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EPIGRAFE

Territ6rio, nosso corpo, ventre geradora, nosso coracdo. O bem viver, o jeito
de ser do Mbya-Guarani, esta diretamente ligado ao territério, as matas, as aguas, 0
plantar seu alimento sagrado, viver onde exista paciéncia de esperar o tempo, esperar
o tempo da Méae Terra.

Os cantos, dancas, rezos que ecoam a partir do comeco da noite, sem horario
definido para o fim, é uma forma de inspiragdo que vem através de ter fé em algo que
carregamos dentro de nés, a crenga de acreditar sempre no amor. Gratiddo por essa
forca que vem de Nhanderu e Nhandexy Ete (Nosso Pai e Mé&e verdadeiros)!

A prética do bem viver esta ligada a maneira como vocé trata o outro, de que
forma vocé se cuida e cuida do outro, de que forma lida com suas falhas e a do outro.
O bem viver, a salde, a educacdo, a natureza, todos estdo ligados direto ao modo de
vida coletivo.

Quando nédo tem tudo isso, como estamos passando ha 521 anos, que a cada
dia vemos nossos territérios sagrados sendo queimados, destruidos, nossas matas, rios
e animais sendo arrancados e mortos. 1sso nos mata a cada dia como povo, porque
para 0s povos indigenas a conexdo com o todo esta diretamente ligada a nossa
existéncia.

N&o temos lugar pra plantar nossas sementes sagradas, ndo temos moradias
decentes, ndo temos mais matérias primas para construir nossas casas tradicionais,
nossas criancas ndo tem um territorio onde ndo tenham medo de brincar por ser do
lado das grandes rodovias e empreendimentos, ndo temos o direito de ter o basico,
COMO acesso a energia e agua potavel. Temos que nos preocupar com 0s ataques as
aldeias indigenas e a dos nossos territérios que os direitos foram cerceados
diariamente. Tudo isso gera essas insalubridades gravissimas como por exemplo o
suicidio entre tantos jovens indigenas nos Gltimos anos, os abortos espontaneos
porque as gestantes ndo tém como ter uma gravidez saudavel, onde ndo ha como
plantar seu préprio alimento, familias que estdo amedrontadas por ndo saber até
guando vao conseguir resistir na protecdo de seus territorios sagrados.

Mas estamos aqui sempre no resguardo, sempre cuidando, sempre sendo
guardiBes deste Territorio-Terra. Assim, como tantos outros povos do campo, povos
da floresta, povos e comunidades tradicionais, que tém em suas culturas ancestrais a
forga para resisténcia, somos todos guardifes desta terra chamada Brasil. Somos todos
unidos por um mesmo fio comum, mas na diversidade. Na Mata Atlantica é possivel
notar facilmente a associacdo da conservagdo socioambiental com os territorios
tradicionais. Cuidar de cada elemento, é cuidar do nosso existir, da nossa cultura.

A sabedoria que tenho aprendido é que nés vamos sempre ser ensinados a
ensinar, pois todos nds temos uma sabedoria, a vida é uma troca. Assim, acredito
numa educacdo acolhedora que agrega a diversidade e os saberes dos povos das
florestas, das aguas, povos de todos 0s cantos que ‘teimam' em resistir. A educacéo é
diversidade, dialogo, autonomia e propiciar a busca por olhar o todo, é capaz de
transformar realidades e o que estd posto, unir e congregar. A Educagdo no Campo
vai por esse caminho, € uma possibilidade real de uma Educa¢do que contribua para
que nossa cultura ndo se enfraquega e continue perdendo direitos, mas sim se
fortalega, seja mais valorizada e tenha mais autonomia e autogestdo. Que as nossas
criangas possam se reconhecer em seus professores do futuro. Que a pratica
pedagdgica nesses espagos das comunidades seja baseada no respeito, na valorizagao
da coletividade, da autonomia. Desde pequenos nossas criangas aprendem a defesa do
territdrio, o cuidado com nossos bichinhos, nossa agua, nossas matas, a importancia
de plantar nossos alimentos sem qualquer tipo de veneno, a importancia de valorizar
os professores, mas também os mais velhos, os pais, cada um que vive na Aldeia e faz
parte deste todo, nossas criangas sdo autdbnomas e livres para aprender e sentir.

Juliana Kerexu?!

! Texto escrito em 2021 e gentilmente cedido a este trabalho



RESUMO

Esta dissertacdo investiga a relacdo entre musica, corpo, espiritualidade e salde nos cantos de
cura dos Mbya Guarani da Tekoa Takuaty, situando-se na intersecdo entre etnomusicologia e
musicoterapia. O objetivo principal foi compreender como os cantos ritualisticos deste povo
expressam sua cosmovisao, promovem o bem-estar e reafirmam sua identidade cultural em um
contexto de resisténcia. A pesquisa, conduzida a partir de uma abordagem etnografica e
participativa, incluiu vivéncias em campo, observacdo direta de rituais e conversas com
liderancas indigenas, integrando os saberes e as vozes dos préprios Guarani. Fundamentada em
referenciais da etnomusicologia participativa e embasada em uma perspectiva decolonial de
pensamento, esse estudo buscou destacar a masica como um elo central entre territorio, corpo,
espiritualidade e satde. As reflexdes realizadas apontam para o fato de que os cantos de cura
possuem uma fun¢do simbolica e terapéutica que transcende a individualidade, promovendo a
coesdo social e a relacdo harmoniosa com o territdrio e 0s seres espirituais. Esses cantos,
realizados em rituais na opy (casa de reza), integram mdsica, danca, fumaca do petyngua
(cachimbo tradicional) e outras praticas que materializam a conexdo entre o sagrado e o
cotidiano. Este trabalho também estabelece paralelos entre os saberes tradicionais do povo
Guarani e as praticas contemporaneas de musicoterapia, destacando a relevancia de uma
abordagem que respeita e valoriza 0s conhecimentos ancestrais. As conclusfes evidenciam a
importancia de proteger os territorios e os modos de vida indigena, reconhecendo-0s como
fundamentais ndo apenas para a preservacao cultural, mas também para o enfrentamento das
crises ambientais e sociais contemporaneas. Ainda, este trabalho propGe-se a contribuir para o
campo da musicoterapia por meio de uma visdo ampliada de salude e cura, alinhada a dimensao

coletiva, ecoldgica e espiritual das praticas Mbya Guarani.

Palavras-chave: Xamanismo; Musica Indigena; Salde indigena; Praticas de cura;

Musicoterapia.



