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RESUMO

A destruicdo das matas e a degradacdo ambiental dos territdrios de ocupacéo tradicional
Kaiowa-Guarani no sul de Mato Grosso do Sul, em diversas fases de processos de colonizagéo, a
partir do inicio do século XX, vém provocando significativos impactos na organizacdo social e,
consequentemente, no seu modo de ser. O modelo do entorno impde o seu legado e 0s seus
passivos por ocasido da regularizacdo das terras indigenas de antigas fazendas de gado e de
plantacdo de monoculturas. Este trabalho se prop6e a construir interdisciplinaridade na
sustentabilidade, com uma base em ciéncias sociais. A presente tese estuda as interfaces
natureza/cultura baseadas nas categorias de pertencimento ao local e diversidade biologica e cultural
como instrumento de resisténcia de saberes para a compreenséo da ideia de sustentabilidade pelos
kaiowa-guarani do sul de MS através de trés estudos de caso em terras indigenas com situacdes
fundiarias diferentes. A partir de estudos das terras de Te'ykue, Sucurui’y e Jatayvary foi possivel
descrever percepcfes e memorias do passado em suas ressignificacdes presentes sobre a
importancia da terra para a continuidade de um modo de ser que existe na diversidade da vida e de
saberes. Da destruicdo ambiental para as possibilidades de restauracdo, revitalizacdo e
repovoamento da terra com diversidade, os kaiowa-guarani tém muito a ensinar na construgcédo de
uma sustentabilidade, com dimensdo espiritual, baseada na profunda nocdo de pertencer. O
sentimento de pertencimento € um forte elemento de resisténcia a terra, na terra e pela terra.

Palavras-chave: Sustentabilidade da vida; Kaiowa-Guarani; Pertencimento a terra; Resisténcia;
Diversidade biologica e cultural.



ABSTRACT

The destruction of forests and environmental degradation of traditional occupation of territories
Kaiowa-Guarani in the south of Mato Grosso do Sul, in various stages of colonization processes, from
the early twentieth century, has led to significant impacts on the social organization and consequently
in his way of being. The surroundings of the model imposes its legacy and its liabilities at the time of
settlement of indigenous lands of ancient cattle farms and monoculture plantation. This study aims to
build interdisciplinary sustainability, with a base in social sciences. This thesis studies the interfaces
nature/culture based on membership categories of the local and biological and cultural diversity as
knowledge of an instrument of resistance to understanding the idea of sustainability by MS southern
Kaiowa-Guarani based on three case studies on land indigenous land with different situations. From
studies of land Te'ykue, Sucurui'y and Jatayvary was possible to describe perceptions and memories
of the past in their new meanings present on the importance of land for the continuity of a way of being
that exists in the diversity of life and knowledge. Environmental destruction to restoration possibilities,
revitalization and repopulation of the land with diversity, the Kaiowa-Guarani have much to teach in
building a sustainable, with spiritual dimension, based on the deep sense of belonging. The feeling of
belonging is a strong element of earth resistance, in the earth and by the earth.

Keywords: Sustainability of life; Kaiowa-Guarani; Belonging to the land; Resistance; Biological and
cultural diversity.



RESUMEN

La destruccion de los bosques y la degradacion ambiental de la ocupacion tradicional de los
territorios kaiowa-guarani en el sur de Mato Grosso do Sul, en distintas etapas de los procesos de
colonizacién, de principios del siglo XX, ha dado lugar a impactos significativos en la organizacion
social y en consecuencia en su forma de ser. Los alrededores del modelo impone su legado y sus
pasivos al momento de la liquidacion de las tierras indigenas de las antiguas fincas ganaderas y
plantaciones de monocultivo. Este estudio tiene como objetivo construir la sostenibilidad
interdisciplinaria, con una base en ciencias sociales. Esta tesis estudia la interfaces de
naturaleza/cultura basada en categorias de miembros de la diversidad local y biolégica y cultural
como el conocimiento de un instrumento de resistencia a la comprensién de la idea de la
sostenibilidad por MS sur kaiowa-guarani basado en tres estudios de caso sobre la tierra tierras
indigenas con diferentes situaciones. A partir de estudios de Te'ykue tierra, Sucurui'ye y Jatayvary era
posible describir las percepciones y recuerdos del pasado en sus nuevos significados presentes en la
importancia de la tierra para la continuidad de una forma de ser que existe en la diversidad de la vida
y el conocimiento. La destruccién ambiental a las posibilidades de restauracion, revitalizacion y
repoblacién de la tierra con la diversidad, la kaiowa-guarani tiene mucho que ensefiar en la
construccion de una economia sostenible, con la dimension espiritual, basado en el profundo sentido
de pertenencia. El sentimiento de pertenencia es un fuerte elemento de resistencia de tierra, en la
tierra 'y por la tierra.

Palabras clave: Sostenibilidad de la vida; Kaiowa-guarani; pertenencia a la tierra; resistencia;
Diversidad biol6gica y cultural.
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INTRODUCAO
PANORAMA

A presente tese esta situada nos estudos de interdisciplinaridade na sustentabilidade,
com uma base em ciéncias sociais'. A op¢do por um Doutorado em Desenvolvimento
Sustentavel no CDS/UnB propiciou a oportunidade de refletir sobre modelos de
sustentabilidade a partir de concep¢bes de um povo, que independentemente do rétulo de
sustentavel, adota um modelo de vida, em que o0s séculos de colonizacdo nédo foram
capazes de subjuga-lo totalmente. Modelo este que, junto com o de outros povos
tradicionais, inspira e alimenta concepcdes das mais belas teorias ecoldgicas. Alias, para
eles, terra e meio ambiente faz parte de um todo, sem dicotomias, fragcdes ou subdivisdes
pseudo-didaticas. Terra, natureza e saberes para uma vida em harmonia, respeito e cuidado
entre os seres constitui a esséncia do seu modo de ser.

Venho de experiéncias do Direito Ambiental, onde no mestrado trabalhei com
questdes relacionadas a sustentabilidade urbana. Mas, uma mudanga para o0 MS me fez
conhecer realidades até entdo longinquas. Um ambiente propicio para debates sobre
guestdes indigenas e fundiarias na UFGD me aproximou de temas sobre direito indigena;
justica e racismo ambiental; estudos de impacto e licenciamento ambiental do setor
sucroalcooleiro em terras indigenas. O processo de construcdo deste doutorado me
propiciou rever a minha (de)formacao em Direito. Foram muitas as idas e vindas a partir do
meu porto seguro. Naturalmente surgiram medos, dificuldades, negativas e insegurancas ao
lidar com saberes que nao “domino”, mas ao mesmo tempo encantamento com o novo.
Muito mais que aprender saberes interdisciplinares, esta experiéncia me revelou ambientes,
relacdes e posturas interdisciplinares.

O que sabia sobre sustentabilidade? foi sendo paulatinamente desconstruido. A

sustentabilidade passou a ser o tudo e o nada. Fui me afastando cada vez mais de visdes

! Moran (2011, p. 50) apresenta um panorama atualizado do estado das pesquisas que envolvem as interacdes
homem-meio ambiente, numa perspectiva transdisciplinar, que também tem sido chamada de ciéncia social
ambiental, ciéncia da sustentabilidade ou pesquisas dos sistemas naturais humanos acoplados. Ele propde uma
abordagem colaborativa que dialogue com ferramentas e linguagens utilizadas pelas ciéncias sociais e naturais
visando transpor os seus limites disciplinares ao lidarem com o viés ambiental e sua complexidade rumo a uma
ciéncia integrativa.
2 As diferentes ideias de ambientalismo e de sustentabilidade revelam relacdes de poder bastante desiguais
entre os formuladores de politicas publicas globais e nacionais e as realidades locais do mundo da vida. O
conceito de desenvolvimento sustentavel, com base no Relatério Nosso Futuro Comum, conhecido como
Relatério Brundtland, foi construido a partir de um consenso global de crise ambiental. Neste sentido, politicas
internacionais passaram a influenciar modelos de politicas e normativas nacionais baseadas em estratégias de
modernizacéo ecoldgica através de tecnologias e mercados que passaram a adotar discursos e posturas ditas
sustentaveis. O Estado passou a administrar a questdo ambiental através de uma burocracia que legitima
comportamentos econdmicos de risco como atividades e empreendimentos “potencialmente poluidores e
degradadores do meio ambiente”. Neste contexto, o modelo econémico hegemoénico transforma o “meio
ambiente” em “bens ambientais” passiveis de privatizagcdo, mercantilizagdo e consumo.
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normativas, burocraticas e modernizantes sobre o que é ser sustentavel. A partir dai, o
curto, mas intenso trabalho de campo foi me revelando sentimentos que ja estavam em
ebulicdo. Isto me fez aproximar de dimensGes também subjugadas nos debates
internacionais e nacionais preponderantes sobre sustentabilidade, ou seja, um viés
perceptivo, sentimental, mistico, espiritual que compdem questdes essenciais para grupos
humanos que vivem a terra porque possuem fortes vinculos de pertencimento a ela. Hoje
em dia, sigo sem saber o que sei sobre esta palavra em que cabem as mais diversas
ideologias, mas cada vez mais me aproximo do que sinto sobre sustentabilidade.

O caminho que percorri até chegar a este texto passou por muitas tangentes, desde as
discussbes sobre pagamentos por servicos ambientais através do mecanismo de reducéo e
emissdes por degradacdo e desmatamento (REDD+) em terras indigenas até a politica
nacional de gestdo ambiental e territorial de terras indigenas (PNGATI). No entanto, o
trabalho de campo me revelou outras rotas e, a partir dele, muito foi redefinido. A relacédo de
pertencimento a terra do kaiowa atual, em suas diversas versodes, diante de situacfes
fundiarias semelhantes, mas ao mesmo tempo especificas, me foi revelando um mosaico de
percepcoes.

Os guarani-kaiowa sdo um povo vastamente etnografado. Mas como uma nova tese
busca apontar e/ou suprir lacunas, através de uma contribuicdo aos debates que se
seguem, situo este trabalho como uma tese em desenvolvimento sustentavel que procura
discutir as varias faces da sustentabilidade para os kaiowa do sul de MS.

O objeto de estudo da tese consiste nas interfaces natureza/cultura dos kaiowa-
guarani do sul de MS numa perpectiva de sustentabilidade de vida na terra, tomando como
base a ideia de pertencimento ao local e diversidade biolégica e cultural enquanto
instrumento de resisténcia de seres e saberes.

Tem-se como objetivo geral analisar o pertencimento a terra pelos kaiowa-guarani
como elemento de resisténcia pela diversidade da vida na sustentabilidade. Os objetivos
especificos sdo: a) caracterizar o pertencimento a terra como um dado importante para a
composicao da ideia de sustentabilidade; b) identificar os diversos tipos de resisténcia face
aos processos de destruicdo da diversidade; c) descrever as formas kaiowa-guarani de
protecdo da terra.

Busquei, a partir de trés estudos de caso em terras indigenas com situacoes
fundiarias diferentes, descrever memorias do passado em suas ressignificagfes presentes
sobre a importancia da terra (em sua mais ampla concepgéo, integrando todos os elementos
da natureza, inclusive o ser humano) para a continuidade de um modo de ser que existe na
diversidade da vida (incluindo a propria terra) e de saberes. Modo este, oprimido ao longo
de diversos processos de colonizacdo que se perpetuam até hoje, subjugado por uma

racionalidade monocultural que impés o seu modelo sobre a terra e sobre povos do mato.
16



Procurei estabelecer pontes com a vasta etnohistéria dos Guarani-Kaiowa em MS.
Mas este, ndo é um trabalho etnografico, ndo é uma tese de antropologia. Utilizei técnicas
da etnografia a partir das leituras que realizei, principalmente, a partir das muitas etnografias
feitas sobre os guarani-kaiowa para minimamente aprender o oficio. Observam-se no texto
possibilidades de dialogo entre discussdes filosdéficas, histéricas, geogréficas, socioldgicas,
politicas, antropoldgicas e juridicas sobre teorias da natureza e da sustentabilidade, com um
viés do pensamento latino-americano critico sobre os processos de colonizagao.

E uma tese construida com base numa interdisciplinaridade de saberes cientificos e
da sabedoria dos interlocutores® que compdem as diversas falas ao longo do texto.
Respeitando e dando voz a sua palavra, na perspectiva de aprender com o outro. A forca da
palavra que molda o modo de ser, de conviver com a Terra, em suas defesas da diversidade
biolégica e cultural. Neste trabalho, o povo e as terras kaiowa-guarani sdo sujeitos da
pesquisa. Como existem muitas visdes da interdisciplinaridade”, tentei realizar trocas e
dialogos com saberes ndo académicos, o que justificaria a escolha das terras investigadas e
das pessoas que compdem os didlogos.

Algumas influéncias me auxiliaram nesta caminhada, como Arturo Escobar, Enrique
Leff, Philippe Descola, Vandana Shiva e Leonardo Boff, cujos aportes tedricos me fizeram ir
a campo e a partir dele voltar para a reflexdo tedrica. Autores, com quem, de diversas
formas estabeleci conexdes presenciais e de analises sobre suas obras. A convergéncia do
pensamento sobre ciéncia e saberes; racionalidade ambiental e epistemologia ambiental;
monocultura da mente, entre outros, langaram luzes sobre pontos de discusséo.

Genericamente, fala-se da importancia dos povos e das terras indigenas para a
conservacdo ambiental. E 0 modo de ser que se retroalimenta das profundas relacdes
estabelecidas com a terra. Seus modelos seriam menos impactantes e mais harmonicos. A
ideia de complementariedade com a terra revela interessantes contribuicdes para se pensar
modelos tedricos e de gestdo de espacos naturais. Esta presente na tese uma visdo de

natureza pelos kaiowd, levando-se em consideragéo de que esta ndo € algo genérico. Sao

% A partir de um discurso sobre as ciéncias, Santos desenvolveu uma perspectiva epistemolégica baseada na
diversidade cultural de ser e estar no mundo que nomeou de ecologia dos saberes, cujo desafio € romper, na
teoria e na pratica, a monocultura do saber. Na sua concepgdo, a ecologia dos saberes: “E um conjunto de
epistemologias que partem da possibilidade da diversidade e da globalizagcao contra-hegeménicas e pretendem
contribuir para as credibilizar e fortalecer. Assentam em dois pressupostos: 1) ndo ha epistemologias neutras e
as que clamam sé-lo sdo as menos neutras; 2) a reflexdo epistemoldgica deve incidir ndo nos conhecimentos em
abstrato, mas nas praticas de conhecimento e seus impactos noutras praticas sociais”. (SANTOS, 2010b, p.
154).
* Para Leff (2010, p. 16-7) a interdisciplinariedade tedrica ambiental caminha para um didlogo de saberes, este:
“abre uma via de compreensdo da realidade a partir de diferentes racionalidades; estabelece um diadlogo
intercultural a partir das identidades coletivas e dos sentidos subjetivos, para além da integragdo sistémica de
objetos fragmentados do conhecimento. A complexidade ambiental ndo remete a um todo — nem a uma teoria de
sistemas, nem a um pensamento holistico, nem a uma conjuncéo de olhares multirreferenciais. E, ao contrario, a
ruptura da relagdo do conhecimento com o real para uma nova relagao entre o real e o simbdlico”.
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visbes também de pessoas, que embora paire fortemente sobre elas suas condi¢des étnicas
e de familia, ndo deixam de ser fruto das suas experiéncias como sujeito.

Defendo a ideia de que conservagdo da terra ou modelos de gestdo ambiental tem
melhores chances de serem bem sucedidos se houver o sentimento de pertencimento
envolvido, como nos mostra os kaiowa. O pertencimento perpassa todo o processo de luta
por suas terras de ocupacdo tradicional, motivando sua politica para reavé-las de
“proprietarios”, cujos titulos foram legitimados pelo estado. Pertencimento que esta
relacionado com suas memodrias individuais e coletivas; com as atribuicbes dos nomes dos
lugares a que se referem; com a alimentacdo; com as plantas e animais sagrados; com sua
agricultura; com seus rituais e com a reveréncia a natureza.

Os processos de destruicdo da terra ou da natureza devido aos ciclos de
“desenvolvimento” regional ndo foram capazes de apagar os saberes sobre a terra e esta,
juntamente, com os povos resistem na sua diversidade, muitas vezes “ilhados” face as
paisagens e mentalidades monoculturais.

O modelo do entorno impbe o0 seu legado e 0s seus passivos por ocasidao da
regularizacdo das terras indigenas de antigas fazendas de gado e de plantacdo de
monoculturas. Os arredores langam sobre as terras indigenas sementes de braquiaria;
pulverizacBes de agrotdxico; contaminacdo de corpos d'agua por defensivos agricolas e
impede a comunicacao das espécies, reduzindo a sua reproducéo e diversidade. A auséncia
de areas mistas entre terras indigenas e fazendas, como zonas de amortecimentos ou
areas-tampao ampliam o rastro de destruicdo corroendo as bordas dos limites demarcados
como indigenas.

As fazendas também estdo dentro das terras indigenas, seja pelas estradas que as
cortam levando sua producdo e provocando toda espécie de incébmodos e riscos, ou pela
influéncia de que plantar uma espécie, seja milho, soja ou cana-de-acUcar, seria a melhor
opcdo como projeto de desenvolvimento através do arrendamento de suas terras de uso
exclusivo.

Mas a diversidade natural resiste de diversas formas: através da plantinha medicinal
gue esta escondida sobre o colonido com mais de um metro em Te'ykue e embaixo da
braquiaria em Sucurui’y; através do guaviral em Jatayvary e da onga que passeia ha mata
de Sucurui'y. A diversidade de saberes também resiste através dos dialogos entre
rezadores e escola; das demandas pela construgcdo de casas de reza; pela continuidade de
rituais; pelo conhecimento das plantas e procedimentos de cura e pelos modelos de
recuperacdo ambiental. A revitalizag@o das terras arrasadas pelos processos de colonizacéo
passa pela cultura, mas também pelas estratégias dialogadas com conhecimentos nado-

indigenas, como € o caso do projeto de recuperacdo ambiental de Te ykue.
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A contribuicdo do modelo kaiowa-guarani de protecdo da terra traz consigo a
dimensédo do sagrado, da reveréncia, do respeito aos ciclos de vida e de recuperacédo da
natureza, do pertencimento e da ligacdo com a terra e com 0s seres que a habitam. Os
seres e 0s saberes numa ideia de complementariedade. Da terra que produz o alimento e o
modo de ser. Modo de ser baseado na oralidade, nas histérias que séo perpassadas pelas
geracOes, pela fala mansa, doce e metaférica. O doce sabor da fala guarani. O que seria
esta dogura? A ndo-violéncia, o modo de ser, de viver, de se relacionar, de pertencer a terra.

Os kaiowd, ka’aguygua ou ka’aygua, literalmente, os da mata ou povo da mata sao
tradicionalmente povos agricultores, possuidores de uma forte identidade territorial. A
cosmologia e o conhecimento guarani-kaiowa possuem uma dimensao do sagrado sobre a
terra e os seres que a habitam. Os mitos sdo vivenciados na realidade de acordo com seu
modo de ser.

Mesmo diante de séculos de colonizagdo com seus ciclos econdmicos destrutivos, as
terras indigenas Guarani-Kaiowa guardam respostas inspiradoras para a ideia de
sustentabilidade. E revelam uma riqueza de sociobiodiversidade que ndo ha no entorno. Seu
modo de ser pode contribuir para a teoria ecoldgica, para a sociobiodiversidade, de modo a
promover transformacfes na sociedade, ha economia e no meio ambiente envolvente.

A sociedade atual é desenraizada, sem topofilia. Diferentemente dos kaiowa-guarani
em que terra e vida compdem uma comunidade de origem terrestre, de natureza humana e
de destino planetario. Ha uma simplicidade na complexidade, onde esta constitui uma
religacdo com os sistemas integrados do universo. O sistema vida guarani-kaiowa, com sua
dimensao espiritual, poética e teldrica da sustentabilidade da terra, representam o0 que
poderia ter sido e 0 que ainda pode ser: a sabedoria para uma vida melhor.

A resiliéncia deste povo e da terra mostra a forca e a esperanca contra a racionalidade
de um sistema econémico que condena a terra e as pessoas. O que resistir? A n6s mesmos
e aos ciclos de destruicdo. As resisténcias confluem para a justica e dignidade do homem e
da terra, compondo ecos de um povo que ama a terra por uma sustentabilidade da vida com

dogura, amor e esperanca’.

> Adoto a nocdo de esperanca critica de Paulo Freire (1992, p.11), que a situa como uma necessidade
ontolégica. “Enquanto necessidade ontolégica a esperanga precisa da pratica para tornar-se concretude
historica. E por isso que ndo ha esperancga na pura espera, nem tampouco se alcanca o que se espera na espera
pura, que vira, assim, espera vd. Sem um minimo de esperan¢a ndo podemos sequer comecar 0 embate mas,
sem o0 embate, a esperan¢ga, como necessidade ontolégica, se desarvora, se desendereca e se torna
desesperanca que, as vezes, se alonga em tragico desespero. Dai a precisdo de uma certa educacdo da
esperanca. E que ela tem uma tal importancia em nossa existéncia, individual e social, que ndo devemos
experimenta-la de forma errada, deixando que ela resvale para a desesperanca e o desespero. Desesperanca e
desespero, consequéncia e razdo de ser da inagao ou do imobilismo”.
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PERCURSOS METODOLOGICOS

Existem reflexdes que possuem pontos comuns para a maioria das sociedades
indigenas. Mas, procurei evitar generalizacdes que envolvam estudos entre povos indigenas
e protecdo ambiental ou sustentabilidade. Por isso, mesmo sabendo das questbes comuns
gue envolvem sociedades indigenas na América Latina, no Brasil, no MS, para os Kaiowa
procurei visualizar pontos de vistas e percepcdes dos sujeitos envolvidos nas conversas.
Pois, mesmo numa Unica terra indigena existem muitas percepc¢des sobre as questdes
investigadas e até mesmo contradigdes.

A escolha das terras se deu a partir da construcao do tema e do projeto de pesquisa,
em que esteve presente a ideia de observar regularidades e especificidades das condicdes
ambientais de terras indigenas em contextos de diversidade fundiaria. Isto resultou no
estudo de uma terra como reserva e mais duas terras indigenas: uma regularizada e outra
nado. A partir dai, a escolha foi se refinando para terras com maioria kaiowa, que tivessem
algum projeto de recuperacdo ambiental, como é o caso da reserva de Te'ykue; que
estivesse no contexto das terras cujos estudos de identificacdo e delimitacdo ocorreram na
década de 1990, como Sucurui’y e que tivessem algo de emblematico como é o caso da
histéria de luta pela retomada da terra de Jatayvary. Estdo todas situadas em trés
municipios diversos no sul de MS, cujos processos de colonizagédo sao semelhantes.

Na construgado do “como fazer”, procurei conhecer metodologias para sair delas. Nos
procedimentos metodolégicos foram utilizados dados empiricos das terras em estudo e
analisadas a situacao fundiaria e juridica destas terras, em particular, através de relatérios
de identificacdo e delimitacdo de terras indigenas e pericias antropolégicas. Para os estudos
de caso (YIN, 2010) foi realizado trabalho de campo com adocao de técnicas de observacao
direta, conversas, depoimentos gravados e transcritos, diarios de campo, caminhadas,
registro de fotografia, participacdo em encontros de professores indigenas e em uma Aty
Guasu ocorrida em Yvy Katu, em julho de 2014. Cartograficamente, foram mostradas as
representacdes que os professores fizeram de suas terras através de trabalho realizado em
oficinas no Curso de Formacdo de Professores Ara Vera, que constitui um verdadeiro atlas

pedagdgico das terras indigenas®.

® como diz o professor Joelson Pereira, na apresentacdo desse material, o atlas cumpre com os papeis de
representacdo cartografica, de comunicacdo e didatico-pedagdgico, pois revelam: “uma grande riqueza
composta por recursos naturais representados por matas, solos, rios, nascentes, recursos minerais e pela
biodiversidade, quanto a sua preocupagdo com temas que atualmente representam desafios a esta mesma
comunidade, como aqueles relacionados as fragilidades ambientais como a erosao do solo, o assoreamento de
rios, as queimadas, a supress&o dos recursos florestais, a questdo demogréfica, dentre outros” (GUARANI HA
KAIOWA, 2011, p. 9).
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O estudo situa-se como uma pesquisa de abordagem qualitativa através de estudo de
caso de trés terras indigenas situadas ao sul de Mato Grosso do Sul, com maioria de
populacdo kaiowa-guarani. A populacdo de estudo esta caracterizada através de grupos
representativos de: idosos, rezadores, professores e liderangcas. As principais fontes de
dados sdo orais com base em conversacOes realizadas em trabalho de campo. Este
trabalho dividiu-se em um campo prévio que serviu de base para a coleta dos dados da
pesquisa da presente tese. O campo definitivo, realizado em agosto de 2014, consistiu na
coleta de fontes orais, dos grupos de pessoas acima descritas, através de conversacoes
realizadas em cada terra indigena por um periodo de uma semana em cada uma das trés
terras estudadas. Os dados coletados foram analisados conforme os objetivos tracados para
a tese e conforme as especidades verificadas para cada uma das trés terras indigenas
estudadas.

Optei por ndo fazer entrevistas institucionais. Elas estavam inicialmente previstas no
projeto de tese, mas resolvi abdicar deste repertério, pois, assumi que ndo queria trabalhar
com as visfes institucionalizadas e burocratizadas de 6rgaos que lidam com “as questdes
ambientais e indigenistas”. Decidi valorizar as falas dos povos na sua terra, mesmo sentindo
gue diversas de suas ponderacdes se remetem a presenca ou auséncia de politicas,
projetos e programas que direta ou indiretamente atingem as suas vidas. Nesse sentido,
meu trabalho se aproxima mais da analise de percepc¢bes de grupos especificos. Com isso,
afastei da centralidade do trabalho as possiveis compara¢cdes entre as visfes institucionais
e as realidades vivenciadas no dia-a-dia das terras e de sua gente.

A utilizacdo das fotografias também constitui um rico material para interpretacdo da
terra. Nao sdo meras ilustragfes. Estimulam sentidos e percepc¢des e favorecem as analises
de fatos descritos. A sua selecdo constituiu uma tarefa ardua devido a farta disposicdo de
imagens representativas das visbes da terra e de sua gente que consegui captar. Por isso,
estdo dispostas ao longo de todo o corpo do trabalho ndo como coadjuvantes, mas como
figuras centrais das analises realizadas. Todas as fotos sao de autoria prépria, feitas durante
as visitas e trabalho de campo.

Em comum acordo com meu orientador, que desejava uma tese interdisciplinar com
rigor académico e com dimensé&o literaria, optamos pela liberdade de usar a primeira pessoa
em partes do trabalho. Por isso, a ado¢ao da pessoa que fala no texto sera o “eu” e 0 “nés”.
N&o utilizarei o impessoal, pratica frequentemente utilizada por mim no passado.

Foram realizados trabalhos de campo prévio em novembro e dezembro de 2013 em
Sucurui'y e Jatayvary e em mais duas outras terras na condi¢do de reivindicadas em que
optei, posteriormente, em ndo prosseguir com os estudos devido ao tempo de pesquisa e a
extensdo da tese. Em agosto de 2014, realizei o campo mais aprofundado nas trés terras

gue compbem este estudo: Te'ykue, Sucurui'y e Jatayvary. Nesta ocasido, contei com a
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presenca de dois informantes/tradutores. O trabalho de campo foi uma experiéncia
transformadora e reveladora para mim.

A identificacdo das pessoas para o trabalho de conversacdo ocorreu prévia e
concomitante a pesquisa de campo, assim como as caminhadas as diversas regifes que
compBem as terras e aos lugares com presenga de vegetagdo. Ao me apresentar a um
grupo ou pessoa, procurei deixar claros os objetivos da pesquisa. Ressaltei a necessidade
de conhecer por eles o que esta acontecendo na terra e as dificuldades sentidas. As
conversas revelaram momentos de rara beleza, com algumas passagens muito bonitas e
com simplicidade. Busquei perceber a percepcdo das pessoas com quem dialoguei,
tentando sentir com elas as transformacfes da terra e como isso as afeta a partir de
contextos historicos das trés terras indigenas estudadas no quadro geral das mudancas
interétnicas e suas influéncias no modo de ser kaiowa.

Como do ponto de vista metodoldgico foi impossivel percorrer todas as diversas
realidades das familias e dos sujeitos presentes nestes espacos, reforcei a visdo das
pessoas com quem compartilihei conversas e caminhadas, sabendo que as mesmas
também estéo inseridas em contextos mais amplos aos quais pertencem.

No informativo de trabalho de campo, busquei mapear as pessoas para conversar,
através das categorias previamente definidas, como idosos, rezadores, liderancas e
professores. Situando um pouco da sua trajetéria de vida, idade, origem e tempo de
permanéncia na terra.

A escolha das pessoas ocorreu a partir da analise dos contextos sociais aos quais elas
pertencem, sendo que, também, exercem de diversas formas papeis de liderancas em suas
comunidades. Entdo, professores, rezadores, idosos e liderangas politicas representam
diversas percepcbes sobre suas relagcdes com a terra. Estas categorias nem sempre sao
rigidas e as pessoas podem transitar exercendo diversos papeis em sua terra indigena.

Como no contexto de MS ha terras em litigio e varias demandas pela regularizacao
fundiaria na regido de estudo, optei pela ndo identificagdo dos nomes dos meus
interlocutores. Entdo, suas falas serdo marcadas pela categoria principal que representam.
A cada inicio de capitulo fiz mencéo aos sujeitos com os quais realizei o dialogo.

A conversa com os professores ocorreu a partir do reconhecimento do exercicio de
uma certa centralidade na vida das terras indigenas, constituindo-se em novas liderancas,
cuja presenga pode ser sentida muito fortemente nas Aty Guasu. Hoje em dia, os
professores sdo: promotores e parceiros de projetos ambientais e culturais a partir da
escola; intermediadores do mundo entre os mestres tradicionais e as novas geracoes, bem

como entre instituicdes e pessoas do mundo ndo-indigena.
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A escolha de idosos, rezadores’ e mestres tradicionais se deu por serem detentores
de conhecimentos; de historias dos antigos; de uma memoéria sobre a mata e a terra, bem
como, por melhor saberem e vivenciarem a cosmologia kaiowa-guarani. Além disso, séo
chefes de parentela.

Sobre as liderangcas meramente politicas, a escolha recaiu sobre os caciques, como
sdo mais chamados hoje em dia. Embora pese a transitoriedade do seu posto, foi revelada a
sua atuacdo no momento em que foi feita a pesquisa de campo. Em muitos casos, sua fragil
legitimidade revela dificuldades em solucionar conflitos internos.

Procurei manter um cuidado com a linguagem para entrar no universo do outro com
uma fala mais apropriada. Por isso, foi constante a tentativa de evitar o uso de termos que
fazem parte do ideario modernizante ambiental, mesmo sabendo que alguns termos
ambientais ja fazem parte do discurso de algum deles e possuem diversos significados. As
ambiguidades terminoldgicas séo recorrentes e quando apropriadas e resignificadas podem
assumir uma pléiade de significados, dificultando assim a comunicacao.

Sobre o modelo de conversas, o que prevaleceu foi a conversacao livre. Mas através
de algumas colocacdes e perguntas, introduzia temas na tentativa de chegar as informacdes
recorrentes para cada grupo de pessoas. Procurei aproveitar as brechas e os siléncios para
introduzir alguns dos temas que compdem o universo da pesquisa. Optei por ndo utilizar
guestionarios ou entrevistas estruturadas ou semi-estruturadas. O roteiro estava aberto em
minha cabeca, por isso, fluiu um processo livre na construcédo das conversacoes.

Fiz um roteiro prévio, com alguns temas gue considerei importantes para a pesquisa.
Mas o campo foi me guiando. E no momento das visitas, eu adaptava o roteiro de acordo
com a relacdo que ia estabelecendo com o conversante. As vezes, eles me levaram por
caminhos que ndo havia imaginado e acabaram se revelando bastante ricos. Foram
conversas abertas ao inusitado. No momento da construcéo do texto, ai sim, busquei rigor
metodoldgico e regularidade na escolha das falas e temas ambientais para realizar as
analises.

No roteiro geral de conversagdo, procurei captar através das falas dos meus
interlocutores suas percepgdes sobre a terra, incluindo o meio ambiente, especialmente
sobre manejo, saberes, ligacdo, pertencimento e memoria. E, ainda, sobre as relagdes entre
cosmologia e a situacdo atual, com as dificuldades e problemas enfrentados na terra.

As perguntas mais especificas giravam em torno de questdes sobre: a) plantas,

arvores, mata, remédios naturais, reza, caca, pesca e roca;, b) queimadas; c)

7 = . . . R . . .
Na compreensao dos Kaiowa atuais, existem trés categorias de pessoas envolvidas com o que denominam de

‘tradicdo’: a) o cacique verdadeiro, extremamente raro hoje em dia; b) o rezador, conhecedor parcial de
modalidades de rezas e de sua aplicabilidade; ¢) o burlador, denominado de cacique ngua’u. o oposto do xama
verdadeiro é o xama falso, conhecido como cacique ngua’u. (PEREIRA, 2004, p. 363).
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braquiaria/colonido; d) como recuperar a mata e trazer os animais de volta e os jara (donos
dos seres); e) rituais e cerimdnias; f) educacao escolar indigena; g) projetos de recuperagéo
ambiental; h) impactos ambientais das atividades econdmicas do entorno.

Situaria a minha interagdo com eles como um processo de sentir e perceber com eles
as condicdes de vida e da terra, nos seus respectivos ambientes, compartilhando um pouco
das suas vidas, repartindo algumas refeicées e fazendo caminhadas. Por isso, procurei
construir um texto privilegiando suas narrativas e destacando as suas falas, que estédo
cercadas de percepcdes, emocdes, sentimentos, desabafos e esperanca. Minhas analises e
dialogos com pesquisadores dos temas também estdo presentes, mas o destaque esta nas
falas dos meus interlocutores que permeiam todo o texto. Compondo assim, uma teia, um
mosaico de percepcdes, sentimentos sobre suas vidas e dos seres visiveis e invisiveis que
habitam as suas terras.

Nos momentos das ricas e adoraveis caminhadas emergiram a espontaneidade e a
alegria ao mostrarem as espécies e seus saberes sobre elas. Foram momentos privilegiados
de intensa beleza e de contentamento que vieram a tona em relatos orais, revelando suas
trajetdrias nos contextos étnicos, sociais, histéricos e politicos que os cercam.

Devido ao fato de ndo saber a lingua guarani, optei por contratar tradutores indigenas
para intermediar a comunicacdo com as pessoas que hao se expressam bem em portugués,
principalmente com os mais idosos. Inicialmente, a ideia era ter um s tradutor para me
acompanhar nas trés terras pesquisadas, pois, tive que prepara-los sobre o meu “tema” e
sobre os procedimentos adotados ao traduzir. Mas por questbes de logistica e dos
compromissos assumidos pelo primeiro tradutor que me acompanhou em Jatayvary e em
Sucurui’y, optei por contratar outro para Te"yikue.

Mas, em algumas ocasifes, o tradutor se esquecia de mim e ficava travando didlogos
maiores em guarani, sem qualquer traducdo para o portugués. Nestes momentos, eu me
sentia invisivel. Algumas falas ou palavras foram perdidas nesse processo de conversacao.
Frequentemente, eu alertava ao meu tradutor da importancia de fazer a traducéo e do modo
mais fiel possivel a quem falava, ou seja, utilizando-se da primeira pessoa do singular e ndo
da terceira. Esse aspecto constitui um dificultador para o pesquisador que ndo domina a
lingua das pessoas com quem se propde a investigar.

Existem diversos niveis de como é falado o portugués pelos kaiowa-guarani com quem
conversei, variando conforme a idade, a interacdo com o portugués e o grau de
escolarizacao formal. Ficou claro que os mais velhos tem mais dificuldade de compreenséo
e de conversagdo no portugués. Da minha parte, percebi que a l6gica da construgdo do
pensamento e das ideias também apresenta diversos niveis de dificuldade no portugués.
Algo que para mim se mostrava, no principio, bem incompreensivel, & medida que iria

conversando mais e mais com a pessoa, passava a compreender melhor seu universo de
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fala e de organizacdo de pensamento. Fato que foi se aperfeicoando com as escutas
posteriores das falas gravadas.

Pouco a pouco fui me aproximando do modo de falar de cada pessoa, identificando
minhas dificuldades, abrindo meus sentidos, fazendo conexdes e tentando cada vez mais
entrar no universo das pessoas com quem conversei. Busquei uma abertura pelo didlogo,
mas pelos propositos da pesquisa procurei falar menos e escutar muito mais. Mesmo o que
aparentemente eu percebia que utilitariamente néo iria servir para a pesquisa, optei pela
liberdade do momento da conversa para que em momentos posteriores (de escuta,
reescuta, degravacao, escrita, analise e escolha do texto) pudesse refletidamente fazer os
refinamentos e as delimitacdes da pesquisa.

De fato, os tradutores fizeram parte da pesquisa. Ocorreu um aprendizado mutuo entre
0s universos da pesquisadora e dos tradutores/acompanhantes/informantes. Bem como
certa cumplicidade e familiaridade com o decorrer do tempo. Houve também a constatacédo
de como os episédios da vida particular deles influenciou o ritmo e o planejamento da
pesquisa quando, por exemplo, ocorreu o nascimento do filho do primeiro tradutor®. No caso
do tradutor de Te“ykue, tivemos que pedir autorizagdo ao pastor branco para o qual o rapaz
prestava servigcos caseiros, além de compatibilizar o seu tempo de atividades na igreja.

O primeiro tradutor, com pouco menos de quarenta anos, me acompanhou
inicialmente para Jatayvary. Facilitou algumas conversa¢gfes em guarani, mas devido a sua
participacdo como membro da Aty Guasu, em varios casos, passou a desempenhar um
papel de orientador dos encaminhamentos das demandas da comunidade e, eram muitas,
devido a situacdo de terra em litigio, como se poderd perceber nas falas analisadas no
capitulo 5. Apesar de tentar direcionar o assunto para as “questdes da pesquisa”, as
reclamacfes, denulncias e pedidos de projetos sempre retornavam. Entdo, deixei fluir e
dessa naturalidade, sempre brotavam temas direta ou indiretamente relacionados ao que eu
buscava.

Segundo este tradutor, ele teve “muita novidade nesse trabalho de campo” e
“aprendeu muita coisa”. Despertou algumas curiosidades, por isso, sempre dizia que iria
“perguntar mais pro tio e pra avo pra aprender”. Para ele, é dificil recuperar a mata, mas é
importante que quem saiba sobre o mato para remédio, ensine as criangas e aos jovens.
Para ele: “quem ndo sabe pode até queimar e carpir o mato sem identificar o que é
remédio”. Demonstrou interesse em seguir pesquisando sobre plantas, rezas e remédios

medicinais com seus parentes mais idosos. Assim como eu, fazia varias anotacdes sobre as

8 Em um dos dias que irflamos para Jatayvary, ao pega-lo na rodoviaria de Dourados no horario combinado, ele
disse que seu segundo filho havia nascido no dia anterior e que precisaria ir ao hospital para providenciar a
documentacao do registro da crianga. Entdo, seguimos para o hospital da missdo Kaiowa conforme ele havia
indicado. Mas chegando 14, informaram que sua esposa ndo estava e, que estaria no Hospital Universitario. Ele
estava muito confuso ao pedir informagdes. Seguimos para l4, onde ele encontrou sua esposa e filho.
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plantas e me apontava a escrita correta das espécies em guarani. Disse que seu pai sabia
muita coisa, mas ele perdeu a oportunidade de aprender porque preferiu aprender coisas de
branco.

Em Sucurui'y, este tradutor também me acompanhou e foi muito relevante para
mostrar os caminhos e atalhos para se chegar a terra. Uma das professoras da escola é sua
prima, o que também oportunizou as conversas. Foram ricos nossos didlogos nas longas
jornadas diarias ao percorrer a distancia entre sua casa e a chegada/saida das terras
visitadas. Foi possivel interagir sobre as diversas percepcdes dos nossos mundos®.

Ja em Te'yikue, me foi indicado um jovem de vinte e poucos anos, indigena da area
de fronteira do Paraguai e, com um bom transito entre o portugués e o guarani. Ele ja estava
morando h& alguns anos na regido da Misséo, fazendo parte da congregacao religiosa
existente |14 e sendo aluno da escola de ensino médio na educacgéo de jovens adultos. Ele
conhecia bem os caminhos das varias estradinhas da reserva e por ndo ser de |4, transitou

bem entre todas as pessoas com as quais conversamos.

APRESENTACAO DA TESE

A perda dos territérios tradicionais tem provocado uma série de consequéncias
danosas sobre a organizacdo social dos kaiowa-guarani, em que se destacam os efeitos
sobre: a seguranca alimentar, a salude, a economia, a perda do patrimdnio genético de
plantas, a escassez de animais de caga, 0s rituais culturais e religiosos associados as
espécies animais e vegetais.

Além do aspecto central da regularizacdo fundiaria, existem outras pautas politicas
manifestadas pelos kaiowa-guarani que comec¢am a ganhar espaco, como as chamadas
guestdes ambientais. A maior parte da literatura sobre os kaiowa-guarani esta concentrada
sobre a organizacdo social, costumes, crencas e tradicdes huma perspectiva
eminentemente antropolégica e histérica. Para THOMAZ DE ALMEIDA (2001, p. 195), “a
falta de terra parece representar o principal problema para os Guarani contemporaneos no
MS”. No entanto, com a discussdo sobre a terra e para além dela ha outras pautas
reivindicatérias de direitos, politicas e servigcos demandadas pelos kaiowéa-guarani.

Mas, mesmo com toda a probleméatica fundiaria, é nas terras indigenas regularizadas
onde se encontram as melhores condi¢cdes ambientais da regido do sul do Mato Grosso do

Sul, pois, observa-se que nas terras em que os kaiowa-guarani tiveram a retomada da

° Destaco uma longa conversa que tivemos sobre as dificuldades atuais de se fazer roga, que segundo ele se
devem aos seguintes motivos: a presenca do colonido/braquiéria; a pouca terra; a dificuldade para fazer a
coivara dos antigos; aos insetos e vetores que antes ficavam no mato; as sementes transgénicas, que também
afastam os insetos, pois, eles fogem das plantagfes de transgénicos; as dificuldades com as sementes
modificadas, j& que delas ndo se pode plantar; ao solo fraco; a pouca quantidade de mato e de sombra, pois,
algumas espécies dependem da sombra de arvores para crescer, como a abdbora.
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posse, tem havido uma recuperacao natural destes espacos. Deixar o “mato crescer”, como
eles dizem, implica na volta de animais e de plantas aonde antes havia lavouras de
monoculturas e pastagens de gado.

Contudo, percebe-se a existéncia, no interior das terras indigenas, de grupos com
praticas totalmente distantes deste “ideario”, que negociam com empresarios rurais o
arrendamento de terras para o plantio de cana-de-agucar e até mesmo de soja transgénica.
Contrariando, assim, o direito ao usufruto exclusivo dos recursos naturais e a posse
permanente da terra pelos indigenas. Isto revela algumas das complexas situacdes
fundiarias e de manejo que visualizei neste trabalho.

Procurei construir uma centralidade da tese em cada capitulo, ou seja, em todo o seu
corpo e nao apenas nas partes destinadas especificamente as trés terras indigenas que
constituem o estudo de caso. A intencdo foi de construir um texto conciso de modo a tentar
evitar repeticoes, divagacoes e informacdes ou analises que apenas margeariam o coracao
do trabalho.

O trabalho esta dividido em cinco capitulos. Na disposi¢ao do primeiro deles, busquei
firmar as bases conceituais. Aqui ja estdo presentes elementos que compdem a centralidade
da tese, inclusive com falas e interpretacdes do trabalho de campo. Principalmente sobre
temas gerais que atingem e compdem a realidade das terras estudas.

Verifiguei a necessidade de construir um tdpico especifico no capitulo 1
contextualizando sobre diversos temas que envolvem os Kaiowa-Guarani, revisando e
abordando parte da ampla producéo cientifica sobre os mesmos. No topico 1.1 trato sobre:
aspectos gerais da etnohistéria, como ocupacéo tradicional e transformacfes ao longo de
guase um século; a organizacado politico-social; conceitos/categorias importantes como te’yi,
tekoha e tekoha guasu; processos de luta; classificacdo das terras indigenas e aspectos
fundiarios. No tépico 1.2 reviso concepc¢bes sobre colonialismo e procuro atualiza-las para
situagbes vivenciadas pelos kaiowa-guarani; faco uma leitura da PNGATI e do papel das
terras indigenas para a protecdo ambiental. Descrevo caminhos que levaram a destruicdo
das matas e a outros problemas ambientais.

No capitulo 2 situo a sustentabilidade da vida na terra analisando as rela¢des entre
natureza e diversidade cultural. No tépico 2.1 analiso alguns sentidos de sustentabilidade e
de desenvolvimento sustentavel. E, também, sobre pertencimento, topofilia e vinculagcdo ao
lugar como categorias fenomenoldgicas importantes para situar o modo de ser kaiowa-
guarani na terra. No ultimo item deste capitulo, trabalho a noc¢éo de resisténcia a destruicéo
da terra e dos saberes. No tépico 2.2 discuto questdes sobre ética da natureza e sobre a
Terra como um ser vivo a partir das cosmologias de Gaia, Pachamama e Yvy. Nele estdo
presentes discussfes sobre cosmologia kaiowa-guarani e a relagdo com a terra, em

particular sobre a figura dos jara como donos dos seres na terra.
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Na tessitura dos demais capitulos sobre as trés terras indigenas e sua gente, procurei
atender as peculiaridades de cada uma delas, mas também seguir uma certa uniformizacéo
de conteddo, em que estdo presentes elementos sobre a) territério e situacéo fundiaria; b)
aspectos socioecondmico e ambientais e c¢) percepc¢des ambientais. Neste roteiro, sobre o
primeiro dos topicos, busquei situar a localizag&o, fazer um breve historico sobre a terra e os
seus aspectos fundiarios. J4 sobre o segundo, procurei caracterizar questdes
socioecondmicas e ambientais, focando em dados sobre populacao, servicos disponiveis e
condicdes ambientais. Quanto ao Uultimo dos enfoques, prevaleceu analises sobre
percepcbes ambientais quanto ao uso dos recursos naturais, relagbes com a terra,
cosmologia, memérias, convivio e sentimento de pertenca com a terra.

Os capitulos 3, 4 e 5 sédo, respectivamente, sobre as Terras Te'yikue, Sucurui’y e
Jatayvary. Nestes, sigo certa regularidade, como ja firmado, mas procuro atender as
peculiaridades de cada uma das terras estudadas. No capitulo 3, sobre a Terra Te"yikue, o
destaque é a educacao escolar indigena e o projeto de recuperagdo ambiental. Entdo, nesta
parte, estes temas estdo mais esmiucados. No capitulo 4, sobre a Terra Sucurui’y, trato
mais de questdes sobre a relacdo com a mata e cosmologia. E, no capitulo 5, sobre a Terra
Jatayvary, devido a sua situacdo fundiaria e proximidade com os plantios de cana-de-

acucar, analiso aspectos referentes a forte influéncia do setor sucroalcooleiro nesta terra.
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1 POVOS DA MATA NA TERRA SEM MATO

1.1 OS KAIOWA-GUARANI

1.1.1 O povo e sua terra

“Os nossos antepassados contavam que no Mato Grosso do Sul tinha mato, macaco,
bicho”. Esta fala de um professor de Sucurui’y releva um paradoxo vivido pelas atuais
geracOes de kaiowas no MS: uma memdéria do que era a terra, de um tempo que se foi e, de
uma agora, vida com escassez de mato e dos seres que a habitam. No entanto, a
imaginacdo do passado remoto e o0 que pode vir a ser um lugar repovoado com variedade
de vida inspira a resisténcia dos seus saberes sobre a terra resiliente.

O estado de Mato Grosso do Sul possui a segunda maior populacdo autodeclarada

IlO

indigena no Brasil™ e abriga sete etnias no seu territério: Guarani; Terena; Kadiwéu; Ofaié;

Guatd; Kinikinau e Atikum. Os Guarani que vivem neste estado pertencem a dois subgrupos:

os Kaiowa'!

e os Nandeva, sendo os primeiros constituintes da maior populagéo indigena no
Mato Grosso do Sul. Tradicionalmente, o territério Kaiowa, marcado por “matas, corregos e
terra boa para a agricultura”, se estendia “ao norte, até os rios Apa e Dourados e, ao sul, até
a Serra de Maracaju, abrangia uma area de cerca de 40 mil quildmetros quadrados no Brasil
e Paraguai” (MONTEIRO, 2003, p. 18).

O termo guarani é uma identidade atribuida a povos que falavam idiomas, histéria e
culturas semelhantes. Como lembra Barth (2011, p. 195): “os grupos étnicos néo sao
simples ou necessariamente baseados na ocupacéo de territérios exclusivos; e os diferentes
modos pelos quais eles se conservam, ndo sé por meio de um recrutamento definitivo, mas
por uma expressao e validagdo continuas, precisam ser analisados”.

O povo guarani esta presente no que hoje corresponde aos Estados Nacionais do

I*? (Kaiowa, Nandeva/Guarani e Mbyd), da Argentina (Mbya e Chiriguano), do Paraguai

Brasi
(Pai-Tavyterd, Ava-Chiripd/Ava-Katuete, Mbya e Ache-Guayaki) e da Bolivia (Chiriguano

(Ava, Simba, Isoso e Guarajo) (CHAMORRO, 2009, p. 75).

0 O Estado brasileiro com maior populacdo indigena é o Amazonas, com 168.680 indios autodeclarados,
seguido de Mato Grosso do Sul, com 73.295, o que corresponde a 3% da populagéo total do Estado e a 9% da
populacéo indigena total no pais. Segundo os resultados do Censo Demogréafico do IBGE de 2010, houve um
crescimento populacional indigena no pais em relagao a 2000, revelado pelo ritmo de 1,1% ao ano (IBGE, 2014).
1 Ha varias nomenclaturas encontradas na literatura, como “Cayua, Caingua, Caiowad, Cainga, Caigua, Kaioa”
(GALVAO, 1996, p. 177). Ou, ainda, “Kaygua, Kaygua, Ka'ygua, Ka'yngua, Kaingua, Caingua, Caagua,
Caaingua, Cangud, Cayagua, Cagoa, Cayoa, Caygoa, Cayowa, Caingua, Caa-owa, Cayuas, Cayuaz’
(CHAMORRO, 2014, p. 17).
2 No Brasil, estdo nos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Mato Grosso do Sul, Sdo Paulo,
Rio de Janeiro e Espirito Santo.
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“No inicio do século XVI, os indios da América estdo ali, bem presentes, mas deles
nada se sabe, ainda que como é de esperar, sejam projetadas sobre os seres recentemente
descobertos imagens e ideias relacionadas a outras populac¢des distantes” (TODOROV,
2010, p. 5). O encontro com o outro, com o diferente, veio a alterar definitivamente o destino
das Américas. Chamorro (2014, p. 25) apresenta:

registros que atestam a ocupacéo do atual Mato Grosso do Sul pelo grupo
étnico autodenominado kaiowa ha aproximadamente duzentos anos, bem
como a dos seus parentes no nordeste paraguaio, autodenominado Pai-
Tavyterd. Mas, como a presenca de indigenas falantes de guarani na regiao
€ documentada por escrito desde o século XVI, os povos kaiowa ou pai-
tavytera contemporaneos podem ser considerados descendentes bioldgicos
dos indigenas que habitam, pelo menos, entre 1500 e 2000 anos na regiéo.

Batalla (1970, p. 6, 11) ressalta que “a categoria de indio denota a condicao de
colonizado e faz a referéncia necessaria a relagdo colonial”, tendo no processo de conquista
a sua diversidade anulada. Forma-se a partir dai a figura do “indio genérico” em
contraposicdo ao sujeito com suas particularidades. Nesse sentido, ele prossegue: “a
invencao do indio, o que é o mesmo, a implantacéo do regime colonial na América, significa
um rompimento total com o passado pré-colombiano”. Nos sistemas coloniais, este indio
tem suas terras espoliadas, é usado como méao de obra e suas ordens social e cultural sdo
alteradas pelo colonizador.

Numa brevissima linha do tempo, os Pai-Tavyterd do Paraguay e os Kaiowa do Brasil
sdo considerados descendentes dos Caagua, que por sua vez provém de uma continuidade
dos Itatin. Os Itatin se localizavam ao norte de Assuncédo e mantinham algum contato com
os colonizadores espanhois desde antes da fundacdo desta cidade (MELIA, GRUNBERG,
GRUNBERG, 1976, p. 157). Mas segundo SUSNIK (1979, p. 28-9), “el protohabitat itati no
representaba ventajas potenciales para el cultivo por rozado, de donde las primeras
tendéncias del “ogwata” expansivo hacia el sureste rumbo a los rios Amambay e Ygatemi”.
Com o contato com 0s jesuitas, a partir de 1632, parte dos ltatin é reduzida. “Consta dos
relatos dos missionarios que o argumento que 0s convenceu a se reduzir foi a perspectiva
de fugir da dominacgao espanhola” (BRAND, 1993, p. 17). Para Melia, Griinberg, Grunberg
(1976, p. 168), no século XVIII, os Caagua “son los ltatin, pero conceptuados nuevamente
por el proceso colonial: los caagua son aquellos Itatin no colonizados ni missionados, pero
en contacto com la colénia y la misién: ahi, estribaria su identidade y su diferencia”.

Os diferentes momentos do processo de colonizacdo de Espanha e de Portugal, das
missfes jesuitas e outras que se seguiram, da formagdo dos estados nacionais e da
implantacdo de politicas publicas foram responsaveis por profundos impactos na vida das
sociedades indigenas. A organizagdo social guarani € baseada na familia extensa ou
parentela percorrendo unidades de menor para maior abrangéncia, chamadas de: tekoha e

tekoha guasu.
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Um conceito-chave para se compreender a organizagdo social € o de te’yi, que
representa a familia e sua descendéncia. O te'yi “é estruturado a partir da aglutinagéo de
parentes consanguineos e afins em torno do cabeca de parentela — hi'u, geralmente um
homem de idade avangada que gerou muitos filhos” (PEREIRA, 1999, p. 86). A familia
extensa é formada por varias geracdes: avos, pais, filhos e netos que, no passado, residiam
numa Unica habitacdo grande (oygusu). Os parentes, ao morarem juntos, exercem a
economia da reciprocidade em todos os niveis, havendo uma articulagéo social, politica e
religiosa em um territorio. Para Pereira (1999, p. 92), é praticamente impossivel ser kaiowa
sem parentes e “a analise do parentesco kaiowa nos permite afirmar que viver na parentela -
te’yi é a condicdo para a realizacéo de seu modo de ser — teko”.

Cada te’yi “revela uma série de liames a cimentar um leque variavel de relagdes entre
um conjunto de casas formando uma espécie de aglomerado em torno de um centro politico,
ocupando uma determinada porgéo do territério de uma area indigena” (PEREIRA, 1999, p.
85,6). Neste sistema, prevalece a autonomia das familias extensas, tendo a presenca de um
lider politico e religioso, em que sua moradia se distancia em alguns quildmetros de outra
familia extensa.

Outro conceito importante é o de fogo familiar (che ypyky kuera), que consiste em uma
“unidade socioldgica no interior do grupo familiar extenso ou parentela, composto por varios
fogos, interligados por relacbes de consanguinidade, afinidade ou alianca politica. O
pertencimento a um fogo é pré-condi¢cdo para a existéncia humana na sociedade kaiowa”
(PEREIRA, 1999, p. 81).

Os tekohas sdo os locais onde ocorre a producdo material e cultural dos Guarani.
Teko significa “modo de ser” e ha é o local. Etmologicamente, Tekoha é o local onde se

realiza o modo de ser Guarani. Para Melia, Griinberg, Grinberg (1976, p. 218) é:

el lugar en que vivimos segln nuestras costumbres, es la comunidad semi-
auténoma de los Par [Kaiowa]. Su tamafio puede variar em superficie (...) y
en la cantidad de familias (de 8 a 120, en los casos extremos), pero
estrutura y funcion se mantienen igual: tienen liderazgo religioso propio
(tekoaruvicha) y politico (mburuvicha, yvyra’ija) y fuerte cohesion social.

A partir desta concepgédo, cada pesquisador procura refletir sobre a ideia de tekoha,
ressaltando algum aspecto ou fazendo sinteses, de modo a atualizar o conceito de acordo
com os tempos e desafios vividos. Para Thomaz de Almeida (2001, p. 19):

€ o lugar fisico, a terra, 0 mato, as 4guas, o campo e tudo que ali existe,
onde se realiza o sistema, o modo de ser, a cultura, o estado de vida
guarani (...) cada grupo familiar tem no ‘lugar’, no Tekoha, sua histéria e sua
referéncia primeira no mundo, e através dele entendera os outros ‘lugares’ e
sociedades, o que pbe em relevo a situacdo local na constituicdo dos
individuos e grupos familiares.

Ja para Pereira (1999, p.84), tekoha “pode ser entendido como o lugar (territério), no

qual uma comunidade kaiowa (grupo social composto por diversas parentelas) vive de
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acordo com sua organizacdo social e seu sistema cultural.” Na sua visdo, o tekoha “se
refere mais a uma unidade politico/religiosa, que comporta grande dinamismo em termos do
namero e da forma de articulacdo das parentelas que entram na sua composicao, tendendo
a assumir uma configuracao flexivel e variada” (PEREIRA, 1999, p. 95).

Reforcando a ideia desta categoria nativa, Thomaz de Almeida (2005, p. 38) procura
ver o tekoha como resultado e ndo como determinante. Isto implica em “um processo
continuado de ajustamento situacional em torno a determinacao de uma relacao territorial
entre indios e brancos”. Assim sendo, para o autor: “o tekoha seria uma unidade politica,
religiosa e territorial, que deve ser definida em virtude das caracteristicas efetivas —
materiais e imateriais — de acessibilidade ao espaco geogréafico por parte dos indios em
pauta”.

Mura (2006, p. 121) situa o tekoha em um “contexto sécio-ecoldgico-territorial”’. Entéo,
o considera “como uma unidade politica, religiosa e territorial, onde este ultimo aspecto deve
ser visto em virtude das caracteristicas efetivas — materiais e imateriais — de acessibilidade
ao espaco geografico, e ndo de mera projecao de concepcoes filosoficas pré-constituidas”.

Em um trabalho mais recente e refletindo sobre os processos de reivindicacdo de
terras indigenas guarani-kaiowa, Cavalcante (2013, p. 80), analisa criticamente os sentidos

de tekoha elencados acima e afirma concordar:

parcialmente com Mura, no sentido de que a categoria tekoha ganhou
énfase no discurso indigena como espaco territorial exclusivo de um grupo
de familias extensas (aldeia) a partir do momento em que os Guarani e
Kaiowa, por forca da situacao histérica por eles vivenciada, foram obrigados
a lutar politicamente pela demarcacédo de terras indigenas. Por outro lado,
Pereira, embora dé énfase nas relacdes que configuram um tekoha,
também sinaliza nesse sentido ao afirmar que o espaco fisico € de suma
importancia para a realizagdo historica do tekoha.

O termo admite muitos sentidos, sendo reforcado por um ou mais dos complexos
elementos que o compdem de acordo com 0 momento histdrico vivido. Na minha percepcéo
€ um conceito-base para se entender a organizagdo social kaiowa-guarani composto por
uma rede de relacbes socio-politicas, afetivas e espirituais dentro e fora do espacgo
geogréafico de uma terra indigena (reconhecida pelo Estado).

Numa perspectiva mais ampla, os tekoha guasu compdem um mosaico de tekohas.
No passado, “sua caracteristica principal era ser um territério continuo, sem barreiras
fisicas, a jurisdicdo exclusiva sobre uma micro-regido (ou parte dela) construindo-se a partir
de regras de parentesco e de aliancas politicas (MURA, 2006, p. 131). Na mesma linha,
Tonico Benites (2013, p. 258) entende como sendo um “espaco territorial amplo de uso de
vérias familias extensas (conex&o de tekoha) em rede que inclui diversos espagos de caga,
de pesca, de coleta, de habitacéo e de ritual religioso, constituindo-se em palco de redes de

relagdes intercomunitarias”.
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Para contextualizar as transformagfes ocorridas na organizagdo socio-politica e nas
terras kaiowa-guarani tomarei como ponto de partida o fim da guerra da Triplice Alianca,
onde serdo ressaltados os principais acontecimentos econdmicos e politicos nos tekohas do
cone sul de MS. Partirei de contextos mais amplos para situar as trés terras que compdem o
presente estudo.

1.1.2 Singularidades fundiarias ao sul de MS

A redefinicdo das fronteiras entre Brasil e Paraguai com o fim da guerra da Triplice
Alianca®®, no fim do século XIX, veio a marcar a nacionalidade dos Kaiowa e dos Pai-
Tavyterd, que até entdo circulavam em seu territorio tradicional com mobilidade. Seu vasto
territério comeca paulatinamente a ser ocupado por grandes, médios e pequenos
empreendimentos levados a cabo ao largo de mais de um século, cuja titularidade passa a
ser legitimada através de cadeias dominiais oficializadas por cartérios imobiliarios, com o
aval do estado brasileiro. Concomitantemente, é construida uma politica estatal indigena
gue teve no seu nascedouro a ideia de integracéo e assimilacionismo dos povos indigenas a
nacéo brasileira.

O primeiro dos grandes empreendimentos foi a Companhia Matte Larangeira que
constituiu-se em um imenso latifundio através do arrendamento de terras de ocupacédo
tradicional guarani-kaiowa ao formar um monopdlio para a exploracdo de ervais nativos.
Apods o término da guerra do Paraguai, uma comissao para fixar os limites percorreu a
regido e um dos seus integrantes Thomaz Larangeira observou a farta disponibilidade de
ervais nativos. Em 1882, o governo federal lhe permitiu o arrendamento de terras publicas
para a exploracdo por um periodo inicial de dez anos e um ano depois, ele funda a
Companhia Matte Larangeira, abrangendo uma area impressionante de aproximadamente
5.400.000 ha. A é&rea foi sendo ampliada gracas ao seu bom transito politico. A incidéncia
deste arrendamento teve forte influéncia sobre as terras guarani-kaiowa e os indigenas
foram utilizados como méo-de-obra (BRAND, 1993, p.47).

A Companhia constituiu um poderoso monopdlio e, com isso impediu a entrada de
outros colonizadores. Em 1912 houve resisténcia para a renovagdo dos arrendamentos,
mas mesmo assim, 1.440.000 ha foram renovados. A partir deste periodo lotes de terra

comecaram a ser liberados a outros empreendimentos. O dominio da Companhia perdurou

'3 Entre Brasil, Argentina, Uruguai contra o Paraguai, no periodo de dezembro de 1864 a marco de 1870,
conhecida como a Guerra do Paraguai. Segundo Vietta (2003, p. 40), “a guerra com o Paraguai mostrou ao
governo brasileiro a necessidade de investir mais no incremento do povoamento, na geragdo de alternativas
econOmicas e na agilizacdo da comunicacdo com a regido de fronteira. Para isso deu inicio a pesados
investimentos voltados para a construgdo de ferrovias, desenvolvimento da navegacéo fluvial e implantacédo de
comunicacao telegrafica. Comandada pelo marechal Candido Mariano da Silva Rondon, a Comissédo Construtora
de Linhas Telegraficas de Mato Grosso (1900-1930) foi responséavel por estender a linha ao longo da fronteira
com o Paraguai e a Bolivia e mais ao norte, além de construir estradas e pontes ligando as estagbes”.
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até 1943: “quando o entéo presidente da Republica, Getulio Vargas, cria o Territorio Federal
de Ponta Pora e anula os direitos de Companhia Mate Laranjeiras” (BRAND, 1993, p. 51-
54). Os argumentos desta politica foram o de povoar e atender a seguranca nacional.
Embora, de um modo geral, muitos autores, considerem baixo o impacto sobre o modo de
vida guarani-kaiow&™ e sobre as condicdes ambientais em relacéo aos ciclos econdmicos
que se seguiram, ha que se analisar os comentérios de Moreira da Silva (2002, p. 24):

A estrutura gigantesca da empresa sobre o espaco fisico Kaiowa e Nandeva
foi implacavel. Embora a Matte Larangeira ndo fosse a proprietaria da terra
e o0s contratos de arrendamento possuissem clausulas referentes a
conservacdo das matas, constatou-se o desmatamento para criacdo de
gado e a medida que eram feitos os deslocamentos dos ervais esgotados
para outros inexplorados, um rastro de destruicdo no habitat dos indios
Kaiowa e Nandeva era deixado, tornando-se irreparavel.

No ano de 1943, foi implantada a Colénia Agricola Nacional de Dourados™, situada na
politica de “marcha para o oeste”, de colonizacéo de terras e de producao de alimentos, com
a atracdo de assentamentos de trabalhadores através da venda de lotes para colonos. A
CAND ampliou o raio de desmatamento e provocou impactos significativos sobre os
tekohas, principalmente os de Panambi e Panambizinho.

Silva (1982, p. 11) situa que a CAND provocou ampla destruicdo das matas. No inicio
da década de 80, por ocasido da sua dissertacao, relatou que: “existiam algumas pequenas
ilhas de mata na aldeia do Posto Indigena Dourados e na aldeia de Lagoa Rica. Dificilmente
se encontra uma arvore da antiga mata sub-tropical: a paisagem é dominada por plantacdes
de soja, arroz ou algodao conforme a época do ano, ou entao por pastos”.

Em 1910 foi criado o Servico de Protecéio aos Indios e Localizacdo de Trabalhadores
Nacionais (SPILTN), que em 1918 passa a ser Servico de Protecéo aos indios (SPI*), com
um escritério no entdo estado de Mato Grosso, cuja missdo era delimitar areas, através da
criacdo de reservas, para alocar a populacao indigena e assim, liberar os demais espacos
para a colonizacdo de espacos e povoamento da comunidade nacional. Este 6rgao utilizou
varias estratégias para transformar os indigenas em trabalhadores rurais e sedentarizados,
partindo da “ideia de que “os indios” eram um estrato social concebido como transitério,

futuramente incorporaveis a categoria dos trabalhadores nacionais” (LIMA, 1995, p. 120).

4 Conforme Brand (1993, p. 76), “curiosamente, tanto no Paraguai como no Brasil, as grandes empresas de
exploracao de recursos naturais (erva-mate e madeireiras), instaladas dentro do territorio P/K, apesar da violenta
exploracdo de mao-de-obra, acabaram sendo fator de resguardo de grande parte deste mesmo territorio, por
impedirem projetos de colonizagédo na regido, que poriam em risco seu monopolio”.
!> Segundo Vietta (2003, p. 51-2): “(...) o projeto embutido na proposta de colonizagdo varguista transformou
terra em objeto de especulacéo financeira e politica, atendendo interesses nem sempre legitimos. No atual Mato
Grosso do Sul, em menos de 20 anos, a maior parte das terras kaiowa e guarani foram privatizadas. O objetivo
de transformar o ndcleo da CAND em um centro urbano foi alcancado, do ponto de vista do contingente
populacional e da producé@o econdmica, pois Dourados rapidamente se colocou como o segundo municipio do
estado em ambos os aspectos”.
18 O SPI foi extinto em 1966, sob acusacgdes de corrupgéo e, substituido pela FUNAI, em 1967, esta por sua vez,
passou por uma significativa reestruturagdo em 2009.
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As reservas desorganizaram os tekohas, pois, artificializaram espagos que nem
sempre constituiam uma ocupacdo tradicional das familias extensas. A partir dai toda uma
conjuntura de controle pelo Estado foi formada, de modo a desestruturar social, politica e
religiosamente a sociedade kaiowa-guarani. O poder de tutela exercido pelo SPI tem sua
expressao maxima na criacao de reservas indigenas, que segundo a analise de LIMA (1995,
p. 76), sao:

Porcbes de terra reconhecidas pela administracdo publica através de seus
diversos aparelhos como sendo de posse de indios e atribuidas, por meios
juridicos, para o estabelecimento e a manutengcdo de povos indigenas
especificos. Territorios definidos as custas de um processo de alienacéo de
dindmicas internas as comunidades étnicas nativas comp&em parte de um
sistema estatizado de controle e apropriagdo fundiaria que se procura
construir como de abrangéncia nacional. Sua finalidade é disciplinar o
acesso e utilizagdo das terras, ao mesmo tempo mediando sua
mercantilizagdo, aplicando-lhes sistemas de registros e cadastramento
(procedimento que ndo se imp&e sem conflitos entre os inimeros aparelhos
de poder estatizados), as diversas unidades sociais surgidas historicamente
da(s) conquista(s).

Foram criadas oito reservas’’, entre os anos de 1915 e 1928, cuja finalidade era alocar
toda a populacdo indigena desta regido, cuja localizacdo levava em consideracdo a maior
concentracdo de indigenas, foram elas: Amambai (Benjamim Constant), Dourados
(Francisco Horta), Caarapé ou Te'yikue (José Bonifacio), Sassor6 ou Ramada, Limé&o
Verde, Porto Lindo ou Jakarey, Takuapiry e Piraju’y. Os decretos instituidores das reservas
determinaram a extensdo de 3.600 ha, mas ocorreram reducdes no procedimento
demarcatorio ou posteriormente.

Com o passar das décadas, as reservas foram recebendo populacdes vindas de
outras localidades, ocasionando assim um superpovoamento em relacdo ao espaco
disponivel para desenvolver atividades de agricultura e de acesso a condi¢ces ambientais
adequadas. Muitos indigenas foram atraidos pela possibilidade de acesso a servicos
prestados pelo SPI e pelas missbes religiosas que comecavam a se instalar no interior ou
nos arredores das areas reservadas.

Uma intervencdo muito marcante sobre a organizacdo social ocorreu com a introdugao
da figura do capitdo nas reservas, que passou a ser o intermediario entre o 6rgao indigenista
e os indigenas em reserva. O mburuvicha ou tekoaruvicha® de cada tekoha passou a ser
substituido por uma lideranca para todas as familias extensas, modificando assim, a

estrutura tradicional e provocando inimeros conflitos.

" para Brand (2001, p. 119): “analisando a localizagdo dessas oito reservas, ressalta-se que aquelas em areas
de cerrado ndo eram aldeias tradicionais (Limdo Verde, Ramada e Caarap0). Tradicionalmente, as aldeias
kaiowa/guarani localizavam-se em locais proximos a corregos e em areas aptas para agricultura”.
18«0 tekoaruvicha, lider religioso, sacerdote ou xama, costumava muitas vezes acumular a lideranga religiosa e
politica, juntando o “dominio” do sobrenatural com o prestigio préprio do politico” (BRAND, 2003, p. 96).
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A criacdo das reservas gerou dois movimentos assimétricos que estdo interligados: o
confinamento e o esparramo. Inicialmente, Brand (1993, p. 5) entendeu o confinamento
compulsério como sendo: “o processo induzido ou forgado de abandono dos tekoha
(aldeias) originarios e de concentragdo dentro das reservas demarcadas pelos governos de
cada pais”. Posteriormente, no periodo de implantagdo das fazendas, entre as décadas de
1950 e 1970, ocorreu 0 esparramo (sarambipa), significando: “o processo de dispersao das
aldeias e familias extensas, provocado pela perda de terra e pela implantacdo das fazendas
de gado” (BRAND, 1997, p. 5). Depois, Brand (1997, p. 5) entendeu que o confinamento
também compreende a fase de concentra¢do nas reservas com: “a conclusdo do processo
de implantacdo das fazendas de gado e correspondente desmatamento do territério
tradicional”. Os dois movimentos provocaram profundos impactos para as familias extensas.

Alguns dos impactos da vida em reservas podem ser sentidos: pela desestruturacao
de tekohas originarios e dos lacos de parentesco; pela mudanca da chefia tradicional e da
economia da reciprocidade; pela introducdo do capitdo e do assalariamento; pela
inviabilizacdo da pratica do oguata'®, ou seja, pela inviabilizacdo do modo de ser kaiowa
(teko pord).

Muitas familias resistiram em ndo ir para as reservas®® e permaneceram nos fundos de
fazendas. Essa permanéncia proxima aos tekohas tradicionais nos fundos de fazenda foi
chamada de tekoha reflugio. Até a década de 1970: “os kaiowa/guarani continuaram
buscando o refugio no interior das matas ou nos fundos das fazendas. Foi a forma
encontrada para resguardar seu modo-de-ser proprio” (BRAND, 1997, p. 105-6). Nos anos
1980, praticamente ocorreu o fim do tekoha reflgio nos fundos de fazenda devido ao cerco
do desmatamento e ao movimento de recuperacdo de tekohas (BRAND, 1997, p. 205).

A partir dos anos de 1970 e 1980 com o movimento dos guarani-kaiowa de
reconquista das suas terras, intensificou-se a expulsdo das familias extensas que
permaneciam nos fundos de fazenda, pois, os fazendeiros temiam perder suas

propriedades. O temor se intensificou principalmente depois da demarcacdo de Guaimbé e

9 A pratica do oguata (caminhar ou peregrinar) no territorio ocorre devido a diversas causas que vdo desde
desentendimentos internos, acusacdes de feitico, doencas ou mortes de parentes até o desgaste da terra e
dificuldades de subsisténcia. Entendo que esta prética pode ser vista como um comportamento positivo do ponto
de vista ambiental. Antes da chegada das frentes econémicas a préatica poderia ser realizada, hoje, porém,
devido ao quadro de situag6es fundiérias e devastacdo ambiental se tornou algo praticamente inviavel.

% Barbosa da Silva (2009, p. 4) analisa que o uso e a ocupacao territorial guarani-kaiowa ocorre na aldeia, na
fazenda e na cidade, onde, as ldgicas culturais sdo atualizadas. Devido aos diversos processos coloniais hd uma
adaptacdo e interligacdo das familias nucleares formando a familia extensa. Por isso, “ndo € apropriado se falar
de “indio de cidade”, ou “de fazenda”, mas de indios na cidade ou na fazenda, ou ainda, como se pode
claramente constatar hoje em dia, em beiras de rodovias, levando-se em conta necessariamente os sentidos que
0s proprios sujeitos atribuem para seus deslocamentos e estabelecimentos, nos contextos em que se
encontram”.
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Rancho Jacaré®, as primeiras terras a serem reconhecidas apés 1928. Para Thomaz de
Almeida (2005, p. 39) os tekohas reivindicados: ‘“representam a soma de espagos de
ocupacao tradicional sob jurisdicdo de determinadas familias extensas onde serdo
estabelecidas rela¢des politicas comunitarias e a partir dos quais se determinardo lagos
intercomunitarios numa regido mais ampliada”.