ABSTRACT

This dissertation investigates the relationship between music, spirituality and health in the
healing songs of the Mbya Guarani of Tekoa Takuaty, located at the intersection between
ethnomusicology and music therapy. The main objective was to understand how the ritualistic
songs of these people express their worldview, promote well-being and reaffirm their cultural
identity in a context of resistance. The research, conducted from an ethnographic and
participatory approach, included field experiences, direct observation of rituals and
conversations with indigenous leaders, integrating the knowledge and voices of the Guarani
themselves. Based on participatory ethnomusicology references and based on a decolonial
perspective of thought, this study sought to highlight music as a central link between territory,
body, spirituality and health. The reflections carried out point to the fact that healing songs have
a symbolic and therapeutic function that transcends individuality, promoting social cohesion
and a harmonious relationship with the territory and spiritual beings. These songs, performed
in rituals in the opy (prayer house), integrate music, dance, smoke from the petyngua
(traditional pipe) and other practices that materialize the connection between the sacred and the
everyday. This work also establishes parallels between the traditional knowledge of the Guarani
people and contemporary music therapy practices, highlighting the relevance of an approach
that respects and values ancestral knowledge. The conclusions highlight the importance of
protecting indigenous territories and ways of life, recognizing them as fundamental not only for
cultural preservation, but also for facing contemporary environmental and social crises.
Proposing to contribute to the field of music therapy through an expanded vision of health and
healing, aligned with the collective, ecological and spiritual dimension of Mbya Guarani

practices.

Keywords: Music therapy; Indigenous Music; Indigenous Health; Shamanism; Healing
practices.



NOTAS SOBRE A PRONUNCIA E GRAFIA EM MBYA GUARANI

Neste trabalho, utilizo como base a grafia adotada pelos Guarani Mbya da regiéo leste
do Parana, Santa Catarina e Sao Paulo, que € usada pela propria Juliana Kerexu em seus textos
e que foi registrada no e-book “Ayvu ¢ fala e é amor também” de autoria da mesma junto com
Vera Tupd e outros colaboradores.

A pronuncia de certas palavras no Mbya Guarani pode ser um pouco desafiadora para
um falante da lingua portuguesa, como exemplo disto, pode-se citar a prondncia da vogal Y, a
qual ¢é semelhante ao U no inglés. “Esse som ¢ feito com os labios na mesma posig¢do que o I
(isso, [e os l&bios estdo na posicdo de quem esté sorrindo]) e a lingua vai para trds, na mesma
posi¢do em que falamos o U” (KEREXU; TUPA, 2023, p. 22). Em relac&o as consoantes, 0 X
se pronuncia como Tché, o V se pronuncia como U ou W em inglés, o J tem som de dj (ou J
em inglés), o H tem sonoridade de ‘rr’. Além disso, algumas consoantes do portugués ndo
existem no Mbya, assim como algumas consoantes do Mbya ndo existem no portugués. Como
por exemplo, ndo existe a consoante B no idioma Mbya e existe a consoante MB, como em
Mbaepu ou Mbya. Outro ponto, é que a maior parte das palavras Guarani tem sua silaba ténica
na Ultima silaba (palavras oxitonas). Ainda, o til (~) e o trema () trazem o som nasal para as
vogais. O apostrofo (*) é também considerada uma consoante e identifica o tom da fala, dando
acento e uma breve pausa na prondncia, como em Nke’e (KEREXU; TUPA, 2023).
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INTRODUCAO

Minha primeira ida & Tekoa Takuaty? ocorreu em um final de semana de dezembro do
ano de 2019, no qual ocorreria um curso para a constru¢io de um sanitario ecoldgico® e, em
complemento, uma imerséo na cultura Guarani. Durante os trés dias em que estivemos na tekoa,
comemos comidas tradicionais como xipa, mbojape, reviro, rora, komanda e tomamos o mate
(ka’a); ouvimos o mborai, assistimos o Xondaro, o qual contou com a participacdo de alguns
homens. Ficamos até tarde da noite ao redor do fogo* ouvindo e aprendendo sobre os costumes
Guarani e as histdrias sobre o surgimento e a fundacdo da aldeia, as mensagens recebidas em
sonhos e as lutas para chegar até aquele momento da histéria da aldeia, tudo isso trazido com a
profundidade das “belas palavras” da cacique Juliana Kerexu, em meio as constantes
brincadeiras e risos, tdo comuns no dia a dia Guarani.

Neste curto periodo em que estive na aldeia, pude vivenciar um pouco da cultura e dos
saberes Guarani e, com isso, reviver um interesse académico iniciado no ano de 2013, em meu
trabalho de conclusdo de curso no bacharelado em Musicoterapia da Universidade Estadual do
Parana (UNESPAR — Campus Il), no qual fiz um estudo preliminar da relacdo entre a
musicoterapia e 0 xamanismo, mais especificamente o xamanismo Guarani, com o objetivo de
compreender como esse grupo étnico se utiliza de fendbmenos sonoro-musicais para a cura e de
gue maneira estes saberes poderiam contribuir com 0s modelos e técnicas da musicoterapia.
Essa relacdo musicoterapia-xamanismo tem sido analisada por uma literatura na area de
musicoterapia. A referéncia aqui tem sido o trabalho de Moreno (1988), o qual inspirou estudos
como o de Barcellos (2009), Craveiro de Sa (2007), Zanini (2004) dentre outros. Estes estudos

exploram o xamanismo como uma das vertentes de surgimento da musicoterapia.

(...) o musicoterapeuta Joseph Moreno, sobrinho do conhecido criador do
Psicodrama, escreveu um importante artigo, em 1988, que entende o
musicoterapeuta como um xama contemporaneo, que continua uma pratica em
inumeraveis tribos e sociedades ndo tecnoldgicas na Asia, Africa, Australia,
Américas, Oceania e Europa (BARCELLOS, 2018, p. 323-324).

2 Informac®es sobre a aldeia (localizagdo, histdria, territorio, tamanho, infraestrutura, etc.) podem ser encontradas
no subcapitulo 1.2 deste trabalho

3 Sobre essa vivéncia, ver dissertacdo de Luiza Natalino (2021)

4 Este fato, de ficarmos ao redor do fogo durante a noite, ocorreu por muitas vezes ao longo do meu campo, se hdo

fossemos para a opy nos organizavamos em torno da fogueira com o intuito de comer, tomar 0 mate, conversar,
etc.
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Figura 1 - Preparacéo do xipa Figura 2 - Comidas tradicionais ~ Figura 3 - Comida tipica a base de
(massa de trigo frita) Crédito: Projeto Origem milho (Rora)
Crédito: Projeto Origem?® Credito: Projeto Origem

Figura 4 - Casas tradicionais da aldeia
Crédito: Projeto Origem

Minha segunda ida a aldeia ocorreu em margo de 2020, em uma outra vivéncia coletiva

°0 Projeto Origem autodenomina-se como uma rede de apoio e fortalecimento do re-existir dos povos indigenas
do Sul do Brasil (Organizagdo sem fins lucrativos) e acompanharam as primeiras vivéncias de que participei na
Tekoa.
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para a conclusdo do sanitario ecoldgico, além de outras vivéncias praticas como a preparacdo
de tintas artesanais, feitas com barro e cola branca, e 0 processo de embarrar as paredes da opy
recém-construida. A opy’i® desempenha papel central nas atividades religiosas e sociais da
tekoa. Percebe-se isso tanto pela atengdo empregada nos detalhes desta construgdo quanto no
fato de que é neste local onde as curas sdo realizadas e 0 modo de ser desse povo é fortalecido.
Por este motivo, o fato de que me seria permitido pisar no barro e com minhas préprias méos
dar forma as paredes desse local tdo sagrado, fez com que esse momento se tornasse bastante
significativo, além de que no ultimo dia de imersdo pudemos entrar na opy e realizar uma
meditacdo guiada pela cacique, algo geralmente restrito aos Guarani — raramente ndo indigenas
sdo permitidos dentro da opy. Além disso, mais dois presentes me foram dados: um arco e
flecha, feito a méo por alguém da aldeia, e uma mini panela com tampa, feita com o barro que
foi retirado do solo em frente a opy pela filha da cacique durante aquele dia. Neste periodo no
qual estivemos na aldeia pudemos dar continuidade aos aprendizados e lacos iniciados no ano
anterior.

Nos dias que transcorreram, pude vislumbrar como seria a pesquisa de campo na
aldeia, caso eu levasse adiante minha vontade de retomar essa tematica de pesquisa em formato
de mestrado, e, j& com esse intuito, fiz algumas perguntas a cacique sobre a existéncia de
musicas/cantos de cura e falei rapidamente sobre 0 meu interesse em pesquisar esse tema e
sobre a possibilidade de realizar minha pesquisa na aldeia, recebendo uma informal permissao

Sua.

®A inclusdo do i apos o apostrofo serve para denominar algo como sagrado, quando relacionado a nomes proprios
é utilizado como forma carinhosa ou no diminutivo de chamar alguém.
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. - oK = 2 |
Figura 5 - Casa de reza (Opy) pequena Figura 6 - Preparagdo da argila para embarramento
Crédito: Projeto Origem Crédito: Projeto Origem

Figura 7 - Embarramento Opy Figura 8 - Tinta a base de argila
Crédito: Projeto Origem Crédito: Projeto Origem
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Figura 9 - A autora durante vivéncia na Tekoa
Crédito: Projeto Origem

Apds essa vivéncia, fiquei mais de um ano distante da aldeia, devido a pandemia do
COVID-19, mantendo contato com a cacique apenas por mensagens de texto e voz e em raros
encontros com ela na cidade de Curitiba. Nesse periodo, me foi possivel gestar um projeto de
pesquisa com o objetivo de realizar a inscricdo no mestrado em musica da UNESPAR (campus-
1), sendo entdo aprovada e dando inicio formal a pesquisa.

Apenas no feriado de sete de setembro do ano de 2022 pude retornar a aldeia, ja com
o0 intuito de iniciar oficialmente a pesquisa de campo. Nesta ocasido estive acompanhada do
meu marido e ficamos quatro dias participando da rotina diéria da familia de Kerexu. Fomos
recebidos na casa central da familia, onde havia uma cozinha, um quarto separado dos outros
cdmodos por cortinas feitas com lencdis e uma grande sala na qual passamos as noites dormindo
em uma barraca. Aproveitamos nossa ida para levarmos alguns alimentos para a aldeia, erva
mate e fumo de corda picado de presente para 0s xeramoi e as xejaryi kuery (0s avos e as avos)
residentes na Tekoa Takuaty e velas brancas para serem usadas na opy. Entre os Guarani, essas
ac0es e trocas sdo vistas como uma forma de respeito e afeicdo pelo outro — mostra-se através
de gestos e presentes aquilo que muitas vezes ndo € dito em palavras.

No transcorrer dos dias, foi possivel presenciarmos uma rotina tranquila na qual,

durante o dia passdvamos em frente a televisdo assistindo filmes e séries, enquanto
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conversdvamos e algumas mulheres produziam artesanatos com migcangas como colares,
pulseiras e brincos. Apesar de alguns costumes t&o similares aos nossos, frutos do processo de
contato dos Guarani com a cultura externa, como o uso de celulares, redes sociais e televisao,
por exemplo, é possivel notar a solidez dos costumes tradicionais deste povo, através de atitudes
rotineiras e pequenas agdes no dia a dia, que muitas vezes podem passar despercebidas frente
aos olhos pouco treinados as sutilezas das relagdes dos jurua (ndo indigenas).

Pelo que pude notar, os homens também confeccionam adornos corporais com
micangas e produzem animais entalhados em madeira e petyngua com no de pinho ou barro.
Em um dos dias, o vice cacique Karai fez um adorno de cabega (similar a uma tiara) para mim
com cipo utilizado para a confec¢do de arco, e barbante trangado, nesta ocasiao pude conhecer

e compreender para qual finalidade este cipé tradicionalmente é utilizado.

Figura 10 - Cestos feito de taquara Figura 11 - Esculturas em madeira
Crédito: Autora Crédito: Autora
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|gura 12 - Cachimbos tradicionais Guarani (petyngua)
Crédito: Carol Castanho

No periodo da noite, quando a energia solar terminava e fichvamos em total escuridéo,
todos se organizavam ao redor do fogo, acendendo os petyngua e compartilnando o mate -
nesses momentos ocorriam conversas profundas em relacdo as percepgdes deste povo sobre
questdes da vida. Em um dos dias, Karai me perguntou sobre a pesquisa, afirmando que se eu
quisesse conhecer a cultura deveria também aprender a cozinhar como eles, aprendendo a fazer
o0 xipa e mbojape. Disse a ele que eu estava querendo conhecer mais sobre a musica Guarani e
ele me respondeu que uma coisa estava ligada a outra, que para eles ndo se dissocia a musica,
a culindria, a lingua, a reza, que “para nds tudo estd ligado, ndo tem uma coisa separada da
outra’™.

Essa fala do vice cacique nos faz refletir sobre a complexidade da existéncia em
coletivo dos Guarani, como todas as préaticas realizadas por eles nos ambitos da espiritualidade,
da educacdo, da politica, das artes, dentre outros fatores culturais, socioecondmicos e espirituais
sdo percebidas e concebidas como interrelacionadas. Essa dimensao holistica da cosmovisédo
Guarani nos permite vislumbrar um pouco sobre os saberes deste povo em relagdo ao mundo.
Em resumo, entendem a existéncia de uma forma complexa e relacionada a toda a forma de

vida que os cercam.