A reconquista de terras tradicionais a partir da década de 1980 se relaciona com o
movimento Aty Guasu, com 0S movimentos sociais de redemocratizagdo e com a conquista
de novos direitos constitucionais em 1988. No principio, a Aty Guasu era uma reunido para
tomada de decisdes entre 0s guarani-kaiowa com momentos de rituais sagrados e profanos
numa atmosfera de encontro e troca de saberes. A partir dos anos 1980 emerge como um
movimento com a finalidade de recuperacéo de tekohas. Este inicio foi apoiado pelo PKN?#
e pelo CIMI.

A Aty Guasu — Grande Assembleia Guarani — é formada por um conselho que retne
varios representantes de terras indigenas onde sao discutidos temas conforme a conjuntura
politica do momento. Tonico Benites (2013, 181), ressalta que a Aty Guasu é “composta
pelos lideres politicos, os lideres espirituais (fianderu e fiandesy) e seus aprendizes
(yvyra’ija), e, sobretudo pelas criancas, mulheres e homens pertencentes as varias familias
indigenas”.

E escolhida uma terra para o encontro, com duracéo, geralmente, de quatro dias e a
Aty Guasu, comeca com uma oragdo conduzida pelos xamas/rezadores. Sendo seguida de
discussbes de temas, cujo registro € feito numa ata, que, ao final sédo feitos
encaminhamentos a autoridades responsaveis, estas também convidadas a assistir e/ou
falar na reunido. Nos Gltimos anos?, foram criadas Aty Guasu especificas como a Aty Guasu
das mulheres e a Aty Guasu dos jovens.

Para Pimentel (2012, p. 242-3), a Aty Guasu seria hoje uma “instancia representativa
dos kaiowa e guarani, conforme reconhece a Convencdao 169 da OIT”, sendo também
“explicita a intencdo didatica, de compartilhar experiéncias, motivar os mais novos e,
sobretudo, orientar os grupos locais que tomaram ha menos tempo a decisdo de recuperar
suas terras de origem”. E um espaco de discussdes politicas, discursos, troca de
experiéncias de vida, relatos histéricos, rituais religiosos e festivos. “E um lugar de
transmissao de saberes” (BENITES, 2013, p. 182).

2L A Terra Indigena Guaimbé, foi demarcada em 1983 e, homologada através do Decreto Presidencial n.° 89.850,
de 24 de abril de 1984 e a Terra Indigena Rancho Jacaré, também em 1983 e homologada pelo Decreto
Presidencial n.° 89.422, de 8 de margo de 1984.
2 projeto Kaiowa Nandeva, de apoio & produc&o agricola nas terras indigenas. Vide Thomaz de Almeida (2001).
% Na Aty Guasu prevalecem os debates sobre a recuperacdo de tekohas, mas outros temas também fazem
parte das discussdes como saude, educacao, assisténcia social, violéncia, agricultura e meio ambiente. Em julho
de 2014, acompanhei uma Aty Guasu na terra indigena de Yvy Katu em que foi proposto separar os grupos de
debate de acordo com as terras em litigio e as terras regularizadas.
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Desde o inicio das Aty Guasu, 0s cantos, as rezas e a participacdo dos rezadores/as
tém tido uma importancia significativa. Como diz Tonico Benites (2013, p. 206), “0 Aty

s

Guasu foi e é vital pra a manutencdo de modo de ser e viver (Ava reko) do Guarani-
Nandeva e Kaiowa, rearticulando as praticas dos jeroky (rituais religiosos) e kotyhu/guachire
(rituais profanos) Guarani e Kaiowa em rede, no seio do Aty Guasu”. Estes aspectos
fortalecem a etnicidade indigena a coesado entre as familias e tekohas (BENITES, 2013, p.
191).
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Fotografia 1 — Faixa pela demarcagdo no Aty Guasu em Yvy Katu, 2014.
Fonte: Autoria prépria.

A partir da década de 1980, vieram as demarcacfes de outras terras. O quadro é
composto por vinte e duas terras indigenas conforme sistematizagdo de dados de
Cavalcante (2013, p. 95-6). Sendo nove registradas, ou seja, jA regularizadas: Sucuri’y,
Panambizinho, Pirakua, Rancho Jacaré, Guaimbé, Jaguari, Guasuti, Cerrito e Jaguapiré.
Cinco terras homologadas: Arroi-Kora, Jarar4, Nande Ru Marangatu, Cete Cerros e
Takuaraty/Yvykuarusu/Paraguasu. Sdo duas terras demarcadas: Yvy-Katu e Potrero Guasu.
As declaradas séo quatro terras: Guyraroka, Jatayvary, Sombrerito e Taquara. E duas terras
na fase de identificagcdo e delimitagdo: Panambi/Lagoa Rica e Iguatemipegua I.

As terras indigenas constituem uma categoria juridica, que sao vinculadas “ao
cumprimento dos direitos indigenas sobre elas, reconhecidos pela Constituicdo como

direitos originarios (art. 231), que, assim, consagra uma relacéo juridica fundada no instituto
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do indigenato®, como fonte primaria e congénita da posse territorial” (AFONSO DA SILVA,
2008, p. 95). Esse constitucionalista vai além e entende que o reconhecimento da posse
permanente das terras indigenas “independe da sua demarcacao”, cabendo a FUNAI
assegura-la atendendo “a situagéo atual e ao consenso histérico”, pois, “o direito dos indios
e da comunidade indigena que a ocupa, existe e se legitima independentemente do ato
demarcatorio” (Idem).

A demarcacgdo “é um ato declaratorio”, ou seja, “ndo constitui nada, ndo cria nem
extingue direitos, reconhece apenas a situacdo de fato e o direito correspondente”. Esta
vinculada aos preceitos constitucionais, devendo atender a critérios de integridade e
continuidade. Neste sentido, Afonso da Silva (2008, p. 98-109) percebe que a demarcacao
de terras indigenas em ilhas “causou terriveis danos aos indios, destruindo-os praticamente,
como se deu com os guaranis de Mato Grosso do Sul”. Os titulos de propriedade de iméveis
das terras reconhecidas como indigenas sdo nulos e extintos, sendo indenizaveis as
benfeitorias de boa-fé (art. 231, 86° da CF/88). O questionamento sobre estes valores
geralmente é feito judicialmente. A retirada dos antigos ocupantes é chamada de extrusao e
nem sempre é um procedimento tranquilo.

A demarcacédo de terras indigenas tem como base o art. 231 da Constituicdo de 1988
e a lei 6.001/73% (Estatuto do indio), com a regulamentacéo pelo Decreto 1.775/1996 e pela
Portaria/MJ n® 14/1996. A competéncia administrativa para deflagrar a demarcacao € da
FUNAI, a partir da qual devem ser cumpridas as seguintes etapas: a) ldentificacdo e
Delimitacdo, mediante estudos realizados por um grupo técnico, coordenado por
antropélogo, que apresentardo relatério circunstanciado e, apdés a sua aprovacdo pela
presidéncia da Funai, segue para a fase seguinte; b) Declaracdo, mediante portaria do
ministro da Justica; ¢) Demarcacao fisica; d) Homologacao via decreto do Presidente da
Republica e 5) Registro em cartério imobiliario e na SPU.

Existem varias categorias normativas de terras indigenas, cada uma revela a fase de
regularizacdo fundiaria criada pelo Estado. Os Kaiowa e Guaranis em MS vivem nas
seguintes situacdes em suas terras tradicionais: a) as reservas indigenas criadas pelo antigo
SPILTN e SPI entre 1915 e 1928; b) as terras indigenas regularizadas, a partir de 1984; c)

24 Souza Filho (2006, p. 125-27) traca um itinerario juridico deste instituto, cujas origens remotam a Lei de Terras
(lei 601, de 18/09/1850), que dentre outros aspectos, determinava que fossem reservadas terras para a
colonizacdo dos indigenas e o Alvara de 1° de abril de 1680, que garantia concessfes de terras desde que
“reservado o direito dos indios, primarios e naturais senhores dela”. Entende-se que o indigenato nunca foi
revogado e paulatinamente passou a ser recepcionado por todas as constituicdes republicanas. Para o autor,
“dentro destas terras reservadas, estavam contidas ndo sé as que efetivamente a autoridade reservara para
formar aldeamentos, como as congenitamente possuidas, isto porque o termo “reservado” se referia antes aos
direitos dos indios as terras que possuiam e depois passou a designar também, nessas mutacdes proprias do
direito e das sociedades, aquelas que o Poder Publico achava melhor para aldear povos indigenas, na ideia da
integracdo cidada. Isto explica porque até hoje se apelidam de Reservas Indigenas”.
% Tanto o Estatuto do indio quanto a Constituicio de 1988 previram o0 prazo de cinco anos a partir das datas das
suas publicacédo e promulgacao para a conclusdo da demarcacao das terras indigenas no Brasil.
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as terras indigenas encaminhadas, mas que tém alguma pendéncia administrativa ou
judicial; d) aquelas terras indigenas que sdo objeto de reivindicacdo, mas ndo foram
incluidas na lista das terras em estudo, constituindo terras sem encaminhamento
administrativo por parte da FUNAI.

As terras de Sucurui'y e Jatayvary (Capitulos 4 e 5), a primeira ja regularizada e a
segunda com pendéncias administrativas e judiciais se inserem no contexto do movimento
de retomada das terras indigenas. A terra indigena Sucuri'y foi delimitada com uma
dimensao que a coloca dentro do modelo de ilha. O proprio relatério de identificagdo informa
da exclusdo de uma parte da terra de ocupacédo tradicional indigena para evitar conflitos

com uma outra propriedade rural:

Por fim, excluiu-se no limite sul da area um pequeno trecho a margem
esquerda do corrego Taperinha, com o assentimento dos préprios Kaiowa,
gue aceitaram os argumentos dos técnicos da FUNAI sobre a conveniéncia
de se tomar limites naturais na delimitacdo, e dos técnicos do INCRA e
TERRASUL, em favor do ndo envolvimento de mais uma propriedade
distinta das duas ja incidentes no restante da area (COUTINHO JR, 1995, p.
150).

O relatério de identificacdo e delimitacdo de terras indigenas além de ser um
instrumento técnico juridico-administrativo que serve de base para a demarcacao fisica esta
situado em um “campo de forcas entre indios e regionais”, resultante de uma relagéo
complexa em que os limites sdo construidos. Tedfilo da Silva (2005, p. 250-2) ressalta a
existéncia de elementos politicos envolvendo os limites fixados: “na verdade, busca-se, na
medida do possivel, construir dialogicamente uma proposta de circunscricdo territorial
politicamente sustentavel para indios e 6rgao indigenista”.

Cavalcante (2013, p. 279) ressalta que nem sempre a demarcacdo em ilhas ‘foi
responsabilidade dos antropdlogos coordenadores dos GT’s, mas sim de uma politica do
governo brasileiro, por meio de seu érgado indigenista, para a questdo fundiaria guarani e
kaiowa em Mato Grosso do Sul”. Para este autor, tanto o modelo de reservas indigenas
guanto o de demarcacgdo de terras indigenas em ilhas configuram uma politica que gerou
uma territorializagdo precéria (idem, p. 133).

Ja as terras indigenas encaminhadas, em fase administrativa e/ou judicial, podem
estar em alguma das seguintes fases: a) administrativa: identificagdo e delimitagéao,
declaracdo, demarcacdo, homologacéao, registro; b) judicial: com ou sem pericia. Sobre as
terras indigenas sem encaminhamento administrativo, mas reivindicadas pelos indios, ha o
caso de Laranjal que se enguadra nesta hipétese. A comunidade de Laranjal permanece
acampada a beira da Rodovia BR — 060, nas proximidades do municipio de Jardim. O seu
tekoha néo foi incluido em nenhum Grupo de Trabalho para identificacdo e delimitagdo de

terras indigenas.
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O movimento de reivindicagdo de terras resultou em um Termo ou Compromisso de
Ajustamento de Conduta® entre Ministério Plblico Federal e FUNAI, em 12/11/2007, para
gue o 6rgao indigenista constituisse grupos técnicos coordenados por antropélogos com a
finalidade de identificacdo, delimitacdo e demarcacdo de terras indigenas. Foram criados
seis GT's”, divididos por bacia hidrogréfica, tomando como marco tedrico a ideia de tekoha
guasu. Os prazos estabelecidos no TAC, na sua maioria, ndo foram cumpridos,
encontrando-se em diversas fases de desenvolvimento.

Cavalcante (2013, p. 291-2) sintetizou varios fatores que confluiram para a assinatura
deste TAC, tais como: “a) a pressao dos Guarani e Kaiowa para que suas terras fossem
devidamente reconhecidas pelo Estado; b) a atuacdo do MPF como defensor dos interesses
indigenas; e c) a existéncia de vontade politica alinhada entre a direcdo da FUNAI, o
Ministério da Justica e a propria Presidéncia da Republica”.

Em sintese, a estrutura de demarcacdo congrega trés modelos de terras indigenas
guarani-kaiowa em MS: a) modelo de reserva; b) modelo de terra indigena em ilha; c)
modelo de terra indigena que se pretende implementar com base no TAC/2007, ou seja,
baseado no tekoha guasu e em bacias hidrogréaficas.

A experiéncia histdrica das demarcacdes no sul de MS tem demonstrado que o tempo
entre o inicio dos estudos de identificacdo e delimitacdo até a completa regularizacédo
fundiaria das terras indigenas tem se estendido por anos a fio, em alguns casos por
décadas. Sao inumeros os fatores que influenciam essa dindmica, assim como as
estratégias de defesas de todos o0s sujeitos envolvidos.

Um dos elementos que tem retardado imensamente o prosseguimento de estudos de
identificacdo ou das fases seguintes do procedimento demarcatério € a propositura de
inimeras acles e de recursos judiciais dos titularizados das terras de ocupacéo tradicional
indigena, assim como dos municipios e do estado de MS. Em muitos casos, o0 exercicio do
direito de ampla defesa e do contraditério, baluartes do Estado Demaocratico de Direito, tem,
de diversas maneiras, obstaculizado os direitos sociais indigenas. O tempo do direito e dos
seus operadores tem aprofundado as crises sociais, econbmicas e ambientais dos povos

kaiowa-guarani.

% |nstrumento previsto na lei 7.347/85 (Lei da Ac&o Civil Publica), no seu art. 5°, § 6° para a protecao de direitos
difusos e coletivos, em que as partes se comprometem a cumprir as clausulas acordadas e, no caso do seu
descumprimento, tera eficicia de titulo executivo extrajudicial.
% s30 eles, com as terras indigenas reivindicadas que abrangem: 1) Amambaipegua (Guayviry); 2)
Iguatemipegua (Puelito Kue, Mbarakay, Karaguatay, Mboiveve, Jukeri, Ka ajari, Kurusu Amba, Samakua e
Karaja Yvy (Canta Galo)); 3) Apapegua (Kandire, Jaguari, Kokue'i, Mbakaiowa, Syvyrando, Damakue, Ita,
Cabeceira Comprida); 4) Dourados-Amambaipegua (Pakurity, Jukeri'y, Santiago Kue (San Lucas), Yrukuty
(Barreiro Guasu), Passo Piraju); 5) Brilhantepegua (Karumbe/Yvyrarbry, Jaguaretekue, Mbykureaty, Aguara,
Tatui, ltajeguakua, Kanguery, Yasori, Rancho Pindo, Potrro Guasu, Ithaum) e 6) Nandevapegua (Ypo'i, Garcete
Kue, Mbokaja, Vito'i Kue, Laguna Piru). “Pegua” na lingua guarani indica “procedéncia de”.
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Muitas das conquistas de direitos fundamentais dos povos indigenas previstas na
Constituicdo de 1988 e nas normas internacionais ratificadas pelo Brasil, como a Convencéo
169/89 da OIT?® e a Declaracdo das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas,
de 2007 estdo ameacadas por uma série de projetos de lei e atos administrativos no cenario
atual”®. Esta inseguranca juridica constitui uma afronta a diversidade social, étnica e
ambiental, pois, p6e em risco a propria sobrevivéncia fisica e cultural destes povos, bem
COMOo a nossa, pois, 0 que esta em jogo € o respeito a democracia e a Constitui¢ao.

Em um recente manifesto de repudio contra o retrocesso constitucional e os ataques a
democracia e ao pluralismo, grupos de pesquisa da UnB, assim se manifestaram: “a luta
pela transformacdo do direito ndo pode ser a luta pela ampliacdo de privilégios, ou
ampliagdo das estruturas de dominagédo, mas sim a afirmagéo de outros modos de bem

viver, de viver junto, viver na interculturalidade” (TEOFILO DA SILVA, 2013).

1.2 COLONIALIDADES E TRANSFORMACOES AMBIENTAIS

1.2.1 O labirinto de colonialidades

Velhas e novas questdes se sobrepdem no mosaico de colonialidades. Velhas formas
gue passavam pela violéncia fisica a povos nativos e pela exploracdo e destruicdo direta da
terra assumem outros refinamentos de natureza simbdlica com estratégias diversificadas de
dominacao pelo poder e pelo saber. Por outro lado, os povos e a terra se adaptam e se
recriam através de mecanismos de resiliéncia, de resisténcia e de outras formas de luta.

Quijano (2000) ao discutir as relacGes entre colonialidade do poder e eurocentrismo
situa a América como sendo a primeira identidade da modernidade, que foi colonial desde o
seu ponto de partida e, por isso, revela ambiguidades e contradicdes. A partir deste

“encontro” entre europeus e povos nativos desenvolveram-se no decorrer dos séculos novas

% Fajardo (2009, p. 11 e 28) entende que a Convencdo 169 teve um impacto consideravel sobre o

constitucionalismo latino-americano, trazendo toda uma gama de reformas, que ela classifica em trés ciclos: 1)
de 1982-1988, com a emergéncia do multiculturalismo e o direito a diversidade cultural, em que se situam as
Constituicdes da Guatemala (1985), da Nicaradgua (1987) e do Brasil (1988); 2) de 1989-2005, com a ideia de
Estado-Nag¢&o Multicultural e o reconhecimento do pluralismo juridico interno, presente nas Constituicdes de:
Colémbia (1991), México (1992), Peru (1993), Bolivia (1994, 2004), Argentina (1994), Equador (1998) e
Venezuela (1999); 3) de 2006-2008, caracterizado pela demanda pelo Estado Plurinacional, representado pelas
constituicdes de Bolivia (2007-8) e Equador (2008).
% E 0 caso da PEC 215/2000, que transfere a competéncia do Congresso Nacional para normatizar sobre
demarcacao de TI’'s; da PEC 237/2013, que permite concessédo e arrendamento de TI's por produtores rurais; do
PL 1610/1996, que trata de mineragdo em Tl's e do PL 227/2012, que disciplina o processo demarcatorio e trata
de definir o que € bem relevante da Unido, abrindo margem a manter latifundios. Além de atos como a Portaria
303/2012 da AGU que restringiu a ampliacdo de areas e determinou a revisédo de TI's ja regularizadas com base
as condicionantes do STF no julgamento do processo da Tl Raposa Serra do Sol e da Portaria Interministerial
419/2011, que estabeleceu prazos infimos para a manifestagdo da FUNAI no procedimento de licenciamento
ambiental.
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identidades (indios, negros, mesticos, brancos) que serviram para classificar socialmente a
populacdo, onde a raga € usada para legitimar as relagdes de dominacao da conquista.

Os colonizadores tiveram muitas vantagens econdmicas no capitalismo mundial face a
posicdo geografica da América e através do controle das riquezas naturais e do trabalho
gratuito de indios, negros e mesticos. “A distribuicdo racista do trabalho no interior do
capitalismo colonial/moderno se manteve ao largo de todo o periodo colonial” (QUIJANO,
2000, p. 5). A Europa passou a exercer sua hegemonia e controle em todas as formas de
subjetividade, da cultura, do conhecimento e da sua produgédo. “O etnocentrismo colonial € a
classificacéo racial universal ajudam a explicar porque os europeus foram levados a sentir-
se ndo apenas superiores a todos os demais povos do mundo mas, em particular,
naturalmente superiores” (QUIJANO, 2000, p. 10).

O conceito de colonialidade do poder e do conhecimento também se aplica a natureza
(ESCOBAR, 2011). A visdo europeia de natureza imposta pela colonizagdo na América
Latina era a de conquistar e dominar a natureza, esta vista como selvagem nos escritos de
naturalistas e viajantes do século XVI. A natureza precisava ser controlada e conquistada
bem como os povos indigenas civilizados.

Na construgao dos “mitos fundacionais da versao eurocéntrica da modernidade” estao
presentes varios dualismos como: primitivo/civilizado; irracional/racional;
tradicional/moderno; magico-mitico/cientifico; em sintese, nao-europeu/europeu. Esta
maneira de ver o mundo influenciou a formacéo dos diversos Estados-Nac¢fes na América
Latina. As situacdes coloniais vivenciadas pelos Estados revelam o seu comportamento
para com 0s povos hativos. Quijano (2000, p. 37) os classificou da seguinte forma: a) nos
paises do cone sul (Argentina, Chile e Uruguai) — houve uma eliminacdo massiva dos indios,
negros e mesticos, refletida na homogeneizacao racial, por conta do genocidio da populagéo
original; b) no México e na Bolivia — ha uma maioria india, negra e mestica; c) na Colémbia
— a populacéo original foi quase exterminada no periodo colonial e realocada com os
negros; d) no México, no Peru, no Equador, na Guatemala e na Bolivia — houve uma
homogeneizacdo cultural frustrada através do genocidio cultural de indios, negros e
mesti¢cos; e) no Brasil, na Colémbia e na Venezuela — h4 uma ideologia da democracia
racial, escondendo a discriminagdo e a dominagé&o colonial.

Sao muitas as analises sobre colonialismos e suas variantes, uma delas é a de
colonialismo interno que passou a ser desenvolvida para a interpretagdo de sociedades
subdesenvolvidas, em especial, na América Latina a partir dos anos 1960, com os estudos
pioneiros de Gunnar Myrdal, C. Wright Mills e Jacques Lambert, com o0 seu conceito de
sociedade dual. Dois marcos importantes para esta tematica foram os trabalhos realizados

pelos sociélogos mexicanos Rodolfo Stavenhagen e Pablo Gonzaléz Casanova, que tratam
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0 colonialismo interno como uma categoria sociolégica capaz de explicar “sociedades
plurais”, com diversidade étnica.

Casanova (2007, p. 2-4) situa o colonialismo interno como um fenémeno econdmico,
politico, social e cultural vinculado a conquista em que “os povos, minorias ou nacdes
colonizadas pelo Estado-nacao sofrem condicbes semelhantes as que os caracterizam no
colonialismo e no neocolonialismo em nivel internacional”. Contextualmente, situa a sua
argumentacdo nos casos historicos ocorridos com as Revolugdes Russa, Chinesa e
Mexicana, no inicio do século XX, mas os casos de colonialismo interno se manifestaram
mais tarde, “ligados ao surgimento da nova esquerda dos anos sessenta e a sua critica mais
ou menos radical das contradicdes em que haviam incorrido os estados dirigidos pelos
comunistas e pelos nacionalistas do Terceiro Mundo” (Idem).

Na América Latina, o colonialismo interno se da no interior de uma nacao, em uma
relacdo de dominacdo de grupos e/ou classes dominantes para com grupos étnicos
heterogéneos em que a relagdo de poder esta dividida entre aqueles detentores do
“progresso e do desenvolvimento” versus “os atrasados e primitivos”. Assim, “os Estados de
origem colonial e imperialista e suas classes dominantes refazem e conservam as relages
coloniais com as minorias e as etnias colonizadas que se encontram no interior de suas
fronteiras politicas” (CASANOVA, 2007, p. 08).

O colonialismo interno foi se transformando em estruturas mais complexas, ao ponto
de distintos niveis de colonialismo se combinarem e “com o triunfo mundial do capitalismo
sobre os projetos comunistas, social-democratas e de libertacdo nacional, a politica
globalizadora e neoliberal das grandes empresas e dos grandes complexos politico-militares
tende a uma integracdo da colonizacdo inter, intra e transnacional” (CASANOVA, 2007, p.
18-9). Este debate ganhou muito félego na Africa do Sul e nos paises da América Central
através de novas ldgicas de luta e de resisténcia da sociedade civil (principalmente, dos
grupos marginalizados e das minorias) face ao Estado.

No Brasil, Cardoso de Oliveira (1978) a partir do seu trabalho sobre fricgéo interétnica,
que trata da analise das sociedades tribais em situagdo de contato com a sociedade
nacional, enfatizou a importancia dos estudos de colonialismo interno na etnologia. Assim, o
etnélogo pode ser orientado para analisar a sociedade como um todo e, ndo apenas nas
suas manifestagdes regionais, tendo o mérito de “transformar a questao indigena (...) num
sensivel microscopio através do qual seriam conhecidos aspectos novos do Segundo Brasil,
sua dinAmica expansionista, o sistema de poder que |Ihe é inerente — e de cuja primeira
vitima é o Brasil indigena” (Idem, p. 81).

Tal leitura hoje em dia, soa bastante atual e permite, ao meu ver, varias aproximacoes
com 0s processos de expansionismo agropecuario e mineral, que contam com o aval do

Estado brasileiro e de 6rgdos financiadores de tais projetos, por sobre terras indigenas,
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sejam elas demarcadas, identificadas ou em fase de reivindicagdo. Neste sentido, conforme
Mignolo (2004, p. 668):

hoje a descolonizacdo ja ndo é um projeto de libertacédo das colbnias, com
vista a formacéo de Estados-nacéo independentes, mas sim o processo de
descolonizacdo epistémica e de socializacdo do conhecimento. A
diversidade epistémica sera o horizonte para o qual convergem o
‘paradigma de transi¢do’ (ou um paradigma de conhecimento prudente para
uma vida decente), proposto por Boaventura de Sousa Santos, e ‘um outro
paradigma’ que estd a surgir da perspectiva de conhecimentos e
racionalidades subalternos.

Das criticas a projetos de desenvolvimento destinados a povos indigenas,
identificados com ideais colonizadores surgiu, a partir dos anos 1980, o conceito de
etnodesenvolvimento ou desenvolvimento com identidade cultural, sendo visto como uma
alternativa as teorias tidas como desenvolvimentistas e etnocidas. Esta ideia também
passou a fundamentar o discurso das agéncias multilaterais de financiamento, como o BID e
BIRD na América Latina. Paralelamente a este modelo de desenvolvimento, ingressou o
discurso do indigenismo participativo, devendo conduzir ao respeito a diversidade cultural e
a autonomia dos povos indigenas.

Em perspectiva histérica, nos anos 1990, comecou a fazer parte do ideal modernizante
do desenvolvimento a ideia de capital social e empoderamento dos excluidos. Sucederam-
se varias experimentacdes em comunidades andinas para concretizar as politicas e
programas desenhados pelas agéncias multilaterais. Portanto, muitas dessas praticas
resultaram na necessidade de capacitacbes da comunidade indigena para gerir e executar o
modelo de desenvolvimento.

A construcdo de um desenvolvimento diferenciado para os povos indigenas e outras
comunidades tradicionais conduziu a formulacéo de etnodesenvolvimento por Stavenhagen
(1985) como um desenvolvimento que considera suas autonomias e autodeterminacoes,
devendo atender:

a satisfacdo de necessidades basicas do maior nUmero de pessoas ao
invés de priorizar o crescimento econémico, embutindo uma visao
enddgena, ou seja, dar uma resposta prioritaria a resolugédo dos problemas
e necessidades locais; valorizar e utilizar conhecimento e tradicdo locais na
busca da solugdo dos problemas; visando a auto-sustentacdo e
independéncia de recursos técnicos e de pessoal e proceder a acao integral
de base, com atividades mais participativas.

Refletindo sobre a utilizagdo da palavra desenvolvimento, SOUZA FILHO (2009, p.35)
alerta que o termo “é em si inadequado, mesmo quando adjetivado como sustentavel ou
étnico. Geralmente trata-se de uma ideia exdgena as praticas produtivas dos indios. Por
isso, o grande desafio é enxergar, aceitar e adotar o conceito indigena de economia, € ndo o
modelo ocidentalizado”. Apesar de recair sobre esta nogdo uma certa imprecisao, devido ao

seu viés generalista, € importante perceber a possibilidade de uma interpretacdo de carater
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afirmativo, no sentido de construir um modelo de desenvolvimento que leve em
consideragdo as peculiaridades de uma dada cultura sem que haja um refinamento das
formas de colonialidade.

Devido a ascensédo dos debates e discursos sobre povos tradicionais e conservacao
ambiental, inclusive para a construcdo de modelos de politicas e de gestdo de espacos
naturais, Ulloa (2004) analisa os processos de construcdo de identidades ecol6gicas na
Colémbia e descreve um fendmeno decorrente das interacdes das politicas cultural e
ambiental dos movimentos indigenas e das politicas ambientais nacionais e globais, que
chama de nativo ecoldgico. Neste contexto, os indigenas passam de um “sujeito colonial
selvagem” a um “ator politico-ecoldgico”, ou seja, aqueles que protegem o meio ambiente e
trazem esperanca para a solugcéo da crise ambiental e do desenvolvimento.

Neste sentido, Carneiro da Cunha e Almeida (2009, p. 277-9) ao refletirem sobre os
fundamentos dos compromissos das populacées tradicionais®® para com a conservacéo
ambiental, questionam: “sera que esse compromisso é uma fraude? (...) sera que nao se
trata de um caso de projecao ocidental de preocupagdes ecoldgicas sobre um “bom
selvagem ecolégico” construido ad hoc?” Ao que chegam a um consenso: “Todos esses
grupos apresentam, pelo menos em parte, uma historia de baixo impacto ambiental e
demonstram, no presente, interesse em manter ou em recuperar o controle sobre o territorio
que exploram”.

Os anos 1970 sao um marco temporal importante, pois, h4 a ascensao do discurso e
da institucionalizacdo ambiental internacional, com o relatério Limites do Crescimento e a
Declaracdo de Estocolmo para o Meio Ambiente e Desenvolvimento. Entdo, boa parte da
construcdo de identidade passa pela luta politica dos movimentos indigenas, pelas
definicbes legais e antropoldgicas, pelos novos esterebtipos nacionais e internacionais,
principalmente, relacionados com ideias ecoldgicas.

O nativo ecoldgico “é produto de diversos discursos gerados por varios atores sociais
situados em diferentes pontos do espectro do poder’ (ULLOA, 2004, p. 10). Ele surge em
um contexto de crise com sua consequente promocdo de consciéncia ambiental, de
desenvolvimento sustentavel, de movimentos ambientalistas nacionais e globais e da
politica cultural e ambiental indigena. A autora percebeu que as concepgdes indigenas
sobre a natureza tem influenciado o discurso ambientalista global. Na América Latina ha
varios exemplos de grupos indigenas que lutaram contra projetos de madeireiras,

petroliferas, hidroelétricas, estradas etc. Além disso, os indigenas tém estabelecido relagbes

%0 Concordo com a definicdo dos autores sobre populagdes tradicionais, como “grupos que conquistaram ou
estdo lutando para conquistar (pratica e simbolicamente) uma identidade publica conservacionista que inclui
algumas das seguintes caracteristicas: uso de técnicas ambientais de baixo impacto, formas equitativas de
organizagao social, presenca de instituicbes com legitimidades para fazer cumprir suas leis, lideranca local e, por
fim, tragos culturais que sdo seletivamente reafirmados e reelaborados” (CARNEIRO DA CUNHA, ALMEIDA,
2009, p. 277).
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com comunidades étnicas ao redor do mundo. Para tal, tém utilizado novas tecnologias de
comunicacgao, é o que se pode chamar de uma “eco-comunidade indigena transnacional’.

No entanto, ha um alerta de possivel ambivaléncia®* do nativo ecolégico, pois, como
destaca Ulloa (2004), o interesse ambiental pode relacionar-se com 0s imaginarios
colonialistas e nacionalistas sobre o ‘nativo tradicional’ que estao presentes nos projetos de
desenvolvimento, como nos processos capitalistas que os introduzem nos circuitos de
producdo e consumo, como o turismo ecoldgico e étnico, a agroecologia, a bioprospeccao.

Passo a descrever e discutir alguns elementos da politica ambiental e indigenista®
brasileira a partir dos anos 1990, cuja reflexdo sobre colonialidade e identidade ecoldgica
indigena pode apontar alguns caminhos a serem percorridos ou evitados na busca de uma
sustentabilidade que seja, minimamente, descolonizada.

No Brasil, a partir da década de 1990, impulsionados pela Conferéncia das Nacdes
Unidas sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento (ECO-92), os movimentos sociais e
ambientalistas pressionaram governos e instituices no sentido de criarem normas, politicas
publicas e mecanismos de financiamento para a protecdo de florestas e da cultura de
grupos tradicionais que habitam estes espacos. Neste contexto, destacou-se o programa
piloto para a protecdo das florestas tropicais do Brasil (PPG7), oriundo de um acordo feito
em 1991 entre o Brasil, a Unido Europeia, o Banco Mundial e o G-7 (Alemanha, Reino
Unido, Estados Unidos, Canada, Francga, Itdlia e Japéao).

O PPG7 desenvolveu vérios projetos de sustentabilidade voltados as populacdes
locais e a preservacdo das florestas tropicais. Tiveram destaque dois deles: 1) o
subprograma projetos demonstrativos (PDA), iniciado em 1995, com o fito de estimular e
financiar projetos sustentaveis de populacdes na Amazobnia e Mata Atlantica; 2) o projeto
integrado de protecdo as populacBes e terras indigenas da Amazbnia Legal (PPTAL),
iniciado em 1996, com a finalidade de garantir a demarcacdo e protecdo das terras
indigenas localizadas na Amazénia Legal brasileira (MINISTERIO DA JUSTICA, 2011).

A experiéncia destes programas deu origem aos projetos demonstrativos dos povos
indigenas (PDPI), iniciado em 2001, um programa do governo brasileiro cuja finalidade foi:
‘melhorar a qualidade de vida dos povos indigenas da Amazbdnia Legal brasileira,

fortalecendo sua sustentabilidade econdmica, social e cultural, em consonancia com a

31 Ambivaléncia destacada por FOLADORE e TAKS (2004, p. 342): “essas ambivaléncias estdo enraizadas nas
distintas préaticas concernentes ao mundo material e nas posi¢Bes particulares das pessoas e grupos em
determinada estrutura social, assim como na dinamica da luta ideoldgica, por meio da imposi¢cdo de certos
discursos sobre o ambiente, sua conservagao e transformacao”.

32 Gallois (2005, p. 30) questiona a contribuicdo das politicas publicas para a sustentabilidade dos modos de vida
indigenas, j& que carregam consigo sérias contradigdes. “No campo indigenista, as politicas publicas estao
atualmente voltadas ao atendimento de demandas emergentes, praticando-se um assistencialismo que ja
demonstrou e continua sendo o principal causador da ruptura na sustentabilidade dos modos de vida indigenas”.
Por isso, considera a sustentabilidade como uma meta e um objetivo, ndo uma politica publica. “Se existir
alguma politica de sustentabilidade, ela sé pode ser uma politica indigena”.
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conservacgdo dos recursos naturais de seus territorios” (MINISTERIO DA JUSTICA, 2011).
O PDPI teve duas &reas basicas de atuacdo: a) o apoio a projetos no nivel local, envolvendo
a protecao das terras indigenas, as atividades econdmicas sustentaveis e o resgate e
valorizagdo culturais; b) o apoio ao fortalecimento institucional e a capacitacao para gestédo
do movimento indigena.

Os principios fundamentais que orientaram a atuacdo do PDPI foram: respeito e
valoracao da diversidade cultural; autonomia; inovagéo; carater demonstrativo; participacao;
sustentabilidade e capacitacdo. Ao longo da sua existéncia mais de setenta projetos foram
aprovados e o programa foi se aperfeicoando. Destacaram-se também o projeto de protecéo
etnoambiental de povos indigenas isolados na Amazénia brasileira e as frentes de protecdo
etnoambientais, que também atuaram na Amazénia.

Outro projeto do governo federal na area de gestdo ambiental e territorial de terras
indigenas foi o “Catalisando a Contribuicdo das Terras Indigenas para a Conservacao dos
Ecossistemas Florestais Brasileiros”, conhecido como GEF Indigena, fruto do grupo de
trabalho interministerial (Portaria 325/04). Este, servindo de apoio a politica nacional de
gestdo territorial e ambiental de terras indigenas, aprovado pelo fundo global para o meio
ambiente (GEF) da Organizacdo das Nac¢bes Unidas (ONU), em agosto de 2009. Tal projeto
teve o papel de: “fortalecer e proporcionar meios de realizar os objetivos da PNGATI, ao
reconhecer a importancia das terras indigenas para a conservacado da biodiversidade, e a
necessidade de implantar acdes que apoiem o0s povos indigenas na sua busca pela gestao
e manejo sustentavel dos recursos naturais destas terras” (PNGATI, 2009, p. 06).

A formulacdo da Politica Nacional de Gestdo Ambiental e Territorial em Terras
Indigenas (PNGATI) como uma politica publica para a gestao das terras indigenas sinalizou,
segundo Oliveira (2011, p. 9), uma tendéncia que vem sendo demonstrada nos ultimos vinte
e cinco anos pelo Estado brasileiro de propiciar uma participacdo dos povos indigenas nas
guestdes dos seus interesses e também de: “indicar a configuracdo de uma ‘fase pods-
demarcatéria’ de terras indigenas”. Fase esta, bem distante da realidade apresentada no sul
de MS para os guarani-kaiowa.

O marco temporal da construgdo da PNGATI firmado pelo estado brasileiro e seus
parceiros®** compreende o periodo de setembro de 2008 a junho de 2010. O trabalho de

coordenagdo coube ao Ministério da Justica, por via da FUNAI, do Ministério do Meio

¥ As instituices parceiras foram: The Nature Conservancy (TNC); Instituto Socioambiental (ISA); Instituto
Internacional de Educacdo do Brasil (IEB); Conservacédo Internacional (Cl); Deutsche Gesellschaft fir
Internationale Zusammenarbeit (GIlZ); Cooperacdo Alema para o Desenvolvimento (GmbH); Programa das
Nacdes Unidas para o Desenvolvimento (PNUD) e Fundo Global para o Meio Ambiente (GEF) (OLIVEIRA, 2011,

p. 8).
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Ambiente (MMA) e da Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil** (APIB) conforme as
Portarias Interministeriais 276, de 12/09/08 e 434, de 09/12/09. A composicao paritaria do
Grupo de Trabalho Interministerial (GTI) foi formada por seis representantes do governo e
mais outros seis indigenas®, além de membros do Ministério da Defesa e do Servico
Florestal Brasileiro como convidados permanentes.

A primeira etapa dos trabalhos consistiu na elaboracdo de um documento base
chamado de “Documento de apoio para as Consultas Regionais” que subsidiou a etapa
seguinte, referente as cinco “Consultas Regionais aos povos e organizagdes indigenas”
sobre o conteldo da PNGATI (OLIVEIRA, 2011, p. 8). O documento de apoio para as
consultas regionais no ambito do PNGATI estabeleceu como objetivo geral a promocéao da
protecdo, da recuperacgdo, da conservacao e do uso sustentavel dos recursos naturais dos
territérios indigenas. Os seus objetivos especificos, foram: a remuneracdo dos servicos
ambientais; a recuperacdo de areas degradadas; a recuperacdo e conservaciao da
agrobiodiversidade; o etnozoneamento e a faixa de seguranca etnoambiental no entorno das
terras indigenas.

O processo de construcao teve como base: a participacdo dos povos indigenas e o
envolvimento de suas organizacdes; a fundamentacao da discussédo sobre 0s objetivos e as
diretrizes da PNGATI em propostas discutidas e construidas com participacdo dos povos e
organizacdes indigenas e a incorporacdo do acumulo de discussfes e experiéncias
consolidadas no ambito de politicas, programas, acles, projetos e eventos da area de
gestdo ambiental e territorial de terras indigenas (PNGATI, 2009, p. 01). Foram realizadas

cinco consultas regionais®.

% A APIB foi criada no Acampamento Terra Livre de 2005 e congrega as seguintes organizacdes indigenas
regionais: Articulagdo dos Povos Indigenas da Regido Sul (Arpinsul); Articulacdo dos Povos Indigenas do
Pantanal e Regido (Arpipan); Coordenacdo das Organizacdes Indigenas da Amazodnia Brasileira (COIAB);
Articulacédo dos Povos Indigenas da Regido Sudeste (Arpinsudeste); Aty Guassu (Grande Assembleia Guarani) e
Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (Apoinme) (OLIVEIRA, 2011, p.
16).

%0 quadro ficou da seguinte forma: trés representantes da Funai, sendo um da Diretoria de Assuntos
Fundiérios, atual DPT e dois da Diretoria de Assisténcia, atual DPDS; trés representantes do MMA, provenientes
cada um da Secretaria de Extrativismo e Desenvolvimento Rural Sustentavel, da Secretaria de Biodiversidade e
Florestas e do IBAMA. J& a composicao indigena ficou distribuida entre representantes das diversas regides do
E)Gais, sendo: dois do Norte e um para cada outra regido (OLIVEIRA, 2011, p. 20-1).

As consultas regionais foram realizadas, respectivamente, em Recife (23 a 26/11/2009), Curitiba (14 a
17/12/2009), Campo Grande (26 a 29/1/2010), Cuiaba (27 a 30/5/2010) e Manaus (25 a 28/6/2010). A proposta
era colher sugestbes para aperfeicoar o texto do GTl da PNGATI. A metodologia de trabalho, o tempo de
duracao (quatro dias, incluindo a chegada e a partida), a participacéo dos representantes foi definida pelo GTI,
mas no decorrer do processo foram feitas adapta¢gbes e modificacdes mais significativas como a consulta prévia
para a regional de Cuiaba e de Manaus. A primeira consulta regional, no Recife, teve o apoio da Apoinme,
contou com aproximadamente 240 indigenas representativos de 47 povos da regido nordeste, de Minas Gerais e
do Espirito Santo. A segunda, em Curitiba, foi apoiada pela Arpinsul, teve a participacéo de 140 indigenas vindos
de 12 povos dos estados do sul e de Sao Paulo e do Rio de Janeiro. A terceira consulta, em Campo Grande,
com apoio da Arpinpan, Aty Guassu e ACIRK (Associacao da Comunidade Indigena da Reserva Kadiwéu) com
cerca de 190 indigenas de 7 povos distintos. Essas trés consultas ocorreram com pequenas adaptagdes face a
proposta metodoldgica do GTI (OLIVEIRA, 2011, p. 29-37). Contudo, para as duas Ultimas consultas regionais
ocorreram mudangas mais significativas através das chamadas “reunides prévias” para melhorar o entendimento
da proposta da PNGATI e facilitar um consenso entre as organizagfes indigenas. A quarta consulta regional
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A politica definiu a gestéo territorial e ambiental de terras indigenas como sendo o
“conjunto de dominio politico e simbdlico do espaco que constitui o territdrio de um povo
indigena, englobando os seus saberes tradicionais e suas praticas quanto ao uso dos
recursos naturais e da biodiversidade”. Envolveu, ainda, “a dimensdo dos mecanismos, dos
processos e das instancias culturais de decisédo relacionados aos acordos de uso e 0s
consensos internos préprios de cada povo, e que sao necessarios para a busca da
sustentabilidade ambiental das terras indigenas” (PNGATI, 2009, p. 09).

Segundo publicagéo oficial, “a principal marca do processo de construcdo da PNGATI
foi a “participacédo indigena’” que ocorreu de dois modos: “i) com a insercdo de seis
liderancas indigenas na composicao do GTI responsavel pela formulacdo da proposta da
PNGATI; e ii) com a participacdo de representantes e liderancas indigenas nas Consultas
Regionais aos povos indigenas” (OLIVEIRA, 2011, p. 8). No entanto, questdes como acesso
prévio ao texto, tempo de conhecimento e de discussao do texto, maior participacéo
indigena (e nao s6 de liderancas), linguagem e traducéao cultural, maior articulacéo entre os
orgdos governamentais foram identificadas como pontos de entrave na construgdo da
politica (OLIVEIRA, 2011, p. 49).

Questdes pendentes de regulamentacfes e praticas no Brasil foram confrontadas no
processo de construcdo da PNGATI como o exercicio do direito de consulta livre, prévia e
informada (prevista no art. 6° da Convencdo 169 da OIT), a autonomia e 0 protagonismo
indigena e a metodologia dos diversos niveis de participacdo. Isso tudo aliado ao “papel
ambiental” a ser desempenhado pelos povos indigenas como condutores da gestdo de
territorios portadores de rica biodiversidade planetaria.

Apesar da ultima consulta regional ter ocorrido em junho de 2010, o decreto instituidor
da PNGATI s6 foi aprovado dois anos depois, em 5 de junho de 2012, pela presidéncia da
republica. O Decreto 7.747, formado por 15 artigos, estabeleceu objetivos geral e
especificos, estes estruturados em sete eixos; ferramentas; diretrizes e os 6rgados da
governancga da PNGATI.

Observa-se que no decorrer do texto normativo houve a incorporagdo massiva das
expressdes “ambiental” e “sustentavel’, seguida de um vocabulario repleto de expressdes
como etnomapeamento, etnozoneamento, servicos ambientais, governanca, educagéo
ambiental, dente outras. Além desse aspecto, procurou-se uma compatibilizacdo entre os
modernos instrumentos de gestéo territorial e ambiental com os ja consagrados, porém nao

cumpridos, direitos & autonomia, a participacdo e a consulta.

ocorreu em Cuiaba e teve aproximadamente 320 indigenas representantes de 56 povos do centro oeste,
Tocantins, Maranhdo e Para. Na quinta consulta, em Manaus, estiveram presentes cerca de 350 indigenas
provenientes de 64 povos da regido norte.
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O decreto fixou como objetivo geral da PNGATI: garantir e promover a protecéo, a
recuperacdo, a conservacdo e 0 uso sustentavel dos recursos naturais das terras e
territérios indigenas, assegurando a integridade do patrimoénio indigena, a melhoria da
gualidade de vida e as condi¢fes plenas de reproducéo fisica e cultural das atuais e futuras
geracBes dos povos indigenas, respeitando sua autonomia sociocultural, nos termos da
legislacéo vigente (art. 1°).

As ferramentas para a gestdo territorial e ambiental sdo o etnomapeamento e o
etnozoneamento (art. 2°), instrumentos a serem utilizados na consecucdo dos objetivos
especificos estruturados em sete eixos. Sao eles: protecdo territorial e dos recursos
naturais; governanca e participacao indigena; areas protegidas, unidades de conservacao e
terras indigenas; prevencdo e recuperacdo de danos ambientais; uso sustentavel de
recursos naturais e iniciativas produtivas indigenas; propriedade intelectual e patriménio
genético; capacitacao, formacéo, intercambio e educacao ambiental.

O indigenismo e a protecdo ambiental revelam elementos bastante complexos. As
terras indigenas no Brasil sdo consideradas como areas protegidas ou espacos territoriais
especialmente protegidos, utilizando a linguagem constitucional (art. 225 da CF/88). Essas
terras fazem parte do Plano Nacional de Areas Protegidas (PNAP).

“Garantir, promover, contribuir, apoiar, assegurar, elaborar, implantar e capacitar’ sdo
0s verbos mais recorrentes previstos no texto normativo da PNGATI, além de
‘reconhecimento, valorizagao, respeito, protecdo e fortalecimento”. O que demonstra um
discurso bastante propositivo e, ndo vinculativo de deveres por parte do préprio Estado. A
governanca e as disposicbes orcamentarias também carecem de uma série de atos e
compromissos que os fortalecam para fazer com que a implementacao da politica ocorra.

A PNGATI enquanto politica publica traz uma série de desafios a gestao das terras
indigenas e a capacidade institucional dos 6érgaos de estado, em particular a FUNAI, nas
suas atuagdes administrativas. Embora a fase “pds-demarcatoéria” exista para boa parte dos
povos indigenas no Brasil, as demandas reivindicatérias por terras tradicionais persistem e
reclamam uma solucgéo historica.

Diversas situacOes fundiarias fora do circuito amazonico foram historicamente
negligenciadas na ordem de prioridade no processo demarcatorio pelo 6rgdo federal
competente. Ha duas situa¢gfes bem diferentes vivenciadas pelos povos indigenas quanto a
territorialidade: a) terras extensas e continuas e b) terras descontinuas e, geralmente,
minUsculas. Uma das principais dificuldades enfrentadas pelas comunidades indigenas
guarani-kaiowa de Mato Grosso do Sul reside nos atrasos de regularizagédo fundiaria das
terras reivindicadas, que provavelmente as receberdo em um estado de grande degradacgéo
ambiental, uma vez que as de frentes desenvolvimentistas continuam a ocupar as terras

tradicionais indigenas.
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1.2.2 ltinerérios da destruicao

A regiao sul de Mato Grosso do Sul encontra-se numa faixa de transi¢cdo entre os
biomas mata atlantica, cerrado e pantanal. Esta complexa teia de biodiversidade tem sido
alvo de um intenso processo de utilizacdo do solo pela pecuéaria e por diversas culturas
agricultaveis em larga escala, como o milho, a soja e, mais recentemente, a cana-de-agucar.
Estes processos tém resultado, principalmente a partir da década de sessenta do século
passado, em uma grande perda da cobertura vegetal original. Mas o sul de Mato Grosso,
em meados do século XIX, conforme narracdo de um advogado do Estado era dotado de
um:

solo virgem e feroz; as aguas opulentas; as florestas riquissimas; o clima
salubérrimo. Tudo isso tentava a cobica dos homens. A terra era de
ninguém; tocaria ao primeiro ocupante. No deserto, os limites da
propriedade podiam abranger o infinito. Chegando a uma eminéncia, o
sertanista audaz fazia uma parada, e olhando o horizonte sem fim, bradava:
‘tudo isto € meu, tudo que meus olhos veem por aquela serra afora, até
topar com a nascente deste rio’. Era assim que se fundavam as posses; era
assim que, naquelas remotas eras se lancavam os fundamentos da
propriedade (REZENDE, 1924 apud COUTINHO JR, 1995).

Desde o inicio da colonizacdo da regido, passando pela vinda da Companhia Matte
Larangeira (1882-1943), pela CAND (1943) até o avanco das fazendas e empresas
agropecuarias (século XX e XXI) tem havido um continuo processo de degradacéo
ambiental dos territorios tradicionais indigenas no sul de Mato Grosso do Sul. Situacdo que
tem resultado na transformacdo das paisagens, no desmatamento, na diminuicdo de
espécies da fauna, no assoreamento e poluicdo de corpos d’agua e na contaminacdo dos
solos, dentre outras consequéncias ambientais danosas.

Existem variacBes nos processos de derrubadas das matas entre as cidades do cone
sul de MS em decorréncia da instalacdo das frentes econbmicas. Todavia, o ciclo de
destruicdo das matas e dos tekohas seguiu um percurso de derrubadas da floresta e
implantacdo das fazendas de gado e de monoculturas de soja/trigo (1960-1970) e de cana-
de-acucar (1980). Nas analises de Brand (2001, p. 126) cada microrregido do cone sul de
MS passou por fases distintas de desmatamento entre o periodo crucial das décadas de 50
e 70 do século passado. Para o autor:

A data da destruicdo de parte das aldeias est4 relacionada diretamente ao
avanco das derrubadas e correspondente implantacdo das fazendas. A
destruicdo de parte das aldeias foi anterior a década de 1950. Estdo nessa
situagdo aquelas localizadas na area abrangida pela Coldnia Agricola
Nacional de Dourados. Porém, a maior parte das aldeias teve sua
destruicdo concluida durante as décadas de 1950 e 1960. Significativa
parcela das aldeias localizadas em Caarapdé e Juti, na regido de
Amambai/Tacuru/lguatemi, foi “esparramada” durante esse periodo. No
entanto, outra parcela de aldeias, em especial as &areas guarani como
Sombrerito, Ypo'i/Triunfo, Potrero Guasu e outras, foram destruidas no
inicio da década de 1970. O mesmo aconteceu com as aldeias da regido de
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Jaguapiré, campandrio e algumas préximas a Amambai e Caarapg, tais
como Samakud, Ouro Verde, Sdo Pedro, Km 20, Javordi/lbikui/Campo Seco
e Lima Campo, onde o desmatamento ocorreu em periodo mais recente.

A partir dos anos 1960 passaram a ocorrer profundas modificacbes nas terras de
ocupacao tradicional kaiowa-guarani, devido ao modelo de exploracdo econbmica e as
profundas alteracdes ambientais, ao que Brand (1993, p.126) chamou de “desmatamento

geral”. A mao-de-obra indigena foi utilizada para os trabalhos de desmatamento:

Passado o auge das atividades de derrubada da mata que se estendeu pelas
décadas de 1960-1970, a mao-de-obra indigena foi canalizada para a rogcada dos
pastos e para o plantio de pastagens exéticas. E, finalmente, durante a década de
1980, passou a ser a mao-de-obra preferida para os trabalhos de plantio e colheita
da cana nas usinas de alcool (BRAND, 1997, p. 90).

De acordo com Moreira da Silva (2002, p. 49), na relagdo entre a expansao
agropecuaria e a utilizacdo da mao-de-obra indigena aconteceu o:

desmatamento intenso para criacdo de gado ou o cultivo de lavouras,
geralmente no sistema de monocultura. O tempo de permanéncia dos indios
na terra sera apenas o suficiente ao desmatamento e estruturagdo das
fazendas. Depois, a expulsdo era inevitavel. Contudo, os fazendeiros nao
promoviam a saida imediata dos indios. Utilizavam a mao-de-obra a preco
vil na derrubada das matas, no rocado e na implantacdo das pastagens.
Concluido o servigo, os indios eram convidados a sair. Se ndo surtisse
efeito, ocorreria a expulséo violenta.

Na década de 1970, com a introducdo massiva da soja houve uma alta mecanizacéo
pelo viés de uma agricultura “moderna”. Fazendeiros vindos, principalmente do Rio Grande
do Sul, mas também do Parana, Sao Paulo e Minas Gerais, passaram a adquirir e arrendar
terras na regido de solos ricos e com abundancia de agua, mediante forte estimulo do poder
publico. Houve um aprofundamento da concentracdo fundiaria. Este panorama causou o
aumento da precificacdo do valor da terra e gerou forte especulacéo imobiliaria no campo e
nas cidades que, por sua vez, passaram por um amplo crescimento populacional.

Além disso, “na década de 1970, a Funai, com o objetivo manifesto de tornar as areas
indigenas produtivas e autdnomas financeiramente, implanta, projetos agricolas, baseados
na mecanizagdo” (BRAND, 1993, p. 177). Sobre os projetos de venda de madeira, Brand
(1993, p. 179-80) identificou dois argumentos para o desmatamento nas reservas kaiowa: “a
falta de recursos para projetos na agricultura (manutengdo de maquinas) e a existéncia de
madeira desvitalizada”. Ele aponta que as madeireiras investiram “na divisdo da
comunidade, através da bebida e outras “benesses”, e acabam retirando ilegalmente
qguantias superiores as que constam nos contratos”.

Nos anos 1980 teve inicio a expanséo da plantacdo de cana-de-agucar no sul de MS,
gue além causar impactos ambientais de diversos niveis, gerou uma série de problemas as
populacdes guarani-kaiowa através da ampla utilizacdo da sua mé&o-de-obra e sobre sua

organizacao social, saude e relacdes de trabalho.
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Esta historia tem o0 seu desenrolar a partir da construcdo da politica brasileira para o
incentivo & producdo de alcool a partir dos anos 1970 com a criagdo de um programa

econdmico chamado Proalcool®’

em um contexto de crise da producao de petréleo e alta
nos precos em nivel internacional. Com o restabelecimento do mercado do combustivel
féssil, na década de 1990, o programa foi desincentivado. O movimento de apoio politico e
econdmico ao chamado “setor sucroalcooleiro no Brasil” tem oscilado enormemente nas
Ultimas décadas, revelando, assim, o forte papel de intervencdo do Estado, cujo
financiamento vem, principalmente do BNDES e de outras instituicbes financeiras que
promovem o “desenvolvimento”.

Historicamente, o setor se instalou no litoral nordestino modificando drasticamente
paisagens naturais, causando a destruicdo da mata atlantica® e, alterando a relacéo do
homem com a terra. A partir da década de 1990, houve uma marcante transformacéo do
setor, inclusive, geopoliticamente, em que as usinas sucroalcooleiras do nordeste entraram
em crise, devido aos altos custos de uma mecanizacdo em uma topografia de morros e ao
endividamento, levando o capital e muitos empreendimentos para o centro-sul.

Nos anos 2000 e nos gque se seguem, o setor teve um forte impulso pela introducao
dos veiculos bicombustiveis e com a presenca marcante da ideologia de que o, agora,
“etanol” € um combustivel limpo e sustentavel e que o Brasil figuraria como um dos maiores
produtores e promotores de tecnologias inovadoras e renovaveis. Umas das caracteristicas
da onda expansionista para o centro-sul do pais é a maior concentracdo de grupos
econdbmicos que atuam no setor e a forte participacdo de grupos com capital estrangeiro,
gue compram e arrendam terras para a producdo de cana-de-acucar.

O plantio de cana-de-aclcar ampliou a ocupacdo de espacos que antes eram
utilizados para outras culturas monoculturais, como trigo, milho e soja e, ampliou o rastro da
sua presenca em novas areas, provocando um aumento do valor da terra rural e
inviabilizando outros usos e plantios®, o que leva a crer em desarticulacdes de terras de
médios e pequenos agricultores, bem como da agricultura familiar. Também é emblematico

o0 historico de desrespeito aos direitos dos trabalhadores rurais da cana-de-agucar, que vao

37 Criado pelo Decreto 76.593/75, “o programa promoveu inicialmente o aumento do percentual de alcool anidro,
produzido a partir da cana-de-acgucar, adicionado a gasolina. Posteriormente, em sua segunda fase (Decreto no.
80.762/79), promoveu a utilizagdo do alcool hidratado em veiculos com motores desenvolvidos especificamente
para este combustivel. Em 1985, 85% dos automdveis vendidos no pais eram movidos a alcool” (FIAN
INTERNACIONAL, 2008, p. 23).
% Sobre a histéria da destruicio da Mata Atlantica brasileira, vide o pioneiro livro sobre histéria ambiental no
Brasil de Warren Dean (1996): A ferro e a fogo.
39 A FIAN INTERNACIONAL (2008, p. 30), comparou a relacdo da producdo da cana-de-agticar e da soja em
relacdo a de feijao, arroz e mandioca e verificou que entre 1990/91, os primeiros se expandiram 14,1 milhdes de
hectares no Brasil, enquanto que os alimentos do segundo grupo tiveram uma redugdo de 3,1 milhdes de
hectares, “com relativa estagnacdo do volume produzido ou ganhos decorrentes apenas do aumento da
produtividade (ou seja, intensificagcdo do uso dos solos e maior custo para o produtor).”
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do trabalho escravo a outras relagbes de exploragdo como baixos salarios, condi¢des
inseguras e insalubres de trabalho.

No MS, o avanco do setor sucroalcooleiro (plantio e usinas) assume contornos
dramaticos, pois, além de ter ampliado a pegada de destruicdo das monoculturas que
antecederam a cana-de-agUcar e, ainda, subsistem concomitantemente, hd um profundo
impacto na vida de trabalhadores indigenas e na organizacao social das suas familias e de
tekohas. Conforme analisado no Capitulo 5, sobre a terra indigena Jatayvary, os efeitos séo
devastadores e continuam a produzir consequéncias sobre 0s povos guarani-kaiowa, dentro
e fora das suas terras tradicionais. S80 muitas as pressdes socioambientais, cuja lista de
impactos negativos direcionam-se a producdo de poluicbes que atingem o solo, o ar e as
aguas. Também é sabido e sentido pelas populacdes o0 uso intensivo de agrotoxicos que
contaminam estes trés elementos. Além disso, o consumo de &gua € imenso, cuja
exploracdo provém na sua maioria do Aquifero Guarani.

Respeitadas as diferencas historias, geogréficas e culturais, existem caracteristicas
comuns que estéo presentes no modelo nordestino e no modelo do centro-sul referentes ao
plantio e industrializacdo da cana-de-acucar: latifundio; concentracdo fundiaria; ampliacao
das desigualdades sociais; relacdes trabalhistas que afrontam as normas de protecéo social
e fortes impactos sobre o meio-ambiente, mesmo com toda a onda de “modernizagéo e
mecanizacao” do setor das Ultimas décadas.

As caracteristicas marcantes de cada fase econ6mica, pontuadas acima, sobre o sul
de MS, em relacdo as transformacdes ambientais e culturais dos kaiowa-guarani ndo devem
ser entendidas como ciclos estanques que marcaram cada década e, sim, como dinamicas
gue possuem varias interacdes no tempo e no espaco. O MS possui uma forte dependéncia
econbmica dos recursos haturais e um modelo de exploragdo a curto prazo, situacao
verificada também na maior parte do pais. As relacdes econdmicas e sociais se tornaram
mais complexas com o decorrer do tempo e dos processos de colonizacao.

Atualmente, muitos dos projetos, obras, atividades e empreendimentos nos setores
agropecuarios, industriais e de infraestrutura se revestem de um ideal modernizante e de um
discurso universalista e hegemdnico de sustentabilidade para angariar parceiros financeiros
e politicos na obtencdo de recursos e de liberagdo das licencas e de outros tramites
burocraticos para o seu funcionamento.

O mesmo Estado que cria mecanismos juridicos e administrativos para proteger os
direitos territoriais e ambientais das populagfes indigenas € aquele que libera e financia a
iniciativa publica e/ou privada para exercer projetos, obras, atividades e empreendimentos
gue tem/terdo impactos diversos sobre o meio socioambiental de populagfes tradicionais.
Este comportamento dubio do estado brasileiro revela uma atuacdo vacilante sobre os

rumos do desenvolvimento em um Estado Democrético de Direito, levando em consideracéo
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0 conjunto de normas nacionais e internacionais sobre direitos indigenas e ambientais que
contempla a diferenca, a autodeterminagé&o e o pluralismo destas sociedades.

As terras indigenas no Mato Grosso do Sul, regularizadas ou n&o, tém sofrido
impactos ambientais, sociais e econdmicos com o modelo do agronegécio* adotado na
regido, o que tem provocado alteraces no modo de ser e estar na terra em geragbes de
guarani-kaiowa. O efeito das graves transformacfes ecoldgicas tem causado consequéncias
culturais significativas que podem ser sentidas nas cerimdnias, na moradia, na religiosidade,
na alimentacdo e nos seus rituais. Esta percepcdo pode ser vislumbrada no discurso de
xamas, de liderancas e de movimentos como o Aty Guasu. Fato este, apontado por Pimentel
(2012, p. 217) ao afirmar:

o discurso profético sobre a recuperacdo das terras tradicionais adquire
feicdes ecologicas, fala frequentemente das consequéncias desastrosas
das alteracdes ambientais geradas pela acéo dos karai*, por um lado, ao
mesmo tempo em que exalta a recuperacdo do meio ambiente — e dos
poderes e forcas relacionadas aos xamdas, consequentemente — que advira
com a recuperacdo dos tekoha.

Refletindo sobre histéria ambiental Drummond (2002, p. 27) aponta que “nenhuma
outra questao contribuiu mais para a “identidade ambiental” internacional do Brasil como o
“‘desmatamento”. Seguindo uma reflexdo sobre a perda da mata atlantica, Dean (1996, p.
23-4) discorre que:

A histéria florestal corretamente entendida é, em todo o planeta, uma
histéria de exploracdo e destruicdo. O homem reduz o mundo natural a
“paisagem” — entornos domesticados, aparados e moldados para se
adequarem a algum uso prético ou a estética convencional — ou também, o
que é ainda mais assustador, a “espago” — planicies desertas aplainadas a
rolo compressor e sobre as quais 0 extremo do narcisismo da espécie se
consagra em edificacdes.

Os primordios de uma disciplina, chamada de histéria ambiental comecou nos anos de
1970. Para um dos seus precursores, Donald Worster (1991, p. 199), ela “rejeita a premissa
convencional de que a experiéncia humana se desenvolveu sem restricbes naturais, de que
os humanos sdo uma espécie distinta e “supernatural”’, de que as consequéncias ecoldgicas
dos seus feitos passados podem ser ignoradas”. Seu objetivo seria: “aprofundar o nosso
entendimento de como os seres humanos foram, através dos tempos, afetados pelo seu
ambiente natural e, inversamente, como eles afetaram esse ambiente e com que resultados”
(idem, p. 200-1).

“0 Segundo SCHNEIDER (2010, p. 108): “o agronegdcio é entendido tanto como o conjunto de praticas
tecnologicamente modernas de organizagdo, gestdo e integracdo comercial, geralmente capitaneadas por
empresas e organizacgdes privadas, como as formas de propriedade fundiaria de grandes extensfes (que outrora
eram chamados de “latifindios”), as empresas fornecedores de insumos e sementes etc.; enfim, tudo o que de
um modo ou outro esta associado a produgao capitalista de mercadorias na agropecuaria”.

“*L E como os guarani-kaiow& chamam o homem branco.
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Portanto, o que se pretende neste topico é refletir sobre alguns aspectos que dialogam
com a historia e sociologia ambiental, apontando elementos para aprofundamento em
futuras pesquisas. Apesar de muitos estudos se encaminharem para andlises da
destruicdo®, procuro apontar elementos que sejam mais “construtivos e criadores,
especialmente no que se refere aos vinculos culturais”, como aponta Padua (2012, p. 36).

Muitas abordagens na sociologia indicam que os problemas ambientais, assim como

0s sociais, sdo fruto da construgéo social®

que se faz deles, contudo, os primeiros, “tém
uma base fisica mais contundente” (HANNIGAN, 2009, p. 99). Neste caso, o
construcionismo € uma ferramenta analitica para se estudar os problemas ambientais, que
partem de trés premissas: os préprios argumentos, 0os argumentadores e o processo de
argumentacao através das seguintes tarefas: juntar, apresentar e contestar os argumentos.

Hannigan (2009, p. 117-9) sintetiza que os fatores necessarios para a construgao
bem-sucedida de um problema ambiental, sdo: autoridade cientifica para validacdo dos
argumentos; existéncia dos “popularizadores” que podem combinar ambientalismo e ciéncia;
atengao da midia, na qual o problema é “estruturado” como novo e importante; dramatizacéo
do problema em termos simbélicos para uma acdo positiva e recrutamento de um
patrocinador institucional que possa garantir legitimidade e continuidade do problema.

De certa forma, temas como aquecimento global, mudancas climaticas, perda de
biodiversidade e desmatamento seguiram 0 percurso acima descrito. Os problemas
ambientais além de serem problemas socialmente construidos, constituem questbes
ecoldgicas que devem ser analisadas para além da dicotomia natureza-sociedade.

Para Todorov (2010, p. 359), “nada é mais aflitivo do que ver a histéria se repetindo —
ainda mais no caso da historia de uma destruicdo”. De um modo geral, as terras das areas
rurais do sul de MS estdo muito degradadas. Os ciclos dos processos de colonizacdo da
terra com suas frentes econdmicas deixaram e seguem deixando o seu legado para as
presentes e futuras geracgoes.

Com base nas minhas observacdes e nas imagens e falas do trabalho de campo,
passo a refletir mais sistematicamente sobre alguns elementos comuns verificados nas trés
terras indigenas que compdem o estudo de caso. As regularidades analisadas referem-se
ao processo de destruicdo das matas (ou perda do mato, como chamam muitos dos meus
interlocutores) com as consequéncias de: enfraquecimento do solo; presenc¢a de gramineas

exoticas, como braquiaria e colonido; queimadas; presen¢a de monoculturas e destino do

2 Conforme revelado na obra de Padua (2002, p. 10) existiu “uma reflexdo profunda e consistente sobre o
problema da destruicdo do ambiente natural por parte de pensadores que atuaram no pais entre 1786 e 1888,
muito antes do que convencionalmente se imagina como sendo o momento de origem desse tipo de debate”.
“3 Berger e Luckmann (2013, p. 15) situam a construcdo social da realidade como um estudo da sociologia do
conhecimento, em que “o problema geral tem sido estabelecer a extensdo em que o pensamento reflete os
fatores determinantes propostos ou é independente deles”.
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lixo gerado nas terras indigenas. Questées mais especificas estdo descritas e analisadas
nos capitulos: 3, sobre Te"yikue; 4, sobre Sucurui'y e no 5, sobre Jatayvary.

Muitos nomes de lugares nas terras indigenas referem-se a aspectos que compdem o
meio ambiente natural, biol6gico e geografico, como rios, cérregos, arvores e animais. Mas,
muitos destes lugares estdo descaracterizados ou 0s elementos da natureza ndo mais
existem. A lideranca de Te"yikue, por exemplo, mora na regido de Perobal, mas para ele:
“s6 ficou a memoéria do nome Perobal, ndo tem mais peroba por la. Essa regido é mais
cerrado. Tinha um pouco de guavira mas também acabou”.

Outra questao diz respeito ao acesso a plantas utilizadas para fazer remédio, rezas e
rituais. Foi uma constante na fala dos rezadores(as) das trés terras pesquisadas que eles
possuem o conhecimento sobre as plantas, mas 0 acesso a elas esta escasso, dificil ou
inexistente porque o0 mato acabou. Para conseguir as plantas que necessitam, utilizam
varias estratégias, como a obtencdo em outras terras indigenas, através de parentes; em
fazendas dos arredores; na mata ciliar (APP) e nas reservas legais de fazendas. As vezes
falta um remédio de brejo; outras de campo/cerrado; outras de mata, tudo depende das
condicbes ambientais de onde vivem.

Por isso, entendo que é necessario criar instrumentos juridicos que garantam o livre
acesso a areas de mata que estejam fora de areas demarcadas como terra indigena. Assim,
diante das adversidades ecoldgicas, se estaria assegurando acesso a sementes e plantas
nativas consideradas tradicionais para o exercicio da cura e de rituais. Iniciativas como
estas ocorrem no Brasil, como é o caso da chamada lei do babacu livre no estado do
Maranh&o, em que as quebradeiras podem ter livre acesso as sementes onde quer que elas
se encontrem, geralmente em propriedades rurais particulares. No processo de recuperacdo
ambiental de Te’yikue (capitulo 3) muitas das sementes para o replantio de arvores foram
retiradas de fazendas onde existiam remanescentes de espécies nativas.

Além das terras indigenas que foram demarcadas no modelo de ilhas (como visto no
1.1.2), as arvores e seus microecossistemas também estdo ilhados. Espécies estio isoladas
e sofrem cada vez mais pela ndo renovacdo, devido a ndo comunicagdo com outras
espécies, e pelo efeito-borda que vai corroendo os limites que foram impostos pelo modelo
econdmico da regido.

Em todas as terras pesquisadas, a presenc¢a da braquiaria e do colonido faz parte da
paisagem. Segundo Mura (2005, p. 66): “a introducdo de pastagens africanas para a criagédo
de gado extensiva, por outro lado, passou a representar uma das maiores pragas para o0s
indios, ja que seus conhecimentos técnicos se mostraram inadequados para combaté-las”.
Perguntei a todos os meus interlocutores, principalmente, aos rezadores e aos mais idosos:
como estas espécies chegaram e se espalharam pela terra? Qual o modo de combaté-las?

E, se: existe reza para acabar com elas? As respostas e solu¢des foram as mais diversas.
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A idosa de Te'yikue disse que quando a familia dela chegou a regido havia muito mato
na fazenda. Como ela mora bem na divisa, esclareceu que, antigamente, ao lado da sua
casa havia uma fazenda de gado chamada Novilho. Ela acha que a braquiéria veio de la
para Te'yikue pelo vento. Agora, onde ela mora com a familia tem pouca braquiaria, porque
h& mais arvores que se recuperaram e foram plantadas por ela e pelas netas que levaram
mudas da escola. E como fazer para acabar a braquiaria? Ela respondeu que: “quando as
arvores crescem a raiz judia da braquiaria e morre tudo. Assim que acaba”.

Para o servidor 1 do viveiro de mudas em Te'yikue, perguntei como acabou a
braquiéria atrds da escola. Ele disse que: “a sombra mata. Plantando arvore, ai acabou.
Aqui tem muito braquiaria. Ai gradeamo assim. Ai acabou a braquiaria”. A propria floresta
acabou a braquiaria. Situacdo confirmada pelo servidor 2: “a mata acaba. E cuidando pra
nao entrar fogo”.

No meio da braquiaria tem muitas arvores e plantas. Ha muita vida que brota. Quando
se pOe fogo na braquiaria, ela ndo morre, pois, tem raizes profundas, entdo sempre rebrota.
Mas muitas mudas nativas que estdo encobertas, por serem mais frageis, acabam
morrendo. Em todas as terras, nos lugares em que fiz caminhadas, foi possivel verificar
brotos e mudas de arvores e plantas, muitos considerados medicinais, por debaixo da

braquiaria e do colonido.

Fotografia 2 — Muda de arvore no meio do colonido em Mbopiy,
Te yikue.
Fonte: Autoria propria.

Para a professora nao indigena de Teyikue, ap6s o ciclo da erva-mate veio o modelo
das fazendas de gado e junto com elas a braquiaria para alimentar os animais. Entao,

desmatavam para as pastagens. Segundo seu relato:

Ai trouxeram trator pros ervais pra ir tirando e levava tudo pelo meio do
caminho. Foi destruindo. Eles viam os fazendeiros fazendo na regido e sem
fazer uma reflexao foram fazendo aqui. N&o sei quem financiou isso. Houve
incentivo pra criar gado. Trouxe semente da braquiaria, em que planta uma
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vez, ndo precisa ficar cuidando pra fazer pastagem. Planta uma vez e vai
embora. Eles plantaram braquiaria achando que era uma coisa boa.