" Nas palavras do vice cacique Flavio Karai em setembro de 2022.
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(...) enraizando-se em uma perspectiva cosmolégica que se manifesta em uma
totalidade do modo de ser e de viver: rituais, mitos, dancas e religiosidade,
concretizam-se e fundamentam as tradicGes, o cotidiano, as relagdes sociais e
com a natureza, os aspectos econdmicos- 0s saberes e praticas que integram
seu modo de vida como um todo! Para o Guarani, a cosmologia - e a vivéncia
da mesma - constitui o fundamento da formacdo de cada pessoa e da
coletividade (MENEZES; PINHO, 2016, p. 02).

Na penultima noite desta imersdao em campo fomos convidados a participar de uma
cerimonia na opy, algo que por bastante tempo desejei que acontecesse e que se fez possivel.
Nesta primeira vivéncia na casa de reza fiquei sentada em observagdo e agradecimento por
poder presenciar aquele momento sagrado.

Em dezembro do mesmo ano (2022) retornei ao campo com o intuito de passar uma
média de vinte dias com eles. Meu retorno a Curitiba estava programado nas datas entre Natal
e Ano Novo e apos isso, realizaria uma nova ida a aldeia logo apds a passagem do Ano Novo.®
Porém devido a um acontecimento que gerou muita tristeza, a familia de Kerexu decidiu por
ficar em casa no Natal e viajar apenas nos dias de ano novo. Por conta disso, passamos a virada
da noite do dia 24 para o dia 25 de dezembro do ano de 2022 em reza dentro da opy, um
momento muito significante no qual ficamos em torno de cinco ou seis horas em cerimonia,
saindo de dentro da opy a meia noite em ponto. Fui embora no mesmo dia em que eles foram
viajar, voltando apenas em janeiro de 2023 quando fui convidada para estar de volta na aldeia
com eles, ficando mais alguns dias nos quais me foi permitido acompanha-los nas idas a opy e

em suas atividades rotineiras enquanto estavam nesse periodo de férias.

&A sequéncia da proxima ida a campo continua no Capitulo 1
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Figura 13 - Casa de reza (Opy i) com a porta aberta
Crédito: Autora

No ano de 2023, passamos a frequentar a aldeia rotineiramente, seja para participar de
cerimdnias ou vivéncias, ou mesmo para passar finais de semana ou feriados prolongados
descansando (e aprendendo) junto a familia de Kerexu, que tdo gentilmente acolheu a mim e
minha familia.

Nos primeiros meses do ano, fui convidada para participar da primeira cerimdnia do
nhemongarai realizada na aldeia desde seu surgimento. O nhemongarai® ¢ uma cerimonia
sagrada para o povo Guarani e é quando ocorre o plantio/colheita e batismo do avaxi (milho)
ou da erva-mate (ka’a) e o batismo dos bebés e criangas, onde recebem seu nome Guarani.
Esses ritos cronologicos demarcam os dois tempos (ou estacfes) definidos no calendario
Guarani (RAMO Y AFFONSO, 2023). No ciclo de um ano acontecem duas cerimonias do
nhemongarai: 0 Ara Yma (tempo velho/antigo) que acontece na passagem do verdo para o
outono, simbolizando o tempo em que Nhanderu surgiu, € 0 Ara Pyau (tempo novo), que
acontece no inicio da primavera, demarcando a abertura de um novo ano no entendimento
Guarani.

O Ara Yma do qual participei em 2023 ocorreu no final do més de margo e, com essa
participacdo, fomos convidados (ou convocados) para estarmos presentes sempre que
ocorressem as cerimonias de nhemongarai na tekoa e, desta forma, um compromisso foi
firmado. Em outubro, meu marido e eu retornamos, a pedido da cacique, para participarmos e

auxiliarmos na organizacdo do Ara Pyau.

% Abordarei mais sobre esse tema no segundo capitulo.
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Alem desses encontros ocorridos na aldeia, mantivemos contato remoto, através de
trocas de mensagens de texto e audio, e nos encontradvamos quase que semanalmente para
participarmos de giras em um terreiro de umbanda em Curitiba. Além disso, nos encontramos
também, em cerimonias de ayahuasca na regido metropolitana. Neste periodo, posso afirmar
que houve uma grande aproximacdo entre nés, sendo que comegamos a recebé-los em nossa
casa com frequéncia, enquanto estavam de passagem por Curitiba a trabalho ou realizando
alguma outra atividade, tornando-se comum as idas e vindas dos indigenas Guarani em nossa
casa. Junto a isso, também iniciei meus estudos da lingua Mbya Guarani realizados virtualmente
duas vezes por semana, em aulas remotas e sincronas lecionadas pela cacique Juliana Kerexu
com o apoio do antropdlogo e linguista Gustavo Godoy.

Com minhas participacGes no nhemongarai, dentro desse ciclo de colheita e plantio,
percebo que posso dar por encerradas minhas idas ao campo com o intuito de realizar esta
pesquisa. Sei, no entanto, que meus encontros com essa familia e minhas idas a essa terra téo
sagrada ndo se encerram por aqui. Esse periodo no qual estive em campo antes e durante a
pesquisa me marcaram profundamente e sei que o yvyrupa da Terra Indigena Ilha da Cotinga'®
ainda me convocard a muitos encontros e imersdes de conexdo comigo mesmo e com a
ancestralidade na sua forma mais pura.

A fala do vice cacique sobre “uma coisa estar conectada a outra” foi repetida em outros
momentos ndo somente por ele, mas também por outros integrantes da aldeia, sendo uma
constante do campo, e reverberou em mim e no rumo da pesquisa. Como eu poderia falar sobre
a musica Guarani Mbya sem levar em consideracao as inter-relagdes com a cultura Guarani e
seu modo de vida (nhandereko)? Como falar de musica, rezas de cura ou xamanismo e ignorar
a ligacdo destes povos com seus territorios, com sua cosmovisdo e com 0s aspectos subjetivos
de entendimento sobre seu modo proprio de existir nessa vida? Esses questionamentos
acabaram se tornando o fio condutor desta pesquisa, a qual iniciou-se com um objetivo bem
delineado (o estudo das musicas de cura dentro do ritual Mbya Guarani), mas acabou
ampliando-se para um estudo muito mais vasto que exigiu de mim essa imersdo na cultura
Guarani para conseguir compreender de maneira mais profunda seu modo de ser (nhandereko)
e entdo ser possivel entender a relagdo da muasica com as préaticas de cura.

Durante o processo de concepcgéo tedrica deste trabalho, naveguei pelo conturbado
oceano da etnomusicologia e suas diversas vertentes, buscando autores que em seus trabalhos

e teorias priorizavam esse entrelacamento entre musica, cultura e cosmovisdo. Além disso,

10 Explicarei mais sobre este territdrio no subcapitulo 1.4
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conforme apontarei no cap. 2 deste trabalho, as atuais ideias de etnomusicologia participativa
— bastante comentadas no cenario da disciplina no Brasil (LUHNING, 2006) — tem sido
importante para a construcdo desta pesquisa.

Também, dentro de uma visdo decolonial, priorizei autores que em seus trabalhos
concediam espaco para as vozes dos atores pesquisados/participantes, os indigenas, ndo apenas
como objeto isolado de estudo, mas sim com uma visdo participativa-colaborativa, buscando a
constru¢do do conhecimento “com” as pessoas pesquisadas, como colocado por Guazina
(2018). Apesar de essas abordagens remeterem as décadas de 1960/70, somente em décadas
mais recentes que passaram a receber mais credibilidade e a ganhar mais espaco no meio
cientifico e académico, mesmo com ainda remanescentes criticas provenientes do meio

cientifico mais ortodoxo.

A pesquisa-acdo ou pesquisa participativa, no sentido em que é empregada neste
trabalho e por muitos autores na atualidade, tem suas origens principais no trabalho
de campo da educacdo. O principal aspecto que a diferencia das abordagens anteriores
é a busca pela equidade entre seus participantes: cada pessoa deve colaborar com sua
experiéncia, capacitacdo e criatividade individuais, sem que disso resulte a soberania
de alguém ou de um grupo (TYGEL, 2009, p. 50-51).

Ainda, dentro desse caminho, utilizo de meus estudos e vivéncias como
musicoterapeuta e busco levar em consideracdo também o subjetivo, os sentimentos e as
emocdes, tanto vivenciadas pela autora, quanto pelos indigenas e ndo-indigenas que
compartilharam desses momentos comigo, buscando interconectar a materialidade com o
subjetivo imaterial - a saude do territorio com a satde do individuo, e como a mdsica transpassa
e sustenta essas relagdes. Para Thiollent e Oliveira (2016, p. 359-360), “a participacdo se refere
a qualidade de um relacionamento em que a imposicdo e 0 constrangimento sdo evitados e
substituidos por um sentimento de pertenga, com compartilhamento ou reciprocidade”.

Foi nesse intermédio entre masica, cultura, pessoas, saude, relacoes e afetos que optei
por conduzir esta pesquisa. Busquei essa interconexdo entre os diferentes saberes, ouvindo as
vozes daqueles que os mantém como cultura viva e que atuam como guardides dos saberes
ancestrais, apoiando-me e dialogando com outros autores a partir do Sul e buscando sempre
respeitar os aprendizados colhidos diretamente da fonte, das diversas conversas com a Juliana
Kerexu e seus familiares.

Pretendendo seguir um caminho ancestral, mas que dialogue com o0 pensamento
moderno sobre musica e salde, este trabalho procurard apresentar reflexdes a partir dessa

trajetéria de pesquisa. No primeiro capitulo, busco apresentar um pouco da visdo dos Mbya
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Guarani sobre territorio (yvyrupa). Para este povo, o territorio estd intimamente interligado as
praticas culturais, econdmicas, politicas, musicais, espirituais e nas praticas de salde,
realizando entre si uma relacdo de interdependéncia. Desta forma, o nhandereko, modo de ser
Guarani, so é possivel de ser manifestado em um local - espaco fisico/geografico - seguro, fértil
e propicio para que esse povo possa semear as sementes de sua existéncia e colher o fruto da
“Terra sem Males” ainda nessa vida. E é na manutencdo das praticas do modo de ser Guarani
que mora o segredo para a manutencdo da vida na Terra. Afinal é do solo que os Guarani
extraem as ervas necessarias para fazerem os remédios, banhos de ervas, e atraves da conexao
corpo-territério expurgam as doengas que impedem o corpo de ser leve e acessar a tdo sonhada
“Terra sem Males”. Qualquer discussdo sobre masica, corpo, salde ou doenca para os Guarani
ndo faz sentido sem referéncia a sua relacdo com o territorio.

Percorrendo esse caminho, no segundo capitulo realizo uma discussdo sobre corpo,
musica e cura a partir da cosmovisdo Guarani, com base na etnomusicologia participativa.
Orientando-me pela dimensédo simbolica, ritual e performativa da musica descrevo os rituais
cotidianos noturnos realizados na opy e nas ceriménias do nhemongarai, nas apresentacdes do
xondaro que presenciei e dos mborai apresentados pelo coral.

Por fim, no terceiro capitulo realizo reflexdes sobre o paralelo entre a musicoterapia e
0 Xxamanismo, com base na musicoterapia comunitéria e social, com uma perspectiva humanista
sobre as relacBes que se estabelecem no setting musicoterapéutico e para além dele, e também
na psicologia com perspectivas decoloniais, pensando uma musicoterapia que dialogue com
essas perspectivas, compreendendo as nogdes de corpo e salde envolvidas nesse processo

complexo que é o de ser e estar com o outro em busca do bem estar e da salde.
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CAPITULO 1
YVYRUPA E O NHANDEREKO: O MODO DE SER MBYA GUARANI

Neste primeiro capitulo discorro sobre a importancia do territorio (yvyrupa) e o0 modo
de ser (nhandereko) para o povo Mbya Guarani. Como colocado na introducéo deste trabalho,
é crucial entendermos essa interrelacdo entre territorio, modo de ser, espiritualidade, corpo,
afeto, musica e salde, para termos embasamento para compreender as praticas de cura deste
poVvo.

No inicio deste capitulo, trago reflexdes sobre minhas vivéncias de campo relacionadas
a afeto, luto e praticas coletivas de cura. Na sequéncia, apresento um pouco mais sobre o
nhandereko Guarani Mbya ¢ a busca pela “Terra sem Males”, conceitos muito ligados a busca
pela alegria e saude fisica, emocional e espiritual. Nos proximos subcapitulos, aprofundo no
tema da importancia do territdrio para este povo e explico mais sobre a histdria, territorio e
infraestrutura da aldeia Tekoa Takuaty, onde ocorreu esta pesquisa.

1.1 AFETO E LUTO

Durante meu campo presenciei diversos momentos de demonstracao de afeto na tekoa,
nos quais pude perceber manifestacbes modestas de atencdo e cuidado ao outro. No meu
segundo dia!!, durante a segunda imersdo em campo ocorreu um falecimento de um recém-
nascido, situacdo inesperada que causou muito pesar aos familiares e que me levou a presenciar
ao menos trés dias consecutivos de cerimdnias funebres na opy. No dia do falecimento os pais
da crianca ficaram no hospital para que a mée passasse a noite sob cuidados médicos, enquanto
os familiares que estavam na aldeia foram para a opy prestar suas homenagens e entoar
dolorosos lamentos aos deuses para que eles recebessem a crianca e aliviassem suas dores. Estes
familiares se reuniram na opy para rezar e lamentar esta perda tdo prematura, até mesmo aqueles
que ndo tinham costume de frequentar aquela opy*2.