Ela prosseguiu afirmando: “onde ha sombra n&o ha braquiaria, nem sapé. O cupinzeiro
também ndo se da com a mata. O cupim se alimenta da raiz da braquiaria. Onde a natureza
td detonada, em que s6 ha braquiaria se vé um monte de cupim”. Os cupinzeiros e
formigueiros também fazem parte da paisagem nas terras indigenas, em alguns espacos
parecem colbnias, tamanha a sua concentracdo em areas devastadas. A mesma professora
completou: “em lugar destruido onde tem braquiaria é la que o cupim sobrevive. O SAFE
(com a adubacdo de compostos organicos) € uma forma de combater a braquiaria. E faz a
plantacdo em consdércio com varias culturas”.

Ja o rezador de Mbokaja, em Te’yikue, revelou que: “ai braquiaria trouxe a gente
mesmo quando ia trabalhar na fazenda. Trouxe no pé, a semente da braquiaria. Ai
espalhou”. Interessante este registro, pois, revela que o trabalho temporario nas fazendas
(changa) ocasionou uma das causas da infestagdo da braquiaria nas terras indigenas, ou
seja, a presenca da semente nos sapatos dos trabalhadores indigenas que ao retornarem
para casa traziam a braquiaria “no pé”.

Segundo a visdo do professor da unidade experimental da escola em Te"yikue, foram
os fazendeiros que trouxeram a braquiaria porque as fazendas estdo proximas: “eles
plantam pra pastagem e as sementes acabam vindo pelo vento, passaros. Ai foi tomando
conta”. Sobre as formas de combater a braquiaria e o colonido, a orientagao da unidade é
utilizar o adubo verde. E, indicou as espécies: “tem o guandu, o feijao de porco (curé), a
mucuna que sao feijbes que vao subindo e fazem aquela sombra e vai abafando a
braquiaria porque ela ndo gosta de sombra. Ela vai morrendo”.

Para o rezador de Sucurui’y quem jogou a braquiaria na terra foram os fazendeiros.
Perguntei se existe reza para acabar com a braquiaria. Ele respondeu: “ndo tem. Nao tem
jeito”. Entao, como fazer para tirar a braquiaria e a terra nascer de novo, as coisas da terra
daqui? Ele afirmou: “s6 acabar mundo e Deus esse aqui terra vai virar. Terra nova. Mato
novo. Acaba pessoa, acaba mundo. Faz tudo novo. Pessoal novo. Terra novo. Mato novo. E
0 que vai acontecer”. E prosseguiu com seu pensamento: “O mundo pra acabar é dificil. As
pessoas sim, o mundo nao. Vai acontecer”.

Em Jatayvary, a lideranca também confirmou que néo existe reza para acabar com a
braquiaria. Diante da pergunta: Reza serve pra braquiaria? Ao que ele respondeu: “Sé serve
o trator. Nao tem reza. Produzir, se alimentar € no muque, né. Mas produzir o dinheiro tem
gue ser na maquina”.

Nestas conversas ha uma unanimidade de que ndo h& reza para acabar com a
braquiaria, ou seja, ela ndo existe ou ndo é conhecida. O que revela como a introducdo de

elementos externos pode afetar a manutencdo dos equilibrios promovidos pela
61



espiritualidade do povo. A inexisténcia ou o desconhecimento da reza ndo oferece respostas
para atenuar/exterminar algo que afeta a qualidade da terra, da agricultura, da paisagem e
gue gera dependéncia de fontes externas como o trator e o combustivel.

Respeitadas algumas variagBes e niveis de intensidade, parece uma constante a
presenca de um ciclo que revela os seguintes aspectos: desmatamento — fazenda de gado
com introducdo da braquiaria — fogo para combater a braquiaria e fazer roca -
desmatamento ampliado.

Sobre o monocultivo da cana-de-agUcar, a terra que mais sente os seus efeitos é
Jatayvary (capitulo 5), pois, existem planta¢cdes no seu entorno e dentro da area que foi
identificada e delimitada como indigena. Além disso, ha uma usina a poucos quildmetros da
area em que vivem. No entanto, outros aspectos podem ser sentidos, como a presenca de
caminhdes que cortam as terras indigenas ou no seu entorno; poluicdes de todas as ordens:
dos corpos hidricos, do ar, do solo e sonora e dos aspectos sociais referentes ao trabalho

dos homens no corte da cana-de-acgucar.

Fotografia 3 — Plantagdo de cana-de-agucar, braquiaria e formigueiro
em Jatayvary.
Fonte: Autoria propria.

Sobre a deposicao de residuos solidos, os municipios néo realizam o servigo de coleta
nas terras indigenas. No maximo, o caminh&o que recolhe o lixo passa uma vez por semana
nas escolas. Entdo, a maioria das familias abre um buraco na terra e queima o lixo, que,
hoje em dia, é bem diversificado, com dejetos plasticos, de metal, aluminio, dentre outros.
Em Te"yikue o caminhao de coleta da prefeitura passa uma vez por semana na escola, mas
préximo ao viveiro de mudas ha um lugar onde é realizada a queima lixo.

Diante deste quadro, percebi determinados problemas ambientais que comprometem
a terra pela heranga colonial em diversos contextos de expansdo econdmica da regido,
gerando degradacao, tais como: desmatamento; introducdo de espécies invasoras como

braquiaria e colonido; desequilibrio ambiental com superpopulacéo de formigas, de cupins e
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de outras pragas; solos degradados; rios e cérregos assoreados; reducdo/extincdo de
espécies; poluicdo de corpos hidricos; uso de agrotoxico e outros defensivos quimicos;
dependéncia de insumos, como trator e outros na pratica da agricultura; arrendamento de
terras para uso de praticas de agricultura das fazendas do entorno e ampliacdo do consumo
com geracéo de residuos dificeis de serem absorvidos pela terra.

A heranca colonial gerou um passivo de problemas ambientais que foram sendo
introduzidos e acumulados no decorrer das diversas fases colonizadoras através da
espoliacdo das terras tradicionais. O tempo de recuperacdo natural da terra ndo é
respeitado. A voracidade da exploracdo dos elementos/recursos da natureza em atividades
econbmicas esteve dissociada de dimensfes socioculturais. Conforme demonstra, um
recente atlas socioambiental do territério da grande Dourados:

A porcéo sul do estado de Mato Grosso do sul se consolidou, ao longo das
Ultimas décadas, como uma das mais importantes areas de producédo
agricola do Brasil, cujos reflexos podem ser observados, sobretudo, pelo
desenvolvimento econémico proporcionado por esta atividade nas cidades
da regido da Grande Dourados. Por outro lado, porém, a utilizacédo
econbmica a que foram submetidos os recursos naturais, distantes de uma
preocupacdo com os principios de sustentabilidade ambiental, implicaram
na geracdo de uma série de passivos ambientais que comecam a
comprometer a capacidade desses mesmos recursos em continuar
sustentando o0s atuais niveis de desenvolvimento da regido (ESAT-GT,
2012, p. 5).

Tudo isso em meio a uma fragil normatizacdo que viesse a proteger ndo sé as
populacdes indigenas como também o meio ambiente. Historicamente, o direito brasileiro
protege a propriedade individual, estimulando uma produtividade que explora os elementos
naturais sem levar em consideracdo as suas valoracfes intrinsecas; os impactos
multidimensionais dos projetos econdmicos e a capacidade de recuperacdo dos “recursos*"”
ambientais.

Se levarmos em consideracdo a normatizacao que tratou de questdes ambientais da
primeira Constituicdo Republicana (de 1891) até a Constituicdo de 1988, foram raros 0s
textos que incorporaram uma visdo coletiva de meio ambiente. Mesmo apds o consideravel
avango normativo ocorrido a partir das regulamentages da chamada Constituicdo ambiental
ou verde (1988) e da burocratizagdo de 6rgdos que compdem o SISNAMA em todos os
niveis da federacdo, a chamada “questdo ambiental” continua sendo uma questao marginal
do ponto de vista das politicas institucionais de governo. O que se reflete em baixo
orcamento e em perdas quando ha disputa com outras pautas mais econémicas, pois,
também continua a prevalecer uma visdo setorial da tematica, mesmo havendo uma

incorporacgéo do discurso da interdisciplinaridade nas legisla¢cdes p0s-1988.

4 Esta é a razao pela qual prevaleceu e prevalece a ideia de meio ambiente como recurso econémico no sentido
de monetarizagdo do mesmo.
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2. SUSTENTABILIDADE DA VIDA NA TERRA

2.1 SUSTENTAR A TERRA

2.1.1 Sustentabilidade substantiva, sustentabilidades adjetivas*

Apesar do debate e do conhecimento sobre meio ambiente ter avangado bastante nas
Ultimas décadas, observa-se que as pressdes sobre 0s ecossistemas também cresceram,
assim como as diversas formas de ocupacdo do homem no espaco fisico-territorial, gerando
um aprofundamento da crise na disponibilidade, no acesso e na utilizacdo dos bens
naturais. Os limites naturais do planeta parecem ofuscar a racionalidade econbémica e
politica. O crescimento econdmico continuo e ilimitado se contrapde a um meio ambiente
finito.

No territério®® estdo presentes muitas disputas de poder pela reapropriacdo da
natureza®’, neste espago existem muitas “racionalidades”. Leff a partir do conceito de
racionalidade®® em Weber constréi um conceito de racionalidade ambiental passando pela
critica da racionalidade econdmica capitalista tecno-cientifica rumo a um encontro ou
didlogo de racionalidades que vdo além da mera razéo e por diferentes formas de imaginar,
sentir, significar e valorar as pessoas e coisas do mundo. A racionalidade ambiental se
constréi a partir da articulacdo de quatro niveis de racionalidade: substantiva, tedrica,
técnica ou instrumental e cultural. O que implica na valorizacdo de: “pluralidade étnica,
racionalidades culturais, economias autogestacionarias ndo acumulativas e dialogos de
saberes” em contraposicdo a meios instrumentais. Seria uma articulagdo de processos
ecoldgicos, culturais e tecnologicos (LEFF, 2006, p. 262).

A critica a racionalidade econ6mica hegeménica, consistente na mercantilizacdo da
natureza, na modernizacdo ecoldgica e nos valores da produtividade e da eficiéncia pode

conduzir a uma outra racionalidade que leve a sustentabilidade. As diferencas entre as

50 titulo foi inspirado em Boff (2012a, p. 9) no qual ele coloca que sustentabilidade “como substantivo exige
uma mudanca de relacéo para com o sistema-natureza, sistema-vida e o sistema-Terra”, enquanto que, “como
adjetivo, a expressao sustentabilidade é agregada a qualquer coisa sem mudar a natureza desta”.

Por isso, é importante ndo perder de vista que: “el territério es cultura-naturaleza, lugar-soporte de la existencia
humana. El territorio es el espacio-tiempo en el que se expresan los procesos de apropiacion de la naturaleza en
su organizacion ecogeogréfica, pero sobre todo es el lugar donde se reconstruyen los modos de habitar el
mundo desde racionalidades diferenciadas y alternativas” (LEFF, 2014, p. 467).

" “A reapropriagdo da natureza € uma ressignificacdo da natureza nas sendas da vida aberta pela existéncia.
Implica um pensamento, mas também tomar a palavra para renomear, ressignificar e dar novos sentidos a vida
cultural em sua conexdo com a ordem natural, para fazer manifesto o ente desde o ser através da linguagem,
para reincorporar-se ao mundo através do discurso” (LEFF, 2006, p. 445).
“8 Nesse contexto, a racionalidade social é definida como: “o sistema de regras de pensamento e acao que se
estabelecem dentro de esferas econdmicas, politicas e ideoldgicas, legitimando determinadas acdes e
conferindo um sentido de organizac¢éo da sociedade em seu conjunto. Essas regras orientam processos, praticas
e acdes sociais para determinados fins, através de meios socialmente construidos, que se refletem em sistemas
de crengas, normas morais, acertos institucionais e padrées de produgao” (LEFF, 2006, p. 243).
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racionalidades econémica e ambiental sdo 0 que determinam as estratégias de apropriacdo
da natureza. Uma vez que:

a submissao da natureza as leis do mercado coloca em risco a preservacgao
do equilibrio ecolégico e da complexidade organizativa que sustenta sua co-
evolugdo com as diversas culturas que integram a raca humana. A
organizacgdo das culturas e dos ecossistemas aparece assim como condi¢cédo
de sustentabilidade, como um conjunto de principios criativos e potenciais
produtivos que orientam a reconstrugdo social diante da racionalidade
econbmica que domina o valor da vida e o sentido da existéncia (LEFF,
2006, p. 263).

Para Leff (1994, p. 103-4) “la racionalidad econémica dominante se caracteriza por el
desajuste entre las formas y ritmos de extraccion, explotacion y transformacién de los
recursos naturales y las condiciones ecolégicas para su conservacion, regeneracion y
aprovechamiento sustentable”. A uniformizacdo de cultivos e reducéo da biodiversidade esta
associada a este tipo de racionalidade. Diferentemente das economias indigenas e
campesinas que possuem uma racionalidade ndo-cumulativa. Leff (1994, p. 175) situando
suas analises na América Latina, conclui que:

La racionalidad de la produccién rural y de las economias de
autosubsistencia integran valores culturales orientados por objetivos de
estabilidad, prestigio, solidariedad interna y satisfaccion endégena de
necesidades, asi como normas sociales de acceso de la comunidad y de
distribucién equitativa de los recursos ambientales. Esta racionalidad
productiva se contrapone a la especializacibn y homogeneizaciéon de la
naturaleza y a la maximizacién del beneficio econémico en el corto plazo.

Porto-Goncalves (2004, p. 58-60) também coloca o territério como uma questao
central para o debate do desafio ambiental contemporaneo. E emblematica a sua afirmacéo
de que “o Estado territorial moderno tende a ser monocultural”. Em um contexto, no qual “a
colonialidade é mais que o colonialismo”. A propriedade privada instaura “a ideia de
territérios mutuamente excludentes”. A acessibilidade aos recursos naturais, “revelara a
natureza das relacdes sociais de poder entre os do lugar e os de fora do lugar onde se
encontram”. E tudo isto é revelador das “relagdes de pertencimento e estranhamento (um
nos e um eles), assim como rela¢cdes de dominacado e exploracédo, através do espaco, pela
apropriacao/expropriacao de seus recursos” (ldem).

Um desenvolvimento que leve em consideracdo a vida das pessoas e do meio
ambiente ainda é bastante desigual e injusto. Por isso, neste contexto, ainda sé&o
reveladoras as ideias do iconico “Small is Beautiful” de Schumacher (1981), pois, em um
mundo em que ser “grande” € a meta da maioria dos paises e das suas populagdes, a Terra

tem se tornado um lugar “pequeno” para a voracidade das nossas “necessidades”.
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O termo ecodesenvolvimento foi proposto por Maurice Strong e aprofundado por
Ignacy Sachs®, mas paulatinamente foi sendo substituido pela expresso desenvolvimento
sustentavel que passou a ser utilizada em documentos internacionais ligados a atividades
do PNUMA. A defini¢cdo institucional mais adotada € a da proposta da CMMAD, conhecida
como comissdo Brundtland que em 1987, no seu relatério chamado de Nosso Futuro
Comum, fixa o desenvolvimento sustentavel como “aquele que atende as necessidades do
presente sem comprometer a possibilidade das geracoes futuras de atenderem as suas
préprias necessidades” (BARBIERI, 2000, p. 23). Por ocasiao da CNUMAD, conhecida
como Rio ou Eco/92, a Declaracdo do Rio sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento,
incorporou no seu texto o termo desenvolvimento sustentavel.

Sachs (2008, p. 85-8) identifica varios critérios de sustentabilidade, séo eles: social;
cultural; ecolégico; ambiental; territorial; econémico e politico (nacional e internacional). Trés
destas dimensdes ficaram discursivamente mais populares e passaram a formar o modelo
do tripé da sustentabilidade. As dimensdes foram adjetivadas e para se alcangar a
sustentabilidade, o desenvolvimento deveria ser harmonicamente: socialmente justo,
economicamente viavel e ecologicamente correto. Se isto ocorrer, teremos uma
sustentabilidade forte; caso contrario, a sustentabilidade sera fraca, pois, um dos tripés
estara mais em evidéncia que o outro, geralmente, o econdémico, formando o que alguns
autores chamam de esquema Mickey Mouse™.

Para além das trés consagradas dimensdes do desenvolvimento sustentavel:
econbmica, ambiental e social, existem muitas faces que nem sempre sdo colocadas
abertamente nos processos decisérios sobre atividades e empreendimentos que causam
profundas transformacbes nos territérios urbanos ou rurais. Como lembra Pinheiro do
Nascimento (2012a, p. 51) o desenvolvimento sustentavel:

se tornou um campo de disputa, no sentido utilizado por Bourdieu, com
multiplos discursos que ora se opdem, ora se complementam. O dominio da
polissemia é a expressdo maior desse campo de forcas, que passa a
condicionar posicdes e medidas de governos, empresarios, politicos,
movimentos sociais e organismos multilaterais.

O campo interdisciplinar da sustentabilidade possui regras préprias, regularidades,

agentes identificaveis e formas exclusivas. A noc¢do de campo, que também € um espaco

9 Sachs em 1972 estava engajado na preparacado da Conferéncia das Nagdes Unidas para o Meio Ambiente, em
Estocolmo, em que duas posi¢8es ficaram muito evidentes: a dos partidarios do crescimento selvagem e a dos
diferentes partidarios do crescimento demogréfico zero. De acordo com o seu balanco, esse primeiro encontro
mundial promovido pela ONU para tratar desse tema foi fundamental para a articulagdo do social, do meio
ambiente e do econdmico, além de, a partir dela, ter sido criado o PNUMA. O secretario-geral da conferéncia,
Maurice Strong, langou o termo “ecodesenvolvimento”. Nos anos seguintes, Sachs conduziu uma missdo das
Nacdes Unidas sobre uma estratégia de longo prazo para a Amazdnia peruana, onde foi produzido seu primeiro
texto sobre ecodesenvolvimento; participou do coléquio de Cocoyoc, no México em 1974, onde a discussao
sobre subdesenvolvimento implicava em parar o sobredesenvolvimento dos ricos, 0 que gerou uma ma
apreciacdo da palavra ecodesenvolvimento e uma substituicdo progressiva por desenvolvimento sustentavel
gSACHS, 2009, p. 230-247).
® Vide BURSZTYN, BURSZTYN (2012, p. 51-2) para a visualizacio destes esquemas.
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de luta no microcosmo do macrocosmo social, reside em um jogo com regras que seguem e
mudam conforme os atores agem nas suas relagbes sociais. No campo especifico da
sustentabilidade ha diversos agentes com diferentes saberes e praticas que se unem em
torno da “preocupacao com o futuro da humanidade”, cujas concepgdes, muitas vezes, sdo
diversas e contraditorias.

A ideia de ameaca a humanidade permite quatro leituras, que vao da mais radical a
moderada: a) a de que a Terra estaria ameagada pelo aquecimento global; b) a de que a
vida estaria ameacada pelo aquecimento global e pela destruicdo dos recursos naturais; c) a
de que o género humano seria extinto pelo aquecimento global e outros fatores; d) a da
degradacédo das condicdes de vida de grande parte da humanidade por fatores ambientais,
sociais e econdmicos. Para enfrentar essas ameacas, Pinheiro do Nascimento (2012b)
sistematiza trés correntes de pensamento: a) a de que o desenvolvimento econémico traz
bem-estar e as inovacgfes tecnoldgicas irdo utilizar menos recursos e energia, representada
por R. Solow; b) a de que o atual modelo de desenvolvimento é autodestrutivo, por isso,
propBe-se um decrescimento com a construcdo de novos valores, representada pelo
relatério do Clube de Roma, por N. Georgescu-Roegen e Serge Latouche; c) a do
desenvolvimento sustentavel, corrente hegemdnica, sintetizada pelo Relatério Brundtland.

Diversos setores econémicos incorporaram nas ultimas duas décadas discursos de
sustentabilidade para atender, em grande medida, as necessidades de financiamento, do
cumprimento de normas e as novas exigéncias consumeiristas. Valendo-se da abertura
semantica do conceito normativo de desenvolvimento sustentavel, estabelecido no Relatorio
Brundtland, a sua apropriacdo, em grande medida, tem ocorrido de modo vago e
banalizado.

O desenvolvimento sustentavel, conforme andlise de Hannigan (2009, p. 61) situa-se
num ambito do discurso como “categoria mais geral da producgéao linguistica e abrange um
numero de outras taticas e métodos incluindo a narrativa (escrita e oral) e a retorica”. Neste
sentido, é perspicaz a discussdo do “free-rider discursivo”, com base na légica da acao
coletiva de M. Olson, em que Bursztyn e Ferraz da Fonseca fazem ao analisarem a teoria e
a pratica dos discursos de sustentabilidade.

O “free-rider discursivo” (aplicado a questdo ambiental) é aquele que, ao
manifestar apoio discursivo ao desenvolvimento sustentavel, desfruta dos
beneficios de ser “ecologicamente correto” sem de fato sé-lo; ou seja, é
aquele que se apropria dos bens simbdlicos sem que essa adeséo
discursiva tenha respaldo na pratica, que continua sendo guiada por
interesses individuais. (BURSZTYN, FERRAZ DA FONSECA, 2007, p. 181).

As criticas ao desenvolvimento sustentavel, mesmo com a sua consolidacdo
discursiva, surgem no contexto em que se verifica a ampliacdo da degradacdo ambiental,

principalmente pela diminui¢do da biodiversidade e pelo aumento das emissées de CO? e do
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hiperconsumo. Surgem outras abordagens ou releituras de analises pretéritas em que
guestdes éticas e de justica se entrelacam com a questdo ambiental. Mas o magico-
espiritual ainda € uma dimenséo ignorada no discurso e praticas ditas sustentaveis.

Dentre as diversas abordagens, destaca-se uma que esta centrada no
desenvolvimento visto como um processo de expansdo das liberdades substantivas das
pessoas. Isto requer uma compreensao integrada das instituicbes e dos seus valores para
alcancar o desenvolvimento como liberdade de acordo com a proposta de Sen (2000). Seu
enfoque nas liberdades humanas® contrasta com visdes mais restritas de desenvolvimento,
como aquelas que o identificam com crescimento meramente econémico, por exemplo, 0
PNB, porque as liberdades dependem de outros fatores, como os direitos civis, sociais e
econdmicos.

Daly, um dos economistas mais criticos tanto da economia convencional quanto do
desenvolvimento sustentavel, defende a ideia de que o termo desenvolvimento sustentavel
muito usado como um sinénimo para o oximoro crescimento sustentavel, sé faz sentido para
a economia se for entendido como desenvolvimento sem crescimento®?, ou seja, “a melhoria
gualitativa de uma base econdmica fisica que € mantida num estado estacionario pelo
transumo de matéria-energia que esta dentro das capacidades regenerativas e assimilativas
do ecossistema” (DALY, 2004, p. 198).

Neste contexto, € emblematica a obra de Karl Polanyi (2000) que trata da formacao do
processo da economia de mercado autorregulavel dissociado das transformacgdes sociais,
gue atingiram a sua plenitude no século XIX, baseada em estudos da Revolucdo Industrial e
de suas consequéncias na civilizacdo moderna. A crenga no progresso econdmico relegou
0s acontecimentos sociais a um plano inferior, gerando grandes desarticulacdes.

Nas duas grandes guerras ocorreram crises no sistema econdmico internacional. As
transformacdes ocorreram na terra, no trabalho e no dinheiro, na medida em que passaram
a ser mercadorias numa sociedade gue se industrializava cada vez mais dependente de leis
como oferta e procura em esferas interligadas de comércio. Segundo Polanyi (2000, p. 107):
‘o pauperismo fixou a atencdo no fato incompreensivel de que a pobreza parecia
acompanhar a abundancia”.

O contramovimento ao liberalismo econémico deu origem ao principio da protecao

social, que visou preservar o homem (com sua mao-de-obra colocada a venda pelo salario)

°! pPara Sen (2000), ha duas razdes pelas quais a liberdade é central para o processo de desenvolvimento: a

avaliatoria (a avaliagdo do progresso tem que ser feita verificando-se se houve aumento da liberdade das

pessoas) e a da eficicia (a realizacdo do desenvolvimento depende inteiramente da livre condicdo de agente das
essoas).

2 Para Daly (2004, p. 198), “crescer significa “aumentar naturalmente em tamanho pela adicdo de material
através de assimilagdo ou acréscimo”. Desenvolver-se significa: “expandir ou realizar os potenciais de; trazer
gradualmente a um estado mais completo, maior ou melhor’. “Quando algo cresce fica maior. Quando algo se
desenvolve torna-se diferente. O ecossistema terrestre desenvolve-se (evolui) mas ndo cresce. Seu subsistema,
a economia, deve finalmente parar de crescer mas pode continuar a se desenvolver”.
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e a natureza (entendida como terra regulada pelo mercado), bem como apoiar as classes
trabalhadoras e fundiarias na sua organizacao produtiva. Isto gerou o desenvolvimento de
algumas normas protetivas ao trabalhador e ao meio ambiente. O sistema econdémico do
estado liberal difere significativamente da economia das chamadas sociedades primitivas,
em que a reciprocidade, a redistribuicdo e a domesticidade da producéo para uso préprio
sdo as suas caracteristicas marcantes.

As discussdes sobre sistemas econémicos e ecologia politica caminham juntas. Com
diferentes nuances, ha certo consenso de que 0s sistemas econdmicos hegemonicos
aprofundaram a crise ecolégica contemporédnea a partir da Revolucdo Industrial. Nas
abordagens sobre a relacdo entre comunismo e natureza ha basicamente duas posicoes
sobre a compatibilidade do pensamento de Marx>® com a ecologia moderna: a) ndo ha como
extrair um pensamento ecolégico da teoria marxista; b) ha como fazer uma analise ecoldgica
através da critica ao capitalismo em Marx.

De toda forma, a exploracdo desenfreada da natureza, vista como recurso, € uma
tbnica do processo de industrializacdo, nao sendo uma caracteristica identificada apenas ao
capitalismo. Como lembra Bursztyn e Bursztyn (2012, p. 76): “os paises do bloco soviético,
gue durante varias décadas ao longo do século XX implantaram sistemas de producédo e de
infraestrutura segundo principios socialistas também protagonizaram grandes desequilibrios
ecoldgicos”.

Uma construcdo teorica que tem ganhado um maior nivel de discussdo na academia
de vérios paises e, que aos poucos tenta se inserir na representacdo da pauta politica é a
ideia de decrescimento™. Segundo Latouche (2009), um dos seus precursores, é necessario
observar que existem diversos niveis de decrescimento a serem aplicados segundo o
modelo de desenvolvimento de cada pais. Neste contexto, quem deve decrescer sao as
populacdes de alta renda, que existem tanto nos chamados paises mais desenvolvidos
como nos menos desenvolvidos. Essa ideia vai além dos modelos economicistas, por isso, é

considerada como uma alternativa aos modelos tradicionais de crescimento e

3 para L6éwy (2005, p. 37-8): “Nao resta duvida de que falta a Marx e Engels uma perspectiva ecoldgica de
conjunto. Por outro lado, é impossivel pensar em uma ecologia critica a altura dos desafios contemporaneos sem
ter em conta a critica marxiana da economia politica, o questionamento da ldgica destrutiva induzida pela
acumulacao limitada de capital. Uma ecologia que ignora ou negligencia o marxismo e sua critica do fetichismo
da mercadoria esta condenada a nao ser mais do que uma corregéo dos “excessos” do produtivismo capitalista”.
Foster (2011) é mais enfatico ao identificar as preocupagdes ecolégicas em Marx. Para este autor, “desde o
principio, a nogdo de Marx da alienacao do trabalho humano esteve conectada a uma compreenséo da alienacao
dos seres humanos em relagéo a natureza” (FOSTER, 2011, p. 23). Ele reconhece que descobriu a ideia de que:
“foi a investigagao sistematica da obra do grande quimico agricola alem&o Justus von Liebig, partindo da sua
critica do malthusianismo, que levou Marx ao seu conceito central da “falha metabdlica” na relagdo humana com
a natureza — sua analise madura da alienacéo da natureza” (FOSTER, 2011, p. 10).

** para Latouche (2009) o circulo virtuoso do decrescimento sereno é composto por varios “r’, como: reavaliar 0s
valores; reconceituar a riqueza e a pobreza; reestruturar o aparelho produtivo e as relagdes sociais; redistribuir a
riqueza e 0 acesso ao patrim6nio natural entre Norte e Sul, dentro de cada sociedade, classes, geracdes e
individuos; relocalizar os produtos necessarios a satisfacdo da populacdo; reduzir o consumo excessivo e o
desperdicio; reutilizar e reciclar.

69



desenvolvimento. E voltada para o respeito aos limites ecoldgicos do planeta, de modo que
0S recursos naturais sejam usufruidos de modo mais equanime pela sociedade mundial.

A ideia de uma outra sustentabilidade ou uma sustentabilidade substantiva, sem
adjetivos faz parte do contexto de criticas sobre o debate do desenvolvimento sustentavel.
Neste sentido, muitos foram os documentos internacionais produzidos sobre meio ambiente
e desenvolvimento sustentavel, mas dentre eles, um se destina a pensar a terra como uma
comunidade de vida na diversidade, destacando-se por seu carater ontolégico e
existencialista. Em dezesseis principios, a Carta da Terra (sua integra encontra-se no
Anexo), aprovada em 2000 pela UNESCO, trata do respeito e do cuidado®™ com a
comunidade da vida; da integridade ecol6gica; da justica social e econdmica; da
democracia; da ndo-violéncia e da paz. Nela, hd um reconhecimento dos fortes processos
de degradacao da Terra, dai a necessidade de um “novo comego”, mas para isto ocorrer é
imperioso transformar mentes e coracdes para criar um modo sustentavel de vida com
responsabilidade em todos os niveis, do local ao global.

Ha uma diferenca de origem e de uso para o0s termos sustentabilidade e
desenvolvimento sustentavel. Boff (2012c, p.31-3) traca um caminho da sustentabilidade
desde seu significado etimolédgico, proveniente da palavra latina sustentare, que significa
sustentar; passando por seu significado em dicionarios: destacando um sentido passivo,
como suportar ou segurar por baixo e, um sentido ativo, como conservar, proteger e viver;
até o seu primeiro registro na Alemanha, em 1569, empregado na silvicultura para 0 manejo
de florestas. J4 desenvolvimento sustentavel, como visto, passou a ser empregado
institucionalmente a partir do Relatério Nosso Futuro Comum ou Brundtland, em 1987 pelo
PNUMA. A partir dai os documentos da ONU, dos governos nacionais, das empresas, das
ONG’s e da midia passaram a adotar esta designacéao.

Também foram muitos os adjetivos dados & concepcdo de sustentabilidade®®. Ao
criticar os atuais modelos de sustentabilidade, Boff (2012c) identifica o0 modelo-padrdao de
sustentabilidade ao de uma sustentabilidade retérica; o modelo do neocapitalismo a
auséncia de sustentabilidade; o modelo do capitalismo natural a uma sustentabilidade
enganosa; o modelo da economia verde a sustentabilidade fraca e o modelo do
ecossocialismo a sustentabilidade insuficiente. E, aponta alguns caminhos de esperanca ao
vislumbrar o modelo do ecodesenvolvimento de Sachs e a bioeconomia de Georgescu-

Roegen como sendo a sustentabilidade possivel; o modelo da economia solidaria como

%> Segundo Boff (2012b, p. 22-9) a palavra cuidado vem do latim cura, significando cuidar e tratar. Refere-se a
um sentimento de mutua pertenca, ou seja, cuidar e ser cuidado. Seu uso foi primeiramente aplicado na area de
saulde, depois na educacao, passando pela filosofia e teologia, constituindo uma discusséo ecoldgica central na
Carta da Terra. Para conhecer os quatro sentidos de cuidado, vide BOFF (2012b, p. 34-7).
*% para uma revisdo dos adjetivos e predicados atribuidos a nocéo de desenvolvimento, vide: BARRETO FILHO
(2006).
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sendo a microssustentabilidade vidvel e o bem-viver dos povos andinos como a
sustentabilidade desejada.

A proposta de Boff (2012c) é de uma sustentabilidade integradora que leve em
consideracdo pressupostos cosmoldgicos e antropoldgicos, tendo como componente o
cuidado essencial com a Terra, valorizando a sua dimensdo espiritual, bem como a do
universo e do ser humano. Independentemente da concepgdo que se tenha de
sustentabilidade, a ideia motora € que:

Nao é correto, ndo € justo nem ético que, ao buscarmos os meios para a
nossa subsisténcia, dilapidemos a natureza, destruamos biomas,
envenenemos 0s solos, contaminemos as aguas, poluamos os ares e
destruamos o sutil equilibrio do Sistema Terra e do Sistema Vida. Ndo é
toleravel eticamente que sociedades particulares vivam a custa de outras
sociedades ou de outras regides, nem que a sociedade humana atual viva
subtraindo das futuras geragBes 0s meios necessarios para poderem viver
decendemente (BOFF, 2012c, p. 64-5).

Na visdo de sustentabilidade de Boff, destaca-se a ética do cuidado e o principio da
prevencédo e da precaucédo. A definicdo integradora de sustentabilidade de Boff pretende ser
holistica, sistémica, eco e biocéntrica e, resulta na compreensao de que é:

Toda acdo destinada a manter as condicdes energéticas, informacionais,
fisico-quimicas que sustentam todos os seres, especialmente a Terra viva, a
comunidade de vida e a vida humana, visando sua continuidade e ainda
atender as necessidades da geracdo presente e das futuras, de tal forma
que o capital natural seja mantido e enriquecido em sua capacidade de
regeneracdao, reproducédo e coevolucdo (BOFF, 2012c, p. 107).

Mas como criar sustentabilidade em um mundo insustentavel? As desigualdades no
campo econbmico e social também se estendem ao campo ambiental, ampliando as
injusticas e aprofundando as crises. Neste contexto, a busca por modelos torna-se uma
tbnica, em que os modelos indigenas (que também tem suas crises, pois, passam e
passaram por diversos processos de colonizacdo e de relagBes interétnicas) séo
considerados por parte de muitos autores e movimentos ecolégicos como inspiradores e
detentores de saberes e de sensibilidades; de relacdes mais profundas, sabias e holisticas
com a terra. E, de certa forma, representam a busca de uma esséncia perdida, esquecida ou
subjugada pelos modelos econémicos dos quais somos herdeiros.

Muitas sociedades indigenas ndo usam o discurso da sustentabilidade, mas suas
préaticas poderiam aos olhos dos analistas serem vistas como tal. Conforme Azanha (2005,
p. 15), sustentar-se, para estas sociedades, “significa manter o equilibrio das trocas com o
mundo natural (e sobrenatural) visando a seguranga dos parentes mais proximos e repondo,
no processo, os estoques de corpos humanos, das almas e dos seres (recursos) “naturais””.

Entendo que para os kaiowa-guarani a sustentabilidade da terra esta profundamente

BN

ligada a espiritualidade que orienta 0 seu modo de ser. O profundo conhecimento que
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possuem da terra leva ao cuidado e respeito, numa relagéo de interdependéncia entre todos
os seres. Conforme Eliel Benites (2014, p. 67):

Todos o0s seres existentes, 0s animais, as plantas, a nhatureza s&o
representacbes fisicas da espiritualidade. Dessa forma podemos nos
conectar com as plantas, 0s animais e a hatureza em geral, se
compreendermos as linguagens da propria espiritualidade, a partir das
outras sensibilidades que foram apagadas pela racionalidade e objetividade
de percepcdo de mundo. A espiritualidade é o pensamento e a légica dos
Kaiowa e Guarani.

No trabalho de recuperacédo ambiental que resultou na construcdo de um Atlas da terra
indigena de Te"yikue, foi registrado que:

NoOs, Kaiowa e Guarani, tradicionalmente sabiamos da interdependéncia
entre os elementos na natureza. Nao separavamos 0 mundo natural, o
espiritual e o social. Nossos costumes respeitam essas relagfes. Rituais,
rezas e cantos, que acompanhavam a coleta, a cacada e o plantio da roca
confirmam isso. Ndo plantadvamos sempre no mesmo lugar e sabiamos os
locais adequados para cada tipo de planta. Ndo deixavamos esgotar o solo,
mantendo-o sempre em condi¢des de ser utilizado em novo plantio” (UCDB,
2009, p. 4).

A cosmologia dos kaiowa-guarani que alimenta o seu modo de ser conduz a algo que,
na minha interpretacéo, pode ser descrito como uma sustentabilidade da vida®’. Partindo de
uma ontologia da diversidade, onde natureza e cultura coexistem na complexa construcao
de territorialidades, Leff (2014, p. 492-3) propGe que a sustentabilidade da vida se
concretiza: “en el encuentro y convergencia de las diferentes matrices de racionalidad
cultural, en un didlogo de saberes que constituyen diferentes seres culturales en su relacion

con sus imaginarios, sus saberes y practicas, en sus entornos habitados”.

2.1.2 Percepcodes de topofilia: fenomenologia do pertencer

Um dos caminhos analiticos adotados neste trabalho é o de que a nocédo de
pertencimento, calcado na filosofia da fenomenologia e da percepcdo, conduz a
sustentabilidade da vida baseada em fortes vinculos entre 0 humano e a terra que habita
com todos os demais seres.

Inicialmente a percepcdo como “objeto cientifico” teve seu desenrolar a partir de
estudos no campo da fisiologia e da psicologia. Mas foi na fenomenologia que encontrou um
campo fecundo para pesquisas e investigacdes. Como aponta Escobar (2011, p. 59):

Como filosofia de la experiencia, el objeto de estudio de la fenomenologia
es el ser-en-el mundo, es decir, antes de que los fendmenos sean
capturados por el pensamiento y sin su reduccién a cualquier verdad o

57 Sobre esse tema, discorrem Leonardos e Costa (2008, p. 113): “A beira do abismo, parte de nossa cultura
nada mais sabe sobre a sabedoria da Terra e a sustentabilidade da vida. Mas, dentro dela, ha alguns mais
sensiveis, ligados a arte ou a ciéncia que em momentos de siléncio interior, de sonho, devaneio ou poesia,
acessam conhecimentos maiores do que podem verbalizar, momentos de iluminacédo e criatividade onde se
redescobre algo que nos traz novo sentido”. Vide também: LEONARDOS, BILIBIO (2012b).
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esencia transcendental. En lugar de intentar dar con una vision objetiva de
la realidad, la fenomenologia comienza con la hip6tesis de que el mundo es
primero y después conocido, y que es mundo-vida (como dominio de la
existencia social cotidiana y la actividad practica), mas que una vision del
mundo, lo que cuenta en la explicacion de la forma en que el mundo se nos
presenta. De este modo, la fenomenologia prioriza la experiencia vivida por
encima de los conocimientos teoricos, considera diversos tipos de
conocimientos en pie de igualdad y reconoce que el sujeto siempre esta
implicado en el mundo y en el conocimiento mismo.

O pertencer passa pelo perceber, conceito que envolve ideia, sentidos e sentimentos.
Para Aristételes (385-322 a. C.), a percepcao percorre 0s sentidos: visdo, audicao, olfato,
paladar e tato. A percepcdo sensivel esta articulada aos objetos sensiveis e as partes do
corpo capazes de percebé-los. E uma operacdo dinamica articulada que n&do precisaria
recorrer ao pensamento: “os sentidos podem, inclusive, perceber que percebem” (SAES,
2010, 11-4).

Para alguns fil6sofos modernos, a percep¢ao é uma representacao de pensamentos e
ideias, neste sentido, passa por processos racionais. Em Descartes (1596-1650), a
percepcdo é um ato intelectual. Em Hume (1711-1776) a percepcao € ampliada em duas
categorias: impressbes, que sdo mais fortes e vividas e pensamentos ou ideias, que séo
percepcdes mais ténues. Sdo gradacoes interdependentes, pois, “as ideias dependem das
impressdes para existir” (SAES, 2010, p. 20).

Na filosofia de Kant (1724-1804): “as coisas que existem na realidade e que podem
ser objetos da nossa experiéncia somente aparecem para ndés como fenbmenos, nunca
como coisas-em-si. Assim, o que podemos legitimamente perceber sdo fendmenos” (SAES,
2010, p. 23). A percepcao pelos fenbmenos se d& pela consciéncia das sensacdes que sédo
apreendidas pela intuicdo empirica de um objeto representado como real no tempo e espaco
(SAES, 2010, 25).

Os estudos mais contemporaneos sobre percepc¢do encontraram na fenomenologia
um campo fecundo de reflexdes e de desenvolvimento. Para Cerbone (2013, p.13) que
estudou os principais filésofos da fenomenologia - Husserl, Heidegger, Sartre e Merleau-
Ponty - a palavra fenomenologia significa: “o estudo dos fendmenos, onde a nogdo de um
fendbmeno e a nogdo de experiéncia, de um modo geral, coincidem. Portanto, prestar
atencdo a experiéncia em vez de aquilo que € experienciado & prestar atencdo aos
fendbmenos”.

Apesar dos autores acima citados serem identificados como fenomenélogos, cada um
deles deixou uma marca prépria na filosofia dos fendbmenos. Vou discutir algumas ideias de
Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), em seu livro Fenomenologia da Percepcéo pelo fato do
autor ser uma das bases teéricas de Tim Ingold um dos autores aqui adotado por analisar a

percepcdo ambiental.
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Merleau-Ponty parte de uma critica de posi¢des dualistas como mente-corpo e sujeito-
objeto. Para Merleau-Ponty (1999, p. 1-2) a fenomenologia € “o estudo das esséncias”, de
todas elas: esséncia da percepcao, da consciéncia... Mas também: “uma filosofia que repde
as esséncias na existéncia”. E transcendental e ao mesmo tempo “um relato do espaco, do
tempo, do mundo “vivido™. O autor rompe com o0 causalismo, 0 empirismo e o
intelectualismo moderno, pois, para ele a fenomenologia: “é a tentativa de uma descricao
direta de nossa experiéncia tal como ela é, e sem nenhuma deferéncia a sua génese
psicolégica e as explicacdes causais que o0 cientista, o historiador ou o sociélogo dela
possam fornecer”.

“O mundo é aquilo que nds percebemos”. Mas também, “o mundo é n&o aquilo que eu
penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto ao mundo, comunico-me indubitavelmente
com ele, mas ndo o possuo, ele é inesgotavel” (MERLEAU-PONTY, 1999, p.14). Ele
constréi sua teoria da percepcéo de base fenomenoldgica a partir de criticas ao empirismo®
e ao intelectualimo®, que ele chama de prejuizos classicos. A partir dai propde a ideia de
retornar aos fenébmenos, redespertando e redescobrindo a experiéncia perceptual. O autor
procura restituir a percep¢cdo no seu sentido originario. Esta operacdo passa pela
corporificacdo da prépria experiéncia do ser. A nossa existéncia esta interconectada a
consciéncia, a corporificagdo e ao mundo manifesto através de nossa experiéncia
perceptiva:

A vida da consciéncia — vida cognoscente, vida do desejo ou vida perceptiva
— é sustentada por um “arco intencional” que projeta em torno de nés nosso
passado, nosso futuro, nosso meio humano, nossa situacdo fisica, nossa
situagcdo ideoldgica, nossa situacdo moral, ou antes que faz com que
estejamos situados sob todos esses aspectos. E este arco intencional que
faz a unidade entre os sentidos, a unidade entre os sentidos e a inteligéncia,
a unidade entre a sensibilidade e a motricidade (MERLEAU-PONTY, 1999,
p.190).

Ingold (2000, p. 168-71) ao revisitar a fenomenologia de Merleau-Ponty coloca em
perspectiva as superacdes das dicotomias entre biologia e cultura; mente e corpo, pois, para
ele, isso tudo faz parte do mesmo processo de pensar, de perceber, de lembrar e de

aprender no contexto ecoldgico das interrelacdes das pessoas com seu meio ambiente.

%8 Segundo Cerbone (2013, p. 173): “a descrigio empirista da percepcdo, como recepcéo de estimulos e posse
de sensacdes, converte a experiéncia em algo completamente passivo e inerte: uma série de eventos que
surgem de um modo causal, quase mecanico. (...) Na verdade, o empirismo parece negligenciar inteiramente o
fato de que a experiéncia perceptual é vivida por alguém que percebe. Nas palavras de Merleau-Ponty (1999,
E9.26): “construimos a percepgao com o percebido”.

O intelectualismo trata a percepgdo como um ato mental do juizo. Segundo Merleau-Ponty (1999, p.60): “o
intelectualismo vive da refutagdo do empirismo e nele o juizo tem frequentemente a fungdo de anular a dispersédo
possivel das sensagoes”.
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Ingold (2000, p. 139) ao analisar a relacéo entre a terra e a meméria®, concebe a terra
como um campo de moradia para seres de todo tipo: humanos e n&o-humanos
geneticamente inspirados por uma concepc¢ao de diversidade biocultural. Habitar a terra é
constituir um lugar como um locus de crescimento pessoal e de desenvolvimento em que
cada lugar forma o centro de uma esfera de nutricdo (INGOLD, 2000, p. 149). Neste modelo
relacional, Ingold concorda com a ideia de J. Leach, em que “parentesco é geografia”, entao
“as vidas das pessoas e a histéria das suas relagdes podem ser tragadas nas texturas da
terra” (INGOLD, 2000, p. 150). Nesta perspectiva, as relagdes das pessoas derivam da sua
identidade e pertencimento a terra, elementos que caracterizam o0s povos indigenas e
podem servir de inspiragao:

Indigenous people regard all products of the human mind and heart as
interrelated, and as folowing from the same source: the relationships
between the people and their land, their kinship with the other living
creatures that share the land, and with the spirit world. Since the ultimate
source of knowledge and creativity is the land itself, all of the art and science
of a specific people are manifestations of the same underlying relationships,
and can be considered as manifestations of the people as a whole
(INGOLD, 2000, p. 150).

A percepgdo do meio ambiente também é uma construcao cultural da natureza. Sobre
0 conceito de meio ambiente, Ingold (2000, p. 20) tem a seguinte posicdo: 1) meio ambiente
€ um termo relativo. Nao pode existir um organismo sem meio ambiente, nhem meio
ambiente sem organismo. Seria algo como: eu sou 0 meio ambiente, 0 meio ambiente sou
eu; 2) o meio ambiente nunca esta completo, esta sempre em construcdo; 3) ndo se deve
confundir o meio ambiente com a natureza.

Steil e Carvalho (2012, p. 11) em obra que analisa a dimensdo ecolégica no
pensamento de Ingold situam o seu pensamento sobre o ser humano como o de: “‘um ser
imerso no fluxo da vida e dependente dos processos € movimentos dos materiais que
constituem nossos corpos e nossas mentes, com 0S quais tragamos as linhas de nossa
histéria natural e cultural”’. Para os autores, nesta interpretacéo, Ingold:

leva a sério o pertencimento de todos os seres que habitam o mundo a
trama da vida, ele retira o carater de externalidade dos seres humanos em
relagdo ao mundo, ao mesmo tempo em que O apresenta como um ser
menos potente para controlar os destinos do planeta e mais participe das
linhas de vida que o atravessam, constituem e ultrapassam (STEIL,
CARVALHO, 2012, p. 11).

% « and and history, in short, figure as mutually exclusive alternatives. For indigenous people themselves, by

contrast, it is in their relationships with the land, in the very business of dwelling, that their history unfolds. Both
the land and the living beings who inhabit it are caught up in the same, ongoing historical process” (INGOLD,
2000, p. 139).
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A prética do oguatd dos kaiowa-guarani simboliza uma percep¢do através do
movimento do caminhar. Como coloca Ingold® (2011), o mundo é percebido através dos pés
e a locomocao é a porta de entrada para a nossa percepcdo do mundo. Ele argumenta que
a nocdo de espaco é abstrata, vazia e distante da realidade da vida e da experiéncia.
Enquanto que a ideia de lugar é definida pelo movimento onde as pessoas habitam. Ao
refletir sobre um trabalho de campo do povo Evenki na Sibéria® acerca da localizacdo das
suas terras originais por David Anderson, constatou-se que no passado as pessoas
viajavam e viviam nao em qualquer lugar, mas em todo lugar. Contudo esse “todo lugar’ ndo
€ “lugar nenhum”. Eles habitavam a terra ao longo de caminhos que os conduziam de um
lugar a outro lugar através do movimento. Esta andlise parece ser bastante esclarecedora e
se aproxima da filosofia do caminhar, da andanca, do oguata dos kaiowa-guarani.

Esta reflexdo sobre o “lugar” e suas inUmeras possibilidades de percepg¢des, inclusive
como algo ideal construido coletivamente por uma cultura faz pensar no profetismo tupi-
guarani da Terra sem Mal, que nas palavras de Clastres (2007, p. 38) é um lugar
“privilegiado, indestrutivel, em que a terra produz por si mesma os seus frutos e ndo ha
morte”, situado as vezes a leste, outras a oeste, para onde iriam as almas dos mortos, mas
também, os vivos. Dancas, festas e bebidas seriam as regras existentes em um lugar
inicialmente descrito como de abundancia: “o milho cresce sozinho, as flechas alcangam
espontaneamente a caca...Opuléncia e lazeres infinitos” (Idem, p. 85).

O lugar constitue os territorios existenciais, vistos como uma “construccion eco-cultural
del territério-region” (ESCOBAR, 1999, p. 271). Neste sentido, “o lugar é central no tema do
desenvolvimento, da cultura e do meio ambiente, e é igualmente essencial, por outro lado,
para imaginar outros contextos, para pensar acerca da constru¢cdo da politica, do
conhecimento e da identidade” (ESCOBAR, 2005, p. 11).

A fenomenologia de pertencimento a um lugar se relaciona com o que o gedgrafo
humanista Yi-Fu Tuan, em sua obra seminal chama de topofilia, ou seja, “o elo afetivo entre
a pessoa e o lugar ou ambiente fisico” (TUAN, 2012, p. 19). Os lacos afetivos do ser
humano para com o meio ambiente podem se expressar de diferentes formas: estética, tatil
ou sentimentalmente. A primeira pode ser sentida, por exemplo, através da beleza

paisagistica de um determinado lugar, como uma praia, uma montanha ou uma floresta.

61 “Byt if perception is thus a function of movement, then what we perceive must, at least in part, depend on how
we move. Locomotion, not cognition, must be the starting point for the study of perceptual activity. Or more
strictly, cognition should not be set off from locomotion, along the lines of a division between head and heels,
since walking is itself a form of circumambulatory knowing” (INGOLD, 2011, p. 46).
62 “Evenki herders did not formerly live in space rather than place. The illusion that they did is a product of our
own cartographic conventions that lead us to imagine the surface of the earth divided into a mosaic of areas, each
occupied by a named nation or ethnic group. On a map drawn according to these conventions, the few thousand
Evenki appear to occupy an area almost twice the size of Europe! The Evenki people, however, did not occupy
their country, they inhabited it. And whereas occupation is areal, habitation is lineal” (INGOLD, 2011, p. 149).
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Revela o prazer em se estar em um lugar que desperta ou evoca sensacdes de prazer
estético.

O contato fisico ou tatil apresenta muitas nuances, mas uma delas pode ser descrita
pelo contato profundo com a terra. Tuan cita a relagdo do trabalhador rural com a natureza,
em que esta formaria parte dele, o personificando. Para o autor: “esse sentimento de fusao
com a natureza ndo € simples metafora. Os muasculos e as cicatrizes testemunham a
intimidade fisica, da dependéncia material e do fato de que a terra é um repositorio de
lembrangas e mantém a esperanca” (TUAN, 2012, p. 141). O que néo significa dizer que
devido a esta proximidade ou personificacdo ndo ocorram sentimentos ambivalentes como
os de amor e 6dio a depender das condi¢des ambientais existentes no espaco e no tempo.

Ja os sentimentos associados com o lugar podem gerar imagens e estimulos
sensoriais potencialmente infinitos. Para Tuan (2012, p. 161): “aquilo em que decidimos
prestar atencao (valorizar ou amar) é um acidente do temperamento individual, do propdésito
e das forgas culturais que atuam em determinada época”. Ha lugares que despertam
“sentimentos topofilicos”. Para o autor: “0 meio ambiente pode n&o ser a causa direta da
topofilia, mas oferece o estimulo sensorial que, ao agir como imagem percebida, da forma
as nossas alegrias e ideais” (Idem).

Para Eric Dardel, na sua também geografia humanista, ha uma reflexdo sobre a
ligacdo do homem com a Terra em uma perspectiva mitica. Para o autor, a Terra é: origem,
nutricdo, regeneracao e fonte de vida, onde: “vir ao mundo é se destacar da terra, mas sem
romper jamais, inteiramente, com o corddo umbilical pelo qual a terra nutre o homem”
(DARDEL, 2015, p. 48). A origem mitica da Terra € uma presenca continua, em que:

0 mito ndo é de forma alguma a narrativa de um acontecimento ocorrido em
uma data precisa e Unica. Ele é absoluto, isento do tempo como data ou
momento. Essencial, ele engloba todos os existentes. Essa “esséncia”,
realidade tipica e exemplar, os diversos seres a atualizam, a repetem e a
manifestam (Idem, p. 51).

Dardel afirma o poder tellrico da terra que néo se limita a superficie visivel das coisas.
Ha um lado da terra que esta sempre pronto a se manifestar: a dimensdo do sagrado, que
caminha junto com a estética e a capacidade de contemplacdo. Para o autor: “habitar a
Terra, percorré-la, plantar ou construir é tratd-la como um poder que deve ser honrado: cada
um de seus atos € uma celebracdo, um reconhecimento do lago sagrado que une o homem
aos seres da Terra, das aguas ou do ar” (Idem, p. 54).

No sentido etimologico, a Terra deve ser “contemplada”. Consequentemente,
geografia e cosmologia seriam a mesma coisa. Dardel é enfatico: “nenhum fato pode refutar
jamais a interpretagdo mitica, porque sO 0 que é garantido pelo mito se torna
verdadeiramente real” (ldem, p. 54). A realidade do mito é vivida pelos sujeitos
coletivamente através da vida diaria e fortalecida em alguns momentos, como ceriménias e
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festas. Dardel coloca que a geografia ndo pode afastar-se do mito, pois, “0 mito, sempre
colocado sobre as coisas, para as fundar, é precisamente o que faz a realidade aparecer
como realidade, e a realidade confirma a todo momento o “fundamento” mitico” (Idem, p.
65).

Mitos e memorias através das paisagens constituidas por arvores, aguas e rochas no
ocidente compdem o livro de histéria e arte ambiental de Schama (1996), onde considera
gue os velhos mitos da natureza nunca desapareceram, embora nem todas as culturas
abracem a natureza com igual ardor e possuam suas fases de maior e menor entusiasmo. O
autor reconhece a importancia da complexidade de mitos, metaforas e alegorias da natureza
para a constituicdo da memoria em um mundo movido a maquinas, cuja inventividade
constitui nossa tragédia, uma vez que o dominio da natureza parece ser nossa marca
registrada, podendo levar a nossa destruigéo (Idem, p. 24-5).

O sentido de pertencimento a um lugar constitui um elemento importante para a
construcdo do movimento de ecocritica® na literatura, como mostra Heffes (2013) ao
percorrer diversos textos e representagdes artisticas do que ela chama de “politicas da
destruicdo e poéticas da preservagcdo” do meio ambiente na América Latina. O
pertencimento mostra a nossa relacdo com um lugar especifico, determinando nossas
formas de ser e atuar que esta representada de diversas formas na literatura (Idem, p. 29).

Speller (2005, p. 133) faz uma ampla reviséo de literatura sobre o tema da vinculagéo
da pessoa ao lugar com base em processos cognitivos, afetivos e comportamentais. Sua
argumentacao se baseia em trés conceitos centrais: a) identidade de lugar; b) vinculacdo ao
lugar e c) tempo e lugar. A ideia de lugar tem sido trabalhada por diferentes perspectivas
desde muito tempo. Aristoteles ja invocava o lugar através de uma dimensao proveniente da
relacdo entre a pessoa e o ambiente fisico pelos sentimentos de pertenca.

A construcdo da identidade de lugar é um processo dindmico que pode ser percebido
através dos espacos de pertencimento e de vivéncia cujos vinculos cognitivos e emocionais
traduzem significados para individuos ou grupos sociais. Neste sentido, poderia dizer que a
identidade étnica se relaciona com a identidade de lugar. Como pontuam Mourdo e
Cavalcante (2011, p. 212), “a funcdo priméaria do lugar € a de gerar um senso de
pertencimento e de conexao”.

Para Elali e Feij6 de Medeiros (2011, p. 55), a vinculacdo ao lugar possui muitas
dimensdes, dentre as quais se destacam: a dimensé&o funcional, que se refere ao papel

desempenhado pelo espaco fisico; a dimensdo simbodlica, em que a memoéria de lugares

83 «|_a ecocritica consiste en el estudio de la literatura y el medio ambiente a través de un espiritu de compromiso

con la practica ambiental”. O temo foi possivelmente cunhado em 1978 por William Rueckert em um ensaio
chamado “Literature and Ecology: an experiment in ecocriticism”. (HEFFES, 2013, p. 29-30).
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experenciados constitui uma fonte importante de estudos e a dimenséao relacional, referente
as interagdes entre pessoas e espacos.

A vinculag&o ao lugar pode estar associada ao que Escobar (1999) chama de defesa
do lugar. A defesa é feita pelos povos para a manutencdo do seu modo de se relacionar
com a natureza/cultura. O autor, ao analisar a defesa do lugar, realizada pelos movimentos
sociais com énfase na populacdo das florestas tropicais, verificou que esta se baseia em
quatro direitos fundamentais: a identidade, o territorio, a autonomia politica e a visao propria
de desenvolvimento” (ESCOBAR, 2005, p. 12-3).

O tempo é um elemento imprescindivel para a constituicdo de lugares, com seus
vinculos, afetos e significados e, de experiéncias ambientais. A memoria refor¢a positiva ou
negativamente as lembrancas vividas em um lugar. De modo que o passado ambiental de
individuos ou grupos contribui para a constituicdo da vincula¢édo ao lugar.

O lugar pode possui um viés individual e/ou coletivo que perpassa uma linha do tempo
entre passado, presente e futuro. E, dependendo da formacéo e orientacdo do pesquisador,
sdo destacados elementos fisicos, sociais, culturais, comportamentais, espirituais, teluricos,
poéticos, dentre outros, relativos ao lugar. Um lugar também pode ser o que Tuan (2013, p.
240) chamou de “uma pausa no tempo”, baseado em aportes da fenomenologia e do
existencialismo, para situar a experiéncia humana com o lugar. Os pontos principais do seu
pensamento sao:

1) Se o tempo for concebido como fluxo ou movimento, entéo lugar é pausa.
De acordo com esse enfoque, 0 tempo humano esta marcado por etapas,
assim como o movimento do homem no espaco esta marcado por pausas.
Do mesmo modo como o tempo pode ser representado por uma flecha, uma
Orbita circular ou caminho de um péndulo oscilante, assim também os
movimentos no espaco; e cada representagdo tem seu conjunto
caracteristico de pausas ou lugares. 2) Leva-se tempo para se sentir afeicdo
por um lugar, a qualidade e a intensidade da experiéncia € mais importante
do que a simples duragcdo. 3) Estar arraigado em um lugar é uma
experiéncia diferente da de ter e cultivar um “sentido de lugar”.

Experienciar um lugar passa pelo racional, mas também pelos sentidos (tato, paladar,
olfato, audicao e visao) e pelos sentimentos. Metaforas, gestos e falas kaiowa como: “comer
a terra”, “terra ndo me pertence, eu é que pertenco a terra”, “eu sou a terra”, “a cor da terra é
a cor da pele” revelam muito do pertencer a terra. H4 um sentimento étnico coletivo de
pertencer a terra que perpassa a flecha do tempo. Pertencer a terra é diferente de dominar,
ter ou apropriar-se da terra.

A ideia de sacralidade e de pertencimento a terra aparece no famoso discurso de
Seattle, cacique dos Duwamish, em 1856, como resposta ao entdo governador do territério
de Washington, Isaac Stevens, sobre o seu intuito de comprar a terra dos indigenas. A
integra do discurso pode ser encontrada em Boff (1999a, p. 335-41), do qual destacarei
alguns trechos que se relacionam mais diretamente com os temas aqui tratados. O cacique
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questiona: “Como podes comprar ou vender o céu e o calor da Terra?” Ele contrapde a ideia
do branco, que ndo compreende o modo de viver dos Duwamish, ressaltando a sacralidade
da natureza: “Cada torrdo desta terra € sagrado para o0 meu povo”. A interdependéncia de
todos os seres estd evidente nesta passagem: “Se todos os animais se acabassem, o
homem morreria de soliddo de espirito. Porque tudo o que acontece aos animais, logo
acontece também ao homem. Tudo esta relacionado entre si”. E sobre o forte vinculo de
pertencimento:

De uma coisa sabemos: a Terra ndo pertence ao homem. E o homem que
pertence a Terra. Disto temos certeza. Todas as coisas estdo interligadas
como o sangue que une uma familia. Tudo est& relacionado entre si. O que
fere a Terra fere também os filhos e filhas da Terra. Nao foi o homem que
teceu a trama da vida: ele € meramente um fio da mesma. Tudo o que fizer
a trama, a si mesmo fara (BOFF, 1999a, p.339).

A Terra tem uma dimenséo material e terrenal da existéncia em que pertencemos a
ela, viemos dela e somos ela. Pertencer a terra é senti-la e conhecé-la como unidade, no
sentido de que o homem é mais um dos seres que habita a terra e ndo o seu dominador.
Pertencer é ser e ndo ter, a ideia de que nao é a terra que pertence ao homem e sim o
homem a terra se aproxima mais das éticas nao-antropocéntricas. Ser Terra significa que:
“temos elementos-Terra no corpo, no sangue, no coracdo, na mente e no espirito” (BOFF,
2012b, p. 85).

A relacdo de pertenca é ontoldgica, existencial e reciproca. Por isso, a transformacao
da terra e dos seus “recursos” em mercadorias € incompativel com o vinculo de
pertencimento étnico, que é passado de geracdo em geracao pela oralidade como principal
sistema de aprendizagem e de sensibilidades. Pertencer a uma terra por nascimento ou
opcgao possui varios sentidos individual e coletivo de ordem: social, politica, econdmica,
espiritual... Mas, “a relacdo de pertenga resultante pode ser caracterizada como uma relagao
de intimidade ou de ineréncia. A terra estd envolvida na constituicio de um povo.
Caracteriza-o, tal como ele a caracteriza” (WHITT, 2003, p. 21). A terra é o local do
conhecimento. Conforme Whitt, 2003, p. 29:

Narrar histérias € uma forma de conversagdo com o mundo natural, parte da
maneira como as coisas chegam a ser conhecidas. Transmite importantes
informacdes sobre a natureza desse mundo, dos seus seres e dos seus
processos. As histérias sdo um meio de relacionar conhecimento e de
correlacionar comportamentos. Mostram como “os do passado” estido
ligados a terra, aos do presente e aos “ainda ndo nascidos”, e como os do
presente se devem comportar a luz destes factos.

A relacdo de pertenca € reafirmada pelos lacos genealdgicos, gerando vinculos de
filiacdo e morais entre geracbes. “Como tal, ela persiste, ndo cessa como resultado de
‘remogdes” nem termina com a morte. Os seres individuais estdo situados no interior de
uma familia, no interior de uma geragdo e no interior de uma terra cheia de outros seres,

humanos e nao humanos” (Idem, p. 22).
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Pertencer é ndo estar preso. E ter liberdade para desenvolver potencialidades em
perspectiva individual e coletiva em um lugar. O que para os kaiowa-guarani, em condi¢des
ideais, se revelaria pela mobilidade de habitar, de praticar agricultura, de caminhar, de viver
conforme a tradigdo, no teko, no modo de ser através dos vinculos afetivos e espirituais com
a terra.

Pertencer a terra também implica em responsabilidades e cuidados na sua
conservacgao. “Cortar esses vinculos é cortar o conhecimento neles embebido e abandonar
0 seu papel no desempenho das responsabilidades que cada um tem como guardido dessa
porcdo do mundo natural. E alienar, se n&o for destruir, todo um sistema de conhecimento e
de valores” (Idem, p. 30).

Devido ao forte vinculo de pertenca, por mais destruido que se encontre um lugar as
pessoas a ela vinculadas néo cortam a sua ligacdo com ela. Sao precisas as palavras de
Whitt (2003, p. 25): “Por mais profanado que esteja um lugar, as responsabilidades de
custddia do povo permanecem. Nao importa quanto possa estar estragada, a terra conserva
0 seu poder e o seu significado”. O importante nessa relagdo de pertencimento é que sejam
mantidos seus guardibdes, pois, “o0 estado de uma terra que perdeu os seus guardides, e de

um povo que perdeu a sua terra, sdo comparaveis: abandono e desterro” (Idem, p. 25).

2.1.3 Terra: resisténcia pela diversidade

Existem singularidades no territorio brasileiro que o colocam em uma posicdo de
destaque face ao cenario internacional quanto a riqueza de diversidade natural. Como
destaca Padua (2009), o fato de compormos “um pais e seis biomas” faz o Brasil liderar a
lista dos paises mais megabiodiversos do mundo. Os biomas: amazbnia, mata atlantica,
caatinga, cerrado, pantanal e pampa, constituem mosaicos de ecossistemas. O bioma é um
conceito que “unifica um conjunto de ecossistemas que tem identidade fisica e ecologica”
(PADUA, 2009, p. 122).

Em instigante ensaio sobre a biodiversidade brasileira, Drummond (2014, p. 66)
defende que: “a biodiversidade é um patriménio integralmente natural construido pelo
processo evolutivo, e cujo valor maior reside nela mesma’. Para ele, os humanos
necessitam e modificam a biodiversidade, mas ndo a criam, nem a recuperam. Ha uma
distincdo entre a biodiversidade natural (selvagem, nativa ou in situ) e a biodiversidade
construida ou modificada pelos humanos, como a agrobiodiversidade (agropecuaria, jardins,
hortas, viveiros, florestas plantadas, jardins botanico, zooldgico etc).

A biodiversidade natural além de ser biologicamente mais rica é também mais dificil de
proteger. Ja a “agricultura e pecuaria sdo operagdes culturais que, por definigdo, modificam,

simplificam e empobrecem a biodiversidade nativa” (Idem, p. 90). A biodiversidade natural &
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pouco conhecida em termos cientificos, principalmente, em se tratando de biomas e
ecossistemas dos tropicos. Também n&do ha uma valoragéo social hegeménica do seu papel
para a vida no planeta e por ser um patriménio difuso, muitas vezes nao ha sentimento de
pertenca e normas para efetivamente protegé-la. Diferentemente dos sistemas
agropecuarios, que sdo melhor protegidos, pois, social e economicamente possuem uma
valoracdo positiva, dispbem de conhecimentos cientificos, tecnologias, praticas, normas
juridicas, sistemas de propriedade e politicas publicas que melhor os protegem.

Com base nas provocativas perguntas de Drummond (2014, p. 103): quem j& ouviu
falar que a soja, a cana-de aclUcar ou o0s bois estivessem em perigo de extingdo?
Principalmente, em um estado como o Mato Grosso do Sul onde demograficamente ha mais
cabecas de gado do que de seres humanos. No entanto, a rica confluéncia de trés biomas:
mata atlantica, cerrado e pantanal, que o tornam singular, estd em acelerado processo de
destruicdo. E, em particular, no sul do estado, embora, ndo existam estudos mais
avancados sobre a perda de biodiversidade (dai mais um dos elementos que dificultam a
protecdo!), percebeu-se através dos estudos etnograficos e do trabalho de campo um amplo
processo de transformacdo das paisagens naturais, de perda e diminuicdo de espécies
animais e vegetais e de degradacédo do solo e dos corpos hidricos.

Por mais 6ébvio que possa parecer, estamos de olhos fechados para ver como alerta
Drummond (2014, p. 125) que: “qualquer pais pode plantar soja e criar bois. Nenhum pais
pode, como o Brasil, combinar em seu proprio territério tanta agricultura e pecuaria com a
protecdo e o conhecimento de uma biodiversidade natural tdo rica”. A condicdo de pais
megadiverso, que também constitui a nossa identidade, deveria, como aponta Drummond
(Idem), colocar o Brasil como “guardiao” desse patrimbénio natural e diverso. Nesse papel,
devem ser combinados usos moderados da biodiversidade, estudos cientificos da
biodiversidade e esfor¢os de recuperacao de areas degradadas.

Os projetos de recuperacdo de areas degradadas, de restauracdo ecoldgica ou de
reflorestamento enfrentam dificuldades de diversos niveis, tais como: o conhecimento das
espécies que ocupavam a area; a sua reproducdo e transplante e a sua adaptacdo em um
ambiente profundamente modificado, muitas vezes ocupado com espécies invasoras e
exoticas. Sao recentes as experiéncias de restauracdo de ecossistemas nativos no Brasil. A
transformacdo de espagos degradados exige décadas, conhecimento cientifico, recursos
financeiros e cuidado humano e, mesmo assim, as chamadas florestas secundarias sao

mais pobres em termos de biodiversidade do que as florestas primarias ou nativas.
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Para Padua (2009, p. 135), “a ecologia de restauragdo sera uma marca do século
XXI”. A ecologia da restauragao insere-se no contexto da biologia da conservacéo®, ciéncia
interdisciplinar que busca responder a crise ambiental resultante do efeito das atividades
humanas sobre os ecossistemas e restaurar processos ecolégicos essenciais. Conforme a
definicdo da Society for Ecological Restoration, € “o processo de alterar intencionalmente
um local para restabelecer um ecossistema que ocupava aquele local originalmente. O
objetivo deste processo € copiar a estrutura, o funcionamento, a diversidade e a dindmica de
ecossistemas especificos” (PRIMACK, RODRIGUES, 2001, p. 251).

Existem alguns principios gerais que orientam a ecologia da restaura¢do: a) nenhuma
acdo, deixar a area se recuperar por si mesma; b) substituicdo de um sistema degradado
por outro tipo de ecossistema produtivo; ¢) reabilitacdo para recuperar algumas das fungbes
do ecossistema e algumas espécies; d) restauracdo da area com base na sua composi¢céo
original (Idem, p. 255-6).

Mas seria possivel restaurar a biodiversidade? Depreende-se da fala de muitos dos
meus interlocutores, principalmente, dos mais velhos e dos rezadores e, de algumas
interpretacdes da cosmologia kaiowa-guarani que nao. Os animais e as plantas estdo
escondidos debaixo da terra por causa das perturbacbes humanas no equilibrio da terra.
Eles voltardo, mas € preciso deixar a terra quieta para que o mato volte a crescer e com ele
todos os seus seres. Conforme Brand (1997, p. 210):

Nas discussdes em torno desta problemética especifica emergiu claramente
que os Kaiowa/guarani seguem movimentando-se dentro dos mesmos
principios orientadores proprios da agricultura tradicional, segundo os quais
a mata é algo que se recupera por for¢a da natureza, ou melhor, por forca
da pratica das rezas. Por isso mesmo ndo ha que se preocupar em
replantar arvores.

No entanto, Brand, foi coordenador de um exitoso projeto de recuperacdo ambiental
em Te'yikue (tema aprofundado no capitulo 3) onde os conhecimentos tradicionais dos
antigos, dos avés e dos pais foram dialogados com conhecimentos cientificos para fazer a
terra renascer. Nesta experiéncia, verificou-se a possibilidade de conduzir processos que
induzissem a recuperagao natural.

Existem leituras sobre biodiversidade que associam a diversidade cultural e os
saberes tradicionais como elementos propulsores para a manutengdo da biodiversidade. Ha

uma coincidéncia: onde ha diversidade cultural e linguistica também ha diversidade

® para Primack e Rodrigues (2001, p. 9-10) os fundamentos da biologia da conservacdo consistem nos
seguintes aspectos: a diversidade de organismos € positiva (condiz com o que Edward Wilson chamou de
biofilia, ou seja, uma predisposicdo genética para gostar da diversidade biolégica); a extingdo prematura de
populacdes e de espécies é negativa; a complexidade ecoldgica é positiva; a evolugéo é positiva e a diversidade
biologica tem valor em si.
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biolégica®. Existe uma sobreposicéo entre a presenca de povos com diversidade cultural em
areas ricas em termos de biodiversidade. Por isso, as estratégias de protecdo de ambas
devem caminhar juntas. Concordo com o axioma biocultural proposto pelo ecologo
mexicano Victor M. Toledo (2003, p. 80), ao afirmar que: “la biodiversidad del mundo sélo
sera preservada efectivamente si se conserva la diversidad de las culturas y viceversa”.
Toledo (Idem) se baseia em algumas evidéncias:

el traslape geografico entre la riqueza bioldgica y la diversidad linglistica y
entre los territorios indigenas y las regiones de alto valor biolégico (actuales
y proyectadas), la reconocida importancia de los pueblos indigenas como
principales pobladores y manejadores de hébitats bien conservados y la
certificacion de um comportamiento orientado al conservacionismo entre los
pueblos indigenas, derivado de su complejo de creencias-conocimientos-
praticas, de caracter pre-moderno.

Existem varios pontos em comum entre os estudos sobre conservagao ambiental e
cosmologias indigenas. De um modo geral, séo ressaltadas outras dimensdes, para além da
econdmica, na relacdo com a terra. Dimensfes do sagrado, de respeito e de veneracdo sdo
trazidas por Toledo (2003, p. 77) ao se referir aos povos indigenas que:

No consideran a la tierra meramente como un recurso econémico. Bajo sus
cosmovisiones, la naturaleza es la fuente primaria de la vida que nutre,
sostiene y ensefia. La naturaleza es, por lo tanto, no sélo una fuente
productiva sino el centro del universo, el nucleo de la cultura y el origen de
la identidad étnica. En el corazon de este profundo lazo esté la percepcién
de que todas las cosas vivas y nho vivas y los mundos social y natural estan
intrinsecamente ligados (principio de reciprocidade).

A sabedoria ecologica dos povos indigenas se revela através da relacdo do que pode
ser nomeado como biodiversidade nativa, ou seja, biomas, ecossistemas e florestas naturais
e, também agricultura, em que prevalece a diversidade de sementes e de alimentos.