A partir deste fato pude presenciar como aquelas pessoas lidavam com o luto e a perda

tdo prematura de uma crianca. E percebi também como a gama de elementos como a fumaca

11 Esse fato ocorreu no dia 16 de dezembro de 2022 no inicio da tarde e nos préximos dias tivemos um periodo de
veldrio e luto

12 Dentro da tekoa existem duas grandes familias e cada qual construiu sua propria opy’i. A familia do xeramoi
Isabelino e da xejaryi Elida ndo aceitam que juruas participem das ceriménias na opy, porém a familia da Kerexu
é bem mais acessivel nessa questao
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dos petyngual®, os cantos e “danga” (mborai e jerojy), os instrumentos musicais (violdo,
takuapu'* e maracd) e a presenca constante do fogo mesclados as lagrimas, ao suor e aos
lamentos que entoavam rezos ao sagrado, eram importantes no universo do xamanismo

Guarani.

Figura 14 - Aprendendo a tocar Mbaraka em frente ao Figura 15 - A autora entrando na Opy i

fogo Crédito: Ricardo Salomé
Crédito: Ricardo Salomé

13 cachimbos sagrados presentes na cultura Guarani utilizados para fumar tabaco de corda, no qual a fumaca é
puxada pela boca e expelida sem tragar

14 Takuapu é um idiofone em forma de bastdo, feito geralmente de taquara, tocado exclusivamente por mulheres
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Figura 16 - Vista interna da Opy
Crédito: Autora

Esse ritual se seguiu pelos proximos dias, a partir do momento no qual o sol comecava
a se por, éramos silenciosamente convidados a nos dirigirmos para a opy. Dentro da casa de
reza a atmosfera era de muito pesar, o luto perpassava por todos 0s presentes e eu como a Unica
jurua®® presente ali, mesmo sem entender nada do que era dito em Guarani, apenas observando
as movimentacoes, expressoes, e lamentos de todos ali presentes, também fui sendo tomada
pela dor que via a cacique Juliana Kerexu entoar em rezo, lagrimas e fumaga, assim, em
determinado momento, também fui tomada pelas lagrimas e chorei copiosamente pela dor da
perda de uma crianga Guarani que se foi tdo prematuramente aos bracos de Nhanderu Papa
Tenonde, uma xondaria (guerreira) que lutou pela vida, um representante a menos dos saberes
e da cultura Guarani gue resiste nesse mundo.

A partir desta experiéncia pude compreender melhor o sentido de que a cura no ritual
Guarani esta relacionada ao coletivo ou que assume um “carater mais profilatico ou de uma

cura ampla, que abrange a propria Terra” (MONTARDO, 2002, p. 30). Pude perceber como

15 Forma como os Guarani denominam os ndo-indigenas.
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essa dor era partilhada e curada em comunidade, sendo que eu mesma era atravessada por esses
sentimentos de luto, dor, tristeza, e fortalecimento através do uso do petyngua, dos cantos e das
lagrimas.

No segundo dia apds o falecimento, a equipe de saude trouxe o corpo da crianga em
um pequeno caixao branco para ser enterrado na tekoa, ele foi recebido e levado para opy que
foi preparada entdo para a realizacdo do veldrio e, em seguida, seria enterrado na parte de tras
da opy, afastado uns trés metros e localizado em meio a mata. Nesse momento cada individuo
era responsavel por uma tarefa, Karai rondou o entorno externo da opy percutindo um
instrumento formado por duas varetas de madeira/lbambu chamado popygua’i, enquanto
aspergia a fumaca do petyngua afastando os maus espiritos e preparando o local para o rito que
ocorreria em seguida, foi ele também que cavou a cova na qual seria colocado o caixdo.
Algumas criancas foram responsaveis por coletar flores de coloracdes amarelas, roxas e brancas
que seriam colocadas sobre o caixdo e dois homens foram responséaveis por carrega-lo e
colocarem-no no centro da opy.

O mba’epu'® dava inicio a reza, ora falada e ora cantada, e a fumaca branca do
petyngua soprada sobre o caixd@o envolvia-o em uma aura que confundia a visao fazendo parecer
que o caixao pairava no ar. Ap6s um tempo o caixao foi aberto e algumas flores foram colocadas
sobre o corpo e a partir disto, ocorreu um revezamento entre os familiares que se aproximavam
do caixao para velar e soprar fumaca sobre o corpo.

A cacique Kerexu realizou alguns rezos que em alguns momentos eram interrompidos
por seu choro comovente e doloroso que parecia emergir do fundo de seu @mago, nos momentos
de maior dificuldade seus familiares a acolhiam soprando fumaca em alguns pontos de seu
corpo como cabeca, costas e regido do coracao, 0 que parecia diminuir momentaneamente seu
sofrimento. Apds algum tempo o caixao foi fechado e nos dirigimos em siléncio para o local
do enterro, no local o caixdo foi sutilmente colocado na cova com a ajuda de cipds e cada um
pegava um punhado de terra e assim cerimonialmente este ia sendo coberto, neste momento
Kerexu me pergunta se quero jogar um punhado de terra também, sorrio e aceno consentindo.

Durante todo o tempo fiquei me questionando sobre minha presenca nesse momento
tdo intimo da familia, se seria ideal e adequado fazer algum movimento ou intervencgéo, dentro
da opy me mantive sentada em meu lugar o tempo todo e em siléncio. Em alguns momentos,

apenas soprava fumaca e em outros era tomada pelo sentimento de tristeza que desaguava em

16 Forma cerimonial de denominar o violdo, instrumento que é utilizado apenas na opy ou em momentos
cerimoniais.
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lagrimas. No momento do enterro pensei em pegar um punhado de terra e participar do rito com
o0s outros, porém, fiquei em duvida se deveria e o convite de Kerexu me deu a liberacdo para
fazé-lo.

No dia seguinte o ritual continuou e pude presenciar um rezo de cura —algo que sempre
me foi dito ser reservado apenas aos Guarani. Em determinado momento da noite, foi colocado
um banco no centro da opy e uma mulher se sentou e tirou a camiseta e o sutid. Sob o constante
e repetitivo som do mba’epu, ritmado ainda pelo som do takuapu e mbaraka mirim
(chocalho/maracd), a mulher permaneceu sentada enquanto a cacique e 0 vice cacique se
revezavam entre baforadas de fumaca, assopros e sugadas em pontos especificos do corpo da
doente. Ao sugar, era comum que fossem ao canto de uma parede da opy para vomitar. O
curioso € gue este processo nunca era exercido sozinho, mas sempre apoiado pela comunidade
presente na opy.

Enquanto 0 mba’epuja’’ mantinha constantemente o som do violdo, outros
participantes circundavam o local do rezo, sempre da direita para a esquerda em sentido anti-
horario, mantendo a danca e o ritmo do som nos toques do takuapu e do mbaraka mirim,
enguanto outros cumpriam fungdes como cuidar do fogo, servir o mate, encher fornilhos de
cachimbo e, até mesmo, participar mais diretamente do rezo ao colaborar com baforadas de
fumaca do petyngua, tanto naqueles que estavam recebendo o rezo de cura, quanto naqueles
gue estavam efetuando o rezo, no caso a cacique e o vice cacique. Ainda, é curioso também o
fato de que, em geral, ndo existe (ou ndo se faz necessaria) uma comunicacao verbal entre os
participantes ou acordos pré-combinados sobre qual fungdo cada um ird exercer em
determinado ritual ou em algum momento especifico deste, como também, ndo ha um tempo
determinado de duracédo de cada reza ou de cada uma de suas etapas. Em minha percepcéo, era
como se cada um soubesse a fungdo que precisava exercer em cada momento. Era como se a
reza demandasse algo (fumaca, canto, instrumentos, siléncio, fogo, defumacéo, chimarréo, etc.)
e 0s participantes atentos fossem capazes de entender esta demanda e as coisas que precisavam
ser feitas para a manutencéo e fortalecimento do rezo e, entdo, as faziam, de forma fluida e
natural.

Recebendo baforadas de fumaga em pontos variados do corpo (pescoco, peito, bracos,
maos, etc), assopros e sugadas da cacique e de seu marido, pude presenciar momentos intensos
de expurgos intermediados pelo casal. No qual as sugadas em pontos especificos do corpo,

possivelmente os locais onde a doenca se instalava, materializavam as mazelas em vémito ou

17 Aguele que toca o violdo durante as cerimonias.
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em objetos que Kerexu segurava nas maos, porém nao consegui distinguir o que era, devido a
distancia e iluminacgdo diminuida, mantida apenas por quatro velas distribuidas em pontos fixos
na opy.

A mée da crianca esteve presente na opy apenas nesse dia, sendo uma das pessoas que
também recebeu o rezo de cura. Este momento foi marcado por grande intensidade de emocdes
nas quais foram perceptiveis o pesar e a dor que pairavam no ar e perpassava por todos ali
presentes. Nos dias que se seguiram, o sentimento de luto ainda era latente, porém percebido
com menor intensidade.

Em torno do oitavo dia de imersdo em campo acordei bastante dolorida e com
torcicolo, meus movimentos estavam bastante limitados e eu estava me sentindo muito cansada.
Acordava quase todo dia com muitas dores e dificuldades de locomocdo. Alguns dias me sentia
melhor, mas outros voltava a me sentir travada. Sou diagnosticada com fibromialgia, o que
intensifica em muito as minhas dores. E para dificultar mais ainda minha condi¢do de salde,
tenho alergia a maioria dos alopaticos tradicionais utilizados como analgésicos ou anti-
inflamatorio.

No dia seguinte, Kerexu me disse que iria passar uma tintura tradicional em mim, feita
com cachaca, raiz de guiné, tabaco e outras ervas ndo especificadas, porque, segundo ela, ndo
podia compartilhar comigo esse conhecimento. Espalhando essa tintura em varias regides do
meu corpo, fez uma massagem em minhas costas, ombros, bracos e parte inferior das pernas
espalhando boa quantidade do produto. Apds espalhar o “remédio” me cobriu e disse para que
eu ficasse deitada e descansasse por um tempo. A dor persistiu por alguns dias ainda, variando
apenas de intensidade, sendo mais ou menos perceptivel.

A cada ida minha a opy, eu me sentia mais segura em participar mais ativamente da
reza, tocar o takuapu, dancar e cantar. Em meu penultimo dia dessa imersédo de campo, enquanto
estdvamos no meio do ritual dentro da casa de reza, a filha da cacique me chama e diz que eu
preciso me sentar no banco que estava sendo colocado no centro da opy e que eu precisaria tirar
a blusa para também receber um rezo de cura. Mesmo com um pouco de receio em tirar a blusa
e ficar com os seios expostos, fago o que me foi mandado. Agora sou eu quem sou envolta em
fumaca de tabaco e tenho pontos do meu corpo sugados e assoprados enquanto a musica se
mantém ininterruptamente. Eu simplesmente choro, durante todo o tempo, sem nem ao mesmo
compreender ao certo 0s motivos que me levaram a isso. Ainda hoje busco compreender toda
a complexidade do que foi vivido.

Acredito que para contar um pouco sobre essa experiéncia, preciso dizer o que vivi

nesse tempo em que me foi permitido entrar na opy e permanecer durante toda cerimonia.
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Inicialmente sempre que sentia vontade de levantar e pegar o takuapu me surgia uma duvida e
um medo de estar invadindo um espago que ndo era meu, por isso eu me ajoelhava e pedia a
Nhanderu Ete, Nosso Pai Verdadeiro, para que me fosse concedida a permissdo divina para
estar ali e poder fazer parte daquilo. Também me ajoelhava como forma de agradecimento por
estar presente podendo vivenciar tudo o que eu estava vivendo e sentindo naquele momento,
algo que foi muito aguardado por mim durante muito tempo. Enquanto participava ativamente
das rezas sentia um calor imenso tomando conta do meu corpo sempre que pegava o takuapu,
sentia o suor escorrendo, as dores no corpo, as lagrimas, mas também um sentimento imenso
de alegria e esperancga, de que agora eu estava em comunhdo com o ‘povo do sol’, aqueles que
carregam o brilho de Nhamandu®® em seu coragéo.

Enquanto recebia a reza de cura sentia-me sendo abracada por esse povo e suas
divindades, como se eu tivesse sido aceita, e que naquele momento recebia um retorno positivo
as minhas preces a Nhanderu Ete, e que, a partir de agora, eu também estaria protegida pelas
divindades que os protegem. Me senti em comunhdo com este povo e sua cultura e que, a partir
daguele momento, eu poderia ser quem sou com eles sem medo de julgamentos. E, além disto,
senti que uma parte do meu coracao havia sido plantada ali naquele solo e que eu nunca mais

me desligaria daquela sagrada yvyrupa®®.

1.2 A BUSCA PELA TERRA SEM MALES (YVY MARAE’Y)

Sobre este sentimento de pertenca e conexdo a yvyrupa, conversei com alguns
indigenas com o objetivo de compreender se esse era um sentimento também compartilhado
por eles, e obtive uma resposta positiva para a minha indagacédo. Os relatos colhidos por mim
apontam para o fato de que eles se sentem de fato conectados ao solo, e aos seres extra-humanos
gue o habitam. Desta forma, este territdrio torna-se um espaco fisico e cultural que permite
conservar uma relacdo simbolica e pratica com esse territério, o que se faz crucial para a

manutenc&o e existéncia deste povo.