As praticas de agricultura exercidas pelas familias extensas kaiowa-guarani se
aproximavam do que chamamos de sistemas agroflorestais e estavam baseadas em um
profundo conhecimento da terra, o que se nomina, atualmente, de etnobotanica. Noelli ao
tratar de antigas formas de assentamentos guarani (1993, p. 247-249, 251) descreve
algumas caracteristicas de manejo, como: a) plantio de diversas espécies de modo
consorciado; b) respeito a processos ecoldgicos, como a vegetagdo sucessional natural para
fazer as rogas; c) plantio diversificado de espécies e descanso da terra apds algumas
colheitas com a rotacdo e o multiuso de plantas e espacgos; d) desmatamentos seletivos,
conservando-se algumas arvores; e) plantio em areas de trilhas, clareiras, bordas de matas
e locais alagadicgos. O calendério agricola acompanhava os momentos de festas e rituais. As

rogas eram feitas seguindo as fases de limpeza, derrubada e queima da mata. Nos diarios

% A diversidade bioldgica existe em diversos niveis: a) no nivel das espécies, incluindo todos os organismos da
Terra; b) na variagdo genética dentre as espécies; c) nos ecossistemas, onde as espécies se encontram e
realizam as interacdes (PRIMACK, RODRIGUES, 2001, p. 10).
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de campo de Eduardo Galvdo de 1943, ele narra que “a roga na mata € melhor, porque néo
exige tanta limpeza. Em uma capoeira, a cada 10 ou 15 dias, h4 a necessidade de carpir,
porque o mato rasteiro se desenvolve com muita facilidade. Na mata, apenas de més em
més, ha a necessidade de carpir’ (GALVAO, 1996, p. 204).

Neste contexto, € emblematica a relacdo das sociedades mesoamericanas com 0O
milho. No México se diz que néo se sabe se foi o homem que domesticou o milho ou se foi o
milho que o domesticou. Sdo chamados de “pueblos del maiz”, cuja domesticagcdo remonta
a cerca de sete mil anos, com uma imensa variedade de espécies. Tamanha é a
identificagdo nacional com a planta que Guillermo Bonfil Batalla escreveu: “sin maiz no hay
pais”.

O milho tem uma dimensao sagrada, associado a “planta de los dioses”, prevalecendo
a visao de que o homem é formado a partir do milho. Um exemplo bem conhecido dessa
nocdo se encontra na primeira parte do livro sagrado dos mayas conhecido como Popol
Vuh®®, que trata da descricdo da criacdo do homem, apds varias tentativas infrutiferas, foi,
finalmente, feito do milho. De certo modo, o ciclo de vida do milho — que se inicia com a
colocacao da semente abaixo da terra até o seu crescimento rumo ao céu — € considerado
uma metafora do renascimento. Ampliando-se mais o seu significado, 0 mundo é concebido
como um campo de quatro lados em que os deuses cultivavam o milho. Isto simboliza a
estrutura do universo em que o milho constitui o0 eixo do mundo (VELA, 2011, p. 32).

O manejo tradicional do milho ocorre nas “milpas®”

que segundo Toledo (2003, p.
114) é um espaco sagrado onde a natureza e o agricultor ajustam-se de modo flexivel
conforme a estabilidade e a resiliéncia dos ecossistemas. Manejar 0s recursos naturais
significa: “comprender la dinamica ciclica de los sistemas ecolégicos, sus diferentes
capacidades para absorber el disturbio y lo impredecible y los ritmos y temporalidad de sus
procesos” (ldem, p. 116). E o que se chama de manejo ajustavel (“manejo que se ajusta” ou

“adaptative management”).

% Cito um trecho curto, mas muito significativo da criagdo do homem a partir do milho e do tzité (uma arvore, cujo
gréo vermelho é parecido com o do feijao). Os mayas usavam os grdos do milho e do tzité para fazer
adivinhacgbes e feiticarias.“Echad la suerte con vuestros granos de maiz y de tzité. Hagase asi y se sabra y
resultara si labraremos o tallaremos su boca y sus 0jos en madera. Asi les fue dicho a los adivinos. A
continuacion vino la advinacion, la echada de la suerte con el mais y el tzité. -!Suerte! !Criatura!, les dijeron
entonces una vieja y un viejo. Y este viejo era el de las suertes del tzité, el llamado Ixpiyacoc. Y la vieja era la
adivina, la formadora, que se llamava Chiracan Ixmucané. Y comenzando la advinacion, dijeron asi: - 'Juntaos,
acoplaos! 'Hablad, que os oigamos, decid, declarad si conviene que se junte la madera y que sea labrada por el
Creador y el Formador, y si éste (el hombre de madera) es el que nos ha de sustentar y alimentar cuando aclare,
cuando amanezca! Tu, maiz, tU, tzité; td, suerte; td, criatura: 'unios, ayuntaos!, les dijeron al maiz, al tzité, a la
suerte, a la criatura. 'Ven a sacrificar aqui, Corazén del Cielo; no castigues a Tepeu y Gucumatz! (POPOL VUH,
1960, p. 29).
 No manejo tradicional das milpas se pratica 0 sistema de “roza-tumba-quema” para promover uma
regeneracdo ecoldgica e também procura-se manter uma diversidade de paisagens, espécies e variedades,
“expresado en mosaicos espaciales, policultivos y germoplasmas poligénicos, la rotaciéon espacial y temporal de
practicas, la creacion de sistemas de caracter hibrido (agroforestales, agro-pecuarios, agropiscicolas y
agrosilvopecuarios), y la manipulacion integrada de procesos a diferentes escalas de tiempo y espacio”
(TOLEDO, 2003, p. 114-5).
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Diferentemente, do que ocorre com os sistemas de agricultura monocultural, baseados
em regime de propriedade privada onde produzem um rastro de destruicdo sobre os
recursos naturais. Existem diferencas significativas entre as formas de cultivo e o grau de
utilizagdo dos recursos naturais entre sistemas monoculturais e a agricultura nativa.
Segundo Shiva (2003, 56-8), nas monoculturas ha o predominio da “integracdo de sementes
e os produtos quimicos”, visando tornar uma cultura “extremamente produtiva” e para isso
sdo usadas “sementes, fertilizantes quimicos, pesticidas, petréleo e irrigacao intensiva e
acurada”, o que gera uma série de impactos ecoldgicos negativos. Na agricultura nativa
prevalece uma “relagdo simbidtica entre solo, agua, plantas e animais domésticos”, em
sistemas de “rotacdo de culturas” complexos e diversificados com insumos orgéanicos
(Idem).

Monoculturas geram uniformizacéo; destruicdo e empobrecimento da natureza e da
diversidade; concentracdo dos sistemas de producdo e consumo; homogeneidade;
dependéncia de insumos e vulnerabilidade ecologica. Esse modelo monocultural também
atinge o pensamento e se expande para as praticas relacionais com o meio ambiente.
Segundo Shiva (2003, p. 17):

as monoculturas ocupam primeiro a mente e depois sao transferidas para o
solo. As monoculturas mentais geram modelos de producdo que destroem a
diversidade e legitimam a destruicdo como progresso, crescimento e
melhoria. Segundo a perspectiva da mentalidade monocultural,
produtividade e as safras parecem aumentar quando a diversidade
eliminada e substituida pela uniformidade.

a
e

A imposicdo da uniformidade cultural gera instabilidade e vulnerabilidade natural e
social. Mesmo devendo atender a uma funcdo socioambiental (de acordo com a
Constituicdo de 1988), o exercicio da propriedade tem, histérica e prioritariamente, atendido
a légicas privatisticas, tendo levado a diversas situacdes de exclusédo e injusticas sociais e
ambientais. Por isso, o direito a terra (entendida esta como um ser vivo e com dindmicas
proprias) e o direito ao territorio (entendido com um viés étnico e de ocupacao tradicional)
devem auxiliar na construgdo de um didlogo mais harménico entre os direitos indigenas,
ambientais e econdémicos.

A perda da diversidade biolégica leva a perda da diversidade de saberes locais,
resultando em um duplo empobrecimento: de natureza e de cultura. A ancestralidade do
saber indigena no trato da terra tem sido subjugada em nome de um ideal universal de
técnicas, politicas e economia que colonizam povos e ambientes.

Contudo, a ideia de resisténcia® da Terra e dos povos do mato que vivem na sua terra

formando, juntos, um mosaico de diversidade da vida, ndo é algo meramente passivo. As

%8 por ocasido da pré-banca da presente tese, a professora Graciela Chamorro sugeriu a ideia de “persisténcia”
ao invés de “resisténcia”, pois, estaria associada a uma postura ativa, neste caso, mais condizente com a histéria
dos kaiowa-guarani. No entanto, optei por manter o termo resisténcia e firmar o seu sentido como uma via de

86



formas de resisténcia também adquirem um papel ativo diante da razdo econdmica
hegemoénica e devastadora de matas e de vidas. Leff (2014, p. 494) ao falar de historias de
lutas de resisténcia de povos em varios continentes, também as situa como estratégias de
“reexisténcia” no caminho da sustentabilidade da vida. Uma resisténcia contra o exterminio

cultural e a destruicdo ambiental para que a vida continue a existir. Nas suas palavras:

Las experiencias recientes de los movimientos socioambientales en
América Latina, em Asia y em Africa, muestran no sélo la capacidad de la
poblacion local para resistir a la razén econdémica, instrumental y utilitarista
hegemonica a través del cual el capitalismo penetra en sus territérios
geografico-socio-culturales de vida, sino también para crear visiones
alternativas y nuevos caminos hacia la sustentabilidad desde sus
racionalidades culturales, reinventando sus identidades, sus practicas
productivas y sus medios de vida (LEFF, 2014, p. 494).

A ideia de resisténcia se estende tanto para as culturas que possuem uma Visdo
integral da Terra, pois, se sentem parte da mesma e se relacionam com seus elementos
naturais com atividades de baixo impacto ambiental; quanto para as espécies ou seres nao-
humanos. Esta ideia se coaduna com o pensamento de Wilson (2008, p. 25), quando afirma:
“pode-se dizer que a humanidade alterou este planeta tdo profundamente como permitem os
nossos consideraveis poderes. E a despeito disso grande parte da Natureza resiste”.

Os movimentos de resisténcia dos guarani remontam a época colonial e como

interpreta Melia (1988, p. 37), eles foram:

una afirmacién de la identidad y una voluntad de autenticidad,
permaneciendo en el modo de ser tradicional, especificamente religioso. La
religibn guarani en este caso no es instrumentalizada en vistas a la
liberacién, sino que es la forma que da sentido al movimiento. Mas que una
reaccién es una busqueda.

Brand (1993, p. 78) situa a resisténcia dos kaiowa-guarani do seguinte modo:
“resistem em torno de dois pontos basicos: a terra e o seu modo de ser”. A dupla resisténcia
de seres e saberes pode ser visualizada ao longo dos capitulos 3, 4 e 5 em que a forca da
tradicdo oral e da palavra constrGi pontes para perpetuar os saberes sobre como ser na
terra.

A resisténcia existe apesar das situacdes adversas nas terras indigenas regularizadas
ou ndo. E prossegue mesmo diante da devastagdo das matas. Se poderia dizer que a
resisténcia dos kaiowa-guarani nas terras em condigdes de acentuado processo de
degradacéo decorre da presenca da mata no seu ser interior®®. A mata ou o mato estaria

dentro deles. A resisténcia, com fortes conota¢bes cosmologicas, somada a recuperacao

ma&o dupla, em que ora se sobressaem atitudes passivas, ora ativas em relagcdo aos mecanismos de luta politica
sobre as suas terras tradicionais. A resisténcia com esse duplo sentido também se estende a prépria Terra como
um ser vivo, originalmente, dotada de diversidade bioldgica.

% A ideia de floresta ou mata interior para pensar a fenomenologia dos kaiowa-guarani em relaco a situacso
ecologica das suas terras tradicionais foi proposta por Graciela Chamorro por ocasido da realizagdo da pré-
banca da presente tese.
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das terras tradicionais e a vivéncia do bom modo de ser faria com que a mata exterior se
renove e 0s animais voltem a repovoar a terra. A forca da espiritualidade e da palavra faria o
caminho da expansdo da mata interior dos kaiowa-guarani para a revitalizacdo das matas
biolégicas.

Ao refletir sobre a ética da terra proposta por Boff creio ser possivel fazer conexdes
entre a ecologia e mata interior dos kaiowa-guarani. Para Boff (1999) existe uma ecologia
exterior e uma ecologia interior ou mental, em que o universo esta dentro de nds. “As coisas
todas estdo em nés como imagens, simbolos e valores. O sol, a &gua, o caminho, as plantas
e 0s animais vivem em nés como figuras carregadas de emog¢ao e como arquétipos” (ldem,
p. 37). E mais ainda:

A ecologia da mente procura recuperar o nicleo valorativo-emocional do ser
humano em face da natureza. Procura desenvolver a capacidade de
convivéncia, de escuta da mensagem que todos os seres lancam por sua
presenca, por sua relacdo no todo ambiental, a potencialidade de
encantamento com o0 universo em sua complexidade, majestade e
grandeza. Ela procura reforcar as energias psiquicas positivas do ser
humano para poder enfrentar com sucesso 0 peso da existéncia e as
contradi¢cBes de nossa cultura dualista, machista e consumista. Ela favorece
o desenvolvimento da dimensdo magica e xamanica de nossa psique (ldem,
p. 39).

Neste momento, gostaria de destacar alguns pontos referentes ao zapatismo, por
sugestdo da banca de avaliacdo da tese. Apesar do presente trabalho ndo ter como objetivo
fazer estudos comparativos com os povos indigenas de outras partes, mas para valorizar a
experiéncia vivida no periodo do doutorado no México, passo a trabalhar a ideia de que
movimentos como o zapatista tem o mérito de apontar algo novo® em diversos pontos de
vista, passando pelo politico, social e até mesmo poético. Ele constitui uma busca por
respostas em um mundo dominado por processos de colonizacdo, dominacao, destruicdo e
injusticas. Por isso, sinaliza lugares de esperanca e demonstra que vale a pena lutar e
resistir.

O movimento zapatista apesar de ter sua propria historia, l6gicas, colocacdes e
processos revela que ha valores universais que dialogam com questdes de diversos povos
nativos, originais ou indigenas de diversas partes do mundo. Valores como a reinvengéo da
democracia; o refor¢co as bases identitarias de poder; respeito a diversidade; proposicoes e
novas formas politicas; autonomia e dignidade langam perspectivas de esperanca e de
reencantamento do mundo.

79 para Diaz-Polanco (2011a, p. 171) o mérito dos zapatistas esta baseado em duas coisas: “en su capacidad
para enlazar las demandas de democracia, justicia y libertad que elllos enarbolaban, con la demanda indigena de
autonomia, y en la tribuna nacional que construyeron para el debate de este tema, con lo que lograron que la
reivindicacion de los pueblos indios alcanzara una resonancia inusual. El vinculo resulté enormemente fecundo, y
eficaz la apertura del espacio publico”.
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A ideia de diversidade natural e cultural numa perspectiva que supere dualismos
dialoga com o a filosofia do movimento zapatista™ no México que propugna: “un mundo
donde quepan todos los mundos”. Um mundo onde unidade e diversidade formam a base de
valores reivindicados pela democracia, justica, liberdade e dignidade. O movimento foi um
sopro de esperanca, de imaginacdo e de resisténcia contra os processos de colonizacao,
imperialismo e opresséo verificados em séculos de historia contra os povos indigenas na
regido. A originalidade e a criatividade do movimento reacendeu a chama do
reencantamento do mundo através das possibilidades de transformacfes das terras e da
diversidade nela existente.

Os processos de luta pela autonomia dos povos indigenas no México sao
inspiradores para outras areas do mundo’?. Foram muitas as fases de negociacdo em que
se verificaram avancos e recuos entre as diversas fases de negociacédo e conversacao nas
esferas governamentais. O processo foi sendo construido paulatinamente entre os diversos
povos, seus tradutores e governos. O México, por ser signatario da Convencao 169 da OIT
possuia uma base normativa em que poderiam operar as mudancas constitucionais rumo a
um novo modelo de federalismo. A construcdo de um pluralismo juridico, de uma
descentralizacdo auténtica, de autogovernos e de uma légica de poder heterbnoma entre
estado e povos indigenas constituiram as bases reivindicatérias do movimento que obteve

alguns avancos e formalizacdo de acordos.

2.2 GAIA, PACHAMAMA E YVY

2.2.1 Etica e direito da natureza

A Terra possuiu uma dimensao planetaria no sistema solar e um tempo cosmico que
ultrapassa em milhdes de anos a existéncia humana. A dindmica de composicdo das
diversas formas de vida vem tecendo um intricado complexo de entes bi6ticos e abidticos
formando possibilidades de coexisténcia na biosfera. Como lembra, um dos maiores
estudiosos da biodiversidade, Edward O. Wilson (2012, p. 437):

™ 0 ano de 1994 é tido como emblematico para vérios atos do Exército Zapatista de Liberagdo Nacional (EZLN),
em que varias cidades tiveram a sua influéncia como, San Cristobal de las Casas, Las Margaritas, Altamirano e
Ocosingo. A partir desse ano, 0 zapatismo teve muitas faces, como a militar/armada; civil e social. E suas
projecdes nos ambitos nacional e internacional.

72 As novidades do movimento, segundo Diaz-Polanco (2011b, p. 234) foram que: “los alzados pertenecian a los
nucleos indigenas de la regién, estaban armados de un aliento moral y de un singular lenguaje que lograron
fascinar a propios y extrafios, y sus reivindicaciones eran una feliz combinacién de reclamos nacionales y hondas
aspiraciones de los pueblos originales. En buena medida por ello, el movimiento atrajo rapidamente simpatias
dentro y fuera de México”.
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a humanidade é parte da natureza, uma espécie que evoluiu ao lado de
outras espécies. Quanto mais nos identificarmos com o restante da vida,
mais rapidamente seremos capazes de descobrir as origens da
sensibilidade humana e de adquirir o conhecimento sobre o qual
fundamentar uma ética duravel, um verdadeiro senso de direcao.

As cosmologias ocidentais, andinas e dos kaiowa-guarani possuem teias de ligacéo,
por isso, buscarei ressaltar canais de comunicacdo entre elas através da andlise da
percepcéo das diversas formas de vida na Terra, em particular, dos modos em que 0s seres
humanos se relacionam com o que identificamos como natureza, meio ambiente e terra.

Gaia proveniente do termo grego simboliza a deusa da Terra’ e, surgiu para Lovelock,
em 1972 — o tedrico que desenvolveu uma hip6tese e, depois uma teoria, com a
colaboracao de Lynn Margulis — como uma metafora para a Terra viva, termo sugerido pelo
romancista William Golding”*. No primeiro livro sobre o tema, Gaia foi definida como:

a complex entity envolving the Earth’s biosphere, atmosphere, oceans, and
soil; the totality constituting a feedback or cybernetic system which seeks an
optimal physical and chemical environment for life on this planet. The
maintenance of relatively constant conditions by active control may be
conveniently described by the term "homoeostasis” (LOVELOCK, 1997, p.
250).

A Terra vista como um sistema de vida autorregulavel formado de componentes
fisicos, quimicos, biolégicos e humanos foi testado por Lovelock em 1981 através de um
modelo matematico-computadorizado chamado de “Mundo das Margaridas” (Daisyworld) em
gue ele simulava o crescimento de uma planta escura e outra clara competindo em um
planeta com o aumento progressivo da luz solar (LOVELOCK, 2006, p. 34). Esse modelo foi
comprovado cientificamente e serviu de base ndo s6 para a biologia populacional, mas
também para pensar o clima. Segundo Lovelock (2010, p. 169): “o que o fez especial foi que
pela primeira vez o crescimento e a selecdo de plantas foram rigidamente vinculados num
modelo dindmico com sua capacidade de afetar o clima e ser afetado por ele”.

A ideia central € a de que a autorregulacdo da Terra tem como finalidade a
manutencao da habitabilidade. Para isto, Gaia “resiste as nossas intervencdes através de
uma autorregulagéo, opondo-se ao modo como alteramos o ar com gases de efeito estufa e
removemos sua cobertura natural de florestas para a lavoura” (LOVELOCK, 2006, p. 174-5).
Em um mundo onde prevalece a légica do crescimento e do desenvolvimento, a teoria Gaia

— ciéncia holistica da Terra — apresenta-se, nas palavras de Lovelock (2006, p. 130) como a

8 A Terra constitui um dos mitos centrais para todas as culturas. Na cultura ocidental, a Terra pode ser para os
gregos: Gaia, Deméter e Héstia e para os seus correspondentes latinos: Tellus, Ceres e Vesta. De acordo com
Boff (2012b, p. 71): Gaia/Tellus é “a Grande Mae, representava o planeta Terra como um todo vivo e produtor de
vida”. Deméter/Ceres, “representava a parte cultivada da terra. Aqui entra a colaboragdo humana com o trabalho
e a arte do cultivo. Era a deusa das sementeiras”. Héstia/Vesta “simbolizava aquela parte da terra que
reservamos e delimitamos para construir o lar humano”.
" “Gaia, as vezes, recebe o nome alternativo “Ge”. Ge, obviamente, & o prefixo das ciéncias da geologia,
geofisica e geoquimica. Para Golding, Gaia, a deusa que do caos criou a ordem, era um titulo adequado para a
hipétese sobre um sistema Terra que regulava seu clima e quimica de modo a preservar a habitabilidade”
(LOVELOCK, 2010, p. 189).
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base para um ambientalismo coerente e pratico. Esta visdo, se opde a ideia de que a Terra
€ uma propriedade, um bem a ser explorado em beneficio da humanidade. Para ele, “esta
falsa crenca de que somos donos da Terra, ou seus dirigentes, permite que nos declaremos
a favor das politicas e programas ambientais, mas continuemos deixando as coisas como
estao” (LOVELOCK, 2006, p.130).

A Terra como ser vivo tem suas eras geoldgicas, mas em termos historicos nunca a
intervencdo humana causou tanta intervencao nos ciclos de vida quanto nos séculos XX e
XXI. A forga destrutiva tem sido t&o intensa e acelerada, que levou ao vencedor do Prémio
Nobel de Quimica (em 1995), o holandés Paul J. Crutzen, a nomear uma nova era
geoldgica, chamando-a de era do Antropoceno. O termo foi criado em 2002 devido as fortes
alteracdes do ser humano no planeta (MACHADO, 2014, p. 39). Dai pode-se dizer que
geologicamente estamos no Holoceno, mas vivendo o Antropoceno.

A discussdo sobre correntes de ética ambiental se desenvolveu a partir do
reconhecimento de que existe uma crise ecoldgica que afeta de diversas maneiras a vida na
Terra. Alguns a situam como uma crise de civilizacd0’> em que seria necessario mudar o
paradigma técnico-cientifico que tanto influencia os comportamentos socioeconémicos para
promover as transformacdes que assegurem a vida no planeta.

Existem muitas concepcdes éticas sobre as relagbes entre seres humanos e natureza.
Teoricamente, as abordagens estdo divididas em dois grupos: antropocéntricas e nao-
antropocéntricas. A ética antropocéntrica’® possui um viés utilitarista e coloca o ser humano
numa posicdo de superioridade perante os demais seres da natureza. Esta é a posicao
hegemonica que guia a esfera econbmica. Diferentemente das éticas nao-antropocéntricas
gue defendem um valor intrinseco para a natureza independentemente dos interesses
humanos. Neste campo, destacam-se: 0 biocentrismo, 0 ecocentrismo, a ecologia profunda
(deep ecology) e o ecofeminismo.

Em linhas gerais, o biocentrismo atribui valor ético a todos os seres vivos, enquanto o
ecocentrismo vai mais além, atribuindo valor a todas as entidades bibticas ou abidticas que
compdem a biosfera. O ecocentrismo inspirou a filosofia da “ética da Terra” desenvolvida
por Aldo Leopold entre as décadas de 1930-40.

Ja ecologia profunda teve como precursor o noruegués Arne Naess, na década de
1970, tendo como base a ecosofia, que prega o direito a existéncia a todos os seres que

compdem a vida na Terra, pois, sdo possuidores de valores intrinsecos. Os oito principios

> Para Leff (2007, p. 9), a crise ambiental é uma crise civilizatéria e de conhecimento: “la degradacion ambiental
es resultado de las formas de conocimiento a través de las cuales la humanidad ha construido el mundo y lo ha
destruido por su pretension de universalidad, generalidad y totalidad; por su objetivacion y coisificacion del
mundo”. Vide também: LEONARDOS, BILIBIO (2012a).
"6 Viola (1997, p. 58-9) alerta que na ética antropocéntrica podem ser depreendidas duas versdes: uma extrema
e outra moderada. A primeira visa a exploracdo e um expansionismo ilimitado (cowboy ethics). Ja a moderada,
admite a conservacao ambiental com limites a exploragdo e ao crescimento material.
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basicos do movimento da ecologia profunda, cuja filosofia se baseia no valor inerente dos
seres, na sua diversidade e na protecdo das formas de vida influenciaram o
desenvolvimento de teorias e praticas ecocéntricas. Conforme Moran (2008, p. 190): “um
desmembramento do movimento de ecologia profunda €é o ressurgimento do
biorregionalismo, da ecologia de restauracao e da agricultura com base local”.

Outra corrente é o ecofeminismo, possuidora de varias linhas de debate e atuagdo
sobre as relacdes mulher-natureza. A visdo de mundo androcéntrica que domina a ciéncia, o
saber e a cultura seria responsavel pelo estado do mundo que ocasiona a crise ambiental.
Por isso, a visao feminina de mundo seria importante para a efetivacdo de politicas
ambientais.

Estas correntes de ética sdo as mais influentes no debate ambiental. Porém, delas se
podem extrair varios desdobramentos e criticas. Destaco o posicionamento de Francois Ost
gue ao considerar tanto o dualismo quanto o monismo reducionistas, propde uma mediacéo
através da ideia de ‘“retorno ao terceiro” através de um saber que seja realmente
interdisciplinar. Para Ost (1995, p. 16):

A Unica maneira de fazer justica a um (0 homem) e a outra (a natureza), é
afirmar simultaneamente a sua semelhanca e a sua diferenca. Se 0 homem
€ um ser vivo, ele tem também — o que € um privilégio exclusivo — a
capacidade de liberdade e é gerador de sentidos, sujeito de uma histéria,
autor e destinatério de regras. Se a natureza, no decorrer da sua evolucao,
produziu a espécie humana a qual assegura diariamente as condi¢cBes de
sobrevivéncia, ela é também, para o homem, “completamente diferente”,
absolutamente estranha. Homem e natureza tém um “vinculo”, sem que, no
entanto, se possam reduzir um ao outro.

A ideia de um caminho do meio e a referéncia a uma ética ambiental duradoura,
também esta presente na visdo de Wilson, segundo o qual se deve superar as concep¢des
filoséficas do antropocentrismo ou do biocentrismo, pois, 0 que importa é a conservacao de
espécies. Sua concepcao ética dialoga com a prudéncia e considera cada elemento que
compde a biodiversidade como inestimavel e insubstituivel. Por isso, ndo se deve permitir
gue nenhuma espécie ou raca se extingua. Para ele, “ha uma infinidade de indicios de que a
perda da diversidade da vida p6e em risco ndo apenas o corpo mas também o espirito”
(WILSON, 2012, p. 441).

A perturbacéo ou a perda de biodiversidade leva a desestabilizacdo do ambiente que
sustenta as espécies e a diminui¢cdo dos servicos prestados pelos ecossistemas, o que pode
ocasionar, nas suas palavras: estranheza e hostilidade (WILSON, 2012, p. 436). Esta
situacdo pode levar a reducao e extingdo de espécies:

Estudos de campo mostram que, quando a biodiversidade é reduzida,
também diminui a qualidade dos servicos prestados pelos ecossistemas.
Estudos de ecossistemas sob estresse também demonstram que a
degeneracdo pode ser imprevisivelmente abrupta. A medida que a extingéo
se espalha, algumas das formas desaparecidas revelam ter sido espécies-
chaves, cujo desaparecimento provoca o fim de outras espécies e tem um
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efeito multiplicador sobre a demografia das sobreviventes (WILSON, 2012,
p. 436).

Destes estudos deve florescer a percepcao e a agao do que ele chama de “uma era de
restauracdo, recuperando a diversidade sublime da vida que ainda nos cerca” (WILSON,
2012, p. 441). Nas atuais condi¢cBes ambientais que a Terra se encontra ndo basta impedir
a destruicdo dos processos naturais, o que por si s6 ja constitui um enorme desafio
planetario, mas também atuar para a restauracdo dos ecossistemas, com 0 consequente
repovoamento da diversidade de vida.

Mas o que é Natureza’’? As tradicdes filoséficas apontam para inimeros caminhos.
As culturas indicam um arsenal de interpretacdes. Natureza e cultura ora se comunicam, até
mesmo se fundem; ora se dicotomizam e se hostilizam.

Wilson, em um dos seus textos, coloca que: “a Natureza é aquela parte do ambiente
original e de suas formas de vida que permanece depois do impacto humano. Natureza é
tudo aquilo no planeta Terra que ndo necessita de nés e pode existir por si s6” (WILSON,
2008, p. 23). Sua ideia reside na concepcao de que o humano deve “ascender rumo a
natureza, e nao para longe dela” (WILSON, 2008, p. 188). O que consistiria em uma aliancga
pela vida e por suas diversas formas de manifestagéo.

Pierre Hadot (2006) no seu ensaio sobre a histéria da ideia de natureza articula
mitologia grega com histéria da arte, tomando como ponto de partida o aforismo de
Heraclito: “a natureza ama ocultar-se” e as nogbdes de véu e desvelamento da deusa da
Natureza, através de uma fusio entre Artemis de Efeso e isis egipcia. A partir dai constroi
uma metafora da revelacédo da natureza e das atitudes humanas com relagédo a natureza. O
enigma do segredo da natureza em Heraclito, segundo a interpretacdo de Hadot (2006, p.
335-6), significa que:

tudo que nasce tende a morrer, que a natureza é dificil de conhecer, que ela
se encobre em formas sensiveis e mitos, que esconde em si mesma
virtudes ocultas, mas também que o Ser esta originalmente num estado de
contragdo e de ndo-desdobramento, e, finalmente, com Heidegger, que o
Ser desvela velando-se.

A representacdo de Artemis/isis é a de uma figura feminina que tem na cabega uma
coroa e um véu, possui Varios seios e na parte inferior do seu corpo ha a figura de muitos
animais. O véu que lhe cobre o rosto faz alusdo ao véu da Natureza, que oculta segredos.

Seu desvelamento mostra a possibilidade de revelagdo dos mistérios da Natureza. H&

" Etmologicamente, conforme Pelizzoli (2002, p. 169): “a palavra Natureza vem do latim (nasci, nascor), e
designa o nascer, crescer, ser criado; € uma visdo processual da vida. Conhecer a Natureza é relacionar-se a
sua génese e a seu processo de nascer/crescer. A palavra grega evocada ai é Physis, significando a natureza

n

como um todo, incluindo os aspectos humanos; dai a palavra “fisica”, donde phy significa “germinar”.
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inimeras representacdes na arte’®, como mostra Hadot (2006, p. 264), mas uma que parece
emblemética é a de que o seu desvelamento leva ao triunfo do lluminismo e a construcéo de
toda uma racionalidade cientifica que levou a dominag&o da natureza.

Partindo para a andlise da Pachamama, numa perspectiva normativa, passo a discutir
alguns aspectos referentes ao direito a natureza. Recentemente, a natureza adquiriu o
status de um direito fundamental na pioneira ConstituicAo do Equador, de 2008, ao
incorporar no seu texto regras e principios que reconhecem a natureza como sujeito de
direitos. Este reconhecimento inaugura uma nova fase no constitucionalismo
latinoamericano, pois, abala as estruturas tradicionais da teoria geral do direito’. A base do
direito da natureza provém do direito & existéncia com um forte sentido de valor intrinseco e
de comunidade da vida. Difere-se do direito ambiental, que é um direito humano, baseado
em concepgdes antropocéntricas.

Do preambulo da Constituicdo de Montecristi, como é conhecida, destacam-se as
partes referentes a celebracédo da natureza; a Pachamama, de que somos parte, sendo vital
para a nossa existéncia e a busca de uma nova forma de convivéncia cidada, na diversidade
e harmonia com a natureza, para alcancar o buen vivir, 0 sumak kawsay (que na lingua
guéchua significa vida harmoniosa). O artigo 71 traz expressamente a identificacdo da
natureza com a Pachamama. O art. 72 dispde sobre o direito da natureza a restauracéo e o
art. 74 trata do buen vivir. Estes dispositivos que compdem o capitulo sétimo da Constituicdo
esquatoriana podem ser vistos na integra através do Anexo.

Segundo Zaffaroni (2011, p. 112) a ideia de Pachamama tem uma origem andina
significando: “una deidad protectora — no propiamente creadora, interesante diferencia —
cuyo nombre proviene de las lenguas originarias y significa Tierra, en el sentido de mundo”.
A Pachamama exige respeito, cooperacdo e reciprocidade, constituindo a regra ética e
constitucional do Buen Vivir. Por estarmos nela, ela ndo tem localizacdo espacial e ndo ha
um templo ou morada em que viva porque € a vida mesma, esta por toda parte (Idem).

A diversidade de culturas que concebem as suas naturezas ou pachamamas revelam
uma abertura na construgdo das redes de relagbes entre humanos, outros seres vivos e 0S
objetos inanimados (GUDYNAS, 2011, p. 264). O olhar quéchua ou aymara no Equador,

Peru ou Bolivia sobre pachamama possui muitas vertentes, mas todas apontam para um

" Para Hadot (2006, p. 338): “a natureza é arte e a arte natureza”. Sua abordagem filosdfica aponta que o
melhor caminho para se conhecer a natureza seria através de um conhecimento racional que dialogue com as
manifestacdes artisticas.
" Santamaria (2011, p. 226) destaca alguns pontos importantes da ruptura da concepcédo da Constituicdo do
Equador com as estruturas tradicionais do Direito. Para ele: “No cabe ya el término genérico de “derechos
humanos” para referirse a los derechos que tienen una proteccion especial en las Constituciones. Conviene
denominarlos derechos fundamentales o derechos constitucionales. Otra ruptura es que la proteccién a la
naturaleza no se la hace porque conviene al ser humano, sino por la naturaleza en si misma. En consecuencia,
la concepcion juridica de los derechos deja de ser antropocéntrica. Terceira ruptura, la teoria juridica tradicional
para entender el derecho tiene que buscar nuevos fundamentos y renovadas lecturas, que tienen que ver con la
ruptura del formalismo juridico y con una superacion de la cultura juridica imperante”.
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vinculo mais igualitario com o ambiente. Para Nina Pacari, uma importante lideran¢ca do
movimento indigena do Equador, o mundo dos povos indigenas é a “allpa-mama” que,
significa “madre-tierra”. E, indaga: Por que allpa-mama? “Primero, hay una identidade de
género: es mujer. Segundo, es lo mas grande y sagrado, es la generadora de vida y
produccion; sin ella, caemos en la nada, simplemente somos la nada o no somos nadie,
como dicen nuestros abuelos”. E lembra a sabedoria dos mais velhos: “a una madre no se la
vende, la allpa-mama no esta para ser vendida” (PACARI, 2009, p. 34-5).

A ética do “buen vivir’” e o direito da natureza constituem o que Leff (2014, p. 361)
chama de imaginarios do viver bem, que além de expressar suas formas de ser desde
dentro do cosmo e da Terra, também instituem préaticas de convivéncia e de transformacao
do local onde vivem, conjugando condicdes ecoldgicas do territério com a arte do manejo
cultural da natureza. Esses imaginarios sociais da sustentabilidade:

Se presentan como las raices profundas de formas de sociabilidad de la
naturaleza instauradas em los habitus y practicas que se han instituido en
las formaciones historico-culturales de los pueblos y sus ecosistemas, que
han resistido a las formas de dominacién de la racionalidad moderna, y que
hoy ofrecen vias para el reordenamiento de la vida en el planeta, en la
perspectiva de la sustentabilidad de la tierra y la produccion de la existencia
humana (LEEF, 2014, p. 363).

Chegando aos kaiowa-guarani e a sua ética de vida na terra, “o teko pora ou as regras
do bom viver kaiowa se constitui enquanto edificio conceitual normativo e representa a
situacéo ideal de vida, em que se atingiria o coeficiente 6timo de estabilidade nas relacdes
sociais em geral” (PEREIRA, 2004, p. 293).

Na sua concepcdo, 0 cosmos possui dois eixos: 1) vertical, composto por trés planos:
a) yvy — a terra; b) pa’irei - o mundo subterrdneo; c) yvaga - 0 céu ou paraiso; 2) horizontal,
formado pelo leste, associado ao sol e, pelo oeste, vinculado a seres imperfeitos. No mundo
subterraneo habitam seres horripilantes que provocam terror. Ao céu estao reservados 0s

atributos da perfeicao e do divino, em que o humano deve se inspirar. J4 a terra é o lugar da

s

humanidade. A terra € um ser dinAmico, com ciclos de vida e morte. A sintese deste
pensamento esti expressa em Pereira (2004, p. 251) em que:

a terra “nasce, vive e morre” e, as transformacgdes pelas quais ela passa
podem derivar de uma ordem de causalidade interna, dependendo do
estdgio de seu desenvolvimento ou das relagBes entre a diversidade de
seus habitantes: humanos, espiritos, seres miticos e espécies de jara. Os
homens ndo possuem e dominam a terra, ela ndo esta inteiramente sujeita
aos seus designios, eles simplesmente a habitam juntamente com outros
seres, com 0S (uais negociam o0 tempo todo as condigBes para o
desenvolvimento de sua formacao social. Ainda assim, a deteriorizacdo das
relagdes entre os homens, quando a ordem social é esfacelada, pode ser
uma das causas de destruicdo da terra, e, nesse caso, 0s homens teriam
uma participacdo determinante na sua destruigao.

Yvy é o habitat da humanidade e também dos vegetais e animais e dos seus jara, ou

seja, dos seus donos. Ja a yvy marane’y é o solo ou a terra intacta. Melia, ao analisar a
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acepcao mais antiga do termo, ou seja, a de um solo virgem, conclui que a sua busca pode
ter provocado deslocamentos e migragdes pelos guarani. Para ele:

En la busqueda de un suelo donde poder vivir su modo de ser auténtico, los
Guarani pueden haber hecho cristalizar tanto sus antiguas aspiraciones
religiosas como la consciencia de los nuevos conflitos histéricos. Yvy
marane’y se convertia en “tierra sin mal”, tierra fisica, como en su acepcion
antigua, y a la vez tierra mistica, después de tanta migracion frustada
(Melia, 1988, p.108).

Tanto yvy quanto os ava (homem guarani) fazem parte do cosmo e foram criados por
Nanderd Guasu (nosso grande pai) através das primeiras sementes por ele plantadas na
terra. Esse ato reforca o forte sentimento de pertenca dos ava a terra. Portanto, as acdes
através do seu modo de ser devem ser voltadas para a manutencdo e cuidado da terra e do
equilibrio cosmico. As metaforas da cosmologia kaiowa-guarani sdo ligadas ao corpo
humano e as suas fung¢des, como alimentar e descansar séo consideradas importantes para
a fisiologia da terra. Sdo exemplos, a pratica da coivara e o plantio do milho.

E por isso que os Kaiowa e os Nandéva entendem que a prética da coivara
possibilita que a terra “se alimente” em repouso por longos periodos, com o
que recupera robustez que se manifesta no reflorestamento espontaneo
(omboka'aguyjevy) decorrente do periodo em que esta em repouso; no lugar
do cultivo, interrompido temporariamente, nascerd, da terra, com o0 que 0
homem se alimentar. As plantas, em especial o milho, considerado sagrado,
sdo tratadas como crianca, colocando-se mais uma vez em destaque a
visdo antropomorfa dos elementos da natureza (THOMAZ DE ALMEIDA,
2005, p. 32).

O fortalecimento das relacbes dos ava com o cosmo € feita pelas rezas e rituais
através da acdo xamanica para conservar a terra, esta considerada também um ser vivente.
O modo de ser dos kaiowa-guarani (fande reko) esta associado a qualidade da terra. O seu
descumprimento implica no risco de catastrofes e de destruicdo da terra, que segundo
Thomaz de Almeida (2005, p. 32), “pode ser exposto sob forma de uma equacao: terra

reduzida = modo de ser (teko) enfraquecido”.

2.2.2 Interfaces indigenas: natureza e sociedade

Existem alguns pontos de contato entre as chamadas éticas ambientais desenvolvidas
teoricamente por autores americanos e europeus para pensar as relacdes entre humanos e
nao-humanos e as cosmologias indigenas na América. Sao as correntes nao-
antropocéntricas que mais se aproximam destas cosmologias. Uma relacdo de
complementariedade e uma visdo holistica, de que somos parte de um todo, é o0 que
prevalece. No entanto, ha peculiaridades que foram bastante trabalhadas por Descola e
Viveiro de Castro ao discutem as relagbes entre humanos, natureza e sobrenatureza em

povos indigenas na Ameérica, que passo a analisar.
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As chamadas interacdes/rela¢cdes natureza/sociedade invocam uma série de posi¢coes
tedricas. O pensamento ocidental hegemdnico historicamente se pautou no dualismo entre
natureza e cultura. A antropologia estruturalista ou simbdlica utilizou esse dualismo como
categoria analitica, que segundo Descola e Péalsson (2001, p. 13) teve o:

objeto de dar sentido a mitos, rituales, sistemas de clasificacion,
simbolismos del cuerpo y de la comida y muchos otros aspectos de la vida
social que implican una discriminacién conceptual entre cualidades
sensibles, propiedades tangibles y atributos definitorios.

As criticas mais comuns sobre essa dicotomia recaem nos seguintes argumentos: a
dificuldade de uma compreenséo que seja verdadeiramente ecoldgica, pois, ndo enxergam
as formas locais de saber ecoldgico; o predominio da relacdo de poder do conhecimento
ocidental; uma epistemologia que se estende a outras oposi¢cdes, como: mente-corpo,
sujeito-objeto, individuo-sociedade etc (DESCOLA, PALSSON, 2001, p. 12-5).

Para que se possa superar o dualismo € necessério criar alternativas teoricas e
metodolégicas. Para além das tradicGes bioldgicas e antropoldgicas, Descola e Palsson
(2001, p. 30) propbem um sistema irredutivel entre pessoa e meio ambiente, em que a
pessoa € parte do meio ambiente e 0 meio ambiente é parte da pessoa. Nesta concepc¢ao, o
foco séo os processos e as relacdes.

As visdes monistas que sao localizadas e especificas de uma dada cultura em termos
de poder sdo subjugadas. No monismo podem ser encontradas algumas relacfes, tais
como: animais e plantas tém comportamentos humanos; animais e plantas sdo regulados
por regras sociais; humanos podem transformar-se em animais; relacées entre humanos e
nao-humanos fazem parte de uma dinamica de transformacées e reciprocidade.

As relagBes dos humanos com ndo-humanos séo identificadas através do naturalismo,
do totemismo e do animismo, que podem interagir, criando novos modos entre si. O
naturalismo é originario das cosmologias ocidentais desde Platdo e Aristételes e estruturou
nossa epistemologia. Resulta na ideia de que a natureza existe e 0s entes devem a sua
existéncia e seu desenvolvimento a um principio alheio ao acaso, bem como aos efeitos da
vontade humana (Descola, 2000, p. 161). Sua ontologia se baseia na justificativa através de
causas, quer sejam realistas ou transcendentais.

No totemismo as plantas e 0s animais possuem atributos antropomorficos, como
intencionalidade, subjetividade, afetos e caracteristicas sociais, porém, néo é relacional. No
animismo, humanos e ndo-humanos possuem uma mesma natureza. Para Descola (2011,
p. 91), plantas e animais sao concebidos “como personas dotadas de un alma que les
permite comunicarse con los humanos, y es en razén de esta esencia interna comun que los
no humanos son llamados a llevar una existencia social idéntica a la de los hombres”. Em

comparacgéao, o totemismo e 0 animismo:
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Nos sistemas totémicos, as plantas e o0s animais funcionam como
operadores privilegiados do pensamento taxiondmico; nos sistemas
animicos, plantas e animais aparecem propriamente como pessoas, Sao
singularidades irredutiveis, e ndo classes. Nos sistemas totémicos, em
suma, 0s ndo humanos sdo tratados como signos; nos sistemas animicos,
sédo tratados como o termo de uma relagdo (DESCOLA, 2000, p. 160-1).

Pensando essa interacdo Descola e Palsson (2001, p. 29) formularam um modelo

transformacional a partir de trés dimensdes da vida social®: modos de identificacdo; modos

de interacdo e modos de classificacdo. Para isto, é necessario ir mais além da mera
descricdo de sistemas locais de relagbes humano-ambiente. Neste contexto, a riqueza da
experiéncia etnogréafica pode apontar caminhos para um projeto comparativo mais criativo e
imaginativo. Descola chama os povos indigenas de “sociedades da natureza”, em que:

las plantas, los animales y otras entidades pertenecen a una comunidad
sociocésmica, sujeta a las mismas reglas que los humanos; cualquier
descripcién de su vida social debe, por fuerza, incluir los componentes del
medio ambiente que son vistos como parte del dominio social” (DESCOLA,
PALSSON, 2001, p. 25).

Jéa Viveiro de Castro (2011) propde a ideia relacional de perspectivismo para pensar o
binarismo natureza/cultura. Na sua concepc¢édo, baseada em etnografias de povos indigenas
da Amaz6nia, o perspectivismo ndo se aplica a todos os animais® e a “personitude” e a
“perspectividade”, ou seja, a capacidade de ocupar um dado ponto de vista constitui uma
guestao de grau e de situacdo do ndo-humano. Outro ponto importante nesta relacao é que
alguns seres podem se apresentar de modo mais completo do que outros e até mesmo do
que o ser humano (VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 353). A nogao de espiritos ou “donos
dos animais” esta presente em varias cosmologias indigenas. Em sua analise:

Esses espiritos-mestres, invariavelmente dotados de uma intencionalidade
analoga a humana, funcionam como hipéstases das espécies animais a que
estdo associados, criando um campo intersubjetivo humano-animal mesmo
ali onde os animais empiricos ndo sao espiritualizados. Acrescente-se que a
distincdo entre os animais vistos sob seu aspecto-alma e 0s espiritos-
mestres das espécies nem sempre é clara ou pertinente; de resto, € sempre
possivel que aquilo que, ao toparmos com ele na mata, parecia ser apenas
um bicho revele-se como o disfarce de um espirito de natureza
completamente diferente (VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 354).

8 “Modos de identificacion, o el processo por el cual las fronteras ontolégicas se crean y se objetifican en

sistemas cosmoldgicos como el animismo, el totemismo o el naturalismo; modos de interaccion que organizan
las relaciones entre las esferas de humanos y no humanos, asi como dentro de cada una de ellas, de acuerdo
con principios como los de reciprocidad, rapacidad o proteccion, y modos de clasificacion (basicamente el
esquema metaforico y el esquema metonimico), por médio del cual los componentes elementales del mundo son
representados como categorias socialmente reconocidas” (DESCOLA, PALSSON, 2001, p. 29).
8 «Ele parece incidir mais frequentemente sobre espécies como os grandes predadores e carniceiros, tais o
jaguar, a sucuri, os urubus ou a harpia, bem como sobre as presas tipicas dos humanos, tais o pecari, 0s
macacos, 0s peixes, 0 veado ou a anta. Pois, uma das dimensdes basicas, talvez mesmo a dimenséo
constitutiva, das inversdes perspectivas diz respeito aos estatutos relativos e relacionais de predador e presa”
(VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 353).
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Existe uma série de possibilidades de estudos da antropologia contemporanea sobre a
natureza. Ulloa (2011, p. 30) sintetiza alguns destes temas e do que poderia ser uma
agenda de pesquisas futuras:

El replanteamiento de las categorias de naturaleza/cultura, la pérdida tanto
de conocimientos como de la biodiversidad misma, las propuestas
concretas para confrontar el deterioro ambiental, la necesidad de
etnografias densas sobre practicas y conocimientos en lugares especificos,
el seguimiento de las genealogias de los discursos ambientales, las
politicas globales y su incidencia en lo local, hasta el activismo politico
frente a los derechos de los humanos y de los ho humanos.

Tim Ingold prop8e uma antropologia das pessoas que esteja contida em uma biologia
dos organismos, em um contexto de pdés-darwinismo, cujo enfoque esta centrado nos
processos mais do que nos eventos. E um didlogo entre a antropologia e a biologia que é
diferente da sociobiologia. Na sua visdo, o campo relacional da pessoa ocorre entre sua
base biolégica e a vida social, pois: “una adecuada integracion de la antropologia en el
campo mas amplio de la biologia requiere que el estudio de las personas se incluya bajo el
estudio de los organismos” (INGOLD, 2011b, p. 126). Sua proposta reside numa integracao
de uma teoria das pessoas com uma teoria mais geral dos organismos, todavia, “sin
comprometer el rol de la agencia humana o negar la creatividad esencial de la vida social”

(INGOLD, 2011b, p. 127).

2.2.3 Os jara como donos dos seres na terra

O mito de criagdo dos guarani tem como centralidade o ciclo dos gémeos. Existem
muitas versdes a depender do narrador e do autor® que o transcreveu e o interpretou.
Muitas delas foram escritas com base em relatos de informantes e formam estruturas
metodoldgicas com elementos comuns, mas também com variacdes episodicas. Além deste,
existem varios outros temas miticos dos quais se depreende a origem de plantas e animais,
revelando a sacralidade da natureza e suas relagdes com a humanidade.

Segundo Bartolomé (1991, p. 80), o pantedo religioso dos Ava-Katu-Ete é formado por
Nanderi Guasu e Nandesy como os deuses fundadores, depois pelos her6is culturais
Kuarahy e Jasy, respectivamente, irmaos sol e lua (mito dos gémeos). Seguido por uma
deidade uranica, Tupd. Pelos passaros mensageiros: Paraka’o, Tape, Maino, Kusuva.
Abaixo vém os Afiag/jaguares, que sao figuras malignas e pelos salvadores Jaryipire/xamas
divinos. A mediacgéo é feita pelo xama. Havendo também a presenca de espiritos de plantas
e animais (jara). Chamorro (2008, p. 123) ao narrar relatos miticos de grupos guarani mbya
e kaiova/pai-tavytera faz a referéncia a Jasuka, uma espécie de “principio ativo do universo”.

Sua narracao sobre os herdis culturais encontra-se no Anexo.

8 vide as narragdes em Unkel (1987), Bartolomé (1991) e Chamorro (2008).
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O mito é algo vivo, dindmico, calcado em tradicdes orais em que uma geracao
transmite seu saber a outra através de narragdes e agdes. O mito é vivido pela realidade de
guem o experimenta. Como pontua Overing (1995, p. 110):

(...) o mito é o género por meio do qual a cosmologia indigena se revela. E
por intermédio do mito que os postulados referentes ao universo se
exprimem e se explicam. Os ciclos miticos abordam questdes metafisicas
béasicas a respeito da histéria e do desenvolvimento dos tipos de coisas ou
seres que h& no mundo, e também suas modalidades de ser e
relacionamentos.

No trabalho de campo, em todas as terras pesquisadas ouvi histérias sobre mitos,
principalmente, por parte de rezadores e liderancas. Em Jatayvary (capitulo 5), a lideranca
me narrou varios aspectos do mito de criagdo, com base na meméria dos antepassados do
gue aprendeu ao longo da vida. Na sua interpretacdo aparecem varios elementos e
personagens do mito de criacéo.

Na tradicdo oral da cosmologia guarani cada qual recria, reinventa, resignifica o0 mito
de criacdo. E segue fazendo pontes e conexfes com o mundo atual, com sua vida,
construindo significados da relagdo dos seres humanos com o0s outros seres da natureza.
Cada qual vive o mito. Isto condiz com a andlise de Eliade (1994, p. 21):

Na maioria dos casos, ndo basta conhecer o mito da origem, é preciso
recita-lo; em certo sentido, € uma proclamacdo e uma demonstracdo do
préprio conhecimento. E ndo é sO: recitando ou celebrando o mito da
origem, o individuo deixa-se impregnar pela atmosfera sagrada na qual se
desenrolaram esses eventos miraculosos. O tempo mitico das origens € um
tempo “forte”, porque foi transfigurado pela presenca ativa e criadora dos
Entes sobrenaturais. Ao recitar 0s mitos, reintegra-se aquele tempo
fabulosos e a pessoa torna-se, consequentemente, “contemporanea”, de
certo modo, dos eventos evocados, compartilha da presenca dos Deuses ou
dos Herdis. Numa férmula sumaria, poderiamos dizer que, ao “viver’ os
mitos, sai-se do tempo profano, cronoldgico, ingressando num tempo
qualitativamente diferente, um tempo “sagrado”, ao mesmo tempo primordial
e indefinidamente recuperavel.

O mito constitui a propria verdade e orienta 0 modo de ser kaiowa-guarani e as
praticas da cultura que sao vividas individual e coletivamente. O mito precisa ser vivido,
praticado, sentido e percebido. Como afirma Eliade (1994, p.11): “O mito € uma realidade
cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de
perspectivas multiplas e complementares”.

Ha varias explicagbes sobre a criacdo do mundo e formas de pensar a sua relagédo
com o mundo. Apesar de existir uma unidade de explicagdo com elementos comuns, a
experiéncia vivida por cada indigena revela peculiaridades. A rezadora de Jatayvary falou
que: “a histéria ndo ta nos livros, td na mente da gente. O que sabemos nao ta escrito no

papel’. O mito ensina ““histérias” primordiais que o constituiram existencialmente, e tudo o
gue se relaciona com a sua existéncia e com o seu proprio modo de existir no cosmo o afeta
diretamente” (ELIADE, 1994, p. 16).

100



O mito também faz previs6es. O mito guarani é apocaliptico sobre o fim do mundo. O
mundo ainda ndo acabou porque a reza mantém a sustentacdo do mundo fazendo a
conexao entre terra, agua e céu. Dai resulta a importancia dos rezadores e dos rituais.

Ha uma importante passagem narrada por Nimuendaju Unkel (1987, p. 71) ao tratar da
profecia da catastrofe do dilivio. Diante do relato: “hoje a terra esta velha, nossa raga nao
quer mais se multiplicar; iremos rever todos os mortos, as trevas finalmente cairao, etc.” Ele
analisa:

Nao é so6 a tribo dos Guarani que esta velha e cansada de viver, mas é toda
a natureza. Quando os pajés, em seus sonhos, vao ter com Nanderuvucd,
ouvem muitas vezes como a terra lhe implora: “devorei cadaveres demais,
estou farta e cansada, ponha um fim a isto, meu pai!” E assim também
clama a agua ao criador, para que a deixe descansar; e assim também as
arvores, que fornecem a lenha e o material de construcédo; e assim todo o
resto da natureza. Diariamente se espera que Nanderuvucl( atenda as
suplicas da sua criagédo (Idem).

Os mitos guarani rompem epistemologicamente com pensamentos racionalistas duais.
Alias, como afirma Overing (1995, p. 112): “do ponto de vista do cientista, os postulados
indigenas a respeito da mitologia sdo fantasmagodricos”. Muitas das proposi¢des cientificas
sobre a natureza sdo incompativeis com a mitologia indigena, o que nos coloca mais uma
vez diante dos dualismos face a relagdo do ser humano e dos outros (natureza e entes
sobrenaturais). As metaforas da natureza reveladas pelos mitos carregam consigo
preciosidades para ser e estar no mundo. Na mitologia kaiowa-guarani a relacdo com os jara
aponta caminhos para uma melhor convivéncia.

Os jara sao espiritos ou donos de diversos seres que habitam a terra. Segundo
Chamorro (2008, p. 166): “a terminacéo jara, “dono”, indica que os seres denominados sob o
epiteto Tekojara sdo os que conferem caracteristicas animistas a religiao guarani’. A
comunicacao entre os kaiowa e os demais seres ndo-humanos com 0s jara ocorre através
da linguagem religiosa.

Para Pereira (2004, p. 232-3) existem diversas categorias de jara®®, conforme a
relacdo estabelecida entre os kaiowd e os seres ndo-humanos em um dado espaco
(dominios):

Assim, temos os jara para: morros de pedra, pantanos, florestas, plantas
agricolas e os diversos tipos de animais silvestres (mymba) e domésticos
(rymbd). Esta classificagéo parte do postulado da existéncia de vida social e
disposi¢Bes antropocéntricas de intensidade variavel em cada uma destas
modalidades. Cada modalidade de interacdo segue o estilo de vida
impresso por seu jara, com o qual os individuos ai residentes desenvolvem
uma relacdo de deferéncia, respeito e dependéncia.

# para uma andlise sobre outros jara, como: jakaira (dono das plantas agricolas); so o jara (dono dos animais) e
kaja’a (dono dos seres da agua), vide Pereira (2004).
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Os espacos socializados pelos kaiow& sao as casas e as rocas. A floresta (ka"aguy)
segundo Pereira (2004, p. 171-2) pode ser pensada de duas formas: 1) como espago com
cobertura vegetal, onde vivem os ndo-humanos, animais e espiritos; 2) como espago onde
ocorrem atividades de caca e coleta. Para os kaiowd, além dos conhecimentos sobre o
manejo da mata, o grande diferencial, é o estabelecimento de boas relacbes com os jara
que vivem la (Idem, p. 173).

Os ka“aguy jara, dono da floresta, € aquele responsavel pelo crescimento das plantas
na floresta. Os kaiowa tinham a percepcao de que as matas eram infinitas no seu territério
de ocupacéo tradicional. “A existéncia da mata ndo era motivo de preocupagao, ela sempre
se manteve praticamente inalterada, regenerando-se dos impactos resultados da acgéo
antrépica pontual para a realizagcdo de rogas, casas, caminhos, etc” (PEREIRA, 2004, p.
248).

Os processos de colonizacdo impuseram uma realidade de destruicdo de
ecossistemas e escassez de elementos da natureza. Como resultado dessas acdes
humanas, o ka'aguy jara langa doengas sobre a terra. “Via de regra, a origem da doenca
esta na infracdo de uma regra de convivéncia com algum ser xamanico, seja alguma
espécie de jara, seja um xama humano. Assim, na maioria dos casos, a doenca é produto
da vinganc¢a” (PEREIRA, 2004, p. 248-9).

A entrada na mata pelos kaiowa deve ser feita com um pedido de licenca para o
ka'aguy jara, sob pena de se sofrer algum mal. Da mesma forma, se precisar retirar algo da
mata, como madeira, planta medicinal ou cacar. O ritual da reza para a entrada na mata e
para a retirada da raspa de algumas arvores estdo descritos no capitulo 4, sobre o dono da
mata. E ilustrativa a citacdo de Pereira (2004, p. 249) sobre o corte de arvore:

Essa entidade é muito ciosa dos seres sob seus cuidados: a madeira
quando cortada sente dor, geme e chora. Seu dono logo vem em seu
auxilio, podendo ser mortal para o desavisado. Segundo os kaiow4,
antigamente o xama chegava no lugar escolhido para a derrubada da futura
lavoura, rezava convocando o ka'aguy jara para explicar que eram
humanos pobres, ndo tinham de onde tirar o sustento, por isso
necessitavam de derrubar um pequeno pedaco da mata para plantar seu
alimento. O pedido era sempre atendido e poderiam plantar tranquilamente,
pois ndo seriam atingidos por nenhuma moléstia.

Os donos ou guardibes podem ser encontrados em diversas culturas indigenas
americanas. Sobre as cosmologias amazbnicas, Descola (2000, p. 154), percebe que nao
existem diferencas ontoldgicas absolutas entre humanos e boa parte dos animais e
vegetais. Suas diferencas seriam de grau e ndo de natureza. Para os achuares da
Amazobnia equatorial:

(...) a maior parte das plantas e dos animais possui uma alma (wakan)
semelhante a dos humanos, uma faculdade que os pbe entre as “pessoas”
(aents), uma vez que lhes garante a consciéncia reflexiva e a
intencionalidade, torna-os capazes de experimentar emocdes e permite-lhes
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trocar mensagens com seus pares e com outros membros de outras
espécies, entre as quais os homens” (DESCOLA, 2000, p. 151).

Jé para os macunas, Descola (2000, p. 153) coloca que:

As categoriza¢des ontoldgicas séo, entretanto, ainda muito mais plasticas
do que entre os achuares, em razéo da faculdade de metamorfose atribuida
a todos: os humanos podem tornar-se animais, 0s animais podem
converter-se em humanos e o animal de uma espécie pode transformar-se
em um animal de outra espécie.

As percepcOes sobre a terra podem se expressar através dos mitos e de como eles
sédo vividos por um determinado povo. Os mitos da natureza trazem consigo uma ética ou
normatividade ambiental. Os jara simbolicamente servem para regular 0 acesso aos
recursos naturais. Para os nahuas do sul de Veracruz, Mx, sdo os chaneques e duefios de
los animales.

Apesar desta tese nao ter como objetivo a comparacao de sistemas sociais indigenas
entre os kaiowa-guarani e os nahuas da Sierra de Santa Marta ao sul de Veracruz,
impressiona as semelhancas descritas por Lazos e Paré (2005, p. 199) sobre a relacao do
corpus mitico dos nahuas, através dos chaneques® e duefios de los animales e os jara ou
donos dos seres para os kaiowa-guarani, bem como suas regras de acesso aos recursos
naturais:

Las prohibiciones que se ponen en boca de los chaneques constituian
medidas para vivir de la tierra com un respeto hacia ella, para mantener los
recursos que en ella proliferan. Estas no solo representaban una
normatividad de tipo restrictivo, sino que entrafiaban beneficios toda vez
que los seres sobrenaturales ofrecian proteccién si se cumplia con los
cédigos de conducta. Fundamental en estas reglas es la idea de
reciprocidad (LAZOS, PARE, 2005, p. 199).

Os chaneques funcionam como uma instituicdo regulatéria entre a economia e a
ecologia para os nahuas, em que as regras de comportamento destes para com os demais
seres vivos se baseiam na ideia de reciprocidade. Segundo Lazos e Paré (2005, p. 66):

Hasta donde entendimos su pensamiento, los humanos comparten el
mundo con estos seres y no deben servirse de ellos mas alla de lo
necesario para sobrevivir. Se podria decir que la satisfaccion de las
necesidades individuales y de las familias de la comunidad marca el limite
de un uso correcto, o como se diria hoy, sustentable. Esto no excluye la
posibilidad del intercambio por trueque o comercial pero dentro de los
limites de las necesidades comunitarias. Cazar, pescar 0 recolectar para
lucrar significa una extraccion desmedida que tiende a una acumulacion

84 «Los chaneques, personajes pequefios o grandes, femeninos o masculinos, blancos o negros controlaban, a

través del imaginario colectivo de los nahuas, el acceso a los recursos naturales. Estos duendecillos que se
aparecen bajo distintas formas podian enojarse y provocar enfermidades, sustos y encantos cuando alguien
transgredia las limitaciones impuestas en la apropiacion de la naturaleza. Los chaneques son el fruto de la
imaginacion, la concretizacion de los miedos y angustias y expresan la voluntad de um respecto. Moradores de
las florestas, son duefios de los recursos que en ellas proliferan. Por tanto, tienen derechos y obligaciones:
exigen respecto a las regulaciones pero también otorgan proteccion” (LAZOS, PARE, 2005, p. 56).
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mediante la cual uno se vuelve “mas rico” que los demas y ocasiona
desequilibrios tanto sociales como ecoldgicos.

Também na Serra de Santa Marta, os nahuas adotavam um sistema de agricultura
baseado em “roza-tumba y quema” que foi desestruturado pelo avango da fronteira agricola.
Outro ponto em comum entre os kaiowé e os nahuas sobre a percepcéo dos mais velhos®
acerca da recuperacédo da terra diante da degradacdo ambiental é que:

Los ciclos naturales se encargaran de restaurar lo dafiado. Entre estas
personas mayores, las explicaciones miticas son recurrientes para explicar
lo que esta pasando. Los chaneques castigan las faltas cometidas por los
hombres em su relacion con los seres del monte, pero también tienen la
capacidad de perdonar y cesar los castigos. Entonces, cuando los hombres
sean perdonados, volvera la abundancia y la riqueza de flora y fauna
(LAZOS, PARE, 2005, p. 201).

A ideia cosmolégica de que os donos ou senhores dos animais retiraram ou
guardaram os seres das matas ou florestas como uma consequéncia das transgressdes a
normas estabelecidas perpassa muitas culturas indigenas latinoamericanas. Para Lazos e
Paré (2005, p. 68-9) analisando o simbélico dos nahuas, ha dois caminhos: a) os humanos
nao podem intervir na restauracdo da natureza porgque ndo tém este poder de atuacdo. As
autoras se referem a uma fala de um ancido nahua sobre o fracasso de um projeto de
reflorestamento: “dice que el proyecto de reforestacion fracasé porque no se habia pedido
permiso al Dueno del monte”; b) ha possibilidade do restabelecimento da ordem natural
guando se recupere as normas estabelecidas com os donos dos seres. Esta concepcao é
importante para todo trabalho de educacao ambiental de restauragéo.

Para Viola (1997, p. 20) a interdisciplinaridade exigida pelos estudos cientificos da
natureza tem propiciado um interesse pelos significados cosmolégicos e junto com ele uma
visdo unitaria da natureza. Esse “retorno a cosmologia” € um sinal da entrada da ciéncia na

pos-modernidade. Isto porque:

Durante la modernidad la cosmologia y la filosofia de la naturaleza habian
sido eliminadas, por considerarlas un residuo molesto de las viejas
cosmologias miticas, que explicaban narrativamente el orden del mundo
como un proceso contigente, que dependia de las vicisitudes de los dioses
o de los héroes (VIOLA, 1997, p. 20).

Os processos de colonizacdo subjugaram os conhecimentos das populagfes nativas,
colocando o mito em um lugar menor e distante, como algo mentiroso e falso. Interessante
pensar como Overing (1995, p.111), ao afirmar que: “o “problema” do mito ndo é uma

guestao de deficiéncia, e sim de excesso”.

% “Para muchos ancianos y ancianas, la deforestacion y la pérdida de biodiversidad animal — tanto de la fauna

acuética como de la fauna selvatica — se atribuyen a que el Sefior del monte escondié adentro de los cerros y
montes — em el bayo — a toda la fauna y a la vegetacion con el fin de protegerlas del humano. Es reiterativa la
referencia a que los animales se fueron a otro lado en lugar de pensar que quiza ya se hayan exterminado”. Esta
assertiva também existe para vérias partes do mundo rural do México, como em Oaxaca, Chiapas, Veracruz e
Tabasco (LAZOS, PARE, 2005, p. 67).
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3. TERRA TE'YIKUE

3.1 AALDEIA ANTIGA E SEU POVO

A constituicdo da reserva Indigena Te“yikue, no municipio de Caarapd, esta inserida
no contexto das oito reservas, no total de 18.297 ha, que foram criadas pelo SPI entre os
anos de 1915 a 1928. Inicialmente, a chamada de Reserva Indigena José Bonifacio®® foi
criada por Decreto Presidencial em 20/11/1924, com uma area de 3.600 ha e,
posteriormente, reduzida para 3.594 ha. Juridicamente se encontra homologada a
demarcagdo administrativa pelo Decreto n. 250 de 29/10/91 e com registro pelo SPU.

Foi a terceira das oito reservas criadas no sul de MS, cuja finalidade era “aldear os
indios que prestavam servicos nos ervais, uma vez que a fazenda campanario, de
propriedade da Cia. Matte Larangeira, estava localizada nas proximidades”, (MOREIRA DA
SILVA, 2002, p. 56). Conforme os mais antigos, “no comego ndo tinha mais do que 30
pessoas morando na Aldeia. Tudo era mato fechado, com muita caca e pesca. Dizem eles
gue usavam o fogo para preparar as rocas e que havia muita unido e respeito entre as
pessoas” (UCDB, 2009, p. 12). Com o tempo, a populagdo foi aumentando
vertiginosamente, pois, as familias indigenas de outras regiées foram sendo expulsas e

levadas para as reservas criadas.

Mapa 2 — Representacdo da Reserva Indigena Te'yikue na época da
criacao.
Fonte: UCDB, 2009, p. 15.

8 Segundo Relatério do inspetor Antonio Estigarribia e do seu auxiliar Genésio Pimentel Barbosa sobre a
situagdo do Posto Indigena José Bonifacio: “em 20 de novembro de 1924 o Governo do Estado, no exercicio do
Sr. Dr. Estevao Alves Correia, pelo decreto n. 684, reservou para os indios Cayuds, 3.600 hectares de terras no
lugar denominado Rincdo do Bonfim, satisfazendo assim a solicitagdo desta Inspectoria em offcio n. 352 de 22
de Outubro do mesmo anno. Medidas essas terras, foi fundado ahi em Abril de 1927 o posto que, pelo numero
de indios, sua boa disposi¢ao para o trabalho e qualidades dos hervaes é certamente dos mais esperangosos de
Matto-Grosso. Antes da fundacao, vivido os indios brigados entre si e explorados por traficantes de herva que no
seu interesse promovido taes dissengdes” (MONTEIRO, 2003, P. 34).
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Segundo Eliel Benites (2014, p. 42), “a palavra Te yikue significa te’yi (gente, homem)
e kue como sufixo da palavra para designar o passado, ou aquilo que ja foi; assim, o termo
Te'yikue foi sendo traduzido como aldeia antiga”. Os nomes das regides de Te'yikue
segundo os mais velhos se remetem a animais, a plantas e a aspectos geogréficos, como:
Saka Pyta: vocoroca vermelha; Mbokaja: coqueiro; Jaicha Syry: cérrego da paca; Jakaira:
dono do milho; Yryvu Kua: buraco do urubu; Mbopiy: corrego do morcego; Numbuku: campo
extenso; Kuchui Ygua: bebedouro dos passaros; Kanguery: corrego dos 0ssos; Ju’'i Rase:
choro da r&; Mboéi Passo: passo da cobra; Nandu Potrero: potrero de ema; Yvu: nascente e
Itakuruvi: pedra que amola. (UCDB, 2009, p. 19-20).

Devido a ocupacdo e as transformacdes ambientais houve uma modificacdo na
identificacdo das regides, alguns nomes permaneceram e outros foram criados, conforme
ilustra 0 mapa abaixo com as areas atuais. Te'yikue tem muitas paisagens. Os biomas

presentes nessa terra sdo o cerrado e a floresta estacional semidecidual.
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Mapa 3 — Regides atuais da Reserva Indigena Te"yikue.
Fonte: UCDB, 2009, p. 15.

Sobre a populagédo atual, segundo a lideranca, existem cadastradas cinco mil e poucas
pessoas, mas tem mais gente que ndo tem documento. Por isso, deve haver cerca de seis
mil habitantes. Nem todos tém acesso a agua encanada. Ha duas torres de abastecimento:
uma na regido Posto/Nandejara e outra na Missdo. Entdo, as familias que moram nessas
redondezas séo atendidas. As demais retiram agua de pogo, de coOrregos e de nascentes.

A regido da Escola Municipal de Ensino Fundamental Nandejara é como se fosse uma
area central de Teyikue, pois, la também se encontram a escola de Ensino Médio, o viveiro,
0 posto de salde do SESAI, o CRAS (criado em 2004) e outros equipamentos. Foi nessa

localidade onde se deu a criagdo do Posto Indigena pelo SPI.
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Fotografia 4 — Centro da Reserva Indigena Te yikue.
Fonte: Autoria prépria.

A justificativa das categorias de pessoas com as quais busquei conversar durante a
pesquisa de campo esta presente na introducdo. Porém, em se tratando de uma terra com
um alto contingente populacional, como é o caso de Te'yikue e, com um numero
consideravel de professores, foi necessario delimitar o processo de investigacao para
algumas pessoas centrais que fizeram parte da historia da construcdo do modelo escolar
implantado a partir de 1997.

Por isso, priorizei 0 contato com duas professoras da escola de ensino fundamental
Nandejara P6lo: uma indigena e outra ndo-indigena; com o diretor da escola de ensino
médio; com o professor que coordena o0 projeto na unidade experimental e com os
servidores do viveiro, no que diz respeito ao universo escolar. Quanto aos rezadores, foi
possivel a convivéncia com dois deles, 0s que mais colaboram com as atividades da escola,
sendo que os demais estavam trabalhando ou passando uma temporada em outras terras
no periodo em que realizei a pesquisa. Dos idosos, além dos rezadores, estive em contato
com uma idosa e sua familia na regido de cerrado préxima aos limites da terra indigena. E,
por fim, mantive conversas com a lideranca.

As pessoas com as quais conversei durante a pesquisa de campo, cujas falas estao
presentes mais fortemente neste capitulo serdo referenciadas como: professora indigena;
professora ndo-indigena; diretor da escola; professor da unidade; servidor 1; servidor 2;

servidor 3; rezador de Mbopiy; rezador de Mbokaja; idosa e lideranca.
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3.2 AESCOLA E O TEMPO

3.2.1 O antes e o depois de 1997

A educacdo indigena® é algo sempre presente na vida das familias, sendo uma
atribuicdo passada de geracdo para geracdo através de ensinamentos, de vivéncias e da
oralidade dentro da cultura e das interacdes realizadas interna e externamente. Ela se
diferencia da educacao escolar indigena, atribuida historicamente a diversas instituicbes na
gual prevaleceu formalmente um modelo integracionista até bem pouco tempo.

Inicialmente, foram as primeiras ordens religiosas catolicas que se instalaram no Brasil
as responsaveis por essa fungdo. Através do SPI, “instalou-se uma rede de escolas para
educacgao de indios com ensino das chamadas “primeiras letras” e, sobretudo, de oficios
gue os situassem como futuros trabalhadores” (LIMA, BARROSO, 2013, p. 49).

Na década de 1980/1990, diversas ONG’s, a OPAN (Operacédo Anchieta) e o CIMI
propuseram outros modelos de educacdo. As conquistas sociais previstas na Constituicao
de 1988 e as normas regulamentadoras deram o suporte normativo para mudangas em
curso. O Plano Nacional de Educacao, Decreto 10.172 de 09/01/2001, previu a formacéo
superior de professores indigenas. Foi o primeiro plano posterior ao art. 214 da Constituicdo
de 1988 e da Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB), de 1996,
principalmente, nos artigos 26, 32, 78 e 79.

Em Te'yikue, “até 1997 a escola da aldeia, em Caarapd, era extensao da escola
Tiradentes Pé6lo, Colbénia Saiju localizada na area rural e adotava o0 modelo integracionista
e/ou assimilacionista, oferecendo aos indios Kaiowa e Guarani o mesmo curriculo das
escolas da zona rural” (BATISTA, 2005, p. 14). Era uma educacdo em portugués que
priorizava os conhecimentos ndo-indigenas. A evasao escolar e a repeténcia eram a regra,
como demonstram o0s dados estatisticos levantados no inicio de 1997. Dados que:
‘comprovaram o descaso das administragfes anteriores para com a educacao escolar nas
escolas da reserva indigena, que tinha, em 1996, 365 alunos, com uma média repeténcia de
47% e abandono escolar de 22%” (Idem, p. 76).

8 g preciosa a licdo de Melia (1979, p.7) sobre o tema: “Educagéo pode dar-se muito bem sem alfabetizagéo.
Alfabetizacéo, no entanto, nem sempre assegura uma boa educacao. As sociedades indigenas brasileiras, como
alids, muitas outras sociedades em todo o mundo, se educaram perfeitamente durante séculos sem recorrer a
alfabetizacdo, conseguindo, com meios quase que exclusivamente orais, criar e transmitir uma rica heranca
cultural. A educacdo baseada na comunicagdo oral até apresenta ndo poucas vantagens sobre a baseada na
escrita. Nas culturas orais nota-se uma participacdo mais homogeneizada e plena de todo o saber tradicional,
uma grande riqueza de sabedoria proverbial, uma visdo mais unitaria do mundo, uma forte vivéncia do presente
como tal, uma captagdo da vida como um todo e ndo simplesmente acumulagdo de coisas separadas. A
alfabetizacao, de fato, incentiva a privatizagdo do saber e contribui para um tipo de individualizagdo que logo se
manifesta fonte de tensdes e conflitos sociais entre dominante e dominado”.
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A ideia prevalecente para o professor ndo-indio era a de que dar aula na aldeia
constituia um castigo ou uma perseguicao politica. Na dissertacdo de Batista (2005, p. 74-
5), h4 um depoimento revelador de uma professora ndo-indigena, que trabalhou de 1980 a
1996 na escola de ensino fundamental em Te yikue, sobre as dificuldades enfrentadas: falta
de transporte, de agua, de material escolar e dificuldades de comunica¢édo. De acordo com
essa professora, quando ela foi trabalhar na reserva ndo era porque queria. Era por ser
adverséria politica. Entdo foi mandada para la como castigo para que pedisse as contas.
Como ela sabia o guarani por ser descendente de paraguaios, costumava iniciar o processo
de alfabetizacdo e depois os alunos seguiam com as demais professoras, ja entendendo
melhor o portugués (Idem).

Diante desse quadro, uma série de esforcos comecou a germinar no sentido de uma
transformacdo ndo s6 da educacgdo escolar indigena, mas também da melhoria das
condicdes ambientais da terra. E, dai emergiram outras questbes como a formacédo do
professor, a melhoria da saude e do meio ambiente, este um tema transversal da escola.

No inicio, houve muita resisténcia de algumas familias ao ensino na lingua materna,
pois, entendiam que o guarani ja era ensinado em casa e que a escola era o lugar de
aprender portugués e com professores ndo-indigenas. Entdo, foi feito um trabalho de
reflexdo sobre o processo de alfabetizacdo na lingua materna, ou seja, como se pensa. A
professora ndo-indigena pontuou que os pais tinham muita resisténcia com o guarani na
escola, pois, pensavam o seguinte: “ja falamos guarani com nossos filhos, pra qué estudar
guarani?” No principio, foram feitas aulas separadas em guarani e em portugués. Como o
resultado dos alunos em guarani foi melhor, os demais migraram. Atualmente, os ensinos de
educacao infantil e os de 1° e 2° ano s6 ocorrem na lingua indigena. Do 3° ano em diante é
introduzido o portugués. E para 0 6° ao 9° ano ha também aulas de inglés, lingua ensinada
por solicitacdo dos alunos.

Segundo a professora indigena foi adotada a metodologia dos chamados temas
geradores, que conduziram a teoria e a pratica escolar a partir das realidades vivenciadas
na comunidade:

na escola, a cada bimestre tem um tema. Se trabalham com temas
geradores. Por exemplo: meio ambiente, entdo no primeiro bimestre, a
questao da agua, do reflorestamento, a queimada. Cada etapa do bimestre,
se trabalha determinado assunto. Trabalha na sala e tenta colocar na
pratica, a importancia que traz pra gente. Alguns tém consciéncia e
guestionam os adultos, por exemplo quando p&e fogo. Antes fazia dos pais
ensinar, fica meio ao contrario, dos filhos para os pais, lembrar o que néo
pode fazer. A maioria dos contetidos € ligado ao meio ambiente.

A professora ndo-indigena relembra o inicio do da transformagdo do processo
educacional:

0 material didatico era produzido por nés mesmos. Aulinha por aulinha.
Semana por semana. Estudavam e preparavam todo o material pra sala de
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aula. Um trabalho pioneiro e muito bonito que deu muito resultado. Em
2003, o prefeito ganhou o prémio Prefeito Crianca da Abring, em nivel
nacional. Pegou uma educacdo com um resultado péssimo e em poucos
anos, da uma virada de qualidade e diferenciada pra realidade deles. NGs
nos tornamos referéncia em nivel estadual, nacional. Defender um projeto
diferenciado que tem que respeitar uma cultura, pensa na dificuldade que é.
Porque todo programa que vem, vem engessado, igual pra todo mundo.

O ano de 1997 foi o tempo da virada na construgdo das mudancas operadas em
Te’yikue através de articulacdes e de muitos dialogos. Varias parcerias entre a comunidade
e instituicbes externas foram realizadas e resultaram em processos de transformacédo. A
parceria entre a secretaria municipal de educacao, o CIMI e o Projeto Guarani Kaiowa, da
UCDB foi fundamental para a constru¢do de um novo modelo de educacao escolar indigena.
Modelo baseado no ensino da lingua; numa gestdo compartilhada da escola; na valorizacéo
do conhecimento da cultura kaiowa-guarani; na constru¢cdo de metodologias e de recursos
didaticos proéprios; na formacdo de professores indigenas para atuarem nas escolas das
terras indigenas; na criacao de cursos especificos como o de formacgéo de professores para
o ensino fundamental, que foi chamado de Ara Vera.

E também, na construcédo e realizacdo de projetos ambientais com a participacdo dos
alunos e de suas familias, da comunidade, de liderancas e de professores; de atividades de
extensdo e pesquisa como o0 viveiro de mudas e a unidade experimental; de
reflorestamento; de recuperacdo de nascentes e de microbacias e o desenvolvimento de um
Foérum de discussdes das questdes relevantes para Te'yikue. Segundo Eliel Benites (2014,
p. 92), “o0 espaco escolar foi se caracterizando como uma escola além das paredes. Quando
a instituicdo foi absorvida pela comunidade, desnorteou a rigidez do espaco e do tempo
escolar”.

O modelo de escola e de recuperacdo ambiental foi muito dialogado com a
comunidade, com as pessoas idosas, 0 que gerou um forte envolvimento com todas essas
guestdes. Foram feitas reunides com os mais velhos, os professores indigenas e os
pesquisadores da universidade que passavam dias inteiros conversando. A escuta atenta
aos problemas revelou porgue na cosmovisdo kaiowa-guarani 0 meio ambiente estava
daqguele jeito. Porque a vida deles estava dificil. Porque tinha acabado a mata. Porque o
fogo comia tudo. O fogo entrava num canto da aldeia e saia no outro. Como ressaltou a
professora ndo-indigena: “ndo tinha nada, era s6 sapé e braquiaria. A maioria ficava sem
casa porque o incéndio era muito grande”.

Essa professora que acompanha desde 1997 o processo de construgdo da educacao
escolar em Te'yikue reconheceu que: “para fazer um trabalho de recuperacdo ambiental,
gque é de longo prazo, exige-se mudanca de comportamento, de envolvimento”. Ela
relembrou que quando Brand conheceu a &rea anos atras disse que tinha muita erva-mate,

muita mata e que era lindo o lugar. Em dez anos muito foi destruido: “tinha virado sapé e
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braquiaria. N&o tinha mais agua. Agua s6 nas vogorocas. Os poGos sépticos estavam
contaminados”. Ela ressaltou que dentro de Teyikue existem cerca de sete nascentes:

todas as aguas da aldeia nascem aqui dentro. E um privilégio. Aqui € um
divisor de bacias hidrograficas. As nascentes daqui abastecem a bacia do
rio Amambai. As que estao pro lado de la da MS 280 vao pra bacia do rio
Dourados. Alimentam duas bacias. As nascentes saem daqui sem
contaminagéo.

E, seguiu descrevendo com emocdo o processo de transformacdo a partir das
intervengdes que foram geradas: “a coisa mais bonita da gente ver foi que, na medida em
gue a gente foi cuidando das matas ciliares, das arvores de protecdo das nascentes, a agua
foi aumentando de novo e onde tinha as vogorocas enormes fizeram as represas”. Estas
foram feitas com a finalidade de conter a vocoroca; de captar agua para a comunidade
tomar banho; de lavar roupa e, também, nelas se criavam peixes para ajudar na alimentacéo
porque havia muita desnutricao.

Foi bastante dialogado o modelo da nova proposta de educacéo, se baseando no
tripé: professores, liderancas e comunidade. Conforme Eliel Benites (2014, p. 81): “com a
participagdo assidua da comunidade nas reunides houve uma grande mudanca na sua

dindmica interna, porque se tornou uma vivéncia continua ouvir os “outros™. A partir desta
experiéncia: “a aldeia comecou a se redescobrir, porqgue muitas demandas saiam destas
discussoes e redescobertas” (Idem).

As guestbes ambientais permearam todo o processo, envolvendo a escola com as
criancas e a comunidade. A professora ndo-indigena falou com entusiasmo: “todo mundo
era soldado de combate ao fogo pra ndo destruir as matinhas que a gente tinha plantado. E
0 que aconteceu de mais bonito? As familias que entenderam isso comecaram a fazer a
recuperacao em torno da casa deles”. Muitas matinhas foram ressurgindo no entorno das
casas de muitas familias. E o que pude verificar na regido da Misso e de Mbopiy, conforme
descreverei no topico 3.3. O ciclo do desmatamento - braquiaria - fogo - desmatamento
ampliado foi rompido na medida em que contiveram o fogo e foram brotando as
arvorezinhas.

A professora ndo-indigena ressaltou o trabalho conjunto da escola com as criangas, 0s
pais, a lideranga e a comunidade sobre o combate ao fogo e o plantio de arvores. Para isso,
muitas reunibes foram realizadas. E se colocavam fogo, havia denuncia e a lideranca
aplicava castigo. Assim, o meio ambiente foi sendo repovoado. Atrds da escola de ensino
fundamental foram plantadas as primeiras mudas do viveiro onde cada aluno plantou uma
muda com 0 seu home e assumiu a responsabilidade de cuidar da mesma. Até os eucaliptos
foram plantados pelos alunos em lugares de banhado, pois, eles crescem rapido e podem

ser usados para atividades domésticas.
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A mesma professora falou sobre o que poderiamos chamar de um trabalho de histéria
do ambiente, ou seja, a busca da identificacdo das espécies que no passado compunham o
cenario paisagistico e natural de Te"yikue:

Como saber o tipo de arvore que tinha aqui? Conversamos com 0s
professores, 0s pesquisadores. Fizemos um trabalho com os alunos para
eles conversarem com os mais velhos da familia pra descobrir os tipos de
arvores que tinham. Quem sabia escrever, vinha com as listinhas escritas
nos caderninhos. Os que ndo sabiam, falavam 0s nomes em guarani.
Traduziamos. E corriamos atras da semente ou muda dessas arvores pra
trazer pra ca. Porque eram essas arvores que gueriamos, que eram nativas.

Depois de identificadas as espécies, o desafio foi onde encontra-las para,
posteriormente, fazer sua reproducdo. Um desses lugares foi a terra indigena de Pirakud,
onde a equipe de trabalho ia para la nos meses de agosto e setembro, como destaca a
professora ndo-indigena:

era a época de semente, iamos com professor, pesquisador, alunos
maiores. Acampavamos por duas semanas com duas caminhonetes.
Durante o dia a gente ia garimpar as sementes. Voltavamos cheios de
carrapato. Voltavam com as duas caminhonetes cheias de semente.
Preparavamos, armazenavamos. Na sementeira. Tinha uma equipe muito
atuante no viveiro. Tinha técnico agricola. Tinha planejamento de coleta de
semente, producdo de muda, depois escoar essa muda pro meio ambiente.

As transformac@es do projeto de educacao escolar indigena andaram de maos dadas
com o projeto de recuperacdo ambiental e com a solucdo de alguns problemas da
comunidade. Como ressaltou a professora ndo-indigena: “a escola aqui € uma escola da
comunidade”. Reconheceu que: “a gente errou muito, mas errou junto com eles. E acertou e
acertou junto também”.

Com o plantio das mudas feitas no viveiro, foram realizadas as recuperacdes: da area
atrds da escola; da mata ciliar das nascentes da unidade experimental e da microbacia.
Conforme relembrou a professora ndo-indigena: “foi formando tudo. Pensa nas coisas
bonitas que foi virando. La pra dentro eles fizeram corredor ecoldgico, tinha resquicio de
mata de um lado e do outro, mas os bichinhos ndo sabiam como passar. Eles plantaram as
mudinhas e fizeram a ligacdo”. Os alunos também incorporaram a defesa da mata. Ela
relatou:

se vocé derrubar alguma arvore aqui no bosque da escola, os alunos pulam
na tua cara. Teve que tirar umas arvores nativas pra construir a escola.
Houve protesto. Agora fazemos reunido com eles e explicamos tudo.
Algumas arvores tiramos com retroescavadeira e plantamos em outro lugar,
ou fazemos mudas pra repor. Até com o0 eucalipto ocorre isso. Ja
incorporaram. Mas sinto que nos ultimos anos ta enfraquecendo isso.

O grande desafio continua sendo manter as matas recuperadas longe do fogo. As
arvores dos replantios sdo mais finas e queimam mais facilmente. Os aceiros constituem
uma estratégia importante para prevenir e controlar as queimadas. Mas hoje em dia devido

as dificuldades técnicas e de recursos financeiros, segundo a professora ndo-indigena, os
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moradores de Te'yikue: “s6 ficam correndo atrds quando o fogo j& vem. A gente ndo tem
uma equipe que fizesse o planejamento mais amplo e que antecedesse as atividades.

Dialogo tem, mas é dificil de fluir as coisas. E a a¢do”.

Fotografia 5 — Mata replantada atras da Escola Nandejara.
Fonte: Autoria proépria.

O uso do fogo e as queimadas eram e continuam sendo uma das grandes
preocupacdes nas terras indigenas. De elemento tradicional nas praticas de agricultura em
um tempo de condicdes ambientais mais estaveis a ameaca em tempos de braquiaria e
colonido. Com a perda das matas e substituicdo por essas espécies invasoras a paisagem
nas terras indigenas foi paulatinamente se modificando. A estratégia imediata mais utilizada
para limpar a terra para fazer as rocas é promover a queima, que geralmente ndo tem
controle, e acaba se espalhando por outras areas, inclusive aos poucos remanescentes de
florestas nativa ou secundaria.

Em Te’yikue, a grande preocupacéo € que o fogo ndo avance sobre as areas de mata
gue foram recuperadas através dos projetos ambientais, além das areas nativas ainda
existentes. Dai o trabalho de dialogo para evitar a queimada que foi feito na comunidade

concomitantemente com os replantios. Segundo a professora indigena:

a gente fazia reunido na comunidade primeiro por escolas, depois por
regido que era importante ter o mato, coisa boa que ele traz pra gente, e a
guestdo do fogo também. Na escola, aguele espaco foi gradeado e foram
plantados plantinhas. Ai cada sala adotava uma planta desde pequenininha.
E naguelas planta colocava o nome dos aluno. A turma da manha e a turma
da tarde. De manhd@ molhava e a turma da tarde cuidava. Cada um foi
cuidando da sua plantinha. Hoje |4, praticamente é como se fosse
agroecologia. Tem inimeras plantas ali atras. E também foi feito trabalho na
comunidade, com as familias. Cada um cuidar do seu mato, do fogo.
Qualquer coisa quando via cobra no mato, botava fogo, ai depois diminuiu.

A resposta mais adotada para o uso do fogo reside na justificativa de fazer roca, ou

seja, para limpar o terreno da braquiaria/colonido. Estas, também atraem animais como

113



cobras, entdo o fogo é usado para afasta-los. J& houve treinamento do corpo de bombeiros
de Dourados e alguns indigenas foram treinados para atuar diante das queimadas.

A utilizagdo do fogo pelos kaiowé é uma importante técnica de manejo na agricultura
praticada imemorialmente. O sistema roga-queima-plantio € praticado por diversas culturas
indigenas na América. Em espacos onde o acesso a terra e a floresta/mata ocorria em
condicbes adequadas de suporte de regeneracdo da natureza esse sistema parecia
funcionar de modo adequado. No entanto, a falta de terra para a demografia de terras
indigenas demarcadas e para as poucas matas existentes tornaram inviavel a pratica
cultural da queima.

Em todas as terras pesquisadas, o uso do fogo para preparar a roca e para combater
as espécies exoticas (colonido e braquiaria) pdem em risco as poucas areas florestadas
existentes, gerando riscos de incéndios de grande propor¢cdo. A imagem de fumaca nas

terras indigenas é uma presenca constante, principalmente, no més de agosto.

Fotografia 6 — Queimada em Te"yikue
Fonte: Autoria propria.

Voltando as questdes da educacédo, na construcdo de metodologias, destacaram-se as
figuras do professor-aluno pesquisador e interventor na comunidade, com o envolvimento
das familias. Optou-se pela utilizacdo de temas geradores (temas de pesquisa e ndo de
disciplinas pré-estabelecidas) a partir das realidades vivenciadas em Te"yikue e a realizacao
de planos de aula construidos coletivamente.

Sobre a formacdo dos professores, a maioria deles passou por processos de
educacdo formal que os distanciou dos saberes da sua cultura. Com a criacdo de um
magistério especifico, chamado de Ara Vera, buscou-se fazer a ponte entre as diversas
situacdes interétnicas vivenciadas por eles e o seu saber tradicional. Por isso, a fonte desse

conhecimento situou-se na valorizacdo dos idosos e rezadores. Era necesséario nutrir-se
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desse saber, transformar-se como sujeito no papel de professor para trabalhar a educacgéo
escolar das novas geracoes.

Eliel Benites, que nasceu em Te'yikue, foi aluno das primeiras turmas do Ara Vera e
do Teko Arandu e, também professor na sua terra, fala das dificuldades, mas também do
clima de encantamento no processo de construgdo da escola e do momento que a
comunidade passou a viver. “os professores indigenas jovens sentiam muita
responsabilidade neste processo, porque assumiam uma postura de lideres antes do tempo.
O dialogo com o0s mestres tradicionais, no primeiro momento, foi doloroso, porque
precisavamos nos reconciliar com eles” (BENITES, 2014, p. 88). Mas, “aos poucos foi criado
um clima de encantamento no processo de construcdo da educacgao escolar indigena, na
Reserva Indigena Te yikue” (Idem).

A configuragdo atual das unidades escolares em Te“yikue sdo as seguintes: no ensino
fundamental: a Escola Municipal Indigena Nandejara Pélo e suas extensées em Savera; no
Mbokaja e na regido da Missdo, chamada de Loide Bonfim Andrade. Devido a demanda
pela continuacao dos estudos foi inaugurada a Escola estadual de ensino médio Yvy Poty -
Flor da Terra.

A Escola de Ensino Médio iniciou suas atividades em 2006. Sdo, aproximadamente,
cento e trinta e oito alunos no ensino médio e trezentos e nove no EJA. A maioria dos
professores néo é indigena, diferentemente, do que ocorre na escola Nandejara e nas suas
extensdes. No ensino médio, as aulas em guarani s6 sdo ministradas pelos professores
indigenas. Ha uma expectativa de ampliacdo dos professores indigenas devido a formacéao
do Teko Arandu.

Segundo o diretor da escola Yvy Poty: “o intuito era de trabalhar com o jovem a
guestdo ambiental. Através de aula integral em 2006 em que os alunos estudavam de
manha e a tarde tinham aula prética. Plantavam arvores nas nascentes e trabalhavam na
roca coletiva com mandioca e outras plantagdes”. Mas em 2008, a secretaria de educagao
nao permitiu algumas atividades porgue nao tinha laboratério e biblioteca.

No ensino médio as disciplinas de geografia e biologia trabalham mais as questbes
ambientais. O diretor identificou que o maior problema da reserva sdo as queimadas. Na
regidao do Mbokaja eles plantaram umas cem mudas, cuidaram, mas depois veio o fogo. Ele
reconheceu que: “mesmo assim, melhorou um pouco com o trabalho da escola. Os alunos
levam mudas do viveiro pra casa também. Tem familias que cuidam bem do seu mato”.
Sobre a questado do lixo, os professores estdo pensando em fazer um ponto de coleta em
cada escola para o caminhdo da prefeitura passar. O carro do lixo passa uma vez por
semana em cada escola. No nivel familiar, cada um cuida do seu lixo, mas a maioria o

gueima.
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O sonho da escola é oferecer um Curso Técnico em Agroecologia. A estrutura fisica
dos laboratérios ja existe, mas faltam equipamentos. Com esse curso, segundo o diretor, a
ideia seria: “montar pequenos negoécios pra os alunos permanecerem aqui. A maioria do
pessoal daqui planta mandioca, mas ndo tem um esquema pra vender pra fora. Os que vem
comprar, paga pouco. Com cooperativa seria uma possibilidade de vender sem
atravessador”. A criacdo de pequenos animais, como frango, seria outra possibilidade,
assim como a venda de ovos. Ele disse que assentado e quilombola tem apoio, mas para
indigena é mais dificil.

O diretor pontuou que a maioria dos alunos egressos vai trabalhar fora da reserva,
principalmente, nas usinas. Uns procuram cursos técnicos, outros a universidade. A minoria
segue estudando. Com o curso de Agroecologia, poderiam ser abertas possibilidades de
trabalho na reserva. E dificil encontrar trabalho fora de la. Atualmente, a maioria dos
trabalhos internos é ocupada por indigenas, mas ndo se absorve toda a quantidade de
alunos formados.

Os alunos chegam ao ensino médio com uma experiéncia de vivéncias ambientais na
Unidade Experimental através das atividades do ensino fundamental, mas no ensino médio
nao ha atividades na unidade. Existe certa descontinuidade dessa experiéncia. Hoje tem
uma horta na escola, pelo Pronatec. De acordo com seu diretor: “se a gente tiver o curso de
agroecologia vai trabalhar mais a questdao ambiental e de sustentabilidade. Esse curso teria
a duracdo de trés anos. Nesse espaco, funcionaria a escola de ensino médio e o0 curso
técnico, que pode ser integral, concomitante e subsequente”. Segundo ele, a comunidade
optou pelo modelo concomitante e subsequente. Ressaltou ainda, que “o conhecimento
tradicional tem que vir com o conhecimento técnico. Tem que sempre caminhar junto”.

O diretor lembrou que quando tinha uns sete anos presenciava queimada na mata
para fazer coivara. Mas, “hoje néo faz mais coivara. Porque néo existe mais mato. Com o
trator se evita mais a queimada. Tem que ensinar a plantar. O jovem de hoje ndo gosta mais
de plantar. Eu sou da geracao de 80, nasci em 82, eu nao tenho roca”. Diferentemente do
seu pai que tem roga, mandiocal e planta arroz. Seu pai foi uma das principais liderancas da
reserva e fazia reza tradicional, guachiré e festa do milho. Mas, se converteu em evangélico.

Na visdo do diretor, a escola do ensino médio deve dialogar com 0s mestres
tradicionais. E alguns deles cobram, mas “ele acha isso certo porque tem professor de
mestrado que cobra pra dar palestra, entao eles tem que receber pelo conhecimento deles”.
As vezes, ele faz uma cesta e entrega para os rezadores. Porque no ensino das préaticas
culturais: “o rezador vai passar a pratica. O professor, a teoria”. O diretor comenta que foi
feita uma pesquisa na escola e descobriu-se que oitenta e sete alunos de cento e cinco sao

evangélicos. Por isso, “é dificil trabalhar praticas culturais no nosso modo de ser. Tem
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evangélico que proibe tudo. Diz que é demdnio, do satanas. A questédo, educacéo indigena
€ complicada”.

Percebi que as questbes ambientais sdo trabalhadas na préatica, de forma mais
integrada, no ensino fundamental. No ensino médio ndo ha projeto especifico, algumas

disciplinas trabalham contetdos e ac¢des pontuais. Estdo a espera do curso técnico em
Agroecologia.

Fotografia 7 — Escola de Ensino Médio — Flor da Terra.
Fonte: Autoria prépria.

A partir de 1997 passou a ser constituido um Férum de discussfes sobre questdes da
comunidade, articulado a partir das escolas. Desde entdo, esse férum ocorre
sistematicamente a cada més de abril, na semana dos povos indigenas. Segundo, Eliel
Benites (2014, p. 95), “este trabalho coletivo dos Féruns lembra como era nossa vivéncia
tradicional no Tekoha Guasu no passado, onde todos se envolviam para realizar festas e
cerimbnias religiosas, cada um realizava as agbes para um objetivo comum”. A professora
indigena reconheceu que:

todas as conquistas até hoje é devido ao Férum. Em abril, fazemos reunides
nas escolas para coletar sugestdes para o Férum. Depois, junta tudo e faz
um granddo que € na Ultima semana de abril, onde fazemos a Assembleia
grande e chamamos as autoridades, ai entregamos o0s documentos pra
eles. Tudo por meio desse Férum e que temos os avancos daqui. Aqui
apesar de ter problema interno na comunidade, mas nds conseguimos
trabalhando tudo em parceria. Muitas das outras aldeias que tem esse
problema, cada um trabalha no seu cantinho: educacgéo pra |4, saude pra
ca. E aqui ndo. A gente tenta trabalhar junto.

Em relacdo as demais terras indigenas com populacdo kaiowa e guarani de MS,
Te'yikue atraiu uma série de projetos e possui um numero consideravel de professores
indigenas que atendem as escolas da sua terra. Sua experiéncia escolar indigena é
paradigmatica, assim como o projeto de recuperagdo ambiental. Conforme atesta Cariaga
(2012, p. 106), “desde a década de 1990, Teyikue tem sido uma das areas mais procuradas

para realizagdo de muitos projetos de pesquisa, que contam com financiamento”.
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A formacdo de professores esta associada ao cumprimento das normativas pos-
Constituicdo de 1988 por uma educacao indigena especifica, diferenciada e de qualidade e
também aos movimentos politicos da Aty Guasu e do Movimento dos Professores Kaiowa e
Guarani.

Em 1999 houve a implantacdo do curso de formacgéo especifica para professores em
nivel médio Kaiowa e Guarani, chamado Ara Vera (Tempo lluminado) através da Secretaria
de Educacdo de MS em parceria com as prefeituras dos municipios que tem populacao
kaiowa e guarani. Também foram parceiros desse processo: a UCDB, pelo Projeto Kaiowa-
Guarani; a UFMS; a Diocese de Dourados e o Movimento dos Professores Kaiowa e
Guarani. O Projeto Rede de saberes vem apoiando a permanéncia de indigenas no ensino
superior nas seguintes universidades de MS: UCDB, UEMS, UFGD e UFMS. Esta ligado ao
projeto em nivel nacional chamado Trilhas do Conhecimento, financiado pela Fundacgéo
Ford.

O trabalho de construcdo de materiais didaticos proprios a partir da realidade
vivenciada pelos alunos (futuros professores) de cada terra, também se constituiu como
uma ferramenta pedagdgica importante para o ensino diferenciado. E o que atesta a feitura

das representacgdes cartograficas das suas terras realizado no ambiente do Ara Vera.

2 GRS Sioste 0'—-}—”-

Croqui 1 — Cartografia étnica de Te"yikue.
Fonte: GUARANI HA KAIOWA, 2011, p. 86.

Quando terminou a primeira turma do Ara Vera foi iniciada a discussdo de um curso

superior de licenciatura diferenciada. Foram alguns anos de discussao, iniciada no ambito
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da UEMS, mas depois assumida pela UFGD onde ocorreu a criacdo da licenciatura
especifica chamada de Teko Arandu, atualmente na Faculdade Indigena®® (FAIND).

A formacdao dos professores indigenas através de cursos de formacgao especificos e da
ampliacdo do acesso a universidade no Brasil fez com que houvesse uma ampliacdo da
categoria desses professores e do que se poderia chamar de intelectualidade indigena,
tema bastante discutido nacional e internacionalmente. Conforme atesta Lima (2013, p. 24-
5):

Essa intelectualidade indigena militante em surgimento e consolidagdo vem
formulando concepc¢des que partem de seu aprendizado — distributivamente
variado — em suas tradi¢cBes e do que tais tradigcBes propiciam como chaves
de leituras das interven¢cBes de Estado em seus modos de vida, nos
contextos locais e regionais especificos de seus povos no presente. Muito
dessa reflexdo vem sendo cunhada na militAncia e hoje em espacos
académicos de graduacao e pés-graduacao.

Este processo de formacdo de professores, de constituicdo de licenciaturas
especificas e da construcdo da propria escola indigena nao é imune a criticas. As principais
delas residem nos dilemas entre a educacao das familias e da escola; nas dificuldades de
se fazer o didlogo entre saberes indigenas e nao-indigenas; na formacao do professor; na
construcao de uma educacédo que seja realmente especifica, diferenciada e de qualidade e
na construcao da categoria professor indigena.

Mesmo diante destas dificuldades, muito se tem refletido e construido no sentido de se
romper com légicas etnocentristas para se fazer uma educacdo que seja libertadora e
apresente caminhos para as novas geracdes. O fato é que a escola tem exercido uma certa
centralidade na vida das criancas e das familias, bem diferente do modo de vida tradicional
ideal kaiowa, pois, “a partir da escola desdobram-se muitas ac¢des articuladas a fim de
garantirem a ocupacdo do tempo das criancas, no enfrentamento a violéncia e como a¢des
que possam “transmitir valores da cultura” para as novas geragdes” (CARIAGA, 2012, p.
160). Em Te'yikue, essa centralidade da escola na vida da comunidade “se tornou a
estratégia politica que busca assegurar a organizagéo interna, diante dos novos problemas,

inclusive das questdes das quais as familias dizem que “a cultura ndo da conta
165).

(Idem, p.

3.2.2 Renascimento da terra

Em 1996 comecou a ser desenvolvido: “um amplo programa, de carater interdisciplinar
e interinstitucional, de pesquisa e de a¢bes de apoio aos indios Kaiowa e Guarani no Mato

Grosso do Sul, denominado Programa Kaiowa/Guarani” (UCDB, 2002, p. 1). Programa que

80 Curso oferece Licenciatura plena em Educacdo Intercultural, com habilitagbes em quatro areas de
conhecimento: Ciéncias Humanas, Linguagens, Matematica e Ciéncias da Natureza.
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foi coordenado por Antonio Brand da UCDB através do NEPPI e da Diocese de Dourados
em parceria com a prefeitura municipal de Caarap0d.

A partir desse programa houve um amplo processo de transformacdes na escola e na
comunidade, no sentido de construcdo de uma educacéo diferenciada de qualidade e de
uma série de acgbes dirigidas a recuperacdo ambiental, producao de alimentos, a saude
preventiva e a histéria e sociedade Kaiowa e Guarani. O sub-programa de Educacao
Indigena Diferenciada auxiliou na implantacdo do curso de Magistério Especifico, chamado
Ara Vera para formac&o de professores indigenas da educacéo fundamental.

Ja o sub-programa de Recuperacdo Ambiental e Producdo de Alimentos baseou-se
em varias acdes como: a recuperacao de duas represas e a construcdo de mais quatro; a
criacdo de um viveiro de mudas; a recuperacdo da Microbacia de Jakaira; a implantacdo de
Unidades de Pesquisa e Producédo de Alimentos e Artesanato (UCDB, 2002, p. 4). E, teve
como objetivo:

o estudo do territorio, recursos naturais e sustentabilidade e processo de
comprometimento dos recursos, decorrente do processo de confinamento,
incluindo, ainda, o monitoramento da cobertura vegetal, mediante técnicas
de sensoriamento remoto e geoprocessamento; recursos e praticas
alimentares tradicionais e contemporéneas, plantas medicinais manipuladas
pelos Kaiowa e Guarani” (Idem).

Para tal, foi criado um “Plano de Gestdo Ambiental na area indigena de Caarapo”. O
diagnéstico identificou que a mata vinha desaparecendo e a agua estava em parte
comprometida; a cacga, a pesca, a coleta de alimentos e os medicamentos praticamente
inexistentes; o solo empobrecido e as queimadas eram constantes devido a presenca de
colonido (Idem, p. 17).

Foram muitos os desafios identificados para a proposta de gestédo. A equipe percebeu
gue a maior parte deles seria de carater antropoldgico e ndo técnico, como: a aplicacdo de
etnoconhecimentos em praticas de manejo; a participacdo da comunidade indigena,
principalmente, no que toca a préatica da agricultura de coivara; o uso do fogo e adocéo de
novas tecnologias (Idem, p. 18).

Um dos objetivos do Plano foi: “incentivar o envolvimento da comunidade indigena
Kaiowa e Guarani com os ecossistemas locais, fortalecendo e expandindo os seus lacos
sociais, econbmico, culturais, espirituais e ecologicos, objetivando a busca da
sustentabilidade de forma integral, em todas essas dimensdes” (UCDB, 2002, p. 20). Visou
também estimular: “a implantagdo de culturas permanentes consorciadas com as culturas
temporarias, viabilizando as chamadas “capoeiras melhoradas”, areas de roga que poderao
se transformar em pomares e bosques, mediante os devidos tratos culturais” (Idem).

E, na questéo de plantios, levar em consideragao: “a dindmica da sucessao natural, o

tempo e o extrato que as plantas ocupam, o adensamento de plantas, o sombreamento, as
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podas para “rejuvenescimento”, consércios adequados, o aumento de massa organica, uso
de adubacao verde e de controles fitossanitarios” (Idem). O plano de gestdo ambiental esta
representado no mapa a seguir.

Passarei a descrever os projetos relacionados mais diretamente com as chamadas
“‘questdes ambientais e de sustentabilidade”, juntamente com as falas de professores e dos
atuais cuidadores do viveiro. Eles foram sendo construidos e executados através de
diversos processos a partir de 1996, tendo sido articulados a partir desse Plano de Gestéo
Ambiental de 2002, com base nos didlogos com a escola, as familias, a comunidade e o

apoio de parceiros externos.

n Cds.) Indigena

I:suada 1 Caminho

= Repm&a / Lagoa

- Presorvagho da Mata Existonte

B Rocuperagio da Mata Ciliar
Criacdo de Corredores Ecoldgicos

Mapa 4 — A aldeia que queremos.
Fonte: UCDB, 2009.

O Viveiro de Mudas esta situado ao lado da escola Nandejara. Nele, “foi criado um
banco de dados fenoldgico onde encontram-se elencadas as espécies que compdem as
fitofisionomias ocorrentes na regido da Reserva de Caarapé e seu entorno” (UCDB, 2002, p.
27). Funciona também como centro de aprendizagem e pratica de educacdo ambiental.
Através dele, foram fornecidas mudas para que as familias recuperassem o entorno das
suas habitagbes com arvores, principalmente frutiferas, o que foi chamado de Projeto de
Fundo de Quintais.

S&ao quatro servidores indigenas que trabalham no viveiro. Destes, conversei com trés.
O mais antigo deles, o servidor 1, fica mais tempo la e faz a germinacéo, o transplante e o
plantio. Ja o servidor 2 trabalha ha onze anos no viveiro. Ele esclareceu que hoje em dia
tem poucas sementes. A procura de sementes ocorre em Varios lugares, como: nas matas
de Te'yikue; em algumas fazendas, como no Campanario, em que 0 proprietario permite a
entrada e coleta e, na area urbana de Caarap6, onde tem jatoba, inga e cedro. A equipe do

viveiro possui um conhecimento sobre como fazer a coleta e as mudas. Como disse o
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servidor 2: “a gente ja tem a manha, ent&o ja coleta. Em agosto e setembro & pra coleta de
sementes”. E prosseguiu: “dependendo da semente a gente ja coloca na estufa ou direto no
saquinho. Que nem jatobd vai direto pro saquinho. Tem outra que tem que colocar na estufa
e comecga a germinar”.

Em alguns canteiros, adotou-se a técnica do plantio consorciado, onde, por exemplo,
no segundo canteiro se encontravam pés de angico, jabuticaba, ipé roxo e mamao. Todos
misturados. E, também, fruta do conde, guabiroba, cereja e jequitiba. Sdo quase oito
canteiros. Podem ser encontrados: inga, canafistula, poncén, jambo e tuberculos. As
hortalicas, como tomate e abdbora, sdo consumidas pelos servidores do viveiro e suas
familias. La sdo cultivadas mudas de eucalipto. As familias que moram em Te"yikue podem
receber as mudas. Segundo o servidor 2: “tem familia que leva de quinze a vinte muda.
Agora téo incentivando o pessoal ai. Fizemos reunido. Tem familia que ndo tem nenhum pé
de sombra na casa”. Mas depois que as familias levam as mudas, a responsabilidade de
cuidar é delas.

O servidor 3 trabalha no viveiro ha cerca de onze anos. Ele se referiu a época em que
0 pessoal da UCDB estava junto com eles e da existéncia de recurso. Por isso, conseguiram
fazer o viveiro e um trabalho preventivo das queimadas, pois, se fazia aceiro através do uso
de trator e tinha combustivel disponivel. Agora ele reclama que: “acabou. Ndo tem mais
estrutura adequada pra trabalhar. Semente ta meio parado. N6s sempre planta na beira dos
acudes, na represa. Por trés vezes, nds plantemos na nascente ali em baixo, mas o fogo vai
1a”.

O servidor 1 conhecia muitas arvores nativas de la. Ele € um dos pioneiros do trabalho
no viveiro. Afirmou que existem “quarenta e oito variedades de arvores. Tem aroeira, peroba
rosa, jequitiba, canafistula, cedro”. Pelo projeto de recuperacao, ele descreveu que depois
gue as mudas se formaram, eles comecaram a plantar na escola e na microbacia, onde
existia muita braquiaria. Ele mostrou algumas arvores por tras da escola que ja estédo
grandes, mas que levaram quinze anos para atingir aguela altura. O servidor 3 disse que
atualmente a escola estd sem projeto de replantio, mas as vezes o pessoal do viveiro faz
algumas acdes pontuais.

Sobre as projecoes do “A aldeia que queremos” (Mapa 4), o servidor 3 disse que “o
projeto do corredor ecoldgico ndo avangou muito”. O local onde tem mais mato hoje em dia
sdo nas regides de Mbopiy e Yvu. Sobre o controle das queimadas ele disse que esta dificil
controlar atualmente. Na sua fala: “nés tinha falado com a prefeitura pra arranjar 200 litros
de 6leo por més pra fazer aceiro. Mas 0 nosso trator ta quebrado. Ta parado. Foi trator do
projeto da UCDB. Mas tem problema pra conseguir combustivel, manutencdo”. A
comunidade também n&o esté colaborando, segundo ele: “tem que fazer palestra. A gente

comecou a fazer no Mbopiy e na Miss&o e deu certo. Ai depois pararam”. Perguntei como
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eram essas palestras, ele pontou que: “chegava, conversava com a comunidade. Falava a
importancia do matinho, de ndo queimar. O que a matinha faz”. Isso acompanhado de
alguns professores e da lideranca. Mas “hoje a lideranga ta parado, ndo se envolve muito
nessas questdes. O certo era fazer uma palestra bem feito com eles. A importancia das
matinhas”.

Partimos para uma caminhada por tras da escola para observar a matinha, seguindo
por uma trilha. O servidor 3 foi narrando as experiéncias que deram certo e as que néo
foram muito bem sucedidas. Mostrou umas mudinhas de aroeira que estdo pequenas
apesar de terem sido plantadas ha mais de dez anos. Ja teve muda de erva-mate, mas
agora ndo ha mais: “frutifera e erva-mate sdo as mudas que o pessoal pede mais”. Eles
tentaram fazer um sistema agroflorestal com frutiferas, como banana e abacaxi. Mas,
segundo ele ndo deu certo, porque néo cuidaram direito.

O servidor 1 quase nao falou quando estavamos sentados no viveiro, mas quando
fomos para mata ele se sentiu mais a vontade e conversou. Segundo ele, a prépria mata,
através do plantio de arvores acabou com a braquiaria: “a sombra mata”. Entao, alguns
animais voltaram pra la, como jacu e tatu. Mas ele observou diferencas entre a mata nativa
e a que foi replantada, porque: “a arvore plantada ta em fileirinha. E a nativa ja nao, parece
gue tem mais habito, se habitua mais”. Eles procuraram diversificar o plantio das espécies
em uma mesma area. E o viveiro fornecia as sementes. As arvores nativas tém uma casca
mais grossa. Onde era a mata nativa tem outras arvores que ficam proximas, o mato é
fechado e na mata plantada € mais aberto.

Durante a caminhada, vimos uma arvore de cedro que estava muito raspada para
fazer remédio. Na observacdo dos servidores, como guase ninguém sabe a reza, entdo
tiram a casca de qualquer forma. O servidor 3 falou do projeto sobre quintais para plantar
frutiferas, nos anos de 2003 e 2004, quando foram plantadas arvores em varias casas.
Principalmente, poncd, tangerina, manga, banana e acerola. Muitas familias participaram do
projeto e tém nos seus quintais as frutiferas.

Sobre os corredores ecolégicos®® previstos no plano de gestdo, alguns conseguiram
se formar, como o que esta na Unidade Experimental, em Mboipaso, conforme atestou o

professor da unidade. Foi prevista a recuperacdo da vegetacdo ciliar, “com base na

8 Corredores ecologicos sé@o faixas continuas de mata visando conectar fragmentos florestais isolados.

“Atualmente, a proposta de implantagao de corredores ecoldgicos vem sendo defendida como uma estratégia de
gestdo da paisagem, principalmente tendo em vista a manutencdo e ampliacdo dos processos ecoldgicos e
ambientais de fragmentos que concentram grande biodiversidade, mas isolados por atividades antrépicas”
(ESAT-GT, 2012, p. 25). Segundo a definicdo prevista na Lei 9.985/00, art. 2°, XIX, sobre unidades de
conservagao, “sao porgdes de ecossistemas naturais ou seminaturais, ligando unidades de conservagéo, que
possibilitam entre elas o fluxo de genes e o movimento da biota, facilitando a dispersdo de espécies e a
recolonizacdo de areas degradadas, bem como a manutencdo de populagcdes que demandam para sua
sobrevivéncia areas com extensdo maior do que aquela das unidades individuais”.
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sucessao ecoldgica e utilizagdo de mudas produzidas no préprio viveiro da Reserva”
(UCDB, 2002, p. 24). Sendo “priorizados os locais com maior nivel de degradagao e aqueles
gue foram indicados como prioritarios pela comunidade na elaboracdo do plano” (Idem). E,
também, o reflorestamento para uso coletivo através de espécies de rapido crescimento,
aproveitando vazios ou areas degradadas. Para o uso de madeira e lenha para usos
diversos, inclusive a construcéo e reparacdo de casas. E o caso da area central onde houve

o plantio de eucalipto.

Fotografia 8 — Viveiro de mudas.
Fonte: Autoria prépria.

Houve a construgdo de uma represa junto ao corrego Mbopey que visou a contengéo
de erosdo ao longo desse corrego com a diminuicdo de assoreamento e também o
aproveitamento de energia hidraulica através de bombeamento de rodas d"agua, psicultura
e lazer (UCDB, 2002, p. 26).

Foram feitos plantios de enriquecimento junto a fragmentos florestais visando
favorecer a diversidade biolégica e a ampliacéo da base genética de espécies (Idem, p. 26).
Segundo Eliel Benites (2014, p. 120), “o plantio das arvores nativas tem por objetivo
recuperar as nascentes, as microbacias, os corredores ecolégicos, trazendo de volta os
donos das matas (ka"aguy jara), dos animais, das plantas”.

Na parte da educagéo, “os alunos comegcam a compreender que as arvores S&0 como
pessoas que estdo morando na aldeia e que precisam ser respeitadas e valorizadas, num
outro tipo de relagdo com o meio ambiente, constituindo um novo modo de ser kaiowéa e
guarani no processo de recuperacao ambiental’. (BENITES, 2014, p. 121). A educacéo

ambiental foi considerada como algo central para a execuc¢éo do Plano, entendida no seu:
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“carater interdisciplinar, integrando a comunidade indigena, escolar, instituicbes e parceiros
envolvidos, adequando contetido programatico basico com atividades especificas quanto ao
conhecimento cultural e tradicional sobre manejo e utilizagdo dos recursos naturais”. (UCDB,
2002, p. 28-9).

Ao mesmo tempo em que se deu um apoio ao desenvolvimento da agroecologia tendo
como atividades: formar “agentes agroecolégicos”; motivar os agricultores indigenas para a
producdo agroecoldgica; promover capacitacdo em agroecologia para 0s agricultores
indigenas; ampliar as Unidades de pesquisa, producdo de alimentos e artesanato; apoiar a
producdo de insumos alternativos (composto organico, biofertilizantes e defensivos
alternativos); formar um banco de sementes de variedades agricolas tradicionais, espécies
nativas e adubos verdes; apoiar a implantagéo de sistemas agroflorestais (SAFs). (Ildem, p.
30-6).

3.2.3 A unidade dos experimentos dialogados

O Projeto das Unidades de pesquisa, producdo de alimentos e artesanato ou
simplesmente “Unidades Experimentais” ou “Projeto Poty Refoi” (o nascimento da flor)
pretendeu, inicialmente, apoiar a permanéncia dos alunos na escola visando a minorar a
evasao e a repeténcia. Iniciou-se em agosto de 2001 com as parcerias do Programa
Kaiowa-Guarani da UCDB, da Prefeitura de Caarapé e de um 6rgdo do Estado de MS,
chamado IDATERRA (UCDB, 2002, p. 33-4). A professora ndo-indigena descreveu o que
motivou a criacdo da Unidade Experimental:

A juventude indigena, essas novas geracoes se distanciou muito da cultura
indigena. Historicamente, os Guarani-Kaiowa sdo pequenos agricultores.
S&o coletores também. Mas sempre produziram as rocinhas deles de
coivara pra se alimentar. E essa coisa foi acabando. O que acontece? Os
homens vao pra usina, um trabalho doido, se matam |4, vem com dinheiro,
vai pro mercado e compra até a mandioca ja empacotadinha limpa. E ai
essa meninada vai com gquem pra roga? Vai aprender com quem? Ter que
ter alguma coisa disso junto com a escola, né. Aqui quando 0os meninos
tinham 12 anos pegavam registro de adulto e iam pra usina ganhar dinheiro
e abandonavam a escola. Casava cedo. Era um desastre. Dificilmente um
aluno de 14, 15 anos ficava na escola. Era o Unico jeito que eles
enxergavam a vida aqui dentro. Como é que a gente faz pra reverter isso?
Ai comecamos. No governo do Estado foi estabelecida uma bolsa pra
manter o aluno na escola. Eles ganhavam a bolsa com as atividades
complementares da Unidade Experimental e atividades de artesanato, de
esporte, informética e pesquisa bibliogréfica e de campo, sobre cultura,
natureza, plantas medicinais.

No inicio do projeto, eram setenta alunos e para manté-los na escola havia o apoio de
uma bolsa de R$ 70,00 do Programa Bolsa Familia do Governo do Estado, que comecou
com atividades de producdo de alimentos. ApGs alguns anos, as bolsas ndo foram mais

disponibilizadas e a identidade do projeto foi se transformando. Passou a ser visto como um
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espaco de vivéncia e foi adotando praticas de sistemas agroecoldgicos. Hoje em dia, atende
alunos do ensino fundamental do 4° ao 9° ano e algumas familias da comunidade.
(BENITES, 2014, p. 104-117). A partir do 4° ano, o aluno vai para la uma vez por semana
fazer atividades. O Projeto € ligado a todas as extensdes da escola Nandejara. O objetivo
especifico definido no Projeto Politico Pedagdgico é:

fazer com que os alunos percebam a importdncia da terra dentro da
cosmologia tradicional, através do cultivo, do manejo, do reflorestamento
das plantas que oferecem alimentos e bem estar a sua familia, realizar
plantio de sementes tradicionais como forma de fortalecimento e
manutencdo das espécies nativas Guarani Kaiowa. (BENITES, 2014, p.
116).

A Unidade Experimental € como se fosse um laboratério da comunidade. Desde o
inicio desempenha uma funcdo pedagdégica-escolar, visando a manutencdo do aluno na
escola e a aproximacédo deste com praticas e vivéncias culturais e de agricultura. A unidade
utiliza técnicas de adubacédo organica, plantio consorciado, inseticida natural e manejo de
ervas daninhas.

O apoio a agricultura das familias também é uma atividade que faz parte das suas
funcdes, variando no tempo o nimero de unidades familiares atendidas a depender da
estrutura de apoio existente. Muitos parceiros nao-indigenas contribuiram de diversas
maneiras para sua concepcdo e desenvolvimento. Participacdes que foram desde o apoio
para estrutura fisica a filosofia das técnicas a serem adotadas. A recuperacdo das
nascentes, o renascimento da mata, a constru¢do da represa, frutos do Projeto Kaiowa-
Guarani foram importantissimos para a criacdo de um ambiente adequado para o
desenvolvimento das atividades e para o envolvimento dos alunos e das familias.

A atitude reflexiva sobre as técnicas e alternativas de recuperacdo da natureza e da
producao de alimentos guiou a conducdo de varios experimentos. A adoc¢ao da agricultura
organica com aplicacdo de adubos verdes e inseticidas naturais reflete essa postura. Nesse
sentido, 0 uso de sementes nativas e de sistemas consorciados e agroflorestais parecem se
harmonizar com a cultura kaiowa-guarani aliando conhecimento tradicional e técnicas
modernas de manejo.

A experiéncia da Unidade mostra as inumeras possibilidades de criacdo e de
desenvolvimentos das diversidades biolégica e cultural. Ela revela como é rico, belo e
possivel conviver na e pela diversidade; como se pode unir diversas geragdes com um
mesmo propdsito; como a cultura se transforma através de conhecimentos que se
harmonizam; como os encontros e dialogos sédo estimulantes e inspiradores. A Unidade é
um oasis de vida e de esperanca para indios e ndo-indios.

O professor atual da unidade comecou a trabalhar & em 2011. Muitos professores

trabalharam neste espaco. Sobre as atividades com os alunos do 4° ao 9° ano, o professor
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disse que o planejamento é de acordo com o nivel da turma, em 1h30 de atividades. O
tempo é utilizado para conversar e para as praticas.

Ja com as familias o trabalho é de orientacdo. Elas tém compromisso com o banco de
sementes, ou seja, pegam, plantam e quando colhem, devolvem a mesma quantidade para
alimentar o repositério de sementes e também repassam para outras familias para tentar
multiplicar o conhecimento. A producdo agroecoldgica também é estimulada. A Unidade
chegou a atender oitenta familias, mas os professores viram que a dificuldade aumentou,
entdo diminuiram para quarenta. Atualmente, sdo dez familias que estdo nesse projeto e 0s
professores atuam bem préximos a elas, que também se comprometem a recuperar a area
no entorno de suas casas.

O professor narrou que antes do reflorestamento da area da Unidade havia muita
braquiaria e o solo era muito pobre. Mas como ha nascentes dos dois lados da area,
comecou a ocorrer 0 processo de transformacado. Foram usadas técnicas de agroecologia,
de adubacado verde e de compostagem. Foi feito o minhocéario, com minhoca californiana
(trazidas por dois pesquisadores da Embrapa) que produz o himus. O professor refletiu
sobre as condi¢cBes ambientais do passado e as existentes atualmente sobre o uso do fogo:

naquela época era arvore, mata. Ai plantava. S6 que hoje isso ndo funciona
mais. Hoje é capim, braquiaria, colonido, sapé. E se vocé limpar com fogo,
no dia seguinte ja ta tudo brotando. Essa técnica que a gente tenta tirar. E
colocar um novo. A realidade que a gente vive hoje mudou muito. O espaco
tA pequeno e muita gente. A gente tem que saber produzir no mesmo
espaco sem prejudicar o meio ambiente e sem prejudicar a producéo
também. O uso do veneno, que isso seja evitado.

A principal ameaca ambiental da reserva segundo a viséo do professor é o fogo:

Por que ele vai desmatando, destruindo, vai acabando com a variedade de
espécie. Ai s6 nasce braquiéria, colonido, sapé. O pessoal coloca mais fogo
na braquiaria. A mata chegava no terreiro. Mas como foram destruindo, ai
ela ndo consegue se recuperar, ai a braquiaria vai tomando conta. Ai fica
mais facil de queimar. Nao tem o controle, eles ndo fazem o aceiro. Tem
pessoas que botam fogo pra limpar o terreno, e outras pessoas veem uma
cobra e ja quer se livrar do mato.

Sobre as formas de combater a braquiaria e o colonido, a orientacdo da Unidade é
utilizar o adubo verde. Essas espécies ndo convivem bem com a braquiaria conduzindo-a a
um sufocamento. A Unidade orienta as familias para usarem feijdes, como mucuna e

guandu, para combater a braquiaria:

a mucuna sobe nas arvores, € trepadeira e sufoca mesmo. E o guandu é
porque é uma arvore, arbusto e faz aquela sombra. Elas vao arando,
arejando o solo e ai produz matéria organica. E pro colonido é a mesma
técnica. A gente pede pras familias ndo botarem, fogo. Cortar o colonido,
gue a proépria palha vai abafando a raiz. A gente fala do solo que a gente
tem que deixar coberto.
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O professor da unidade, nascido e criado na reserva, concluiu o Teko Arandu e faz
poés-graduacdo em educacao na UFGD, revela um forte sentimento de pertenca ao lugar.
Sobre o seu papel na Unidade, revelou:

a gente vai lutando pra mudar pelo menos um pouquinho. A gente quer se
tornar independente. Porque viver na dependéncia é muito dificil. A maioria
das familias fica dependendo muito do governo. Espera semente, trator,
combustivel da Funai. A época ndo espera, vai passando. E as sementes
gue vem da Funai sdo de péssima qualidade. Ai a pessoa planta e acaba se
decepcionando com o resultado.

Na casinha onde fica o depésito das sementes, o professor mostrou com entusiasmo,
varias delas, como milho (de varias cores: branco, vermelho e mesclado, com seis
espécies); feijdo (com vinte e trés espécies); amendoim; gergelim preto; arroz (de trés
espécies: bico preto, amareldo e agulhinha), dentre outras. A casca de arroz é utilizada
para adubar o solo. Sobre a conservacdo das sementes, 0 professor disse: “antigamente,
conservava em cima da fogueira, ai a fumaca ndo deixava o caruncho estragar a semente.
Hoje a gente ta tentando guardar nas garrafas. Aqui vocé s6 pode abrir e plantar. Senéo,
entra e estraga”. As familias pegam para plantar, levando um saquinho ou uma garrafinha.
Hoje em dia, o professor exerce, dentre muitas atribuicbes, o papel de guardido das
sementes.

Sobre a irma Lucinda®, falou com nostalgia do tempo em que ela trabalhava pela
Unidade e do seu empenho em levar adiante o projeto com as sementes crioulas.
Atualmente, poucos trabalham no projeto da unidade e esta dificil levar algumas tarefas
adiante. Tem apenas mais outro professor que trabalha na Unidade e contam com o apoio
da APOEMS, que é a instituicdo mais presente atualmente. Ha dois técnicos que véo la, na
Gltima semana de cada més.

Perguntei se as atividades que séo realizadas na Unidade sdo chamadas de
Educacdo Ambiental. O professor respondeu que sim, mas “na verdade, o indio ndo tem o
habito de classificar as coisas, de dividir. Ele vé o todo”.

L4 sdo produzidos inseticidas organicos com diversas espécies e através de varias
técnicas. Um deles € feito com cebolinha. Atualmente, a maior ameaca é a lagarta. Outros
inseticidas naturais sdo o fumo, a pimenta e o nim (plantinha que segundo o professor é a
melhor de todas).

As familias apoiadas pela Unidade produzem mais para uso interno. Sdo produtos
sem agrotoxico. Segundo o professor, quem vem de fora, frequentemente, do municipio de

Caarap6, para comprar quer pagar muito pouco. Em geral, séo alimentos como mandioca,

O projeto das sementes nativas recebeu o apoio fundamental de irma Lucinda. O professor fala sobre ela: “Ai
no ano passado, infelizmente, morreu dona Lucinda. Ela foi uma perda muito grande porque ela era uma
aposentada voluntaria onde dava uma diregdo, um caminho pro pessoal da unidade. A gente tinha muito esse
aval dela”.
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abdbora e batata. A unidade tenta orientar para que ndo haja exploracdo. Em Te"yikue ndo
h& feira para trocar produtos. Conforme o professor explica, pensaram em fazer isso, mas
ndo deu muito certo. Na época do plantio ha reunido. Eles trocam sementes, pois, confiam
no trabalho da Unidade. As familias pegam as sementes depois devolvem. A troca de

excedentes ocorre, principalmente, entre os parentes.

Fotografia 9 — Banco de Sementes.
Fonte: Autoria propria.

Na nossa caminhada pela unidade, o professor foi apresentando: o minhocario, a
criacdo de animais, a sementeira, a horta, as demais plantacdes, a mata, a nascente, a
represa. A horta complementa a merenda da escola. A escola consome parte dos alimentos
produzidos, mas ainda precisa complementar com os alimentos enviados pelo municipio.

Segundo o professor, a horta possui varias espécies, dentre elas a alface americana,
roxa e crespa. O coentro é novidade, ninguém cultivava. Comer hortalicas ndo é da
ancestralidade, mas eles estio tentando introduzir: “o alface é bem aceito. A cebolinha e
salsa ja nao vai. Eles ndo gostam de coentro, beterraba, almeirdo, jil6”. Na verdade, ele
acha que as verduras que ndo sdo bem aceitas deve-se ao fato de: “nao saberem preparar
ainda. Porque na escola, as cozinheiras colocam até a folha da beterraba no feijao e as
criangas comem, sem saber”. E, complementa: “o brocolis também, esse também ta sendo
bem aceito na escola”.

O professor mostra varias plantacdes em SAFE que estdo dando certo. Uma delas é
com banana, laranja, cara, milho e acafrdo: “em volta das frutas, a gente planta o feijao de
porco. As formigas ndo chegam nele e evita fungo. Faz um circulo”. A Unidade tenta plantar

consorciado™. No sistema consorciado trabalham com duas ou trés espécies, dependendo

9 wpor: A s . ~ . .
Aplicando o consorcio de espécies de distintas estaturas, a vegetagdo forma andares ou extratos, impedindo

a incidéncia direta dos raios solares sobre o solo, o que provocaria a queima da matéria organica e a aceleracéo
da volatizagcdo de determinados nutrientes. Em certos sentido, as espécies cultivadas imitam os processos que
ocorrem na vegetacao da floresta: plantas com distintos sistemas radiculares retiram nutrientes das diversas
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do que se vai plantar: “ai faz essa mistura, essa bagunca, como abacaxi com cana”. Ele foi
revelando que na natureza n&o existe uniformidade e, sim, diversidade®’. A unidade faz
ainda muda, como as de pimenta amarelinha ardida, pimentdo e berinjela. La existe uma
estufa pequena, entdo, quando € necessario expandir utilizam a estufa do viveiro que tem

mais estrutura.

Fotografia 10 — Horta na Unidade.
Fonte: Autoria propria.

Fotografia 11 — Mudas da Unidade.
Fonte: Autoria prépria.

Ao chegarmos ao cérrego que se chama Boypasso (0 passo da cobra) o professor me

explicou sobre a recuperacdo da area. A matinha atras foi do reflorestamento do projeto da

camadas do solo, realizando a succao seletiva dos nutrientes de acordo com as necessidades de cada espécie.
Isto possibilita 0 aproveitamento étimo da dgua e dos nutrientes do solo. Por outro lado, os restos vegetais que
permanecem sobre o solo (troncos, tocos e galhos) reduzem o impacto direto da agua da chuva, reduzindo a
incidéncia da eroséo, principalmente quando se trata de solos porosos, sujeitos a lixiviagdo” (PEREIRA, 2004, p.
207-8).
%2 Existem diferencas significativas entre as formas de cultivo e o grau de utilizacdo dos recursos naturais entre
sistemas monoculturais e a agricultura nativa. Segundo Shiva (2003, 56-8), nas monoculturas ha o predominio
da “integragdo de sementes e os produtos quimicos”, visando tornar uma cultura “extremamente produtiva” o que
gera uma série de impactos ecoldgicos negativos. Na agricultura nativa prevalece uma “relagéo simbidtica entre
solo, agua, plantas e animais domésticos”, em sistemas de “rotagéo de culturas” complexos e diversificados com
insumos organicos.
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UCDB. O professor revelou que “Brand era apaixonado por esse lugar’. A mata ciliar
também foi replantio. A Area da Unidade Experimental tem 2.8 ha, excetuando a matinha.

Existe dificuldade de conscientizar as pessoas para ndo cortar a mata. Muitos
precisam de madeira para fazer casa e/ou chiqueiro. Esta percepcdo também é
compartilhada pela professora ndo-indigena que relembrou: “a Unidade € a microbacia
recuperada. Ali ndo tinha nada. H4 uns moradores novos que téo indo pra l& com foice e
cortam onde reflorestamos com o apoio dos alunos e moradores antigos da area. Eles néo
sabem da histéria. Eu n&o vejo mais reunidao da comunidade”.

O professor mostrou o local onde é o encontro da mata atlantica com o cerrado, mas
paramos no encontro das duas nascentes, onde se faz um “V” e conversamos com o
barulhinho da agua. Ele narrou que: “de vez em quando a molecada toma banho aqui e
também pescam. Nosso trabalho é até aqui. O mais valioso é a mata. A gente trabalha com
conscientizagao. Porque braquiaria, colonidao nao serve pra nés”. O encontro dos dois

corregos foi recuperado com a matinha.

Fotografia 12 — Corrego na Unidade Experimental.
Fonte: Autoria propria.

No projeto de recuperacdo ambiental, a maior parte da comunidade de Te'yikue se
envolveu. A visdo de mundo tradicional dos jara, das espécies sagradas, da utilizagdo das
espécies, das rezas foi cultivada. Para o professor, “essa ligacao com a natureza é muito
forte ainda. Eu tava conversando com um colega que dizia: parece que a cultura tA num leito
de hospital. O modelo de vida do ndo-indio t4 vindo com muita forca e a gente nao
consegue segurar isso. E a gente precisa selecionar o conhecimento ocidental”.

Foi recebida uma heranca de muitos processos de destruicdo e de modelos de
utilizacdo dos recursos naturais que sdo muito diferentes dos que eles viviam. Era um
mundo com melhores condigbes ambientais. Creio que muitas questdes tradicionais tém

dificuldade de lidar com as condigbes que sdo colocadas hoje. Por isso, é necessario

visualizar os caminhos para lidar com a situacdo atual, porque, por exemplo, no passado
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mais remoto n&o existia a braquiaria. E necessario construir um conhecimento pra lidar com
ela. A Unidade j4 tem uma teoria e uma pratica.

Para o professor a sobrevivéncia do indigena ndo deve estar no trabalho assalariado,
nas usinas e nas fazendas. E, sim no cultivo da terra, com a melhoria da producao
alimentar. Muitos ndo conseguem “enxergar que ele pode produzir aqui, na prépria terra.
Outra coisa, € o0 mau planejamento dos governos. Eles acham que o que vai funcionar no
assentamento, vai funcionar na aldeia”. Para o professor, o que atrapalha muito sdo as
politicas publicas, pois:

A pessoa aposentada fica dependente daquilo. Ai deixa de cultivar,
abandona muito coisa da cultura. S&o muitas coisas que a gente sente que
atrapalha mesmo. O mais velho enxerga a simplicidade de viver. Ja os mais
novos nao quer saber. A resisténcia ta com a geracdo mais nova de nao
guerer aceitar. Querer viver o modelo de vida nao-indigena. Acha que é
melhor. Avaliando bem, muita coisa néo € boa, como a alimentacdo mesmo.

Ele vé gente com trinta, quarenta anos sofrendo de presséo alta, de diabetes e de
muitas doencgas: “a gente tenta refletir isso com as criangas, quando eles vém. Eles tém que
saber selecionar. Viver bem assim na comunidade. Que a gente acredita que a melhoria ta
na producdo alimentar. Que tem que partir dai. Nao é pela cesta basica. Aqui tem familia
que depende totalmente da cesta basica”. E por outro lado, Ha muitos casos de obesidade
na reserva, pois, “a alimentacao é totalmente contraria. Tem poucas familias que produzem
pra consumo. A maioria trabalha na usina, quase mil homens e, o pessoal que trabalha nas
obras da rodovia”. Segundo o professor, eles discutem: “sobre o modelo de vida caro, que
muitos querem adotar. O ndo-indio paga pra emagrecer, vai ha academia, tudo caro. E o
indio ndo, tem a represa faz a natagao; tem a mata, faz uma caminhada”.

Prosseguindo na caminhada, chegamos em uma represa pequena no comeco da
nascente, onde ha lambari. E como um corrego encanado que eles chamam de ladrdo de
agua. Ao todo foram feitas seis represas pelo Projeto Kaiowa-Guarani. Elas deveriam servir
para criagdo de peixe também.

Vimos um lado da mata que pegou fogo em 2013 e também na semana anterior a
minha visita. Os professores da unidade se reuniram com os vizinhos pra combater o fogo:
‘no comeco a gente fazia aceiro em volta com o trator, mas depois paramos e o fogo vem
destruindo tudo”.

Na matinha da unidade tem macaco e jacutinga (um passaro grande), pois, quando a
mata se recupera 0s animais voltam. E o professor seguiu com entusiasmo mostrando as
espécies da mata e dos cultivos: buriti, erva-mate, chiru, maracuja, cara, café... mostrou
aveia, que também € adubo verde e tirando a semente é so incorporar ao solo. A plantagdo
de urucum fica nomeio da braquiaria e com o tempo ela vai sumindo. A unidade possui todo

um conhecimento de controle natural da braquiéria.
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Fotografia 13 — Represa na Unidade.
Fonte: Autoria prépria.

Fotografia 14 — Planta¢do de urucum no meio da braquiaria.
Fonte: Autoria prépria.

O professor da Unidade acha que o projeto de recupera¢cdo ambiental avangou mais
na regido central e no Mbopiy, na area onde mora um dos rezadores, pois, esse rezador:
‘tem um contato muito forte com a escola em relacdo a preservacdo ambiental. Ele vem,
aprende com nés, a gente aprende com ele também. E ele leva isso pra familia dele

” 7

também. Entdo, fica bem mais facil de trabalhar ali”. O rezador de Mbopiy é um lider
espiritual para Te'ykue. Segundo o professor: “o pessoal procura muito ele para benzer,
fazer remédio caseiro. Ele € uma pessoa super aberta pra dialogar”.

Em Te ykue ha o predominio de uma familia ou parentela em cada regido. O professor
revelou que: “descendo o Mboipaso sao familias de diferente parentela e acabam nao se
entendendo. E ndo tem o lider, cada uma é separada”. Ha uma dificuldade de lidar com
moradores novos que ndo acompanharam o processo de construcdo da escola e da gestédo
ambiental apds 1997. Na regido de Savera onde existem remanescentes de mata atlantica
h& uma maior pressdo ambiental para utilizar a madeira das arvores para construir casa,
fazer cerca, chiqueiro e utilizar lenha.

O projeto do Plano de Gestdo Ambiental em Te"ykue foi encerrado em 2010, cujos

resultados foram avaliados como positivos perante & comunidade, como: a construgdo de
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uma represa, com aproximadamente 12 hectares de lamina d"agua, sendo utilizadas para
pesca e recreacao; a producéo e o plantio de mudas nativas; recuperagédo de nascentes e
areas degradadas e consolidagéo da tematica ambiental” (UCDB, 2009, p. 1).

O legado do envolvimento da escola, da comunidade e dos parceiros é algo bastante
significativo e sentido positivamente por todos com quem dialoguei nesta pesquisa. Porém,
os desafios também sdo bem expressivos. Preservar o legado dos projetos que foram
construidos em nivel comunitario e levados adiante pelas familias e a ampliacdo dos
projetos escolares e de conservacdo ambiental sdo questdes relevantes nesta conjuntura.

Do ponto de vista ambiental, o0 adensamento demografico em franco crescimento com
mais pressdo sobre os fragmentos de mata; as constantes queimadas, em que pesem 0s
esforgos para combaté-las; o ndo-envolvimento dos novos moradores, por varios fatores,
nas medidas de conservacao; os riscos do distanciamento das novas geracdes da cultura e
das coisas da terra, dentre outros, desafiam professores, familias e comunidade.

Ha um saudosismo da época em que a equipe interdisciplinar do Projeto Kaiowa
Guarani estava presente na vida da reserva. E visivel o legado do projeto e de como varias
parcelas da comunidade incorporaram o0s seus beneficios, que vao da educacdo a
transformacdo dos seus quintais. Mas percebe-se um vacuo entre a época das atividades
mais intensas do projeto com 0 agora, no sentido de levar adiante as conquistas. Pairam
duvidas. Preocupacbes para ndo perder o “encantamento” do passado recente. Varias falas
se manifestaram no sentido de: “agora ta parado porque nao tem mais assisténcia”.

A professora indigena disse que “depois de um tempo, a UCDB se afastou e noés
comecamos a ter muita dificuldade agora”. O professor da unidade tem a mesma percepc¢ao:
“a UCDB ¢é que se afastou da gente. A gente sente essa falta deles”. O servidor 2 do viveiro
também reforgcou o pensamento: “faz tempo que o pessoal da UCDB nao vem mais pra ca.

Vinha muito, mas faz tempo que n&o vem”. O servidor 3 afirmou:

a gente tenta fazer reflorestamento, mas ta dificil, muita queimada. Naquela
época tinha trator, combustivel pra fazer aceiro. Agora acabou. Ndo tem
mais estrutura adequada pra trabalhar. Semente t4 meio parado. Nés
sempre planta na beira dos acudes, na represa. Por trés vezes, nés
plantemos na nascente ali em baixo, mas o fogo vai la.

Ele segue pontuando que na época do projeto tinha técnico agricola, mas faz uns trés
anos gue ndo tem mais. Mudou muito depois que a UCDB saiu de la: “porque nao tem mais
a pessoa que faz a frente. E a gente mesmo n&o tem como fazer a frente. Tem que esperar
pelos outros pra decidir”.

A professora ndo-indigena fala com pesar que: “hoje tem muito sentimento, o viveiro ta
daquele jeito, abandonado. Nao pode ficar assim. Temos que retomar aquilo ali.” Nao ha
recursos para produzir mudas e continuar a recuperagdo ambiental porque € caro: “ndo é so

levar a muda. Tem que ter toda uma assisténcia pra aquela planta desenvolver”. E sugeriu:
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‘mas pelo menos que a gente produzisse muda, as frutiferas para os quintais. E as nativas
pra comercializar e com esse dinheiro a gente conseguir verba pra continuar o trabalho aqui
dentro”.

Ela relembrou que houve “épocas lindas”. S6 que com o passar do tempo, o pessoal
da Universidade foi diminuindo a atuagé@o porque o dinheiro também acabou: “ai a gente ndo
deu conta, como comunidade manter”. Muitos n&do foram fazendo a manutencdo das
represas e foi perdendo a 4gua: “quase todas as represas estdo estouradas. A comunidade
nao tava amadurecida pra levar pra frente”. E concluiu dizendo que: “a UCDB se afastou e
depois da morte de Brand, ai que acabou tudo. Eu chamei alguns deles da UCDB que
restaram, mas ta dificil. E ndo tem projeto, recurso que ajude a manter. Com a formacao da
UFGD né&o tamo conseguindo”.

Em sintese, os periodos mais marcantes da atuacdo da UCDB foram: em 1996,
guando foi feito o Diagnéstico Socio-Ambiental; em 1997, o inicio da atuacédo; em 2008,
término do projeto. Segue-se o dilema da constru¢cdo e das garantias da autonomia de

projetos pela comunidade.

3.3 GUARDIOES DA NATUREZA E MESTRES TRADICIONAIS

Uma das regibes que mais circulei foi a regido da missao, principalmente, por ser o
lugar onde o tradutor que me acompanhou e uma das professoras moravam. E uma area
préxima a uma das divisas da reserva, ou seja, esta cercada de fazendas. Prevalece nesta
regido espécies tipicas do cerrado. La conheci uma familia de uma idosa com mais de
oitenta anos, casada com um dos rezadores, que na ocasido ndo se encontrava, pois,
estava trabalhando na ro¢ca da familia que fica em outra regido. Chegando la estavam
também a sua filha e alguns netos pequenininhos. Conversamos com a ajuda do tradutor
gue ja conhecia a familia e saimos para dar uma volta nos arredores das casas da idosa e
dos seus filhos e netos. As casas eram de sapé, mas devido a dificuldade de encontra-lo, as
casas foram reformadas e hoje sdo de alvenaria. Essa regido é abastecida com agua
encanada.

A idosa relatou que a familia mora na area ha bastante tempo, sendo seus filhos
nascidos por la também. No passado recente, houve varios casos de queimadas, mas hoje
o fogo esta mais controlado. Ela ndo corta arvores e, sim pega os galhos secos que caem e
ja estdo no chao para fazer lenha. Os netos, que estudam na escola, trouxeram varias
mudas de arvores, principalmente, frutiferas, para plantar ao redor das casas. Ela afirmou:
“as criangas que estudam trouxeram plantas do viveiro, como poncan, erva, pitanga”. A neta

falou que iria trazer outras arvores para plantar.
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Fotografia 15 — Mata na Regiéo da Miss&o.
Fonte: Autoria prépria.

Ha uma parte da mata da idosa em que ha varios pés de guavira. Quando tem fruto,
as aves vém. Disse que com a mata muitos bichinhos voltaram, como: “tucano, lorito,
papagaio, periquito, tatu, cotia, teju”.

No entorno das casas ha uma matinha com arvores mais velhas, provavelmente
nativas e outras, com arvores jovens provenientes do replantio das atividades com o
envolvimento das criancas. Toda a area possui sombra. A idosa mostrou com orgulho as
arvores e plantas, identificando os seus nomes e para que servem.

Ao chegar a divisa, a idosa apontou para marcos antigos de madeira fincados na terra,
gue sdo os limites demarcatérios da reserva. Ha uma estrada de terra e logo em seguida
uma fazenda, como demonstra a fotografia abaixo. O transito de carro incomoda a ela e a

familia, pois, ja teve atropelamento de pintinho e de cachorro.

Fotografia 16 — Limite da Missao com fazenda.
Fonte: Autoria propria.

Quando a familia chegou nessa regido, estava cheio de mato na fazenda. Disse que
antigamente ao lado era uma fazenda de gado, Fazenda Novilho. Ela acha que a braquiaria

veio de la pra ca pelo vento.
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Na regido da Missdo o mato estava escasso de tanto se colocar fogo. Mas com o
projeto do viveiro e das criangas levarem mudas para plantio, a mata foi renascendo, bem
como com o trabalho dialogado de evitar o fogo.

Em relagcéo aos rezadores, consegui identificar o nome de cinco deles. Um estava
trabalhando na sua roga quando visitei a sua casa e dois deles estavam em outras terras
indigenas por um tempo. Mantive conversa com dois, a0 que me parece, 0S que mais
colaboram com as atividades escolares e no didlogo com os professores sobre assuntos
referentes a cultura.

Eliel Benites e varios professores chamam de “mestres tradicionais” os detentores dos
conhecimentos kaiowa-guarani mais profundos. Para “construir a escola com a “cara”
indigena era necessario retomar os conhecimentos tradicionais e, para isso, foram
chamados os mestres tradicionais, para contar e partilhar os seus conhecimentos, em
diversas reunides na aldeia e na escola”. (BENITES, 2014, p. 87).

O rezador de Mbokaja, com quase setenta anos, aprendeu a rezar com seu pai, avb e
bisavd e também com outra familia. Ele é rezador de plantas e do milho para que cresgam
bem. Ele relembrou o passado ao dizer que: “a gente se reunia junto e cantava junto e
rezava junto. Fazia isso quando eu era crianca”. Perguntado se repassa seus
conhecimentos para outras pessoas, ele disse: “se alguém quiser aprender, eu ensinaria.
Tudo da reza ndo tem no papel. Mas agora ja entram de todas as coisas. Outra religido,
Deus € Amor”.

Ele mostrou o seu Mbaraka que usa para acalmar o vento. Ele tinha um chiru que
gueimou quando sua casa sofreu um incéndio. Era um chiru antigo. O que chama atencao
na entrada da sua casa € um cocho de madeira onde se fazia chicha. O cocho de cedro,
feito por seu pai e seu tio, tem cerca de sesenta anos, o rezador disse: “quando havia festa
a gente cantava com o Mbaraka e se reunia. Agora a gente nao consegue mais”. Ele sabe
cantar e tocar o Mbaraka, pois: “a gente acredita no sol. Cantava pro sol. Pra que o sol
sempre ilumina o nosso caminho”.

Seus filhos e netos moram ao seu redor, nesta regido. Ele faz roga na frente de casa e
também numa éarea abaixo da casa da sua filha. Planta mandioca e amendoim. De |4 se
pode avistar um dos limites de Te ykue na divisa com uma fazenda arrendada para o plantio
de cana-de-aculcar.

Ele diz que Te'ykue era pura mata, tinha erva, tinha tudo. Mas que hoje algumas

plantas para remédio acabaram. O rezador pegava remédio na mata do fazendeiro. Mas
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hoje tem medo porque bem perto dali uma crianga foi morta por um fazendeiro quando

estava pescando num cérrego®.

Fotografia 17 — Cocho de Cedro em Mbokaja.
Fonte: Autoria propria.

A regido que mora esta devastada e descampada, tendo muita braquiaria e pontos de
gueimada. Caminhamos até sua roca onde ha uma plantacdo de amendoim. A terra estava
preparada, so faltava a chuva, mas ele iria rezar para a plantacdo. Ele mostrou as poucas
plantas que servem para fazer remédio. Esta dificil encontrar remédio no mato. Disse que:
“tem no mato, mas a gente ndo consegue mais ir la porque o fazendeiro proibiu entrar 13”.
Chegamos em um ponto no qual é possivel ver a plantagdo de cana da Fazenda Novilho.
Ele costuma pegar remédio na matinha ao fundo. A matinha faria parte do Tekoha Guasu,
mas esté fora da aldeia, perto de Pindoroky. Segundo ele:

tem um cérrego ai em baixo. Tatu, javali talvez tenha no mato. Antigamente,
era cheio de bicho. O veneno matou tudo. A usina s trabalha por dinheiro.
Desmata tudo. A gente precisa de remédio, mas se a gente vai 14, expulsa
tudo. Ele n&o foi expulso do mato, mas teve gente que foi. Todos os animais
eram nossos. Tatu e outras coisas. A gente queria matar, mas fazendeiro
ndo deixa mais. A fazenda néo deixa tirar os peixes. Por isso, 0 menino foi
morto em Pindoroky. Se ele vai pescar, talvez o fazendeiro pode matar. E
perigoso.

Sobre os animais, Ihe perguntei como fazer para eles voltarem. Ele respondeu:

%Foi 0 que ocorreu em 2013 numa area chamada Pindoroky, em que trés indigenas estavam pescando em um
corrego que passa numa fazenda e o proprietario atirou em um menino de doze anos, que veio a falecer. Este
episodio levou um grupo de indigenas a ocupar a area e reivindicar a terra. Visitei a area e conversei com a
lideranca que disse esperar a demarcacgao, pois ja foi feito o estudo de identificacdo e delimitacdo. A Funai
solicitou uma ampliacdo do Grupo de Trabalho AmambaiPegua para incluir a area de Pindoroky. Segundo a
lideranca, no inicio tinha umas trinta e seis familias, mas agora (em agosto de 2014) restaram menos da metade.
Eles tém necessidade de servicos de agua, saude e educacdo. O que precisam vao até Te'ykue, mas é dificil
pela falta de transporte.
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a gente pode chamar. Tem reza pra fazer os animais voltarem. Tem o0 nome
do deus que manda os animais. A gente tem que chamar pra voltar, pra
formar de novo o mato. Cada um deles tem um jara. Tem a reza do jara.
Dois ou trés rezador j4 faz voltar. A gente sabe a reza, mas os fazendeiros
nao deixa. A gente ta na divisa. Toda a terra pertence a nés. Fizeram fogo e
algumas arvores acabam morrendo. O fogo que sempre ndo acaba.

Como a braquiaria tomou conta daqui? Ele respondeu: “ai braquiaria trouxe a gente
mesmo quando ia trabalhar na fazenda. Trouxe no pé, a semente da braquiaria. Ai
espalhou. No vento. Quando a gente trabalhava na fazenda, plantava braquiaria e ficou
preso no pé do sapato. A gente veio e a semente se produziu aqui’. Para fazer a roca tem
que ter o trator porque a enxada ndo da conta. O que fazer para acabar a braquiaria? Ele
disse: “nao tem reza pra acabar”.

Ele gosta de comer milho, mandioca, batata e amendoim disse que: “antigamente era
mais facil de fazer roga, de carpir. A gente quer plantar milho, mandioca. O governo néo
ajuda nés, nao tem trator. Nos nao temos condigbes de fazer plantagao”.

Os professores com quem conversei se referem ao rezador de Mbopiy como o
cuidador, o guardido da mata de Mbopiy, que fica numa parte mais alta da reserva, ja na
divisa com uma fazenda. Relembram que a area estava muito devastada, mas com as
transformacdes que ocorreram apés 1997 ele e sua extensa familia incorporaram o espirito
da revitalizacdo da terra. Hoje, apesar da insistente existéncia do colonido nesse pedaco de
terra, uma parte consideravel das arvores e plantas rebrotaram, assim como o retorno de
animais silvestres. A professora ndo-indigena comenta sobre o rezador:

Esse senhor ficou escutando a gente falar da questdo ambiental e que se
nao passar fogo a mata cresce. La era horrivel a regido que ele morava.
Ndo tinha uma sombra. Quando fomos pra |4 comecamos a levar as
primeiras mudinhas de laranja pra ele plantar. Era um lugar que s6 tinha
braquiéria. Ele sempre foi de plantar as rocinhas dele. Mas era tao escorrido
aquilo 14 e sem nada que guando a chuva vinha lavava tudo. E ele comecou
a cuidar do fogo. Vocé precisa ver a parte ambiental, a coisa mais linda que
t4, virou matinha mesmo. Chega é fresco 14. Renovou. Nao tem mais essa
parte da erosdo. Ele continua plantando a rocinha dele, mas com um
ambiente totalmente diferente. Continuou criando as vaquinhas dele, os
cavalos, tudo que ele tem la de bichinho. A qualidade de vida daquele povo
foi 14 em cima. Ele reclama do pessoal do Bocaja que vai la pegar madeira
pra fazer as casinhas. Ele falou: porque eles ndo recuperam |4 também. Ele
foi iluminado.

Além da referéncia como guardido da natureza € também um dos principais
interlocultores culturais na reserva e participa de muitas atividades com professores e
alunos. A casa de reza (6ga pysy), que foi inaugurada em 2010, estava situada nessa
regido. E o guardador do chiru de um dos rezadores importantes, que também foi o seu
mestre. Procurado por toda a reserva para batizar criancas. Mas também sofre com as
dificuldades para fazer sua roca, para ter acesso a agua e as constantes invasfes das

gueimadas da redondeza e dos vizinhos que buscam a madeira das arvores que ele cuida.
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O rezador de Mbopiy, que tem quase sessenta anos, ndo nasceu em Te'ykue, mas
mora em Mbopiy desde 1977. Para ele: “o nome Mbopiy € do buraco de morcego, que fica l&
embaixo. Tem cobra de dois pés. Agora acabou, caiu o raio. Ta morando abelha la. L& é
lugar de morcego”. Sobre a origem do nome Mbopiy: “contam que antigamente tinha um
buraco enorme nessa regido onde viviam muitos morcegos. Certo dia caiu um raio no
buraco, matou todos os morcegos e fez brotar uma nascente de agua. Por isso a
comunidade passou a chamar a regiao de ‘mbopiy, cérrego do morcego™ (UCDB, 2009, p.
19).

Ele chegou em Te'ykue com catorze anos. Seu pai morreu em uma fazenda quando
ele tinha onze anos. Primeiro, a mée o levou para Reserva de Dourados, mas depois que
chegou a Te'ykue ndo saiu mais. E, relembrou: “o tempo aqui era tudo mato. A terra onde ta
o fazendeiro era mato”. Mbopiy fica na divisa da reserva. Ele disse que o lugar na reserva
esta pequeno, agora tem quase 7.000 pessoas: “ta tudo apertado. A gente tem bastante
familia, tamo precisando de terra”.

Sua mde mora em Guaimbé e tem parentes em varias terras. Todos 0s seus seis
filhos/as moram por |4, assim como seus muitos netos/as e ja vai ter bisneto. Ele afirmou:
‘eu tenho bastante neto e familia. Quem vem aqui me procura porque ta precisando
gualquer coisa pra eu fazer pra ele. T6 morando no meio da minha familia. Qualquer coisa
gue ta errado, senta la e eu chamo, falo que t4 acontecendo. Eu sou o encarregado da
familia”. A area é ocupada por sua familia extensa e fica um pouco mais afastada das
demais regibes. Ali é um dos lugares onde h&a nascente d"agua e corrego. A familia, através
do rezador, assumiu a recuperacao da mata.

Quem lhe ensinou a reza foi um rezador que era como se fosse um professor (da
cultura). Este mesmo rezador ensinou a varios outros que se interessaram. Para ele, quem
guer saber tem que perguntar e relembrou: “naquele tempo néo tinha crente, irméo. Tinha
mais rezador”. Ele, por sua vez, esta transmitindo seu conhecimento para um dos filhos.

Ele afirmou: “todos tem cultura ndo é s6 o rezador que tem cultura. Tem rezador, tem
nosso naturalidade. Tem o chicha, tem algum guavira de campo. Tem a cana. Tem
passarinho que assa e come assim mesmo. Pra nds alcangar aquilo que nés tamo deixando,
ta dificil. Mas um pouco vai recordar’. Durante nosso convivio, entoou alguns Porahéi
(cantos) e Nembo'e (rezas). Ha uma entona¢&o de voz diferente para cada uma.

Ele ndo fez o tembetd porque quando estava na idade morava na fazenda. E disse:
“agora ndo existe mais porque a criangcada ndo gosta. Nossa cultura ndo vao alcancar mais
nao. No Paraguai ainda tem tembeta”. E, emendou: “a chicha agora é dificil porque a gente
ndo tem mais o milho sabord”.

O rezador de Mbopiy é responsavel por batizar criancas. E disse: “a gente ndo pode

batizar crianga e batizar o milho. Batizar o milho é quente”. Nao falta gente que o busca para
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o batismo. Por isso, ele passa a maior parte do tempo la devido a procura. Ele conhece os
remédios do mato e onde mora também h& alguns deles. Seu mestre foi mostrando os
remédios no mato, enquanto caminhavam, durante seu processo de apredizagem. O
rezador revelou que: “seu mestre sabia de tudo, a mesma coisa do professor da escola. Ele
aprendeu na naturalidade”. Disse que ha remédio para tudo e procurando se encontra. O
rezador se refere ao conhecimento das plantas, dos remédios e das rezas como sendo a
naturalidade: “isso € nossa naturalidade mesmo”.

Disse que por enquanto ainda se encontram os remédios de que precisa, mas para
achar tem que andar. Na regido do Mbopiy ndo tinha matinho, havia muito coloni&o.
Primeiramente, ele comprou um cavalo e colocou na area do colonido. E alguns dos seus
parentes compraram vacas, pois, esses animais também comem o colonido. Segundo o
rezador: “a vaca comeu o colonido, acabou. O colonido ndo aguenta, ndo, um ano ja é
muito. A vaca passa e pisa na raiz e ia apodrecendo. Mas a braquiaria nédo, a vaca pisa,

mas sempre ela ndo morre”.

Fotografia 18 — Colonido em Mbopiy.
Fonte: Autoria propria.

Afirmou que tém uns cinco alqueires de mata em Mbopiy. Sobre o reflorestamento
disse: “o projeto de Brand ajudou”. Mas ele mesmo: “fez reza, batizando. A mudinha veio da
propria terra mesmo”. E seguiu dizendo: “tem aqui o chiru. Eu plantei tudo ai, ele ja foi
batizado. A gente planta aguele pedaco de chiru ali, vai virar onga aqui, ninguém néo chega.
Por isso que a gente ndo sai daqui”. O chiru® do seu mestre esta com ele. Depois que o
mestre faleceu, seu sobrinho disse que ndo saberia usar e por isso seria melhor ficar com o

rezador de Mbopiy: “trouxe e disse que queria que eu cuidasse dele. Se queimar produz

% Os chirus, segundo Mura (2010, p. 11), “assumem a forma de cruzes e varas que podem variar de poucos
centimetros a aproximadamente 1,2 metros de comprimento”. Os chirus, “estdo ligados a familias especificas e,
em seu interior, a individuos igualmente especificos. Assim sendo, existe um paralelismo entre a trajetéria
historica das familias (e dos xamas que delas fazem parte) e a trajetéria dos chiru a elas relacionada” (Idem, p.
4).
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alguma doenga”. Ele acredita que a presenca do chiru traz harmonia. Por isso, na sua
familia ndo hé& briga, diferentemente das demais regifes da reserva.

Geralmente, o chiru passa de um membro da familia para outro, desde que se tenha
aprendido a rezar e se saiba de questdes mais profundas da cultura. Quando a cadeia de
parentela ndo consegue levar adiante este propdsito, o chiru € passado para outra pessoa
gue conheca os ensinamentos, como foi o caso do rezador de Mbopiy que recebeu o chiru
do seu mestre. O chiru estava sendo guardado na casa de reza. A madeira da casa de reza
era de peroba que veio da propria reserva. Mas hoje é dificil encontrar peroba®™. Como a
casa de reza caiu, ele agora guarda o chiru na prépria casa.

Fizemos uma caminhada, na companhia de algumas de suas netas que munidas de
garrafas de plastico foram para a nascente em busca de agua, conforme fotografia a seguir.
Percorremos uma parte da divisa de Te'yikue que margeia uma fazenda que planta aveia.
As meninas foram muito animadas a frente enquanto o avé mostrou com sabedoria as
diversas arvores e plantas, bem como suas serventias medicinais, que encontramos pelo

caminho.

Fotografia 19 — Nascente em Mbopiy.
Fonte: Autoria propria.

O rezador, que ja foi ervateiro, assim como seu pai, disse que sabe fazer todo servico.
Ele tem planos de planos de seguir plantando na sua matinha e na sua roca. Inclusive, quer
plantar uns pés de eucalipto para usar como lenha e parede da casa para nao cortar as
outras arvores. Afirmou: “a gente corta ai, vai perdendo”.

Sobre a sua interagdo com a escola, disse que eles o procuram muito: “trabalha junto
com eles e as criangas sempre vao la para aprender”. Narrou que: “um dia veio irmao. Pra
comecgar a gente faz um Jeovasa. E ele ndo quer fazer. Eu disse: isso aqui € a mesma coisa

da igreja. Vocé ta lembrando com Deus, eu também”. Nenhum dos seus parentes é

% 0 rezador falou de um chefe antigo da Funai que vendeu peroba e outras arvores: “a gente era bobo. Pode
vender, nés ta precisando trator. Pegou vendeu”. Deixava cortar a madeira, por volta dos anos de 1970.
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evangeélico, mas afirmou: “o pessoal da missdo vem um dia aqui pra fazer um cultinho. A
gente deixa porque eles ajudam a pessoa que ta carente. Dando roupa. A gente deixa ai.
Outros crente a gente nao deixa”.

Passamos por uma area extensa em que havia colonido muito alto, acima da altura do
rezador. Mas, mesmo no meio do colonido, ele conseguiu identificar plantas para fazer
remédio. Mostrou que também existem brotos de arvore no meio do colonido, porque seria 0
lugar original dele. Por isso, disse que é contra o fogo: “se queimar, se perde”. E seguiu: “eu
quero que nasg¢a de novo isso ai. Se queimar vai terminar”.

Para ele, o que acaba o colonido sdo as vacas que o vao macetando. Ao ser
perguntado sobre o que gostaria de plantar na terra caso acabe o colonido, ele respondeu:
“colocar outra qualidade de muda”. A matinha do rezador € um oasis no meio do colonido.
Ha& varios brotos de arvores e de plantas medicinais no meio do colonido e da braquiéria.

Revelou que tem gente brigando com ele porque quer derrubar a mata para pegar
madeira: “tem gente dizendo: vou pegar aquele veinho, amarrar no pau”. No limite de
Mbopiy ele colocou uma cerca para 0s animais ndo passarem: “mas sempre o pessoal vem
tirando a mata”. Mostra onde alguns cortaram arvores, inclusive a propria madeira da cerca.
Nas suas observacdes, tem gente da reserva que queima o mato: “teve uma vez que o
vizinho queimou o rogadinho e passou pra ca o fogo”.

Ao dizer: “a gente precisa a melhoragao aqui”, falou da importancia da reconstrucédo da
casa de reza e da necessidade de acesso a agua e do apoio para fazer roca. Nessa regiao
nao tem agua da Sesai. “A gente ta tomando agua ha uns 700 metros daqui’. Para ele é

preciso “fazer o projetinho”.

Fotografia 20 — Corrego em Mbopiy.
Fonte: Autoria propria.

Pergunto o que seria sustentabilidade. Ele respondeu: “‘como que a gente vai

melhorar. Achar o caminho mais limpo pra ficar bem mesmo, contente, dentro da familia.
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Tudo a coisa que a gente tem. Tem porco, galinha, arroz. Nao vai mais precisar de dinheiro
pra tratar a familia. A gente ndo pensa isso ai”.

Ele tem dois filhos e genros que trabalham na usina: “‘quando acabar a cana, acaba
esse trabalho. A gente trabalha no natural. D& a sustentacdo pra pessoa”. E prosseguiu: “eu
tinha bastante mandiocal. Ai acabei. Ai eu comprei R$ 2,50 o quilo mandioquinha em
Caarapé. Ai eu falei pra mulher, a gente sabe plantar, como € que a gente vai comprar?”
Agora, toda a familia tem mandiocal e milho. E concluiu: “primeiro a gente comecou o
projetinho com Brand, ajudar aqui, ele ndo volta mais. Por isso que a gente ficou parado.
Nao sabe mais como vai organizando. A gente pensa como vai vivendo”.

O rezador guarda 0 mato, mas também o jeito de ser. Guarda o chiru, que foi passado
das maos de rezadores antigos e importantes. Ali que esteve e estara a casa de reza. Ele
instrui o filho para continuar com sua fun¢éo. Faz encontro com outros rezadores e mantém
dialogos com a escola. Por isso, exerce um papel simbdlico para toda a Reserva. Por isso,
ele assumiu uma lideranca nesses aspectos. Mas, a0 mesmo tempo, ele precisa de
alternativas de sobrevivéncia.

Durante a pesquisa de campo foi possivel acompanhar um encontro dos professores
com o rezador de Mbopiy, na Escola Loid, para dialogar sobre aspectos da cultura e de
como transformar esse conhecimento em préatica pedagdgica. Sua fala foi em guarani, mas
um dos professores traduziu seu discurso. Reproduzirei alguns trechos que considero mais
relevantes para a analise da tese.

O rezador de Mbopiy disse que: “o aprender no sistema Guarani-Kaiowa é amplo,
complexo. E bom ficar atento porque o ensinamento Guarani-Kaiowa usa muito a metafora.
Como é feito no dia-a-dia e levar pra escola. Pro aluno ser critico na sua realidade, no seu
contexto”. Muitos professores reclamam que o aluno nao se comporta na sala de aula e tém
dificuldade de manter o dominio da turma. Para o rezador, isso ocorre porque: “muitas
criancas nao séo batizadas na cultura. Isso gera crianca rebelde na familia e na escola. Por
falta desse acompanhamento desde crianca. O professor indigena tem que ficar atento para
dialogar. Repensar a pratica na sala de aula. Sentir para repensar a pratica”. Sobre a
relacéo da educacéo tradicional indigena e a escola formal indigena:

desde crianca, se aprende na préatica Guarani-Kaiowa. A escola ensina a
teoria. Nem sempre se consegue fazer essa conexdo. O aprendizado
Guarani-Kaiow4 tem um jeito de ensinar. Professores devem pensar a fala,
0 jeito, a metodologia de ensino. Ensinar e aprender Guarani-Kaiowa.
Aprender e ensinar através da natureza. Trazer a referéncia dos lideres
espirituais e politicos Guarani-Kaiowd4 para a aprendizagem Guarani-
Kaiowd. S&o mestres, doutores na nossa cultura. Conviver com isso,
crescer com isso. Teatralizar a cultura: viver e mostrar.

Uma apresentacdo de danca na escola para representar a cultura, por exemplo, é um

teatro da cultura, ndo é mais o0 que se esta vivendo. Por isso, € necessario trazer a reflexdo
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da prética da escola e fazer a interacdo entre a educacdo tradicional na familia, na
comunidade e na escola.

O professor indigena assimilou a cultura do ndo-indio, isso pode interferir na pratica,
na desvalorizacdo da cultura, da lingua, da identidade, da reza e da danca. E preciso criar
estratégias de garantir a sustentabilidade da cultura e da identidade e enfrentar o que vem
de fora. E importante incorporar o jeito proprio de ensinar — o teko — saber respeitar o outro,
saber conviver com um grupo diferente. Para o rezador: “respeitar o diferente do outro. Isso
€ um ensinamento Guarani-Kaiowa. De ser solidario com o outro, de ser um jeito simples, de
ser um exemplo de vocé ensinar o outro. A gente tem que comecar por a gente mesmo pra
ensinar o outro”.

Foi muito ressaltada a questdo de se tomar cuidado com a prética, sobre 0 que esta
sendo ensinado para os alunos. Porque se os professores ndo tomarem cuidado com a
pratica pode gerar algo positivo ou negativo, principalmente, na questdo da cultura e da
lingua. Para o rezador: “se a gente sempre valorizar o que vem de fora, por exemplo,
tecnologia, isso interfere diretamente na nossa cultura. Se a gente ndo tomar cuidado, pode
perder a nossa identidade como Guarani-Kaiowa”. Sobre o ensinamento, foi colocado como
exemplo a familia do préprio rezador, pois, “a educagdo comeca dentro e vem da familia.
Isso deve ser levado em consideracdo na escola, pra dar a sequéncia da educacdo na
escola. O que a gente aprende, nao vao tirar da gente”.

Ele reforcou a importancia da parceria do trabalho entre escola e rezadores, pois,
“esse &€ 0 momento da escola indigena trabalhar sempre com Nanderu. Fazer essa troca de
experiéncia. Dessa pratica dele ensinar pra nossa escola”. O jeito de ensinar do Guarani-
Kaiowa é através de metéfora e o professor-tradutor deve interpreta-la como “se fosse uma
piada no meio de uma conversa”.

Para Eliel Benites (2014, p. 76) a educacdo escolar indigena deve retomar a
cosmologia tradicional e a espiritualidade, construindo um espaco onde se possa: “iniciar
nosso exercicio da autonomia, buscando caminhos para reafirmar e fortalecer os valores
tradicionais, em dialogo com outros saberes; é um espago que possibilita a retomada dos

valores tradicionais, porque sao eles que estimulam o ser Kaiowa e Guarani”.

145



4 TERRA SUCURUI'Y

4.1 O RIO DE SUCURI

O reconhecimento de Sucurui’y como terra indigena, hoje em dia regularizada, deu-
se a partir de um amplo processo de luta iniciado nos anos oitenta, no contexto de
reivindicac¢des pelo qual também passaram outras terras. Entre a instauragao do relatério de
identificacdo e delimitacdo até a regularizacdo foi um longo periodo marcado por inmeros
processos judiciais.

A portaria 1.154, de 17/11/1993, com suas retificagdes de no. 1.184, de 23/11/1993 e
no. 552, de 06/06/1994, estabeleceu a constituicdo de um grupo de trabalho para proceder
ao estudo de identificacdo e delimitacdo da Terra Indigena Sucuruiy, localizada no
municipio de Maracaju, em MS. Por ocasido do inicio deste estudo e de seu relatdrio,
grande parte da comunidade encontrava-se em uma pequena area na periferia do distrito de
Aroeira (Prudéncio Thomas), no municipio de Rio Brilhante. Foi o que o relator chamou de
“o desterro de Aroeira” (COUTINHO JR, 1995, p. 137).

Os kaiowa de Sucurui’y habitavam tradicionalmente o territério localizado as margens
do cdrrego cachoeira, como é chamado pelos ndo-indios, ou sucurui’y (rio de sucuri). O
nome vem da grande quantidade de cobras sucuris encontradas neste corpo d'agua. A
topografia revela marcos simbdlicos do territorio que sao identificados através de elementos
da natureza como corregos, animais e pedras. Coutinho Jr (1995, p. 137) enumera alguns
destes marcos sagrados significativos que estdo ligados a memdéria coletiva: Yakaju
Ryapykua, pequena cabeceira do coOrrego amarelo, conhecido também como cérrego
Taperinha; Guyramba Tujukue, barreiro que foi do passarinho; Tujupird, barreiro do peixe;
Pirapo, lugar onde peixe vai muito; Jaguaretekue, lugar que foi da onca; Itapesy, grande
pedra lisa; Yopantikue, lagoa parada; Afiayroka, terreiro do espirito; Yvyrakuandy, lugar do
incenso; Yvytyry, morro cujo dono canta a noite para chover; Hogatava, mundo subterraneo.
Alguns deles estao representados no mapa feito por uma das atuais professoras da terra.

A implantagdo das primeiras fazendas na regido, seguida anos depois, por suas
titulacdes cartoriais, fizeram com que, paulatinamente, os indigenas fossem expulsos%,
gerando muitos conflitos entre os ditos proprietarios, o poder local e os indigenas. Estes
sempre estiveram, apesar dos inUmeros desterros, circulando por seu territério, 0 que

constituia uma “ameaca permanente” para os titulados da terra.

% Segundo Coutinho Jr (1995, p. 81), “A raiz do progressivo desapossamento fundiario a que se viram sujeitos
os indio que ocupavam as imediagBes do corrego Cachoeira esta inextricavelmente ligada a chegada das
familias Alves de Lima e Corréa da Silva no planalto de Maracaju. Ai estas familias irdo adquirir terras dos
herdeiros do Bardo de Antonina, ou transferidas por seus representantes, no interior das quais continuavam a
existir inumeras aldeias kaiowa”.
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Croqui 2 - Cartografia étnica de Sucurui’y.
Fonte: GUARANI HA KAIOWA, 2011, p. 77.

Em uma breve cronologia das saidas sofridas pelos kaiowa de Sucurui’y, percebe-se
gue as iniciativas ocorreram pelo titulado da Fazenda Alegria (cujo titulo de propriedade de
4.229, 762 ha, foi expedido na década de 1950), area incidente sobre a maior parte da terra
indigena.

Em 1947, através de um decreto-lei de no. 86 foi criado um Posto Agropecuario do
Ministério de Agricultura, desapropriando duzentos hectares da Fazenda Sete Voltas
(pertencente ao mesmo proprietario da Fazenda Alegria). Isto resultou em uma demorada
disputa judicial, por mais de vinte anos, entre o fazendeiro e o Ministério, na terra
pertencente aos indios. O registro do titulo em favor da Unido s6 veio a ocorrer no inicio da
década de 1980, apds um intenso debate nos tribunais sobre a anulacdo da desapropriacao
e reintegracdes de posse. Como a relacdo entre os servidores do posto e os indigenas foi
amena, varias familias passaram a ocupar a mata situada nos fundos do posto, junto ao
cérrego Cachoeira.

Coutinho Jr (1995, p.99) narra que o fazendeiro “desmatou grande parte da area
recoberta em 1983 por vegetagdo nativa entre as instalacbes do Posto e o corrego
Cachoeira, para o plantio de soja ou arroz”. A partir dai, ocorreu a expulsdo da comunidade
gue habitava a area do posto, pois, o fazendeiro soltou o gado nas rocas dos kaiowda, que
foram “obrigados a morar na beira da estrada Maracaju-Rio Brilhante em barracas de lona
plastica”, na BR 267.

No inicio de 1985, os indigenas foram retirados das margens da rodovia pela policia
rodoviéria federal e pelo DNER e a partir dai: “foram alojados em um terreno cedido pela
Prefeitura de Maracaju na Vila Adrian, periferia pobre da cidade” (COUTINHO JR, 1995,

p.100). Um ano depois, a prefeitura os desalojou e eles decidiram retornar a area do posto
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do Ministério. Isto reiniciou mais uma série de reintegracdes de posse pelo fazendeiro. Trés
familias “aceitaram dinheiro do fazendeiro e deixaram o local”, enquanto que as demais
“foram obrigadas a embarcar em dois caminhdes ‘cacamba’ cedidos pela Prefeitura de
Maracaju e transportados para a area indigena de Dourados” (Idem).

Em 1987, estas familias por “pressdes de espaco e desavengas com outras familias
locais”, dirigiram-se a Reserva de Rancho Jacaré, onde também passaram pouco tempo e
voltaram para a periferia de Rio Brilhante, em um espaco de um hectare para quarenta e
duas pessoas, chamado Vila Aroeira, distante cerca de 100 km de Sucurui’y e por onde
permaneceram por quase uma década. Quanto as demais familias, estas se espalharam por
fazendas ou outras terras indigenas (COUTINHO JR, 1995, p.101-2, 138).

O relatério de identificacdo e delimitacdo, de 06/03/1995, concluiu que Sucurui'y é
uma area tradicionalmente ocupada pelo kaiowa, perfazendo quinhentos hectares e
possuindo na ocasiao:

uma pequena faixa de mata que margeia o corrego Cachoeira e seu
pequeno afluente, o cérrego Taperinha. Ali os kaiowa desenvolviam a caga,
espalhando seus mundéus em locais visitados por pequenos animais, a
pesca e a coleta. Alias, a maior parte da zona compreendida entre o
Cachoeira e 0 agude chamado pelos indios de ‘barreio do Passarinho’ foi
desmatada em periodo ndo muito distante pelo fazendeiro, que ali passou a
cultivar milho, arroz e soja (Idem, p.101-2, 150).

Em 17/05/1996, foi publicada no Diario Oficial a Portaria 300, declarando de posse
permanente dos indios a Terra Indigena de Sucurui'y, com superficie aproximada de 500
ha. E pelo Decreto de 14/04/1998, foi feita a homologacdo da demarcacdo administrativa.
Quando se pensa que a epopeia havia chegado ao fim, os kaiowa de Sucurui’y tiveram que
esperar quase uma década, pois, a posse definitiva s6 veio a ocorrer em 2007, apés
inimeras agdes judiciais travadas pelos “ex-proprietarios” da terra contestando os atos
administrativos que deram origem a homologacao.

Apoés a demarcacdo da terra, foi feito um acordo homologado pelo juiz da 1% Vara
Federal em Campo Grande, em 08/08/1997, no qual os indigenas puderam permanecer em
64,9 ha da terra homologada (de 535 ha) até o final da deciséo judicial®’. O MPF prop6s
Acdo Civil Publica (no. 1997-00864-9) pleiteando a desocupacgdo ou desintrusdo da area
pelos fazendeiros e pelo municipio de Maracaju visando a assegurar a reocupacao da area
indigena.

Entre 1997 e 2007, os processos de destruicdo da mata e da terra avangaram, pois, a
mesma continuou sendo intensamente utilizada, inclusive com varios contratos de

arrendamento, principalmente, & Fundacdo MS para Pesquisa e Difusdo de Tecnologias

" Enquanto pairam na justica as acBes que questionam atos administrativos da homologacdo de terras

indigenas, o MPF tem utilizado a estratégia de propor acordos visando a assegurar uma parcela da terra pelos
indigenas até a deciséo final. E o que esta ocorrendo em Jatayvary, como se vera no préximo capitulo.
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Agropecuarias. Segundo informagdo da Fundagdo, a é&rea utilizada tinha aspectos de
degradacdo, com a presenca de compactacdo de solo, erosdo, vocgorocas, trilheiros de
gado, cupins, formigueiros pedra, altos indices de acidez, baixos niveis de fertilidade e baixa
capacidade produtiva.

Ha uma dificuldade no reconhecimento de direitos, por parte principalmente do estado
e do municipio, as comunidades indigenas que se encontram nas chamadas “areas de
litigio” para fornecerem servigos como energia elétrica, agua, escola e outros beneficios. Em
uma “Carta aberta a populagdo”, as liderangcas de Sucurui’y denunciaram que
aproximadamente cento e cinquenta familias continuavam dispersas na beira de estradas ou
em outras terras indigenas, enquanto que os indigenas que ficaram nos 64,9 ha da terra
homologada estavam “rodeados de lavouras e cercados de arame farpado por todos os
lados”. E, alertaram: “Vivemos como numa prisdo dentro de nossa terra”. E revelador o
processo de espoliacdo que se seguiu conforme a narracdo da carta de 14/06/2005:

Quando lutamos por alguma melhoria dentro de nossa terra, como escola
indigena, posto de sallde e agua encanada, sempre ouvimos a mesma
resposta; esta area esta em litigio. Entdo nos perguntamos, se os 535
hectares, totalmente regularizados como nossos, estdo em litigio, como os
fazendeiros continuam plantando normalmente em mais de 90% de nossa
terra e nos continuamos na miséria? E mais grave ainda é que os
fazendeiros cercam nossa aldeia, usam grandes quantidades de veneno
gue além de ir matando a terra, contaminando os rios, prejudicam muito a
nossa saude. Cada vez que passam veneno ele vem até nossa casa e
ficamos com uma espécie de gripe, diarreia, vémitos, pneumonia e febre.
Estdo nos envenenando. Nossa saude vai se acabando e nossa terra
morrendo. Esta é uma situacdo muito triste que ndo pode continuar (grifos
deles).

Da constituicdo das primeiras fazendas na regido em meados do século XIX até a
retomada da reconhecida terra indigena em Sucurui'y nos anos 2000 com a declaracao
definitiva de nulidade e extingdo dos titulos de propriedade dos fazendeiros, sem “direito a
recurso”, com as agoes “transitadas em julgado” foi uma longa jornada. Principalmente, a
partir da década de 1950, os processos de destruicdo e de expulsdo do povo que pertence a
terra foram se acumulando.

S&0 muitos os desafios que se apresentam como poderemos analisar ao longo deste
capitulo. Mas as margens do rio de sucuri, local de resisténcia por anos a fio das familias,
mostram que h& muita vida nas aguas que correm. As inUmeras idas e vindas a este local
demonstraram a importancia da mata para a sobrevivéncia nos periodos mais dificeis pelo
reconhecimento da terra. Das geragBes mais velhas, que acompanharam o processo de
retomada e reverenciam a mata com as rezas, aos seus descendentes mais jovens, que a
utilizam como local de lazer e aprendizado, sua conservagdo é importantissima para suas

vidas.
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Em Sucurui'y foi feito um trabalho de campo prévio, em dezembro de 2013. Na
ocasido, estive com o professor, com a rezadora e, principalmente, com a lideranca a época.
No campo mais aprofundado, que foi realizado em agosto de 2014 foi possivel conversar
com todos os professores indigenas da escola, vivenciando um pouco a rotina escolar; fazer
uma visita a lagoa com uma das professoras e sua turma; conversar com os rezadores, com
a lideranca e realizar uma caminhada na mata. O professor tem um triplice papel: na escola
onde trabalha; como vice da atual lideranca (ele mesmo ja foi lideranga em outra ocasido) e
como filho de um dos rezadores de uma familia que é originaria desta terra, estando a frente
do processo de retomada da mesma. Destaco a gentileza e disponibilidade que todos

tiveram comigo durante nosso periodo de convivéncia.

4.2 TEMPO DE REALIDADES

4.2.1 A terra: tem sucuri, tem ong¢a, mas também braquiaria

A MS-162 ou Rodovia Jodo da Matta Correa, estrada de terra com cascalho, divide a
terra indigena. Em um dos lados da MS vé-se mais mata com arvores de grande porte e
umas poucas casas. Ja do outro lado, ha mais casinhas espalhadas, todas do mesmo
modelo, de alvenaria, sem pintura e com telha. E mais comum encontrar casas de alvenaria
em terras regularizadas. Muitas foram construidas através de politicas especificas. “Minha
Casinha”, em traducao do guarani “Che Rogami”, foi 0 nome do projeto do governo estadual
gue construiu casas nas aldeias, inclusive em Sucurui’y. Sdo dois quartos, uma sala, uma
cozinha e um banheiro, mas elas séo fracas, quando bate um vento forte destelha o teto (vi
algumas casas nessa situacao).

Atualmente, é dificil encontrar madeira e sapé para fazer e manter as casas, por isso,
algumas sao feitas de lona. Muitos indigenas com quem conversei acham que se tivesse
arvore e sapé seria melhor para construirem suas casas. Como as casas de alvenaria do
governo sdo pequenas e as familias sdo grandes, geralmente, se faz uma extensdo do
espago construido, as vezes de madeira nas paredes e sapé no teto, como pode ser vista
na fotografia abaixo, casa pertencente a rezadora.

Apés os limites da terra indigena, percorri a MS-162 para sentir a paisagem e
conhecer melhor o entorno, onde pude verificar que ao longo da estrada o plantio de soja e
de milho se revessavam nas vastas extensdes das fazendas, cujos nomes com placas
indicativas sao: Balsamo; Cachoeira; Invernadina; Guariroba; Millenium; Nova Floresta;
Nova Floresta Il; Floresta; Bacuri; Volta Rica; Parte Voltas Il e Arizona. Sao vistas ilhotas de
vegetacdo nativa no meio das monoculturas. Em algumas delas, ha também plantio de

cana-de-agucar. E frequente a presenca de placas cor amarela com a mensagem: “Atengao
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Trafego de Veiculos Longos nos Préoximos X Km”. Ha uma ponte na MS que estava
quebrada, ndo aguentando muito peso. Além disso, a circulacdo de caminhdes, que
aumenta na época das colheitas, levanta muita poeira. O municipio de Maracaju € um dos

grandes produtores de soja, sendo esta uma das suas principais economias.

Fotografia 21 — Casa de sapé em Sucurui’y.
Fonte: Autoria propria.

Fotografia 22 — Monocultura no entorno de Sucurui’y
Fonte: Autoria propria.

Segundo a lideranga, passando da cidade de Maracaju jA comecga o plantio de cana.
Ha muito trafego de caminhfes que passam na estrada que corta a terra indigena,
principalmente, quando é a época da colheita de cana. Eles temem o transito de veiculos
por causa das criangas, segundo a lideranga: “sabe como €, quando desce do 6nibus quer
sair correndo. Ainda ndo teve atropelamento, mas tem vez que a gente fica com medo. Tem
um risco. Falamos com o DNIT e eles vao pdr quebra-mola. Em trés lugares. Porque ali ndo

temos a sinalizagao de placa”.
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No centrinho de Sucurui’y estdo localizadas a escola, o posto de salude e a caixa
d’agua. E a area na qual as familias entraram quando houve a demarcac&o. A caixa d agua
foi construida em 2004 e a escola passou a atender alunos das séries iniciais do ensino
fundamental, que fica ao lado do postinho de salde, hoje gerenciado pela SESAI. Sobre o
Posto de Saude, inaugurado em 2006, a lideranca esclarece que, funciona da seguinte
forma: as tercas e sextas ocorrem as consultas com um médico que vem de Dourados.
Quando precisa exame é necessario fazer na cidade porque no posto ndo tem equipamento.
Ha uma dentista vai duas vezes por semana. E, também uma agente de salde, duas

enfermeiras e um motorista.

Fotografia 23 — Centrinho de Sucurui’y.
Fonte: Autoria propria.

Para a lideranca e o professor quando eles estdo doentes procuram o médico; se o
remédio ndo faz efeito, eles procuram o remédio caseiro com rezador. O proprio pai do
professor, que é rezador falou: “tem que fazer essas duas coisa. Hoje em dia é assim, tem
que experimentar o do branco, se nao resolver, depois 0 nosso”. Mas segundo a lideranca,
em Sucurui’y ndo tem muito problema de saude: “é mais com crianca e recém-nascido. E
também quando o clima est4 quente e por conta das queimadas”.

Por ocasidao do campo prévio, verifiquei que algumas familias que moram perto da
mata, ou seja, do outro lado da MS-162, ndo estavam sendo atendidas com servigo de agua
encanada. A comunidade é atendida com servicos de eletricidade, inclusive varias linhas de
transmissé@o estdo situadas na terra indigena. De acordo com informac¢des da agente de
salde sdo duzentas e setenta e quatro pessoas e setenta e sete familias em Sucurui’y.

A ex-lideranga me explicou como foi feita a divisdo interna da terra pelas familias.
Aquelas que lutaram mais pela terra ficaram com uma maior quantidade de hectares. Essa
terra vai sendo passada dos pais para os filhos. Ndo h& cerca entre a casa e a roga das

familias, todos podem circular, mas ndo podem pegar o que é do outro. Na comunidade ndo
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h& excedente suficiente de lavoura para vender para fora, mas, as vezes, as familias trocam
o alimento entre si. Todos com quem conversei reclamam da falta de assisténcia técnica ou
de projeto de agricultura e de desenvolvimento.

No campo aprofundado, a lideranca, que tinha trinta e cinco anos, estava h& cinco
meses no posto. Ele é bem integrado com os professores da escola e com seu vice, que é
professor. Sua presenca € constante neste espaco, além disso, sua esposa também
trabalha na escola. A lideranca anterior (com quem conversei no campo prévio) é cunhado
deste mesmo professor, que opina sobre 0 mesmo dizendo que: “ele é gente boa, mas nao
tinha muito didlogo, encaminhamento pra comunidade”. Ele ficou trés anos no cargo. Antes
disso, o professor foi lideranca por cinco anos e a lideranca anterior (seu cunhado) era seu
vice, ou seja, ele vem participando da vida politica de Sucurui’y em varios momentos.

Sobre as regras politicas de escolha das liderancas, o professor esclareceu que o
anterior ndo foi votado e sim, indicado: “ai depois a gente botou a comunidade pra votar”. E,
fizeram duas chapas. A primeira, com a lideranga anterior, que recebeu dezesseis votos e a
segunda com a lideranca atual, que venceu com oitenta e um votos. Cerca de vinte pessoas
nao foram votar. O curioso detalhe é que a partir dos doze anos poderia se exercer o direito
de voto. O professor falou: “ganhou a 2 que é a nossa. Depois que a gente ganhou, falou
pra comunidade: vocés tem que colaborar. Cacique € como juiz. Cacique prende e defende
e o julga e vai indo. O cacique diz que o que fizerem tem que assumir o que faz”. A atual
lideranca reforcou: “tem que agir com a lei. Qualquer coisa a gente procura a Funai, a
Prefeitura, a policia”.

Para o professor, “com a comunidade tem que ter garganta, tem que falar, que
perguntar: que que vocé pensa, que vocé sente?” Ele ficou responsavel pela parte do jovem
e tem projetos para ensinar a tocar violdo e o mbaraka; a dancar e a fazer arte indigena,
como cocar. Seguiu dizendo: “primeira coisa o0 jovem tem que pensar no futuro. Tem que
saber trabalhar, argumentar, incentivar o jovem, psicologia”. Ambos afirmam que querem
mudar a imagem da aldeia.

Para comecar, segundo a lideranga: “a ideia € em um ano arrumar”. Ele se refere a
guestdes de roubo, espancamento e uso de bebida alcdolica: “a aldeia ta meio baguncada”.
Para depois, reativar uma associagdo, que afirma existir em Sucurui'y, mas que esta
parada: “mas a comunidade até agora ta colaborando.” Afirmou que |4 ndo tem problema de
arrendamento de terra.

Sobre as rogas, o professor disse que quando a Funai liberar o combustivel, eles véo
fazer. O projeto da Funai € de um hectare por familia. Seguindo a ideia de “mudar a imagem
da aldeia”, ele afirmou que “ta correndo atras de advogado”, pois, queria encontrar um
caminho para plantar soja e milho. Ele sabe que segundo o MPF ndo poderiam fazer nem

parceria, nem arrendamento e ndo pode ter transgénico e veneno. Mas, ele perguntou para
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um advogado terena como é que eles plantaram na aldeia de Dourados, que respondeu:
“vocé nao vai na cabeca do MPF porque MPF um dia ele defende indigena, outro dia ele
julga. Porque aqui na aldeia a gente se reuniu tudo produtor indigena”. Para ele, o
procedimento seria conversar com a comunidade, fazer um relat6rio e fazer um termo com
MPF pra justificar.

O professor achou boa a ideia de levar essas coisas para Sucurui’y, pois, eles querem
“conquistar, achar o caminho pra plantar, plantar assim, individual e coletivo. Na aldeia seria
melhor trabalhar coletivo. Porque individual cada um ja tem seu pedacgo individual’. Ele
relembrou que seu finado irm&o em uma ocasiéo falou pro MPF:

eles queriam que o indigena plantasse s6 batata e mandioca. Mas nos
indigena tinha que acompanhar a tecnologia de hoje porque hoje em dia sé
tecnologia. Claro que o0 nosso a gente ndo vai deixar de lado. Entdo, a gente
tem que acompanhar as duas bagagem, os dois barco. Ai o MPF nao
respondeu nada. Porque pra plantar milho, soja tem que ter
acompanhamento da tecnologia.

Seguiu afirmando que quando tomaram posse ndo tinham dinheiro para adubar e
tratar a terra, ai vieram as formigas. A terra esta enfraquecida. Desde a posse a terra esta
parada. Ele que é filho do rezador, professor e lideranca politica afirmou: “nés queria achar
um meio pra beneficiar. Pra ter um conjunto. O que a gente prometeu pra comunidade”.
Continuou com sua reflexao:

Tem o cacique que fica sé pra ele. Tem o caciqgue que pensa com a
comunidade. No meu mandato de 2000, eu falava pra comunidade: se
encher meu barriga, vocés também vai encher; se eu passar fome, vocés
também vao passar fome. Sou responsavel. S6 que nds queria achar esse
projeto. Ndo é s6 nés que ta sofrendo. Toda aldeia t4. Eu fiz pesquisa:
Caarap0, Porto Lindo, Lagoa Rica... a Funai diz que ndo tem dinheiro mas
todo ano troca de carro e nds aqui sofrendo na aldeia, no dia-a-dia. A Funai
é federal. Eu fiz pesquisa e quem mais tem dinheiro € Forca Armada e
Orgdo Federal. Como é que cada aldeia ta passando precariedade,
indigéncia?

Ele acredita que had uma questdo que poderia fazer a diferenca, trata-se da
identificagcdo da terra por etnia: “porque aldeia teria assim que colocar o nome dos kaiowa
mesmo. Entdo, de cada aldeia tem que se pensar botar o nome do kaiowa. Se for dos
kaiowd, exemplo, Sucuruiy, vai colocar: Aldeia Sucurui'’y é dos kaiowa, depois pode
colocar: da Unido Federal”. La em Sucurui’y a maioria é kaiowa, mas tem alguns guarani.
Eles ndo permitem que ndo-indio more |4, quem casar com algum tem que sair da terra
indigena.

Em comparagdo com o antes e o depois da regularizagdo, o professor acredita que
melhorou: “porque antes a gente nao tinha Posto de Saude, ndo tinha escola. A gente sofria
muito. Eu acompanhei a entrada, a posse”. Na area central, seria construida a casa de reza,
onde ja havia sido reservada uma &rea para este propoésito, mas a atual lideranga, em

conformidade, com os professores preferem que a casa esteja em um lugar mais calmo,
154



pois, a proximidade da escola traria o inconveniente do barulho das criangas. Segundo o
professor, o projeto da ex-lideranca era de construi-la perto da escola. Mas, “agora na nossa
administracdo a gente t4 querendo mudar. Perto da escola é barulhento. A gente t4 vendo
um lugar especifico pra isso. Tdé vendo com meu pai pra levar dois ou trés chiru pra cuidar. A
madeira ja ta pronto. Tem que correr prego, arame, sape, transporte. Porque o pessoal
daqui ja sabe fazer”. Mas teria que buscar sapé em outras areas porque em Sucurui’'y tem
pouco. A lideranca reforcou: “uma casa de reza é sagrada, respeitada, ndo pode fazer na
correria pra ndo desabar em um ano e meio”.

Em outro momento, conversei com o pai (rezador) e o filho (professor) embaixo de
uma arvore na area onde vivem. Perguntei ao rezador, que tem mais de setenta anos, como
era Sucurui’y quando ele era jovem. Ele respondeu: “esse aqui era tudo é mato, ai
desmataram o fazendeiro ali. Desmataram bastante mato, desmataram, desmataram. Ai
vieram de Brasilia fazer pesquisa. Sera que é verdade que o indio ocupou aqui? Ali morava
mesmo”. Referindo-se ao grupo de trabalho que fez os estudos de identificacdo e
delimitacéo da terra.

“Fazendeiro judia mesmo pra gente sair daqui”, relembrou o rezador sobre a época em
gue la era fazenda de gado. E, seguiu: “antes tinha mata, mas depois fazendeiro ganhou do
governo e depois plantou tudo braquiéria pra soltar vaca aqui. Aqui tinha bastante mato, pra
la um pouco do Corguinho tem uns 40 ha ainda tem mato ali. Esse aqui € nossa mesmo”.

Prevalece em Sucurui’y a paisagem da braquiaria, como heranca das fazendas de
gado. Algumas estruturas como currais e casas de madeira estdo presentes em varios de
seus espacos. A terra, depois da regularizacdo em 2007, recebeu como passivo ambiental
um vasto campo de braquiaria. Antes das fazendas, prosseguiu o rezador:

a gente ocupava. Mas indio mesmo ndo para mesmo. Faz ogussu (casa
grande) e depois largar. E de novo morar ali. Aqui pertinho tem rio. Rio
Brilhante. Rio mesmo pra pescar ali. Quando saiu daqui, indio foi pra la.
Morar cinco anos por ai. E procurar de novo, outro lugar. E vai indo. Ai
morava “Pita Alegre”, ali. E morava pra ali. Sidrolandia. Todo esparramado
indio morava pra ca. Até no Pirakua, Nanderu Marangatu, Campestre. indio
nao para mesmo. Pra c& tudo indio guarani e kaiowa. Pra la terena,
kadiweu, guatd. Eu tenho histéria pra contar. Se contar, vocé sai de noite
daqui.

Segundo o rezador, 0 nome Sucurui'y vem do rio, que passa na terra indigena, onde
h& muita sucuri. Ele disse que na mata tem onca, cateto, tamandua bandeira, macaco e
bugio. Pai e filho falam das carnes de cacga que ja comeram e da saude dos indigenas que
comem sO carne de caga. O rezador relembrou que cagava e “era uma festa cacar.
Antigamente, tinha que rezar pra matar bicho: queixada, veado, quati, tudo bicho. Quando
entrar no mato. Pra sorte”. O filho complementou: “se for de manha, ja faz reza de noite. E
quando entrar no mato faz reza”. Ele quer aprender a reza do milho com o pai. E acredita

que “leva uns dois meses pra aprender. As pessoas mais velha trabalha a linguagem do
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nosso mundo. O avd do pai tinha acesso com Nanderu. E por isso que crente tirou o xérox
de Nanderu”. Ao que o pai, disse: “ja me falaram pra eu virar crente. Eu disse ndo. Minha
cultura é Nanderu”. O filho confirmou: “nés somos familia de Nanderu”.

Eles querem construir a casa de reza. Mas nao tém chiru, por isso, o rezador vai pedir
um deles para os rezadores de Panambizinho. Disse que vai rezar direto. Perguntei se
existe reza para acabar com a braquiaria. Ele respondeu: “ndo tem. Nao tem jeito”. Entéao,
como fazer para tirar a braquiaria e a terra nascer de novo, as coisas da terra daqui? “So
acabar mundo e Deus esse aqui terra vai virar. Terra nova. Mato novo. Acaba pessoa,
acaba mundo. Faz tudo novo. Pessoal novo. Terra novo. Mato novo. E o que vai acontecer’.
E prosseguiu com seu pensamento: “o mundo pra acabar é dificil. As pessoas sim, 0 mundo
ndo. Vai acontecer’. Perguntei se Nanderu falou alguma coisa para plantar aqui na terra
para que os bichos voltem. Ele revelou: “bicho tem mesmo. Mas o dono escondeu. O Jara.
Agui mesmo tem. Mas tem que deixar o dono do bicho. Que ndo tem mais mato ai o dono
do bicho esconde. Cada bicho tem um jara. Cada planta tem. Pedra também”.

Seguimos conversando e lhe perguntei qual seria 0 melhor caminho pra ser kaiowa
legitimo. Ele disse que passa pela cultura: “ndo pode largar cultura kaiowa legitimo. O
caminho é um s6. Nado pode largar. Se pegar outro caminho, ja errou. Segurar nossa
cultura”. Ressaltou a ligacdo muito forte dos kaiowa com a terra, o mato e a comida:
“antigamente, kaiowa comia carne de bicho. Mato tinha bastante. Acabou o mato, o dono do
bicho escondeu tudo. Antigamente, comia s6 carne de bicho”. O filho fez uma correlagéo
entre a cor da pele e da terra: “na pele dos kaiowa puro vocé vai olhar na pele e na terra”.

Eles adotam uma classificacdo de remédio conforme 0s ecossistemas existentes na
sua terra: remédio do mato, do brejo e do campo. O rezador afirmou: “eu sei tudo. O pessoal
nao me procura muito porque tem doutor”. E confirmou que mesmo tendo pouco mato ainda
sdo encontrados remédios: “se sabe, acha. Sabendo acha”. Ele compara a procura de
remédio com o tatu, que se enfia no buraco, mas buscando, o encontra: “é preciso saber
procurar e curar doenca. O remédio acompanha com a reza. A reza ndo pode largar.
Acompanha o Mbaraka. Cura mesmo doencga, por iSSO que eu ndo vou largar o meu
Mbaraka. Até o branco vem buscar rezador, remédio caseiro. Remédio ndo é brincadeira”.
Mas em Sucurui’y: “s6 nao tem do campo. Esse encontra nas fazendas, |4 encontra guavira.
Aqui mesmo nao tem guavira”. Entdo, remédio do campo, teria que buscar fora da terra

indigena.

4.2.2 A escola: onde as sereias povoam a imaginagéo

No primeiro dia de visita a Sucurui’y, comecei meu trabalho pela escola. Inicialmente,

estiveram na sala de reunido da escola duas professoras, o professor e a lideranga para
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uma conversa prévia durante o intervalo das aulas. Depois, as duas professoras voltaram
para a sala de aula com seus alunos e eu segui por algum tempo conversando com o
professor e a lideranca até que elas voltassem.

Um dos assuntos preferidos deles gira em torno de plantas, de remédios do mato e de
comidas através do que se pode ou ndo fazer de acordo com a cultura; de como o
aprendizado é repassado a partir do momento em que se pergunta sobre algo e da
importancia de se perguntar aos mais velhos, j4 que eles tém mais conhecimento. A mesma
I6gica persiste para 0s processos de cura, ou seja, quem necessita deve buscar a
orientacdo com quem tem o conhecimento devendo ter a crenca de que o rezador vai indicar
o tratamento com o remédio e a reza adequados. Creio que foi por isso que eles me
contaram tantas historias, ja que disse que 0 meu interesse era a relacdo deles com a mata
e aterra.

O professor disse que sempre fala para os seus filhos e alunos que os indigenas
idosos devem ser procurados pelos mais novos: “é obrigacdo dos mais novos procurarem o0s
mais velhos, porgue eles sdo arquivo. Vocés tem que chegar nos rezadores porgue 0s mais
velhos tem arquivo, tem muito conhecimento. Conhece remédio sabe tudo das coisas”. A
funcdo do estudante é procurar e fazer pesquisa, pois, se nao fizerem isto, os rezadores nao
vao passar o que sabem.

Ele mesmo é curioso, ja fez pesquisa com a rezadora sobre linguagem e passou para
os alunos. Com o seu pai, que é rezador, vai aprender o batismo do milho. E prosseguiu: “o
idoso tem conhecimento da parte espiritual. Tem arquivo de esclarecer o que é bom,
remédio, cantico”. Comparou o conhecimento do pai com o do doutor, ou seja, sabe o
cantico, a reza, o remédio certo pra cada situacdo. A lideranca reforcou: “agora ta
dependendo 100% do médico. Mesmo se ta pra morrer. Os médicos acusam o rezador. Sé
gue o rezador acredita no espirito da pessoa que faz a reza”.

Lideranca e professor se dizem indignados quando os mais jovens nao respeitam os
mais velhos. E que essa situagdo também acontece na cidade. A lideranga ensinou aos
filhos: “de véio e de morte ndo tem como escapar, é o futuro da gente”. E seguiu afirmando:
“a cultura dos indigena é muito rico. A gente que nao t4 percebendo, né. Eu respeito
qualquer tipo de pessoa”.

A escola atende alunos do ensino fundamental, da 1% a 52 séries. Da 6° série em
diante, os alunos que continuam seus estudos séo direcionados para as escolas municipal
ou estadual em Maracaju. Sdo quatro professores, sendo um professor e trés professoras,
destas, duas concluiram o Teko Arandu. O professor disse que quer prosseguir nos estudos,
inclusive, na ocasido da pesquisa havia feito o Enem e iria tentar o Teko Arandu. As

professoras ndo sao nascidas em Sucurui’y, mas devido ao trabalho na escola passaram a
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morar nesta terra. Mantive uma interagdo com trés deles numa das salas da escola, junto

com a lideranca. Segundo a professora 1:

Nessa terra td muito degradada, quando o pessoal planta, ai ndo ta
nascendo mais de acordo com o tamanho das plantacdes porque a terra ta
muito seca. Eu me preocupo de que lado a gente vai conseguir pra
revitalizar de novo essa terra. Principalmente, aqui nesses 65 ha. Ta tendo
muita formiga cortadeira. Quando a pessoa planta algumas coisas, néo
colhe porque a formiga vai 14 e ataca e por causa que ndo tem de onde
achar.

A terra ndo tem histérico de instituicdes que tenham feito parcerias e projetos para a
realizacdo de algum trabalho ambiental na aldeia ou na escola. Mas conforme a professora
1: “a gente passa pros nossos alunos de que jeito eles devem utilizar a terra. A gente
sempre esclarece que a queimada traz prejuizo. Agora mesmo vai chegar a época da seca.
Esse é que é o problema: a queimada”.

Agosto, més da seca e dos ventos, € quando aflora com mais tenacidade o fogo
dentro das terras indigenas. Fenbmeno verificado também na beira das rodovias, nas
fazendas e nas cidades, onde muitos tém o habito de queimar lixo, mesmo quando dispdem
do sistema de coleta.

A queimada interna se espalha pela braquiaria. A professora 1, denunciou: “ai quando
a pessoa nado t4 bem conscientizado mesmo, queima. A gente briga mesmo. A gente chama
o bombeiro. O cacique chama o bombeiro. Questdo de salude. Comeca a vir as doencas
respiratorias, diarreia. E com isso vem tudo”.

Sobre o lixo da regido central, a professora 1 esclareceu que: “o pessoal da saude
deixa o saco, bag”. Complementou a professora 2 sobre o servigco de coleta da prefeitura:
“no comeco eles deixavam e depois eles recolhiam. Agora nao. Acho que depois que o
prefeito mudou, parou também, de fazer a coleta”. Agora ndo tem mais: “cada um assim
guando o lixo tiver bastante, queima ou faz alguma coisa. Antes o carro vinha pegar e
levava pro lixdo. O caminh&o vinha pegar cada casa. Faz tempo. Eu mesmo tinha bastante
lixo, ai eu tive que queimar, né”. A queima do lixo por unidade domiciliar parece ser a regra,
como mostra a fotografia a seguir.

A professora 1 estudou ciéncias da natureza pela FAIND/UFGD e la conheceu através
do curso uma experiéncia de sistema agroflorestal no distrito de Itahum, pertencente ao
municipio de Dourados, pelos assentados e verificou que eles colhem tudo plantando
debaixo da arvore, como milho, batata doce e tomate. Ela arrematou: “e de |a eles tiravam o
seu sustento, num espacinho assim pequenininho. Esse sistema é que eu queria plantar
aqui. S6 que eu nao tenho como comecar. Porque a gente ndo tem semente, essas coisas
pra gente comecar, né”. A sua intengao seria: “fazer um projeto experimental pra incentivar a

comunidade a plantar”. Ela fez um teste em sua casa ao plantar abacaxi na sombra de uma
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arvore. Segundo seus resultados: “até o aroma é diferente. Revitaliza. E ta dando. N&o vai

nenhum agrotoxico”.

Fotografia 24 — Queima de lixo.
Fonte: Autoria propria.

A professora 1 refletiu que nas terras indigenas havia muitos recursos naturais. Mas
os fazendeiros comecaram a cortar e a vender madeira. Quando ocorreu a regularizacao,
como foi o caso de Sucurui’y, a terra foi entregue muito destruida: “e pra gente comecar do
zero de novo € muito dificil”. Foi uma heranca de uma terra degradada que tem muitos
problemas, como a formiga cortadeira, que se prolifera por ndo existir mais a mata, por isso
ela: “vai comer o que vocé planta. Essa ¢ a realidade, ndo é sé aqui também”. E concluiu: “o
Unico problema que temos aqui sdo as terras degradadas”.

Sobre o uso da mata, as vezes sao feitas visitas com os alunos através da escola.
Nem todos sabem andar por la. A professora 1 reconheceu que na mata: “a gente tem os
recursos aqui, mas tem que saber usar para ndo acabar. Tem que saber proteger os
animais também, né. Até as arvores nativas”. E lembrou que em Sucuruiy tem nascente com
arvore nativa que protege. A professora 2 complementou: “nesse mato tem muitos
remédios”. Sobre esse tema, ela revelou: “uma vez eu fiz um trabalho sobre remédio caseiro
com meus alunos e a maioria sabe porque os pais usa”.

Mesmo na braquiaria encontram-se folhas e flores que servem para fazer remédio. O
professor confirmou: “remédio tem na braquiaria. Se vocé nao souber, pisa, vai meter fogo,
vai queimar porque vocé ndo sabe. No brejo, a maioria tem remédio medicinal, tradicional,
mas tem que respeitar. E no matao, tem remédio, tem na arvore”.

Eles sdo unanimes em afirmar que para a maioria das plantas e arvores ndo sabem o

nome correspondente em portugués. O que as vezes gera alguma confuséo. Por isso,
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sempre que podem, procuram conversar com 0s mais velhos, com seus pais para tirar
davidas e retransmitir o conhecimento para seus alunos. A professora 2 descobriu quando a
sua mae foi visita-la que havia muito remédio no brejo. E falou com espanto: “pra mim era s6
um brejo”. A partir disso, falou para os demais da familia ndo deixar ninguém tocar fogo:
“eles protege agora, o brejo, tem bastante”. Mas a lideranca ressaltou:

remédio de brejo agora ta muito dificil porque a maioria toca o brejo e planta
arroz e aonde que a gente vai achar o remédio caseiro. No lugar onde tem
remédio, eles metem lavoura, a cana. O remédio some tudo. Por isso, 0s
guri das familia indigena, hoje em dia, quase ndo conhece mais 0s
remédios. Porque os lugares onde tinha remédios caseiros ndo se acha
mais. Vocé vai la e s6 acha um pé de soja, vai achar um pé de cana, arroz,
essas coisas, milho, mas remédio é dificil. Tendo a braquiaria vocé vai
caminhando, se vocé ndo conhecer os remédios, vocé vai pisando em cima.
Agora se vocé vai caminhando e oiando a parte que vocé conhece 0s
remédio qualquer folhinha que vai parecendo vocé diz que € um remédio.

O grupo se divertiu ao falar das espécies existentes na mata, como chiru, angico e
canafistula. A lideranga falou: “eu conheco varios remédios, mas no meu idioma. Pra
explicar pra uma pessoa assim, eu ja ndao entendo muito.” Ele citou o exemplo do guacuri,
gue seria o limaozinho do mato. Mas, ha uma dificuldade dos mais novos saberem os
nomes e a serventia das plantas, pois, se o pai ndo souber o nome ndo podera ensinar para
os filhos, na sua visdo. Os professores sdo muito curiosos e empenhados em aprender. A
professora 1 contou que sempre nas visitas a mae, que mora em outra terra, procura
aprender algo. E reconheceu:

O conhecimento da nossa mae tem bastante. A gente que nao valoriza, as
vezes. Isso que as vezes eu falo pros meus alunos. A gente ta trabalhando
sobre lenda indigena, depois vai ser folclore nosso. Entdo, eu contei pra
eles varias histérias, pra que eles pudessem um dia contar também pros
filhos que vao vir. Se nés mesmo ndo contar, 0s pais nao ta sabendo, se 0s
avés estdo se perdendo, assim também o0 nosso conhecimento sobre
remédio tradicional.

A professora 1 revelou que interaje sempre com sua mae no sentido de compreender
gue ndo é somente a planta, a arvore, o animal e, sim o conhecimento que se tem deles.
Entdo, para protegé-los seria necessario utilizar a sabedoria a favor e repassar para os
demais, principalmente, os mais jovens. Ao que ela confirmou: “repassar para os demais. Se
ndo repassar também acaba”. E, seguiu contando uma narragdo da sua infancia:

quando eu era pequena meu pai contava um monte de histéria e eu ndo
levava a sério. E agora que eu tenho que perguntar de novo pra ele pra
passar pros meus alunos. As vezes as criangas comecam a questionar,
como € isso? Se vocé ndo souber, ndo vai passar. Vocé tem que ser um
bom pesquisador. Quando eu vou pra casa dos meus pais, eu vou
perguntar pra eles porque o tamandué tem olhinho pequeno. Ele ja contou
essa historia, mas t6 esquecendo. Entdo, vou trazer pros meus alunos.

BN

Todos falaram como foi importante a realizacdo do Aty Guasu das Mulheres em

Sucurui’y, entre os dias 25 a 29 de junho de 2014 para que os alunos pudessem vivenciar
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algumas préticas que sdo estudadas na sala de aula e para muitas maes tirarem duvidas
sobre a criacdo dos seus filhos de acordo com o conhecimento da cultura kaiowa-guarani. A
professora 2 relembrou do entusiasmo do seu filho ao ver o uso de alguns instrumentos
como o Mbaraka, pelos homens e da Taquara, pelas mulheres. Na ocasido, s6 trés
mulheres usavam a Taquara: a esposa de um rezador importante da reserva de Dourados;
outra de Panambizinho e a mée da professora 1. Sdo as mulheres que conhecem o

sagrado. Por isso, ressaltaram que houve um grande aprendizado pela Aty Guasu.

g8° Aty_GQgih-‘ Kunh&,ﬁgﬁ; : '

Data: 25 & 2@de junho de 2014 i}
Local: Tl Sugury'i
Munic\!pio deMaracaju

Fotografia 25 — Cartaz do 5° Aty Guasu Kunh&@ngue Arandu Ka aguy.
Fonte: Autoria prépria.

A professora 2 contestou algumas liderangas que permitem a mulher pegar o
Mbaraka. Ela os chamou de “cacique moderno”. Ja a professora 1, que também concorda
com ela, denominou tais liderancas de “pirata”, pois, haveria, nesse caso, um desrespeito a
aspectos da cultura. Muitas criangas que hoje estudam em Sucurui’y vém de familias que
moravam em fazendas, em acampamentos perto da estrada e de outras terras indigenas.
Muitas chegaram sem saber falar direito o guarani. E as familias ndo sabem muitas coisas
da cultura.

A professora 1 narrou um caso em que uma mae foi perguntar para ela qual a
alimentag&o adequada para a filha que estava virando mocinha. Ao que ela respondeu: “tem
que tirar a carne pra ela n&o ficar epilética. A mae ndo sabia disso. Essa € a realidade.
Comigo aconteceu, com a outra professora aconteceu. Nossa mée tirou de nés. Por isso,
nds somos gordinha. E da cultura’.

A professora 2 esclareceu que até o segundo ano escolar as aulas sédo apenas em
guarani. A partir do terceiro (até o quinto) € bilingue. Um aluno ensina ao outro o guarani

para aqueles que so falavam portugués. Porque os que vém de fora falavam com palavras
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misturadas em portugués e guarani na construcdo das frases. A professora 1 completou:
“essas criancas eram muito distante do conhecimento indigena. Depois que a gente
comecou a trabalhar sobre cultura, mito, lenda e eles ja estdo comecando a diferenciar.
Agora t6 falando pra eles sobre lenda indigena, que mito € realidade. S6 que a gente ta
esquecendo”.

Para o grupo de professores, o ndo-indio coloca o mito como se fosse uma fantasia ou
inverdade®. Seus alunos ja se posicionam, como atestou a professora 2: “quando a gente
fala assim pra eles mito, eles falam ao contrario. Nao € mito professora, é verdade. Eles
colocam a verdade mesmo assim. A maioria vem de casa, a gente sO reforcou mesmo. Eles
ja sabem”.

E para reforcar o conhecimento do mito, os rezadores colaboram com a escola. Um
dos rezadores € pai do professor e a rezadora € tia da professora 1. Sobre esta, sua
sobrinha afirmou que, apesar da idade, ela € muito disposta: “se precisar, ela vai pra Aty
Guasu. Vai a pé para a cidade, ja foi para Sdo Paulo e para Brasilia para defender seus
direitos. Ela é muito sabia”. A rezadora recebe muitas visitas de gente que vem da cidade.
Ela faz remédio, reza e batiza, dando o nome em kaiowd, pois, quando a crianca fica
doente, tem que chamar pelo nome. O filho da professora 2 teve o filho batizado por ela. A
professora 1 revelou que a rezadora: “ndo gosta dos evangélicos da Deus € Amor, porque
disseram que ela € demdnio e também porque essas igrejas tdo cada vez mais espremendo
ela e p6em um som muito alto”.

Na visita que fizemos com a professora 1 e seus alunos, ao redor da lagoa foi possivel
visualizar varias plantinhas “escondidas” por debaixo do vasto campo de braquiaria, onde
também prevalecem os montes de formiga cortadeira, como mostra a fotografia abaixo. Esta
professora gostaria de fazer horta, compostagem, adubo organico e reflorestamento,
inclusive com arvores frutiferas, com os alunos. Ha uma dificuldade em se conseguir mudas.
Ela comentou que fez dois anos que a Funai levou trezentas mudas (de jabuticaba, pitanga,
jatoba, dentre outras) que foram plantadas no entorno da lagoa mas, os moradores do
entorno fizeram queimada. Mas, mesmo assim, ela conseguiu identificar algumas mudas
gue resistiram ao fogo.

Havia alguns pés de guavira nho meio da braquiaria. Por isso, ela alertou para 0s
perigos da queimada: “acaba destruindo outras espécies, como plantas medicinais, que

ainda resistem enquanto que a braquiaria sobrevive ao fogo”. Na proximidade da lagoa

% “0O mito & considerado uma histéria sagrada e, portanto, uma “histéria verdadeira”, porque sempre se refere a
realidades”. (ELIADE, 1994, p. 12). Mas existem aspectos negativos que sdo associados ao mito como: lenda,
falsidade, insuficiéncia, ingenuidade, ndo cientificidade, ndo-rigor e engano. “Em ambos os casos (engano ou
mistificacdo), o erro € de quem decifra, ndo do mito. A ambiguidade da linguagem que utiliza decorre da
plenitude do simbélico, ndo da sua insuficiéncia” (CESAR, 1999, p. 38-9).
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existem varias areas de brejo e uma matinha onde ha uma “lagoazinha”, que segundo a
professora € a morada das sucuris. Essas areas se comunicam com a lagoa maior,
alimentando-a. L4 podem ser encontrados os remédios de brejo, que para a professora:

‘quem sabe e confia no remédio caseiro vai direto pegar, sen&o vai no postinho”.

Fotografia 26 — Formigueiro pedra.
Fonte: Autoria propria.

Sobre as formigas, ela disse que se |4 tivesse tamandua bandeira, ele comeria o
cupinzeiro. Sua ideia seria plantar, novamente, arvores para recuperar toda a mata ciliar em
torno da lagoa. Ela disse que antes da sua chegada a escola: “o pessoal de la jogava
garrafa e lixo na lagoa”. Mas la ainda podem ser vistos capivara, jacaré e falcdo que pesca

peixe®. A comunidade costuma ir a lagoa pescar, geralmente, com vara de bambu até a

% Em 2013 quando fiz o trabalho de campo prévio, o professor contou sobre a caca de capivara, que segundo
ele, foi promovido por assentados de um acampamento situado as margens da BR 267, que liga Maracaju a
Dourados, ou seja, ao lado de Sucurui’y. Segundo ele, as invasdes de sem-terra e de gente da cidade para
cacar os animais fizeram com que a quantidade de capivaras diminuisse, pois, antes eram trinta. Depois desses
episodios a comunidade se reuniu para proibir.
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cintura e alguns poucos tem barquinho de madeira para pescar mais ao fundo da lagoa.

Uma das criancas disse que pesca com os pais e depois comem o peixe: “é divertido”.

Fotografia 27 — Caminhada na lagoa.
Fonte: Autoria prépria.

O lugar, apesar de ter seus “problemas ambientais”, € bonito e exerce uma fungao
importante para a comunidade que o utiliza para: pescar, tomar banho e recreacdo. E a
escola, para fazer varias atividades didaticas. A professora 1 disse que sempre leva seus
alunos, que os chama de “filhos”, no final da tarde para que possa contar estérias e eles,
desenham com base nas atividades desenvolvidas. E o que demonstra a imaginacdo das
criancas através dos desenhos que enfeitam as salas de aula, inclusive com sereias no

lago, conforme fotografia.

Fotografia 28 — Desenho de sereia.
Fonte: Autoria propria.
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4.3 VIVENDO O MITO

Esta parte é dedicada a um casal de rezadores que vive em Sucurui’y. Eles ndo séo
nascidos 14, mas participaram da retomada da terra. Passamos todo um dia conversando e
foram extremamente amaveis. A maior parte da minha escuta girou em torno da formacao e
da compreensao cosmoldgica kaiowa-guarani do rezador, que na ocasido tinha sessenta e
cinco anos. Ela, de setenta e oito anos, por sua vez, € uma respeitada rezadora e fazedora
de remédios. Considerada como uma das mulheres poderosas de reza pelos kaiowa.
Durante o tempo que passamos juntos, nao lhe faltaram visitas em busca de cura, inclusive
de muitos ndo-indigenas.

Ambos se conhecem desde 1988. E nas conversas, eles vao entrecruzando as
histérias das suas vidas. Ela acredita ter direito a uma terra em Cerroi, no municipio de Guia
Lopes. A busca por esta terra constitui uma verdadeira odisseia. Contam que ja viveram na
cidade, mas se empenharam em ajudar a retomada de Sucurui’y. Entdo, segundo o rezador:
“ai nés viemos e ajudemos pra valer. Eu dizia que a aldeia vai acontecer pra valer. Eu era
novo na reza. A turma nao confiava muito em nés. Ai eu convidei Jaguapiré, Porto Lindo,
Paraguasu, Caarapd... Trouxemo uma turma aqui pra ajudar nés. Reunimos uns 300 indios”.
Desde entdo, eles permaneceram em Sucurui’y.

O rezador'®, que ja foi ervateiro, reconheceu que a companheira tem mais
conhecimento que ele: “eu aprendi com ela um bocado de coisa como trabalhar”. Mas que
0s dois aprenderam juntos varias coisas. E, complementou: “tem que ter um rezador pra
soprar no ouvido da gente pra aprender, pra ndo esquecer daquela palavra”. Ele comecgou
seu aprendizado sobre o sagrado em 1992. Depois de narrar varios episddios da sua vida,
disse: “eu virei conhecedor da histéria. Conheci muita hist6ria, mas queria conhecer mais
ainda. Cada vez querendo conhecer mais”. Para ele cada hist6ria tem um nimero e elas
nao estao escritas no papel.

A rezadora'™ revelou como proceder para extrair remédios de arvores: “chega num
pé, tem que rezar pra poder valer. Fazer rezar. Saber raspar. Nao pode chegar na pele da
madeira. Depois aferventar, tem que rezar de novo. Tomar o remédio, so isso vale”. Sobre a
relacdo com as arvores ele indicou como deve ser o dialogo ao se dirigir a elas: “arvore eu
confia muito de vocé. Eu vai tomar esse remédio, com certeza, o deus vai te abencoar, vai

me abencgoar eu também. Vai abengoar todos nés. Agora t6 tomando isso aqui pra me curar.

1% Ele nasceu na regido do municipio de Douradina e quando tinha nove anos de idade foi para regido de

Ivinhema. Com doze anos, um tio o levou para colocar o tembet4, em Panambizinho (para ele, hoje em dia ndo
se faz o tembeta, pois, “se for fazer tem que criar o sagrado”. A rezadora completa: “ndo usa mais. Porque agora
tudo é irmao, crente. Antigamente ndo tinha irmao, igreja, nada”). Ainda jovem, os pais e os cinco irmaos
morreram todos de tuberculose. Ele ficou “solito”, sem parente. Revelou: “a minha luta foi pra viver. Levar a vida”.
Seu padrinho, um baiano, tinha uma fabrica de farinha, entéo, foi aprendendo a trabalhar com ele.
101 Fla nasceu e cresceu na reserva de Dourados. Aprendeu a rezar com o pai e a mae.
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Pronto. Amanha ta curado. Dor de cabecga. Tontura. Saiu tudo”. E, assim, os dois passaram
a trabalhar juntos nas questdes espirituais.

Ele passou pela experiéncia de ter ficado doente e quase cego quando tinha dezenove
anos. Isso o fez se aproximar do mundo espiritual. Ele trabalhava em uma fazenda perto de
Ponta Pord. Um paraguaio que morava la o levou até uma benzedeira, que o curou. Ela
revelou que seu caminho era para trabalhar pelo espiritual.

Seu aprendizado comec¢ou quando conheceu seu mestre indigena, chamado Kati, que
o0 encaminhou para um lugar na triplice fronteira (Brasil, Paraguai e Argentina) e,
inicialmente, passou um ano na mata. Entdo, primeiro, ele comecou a aprender sobre o
mato, sobre como conversar com ele. Seu mestre orientou: “pra vocé matar passarinho tem
gue rezar. Ndo mata sem rezar. Tudo isso ele passou pra mim como eu posso conseguir
alimentagao”. Depois do periodo de conhecer as coisas do mato, prosseguiu 0 ensinamento
para aprender a rezar: “rezar mesmo pra vocé conhecer o espirito. Eu sentia medo”. E o
mestre 0 incentivou: “é pra vocé criar coragem mesmo. Vocé vai ver até a sombra do
humano”. Passou mais um ano na mata: “fui rezando. Ele mandava espirito. O primeiro
espirito que chegou la ndo conversou comigo. Na segunda vez, conversou”. Perguntou o
nome do espirito, que disse: “ndés somos do pai do mato. Depois do pai do mato, vocé vai
conversar com o pai do vento. Depois do pai do vento, vocé vai conversar com o pai da lua.
Depois do pai da lua, o pai do sol”. E prosseguiu: “humano destruiu nosso mato, destruiu
nossa coisa. Porque gente branca chegou e foi desmatando”.

O mestre o indagou: “vocé ja melhorou ou nao? Agora quero ver teu trabalho”. Ao que
ele fez uma demonstracdo com folhas de ervas da mata. E o mestre concordou: “isso
mesmo. Entdo vocé vai conhecer resultado do remédio da madeira como funciona”. Foi
chamado o espirito da floresta, mas ele ndo tinha mais medo. Nesse momento foi

esquecendo dos sofrimentos e da morte da familia: “eu tava solito™*?

mas eu criei coragem”.

Na sua narrativa, enumerou cada estoria dos pais da floresta, do vento, da terra, da
agua, do rio e outros como se fosse uma fungdo. E foi contando, em sequéncia, seus
aprendizados sobre cada um deles. Por exemplo, o pai da floresta é o nimero um.

Sobre o pai do rio, conversou com ele para pescar, pois, gosta de flechar e de comer
peixe assado. O pai do rio falou para ele: “vocé quer pescar? Tem que fazer a reza pra
pescar e a simpatia pra acertar’. O rezador mostrou o seu arco e flecha e desenhou no chao
0 corpo do peixe, mostrando onde se pode flechar. Com seu aprendizado passou a
reconhecer peixe de verdade, natural e original, pois, existe peixe pirata, que da doenca: “o
peixe é uma coisa de Deus. Igual nés somos humanos. Todo humano é coisa de Deus.

Entéo, o peixe € mais sagrado. O peixe bom nao € arisco. Se € pra matar, ja vem”.

102 £ comum na sua comunicagdo misturar palavras em espanhol na sua fala em portugués, além do guarani.
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Quando seu mestre Kati falava, o rezador ficava sempre quieto, respeitava a palavra
dele. Ele sempre repetia que: “tinha que acreditar mesmo. E depois o resultado aconteceu”.
Falou sobre o respeito a agua: “porque o humano devemo respeitar a agua. Ligar com o
pensamento do pai antes de tomar a agua. Muita gente morre de enfermidade. A agua da
doencga”.

Sobre o pai do mato colocou assim: “humano ndo conseguiu acabar o mato por conta
da reza. A vontade dele é acabar o mato. O guerreiro profissional do mundo é o branco,
europeu, que queria acabar o mato e o humano pobre. O pai do mato, reza pra nos viver”.
Para ele, o humano pobre n&o pode acabar, pois, sdo os salvadores do mundo. Perguntei:
guem sdo os humanos pobres? Ele respondeu: “todos nés somos pobres e trabalhador.
Quem faz a construgcdo do mundo € gente pobre: construcdo, ponte... a gente rico de
dinheiro, estudou. Trabalha s6 no papel’. E, prosseguiu: “gente rico enfiou no pais: colocou
veneno, colocou a cana, colocou o0 agucar, que era pra saude, depois veio bebida alcdolica”.
Outro problema identificado por ele sdo os remédios dados para o gado estufar porque isso
transmite doenca, engorda a pessoa com a carne gordurosa e engrossa o0 sangue: “a gente
dura pouco. Isso foi 0 humano rico que criou isso. Deveria criar o animal naturalmente”.

Para o rezador, depois de muita luta para retomar Sucurui'y e de inimeros despejos
com os ataques dos fazendeiros, tem que: “cuidar da aldeia pra conseguir uma coisa
maravilhosa. Aldeia tem que cuidar bem cuidado pra servir muito tempo”. Mas existem
problemas em Sucurui'y e, enumerou: “indio falso entrou aqui dentro. indio que ndo é
original, pirata. O branco mesmo que se transformou como indio. Aqui ja veio um desse.
Hoje ele mora na cidade. Evangelho falso também. Mas existe evangelho de verdade”.

Perto da casa deles, plantaram um mandiocal. O rezador percebeu que: “tava muito
bonitinho. Ai veio a chuva, a raiz de mandioca apodreceu tudo”. Depois, entendeu que
precisava fazer valetas para a agua da chuva correr e também botar calcério para corrigir o
solo. E refletiu sobre a situa¢éo da terra:

Hoje ta matando a terra. Quando a terra morre, enfraquece. Pode plantar
tudo aqui e amanha depois ta tudo amarelo, ndo da colheita, acabou. Entéo,
pra fazer plantio pra devolver mesmo, agora tem que ter mistura. Mistura
com calcério, calcario e gesso. Com certeza que vai dar um bom colheita.
Precisa recuperar. A qualidade. Isso que toda aldeia precisa.

O rezador falou da origem da comida, sobre o pai da comida. A terra estava pronta s6
nao tinha semente pra plantar: “ai o pai do mato resolveu. Quem colocou a comida foi o pai
da comida, que a trazia na roupa. Se apresentou como pele, mas era roupa, onde trazia as
sementinhas. O pai da comida colocou tudo: comida pra humano, pra passaro, pra o
bicharada do mato”. O rezador observou que hoje pouca gente reza ao comer:

Quando vai comer, a comida t4 pronta na mesa todo mundo tem que rezar.
Quando acabou de comer, todo mundo tem que rezar para despedir da
mesa. O pai da comida colocou isso. E um respeito pro pai, pra ndo deixar

167



nada faltar aqui na terra. Porque se o pai olha por nés e a gente ndo
obedecer aquela palavra, talvez hoje planta coisa e ndo da pra colher.
Planta, planta, mas ndo colhe. Entédo, o pai sempre fala ter que obedecer.
Levar o pensamento do pai da comida.

Sobre a relacdo com os animais de caca que servem para a alimentacdo, disse o
rezador: “vai na floresta pra matar pra comer tem que rezar pra trazer pra casa. Tem
macaco que ndo serve pra comer. Serve pra comer o macaco amarelo, o quati, o bugio
pequeno, paca, cotia, mateiro. Entdo, a gente faz reza pra trazer comida pra casa”. No caso
de animais domésticos, como galinha, porco, cabrito, carneiro e vaca, quando se vai pegar
um animal para comer:

ndo pode falar assim: vamo matar galinha. Assim n&o serve ndo. Por
exemplo, amanha vamo matar galinha, escolhe trés, mas néo diz qual a que
vai matar pra fazer comida. Nao chegar e correr atras da galinha, que ela
grita. Todo bicharada da casa considera a mulher como mée e o homem
como pai. E pede socorro: pai ndo me mata, por favor. Entdo, a gente mata,
faz comida e prejudica a barriga. A gente ndo pode correr atras, pegar na
marra. Se for pra matar, chega com porrete e mata. Ja caiu ai. Nao faz ele
gritar. Aquele serve pra comer. Ja leva la na agua quente. Tira pena. Ai
pode fazer comida pra valer. Aquele é saude, tudo de boa. E ndo pode
correr atras.

Para bovinos também se aplica 0 mesmo pensamento: “vocé vai matar uma vaca tem
gue ligar o pensamento la e a Deus também”. Narrou uma estdéria em que esses principios
nao foram respeitados e ele passou mal. Ele gostava de comer bucho, entdo, decidiu ir ao
frigorifico:

Quando cheguei la vi um touro dando porrada. Ele tava saindo lagrima
assim. Pedindo socorro. Eu falei e agora? O cara falou: daqui a pouco a
gente vai matar o boi e vocé leva a bucharada. O cara matou o boi,
carnearam la. Eu pensei naquele boi que tava chorando ali. Ai a dona fez a
comida. Eu fiquei pensando. Vou comer. Peguei mandioca, arroz de
carreteiro, fui comendo. Mas a noite me deu aquele estufagdo. Agora eu
lembrei daquele boi. Ta me fazendo mal. Porque o boi percebeu que ia
morrer, tava saindo lagrima. Olhou assim, balangcou a cabeca. Ele tava
sofrendo da morte. Tava chorando. E o cara tava todo mundo alegre. Vamo
matar esse boi.

A viséo dele sobre os animais e de como extrair o alimento carregam consigo uma
ética do ndo-sofrimento ou do minimo do sofrimento possivel1°3. O animal serve de alimento,

mas ndo é todo animal. Ao animal que se pode matar para comer deve-se imprimir 0 minimo

1% O pensamento/sentimento do rezador lembra o pensamento de uma corrente de ética ambiental nao-

antropocéntrica conhecida como patocentrismo, ética do bem-estar animal ou extensionismo em que se atribui
um valor intrinseco aos seres sencientes. O precursor desta linha de pensamento foi Jeremy Bentham, que
dentro da escola do utilitarismo, desenvolveu uma filosofia moral que veio a influenciar a tese dos direitos dos
animais. E bem conhecida sua frase, que diz: “ndo importa se os animais sdo incapazes ou ndo de pensar. O
que importa € que sdo capazes de sofrer”. Seus principais tedricos sdo Peter Singer e Tom Regan (1983), este
escreveu sobre os direitos e a libertagado dos animais. O fundamento do patocentrismo é evitar o sofrimento dos
seres sencientes. Segundo Stohr (2002, p. 325): “o patocentrismo surgiu no inicio da tradigéo utilitarista. O ponto
de partida normativo do patocentrismo nao é “eles sdo capazes de raciocinar?”, mas “eles tém capacidade de
sofrer?””
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de dor possivel. Porque se o animal sofrer, o ser humano pode passar mal, como ele
mesmo j& passou por essa experiéncia.

Sobre a braquiaria, o rezador, tem o0 seguinte pensamento: “aqui ta cheio de braquiaria
se a gente queima transforma em doenca do humano. D& coceira. Transforma a doenca no
humano e no animal também. Primeira coisa vai, no animal, depois transmite no humano”. A
rezadora complementou: “cobra também cria”. Mas para ele, existem alternativas: “a cinza
da braquiaria serviria para fertilizar o solo. E o calcéario caseiro. Mistura bem misturadinho. A
gente pode fazer. Daqui dois, trés anos ajeitar a coisa”. Mas acabar mesmo a braquiaria é
dificil: “depois que ta formado mesmo nao acaba. Eu trabalhei dois anos na roga pra acabar
a braquiaria, mas nao teve jeito: passemo veneno, passemo enxada, sempre continua”.

Para a rezadora é por conta da semente. Nao existe reza para acabar a braquiaria.
Segundo o rezador: “a braquiaria tem umidade forte. Agora agua acaba. Se fizer uma valeta
pra braquiaria acaba. Apodrece a raiz. O colonido também acaba assim. Com um més
mata”. Para fazer roca com braquiaria, ele sugeriu:

Agora pra acabar de verdade eu sei uma posi¢cdo. Por exemplo, pode trazer
uma magquina de esteira pra poder raspar de verdade, pra afundar. Ai pode
jogar milho e depois que o milho t4 formado pode meter a maquina por cima
pra misturar tudo. Ai jA comeca a plantar. DA um adubo. Um adubo
diferente. Ai pode plantar arroz, feijdo. Mas tem que cuidar a braquiéria.
Tem que cortar a braquiéria. Ai dois, trés anos acaba. Agora o globo néo
acaba. Nem veneno acaba. Mata s6 por cima e depois brota de novo.

A rezadora disse que consegue as plantas para fazer os remédios em Sucurui'y. Se
chegar uma pessoa que precise do remédio, o rezador afirmou: “chama o espirito. O espirito
ja fala. Essa remédio é que vai servir. Nés faz o remédio e entrega. Pra poder acontecer o
resultado. E assim que funciona. Cada remédio tem o jeito de curar’.

Para o rezador: “quem trabalha com o espiritual, os animais e plantas falam. Os
humanos ndo sabem. Quem ¢é espiritual sabe o que sentem. A comida fala. A planta,
guando faz uma roca, um plantio, se ela amarelou no sol, esta pedindo socorro pra ajeitar”.
A rezadora confirmou: “tudo fala: esse mato fala, essa lenha fala”.

O rezador circulou em diversos mundos, lugares e foi somando conhecimentos. O
sagrado se apresentou para ele através de diversas experiéncias, sensacoes e visdes. Seu
mestre foi fundamental para o inicio do seu aprendizado, mas também sua companheira,
gue como disse sobre ela: “eu sou aluno”.

O rezador, de voz tranquila, se expressou de varias formas: pelas narrativas (da sua
vida e dos seus aprendizados para se tornar rezador); por sua interpretacdo da visdo de
mundo kaiowa-guarani; por sua relagcdo com o invisivel, por suas impressdées sobre as
condi¢bes da terra e de Sucurui’y; pelos desenhos no chdo (da criagdo do mundo); pelo
canto; pela danca e por mostrar seus objetos, como arco e flechas. A rezadora, de jeitinho

meigo, sempre quietinha ouvindo as histérias do seu companheiro, complementava uma
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coisa ou outra que ele dizia. Foram muito generosos em me receber e em compartilhar seus

saberes.

4.4 O DONO DA MATA

Em um dos dias de campo, fiz uma visita a mata de 40 ha situada na terra indigena
com a companhia do rezador 1; do professor e do seu filho; da lideranca; da filha da
professora 3 e do tradutor. Comegcamos de manhd e fomos até a tarde percorrendo uma
vasta extensdo deste espaco. Foram muitas as histérias contadas de forma espontanea. O
momento foi de grande aprendizagem e satisfacéo. Presenciei o Nembo'e (reza) para os
Jara antes de adentrarmos na mata; a reveréncia e o respeito aos seres; o conhecimento e
0 senso de localizacdo na mata; o cuidado e o saber ao extrair raspas de arvores para
utilizacdo de remédios; a identificacdo de plantas e de suas propriedades para a saude e a
alegria de compartilhar um tempo e um espaco onde eles se sentem livres e felizes.

A frente do grupo foi o rezador abrindo o caminho ao fazer a oragéo e tocar o mimby.
Segundo o professor: "pra entrar no mato, toca o mimby, ai os bichos sabem que o dono
gue chamou ele, ai vai embora tudo. Ai pode entra pra cacar e ndo vai acontecer nada. O
bichinho mal vai correr. Quando chove, também toca o0 mimby, quando tem o vento forte”.
Ele falou que tem dois mimby: um deles foi o pai que deu. Ha duas madeiras para fazé-lo:
de chiru (que em portugués é o alecrim) e de guavira (a raiz). O mimby que ele tem nas
maos € de raiz de guavira, como mostra a fotografia abaixo. Mas o de chiru ndo é qualquer

um que faz, pois, tem que saber a reza.

Fotografia 29 — Mimby.
Fonte: Autoria propria.
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Existem vérias arvores de chiru na mata. As arvores mais jovens possuem casca mais
fina e folhas verde claras. As mais antigas tem casca grossa, para estas, se souber a reza, €
possivel extrair um pouco através da raspa superficial do seu caule, conforme a posi¢do da
luz do sol. Neste caso, € recomendavel que ao final se deixe um pagamento ou oferenda
para o chiru. Conforme demonstra o rezador: “tem que conversar com ele pra levar a casca
dele. Tirar a roupa, deixar pra pagar’. Quando o rezador precisa da raspa do chiru para
fazer algum remédio, tira a casca do chiru mais velho que é mais forte. Pelo fato do chiru ser
sagrado, existe a reza especifica, por isso, ndo é qualguer um que pode pega-lo.

O chiru, instrumento de reza, ndo pode ser colocado em qualquer lugar, de preferéncia
deve ser colocado na casa de reza. Fica de pai para filho, desde que este saiba rezar.
Conforme o rezador 2, o chiru segura a terra através da reza. O rezador humano da terra faz
contato com o chiru do céu. Cada lugar tem um chiru. A reza é como muro que segura a
terra.

Para mim, comegou uma grande aula ao ar livre, onde a cada passo todos indicavam
pés de arvores e de plantas por seu nome'® a maioria em guarani, e as inimeras
propriedades das mesmas. A experiéncia foi seguida de estdrias e comprovacfes de casos
gue povoam 0s seus imaginarios.

O professor mostrou um rastro de onca préximo ao corrego. Para ele, como foi tocado
o mimby, a onca foi embora. Segundo ele, a agua do cérrego é limpa, da para beber. O
cérrego cachoeira passa na divisa da terra indigena e sua nascente fica em Vista Alegre. Na
retomada da terra, eles vinham tomar agua la e lavar roupa. Esse lugar se chama ltareré:
“as criancas pegam a varinha e vem pescar aqui. Pegam a bicicleta e vém”. No cérrego tem
lambari e bagre. A lideranca afirmou que quando chegou a Sucurui’y pegou febre amarela,
mas tomou a agua do cérrego e sarou.

Todo o tempo me mostraram com entusiasmo as plantas e, ao trocarem informacdes
entre si, foram ensinando para mim e para as criancas. Estas se divertiram. E os adultos
pareciam criancas nesse espago. Houve um grande encantamento deles na mata: inga,
limdozinho, canafistula, peroba, jatoba... foram caminhando, conversando e mostrando.
Com os sons da mata, os odores e as visdes, foram despertando varios sentidos. Mostraram
0 que é bom para fazer flecha e cocar; a folha que o Nanderu mistura com o fumo e a coloca

no cachimbo; o buraco de tatu; quati; rastro de onga; bugio...

104 = Ca : P . ; P A i
As populagdes tradicionais ndo s6 convivem com a biodiversidade, mas nomeiam e classificam as espécies

vivas segundo suas proprias categorias € nomes”. “(...) essa diversidade da vida ndo é vista como “recurso
natural”’, mas sim como um conjunto de seres vivos que tem um valor de uso e um valor simbdlico, integrado
numa complexa cosmologia”. Neste sentido, Diegues (2000, p. 31) propde o termo etnobiodiversidade, ou seja,
“a riqueza da natureza da qual participam os humanos, nomeando-a, classificando-a, domesticando-a, mas de

nenhuma maneira nomeando-a selvagem e intocada”.
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Fotografia 30 — Rio Sucuri ou Corrego Cachoeira.
Fonte: Autoria prépria.

Atravessamos o corrego, no qual tive dificuldade para atravessa-lo, mas o rezador,
com mais de setenta anos o atravessou tranquilamente e, sem ajuda, 0 que mostrou sua
resisténcia e autonomia. Ele disse que de uma mesma planta sao retiradas varias partes
para fazer remédios diferentes e uma mesma planta possue diversos jeitos de ser usada.

O rezador conhece muito da mata, como ele disse: “antes mesmo eu ja conhece isso
tudo aqui. Eu nascido por aqui mesmo. Entéo, sabe tudo. Fazendeiro tem que tirar chapéu,
eu falo assim”. Ele falou para a comunidade: “eu fala ndo pode mexer. Deixar heranca todo
ano aqui. N6s mesmo nao pode mexer. Que é dificil achar peroba agora. O pau acabou, o
mato acabou. Entdo, vamo deixar reservado”. Mostrou uma peroba que para ficar grande
demorou muito tempo, por isso: “tem que respeitar. Se nao respeitar quer vender, entdo tem
gue ter a fiscalizacdo pra ndo mexer. O que € reservado, ja foi reservado”. Seguiu a
caminhada e mostrou o lugar onde o bugio sempre canta, perto de uma peroba bem grande:
“bugio gosta de peroba”.

Perguntei se jA houve algum caso de derrubada de arvore para vender. A lideranca
disse que nao. E, completou: “a gente ndo vai fazer, ndo vai deixar. Tem que preservar’. O
professor falou que a comunidade leva madeira de arvore que j& caiu para fazer e reparar as
casas. Ele esclareceu que a maioria das familias utiliza fogdo a gas. Seu pai, o rezador,
confirmou: “meu filho usa mais gas. Eu nao sabe acender o gas. Eu uso fogao de lenha”.
Perguntei se pode pegar qualquer pau para fazer lenha das arvores que cairam. Ele disse:
“‘pode. Porque ja perdeu. Aproveitar o podre. O fica seco, a lenha”. E se for um chiru que
caiu? Ele respondeu firme:

ah, ndo. O chiru ndo pode. Se queimar, d4 doenc¢a. O chiru ndo pode nem
mexer, tem que deixar ali mesmo. Nunca néo fica podre ndo, ele aguenta. A
casca fica podre, mas o cerno néo fica podre. Igual aroeira, s6 a casca, por
dentro n&o, pode jogar na 4gua. Atura mais gue nos.

Trés geragOes da familia que pertence tradicionalmente a Sucurui’y foram interagindo

nesta caminhada: pai, filho e neto. O rezador falou da importancia de conhecer os remédios:
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“eu fala em Aty Guasu que véio que sabe tudo remédio nao vai durar, entdo tem que ficar o
neto, caprichar, saber todo remédio quando crescer, o avb dele morrer. Igual minha esposa
morreu, eu ficar sozinho”. Disse que a esposa sabia dos remédios de mulher e ele sabe
mais remédio de homem.

Paramos no lugar onde o rezador iria extrair a raspa da casca de uma arvore para
fazer remédio para um menino pequeno. Vimos uma arvore em que alguém havia extraido a
raspa da casca no lugar errado. Ele disse: “tem que tirar onde o sol nasce”. Seu filho
complementou: “remédio tem que saber tirar. Depois de dois ou trés meses vai sarar’. Havia
uma retirada forte como se tivesse sido com um machado. O rezador falou: “se tirar tudo fica
podre. Nao pode extrair muito. S6 pouco. Preservar”. Ele retirou um pouco de uma arvore e
disse que iria tirar de outra porque daquela ja havia tirado bastante: “raspar do lado certo,

para formar de novo, tudo a casca. Entédo, remédio ndo pode deixar tirar tudo”.

Fotografia 31 — Retirada da casca do chiru.
Fonte: Autoria propria.

Nesta observagdo percebi que o rezador possui um conhecimento profundo sobre a
mata e sabe onde estdo as arvore e plantas, seus usos e o ritual para extrair delas o que

necessita para fazer um remédio. Seu procedimento passou: pela identificacdo da arvore;
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escolha de qual seria a mais adequada conforme seu tamanho, localizacdo e grau de
extracdo; autorizagdo através da reza para extrair a quantidade necesséaria para fazer o
remédio, raspando a sua casca do lado e do modo certo. Foram feitas extracdes de raspas
de duas arvores, sendo que uma delas era o chiru, neste caso além das etapas acima
descritas, ele “pagou” o chiru, oferecendo-lhe um pedaco de tecido da sua camisa, que foi
colocado no local onde retirou a sua raspa.

A lideranga mostrou arvores de chiru e falou com reveréncia: “a gente respeita muito,
gue é sagrado. Se vocé vai descascando de qualquer jeito, pode acontecer alguma coisa no
seu caminho. Pode quebrar o brago. Cair num toco de pau e se machucar. Porque ela ta ai
e nao ta perturbando ninguém”. Havia chirus situados junto a outras arvores grandes, como
peroba. Na parte mais central da mata estédo as arvores nativas e maiores.

O professor também raspou um pouco da casca do chiru: “o remédio, como meu pai
fala, tem que levar pouquinho. E depois tem que deixar algum pedago, roupa. Algum.
Porque vocé ta pagando pra ele. Pra ndo acontecer. Porque vocé ta tirando a casca dele”.
Afirmou que também fez a reza: “eu pedi. Entdo, na verdade pra tirar o casco. Ndo pode
chegar, meter e levar. A gente kaiowa sabe que qualquer coisa acontece. Qualquer coisa eu
vai pisando num buraco, vai quebrando, ai eu vou cair, vai acontecendo algumas coisa. Pra
ndo acontecer, né”.

Ha como se fosse uma categorizacdo das arvores de chirus, em que as arvores mais
velhas e intactas sdo mais respeitadas. Para o professor: “cada chiru tem um poder”. Ele
mostrou uma e disse: “esse é mais respeitado porque ninguém tirou a casca”.

O professor falou da época em que Sucurui’y era fazenda: “h& muito tempo se tirava
madeira grossa, forte pra fazer curral. Hoje em dia nés mesmo fala: tem que preservar. NOs
temos regimento na aldeia. Se a gente quer, vem pegar lenha porque ja ta apodrecido”. E
seguiu dizendo que: “antes tinha mais mato. Depois da retomada tinha menos”.

Fomos até o centro da mata que fica perto da divisa (uns 500 metros). Segundo a
lideranca: “a mata fica bem na beirada. Quando n6s demarquemos, nos pegamos uns 20 ha
deles na divisa. E ficaram uns 15/10 ha de mata pra eles, pra fazenda deles. Eles sdo
arrendatarios. Mas mexem mais com plantio de soja”. No entorno da terra indigena
prevalece mais o plantio de milho e soja.

Chegamos até certo ponto da mata, mas de la retornamos, pois, segundo o rezador:
“desse ponto nao vamos porque tem sucuri. Se o cachorro for ai ndo volta mais. Sucuri
gosta de agua. Sucuri come cachorro e come gente também. N&o tem reza pra Sucuri. Tem
pra peixe. Sucuri ndo tem jeito”. Nao teve ninguém de Sucurui’y que tenha sido mordido,
mas teve gente que ja matou sucuri. Segundo ele, a banha de sucuri é boa pra passar na

coluna e tem gente gue a come.
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No retorno, a lideranca narrou uma situacdo em que passou de fato a acreditar na
palavra do bisavd, numa experiéncia em que sentiu na pele a realidade do mito:

Meu bisavd falava assim pra mim. Eu saia na mata com o machado e saia
batendo com o machado nas arvores. Ele dizia ndo faz isso ndo que sua
pele vai ficar tudo cicatriz. E eu ndo acreditava. E ndo é que com um tempo
eu quebrei o braco, jogando bola, e fiquei com cicatriz grande. Aprendi para
nao tirar casca de arvore a toa. Ai agora eu ensina pros guri. Porque a
madeira tem dono. Quando eu tinha quinze anos comecei a descobrir que é
verdade mesmo. Se o cara ndo acreditar, depois que ele vé umas coisas,
vai acreditar.

E seguiu muito falante, contando suas experiéncias na mata: “eu ja andei nessa mata
de ponta a ponta. Eu ja vi bugio, ongca na mata. Eu vi uma onca pintada, cheguei perto e
voltei logo na divisa. A cachorrada nao queria deixar eu passar’. Ele esta acostumado a
entrar sozinho na mata porque assim nao faz barulho: “no lugar que vou néo fago barulho,
vocé percebe, vocé ta vendo uma coisa na sua frente, uma cobra, um bicho assim mais
grande”. E, também para perceber melhor os animais: “vocé caminha e para. Ai o bicho fica
no jeito pra ir la na pessoa. Mas os bicho do mato é mais dificil pegar um indio porque o
indio e o bicho é quase a mesma, né. Porque anda no mato, né. O indio sabe o lugar que
tem bicho. E o indio sabe o lugar que tem cobra. E o cara ndo pode cruzar ali, né”. Mas
apesar de andar muito pela mata, uma vez se perdeu. Por isso, € necessario observar as
marcacdes da mata e de como se localizar nela: onde o sol nasce, onde estad o banhado e a
picada... Sua estratégia foi fazer a reza de quando se esta perdido para se achar e ndo se
apavorar.

De regresso, paramos na margem do cérrego para comer, onde compartilhamos os
alimentos que havia levado. A lideranca aproveitou para conversar sobre os problemas e as
melhorias que gostaria de implementar. No quesito uso do fogo e queimada disse que:
“‘queima aqui na mata nunca teve. Mas o pessoal queima na regido onde nao tem mato, tem
capim braquiaria. Mas a gente ja fez reunido pra ndo acontecer mais. Porque o fogo termina
a natureza. Se invadir aqui termina tudo. Ndo tem como controlar”. O professor disse: “na
aldeia era lugar de lavoura, vamos dizer assim. Por isso que a terra é assim”. Entao,

perguntei sobre a braquiaria e como vencé-la, ao que respondeu:

Num vence assim. Pra vencer mesmo tem que plantar as arvores nativas,
seja qualquer arvore — calipio, arvore nativa, arvore frutifera. Porque ai ele
cai a talha. Ele fica acabando. Se vocé nao faz isso, ndo acaba. Meu pai
tem prova. Ele plantava no mandiocal. Ano, ano. Desde que ele plantou até
hoje. Ndo acaba assim. Ele carpe. Quando acaba o mandiocal nasce a
braquidria. Quando acaba a mandioca, ele vem. S6 debaixo da arvore. A
arvore cresce, a folha cai. Ai ele morre.

Para a lideranga, durante o periodo em que os fazendeiros estavam em Sucurui’y,
houve muito desmatamento e reconheceu: no “tempo que a gente ficou de fora, derrubaram

esse mato. Ai deixaram nesse pedaco aqui. Deixaram s6 na beira desse riozinho. Mas
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devagar a gente vamo chegando”. Ele tem curiosidade sobre projetos de reflorestamento e

revelou:

a minha ideia antes era plantar eucalipto. Pelo menos uns 1.700 pé. S6 que
fui procurando. E me disseram: é bom pra c4. Calipio da dinheiro. E depois
pra tirar o pé do calipio que ficou, tem que pegar de novo? Ai eu desisti. Ai
eu vi o projeto da erval. Era um projeto, se eu hdo me engano, do governo
federal parece. Ai eu peguei essa muda. Inclusive eu plantei 2.500 pé de
muda de erva-mate. S6 que nédo pegou bem porque nao tinha equipamento
pra molhar as mudas. Eles traziam a muda pra mim e deixava. S6 que nao
tinha pra mim molhar as mudas. Ai as mudas morreu tudo. S6 os pé que
tava pertinho de casa que eu molhava todo dia, ai pegou. Erva mate pra
fazer tereré. Ai depois a Funai trouxe pra mim, se eu ndo me engano 120
muda. Ai eu plantei dentro do mato. E agora ta dando conta.

Desta experiéncia, tirou as seguintes conclusdes sobre a época em que se deve

plantar a muda de erva mate e sobre o seu cuidado:

em setembro que n&o precisa molhar muito que tem chuva. Mas se for em
agosto, tem que aguar duas vezes por dia. No lugar que a gente td morando
agora, s6 tem braquiaria, que ja era uma lavoura, entdo, precisa de
tratamento, né. Se tiver projeto de reflorestamento, vé se planta umas muda
no meio das braquiaria. Talvez a muda vai se desenvolver, talvez nao.
Porque a terra ta muito fraca. Precisa preservar mais, né. Os projeto de
reflorestamento entra na preservacdo também, né?

A lideranca citou seu exemplo, na relacdo com os tatus pretos que vivem perto da sua

casa: “toda vez que eu vou pra escola a muié fala assim: e esses tatu preto, ai? Nao, esses

ai eu vou criar”. A ideia de projetos também o atrai, pois, sua intengdo é: “vé se a gente

consegue trazer uns projeto, uns curso pra ca”. E, também de preservacao: “aqui ja ta

ficando preservado, ja € preservado. Agora a gente ta preservando mais. Viu como € que é

a riqueza que a gente mostrou ali: tem oncga, anta. Tem varios bichos, ali”. E, com isso,

pretende trabalhar para preservar mais:

a gente pesca mais do que cacar. A maioria vive aqui no mato. Na parte de
preservar pra ndo queimar. E pra no destruir muito o que ja é da natureza.
Gracas a Deus que ndo aconteceu nada com esse mato daqui. Tem aldeia
assim que € muito explorado, né. Tem aldeia que pegam uma area
preservada e comeca a explorar a natureza, né. Pega arvore, corta, vende.
Afora aqui ndo. Vocé viu como é eu é. Mas a gente ta preservando. Sabe
que é dificil, né. Aqui na aldeia Sucurui’y a gente é mais assim da
preservacao.
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5. TERRA JATAYVARY

5.1 O LUGAR DE JATOBA

A terra € conhecida por diversas denominagfes. Além de Jatayvary (o lugar de
jatobd), também é chamada de Rancho Kufa, uma das areas de ocupacdao tradicional, ou
Lima Campo, sobrenome de um dos primeiros fazendeiros da regiéo.

Inicialmente, a area foi titularizada em 21/12/1898 pelo entdo estado de Mato Grosso
como sendo de propriedade do Tenente Coronel Jodo Lima, “que no final do século XIX
detinha em seu poder 95.434 ha, seus descendentes foram pioneiros na ocupacéo dessas
terras que, por isso mesmo, os indios viriam a denominar ‘Lima Campo’, relata Thomaz de
Almeida (2005, p. 26) no Relatério circunstanciado de identificacdo e delimitacdo da Terra
Indigena Jatayvary e, prossegue:

Trata-se, com efeito, de regido que comporta campos naturais e que foi
controlada pela “familia Lima”, a partir de 1898, se considerada a analise da
cadeia dominial. Além disso, € um termo ou denominacéo historicamente
determinado, uma toponimia especifica, condicionada a existéncia de
relacdes entre dois grupos humanos sobre um mesmo espaco territorial que
se processa no tempo pelo menos a partir do final do século XIX quando “os
Lima” ocuparam aquela parte do territério Kaiowa. (...) Pela descrigcdo dos
indios, os Lima surgem na regido como produtores de erva-mate
associados ou a servico da Cia. Matte Laranjeira — ao cotejar, com efeito, o
territério arrendado por esta empresa extrativista que englobaria as terras
tituladas por Jodo Lima, € de se supor a existéncia de negdcios entre este e
Tomaz Laranjeira. Os descendentes de Jodo Lima mantiveram o controle da
regido depois de sua morte e do declinio da Cia. Matte Laranjeira, dividindo
em porcdes as 95.434 ha tituladas (Idem).

Enguanto o patriarca era vivo, os indios permaneceram por la nos fundos da fazenda e
realizavam trabalhos esporadicos. Ja com os seus herdeiros, a situacdo se modificou e a
tolerdncia aos indios da regido piorou. Varios foram levados para areas de reserva,
principalmente, a de Dourados, mas também para outras terras indigenas, como Caarapd,
Rancho Jacaré, Guaimbé e Pirakua. Outros, se mantiveram em fazendas das redondezas e
grupos menores permaneceram no local. Os herdeiros foram vendendo e loteando a terra,
fracionando-a e ampliando o rastro de desmatamento de uma area onde, originalmente,
existiam densas florestas, campos naturais e ervais nativos.

Segundo o relator Thomaz de Almeida (2005, p. 27), Lima Campo é um “tekoha

7

guasu, isto €, um espaco territorial ocupado por diversos tekoha relacionados entre si.”
Segundo os depoimentos de idosos e conhecedores da regido: “até os anos 1950/60, pelo
menos cinco tekoha estavam bem configurados na regido: Manga’isyty, Yramdi (Rio Sao
Jodo) e Rancho Kufa. Os de Kuati Huguai e Camba Jety que ndo foram localizados” (Idem).

Suas areas naturais, pertencentes a bacia do Rio Dourados, abrangem: “o Ribeirao
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Douradilho, Cérrego Lagoa Corona, o Rio Yramdi (Sdo Joao), Corrego Fortaleza, Cérrego
Envernadinha, Cérrego Jatayvary (Tronqueira), Cérrego Paranerikue (Estiva), Corrego Teviy
(Passarinho) e a Lagoa Sao Francisco” (Idem).

No movimento que propiciou a realizacdo do relatério de identificacdo e delimitagdo da
terra estiveram presentes trés familias extensas cuja histéria esta relacionada a ocupacgao
tradicional da area. Um episodio ocorrido em 1993, o assassinato de um kaiowé pertencente
a uma destas familias, instigou a organizacdo do grupo para cobrar a demarcacéo da terra.
Até entdo, eram trinta e sete pessoas, que segundo Moreira da Silva (2002, p. 95), “foram
violentamente expulsos da area e refugiaram-se numa pequena mata na regido de Lagunita,
préoximo a Lima Campo, local em que ficaram encurralados, sofrendo pressées e ameacas
de morte pelos fazendeiros”.

Os trinta e sete indigena foram removidos através do 6rgéo indigenista para a Reserva
Indigena de Dourados, em outubro de 1993, que ja era superpovoada a época, porque
dentre outros fatores, funcionava como um depdsito de indios “desaldeados”. Chegando 13,
enfrentaram muitas dificuldades e persegui¢des de indios terenas: “ameacgados pelo capitao
Ramao Machado e sua milicia particular, chamada de policia indigena, os remanescentes
de Lima Campo em Dourados, em reunido, tomaram a decisdo de retomar a area Lima
Campo” (ldem, p. 97).

Vérias comunicacdes foram feitas pela comunidade a FUNAI para que esta
providenciasse a constituicdo de um grupo técnico para realizacdo de estudos de
identificacdo e delimitacdo. Quando em 15/06/1998 a comunidade decidiu sair da reserva de
Dourados e retornar para Lima Campo, onde “acamparam em precarias condi¢cdes as
margens do rio Dourados proximo a Rodovia Federal BR-463”, eram duzentos e cinquenta,
sendo noventa criancas (MOREIRA DA SILVA, 2002, p. 99-100).

No mesmo ano de 1998, a comunidade tomou conhecimento que um proprietario
havia contraido um empréstimo rural no Banco do Brasil e ndo tinha quitado a divida. A terra
iria a leildo, quando os indios de Jatayvary, através de medida do MPF conseguiram

permanecer neste local que abrange cerca de 181,43 ha.
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Fotografia 32 — Area de 181,43 ha em Jatayvary.
Fonte: IMAD, 2015, p. 39.

Esta é a area em que estao até hoje, como mostra a fotografia acima, juntamente com
pequenos trechos de terra, situados a margem direita da estrada de terra que corta a area
indigena, esperando o deslinde das acfes judiciais. La podem ser vistos vestigios de
construcdes do antigo proprietario. Enquanto isso, o restante das suas terras tradicionais,
esta sendo ocupada por fazendas que plantam soja, milho, cana-de-agucar e criagcdo de
gado, produzindo a “riqueza” em terra indigena.

O grupo de trabalho para identificacdo e delimitagédo foi instituido pela Portaria 199
PRES/FUNAI, em 09/04/1999. O relatério final foi entregue em margo de 2005 e publicado
DOU n. 170, de 02/09/2005, delimitando a superficie da terra indigena em 8.800 ha. A atual
situacao fundiaria de Jatayvary é de terra indigena declarada, pela Portaria do Ministério da
Justi¢ca n. 499, publicada no DOU n° 78, em 26.04.2011. Pode-se dizer que juridicamente, €
uma terra indigena reconhecida, mas néo regularizada. Houve a demarcacao administrativa,
mas falta a homologagéo e pendem sobre ela questionamentos judiciais sem deciséo final
com transito em julgado.

Embora esteja situada no municipio de Ponta Pord, a terra indigena encontra-se a
uma mesma distancia (cerca de 60 km) entre os centros urbanos de Dourados e Ponta
Pord, em um trecho da BR-463. Indo de Dourados para la, Jatayvary fica localizada na
margem direita da BR-463 e seus limites visuais, de acordo com a indicagéo de tamanho do
Relatorio, véo até as torres de sinais. Nesse sentido ha uma entrada para Jatayvary e para
as fazendas através de uma estrada de terra, como demonstra a fotografia seguinte.
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Prop: Imios Moneschy

s 11 km -y

Fotografia 33 — Entrada de Jatayvary.
Fonte: Autoria propria.

Ao entrar na estrada de terra (vide a proxima fotografia) percebe-se que o lado direito
esta desmatado, mas ha a presenca de uma vegetacdo de cerrado que esta se
recuperando. Este pedaco longo de terra (de aproximadamente 916 ha) foi, no passado
recente (outubro de 2002), colocado a venda através de um loteamento para colonos pelo
extinto Banco da Terra. Na ocasido, era sabido de todos que a terra indigena estava em
fase de identificacdo por grupo técnico de estudos. Contudo, isto ndo impediu que o Banco
da Terra adquirisse de um fazendeiro a area para recorta-la em oitenta e trés lotes
destinados aos colonos. O MPF interviu no sentido de barrar o projeto, por se tratar de terra
indigena. Alguns lotes chegaram a ser comercializados, encontrando-se, até hoje, alguns
colonos que plantam suas rogas, gerando constantes focos de conflitos, principalmente, com

os indigenas que moram neste lado, como se vera no tépico seguinte.

Fotografia 34 — Estrada de terra que corta a terra indigena.
Fonte: Autoria propria.
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Nesta terra, foi feito um trabalho de campo prévio entre novembro e dezembro de
2013, quando conversei com o professor, algumas liderancas, e uma moradora da época da
ocupacado. Fizemos caminhadas as margens do cérrego Jatayvary e como era época de
guavira, visitamos uma area de guaviral nativo. No campo aprofundado, em agosto de 2014,
voltei a conversar com a lideranca e seus irmaos; com o professor; com duas familias que
pertencem a area de ocupacao tradicional e o enfermeiro da SESAI. Fiz uma visita a escola
rural, onde as criancas tém aula; e, também, a matinha situada no lado direito da estrada de
terra.

Metodologicamente, adotei uma conversacdo livre com a indicacdo de temas
relacionados a pesquisa, mas aqui prevaleceu muito a conversa de “denuncia”, ou seja,
referente aos problemas da comunidade, as reclamacdes da auséncia das instituicdes, as
reivindicacdes e os encaminhamentos de dendncias de servicos para 6rgaos ligados a

guestdes indigenistas.

5.2 A VIDA ENTRE A BRAQUIARIA E A CANA

5.2.1 Situacbes atuais

Atualmente, a maioria das familias vive do lado esquerdo da estrada de terra, ou seja, na
area dos 181,43 ha. Neste lado fica a caixa d"agua e um posto de saude, conforme a préxima
fotografia. Existe a presenca de algumas igrejas evangélicas'®. Segundo o enfermeiro, a
populacédo é formada por aproximadamente setenta e cinco e oitenta familias, em torno de
trezentas pessoas vivendo em Jatayvary. A maioria das familias é Kaiowa ou Nandéva. A
divisa é composta por terras com plantios de soja e de cana-de-acUcar e fazendas de gado. J&
do lado direito, préximo a colonos que vivem ou plantam no local, moram, de acordo com
informacdes da lideranca, cerca de dez familias, em torno de sessenta pessoas.

O posto de saude, ou postinho, funciona como uma area de encontro comunitario e de
reunido, pois, como fisicamente ndo ha uma escola, as reunides da comunidade ocorrem
neste local. Em conversa com o enfermeiro da Saude Indigena - SESAI, ligado a Ponta
Pord, ele relatou que seu expediente é de segunda a sexta e que realiza alguns trabalhos

preventivos, como, palestras com criangas em idade escolar sobre drogas.

195 verifiquei a presenca de duas igrejas instaladas: a) Igreja da Missdo Kaiowa, que possui duas instalacdes,

uma onde sao realizados os cultos no sdbado e domingo e outra para realizacao de trabalhos comunitérios; b)
Igreja Pentecostal. A igreja Deus € Amor estava se instalando na terra indigena.
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Fotografia 35 — Caixa d"agua e posto de saude.
Fonte: Autoria propria.

De acordo com informacBes do enfermeiro, a estrutura de atendimento a saude
indigena em Jatayvary é composta também por: uma agente de saude da comunidade; uma
enfermeira, que cuida da prevencao da saude da mulher; médicos; dentista; assistente
social e nutricionista. O servigco da Pastoral da Crianca vai quinzenalmente a comunidade,
levando doacdes.

Por ocasido do campo realizado em 2014, pude verificar a previsdo da realizacdo de
obras de “melhoria e ampliagdo do sistema de abastecimento de agua”, como indica a
fotografia abaixo. Segundo o enfermeiro, o projeto de abastecimento de agua visa atender a
area dos 181,43 ha legalizados. A maioria das familias ndo tem fossa. Quanto ao descarte
de lixo, a queima é a estratégia mais utilizada.

Os moradores do lado direito seguem desassistidos de 4gua e energia. Conversei com
algumas destas familias, que apontaram solugfes provisérias para amenizar a luta diaria em
busca da 4gua. Algumas moradias ficam distantes do cérrego Jatayvary e vao até la, a pé
ou de bicicleta, com seus vasilhames, muitos deles sdo embalagens de agrotéxicos
descartadas pelas fazendas, conforme o destaque da proxima fotografia. Segundo o Imad
(2015, p. 45) o corrego “se encontra contaminado com os defensivos agricolas provenientes
da lavoura de cana ao redor da aldeia”. Suas sugestdes seriam: fazer poco; utilizar uma
carriola formada por cavalo mais carroga para pegar agua do coOrrego ou construir caixas

d"agua'®.

196 segundo a agente de salde, a utilizacdo frequente de embalagem de agrotéxico para pegar e armazenar

agua pela comunidade se da pela falta de alternativas. Muitos fazendeiros e colonos deixam as embalagens no
local de uso.
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Fotografia 36 — Informacéo sobre o sistema de abastecimento de agua.
Fonte: Autoria prépria.

Fotografia 37 — Embalagem de agrotoxico para armazenamento de agua.
Fonte: Autoria prépria.

Em contato com uma moradora que vive préximo ao coérrego, fizemos uma caminhada
rumo a ele através de trilheiros, cercados de braquiaria por todos os lados e, chegamos a
alguns pontos que ela indicou: lugares de tomar banho, de lavar roupa e de pegar agua para
beber. Ela é uma eximia conhecedora das plantas do local, principalmente, das plantas de
brejo. O cérrego também tem peixe, em que a comunidade pesca de vez em quando e
aparecem alguns mamiferos, como paca.

Nesta caminhada, junto ao pouco que resta de mata ciliar, ha um local préximo a
fazenda de gado ao lado de Jatayvary, que tem uma pontezinha sobre o cérrego. A
moradora fez questdo de mostrar onde ela estava, mas para isso tivemos que atravessar

por baixo de uma cerca feita de madeira de aroeira com arame, que fixa os limites da
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fazenda. L4 existiam varias arvores “madeira de lei”, como aroeira e jatoba. Neste local, a
braquiaria estava bem baixinha, pois, os bovinos e os cavalos ficam soltos ruminando o
tempo todo.

Nesta parte, a mata ciliar € mais densa. H4 uma cerca ao longo do corrego. Ela
mostrou o lugar onde um tio seu foi enterrado e disse: “ele mordeu a cobra” perto do cérrego
e morreu ali*”’. Ela falou vérias vezes que quando aquele fazendeiro deixar a terra, ela vai
querer ficar naquele pedaco, pois, € muito bonito, por isso, nédo vai deixar cortar nada e que
ird fazer uma piscina no corrego Jatayvary porque tem muito neto. Ela gosta muito de ir
tomar banho e pescar naquele trecho do cdérrego.

Fotografia 38 — Cérrego Jatayvary.
Fonte: Autoria prépria.

Ao regressarmos a sua casa, passamos por uma area em que o pai dela havia morado
e tinha plantado muitos bambuzais, que estéo 14 até hoje. No tempo dele se plantava muita
rama, milho, arroz e abdbora. Ela lamentou ndo poder plantar porque a terra esta tomada de
braquiaria e ndo da pra limpar com a enxada, por isso, gostaria que fosse passado o trator
para poder plantar.

O professor, que é seu vizinho, se juntou a nés no terreiro da casa dela e comegamos
a conversar. Ele disse que Jatayvary ndo tem roca porgue tem muita braquiaria e precisa de
trator para limpar a terra. A presenca de braquiaria gera uma dependéncia do trator para
preparar o solo para o plantio. As dificuldades residem em ter o trator e o combustivel

disponivel na época adequada para aqueles que dispuserem das sementes. O tempo da

197 Significando que a cobra mordeu ele. O seu portugués nao foi facil para eu entender, na ocasido, estava sem
tradutor.
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chegada do combustivel e das sementes nem sempre coincide. Entdo, é frequente perder o
calendério de plantio.

Em terras ndo regularizadas as dificuldades sdo ampliadas, pois, a depender da
politica local e regional, muitos servigcos ndo sao oferecidos pelo argumento de ser area de
litigio. E 0 que se pode perceber na comparacdo feita pelo professor entre a gestéo
municipal passada de Ponta Pora e a atual. Segundo o professor, o prefeito atual: “ndo da o
trator porque é invasédo” e que “nem la (referindo-se a Jatayvary), nem em Kokue’i (outra
terra indigena em “litigio”) pode mexer”. Na opinido do professor, este prefeito esta sendo
ruim para a comunidade, pois, cortou alguns beneficios como a lona e o trator. Na gestéo do
outro prefeito, ele mandava o trator todo ano.

Por conta da relacdo com os fazendeiros da area, os moradores de Jatayvary nao
trabalham nas plantacdes de cana-de-aclcar da redondeza. Mas as vezes os fazendeiros
tentam arregimentar trabalhadores para poucos dias. Neste caso, eles s6 vao se forem em
grupo de aproximadamente cinco pessoas para evitar confusdo. A maioria dos indios que
trabalham na cana vem da reserva de Dourados. O pessoal de Jatayvary trabalha mais no
eucalipto, em empresas préoximas chamadas COAMO e Pindorama. Mas a situacdo é bem
dificil para quem nao tem trabalho. Em area de litigio os estigmas e as dificuldades para
conseguir trabalho sédo ampliados. Conforme o professor, a cesta basica da Funai vem certa
uma vez por més, mas a cesta do estado atrasa e chega a cada dois ou trés meses.

Em 2013, a Funai foi colocar os marcos demarcatorios na terra indigena, o que
conseguiu fazer do lado do ex-loteamento do Banco da Terra mas foi impedida de fazé-lo do
lado das fazendas de soja e de cana-de-acucar. Todavia, conforme o professor, 0s marcos
postos foram retirados recentemente. E frequente os fazendeiros desmatarem o0s
fragmentos remanescentes de mata. No ano de 2013, seguiu contando o professor, 0s
fazendeiros tentaram desmatar, mas os indios fecharam a estrada, em sinal de protesto.

(@] professorm, gue tem cerca de trinta anos, € da terra indigena Takuara e, mora ha
oito anos em Jatayvary com sua esposa e filhas, sendo hoje o Unico professor do lugar. Ele
concluiu o Ara Vera e o Teko Arandu, na area de ciéncias humanas. E o autor da cartografia
étnica de Jatayvary, trabalho realizado por ocasidao dos seus estudos, como pode ser vista a
seguir. A educacéo escolar indigena em Jatayvary enfrenta muitas dificuldades. A primeira
delas é a inexisténcia de uma escola dentro da terra indigena. A escola constitui uma
reivindicacdo da comunidade para que se possa evitar as constantes discriminagfes que 0s

alunos sofrem, bem como o tempo e o risco do deslocamento.

% Mesmo ndo sendo original de Jatayvary, se sente responsavel pela terra. Ele conhece muita gente da
comunidade e suas dificuldades. E bem informado sobre o que pode ser melhorado na terra indigena e serve
como um interlocutor da comunidade, porque fala melhor o portugués.
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Croqui 3 — Cartografia étnica de Jatayvary.
Fonte: GUARANI HA KAIOWA, 2011, p. 41

A escola ja foi numa area em que existia um “barracao”, perto do posto de saude e no
assentamento Corona, mas, hoje, os alunos de Jatayvary sdo atendidos na escola rural
Graca de Deus que fica as margens da BR-463, em direcdo a cidade de Ponta Pora. A
escola atende alunos da area rural da redondeza, vindos de assentamentos, sitios e
fazendas. O 6nibus da prefeitura transporta o professor e os alunos indigenas da 12 a 42
série. Os demais alunos, da 5% a 92 série pegam o 6nibus que vem das fazendas.

Ao visitar as instalacdes da escola, vi uma “tentativa de se fazer uma horta” no fundo
das salas de aula, numa area que tem o formato de mandala. No momento da visita, alguns
alunos com idade aproximada de oito anos estava fazendo a limpeza da area sob a
supervisdo de um professor. O professor indigena informou que os alunos de Jatayvary ndo
fazem nenhuma atividade ligada ao meio ambiente.

Ele mostrou uma construcao, hoje interditada, que funcionou como o primeiro lugar de
sala de aula quando os alunos de Jatayvary passaram a estudar nesta escola, conforme
fotografia a seguir. Os tijolos sdo aparentes e o banheiro fica colado com o espaco.
Segundo ele, as condi¢cdes eram muito ruins e na época quente se passava muito calor 14
dentro. Ao analisarmos o local, a diretora ficou nos observando a uma curta distancia e se
adiantou ao dizer que aquele espaco ndo pertencia a escola e, sim a comunidade que fica
ao lado. Ela ficou nos rodeando todo o tempo em que estivemos por la. Chegou a nos
mostrar uma sala de aula bem arrumada gue contrastava significativamente com a sala em

gue o professor indigena trabalha.

186



Fotografia 39 — Primeira sala de aula na escola Graga de Deus.
Fonte: Autoria prépria.

Sobre o atendimento aos alunos provenientes de Jatayvary, o professor esclareceu
gue no turno da manha, estudam os alunos da 52 a 92 série e no turno da tarde, estudam os
da 12 a 42 série. Ele ministra suas aulas, em portugués, a tarde para a turma da 12 série, que
tem dezoito alunos matriculados e sua sala de aula fica logo na entrada da escola, do lado
esquerdo. Para as demais séries, 0s alunos indigenas estudam misturados com 0s outros
alunos da escola. Os demais professores sdo nao-indigenas. A tendéncia observada pelo
professor é a diminuicdo da quantidade de alunos de Jatayvary com o decorrer das séries.

O material didatico ndo é bilingue. Portanto, ndo traz nada especifico sobre os
conhecimentos indigenas. As reivindicacdes do professor sdo: a construcdo de uma escola
na terra indigena; contratacdo de mais professores indigenas; aula bilingue e material
didético proprio.

Para o professor, existem recursos especificos para a educacao escolar indigena, mas
ndo é destinado a Jatayvary, pois, os recursos do FNDE véo para a escola Graga de Deus.
O material, como lapis e caderno, para o aluno indigena ndo é comprado. Nao s6 a falta de
material é causa de evasdo escolar, mas, principalmente, a necessidade de trabalhar por
parte dos alunos. Em uma das conversas que tive no patio da casa do professor, havia
varios meninos adolescentes que deram seus testemunhos sobre as dificuldades de
estudar, por isso, alguns desistiram. S&o muitos os desafios de se estudar numa escola
mista: além da distancia da escola; falta de material escolar e de roupa apropriada; auséncia
de professores indigenas e uma educacéo escolar diferenciada.

A comunidade formou uma comissdo de liderancas formada por trés homens, dos

guais um deles € o professor. Na politica interna, o professor, por ser de fora € mais neutro,
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por isso: “se da bem com todo mundo.” Ele observou que: “quando ha divergéncia entre os
mais antigos é dificil superar”.

Ha uma familia composta por dois irmaos e uma irma, na faixa dos cinquenta anos,
gue moram proéximos a mata do lado direito da terra, bem pr6ximo a area onde estdo os
colonos. Um deles'® compde a comissdo de lideranca em Jatayvary e frequenta a Aty
Guasu. Conversei bastante com ele. Em um momento, ele desabafou: “a comunidade
indigena esta abandonada pelo poder publico”. Criticou 0 municipio de Ponta Pora, o estado
de MS e a Funai. Retratou que a comunidade enfrenta muitos problemas e enumerou:
acesso a agua, escola e roca; dificuldades para fazer documentos; arrendamento; questbes
de justica e da terra e a relacdo com os colonos.

Essa lideranca falou do caso de um indio que foi cacar e levou um tiro na perna na
fazenda Menino Jesus, perto da rodovia. E, que foi a “fazendeirada” a responsavel. Ele
mesmo gosta de cacar e pescar, mas ndo passa para o lado da fazenda porque o pessoal
atira por cima e diz que tem um motoqueiro que anda de madrugada por la. Situacdo esta,
descrita, recentemente, pelo Imad (2015, p. 48): “a falta de mata nativa tem forgado os
indigenas a busca de lenha, madeira para construcao e espécies fitoterapicas, além da caca
de animais de pequeno porte, como pacas, cotias e aves, precisando se aventurar nas
fazendas limitrofes, o que leva a constantes choques e ameacgas de morte”.

A lideranca luta pela constru¢cdo de uma escola na terra e disse que ja escutou Varios
relatos das criancas se sentirem maltratadas na escola por conta dos brancos e citou o
exemplo de discriminagdo no uso do banheiro. Ele reclama, juntamente com o professor, da
existéncia de recursos a serem aplicados na escola indigena que estariam sendo destinados
a escola Graca de Deus. Segundo a lideranca, “usaram o nome dos indios” sobre a escola
gue ndo existe fisicamente em Jatayvary.

Sobre a situacdo da terra, a lideranca lembrou que “depois que fazendeiro chegou
aqui, encheu de gado, da vaca dele e braquiaria, comecou a desmatar e agora nés tém que
usar trator também, né. Que no nosso muque a gente nao vai vencer a braquiaria ndo, né”.
E relembrou os tempos do seu pai, em que “a velharada fazia armadilha pra pegar tatu, anta
dentro do mato, antigamente, ndo usava veneno, se rezava”. Ele alcancou a época em que
se rezava pra plantar, sendo que seu pai o ensinou. E o que ele chamou de heranca dos
velhos: “sem heranga dos velhos como a gente vai viver”. A roga ficava longe da casa: “os
indios antigos pousavam por |4, tinha cachorrinho, cagava. O pessoal espantava formiga

com a reza”.

19 Fle fala firme, com o rosto sério; critica 0 governo, as instituicdes, mas solta um riso natural, alegre mesmo

com todas as dificuldades. Faz brincadeiras mesmo diante de toda a dureza da vida numa terra em litigio. Se
preocupa com a “criangada” de Jatayvary e se sente responsavel pela comunidade. Tem um modo de falar bem
peculiar. Usa sempre o sufixo “ada” ao final de alguns substantivos como: criangada, sobrinhada, braquiarada,
fazenderada. Ele se compara a um bugiozinho, porque é pequenininho, mas fala alto.
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Aproveitando a oportunidade, perguntei: reza funciona para a braquiaria? Ele
respondeu: “pra essa braquiaria quem serve pra ela é a maquina, o trator, né. Pra braquiaria
ndo tem reza. Hoje tem veneno, que é imediato. Pra produzir o dinheiro tem que ser na
maquina, né”.

A lideranca e o professor sdo bem afinados e, juntos conversaram sobre alguns
aspectos culturais. Apesar de ser bem jovem, o professor disse que hoje as crian¢cas ndo
guerem nem fazer tereré para o pai, ndo querem mais ouvi-lo: “antigamente, todo dia de
manhé a crianga recebia um conselho pra sua vivéncia. Outro dia, outro conselho ao redor
do fogo. Essa vivéncia vai crescendo”. Mas hoje, as criancas preferem jogar bola e assistir
televisdo. A diferenca est4d muito grande entre as geracdes™°. Para o professor: “se for usar
novamente a cultura indigena, ndo pode se intrometer: liderancas indigenas, associacgoes,
conselho tutelar, secretaria de educacdo do municipio, a justica ndo pode se intrometer”.
Para ele: “antes o filho tinha que escutar o pai, o tio mais velho, a familia pra tomar uma
atitude e, hoje se alguém me ver batendo no meu filho e me filmar vai ponhar no facebook,
na internet, vai me denunciar no conselho tutelar, vai recolher meu filho”.

O professor também refletiu sobre a alimentagéo e o estilo de vida: “o que mudou hoje
€ porque pro homem ficar forte e trabalhar no muque a gente ndo comia coisa frita, sé
cozido ou assado. E ndo existia macarréo, trigo. O que deixava a pessoa ter mais muque
era fruta nativa, que se achava no mato”. Seguiu seu o raciocinio sobre saude: “a mesma
coisa o remédio pra cada cura que se achava também no mato. E hoje ndo. Se a pessoa
tiver uma dor de cabeca, vai no médico, procurar o posto”. E lembrou que para cada tipo de
alimentacdo tem a reza para cacar, para pescar, para plantar e colher.

Lideranca e professor concordaram: era melhor quando a Funai e o MPF que
atendiam a comunidade eram de Dourados. Depois que eles passaram a fazer parte do CTL
da Funai de Anténio Jodo e o MPF de Ponta Pord a comunidade de Jatayvary foi
abandonada. As liderancas da terra reclamam que fica longe e custoso ir & Funai de Ponta
Pora e mais ainda para a CTL no municipio de Anténio Jodo e que 0s servidores nao fazem
visitas peridédicas a Jatayvary. Por isso, a conversacdo girou muito em torno das
reclamacdes e das dificuldades na obtencé@o de servicos. Pelo fato do meu tradutor ser
membro da Aty Guasu, os indigenas de Jatayvary com quem conversei, pediram para que o

mesmo fizesse encaminhamentos.

10 Conforme Tonico Benites (2009, p. 59): “no processo de transmissdo de conhecimento, as liderancas e

suportes agregadores e protetores, como o avd (tamdi) e avo (jaryi), pai (ru) e mde (sy) das criancas sao
pessoas fundamentais, com autoridade para intervir nos problemas internos conforme as normas morais
estabelecidas pelas mesmas. Estas pessoas sao consideradas como “lideres-orientadores” legitimos pelos seus
membros internos”.
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5.2.2 Plantacao de fazendeiro

Para a lideranca, em Jatayvary, tem uma “plantacdo de fazendeiro”. A terra esta
cercada por fazendas e na area onde ele vive, que esta fora da area dos 181,43 ha, os
conflitos sdo constantes. E a regido que foi loteada para colonos pelo antigo Banco da
Terra. Por ocasido da visita em 2013, pude verificar que o rocado da familia estava
gueimado. Segundo a lideranca, o colono alegou que a terra pertencia a ele e, por isso, é
frequente ele fazer queimada e passar veneno, atingindo as ro¢as de mandioca indigena.
Houve risco de queimar as casas da familia da lideranca e a matinha que, ainda, resta, pois,
com a braquiaria, o fogo se espalha mais rapido. Meu interlocutor relatou que os colonos
ndo o respeitam e que o presidente dos colonos incentiva a briga com os indios. Ele cita o
nome de trés colonos que sdo mais agressivos. Para a lideranca, seria importante que estes
colonos néo tivessem mais acesso a financiamento para plantar nas terras de Jatayvary.

Outra situacdo que a comunidade enfrenta, é o arrendamento de parte dos 181,43 ha
para o plantio de soja. Segundo a lideranga, alguns indigenas que moram na comunidade,
arrendam terra para brancos e dispdem de toda uma infraestrutura para lavoura, como
maquinas colheitadeiras. Um dos indigenas, que faz o arrendamento de cerca de 12 ha, ja
afirmou: “indio ndo sabe trabalhar’. Este indigena possui alguns sinais de riqueza, como
trator, maquinario, carro e casa melhor, que contrasta com a vida dos demais moradores. A
lideranca entende que ndo deveria ter arrendamento na aldeia. Cada um poderia morar em
gualquer lugar, porque ndo esta demarcado.

Essa situacdo gera distor¢des graves, principalmente, devido ao processo de luta que
a comunidade enfrentou e nos seus inimeros desafios vivenciados ao esperar a solucéo
definitiva da terra a que tem direito. Sem contar nos conflitos politicos gerados para parte da
comunidade que ndo concorda com essa pratica. Segundo a liderancga, indigena que
arrenda terra: “ndo t4 certo com a comunidade. Isso explora os indios. A comunidade
reclama”. A Funai, prosseguiu a lideranga, deveria: “ficar de olho nele e tomar a
colheitadeira. J& faz tempo que ele tem essa pratica. Ele quer ser maior que as autoridades,
pois, todos os orgaos sabem disso, mas nao é feito nada”. Isto gera uma situagdo de
desconforto com as demais pessoas da comunidade e, além disso, o0s arrendatarios usam
agrotoxico nas plantagdes. A lideranga relembrou que eles estdo nessa terra “pela forga da
comunidade”.

Segundo a lideranga, ocorreu, recentemente, na comunidade o caso de um indigena
paraguaio, casado com uma kaiow4, ter derrubado arvores da mata, inclusive, de madeiras
nobres, como aroeira. Numa caminhada que fizemos na mata, o professor me indicou varias
clareiras que mostravavam a derrubada de arvores, conforme foto a seguir. O grupo com

guem conversei, também denunciou a coleta, por esse mesmo indigena, de plantas
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medicinais em grande quantidade para vender. E um caso de retirada de recursos naturais
dentro da terra indigena com exploracdo de madeiras nobres e de plantas que servem de
remédio tradicional.

A liderangca explicou: “a comunidade chega mais pra mim, pra denunciar, fazer
denuncia do pessoal que ta tirando madeira boa de aroeira, de madeira de lei, fazendo
desmatamento. A comunidade também levantou contra isso. Nado pode né. Tudo que tem
aqui é da comunidade”. Ele prosseguiu narrando sobre a atitude do indigena:

comecga a tirar aroeira, cedro, madeira boa, madeira de lei. Comeca a
vender pro outro lado, né? Assim, a comunidade reclamou. Pra vender,
vendeu muito daqui. Veio a policia florestal e descobrimo onde tava
rachando a madeira aroeira. E chegamo em cima dele. Além disso, ele
colocou um companheirinho também daqui mesmo. Deu R$ 10,00 pra
acompanhar ele pra achar a aroeira. Agora ele parou, ndo fazer mais nada,
movimento.

Fotografia 40 — Arvore derrubada na mata.
Fonte: Autoria propria.

A mata que resta do “lado do loteamento” encontra-se muito ameagada. Ha riscos
constantes de queimadas por parte dos colonos que, ainda, ocupam a area. Além disso,
como a comunidade néo dispde de recursos para fazer e manter suas habitacdes, precisam
de madeira que, geralmente, € retirada desta mata. L4 ndo ha mais sapé. A mata também é

procurada para a coleta de alimentos e de plantas medicinais. A lideranca falou com
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reveréncia: “a mata é nosso segredo. Nossa mata é nossa saude”. Relembrou que quando
chegou a Jatayvary, h4 pouco mais de quinze anos: “0 mato era na beira do cérrego. A
fazendeirada destruiu tudo. O branco nao tem do6 pra destruir. Eles derrubaram a mata e
jogaram a braquiaria aqui”.

Outra ameaca constante € o trafego de veiculos. Passam muitos caminhdes nas
estradas dentro da terra indigena por conta das fazendas que estdo no entorno. Eles
levantam muita poeira. Ha risco de atropelamento, pois, muitas crian¢as circulam livremente
nestas areas.

Em outra situacao, visitei dois irmdos pertencentes a familia que lutou pela retomada
de Jatayvary, cujos pais com mais de oitenta anos, moram numa casa ao lado de um dos
filhos. O casal de idosos falou pouco e os proprios filhos tem dificuldade de entendé-los. A
familia é composta por seis irmdos vivos de um total de oito. Hoje em dia, a maioria mora
em Jatayvary. O irmao mais novo lembrou: “nés somos familia daqui. N6s morava tudo
junto. Ai tinha um parente que ficava ali. Mas era tudo parente. Como uma comunidade.
Mas depois uns foram saindo, indo pra outros lugares”. Ele e o irmao foram os Gltimos a
ficarem por la.

O irmdo mais velho lembrou que quando era crianca o pai fazia coivara para plantar:
“nosso pai rocava. Ai fazia. Hoje em dia ndo. Hoje em dia ndo tem mais”. As casas desta
familia extensa margeiam uma vasta plantacdo de cana-de-aclcar e o contraste € muito
marcante, pois, a cana estava bem perto das casas, como pode ser visto na fotografia a
seguir. Esta é uma regido tradicional, chamada de Rancho Kufia. O irmdo mais velho
revelou: “ali antes de ser cana, era vaca que trouxe a braquiaria”. O irm&o mais novo
lembrou: “onde é o canavial, era um guaviral. La no fundo ainda tem, sobrou, um pedacinho
de guavira”. E o outro, complementou: “tinha também araticum, erva, tudo. Acabaram,
plantaram, limpou tudo”.

O mais velho chegou a trabalhar em fazenda de gado nas redondezas e, afirmou: “em
79 ndo tinha lavoura, era s6 gado. E, comecamo a fazer lavoura. N6s catemo ai de guavira.
Ai ninguém me engana porque conheco tudo por aqui. Em 80 comecou os indios a tirar o
mato na fazenda. E os indios ndo tinham mais roca para trabalhar, para manter a familia.
Comecou a morrer crianga”. Para o irmao mais novo: “antes o fazendeiro deixava o indio
fazer uma casa na fazenda para trabalhar para ele. Hoje em dia ndo da mais barraco. Pega

o indio na aldeia para trabalhar e depois devolve”.
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Fotografia 41 — Limite entre a plantacdo de cana-de-aclcar e a casa da
familia.
Fonte: Autoria prépria.

Eles sdo uma das poucas familias que conseguem viver das suas rocas. Possuem um
poco d"agua e plantam feijao guandu, mandioca, algumas frutiferas e outros cultivares. O
irmao mais novo reafirmou o sentimento com a terra: “ja nasceram ali, ja acostumou, nao
pode ir para outro lugar. Qualquer coisa tem que aguentar tudo ali. Tem que passar alguma
luta, sofrendo, mas ta ai. Pode ser que mais pra frente melhore alguma coisa. Vai

esperando, né? A comunidade nao incomoda fazendeiro”.

5.2.3 Pastagens e campos de monocultura

A transformacgé&o das paisagens na area declarada de ocupacao tradicional Jatayvary
passou por processos semelhantes vivenciados por todo o sul de MS. Porém, com o
agravante da reparticio de uma area extensa em fazendas que passaram a explorar
intensamente o solo para pecuaria, producéo de grdos e, mais recentemente, plantio de
cana-de-agucar. A topografia plana e os solos férteis favoreceram a instalacdo de plantios
com utilizag&o de forte mecanizagéo.

A heranca deste modelo é percebida pelos indigenas através de solos degradados
com muita presenca de braquiaria e formigueiros; perda de vegetacdo e de biodiversidade
como um todo; contaminacdo dos corregos e uso de agrotoxico. E 0 mais grave para esta
terra € que este legado continua a produzir intensamente seus efeitos no presente. A ndo
regularizacéo total dos 8.800 ha faz com que os 181,43 ha estejam “ilhados” em vastos
campos de monocultura, que seguem a produzir seus rastros de destrui¢cdo. Por ocasido do
Relatorio de Identificacdo e Delimitacdo, Thomaz de Almeida (2005, p. 86), descreveu:

Observando a imagem de satélite da area podemos inferir que de toda a
area em estudo 60% é utilizado para culturas anuais, 30% € ocupado com
pastagens e 10% como areas de preservagdo permanente. A legislacao
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ambiental exige que 20% da area total da propriedade seja destinada para
Reserva legal e as éareas de nascentes, olhos d’agua sédo é&reas de
preservacdo permanente e que também devem ser consideradas
independente dos 20% da reserva legal. Em muitas propriedades houve
desrespeito total da legislacdo ambiental. Foi observado durante os
trabalhos que ainda existe a exploragdo de madeiras nas areas de reserva
legal e preservacdo permanente.

Originalmente, a regido era caracterizada pelo bioma mata atlantica, com florestas
estacionais semideciduas, mas possuia também a vegetacao nativa composta de cerradao,
cerrado, campos Uumidos e matas de galeria. Esta inserida na bacia hidrogréafica do rio
Dourados, cujas nascentes, presentes na area em estudo, encontram-se quase que
totalmente sem vegetacdo, assim como as matas ciliares que passam por fortes impactos
ambientais. “Provavelmente, a regiao foi muito rica em pacas, capivaras, antas, tatus, cutias,
tamanduds, araras, emas, gavides, papagaios, seriemas, tucanos e muitas outras espécies
animais. A area é rica em abelhas nativas ou sem ferrédo” (THOMAZ DE ALMEIDA, 2005, p.
87).

Atualmente, a area dos 181,43 encontra-se bastante descampada, o que favorece a
propagacdo de incéndios. Percebe-se uma infima vegetacdo da mata ciliar no cérrego
Jatayvary e uma ampla area desmatada, conforme o mapa georreferenciado, de autoria do
professor da UFGD Joelson Gongalves Pereira. A nomenclatura “solo sem vegetacao”
corresponde a area de rogas.

Conforme calculos do Imad (2015, p. 49), da area de 181,43 ha, 135,01 ha da terra
estdo desmatados, ou seja, 74,92%; 39,62 ha estdo sem vegetacdo (com rogas), 0 que
corresponde a 21,98% e apenas 5,58 ha ou seja 3,10% de floresta. No lado oeste ha uma
extensa area composta por plantacbes de cana-de-aclcar e, pelo lado leste existe a
presenca de pastos. Segundo informacdes do Imad (2015, p. 45):

a utilizacdo do veneno (herbicidas, inseticidas e maturadores) aspergido por
avido agricola nas lavouras de cana causa, entre outras coisas, doencas
respiratérias e a invasdo de insetos na Tl, e quando colocado no solo
alcangam o lencol freatico assim como é levado para o corrego através do
lixiviamento. Todo esse processo afeta diretamente a produgéo agricola da
Tl Jata’'yvary. Isso sem falar na constante poeira, em tempo de seca,
causada pelos pesados caminhfes que perpassam a aldeia transportando
cana para a usina.
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Mapa 5 — Cartograma do uso da terra de Jatayvary (georreferenciado).
Fonte: IMAD, 2015, p. 49.

A vasta plantacdo de cana-de-acucar dentro e no entorno da terra indigena é um
indicativo da cadeia de plantio, processamento e industrializacdo que existe na regido*”.
Muitas terras foram arrendadas para o plantio de cana-de-aclcar para as usinas
Monteverde (Bunge) e S&o Fernando. Ha poucos quildbmetros dali, também, se encontra
uma usina de cana-de-actcar da Bunge*%.

Além disso, também ha muito plantio de soja no entorno e na prépria terra indigena,
dentro da area delimitada, mas que, ainda, néo foi regularizada. A percepc¢do de uma terra
indigena ilhada pode ser sentida na fala de diversos moradores. Para o professor: “o
canavial t4 abragando a gente.” Ele sugeriu uma indenizag&o por parte da Bunge para que a
comunidade possa ter acesso a “um tratorzinho para fazer rogca e uma escola”. A lideranga
se referiu as duas empresas canavieiras da seguinte forma:

a Bunge quis desmatar completo para plantar cana. A Sao Fernando quase
desmataram de nés aqui. Ai entrei, denunciei ele. Foi a S8o Fernando que

111 « ~ . x p: . . . .
A producéo agricola ndo estd a servico das necessidades das comunidades, respondendo a interesses

econdmicos globalizados, movida pelas commodities do agronégocio. Ela produz grdos para exportar e/ou
alimentar animais para a producdo de carne ou para produzir energia renovavel para mover os carros.”
(JUNGES, 2010, p. 57).

112 pecentemente, uma equipe da Oxfam inglesa esteve na regido e pode ver in loco as relacdes entre o plantio
da cana na terra indigena Jatayvary e a usina da Bunge, multinacional que recebe financiamento de véarios
bancos internacionais, inclusive do Rabo Bank da Holanda, o que motivou varias reportagens sobre o assunto
naquele pais.
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ia desmatar. la terminar o que tinha aqui. Pra desmatar tudo isso aqui pra
encher de canavial. Ai a comunidade levantou la. A comunidade também
preserva esse lugar, né? Ai vai desmatar, vai acabar terminando tudo
mesmo. Que ele quase derrubou todo esse mato aqui.

Em 2011 foi realizado pela Funai um Relatério intitulado: “A percepgao indigena em
relacdo aos impactos do plantio de cana-de-agucar na terra indigena Jatayvary”, com o
objetivo de identificar os impactos negativos causados pelo setor sucroalcoleiro sentidos
pelos indigenas de Jatayvary. Foram percebidos impactos negativos nos trés subsistemas
da cadeia agroindustrial: agricola, industrial e transportes. Tais impactos foram resumidos
por tema da seguinte forma: a) queimadas: ocorreu uma vez e causou problemas
respiratorios na comunidade; b) agrotéxicos: ocorreram dois sobrevdos, mas desconhece-se
o teor das substancias lancadas, utiliza-se agrotoxicos nos cultivos na divisa da terra
indigena, apresentacdo de pessoas com sintomas de dores de cabeca, enjoo e alergias; c)
colheita mecanizada: ocorre dia e noite, emitindo ruidos altos; d) caminhfes canavieiros:
provocam ruidos altos, suspensao de poeira e problemas respiratérios (MARTINEZ DOS
SANTOS, 2011, p. 13).

Posteriormente, a Funai verificou a auséncia da inclusdo da terra indigena na area de
influéncia direta da usina Monteverde (Bunge) no seu estudo de impacto ambiental que foi
aprovado e licenciado pelo IMASUL. Os empreendedores alegaram que sé havia indigenas
na area de influéncia indireta. Além disso, o 6rgdo indigenista ndo foi consultado, como
interveniente, no procedimento de licenciamento ambiental. Tais fatos caracterizam
desrespeito a normas constitucionais e a legislacdo que regulamenta o estudo de impacto
ambiental e o licenciamento ambiental. Por isso, a Funai solicitou o cancelamento e a ndo-
renovacao das licencas de operacdo concedidas a ambas empresas até a regularizacdo do
componente indigena no licenciamento ambiental dos empreendimentos. Fato que néo foi
realizado.

A partir dos anos 2000 houve um aumento consideravel das areas de plantio e da
instalacdo de usinas sucroalcooleiras em MS, que se tornou o segundo estado do Brasil
com maior area de plantio, atras de Sao Paulo. Esta expansédo ocorreu no sul de MS, onde
hd a maior reivindicagdo pela demarcagdo de terras indigenas Kaiowa-Guarani. Os
estimulos financeiros, tributarios e crediticios foram realizados em nivel federal e estadual
para a producdo do etanol, identificado como um combustivel limpo, renovavel e
sustentavel.

Fazendas em terras reivindicadas ou em terras ja identificadas e delimitadas, mas nao
regularizadas devido a longas batalhas judiciais, como é o caso de Jatayvarry, realizaram
contratos de parceria e arrendamento com usinas para o vasto plantio de cana-de-agUcar,

expandindo uma nova fase de colonizacéo das terras indigenas.
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Fotografia 42 — Usina Monteverde/Bunge.
Fonte: Autoria prépria.

A geopolitica do etanol estimulou, também, a expansao do setor sucroalcooleiro em
MS, de certa forma, devido a proibicdo da sua instalacdo na Amazénia, no Pantanal e na
Bacia do Alto Paraguai pelas regras previstas no Zoneamento Agroecoldgico da Cana-de-
Acucar, Decreto 6.961/2009. Este decreto também proibiu o plantio em terras indigenas,
mas 0s atrasos nas regularizacdes fundiarias das terras indigenas reivindicadas no sul de
MS estimulam o avanco das vastas plantacdes desta monocultura sobre, inclusive, terras ja
identificadas. Um pequeno alento veio com a Resolucdo 3.804 de 28/10/2009 do Conselho
Monetario Nacional que impede, a partir da data da sua publicacdo, bancos publicos e
privados de financiar o setor sucroalcooleiro em terras indigenas.

Aos plantios, o 6rgdo ambiental do estado - IMASUL, ndo exige o licenciamento
ambiental, nem tampouco o estudo prévio de impacto ambiental. Ndo ha previsdo expressa
nem na legislagéo federal, nem estadual, porém, o recomendavel seria exigi-los com base
no poder discricionario a ser exercido pela administragdo publica para concretizar o direito
constitucional ao meio ambiente ecologicamente equilibrado. Quanto as usinas, a
formalidade tem exigido os instrumentos de comando e controle da normativa ambiental,
acima referidos, mas a presenca indigena nas suas terras ou é desconsiderada; ou se alega
gue nao faz parte da area de influéncia direta do empreendimento ou, simplesmente; é feito
um relatorio padréo e genérico, sem aprofundar os provaveis impactos do setor.

A Ong Repoérter Brasil (2010, p. 54-6) realizou varios relatorios sobre os impactos
socioambientais das monoculturas de soja e cana-de-agucar em terras indigenas de MS,
onde identificou inUmeras violagbes de direitos trabalhistas, indigenas e ambientais e,
verificou a presenca de contratos de arrendamento das fazendas que incidem em Jatayvary

pelas usinas S&o Fernando e Monteverde/Bunge.
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A usina Sado Fernando se comprometeu, em abril de 2010, através de termo de
ajustamento de conduta com o Ministério Publico, a ndo “adquirir ou promover o plantio de
cana-de-acucar, mesmo por intermédio de contratos de arrendamento, em imoéveis rurais
que estejam localizados em éreas identificadas, declaradas ou homologadas como terras
tradicionalmente ocupadas pelos indios” (ONG REPORTER BRASIL, 2012, p. 9 e 13). Ja a
Monteverde/Bunge, situada a cerca de 14 km da terra indigena, manifestou-se da seguinte
forma a respeito dos contratos de arrendamento de terras em fazendas situadas na area
identificada e delimitada de Jatayvary: “quando houver decisdo definitiva das autoridades
competentes a respeito da propriedade das terras, e se esta for favoravel aos indigenas, a
Empresa imediatamente tomara as providéncias necessarias a suspensao dos respectivos

contratos, caso ainda estejam em vigor” (Idem).

5.3 O GUAVIRAL RESISTE

Por ocasido do campo prévio, em dezembro de 2013, tive oportunidade de
acompanhar o professor e uma das moradoras ao chamado guaviral. Nesta época do ano,
as frutas de guavira’™® estdo maduras para serem colhidas. Em uma area ao lado direito da
terra, onde poucas familias indigenas residem, devido a vizinhanca com os colonos
remanescentes e 0s constantes conflitos, resiste uma area importante para a comunidade
onde no meio da braquiaria estao varios pés de guavira, conforme fotografia abaixo.

Além de guavira, podem ser vistos outros frutos nativos do cerrado como o araticum.
Na época da colheita, a comunidade se reline para coletar junto com as criangas e, passam
o dia por ali, comendo as frutas e tomando tereré. H4 uma arvore frondosa e de pequeno
porte que eles ficam em baixo da sua sombra se confraternizando. Segundo uma moradora,
ha duas espécies de guavira e duas de araticum nativos. Ela demonstrou muito
conhecimento sobre as plantas e parecia feliz em mostrar os nomes das arvores, como
jatoba e, outras plantas, como barbatimao. Os bovinos dos colonos também circulam por 14
apesar de ndo termos visto nenhum, mas sua presenca poderia ser sentida devido a

braquiaria estar baixa.

13 pestaco as referéncias sobre a guavira narradas por Nimuendaju sobre a lenda da criagdo. Em um dialogo
entre os gémeos: “XIX. E ele caminhou novamente e pisou hovamente contra uma arvore e fez guaviraeté. Ele
as provou novamente: “Também elas sdo (demasiado) carnudas, irméo!” E andou novamente e pisou contra uma
arvore e fez guaviraju. Ele as provou novamente: “Estas sim, sdo um pouco doces para mim!” XX. E ele foi e
trouxe as guaviraeté e guaviraju. As guaviraju, que ele tinhas trazido, ele escondeu da avé-onga, as
guaviraeté, que ele tinha trazido, ele mostrou a avé-onga” (UNKEL, 1987, p. 146). Em outra passagem: “XXIV. E
entdo: “Sempre avante, irmaozinho!” Ele foi e trouxe guaviraeté para a avo. “De onde vocés as trouxeram, meu
neto?’— “Trouxemo-las do outro lado da grande fonte.” — “S&o muitas, as que vocés acharam?’— “Achamos
muitas 13”. — “Vamos amanha apanha-las para vocés!” E a Onga Prenhe (disse): “Se ja ndo estivesse escuro, eu
iria ja, de manha, sim, vamos”” (Idem, p. 147).
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Fotografia 43 — Guaviral.
Fonte: Autoria prépria.

Os moradores do lado direito, pela proximidade da matinha, percebem melhor o que
acontece a ela, como queimadas ou desmatamentos. Por sua vez, utilizam os seus
recursos, como lenha (a maioria ndo tem fogdo a gas) e retiram da mata os remédios que
precisam.

Em outra ocasido, ja na pesquisa de campo de 2014, realizei com o professor, a
lideranca e a rezadora caminhadas nesta mesma area, que eles chamam de “cerradao”. A
rezadora foi nos mostrando diversas plantas medicinais que encontrava pelo caminho,
indicando “para que servia”. Dizia o nome em guarani e, meu tradutor ou o professor

traduziam para o portugués**

. Impressionou-me a presenca de diversas plantas e tipos de
pequenas arvores entre a braquiaria. Neste periodo, o mato estava bem alto.
Diferentemente, do ano anterior em que ele estava bem baixinho. A explicacdo que me
deram foi a de que o gado ndo estava pastando por ali, por isso ndo haviam comido o mato.
No local, o guaviral estava quase irreconhecivel pelo tamanho do mato que o encobria e
também por nado ser a época de colheita da fruta.

O professor aproveitou a aula ao ar livre para aprender mais sobre a identificagéo, o
nome de plantas e arvores e as propriedades de cura. Anotava tudo no seu caderno e eu
copiava dele a grafia em guarani. Ele parecia bem encantado e curioso porque ndo conhecia
a maior parte das plantas que a rezadora mostrava. Disse para ele que seria interessante
fazer atividades com os seus alunos utilizando este material, ao que pareceu entusiasmado.

Outro que estava com esse animo foi o tradutor, que manteve a curiosidade em aprender. O

14 Sobre algumas das plantas encontradas, de acordo com a grafia do professor: fiaracatigy, algod&ozinho,

serve para reumatismo; timbo, barbatiméo, serve para ferida: tupd ypy, para dor de barriga; canica de cadela,
para parar de beber; mborevipd, mao de anta, para dor de barriga; guassu nambi, orelha de veado, serve para
gripe; mba’eka, para falta de apetite; jurubeba, para dor de barriga.
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tradutor e o professor relembraram quando os seus pais falaram de algumas plantas para
eles, quando criancas. Em muitos momentos eles esqueceram que eu estava ali e ficaram
falando s6 em guarani.

Este episodio, de certa forma, revela que as geracbes mais novas, mesmo 0S
professores, ndo sabem muito bem o conhecimento sobre as plantas, as arvores e 0s
bichos. Existem dificuldades para socializagdo desse conhecimento, como decorréncia,
dentre outros fatores, da auséncia ou degradacdo das matas. Nem sempre este
conhecimento chega a educacédo escolar indigena.

Na abertura de caminhos no cerraddo, a rezadora mostrou 0 que encontrava: plantas,
cipds, folhas, cascas, raizes e resinas. Bem como os usos: ch4, banho, colocagéo direta na
pele, dentre outros. H4 uma variacdo nos usos de acordo com a propriedade a ser utilizada.
Mas, em todo caso, a ado¢ao da planta como remédio deve ser seguida da reza.

Esta area ja foi fazenda de gado, dai a existéncia da braquiaria. Mas mesmo assim,
varias plantas medicinais podem ser encontradas. H4 um contraste entre o diverso e o
monocultural: a riqueza de espécies nativas, inclusive de saberes como o uso medicinal
atribuido pela rezadora, e a area de monocultura de cana ou de soja por todos os lados.

A matinha com essa area de cerraddo composta por campo, pequenas arvores e
muitas plantas medicinais pode ser vista na fotografia abaixo. Muitas plantinhas minusculas
estdo escondidas no meio da braquiaria. SAo muitos os contrastes perceptiveis pelos
sentidos: visuais, de temperatura, de cores, de odores..., entre a terra em que estdo
presentes o gado e a monocultura e a terra que resiste, mesmo diante de todas as

adversidades, com a matinha e sua diversidade.

Fotografia 44 — Braquidria, plantas nativas e mata.
Fonte: Autoria propria.
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A diversidade se manifesta de diversas formas: na natureza e nas suas propriedades
curativas; no seu simbolismo; nos saberes; nas formas de se manejar e de ser manejado
entre plantas e homens; na sua reveréncia; na sua importancia para ser e estar na terra e na
diferenca de tratamento que € dada a terra e aos seres Vvivos.

A lideranga afirmou: “a mata é a farmacia natural dos indigenas. Esse mato fica tudo
dentro de nossa aldeia. Se derrubar bastante vai acabar a nossa mata. A mata € nosso
futuro. Nosso desejo € a preservagao”. Ele falou com entusiasmo que sua irma conhece o0s
remédios do mato e a sabe rezar. Eles sonham com a construcdo de uma casa de reza em
Jatayvary'™. O pai a ensinou a rezar e, ela por sua vez ensina a filha. Mas esta dificil
conseguir sapé para construir a casa de reza. A lideranca pensou na importancia da casa
para ensinar novamente a tradicdo: “a criancada la fora ndo aprende o que é a tradicéo”. E
prosseguiu: “antigamente a nossa mata era grande. Hoje tem que saber o que tem. Hoje pra
quem sabe ainda tem”, referindo-se a plantas medicinais, principalmente, na beira do
corrego. Quando é possivel e dispde de recursos, a rezadora faz chicha de milho utilizando
um pildo que tem na casa de um idoso conhecido. Promove a reza e convida as pessoas da
comunidade, mas os “crentes” ndo vao para o patio da sua familia.

Na terceira caminhada a este local, me acompanharam o professor e um casal de
indigenas que moram bem préximos a mata. Eles conhecem bastante sobre as plantas. Ela
revelou: “o meu guri também cresceu com os remédios do mato. Se ndo saber ninguém
remédio caseiro, ai tem que levar direto pro doutor”. Ela faz parte de uma das familias de
ocupacao tradicional de Jatayvary e lembrou: “aqui era tudo mato. Depois que o fazendeiro
traz o trator e ai derruba. Ai ficou assim mesmo. Ficou desse jeito”.

Das matas nativas restou pouco em Jatayvary, o ciclo de devastacdo segue
produzindo seus efeitos e se espalhando. A propria comunidade, ilhada, em sua maioria,
sente a importancia das matas, mas sem alternativas, exerce pressdes sobre o que resta
delas. Nas falas de todos com quem conversei, percebi como se deu o0 processo de
ocupacdo sobre as terras tradicionais, seguindo um ciclo sucessivo, mas também com
temporalidades concomitantes, como se pode observar na atualidade: fazendas de gado -
plantacdes de soja - cana-de-agucar.

E urgente criar e implementar sistemas protetivos do que, ainda, resta da mata que
estd do lado direito, fora dos 181,43 ha, mas que faz parte da area dos 8.800 ha

identificados e demarcados. La estdo os Ultimos remanescentes dos guavirais nativos da

15 A rezadora confirmou que gostaria de uma casa de reza. Seria também um lugar para mostrar os remédios,

pois, 0s remédios caseiros e a reza estdo se acabando. Ela percebeu que hoje tem menos remédio. O que
sobrou tem que ter o conhecimento para identificar. O remédio na beira do rio, no varjdo € o que tem mais. Mas
mesmo assim, a rezadora costuma leva remédio para uma das filhas e sobrinhos que moram na reserva de
Dourados porque la ndo tem mais remédio. Sua filha mais velha também sabe bastante do conhecimento das
ervas, pois, ela a ensina.
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terra. Os indigenas que vivem deste lado sdo guardibes e, por isso, sofrem mais
diretamente as pressodes de fazendeiros e colonos.

S&o longos e incertos 0s anos que transcorrem entre a identificacdo e delimitacdo de
uma terra indigena e a sua total regularizacdo. No caso de Jatayvary, ja se vao dez anos,
sem que haja uma solugéo definitiva. Os passivos ambientais do modelo de uso e ocupagao
do solo, ao longo de décadas, sdo somados aos intermitentes processos destrutivos que se
seguem. A heranca vird através de uma terra arrasada, cujos desafios para a recuperagéo
serao enormes.

E, ao que tudo indica, nem os limites minimos estabelecidos para a protecdo de areas
de preservacdo permanente, como nascentes e matas ciliares ao longo de rios e corregos e,
das areas de reserva legal estdo sendo obedecidos. Na regido, a fiscalizacdo ambiental é
precéria, ampliando-se, assim, o risco de perder o que resta da vegetacdo. Fato que ja havia
sido observado, por ocasido do Relatério de Identificacédo e Delimitacdo, de 2005:

durante os trabalhos de campo observou-se que os fazendeiros continuam
desmatando o pouco que existe das reservas legais e das areas de
preservacao permanente. Esta situacdo podera tornar-se mais grave se 0s
fazendeiros virem ameacadas suas propriedades pelo procedimento de
identificacdo e demarcacgédo. Caso isto ocorra, sera perdida grande parte da
vegetacdo das éareas remanescentes do cerrado, o que refletirA na
diminuicdo da fauna e da &gua. Esses remanescentes sdo de suma
importancia para a sobrevivéncia dos indios. Portanto seria aconselhavel
uma atitude dos 6rgaos oficiais responsaveis (FUNAI, IBAMA) restringindo o
uso da area identificada para a protecdo ambiental até a regularizacdo da
terra como indigena (THOMAZ DE ALMEIDA, 2005, p.89).

As medidas protetivas territoriais devem impedir o avanco de mais processos
destrutivos e ao mesmo tempo conservar/cuidar/recuperar a terra. Um plano de recuperacao
ambiental foi formulado em recente trabalho realizado pelo Imad (2015, p. 82-4), intitulado
“Diagndstico Socioambiental Participativo de Terras Indigenas Kaiowa-Nandéva visando seu
etnodesenvolvimento - ETNOECO,” onde foram propostas as seguintes medidas para
Jatayvary, que aguardam financiamento:

as intervencdes ambientais envolvem a recomposicdo de areas de mata
ciliar ao longo do Codrrego Jata'yvary, no limite norte da Tl, uma faixa de
protecdo de mata nativa ao longo das divisas oeste e sul, como apontado
no diagnéstico, e um curto corredor ecolégico para interligar a mata ciliar do
cérrego com um remanescente florestal. Recomenda-se também a
implantac@o de aceiro para combater o rdpido alastramento de incéndios,
devido & grande quantidade de capim seco. Uma medida imediata e
prioritaria para mitigar e prevenir graves intoxicagdes € dotar a Tl Jata'yvary
de um cinturdo-tampao periférico de mata nativa, de pelo menos 100m de
largura, ao longo do seu limite oeste, impactado diretamente pelas lavouras
de cana-de-acUcar e o uso frequente e intenso de agrotoxicos. Enquanto,
no limite sul, outro cinturdo-tamp&o parar prote¢éo do trafego de veiculos na
BR 463. Estas matas poderdo também providenciar alimentos alternativos a
formigas e cupins, mitigando seu impacto nas rocas, arvores frutiferas e
hortas cultivadas pelos moradores.
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A ideia de “projetinho”, conforme expressdo utilizada pela lideranga e também
presente na fala do professor se apresenta como uma possibilidade de transformacéo das
realidades. Os inumeros relatos da falta de apoio para lidar com as adversidades em que
vivem revelam que a presenca de aliados para realizar parcerias no campo da agricultura e
da recuperacdo ambiental traria oportunidades de geragéo de renda.

A revitalizacdo da terra esta intimamente relacionada as tradi¢cdes. Ao perguntar a
lideranca sobre a realizacdo de alguma festa ou cerimdnia coletiva em Jatayvary, ele
respondeu que nao faziam, mas logo lembrou que estava pr6xima a data em que faria
dezesseis anos da retomada e que eles gostariam de fazer uma festa. Ai todos falando em
guarani comecgaram a organizar um almoc¢o para o dia seguinte, em que eu deveria levar o
puchero e os refrigerantes. Para retribuir a boa acolhida que todos me deram, concordei
com a proposta de confraternizar e encerrar esse ciclo do meu trabalho de campo com o
almogo coletivo no “lugar de jatoba” e de “guavira” cuja “terra estda pela forca da

comunidade”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Sao muitos os caminhos das percep¢des, sdo muitos os territdrios ambientais e sao
muitos os kaiowda-guarani. S&o plurais e sdo Unicos. Assim como foram as minhas
percepcdes sobre as suas percepc¢des com a territorialidade. Percepcgées que foram além do
pensamento racional e transitaram por aspectos fenomenolégicos de sentidos e
sentimentos. Os limites do que sdo as minhas percepcdes e do que séo as percepcoes
deles nem sempre estdo claros. Contudo, procurei trazer para o texto as suas falas literais
para que suas vozes pudessem ser depreendidas do conjunto das minhas analises.

Eles ndo sdo sujeitos de uma dada etnia analisados de uma forma genérica. Sao
sujeitos que embora pertencam a um grupo étnico, social, econémico, cultural, geracional e
de género tém suas percepc¢des individualizadas. Busquei ao longo do trabalho de campo,
escutar muito mais do que falar. As longas falas sobre seu modo de vida, suas dificuldades,
as violéncias sofridas, sua cosmovisdo sobre a terra revelam algumas pistas sobre suas
percepcdes. Foram estimuladas caminhadas como practicas de conversacao livre através
da indicacao de alguns temas que serviram de roteiro para os dialogos.

As percepcdes sao importantes para a compreensdo dos fluxos de vida e para a
dindmica dos territérios. Podem, inclusive, auxiliar na constru¢do de politicas publicas que
levem em consideracado a diversidade de saberes e a autonomia dos povos. Para além dos
encaminhamentos pragmaticos, desvendar percepcoes da terra e de sua gente revela toda
uma riqueza e sabedoria que foi e continua sendo, em grande medida, subjugada pela
prevaléncia de pensamentos e acées monoculturais.

As situacdes fundiarias no sul de MS revelam uma gama de transformacotes
ambientais com profundas implicagbes nos sistemas sociais e econbmicos dos kaiowa-
guarani. Seria necessario perceber e respeitar as multidimensfes e a diversidade das
experiéncias com a terra, permitindo, assim, a coexisténcia de diversos modos de vida.
Modos estes que o Estado e os modelos econdmicos hegeménicos de varias formas nao
permitiram que coexistissem através dos processos de colonizacdo. Isto levou a uma
reducdo das experiéncias plurais em termos de diversidade biologica e cultural.

Refleti sobre o que se poderia chamar de teoria da destruicAo ambiental em
decorréncia das herangas coloniais. Foram muitos 0s processos destrutivos das terras
indigenas no sul de MS, que respeitadas as peculiaridades, existem muitos pontos em
comum para as trés terras indigenas analisadas.

As racionalidades econbmicas adotadas desde o monopdlio da Companhia Matte
Larangeira, passando pela CAND, fazendas, latifindios e monoculturas afetaram
profundamente as terras tradicionais e os kaiowa-guarani. De um modo geral ocorreu o

seguinte movimento de destruicdo dos ecossistemas: desmatamento, fazenda de gado com
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introducdo da braquiaria; fogo para combater a braquiaria e fazer roca e desmatamento
ampliado.

Foram observadas algumas regularidades nas trés terras estudadas: desmatamento;
introducéo de espécies invasoras como braquiaria e colonido; desequilibrio ambiental com
superpopulacdo de formigas, de cupins e de outras pragas; solos degradados; rios e
corregos assoreados; reducao/extincdo de espécies; poluicdo de corpos hidricos; uso de
agrotoxico e outros defensivos quimicos; dependéncia de insumos, como trator e outros na
pratica da agricultura; arrendamento de terras para uso de praticas de agricultura das
fazendas do entorno e ampliacdo do consumo com geracao de residuos dificeis de serem

absorvidos pela terra.

Especificamente, para a reserva (Te'ykue), modelo implantado a partir de 1915, as
diversas herancas coloniais se sucederam com muita forca, dentre as quais: 0 ajuntamento
de varias familias extensas; os conflitos internos em decorréncia de novas ordens sociais no
espaco reservado; o paulatino adensamento demografico; o esgotamento de condicBes
ambientais adequadas ao modo de vida e o fracasso de muitas experiéncias de projetos
econdmicos de agricultura impostos e implementados.

Para a terra indigena regularizada, a heranca do passivo ambiental de fazendas
agropecuarias deixou varias marcas, como: desmatamento; introducdo de espécies exdticas
(braquiaria e colonido); perda de espécies da fauna e da flora; contaminagdo por
agrotoxicos; cansaco e baixa fertilidade do solo; assoreamento de cOrregos e rios; pragas;
infestacdo de formigas e cupins. O rastro de destruicdo teve sua marca ampliada, como se
pode observar no caso de Sucurui'y entre a identificacdo e delimitacdo e a posse definitiva
da terra. As longas pendéncias judiciais que envolveram a regularizacdo definitiva
favoreceram a degradacdo ambiental. Nesta situacdo, ndo sé os tekohas sdo demarcados
como ilhas, mas também os fragmentos de mato também ficam ilhados.

Para a terra indigena ndo regularizada, o legado dos passivos ambientais descritos
acima ainda segue operando, além de uma inexistente ou baixa oferta de servicos, como
educacdo, saude, acesso a agua e energia e, dos conflitos decorrentes dos projetos
agropecuarios presentes na terra ja identificada e delimitada. Jatayvary sofre com a heranca
do passado que além de se refletir no presente, compromete ao que tudo indica,
seriamente, o seu futuro. E uma triste metéafora a heranca do futuro que se prolonga com o
continuo avanco dos problemas gerais identificados mais a constante ameaca das
atividades do setor sucroalcooleiro e de colonos que ocupam suas terras tradicionais. A
gente de Jatayvary aguarda a regularizacdo definitiva enquanto avancam os processos de

destruicdo. Por isso, o reconhecimento dos direitos das populacdes indigenas sobre seus
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territérios, mesmo que em processo de demarcacgédo é imprescindivel, inclusive, para frear o
avanco da devastacdo ambiental.

A perda de biodiversidade também €& uma perda para a sociodiversidade, com
consequéncias para a cultura e a espiritualidade, cujos reflexos podem ser sentidos na
alimentacédo, nos rituais, nos espac¢os de caga e pesca, ha agricultura e no rompimento ou
esfacelamento dos saberes entre uma geracgéo e outra.

As histérias de destruicdo estdo muito presentes na vida das terras indigenas. As
explicacbes para este fenbmeno, principalmente, por parte dos rezadores e pessoas mais
idosas, passam pelas interpretacdes cosmoldgicas, pela falta de reza e pela néo prética das
tradicbes do modo de ser. As solucdes e reversbes desse quadro além de passarem pela
cosmologia cada vez mais passam pela compreensdo de que os conhecimentos técnico-
cientificos dos brancos auxiliam nesse processo de recuperagédo do mato e de retorno dos
bichos.

Problemas que foram introduzidos por sistemas alheios passariam por respostas
também alheias, mas com uma conjugacdo de elementos que precisariam ser trabalhados
em uma perspectiva de intensa integracdo intercultural na formulacdo e execucdo de
medidas que visem a recuperacdo e repovoamento da terra com os seres que a habitavam
no passado. Através de varias falas dos meus interlocutores emergiram ideias de como
resolver alguns problemas relacionados a degradacao da terra, de como controlar ou acabar
com a braquiaria, por exemplo. Solu¢cbes com base no conhecimento proprio e em
experimentacdes que se coadunam com algumas solucdes técnico-cientificas. A resisténcia
da terra e da gente da terra aponta para uma incrivel capacidade de reinvenc¢éo, indicando
caminhos a partir de experiéncias construidas dialogicamente.

Entendo que a construcdo de solugdes para “problemas ambientais” passa pelo
didlogo de saberes indigenas e de saberes ndo-indigenas para que juntos possam apontar
caminhos para as guestfes introduzidas pelas herancas coloniais nos espacos de ocupacao
tradicional e nas areas demarcadas. O didlogo de saberes na diversidade da vida revela a
importancia da interculturalidade para a constru¢do de uma sustentabilidade voltada para a
recomposicao da vida e para a minoragdo de processos de coloniza¢do que resultaram em
profundas transformagfes culturais e ambientais. Um dos inUmeros desafios para se
alcancar a sustentabilidade em bases interculturais seria harmonizar os conhecimentos
étnicos com conhecimentos ndo indigenas paras as praticas de recuperacdo da terra e de
manejo ambiental.

De uma teoria da destruicdo para uma teoria da restauracdo, da revitalizagdo, do
repovoamento da terra com diversidade, os kaiowa-guarani tém muito a ensinar na
construcdo de uma sustentabilidade baseada na simples e profunda nocdo de pertencer.

Contribuicbes, estas, que incorporam uma dimensdo espiritual na formulacdo de uma
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sustentabilidade da e pela vida que passa pelo pertencimento da sociedade a um dado
territério para estimular e promover mudancgas. O que implica em viver a sustentabilidade na
diversidade de saberes, dialogando sobre a construcdo de consensos para intervencdes
praticas que digam respeito aos usos naturais e culturais de uma determinada terra e gente.
O pertencer a terra perpassa a memoria dos antepassados e memoria da terra e dialoga
com a espiritualidade, onde a terra é vista como unidade. A identidade territorial e cultural
esta relacionada com suas memodrias individuais e coletivas; as atribuicdes dos nomes dos
lugares a que se referem; a alimentacdo; as plantas e os animais sagrados; sua agricultura;
seus rituais e a reveréncia a natureza. A emblematica frase: “a gente que pertence a terra e
nao a terra que nos pertence”, revela também, na situacao atual do kaiowa-guarani, que o

pertencimento perpassa o0 processo de luta das terras tradicionais.

As préticas desenvolvidas pelos kaiowa-guarani historicos pareciam ser dotadas do que
enquadrariamos como sustentaveis: disposicdo geografica das familias com pequenos
nacleos de adensamento populacional; economia da reciprocidade; baixo consumo;
consumo para o imediato, com baixa acumulacdo de coisas; agricultura de coivara; respeito
a recuperacao do solo, com o repouso dos cultivares; reveréncia aos seres/donos da
natureza: bichos e plantas, através de rezas; diversos conhecimentos dos ciclos da terra e

dos seus elementos com uma viséo de integralidade e interdependéncia da terra.

A pratica do oguata (caminhar ou peregrinar) no territério devido a diversas causas
gue vao desde desentendimentos internos, acusacfes de feitico, doencas ou mortes de
parentes ao desgaste da terra e dificuldades de subsisténcia pode ser entendida como um
comportamento positivo do ponto de vista ambiental. Antes da chegada das frentes
econbmicas a pratica poderia ser realizada, hoje, porém, devido ao quadro de situacdes
fundiarias e devastacdo ambiental se tornou algo praticamente inviavel.

As condicdes socioecondmicas e ambientais mudaram muito no decorrer de mais de
um século de colonizagdo, mas mesmo com as transformacgdes provocadas por estes
processos, ha uma memoria coletiva do que foi e do que de certa forma continua sendo a
terra. H4 um pertencimento e uma localizagdo desse modo de vida. A forte tradicdo da
oralidade kaiowa-guarani traz uma contribuicdo mistica da palavra. Uma concepcdo de
mundo no sentido de amor a terra, de viver na natureza e com a natureza, de viver no mato
e com 0 mato.

As praticas ditas sustentaveis também se transformaram. Mas sdo nessas terras,
onde, com toda a herancga de diversos processos de destruicdo do meio ambiente, ainda se
encontra pulsante uma gama de conhecimentos sobre uma natureza que nao foi esquecida

e que pode ser recuperada, ndo na sua originalidade, mas através de espécies que podem
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repovoar esse ambiente com a ajuda dos jara, das rezas e de conhecimentos que captem a
riqueza da cultura kaiowa-guarani.

A ideia de pertencer a terra, vivenciada pelo kaiowa-guarani, revela uma importante
contribuicdo a “ciéncia da sustentabilidade”. Isto porque, podem ser ricas as interagbes
interdisciplinares entre saberes cientificos e saberes tradicionais no campo da
sustentabilidade, pois, podem operar de modo dialégico ao se pensar e propor solucdes
para problemas complexos cuja origem vem de processos colonizadores. Além disso, o foco
da sustentabilidade pode se deslocar da ideia de gestdo ou gerenciamento ambiental e
territorial para novos modelos de ser e estar na terra. Pertencendo a terra e convivendo na,
pela e com a terra, bem como com todas as suas espécies.

A sabedoria kaiowa-guarani revela que a gente que pertence a terra e ndo a terra que
nos pertence. Isto revela uma légica diferente de se relacionar com a terra, bem distante de
racionalidades guiadas por processos de apropriacdo, de dominacdo e de destruicao.
Pertencer é amar, é envolver-se, é sentir-se parte de. E um elemento propulsionador para a
construcdo de realidades integrativas entre natureza e sociedade. Existe a percepcdo da
terra como um ser vivo que tem corpo, alma e palavra. E sdo as doces palavras e atitudes
gue se equilibram com essa terra. O conhecimento dos mais velhos, dos mestres
tradicionais e dos guardides da natureza reforca esse modo de pertencer.

Sustentabilidade com pertencimento implica em abandonar discursos economicistas,
burocratizados e dominadores. E, também, em abdicar conceitos apropriados por diversos
setores econdmicos que enxergam a sustentabilidade como uma tendéncia de mercado,
como algo bom para o marketing das suas empresas, podendo agregar valor aos seus
produtos.

A cultura da terra dos kaiowa-guarani tem muito a contribuir para a constru¢éo de uma
“sustentabilidade” regional. Suas bases culturais do uso da terra, a partir de uma visdo de
mundo/cosmologia enddgena, genuina, diversificada, com inser¢cdo de saberes locais, de
gente que mexe com a terra poderia vitalizar o assim, o degastado, banalizado, vazio,
institucionalizado e normatizado “slogan” do desenvolvimento sustentavel.

A ideia de sustentabilidade da e pela vida (pelo modo de ser e conviver com e ha
natureza) esta ligada aos sentimentos e ao conhecimento ligado a terra para e por uma vida
melhor. Uma vida mais amorosa. Para algo que alimente a alma com base em
comportamentos que estejam calcados em uma ética do respeito e do cuidado com a terra.
Nesta perspectiva, o ser humano deve ser colocado em um lugar que se comporte como
mais uma das espécies do planeta. Onde a sua suposta superioridade humana seja
trabalhada em favor de modos de vida diversos: humanos e ndo-humanos. Possibilitando,
assim, um compartilhamento e expansdo com as demais formas de vida. A sustentabilidade

e diversidade da vida do modelo kaiowa-guarani de protecdo da terra traz consigo a
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dimensédo do sagrado, da reveréncia, do respeito aos ciclos de vida e de recuperagédo da
natureza, do pertencimento e da ligacdo com a terra, que passa pelos seres que a habitam.

Diante das situacdes coloniais descritas, parece necessario pensar em transformar
paisagens monoculturais em paisagens com diversidade de mato, como foram assim um
dia. O modelo de educacao escolar indigena de Te'yikue, baseado em dialogo de saberes
entre rezadores, idosos, professores, alunos e suas familias aproximando geragdes; o
Projeto Kaiowa-Guarani de recuperacao ambiental; a ado¢éo de sistemas agroecoldgicos na
unidade experimental de Te’yikue; a demanda por casas de rezas e por uma educacao
diferenciada e de qualidade parecem oferecer pistas para o futuro e apontar caminhos.

Face as realidades apresentadas, a conservacao ambiental passa pela protecdo das
ilhas e fragmentos de florestas, plantas e de outras espécies nativas ainda existentes nas
terras indigenas e no seu entorno. Pesam muitas dificuldades para serem mantidos os
fragmentos de mata devido a diversas ameacas internas e externas. Muitas destas espécies
se encontram em APP’s e reservas legais em fazendas, cujo cumprimento da normativa e
fiscalizagdo ambiental sé@o frageis. Soa necessario integrar florestas nativas e replantadas
dentro e fora das terras indigenas, por exemplo, através da criagdo de zonas de
amortecimento e corredores ecoldgicos.

E importante pensar modelos de recuperacédo ambiental para as terras indigenas com
projetos a partir da comunidade, com formas mais inovadoras de conducdo e de
financiamento, como, por exemplo, via financiamento coletivo para um dado projeto
(crowdfunding) ou por servi¢os e produtos gerados internamente como alimentos organicos,
sementes crioulas e mudas nativas. Isto a partir de contextos de sistemas agroflorestais
para se pensar em novas economias alternativas voltadas para o reflorestamento e a
recuperacao ambiental.

Outro aspecto importante a ser pensado € o envolvimento da populacdo urbana da
regido, geralmente identificada como racista e preconceituosa, mas que também congrega
varios tipos de “gente”, inclusive gente que apoia a diversidade da vida. Por isso, a
valorizagdo e o envolvimento dos moradores urbanos em projetos de recupera¢do ambiental
em terras indigenas podem despertar sentimentos de pertenca e de convivialidade.

A educacéo escolar indigena também pode contribuir para a educagédo ndo-indigena.
Aspectos importantes como: o envolvimento das familias e da comunidade em projetos
educacionais; a figura do professor-pesquisador com praticas docentes pautadas na
pesquisa da cultura étnica e local; a elaboracdo de materiais didaticos com base na
realidade vivida e ndo a simples adog¢do de materiais homogeneizadores indicam o quanto
temos que aprender com eles.

O modelo de “alfabetizagéo ecoldgica” ou “educagao ambiental” de Te'yikue sinaliza

caminhos para repensar modelos vivenciados nas familias e nas escolas de ndo-indios. O
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gue revela como esta temética pouco avancou em termos de préticas e habitos cotidianos
na sociedade ndo-indigena, visto que os processos de degradacao ambiental e as pressbes
por recursos naturais e de consumo sO ampliaram as contradicdes do modelo de
desenvolvimento que vivemos.

As transformacfes ambientais profundas nas paisagens e no uso dos recursos
naturais ocorridas nos territérios de ocupacao tradicional dos kaiowa-guarani tém gerado
novas interpretacbes e ressignificagcbes na relacdo sociedade-natureza. O modelo de
desenvolvimento implementado na regido, que abrange as areas de estudo, vem impondo o
seu modelo sobre os territérios tradicionais. A monocultura de plantios e de racionalidade é
uma violéncia contra a diversidade da terra e contra 0s povos igualmente diversos que a
habitam.

A partir da destruicdo das matas (em diversas fases dos processos de colonizacdo
com as frentes econbmicas) que causou e vem causando significativos impactos na
organizagao social e, consequentemente, no modo de ser kaiowa-guarani, 0 sentimento de
pertencimento é um forte elemento de resisténcia a terra, na terra e pela terra.

A resisténcia a destruicdo da terra e dos saberes da terra possui duas faces: a)
resisténcia através da diversidade natural, através do que foi verificado na pesquisa
empirica, por exemplo, pelas plantas medicinais escondidas embaixo do colonido ou da
braquiaria em todas as terras indigenas; do guaviral nativo em Jatayvary e da onca que
passeia na mata de Sucurui’y; b) resistir através da diversidade cultural, como pela via dos
didlogos entre rezadores e escola; das demandas pela construcdo de casas de reza; pela
continuidade de rituais; pelo conhecimento das plantas e procedimentos de cura e pelos

modelos de recuperacdo ambiental.

Mesmo com todas as adversidades, a terra (natureza, planeta) e os saberes (modos
de ser kaiowa) resistem. Por isso o direito a terra (esta, entendida como um ser vivo e com
dindmicas préprias, cuja compreensao deve ir além da dicotomia entre antropocentrismo e
biocentrismo) e o direito ao territorio (entendido com um viés étnico e de ocupacédo

tradicional) devem ser respeitados.
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ANEXOS

ANEXO A - A CARTA DA TERRA

PREAMBULO

Estamos diante de um momento critico na histéria da Terra, numa época em que a
humanidade deve escolher o seu futuro. A medida que o mundo torna-se cada vez mais
interdependente e fragil, o futuro enfrenta, ao mesmo tempo, grandes perigos e grandes
promessas. Para seguir adiante, devemos reconhecer que, no meio da uma magnifica
diversidade de culturas e formas de vida, somos uma familia humana e uma comunidade
terrestre com um destino comum. Devemos somar forcas para gerar uma sociedade
sustentavel global baseada no respeito pela natureza, nos direitos humanos universais, na
justica econdmica e numa cultura da paz. Para chegar a este propdsito, é imperativo que
nés, os povos da Terra, declaremos nossa responsabilidade uns para com os outros, com a

grande comunidade da vida, e com as futuras geracoes.

TERRA, NOSSO LAR

A humanidade é parte de um vasto universo em evolucéo. A Terra, nosso lar, esta viva
com uma comunidade de vida Unica. As forcas da natureza fazem da existéncia uma
aventura exigente e incerta, mas a Terra providenciou as condi¢cdes essenciais para a
evolucéo da vida. A capacidade de recuperacdo da comunidade da vida e o bem-estar da
humanidade dependem da preservacdo de uma biosfera saudavel com todos seus sistemas
ecoldgicos, uma rica variedade de plantas e animais, solos férteis, dguas puras e ar limpo. O
meio ambiente global com seus recursos finitos € uma preocupacdo comum de todas as

pessoas. A protecdo da vitalidade, diversidade e beleza da Terra € um dever sagrado.

A SITUACAO GLOBAL

Os padrdes dominantes de produgdo e consumo estdo causando devastagéo
ambiental, reducdo dos recursos e uma massiva extingdo de espécies. Comunidades estao
sendo arruinadas. Os beneficios do desenvolvimento ndo estdo sendo divididos
equitativamente e o fosso entre ricos e pobres estd aumentando. A injustica, a pobreza, a
ignorancia e os conflitos violentos tém aumentado e sdo causa de grande sofrimento. O
crescimento sem precedentes da populagdo humana tem sobrecarregado 0s sistemas
ecoldgico e social. As bases da seguranca global estdo ameacadas. Essas tendéncias sédo

perigosas, mas nao inevitaveis.
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DESAFIOS PARA O FUTURO

A escolha é nossa: formar uma alianca global para cuidar da Terra e uns dos outros,
ou arriscar a nossa destruicdo e a da diversidade da vida. Sdo necessarias mudancas
fundamentais dos nossos valores, instituicbes e modos de vida. Devemos entender que,
guando as necessidades basicas forem atingidas, o desenvolvimento humano sera
primariamente voltado a ser mais, ndo a ter mais. Temos o conhecimento e a tecnologia
necessarios para abastecer a todos e reduzir nossos impactos ao meio ambiente. O
surgimento de uma sociedade civil global esta criando novas oportunidades para construir
um mundo democratico e humano. Nossos desafios ambientais, econémicos, politicos,

sociais e espirituais estdo interligados, e juntos podemos forjar solugdes includentes.

RESPONSABILIDADE UNIVERSAL

Para realizar estas aspiracbes, devemos decidir viver com um sentido de
responsabilidade universal, identificando-nos com toda a comunidade terrestre bem como
com nossa comunidade local. Somos, ao mesmo tempo, cidadaos de nac¢bes diferentes e de
um mundo no qual a dimensdo local e global estdo ligadas. Cada um compartilha da
responsabilidade pelo presente e pelo futuro, pelo bem-estar da familia humana e de todo o
mundo dos seres vivos. O espirito de solidariedade humana e de parentesco com toda a
vida é fortalecido quando vivemos com reveréncia o mistério da existéncia, com gratidao
pelo dom da vida, e com humildade considerando em relacdo ao lugar que ocupa o ser
humano na natureza. Necessitamos com urgéncia de uma visdo compartilhada de valores
basicos para proporcionar um fundamento ético a comunidade mundial emergente. Portanto,
juntos na esperanca, afirmamos o0s seguintes principios, todos interdependentes, visando
um modo de vida sustentavel como critério comum, através dos quais a conduta de todos os
individuos, organizacGes, empresas, governos, e instituicbes transnacionais sera guiada e

avaliada.

PRINCIPIOS
|. RESPEITAR E CUIDAR DA COMUNIDADE DA VIDA
1. Respeitar a Terra e a vida em toda sua diversidade.
a. Reconhecer que todos os seres sao interligados e cada forma de vida tem valor,
independentemente de sua utilidade para os seres humanos.
b. Afirmar a fé na dignidade inerente de todos os seres humanos e no potencial
intelectual, artistico, ético e espiritual da humanidade.

2. Cuidar da comunidade da vida com compreensao, compaixao e amor.
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a.

b.

Aceitar que, com o direito de possuir, administrar e usar 0S recursos naturais vem o
dever de impedir o dano causado ao meio ambiente e de proteger os direitos das
pessoas.

Assumir que o aumento da liberdade, dos conhecimentos e do poder implica

responsabilidade na promog¢éo do bem comum.

3. Construir sociedades democraticas que sejam justas, participativas, sustentaveis e

pacificas.

a.

Assegurar que as comunidades em todos niveis garantam os direitos humanos e as
liberdades fundamentais e proporcionem a cada um a oportunidade de realizar seu
pleno potencial.

Promover a justica econémica e social, propiciando a todos a consecucdo de uma

subsisténcia significativa e segura, que seja ecologicamente responsavel.

4. Garantir as dadivas e a beleza da Terra para as atuais e as futuras geracoes.

a.

Reconhecer que a liberdade de acdo de cada geracdo € condicionada pelas
necessidades das geracoes futuras.
Transmitir as futuras geracdes valores, tradicfes e instituices que apoiem, em longo

prazo, a prosperidade das comunidades humanas e ecoldgicas da Terra.

Para poder cumprir estes quatro amplos compromissos, € necessario:
Il. INTEGRIDADE ECOLOGICA

5. Proteger e restaurar a integridade dos sistemas ecoldgicos da Terra, com especial

preocupacao pela diversidade biolégica e pelos processos naturais que sustentam a vida.

a.

Adotar planos e regulamentacdes de desenvolvimento sustentavel em todos os
niveis que facam com que a conservacdo ambiental e a reabilitacdo sejam parte
integral de todas as iniciativas de desenvolvimento.

Estabelecer e proteger as reservas com uma natureza viavel e da biosfera, incluindo
terras selvagens e areas marinhas, para proteger os sistemas de sustento a vida da
Terra, manter a biodiversidade e preservar nossa heranca natural.

Promover a recuperacdo de espécies e ecossistemas ameacadas.

Controlar e erradicar organismos nao-nativos ou modificados geneticamente que
causem dano as espécies nativas, ao meio ambiente, e prevenir a introducdo desses
organismos daninhos.

Manejar o uso de recursos renovaveis como agua, solo, produtos florestais e vida
marinha de forma que ndo excedam as taxas de regeneracdo e que protejam a
sanidade dos ecossistemas.

Manejar a extracdo e 0 uso de recursos ndo-renovaveis, como minerais e
combustiveis fosseis de forma que diminuam a exaustdo e ndo causem dano

ambiental grave.
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6. Prevenir o dano ao ambiente como o melhor método de prote¢cdo ambiental e, quando o

conhecimento for limitado, assumir uma postura de precaucao.

a.

e.

Orientar acdes para evitar a possibilidade de sérios ou irreversiveis danos
ambientais mesmo quando a informacao cientifica for incompleta ou ndo conclusiva.
Impor o 6nus da prova aqueles que afirmarem que a atividade proposta ndo causara
dano significativo e fazer com que o0s grupos sejam responsabilizados pelo dano
ambiental.

Garantir que a decisdo a ser tomada se oriente pelas consequéncias humanas
globais, cumulativas, de longo prazo, indiretas e de longo alcance.

Impedir a poluicdo de qualquer parte do meio ambiente e ndo permitir o aumento de
substancias radioativas, toxicas ou outras substancias perigosas.

Evitar que atividades militares causem dano ao meio ambiente.

7. Adotar padrdes de producdo, consumo e reproducdo que protejam as capacidades

regenerativas da Terra, os direitos humanos e o bem-estar comunitario.

a.

Reduzir, reutilizar e reciclar materiais usados nos sistemas de producédo e consumo e
garantir que os residuos possam ser assimilados pelos sistemas ecol6gicos.

Atuar com restricdo e eficiéncia no uso de energia e recorrer cada vez mais aos
recursos energéticos renovaveis, como a energia solar e do vento.

Promover o desenvolvimento, a adocdo e a transferéncia equitativa de tecnologias
ambientais saudaveis.

Incluir totalmente os custos ambientais e sociais de bens e servicos no preco de
venda e habilitar os consumidores a identificar produtos que satisfacam as mais altas
normas sociais e ambientais.

Garantir acesso universal a assisténcia de salude que fomente a salde reprodutiva e
a reproducao responsavel.

Adotar estilos de vida que acentuem a qualidade de vida e subsisténcia material num

mundo finito.

8. Avancar o estudo da sustentabilidade ecolégica e promover a troca aberta e a ampla

aplicacdo do conhecimento adquirido.

a.

Apoiar a cooperacdao cientifica e técnica internacional relacionada a sustentabilidade,
com especial atengéo as necessidades das na¢des em desenvolvimento.
Reconhecer e preservar os conhecimentos tradicionais e a sabedoria espiritual em
todas as culturas que contribuam para a protecdo ambiental e 0 bem-estar humano.
Garantir que informacdes de vital importancia para a saude humana e para a
protecdo ambiental, incluindo informacgdo genética, estejam disponiveis ao dominio

publico.
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l1l. JUSTICA SOCIAL E ECONOMICA
9. Erradicar a pobreza como um imperativo ético, social e ambiental.

a. Garantir o direito a agua potavel, ao ar puro, a seguranca alimentar, aos solos
naocontaminados, ao abrigo e saneamento seguro, distribuindo 0s recursos
nacionais e internacionais requeridos.

b. Prover cada ser humano de educacao e recursos para assegurar uma subsisténcia
sustentavel, e proporcionar seguro social e seguranca coletiva a todos aqueles que
ndo sdo capazes de manter-se por conta propria.

c. Reconhecer os ignorados, proteger os vulneraveis, servir aqueles que sofrem, e
permitir-lhes desenvolver suas capacidades e alcancar suas aspiracoes.

10. Garantir que as atividades e instituicbes econémicas em todos o0s niveis promovam o
desenvolvimento humano de forma equitativa e sustentavel.

a. Promover a distribuicdo equitativa da riqueza dentro das e entre as nacgoes.

b. Incrementar os recursos intelectuais, financeiros, técnicos e sociais das nacdes em
desenvolvimento e isenta-las de dividas internacionais onerosas.

c. Garantir que todas as transacfes comerciais apoiem 0 uso de recursos sustentaveis,
a protecdo ambiental e normas trabalhistas progressistas.

d. Exigir que corporacBes multinacionais e organizacfes financeiras internacionais
atuem com transparéncia em beneficio do bem comum e responsabiliza-las pelas
conseguéncias de suas atividades.

11. Afirmar a igualdade e a equidade de género como pré-requisitos para o desenvolvimento
sustentavel e assegurar o acesso universal a educacdo, assisténcia de saude e as
oportunidades econdmicas.

a. Assegurar os direitos humanos das mulheres e das meninas e acabar com toda
violéncia contra elas.

b. Promover a participacdo ativa das mulheres em todos os aspectos da vida
econbmica, politica, civil, social e cultural como parceiras plenas e paritarias,
tomadoras de decisao, lideres e beneficiarias.

c. Fortalecer as familias e garantir a seguranca e a educagdo amorosa de todos 0s
membros da familia.

12. Defender, sem discriminacéo, os direitos de todas as pessoas a um ambiente natural e
social, capaz de assegurar a dignidade humana, a salde corporal e 0 bem-estar espiritual,
concedendo especial atencdo aos direitos dos povos indigenas e minorias.

a. Eliminar a discriminagdo em todas suas formas, como as baseadas em raga, cor,
género, orientagdo sexual, religido, idioma e origem nacional, étnica ou social.

b. Afirmar o direito dos povos indigenas a sua espiritualidade, conhecimentos, terras e

recursos, assim como as suas praticas relacionadas a formas sustentaveis de vida.
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C.

d.

Honrar e apoiar os jovens das nossas comunidades, habilitando-os a cumprir seu
papel essencial na criacdo de sociedades sustentaveis.
Proteger e restaurar lugares notaveis pelo significado cultural e espiritual.

IV. DEMOCRACIA, NAO VIOLENCIA E PAZ
13. Fortalecer as instituicbes democraticas em todos o0s niveis e proporcionar-lhes

transparéncia e prestacdo de contas no exercicio do governo, participacao inclusiva na

tomada de decisdes, e acesso a justica.

a.

Defender o direito de todas as pessoas no sentido de receber informacéo clara e
oportuna sobre assuntos ambientais e todos os planos de desenvolvimento e
atividades que poderiam afeta-las ou nos quais tenham interesse.

Apoiar sociedades civis locais, regionais e globais e promover a participacdo
significativa de todos os individuos e organizacfes na tomada de decisdes.

Proteger os direitos a liberdade de opinido, de expressao, de assembleia pacifica, de
associacdo e de oposicéo.

Instituir o acesso efetivo e eficiente a procedimentos administrativos e judiciais
independentes, incluindo retificacdo e compensacdo por danos ambientais e pela
ameaca de tais danos.

Eliminar a corrup¢cdo em todas as instituicdes publicas e privadas.

Fortalecer as comunidades locais, habilitando-as a cuidar dos seus préprios
ambientes, e atribuir responsabilidades ambientais aos niveis governamentais onde

possam ser cumpridas mais efetivamente.

14. Integrar, na educacao formal e na aprendizagem ao longo da vida, os conhecimentos,

valores e habilidades necessarias para um modo de vida sustentavel.

a.

Oferecer a todos, especialmente a criancas e jovens, oportunidades educativas que
Ihes permitam contribuir ativamente para o desenvolvimento sustentavel.

Promover a contribuicdo das artes e humanidades, assim como das ciéncias, ha
educacao para sustentabilidade.

Intensificar o papel dos meios de comunicagdo de massa no sentido de aumentar a
sensibilizacdo para os desafios ecoldgicos e sociais.

Reconhecer a importancia da educagdo moral e espiritual para uma subsisténcia

sustentavel.

15. Tratar todos 0s seres vivos com respeito e consideracéo.

a.

b.

Impedir crueldades aos animais mantidos em sociedades humanas e protegé-los de
sofrimentos.
Proteger animais selvagens de métodos de caca, armadilhas e pesca que causem

sofrimento extremo, prolongado ou evitavel.
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c. Evitar ou eliminar ao maximo possivel a captura ou destruicdo de espécies nao
visadas.

16. Promover uma cultura de tolerancia, néo violéncia e paz.

a. Estimular e apoiar o entendimento mutuo, a solidariedade e a cooperacao entre
todas as pessoas, dentro das e entre as nacgdes.

b. Implementar estratégias amplas para prevenir conflitos violentos e usar a
colaboracéo na resolucdo de problemas para manejar e resolver conflitos ambientais
e outras disputas.

c. Desmilitarizar os sistemas de seguranca nacional até chegar ao nivel de uma
postura ndo provocativa da defesa e converter os recursos militares em propositos
pacificos, incluindo restauracao ecoldgica.

d. Eliminar armas nucleares, biol6gicas e téxicas e outras armas de destruicdo em
massa.

e. Assegurar que o uso do espaco orbital e césmico mantenha a protecdo ambiental e a
paz.

f. Reconhecer que a paz é a plenitude criada por relacées corretas consigo mesmo,
com outras pessoas, outras culturas, outras vidas, com a Terra e com a totalidade

maior da qual somos parte.

O CAMINHO ADIANTE

Como nunca antes na historia, o destino comum nos conclama a buscar um novo
comeco. Tal renovacéo é a promessa dos principios da Carta da Terra. Para cumprir esta
promessa, temos que nos comprometer a adotar e promover os valores e objetivos da
Carta.

Isto requer uma mudanca na mente e no coracdo. Requer um novo sentido de
interdependéncia global e de responsabilidade universal. Devemos desenvolver e aplicar
com imaginacéo a visdo de um modo de vida sustentavel aos niveis local, nacional, regional
e global. Nossa diversidade cultural € uma heranga preciosa, e diferentes culturas
encontrardo suas préprias e distintas formas de realizar esta visdo. Devemos aprofundar
expandir o dialogo global gerado pela Carta da Terra, porque temos muito que aprender a
partir da busca iminente e conjunta por verdade e sabedoria.

A vida muitas vezes envolve tensdes entre valores importantes. Isto pode significar
escolhas dificeis. Porém, necessitamos encontrar caminhos para harmonizar a diversidade
com a unidade, o exercicio da liberdade com o bem comum, objetivos de curto prazo com
metas de longo prazo. Todo individuo, familia, organizagdo e comunidade tém um papel vital
a desempenhar. As artes, as ciéncias, as religides, as instituicdes educativas, os meios de

comunicacao, as empresas, as organizacées ndo-governamentais e 0s governos sao todos
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chamados a oferecer uma lideranca criativa. A parceria entre governo, sociedade civil e
empresas € essencial para uma governabilidade efetiva.

Para construir uma comunidade global sustentavel, as na¢cdes do mundo devem
renovar seu compromisso com as Nac¢des Unidas, cumprir com suas obrigagdes respeitando
0s acordos internacionais existentes e apoiar a implementagéo dos principios da Carta da
Terra com um instrumento internacional legalmente unificador quanto ao ambiente e ao
desenvolvimento.

Que o0 nosso tempo seja lembrado pelo despertar de uma nova reveréncia face a vida,
pelo compromisso firme de alcancar a sustentabilidade, a intensificacdo da luta pela justica

e pela paz, e a alegre celebragéo da vida.
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ANEXO B — MITO DE CRIAGAO: O CICLO DOS GEMEOS (CHAMORRO, 2008, p. 132-4)

Em quase todos os relatos o “Irmao Maior” e o “Irmao Menor”, representados pelo Sol
e pela Lua, respectivamente, sé&o referidos como gémeos e como dupla. Eles déao
continuidade a dualidade inaugurada no ciclo anterior. Os principais momentos do mito
mostram que a dualidade se manifesta através de caracteristicas que se correlacionam
seguindo o esquema ativo-passivo.

“Nossa Mae” ficara gravida dos gémeos quando “Nosso Pai” a abandonou. Disposta a
reencontrar seu marido, ela se paramentou e saiu a sua procura, guiada pelos filhos, que
ainda nao tinham nascido. No caminho, a mée briga com um deles - o “Irmao Maior” -, ao
ser picada por um inseto quando tentava arrancar-lhe uma flor. Aparentemente, ele ndo se
ofendeu com a atitude da méae. Nisso repete a atitude tipicamente guarani, inaugurada pelo
seu pai: ndo discute, mas ndo esquece a ofensa. Mais tarde, ao chegarem a uma
encruzilhada, o filho decidiu se vingar. Viu sua mae pegar o trecho que conduzia a casa dos
jaguares demoniacos e nao a advertiu. Os jaguares devoraram a “Nossa Mae” e os gémeos
nasceram Orfaos.

Os irmaos viveram na casa dos jaguares até que o papagaio lhes disse que eles
moravam com o0s assassinos de “Nossa Mae”. Depois dessa revelagao, eles sairam a
procura dos restos da sua finada méae. Apés té-los encontrado, a primeira grande tarefa de
Kuarahy foi tentar ressuscitar sua progenitora, modelando sobre seus 0ssos um novo corpo
feito de terra. Ele ndo conseguiu levar a obra a termo por uma imprudéncia de seu irméo
menor. Ocorre a segunda morte de “Nossa Mae” e com isso os irmaos ficam,
definitivamente, 6rfaos. Entdo decidiram se vingar dos jaguares e se puseram a caminho
para tal.

Caminhando, eles humanizaram o mundo, deixando-o habitavel, pronto para ser
morada do ser humano. Deram nome as frutas silvestres e a alguns animais; fizeram
armadilhas; roubaram o fogo dos urubus; descobriram outros seres humanos, alguns
inimigos e seus futuros cunhados. Para humanizar o mundo, porém, tiveram que derrotar o
principal inimigo do ser humano, o jaguar. Esse é o Unico animal que pode comer o ser
humano e rivalizar com ele. Sua representacdo é o Afia, uma espécie de demdnio. Em uma
de suas travessuras, o “Irmao Menor” causou um problema com Afia, que o matou. O “Irmao
Maior” intercedeu, pedindo a Afa que |lhe entregasse 0s 0ssos de seu irmao, com 0s quais
ele o ressuscitou. JA cansado das trapalhadas do seu irmao, o “Irmao Maior” decidiu
separar-se dele, aparecendo, hoje, somente quando seu irmdo se esconde. Assim se
originaram a noite (ciclo lunar) e o dia (ciclo solar). (...)

Mas os dois irmdos voltaram a se encontrar e a se ocupar com 0 motivo que

desencadeou a migragdo guarani: reencontrar-se com “Nosso Pai”. Dispostos a enfrentar
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todas as dificuldades para alcancar o objetivo original, os irmdos sdo desafiados pelo seu
pai a construir o caminho que os levasse até ele. O “Irm&o Maior” inventou muitas flechas e
as disparou no firmamento para preparar o sendeiro que os levasse até “Nosso Pai”. O
resultado foi uma verdadeira “coluna de flechas”, pela qual os dois irmaos ascenderam, para
ocupar cada um seu respectivo lugar no firmamento. Finalmente se encontraram com o pai.
O “Irm&o Maior” Ihe fez muitas perguntas e lhe pediu sua indumentaria e seus atributos
xamanicos. Nosso Pai, atendendo ao seu pedido, o instituiu grande xama. Depois disso, 0
protopai abandonou novamente a cena. Enquanto isso, o “Irmao Menor” tinha reencontrado
sua méde e mamado nos seus seios.

Quando os dois irmaos finalmente chegaram a casa de “Nossa Mae”, foram recebidos
pela arara, que lhes ofereceu frutas, pao, mel silvestre e bebida feita de milho. “Nossa Mae”
0s cumprimentou com a saudacao lacrimosa tipica dos Tupi-Guarani e lhes disse: “Na terra,
a morte é o fim de vocés. Nao voltem para 14, fiquem agora aqui!” E iniciou-se a festa! (Melia
& Grinberg, 1976, p. 230-232; Perasso, 1986, p. 42-45; Nimuendaju, 1987, p. 135-141;

Bartolomé, 1991, p. 43-59). Até aqui, vimos o mito fundador do ciclo dos gémeos.
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ANEXO C — EXCERTOS DA CONSTITUICAO DO EQUADOR SOBRE OS DIREITOS DA
NATUREZA

Capitulo séptimo: Derechos de la Naturaleza

Art. 71. La naturaleza o Pachamama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene
derecho a que se respete integralmente su existencia y el mantenimiento y regeneraciéon de
sus ciclos vitales, estructura, funciones y procesos evolutivos.

Toda persona, comunidad, pueblo o nacionalidad podra exigir a la autoridad publica el
cumplimiento de los Derechoos de la Naturaleza. Para aplicar e interpretar estos derechos
se observaran los principios establecidos en la Constitucion, en lo que proceda.

El Estado incentivara a las personas naturales y juridicas, y a los colectivos, para que
protejan la naturaleza, y promovera el respeto a todos los elementos que forman un
ecosistema.

Art. 72. La Naturaleza tiene derecho a la restauracion. Esta restauracion sera
independiente de la obligacion que tienen el Estado y las personas naturales o juridicas de
indemnizar a los individuos y colectivos que dependan de los sistemas naturales afectados.

En los casos de impacto ambiental grave o permanente, incluidos los ocasionados por
la explotacion de los recursos naturales no renovables, el Estado establecera los
mecanismos mas eficaces para alcanzar la restauracion, y adoptara las medidas adecuadas
para eliminar o mitigar las consecuencias ambientales nocivas.

Art. 73. El Estado aplicara medidas de precaucion y restriccion para las actividades
gue puedan conducir a la extincibn de espécies, la destruccion de ecosistemas o la
alteracion permanente de los ciclos naturales.

Se prohibe la introduccion de organismos y material organico e inorganico que puedan
alterar de manera definitiva el patrimonio genético nacional.

Art. 74. Las personas, comunidades, pueblos y nacionalidades tendran derecho a
beneficiarse del ambiente y de las riquezas naturales que les permitan el Buen Vivir.

Los servicios ambientales no seran susceptibles de apropiacién; su produccion,

prestacion, uso y aprovechamiento seran regulados por el Estado.
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GLOSSARIO

Ara Vera — Tempo iluminado.
Arandu — Conhecimento.

Apyké — Banquinho.

Aty Guasu — Grande Assembleia.
Ava — Homem guarani.

Avareko — De natureza humana.

Avati — Espécie de milho.

Changa — Trabalho remunerado fora das terras indigenas.

Che Rogami — Minha casinha.

Che ypyky kuera — Fogo familiar.

Guachire — Festa profana.

Jara — Donos dos seres ndo-humanos.

Jakaira — Dono das plantas agricolas.

Jasy — Lua, irmado menor no mito dos gémeos.
Jeroky — Danca.

Hi'u — Cabeca de parentela.

Ka aguy — Floresta, mato.

Ka aguy jara — Dono da floresta.

Kaja'a - Dono dos seres da agua.

Karai — Homem branco.

Kotyhu — Festa, comemorac¢éao, cantos.

Kuarahy — Sol. Irmao maior no mito dos gémeos.
Mbaraka — Chocoalho.

Mborayu — Reciprocidade.

Mburuvicha — Lider.

Mimby — Espécie de flauta-assobio feita de madeira.
Mymba — Animais silvestres.

Nandejara — Principio supremo, Tup4, Deus.

Nandert — Nosso pai. Rezador ou chefe religioso.

Nandert Guasu — Nosso grande pai, alto Deus criador.

Nandecy/Nandesy — Nossa méae, rezadora.
Nande Reko — Nosso modo de ser.
Ne'é — Palavra, alma.

Nembo’'e — Reza.
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Ogapysy — Casa de reza.

Ogwat&/Oguata — Caminhar, andar.
Omboka'aguyjevy — Reflorestamento espontaneo.
Oyguatsu — Casa de festas religiosa.

Oygusu — Habitacdo grande.

Pa’irei — Mundo subterraneo.

Porahéi — Canto tradicional.

Quatia — Conversa.

Rymbé& — Animais domésticos.

Sarambi — Estar esparramado, espalhado, Dispersédo de Tekohas.
So’o jara — Dono dos animais.

Tape po’i — Trilhas.

Teko — Modo de ser.

Tekoaruvicha — Lider religioso préprio.

Teko Arandu — Viver em sabedoria.

Teko Jara — Dono do ser.

Teko Pord — Bom modo de ser.

Tekoha — Lugar onde se realiza o0 modo de ser.
Tekoha Guasu — Conjunto de tekoha.

Teko Katu — Modo correto de se viver, boa vida, livre, vida justa e perfeita.
Tekove Pord — De natureza boa, bom viver.
Tembeta — Resina colocada abaixo do labio.
Te'yi — Familia, aglutinacdo de parentes.
Mburuvixa, Yvyra’ija — Lider politico.

Yvaga — Céu.

Yvu — Manancial, fonte.

Yvy — Terra.

Yvy Jara — Dono da terra.

Yvy Poty — Flor da Terra.

Yvyra — Arvore.

Yvy Marane’y — Solo, terra intacta.
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