Territdrio, nosso corpo, ventre gerador, nosso coragdo. O bem viver, o jeito de ser do
Mbya-Guarani, esta diretamente ligado ao territério, as matas, as dguas, o plantar seu
alimento sagrado, viver onde exista paciéncia de esperar o tempo, esperar o0 tempo da

18 Deus Sol.

19 Termo Guarani que significa a ideia de uma base que sustenta o territério. Em certa medida, é um termo que
traduz a propria ideia de territdrio.
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Mae Terra.2°

Como podemos perceber no trecho acima, do texto escrito por Juliana Kerexu, o
territorio é constituido e constitui um s6 corpo com os Mbya Guarani, como também com as
divindades. No sistema xamanico deste grupo social a divindade Nhandexy Ete, Nossa Mae
Verdadeira, representa o corpo feminino, a Mae Terra, aquela que gera e da a luz. Nhanderu
Ete e Nhandexy Ete sdo o casal divino que geraram a vida e que sé&o representados na Terra pela
presenca nas aldeias dos Xeramoi e Xejaryi kuery?!, casais de ancidos que realizam o papel de
liderancas espirituais dentro das Tekoa. Esse sistema compreende que quando o individuo chega
a velhice, ele pode se tornar um sébio, um lider espiritual, marcando uma organizacéo social
baseada na gerontocracia.?? Este principio baseia-se na possibilidade e desejo de se acessar um
“estado de maturagdo (aguyje)” que permite que o individuo, ainda em vida, possa tornar-se
uma divindade (nhanderu). “A vida é uma busca e o tempo pode trabalhar a favor dessa
ascensdo. O reko?® Guarani Mbya, essa busca pelo aguyje, orienta para uma vida e um corpo
leve. Esse ethos, essa pedagogia produz uma relagio também ‘leve’ com a Terra” (GOES, 2022,
p. 93).

Com a conducéo dos lideres espirituais € possivel alcancar a “Terra sem Males” (Yvy
marde’y) que conforme a cosmologia deste grupo representa o local no qual todos convivem
de maneira harmoniosa, onde ndo ha nenhuma forma de sofrimento ou privacao, onde ha apenas
fartura. A localizagdo da “Terra sem Males” é recebida pelos xeramoi e xejaryi kuery por
intermédio dos sonhos, sinais da natureza ou do contato com seus antepassados e demarca o
deslocamento ritual como importante fator da cultura Mbya Guarani, promovendo relacGes
entre parentes de diferentes aldeias e movendo este grupo em diregdo a um mesmo objetivo.
Tradicionalmente sua localizacdo era indicada ao leste onde, ao atravessar a ‘grande dgua,’ era
possivel encontrar a “Terra sem Males”, mas esta direcdo ndo é a Unica possivel.

Segundo Ortiz e Machado (2019), em paralelo & busca por yvy marae’y 0os Mbya
buscavam um local terreno que propiciasse “boas condigdes ecologicas e [que permita] produzir
alimentos em abundancia, seria uma terra boa, com mata virgem, solo intacto, sem interferéncia
ou ingeréncia de outrem, as duas procuras se confundem em uma s6”. Se tratando de uma busca

por uma terra mitoldgica ou concreta, 0 que se constata é que esta procura Mbya Guarani € algo

20 Trecho presente no texto da epigrafe deste trabalho.

2 Coletivo de ancidos; Xeramoi: meu avo; Xejaryi: minha avd; kuery: coletivo.

22 Sobre isso ver “Parentesco Cosmoldgico e Morfologica Mbya Guarani” (GOES, 2022).
23 Modo de ser, modo de viver Mbya Guarani.
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que persiste” (ibidem, p. 92).

Essa relagdo de parentesco com as divindades demarca a conexdo destes individuos
com as aldeias divinas e reforca a ligacdo entre as moradas celestes, de onde se originam e para
onde se destinam o nke’¢?*, e a morada terrena, colocando os ancifos no centro da constituicéo

das aldeias Mbya Guarani.

A terminologia mobilizada para descrever as relagdes com as divindades/espiritos
evoca o parentesco mbya com seres do plano c6smico. Se os grandes conhecedores séo
chamados de “avds”, mesmo quando ndo ha relagdo direta de parentesco, as divindades
e espiritos de planos celestes reservam a alcunha de nhanderu (kuery), que literalmente
seriam “nosso(s) pai(s)” (GOES, 2022, p. 93).

Com base no “Vocabulario do Guarani” compilado por Dooley (1982), Lucas Grimaldi
traduz Nhe e como “fala, som, alma” e Ayvu “significa falar, emitir fala, e também amar, gostar
de”. Estes termos possuem muitas significagdes, além das significacdes apresentadas,
dependendo do grupo étnico podem também significar “voz, fala, linguagem, idioma, alma,
nome, vida, personalidade, origem” e além disto, possuem “uma esséncia espiritual”
(KEREXU; TUPA, 2023, p. 5) Sobre isso, Montardo (2002) chama a aten¢ao para o fato de que
traduzir esses termos simplesmente por palavra ou alma incorre no apagamento da musica e do

corpo que participam na sua manifestacao.

Meu questionamento com relacdo a tradugdo que se faz de fie’é por alma-palavra
reside apenas na constatacdo de que fie’€ é voz ou linguagem humana e engloba,
portanto, a misica e a danca também. A literatura guarani enfatiza, como ja foi visto,
a palavra como pilar da cultura. Parece, no entanto, que a danga, movida pela musica,
¢ também seu sustentaculo. (MONTARDO, 2002, p. 155)

Assim, Montardo diminui o holofote sobre a palavra (texto proferido) e ressalta a
importancia daquilo que seria suas manifestacdes: a musica (através das vozes) e a danca
(através do corpo), dando mais vida, arte, poesia e movimento a essas definicbes e
aproximando-se, a meu ver, de como o0s proprios Mbya enxergam seu significado.

Ainda, Montardo (2002) coloca que para os Guarani nke’e® esta ligado a linguagem
poética, que seria ndo somente a linguagem dos deuses, mas também “dos passaros, das arvores,
da cachoeira, da terra, do sol” (p. 152) e que ndo ha distin¢do entre linguagem poética e

linguagem musical.

24 Almas.
25 No caso dos Mbya nhe’e significa alma e ayvu linguagem (MONTARDO, 2010).



30

Essa linguagem, no entanto, € aprendida através da audicdo da voz dos passaros, da
corredeira, das arvores e das pedras. Tudo que esta vivo tem nhie’e, que 0s humanos
podem ouvir se estiverem atentos. (...) Nhe’e e ayvu sdo linguagens e vida no sentido
de que a vida implica comunicagdo (verbal, corporal, musical) (ibidem, p. 152).

1.3 O TERRITORIO MULTINACIONAL GUARANI

O termo yvyrupa pode ser traduzido?® como Terra, mundo ou territério. Conforme a

Comissao Guarani Yvyrupa (CGY),

Yvyrupa é a expressdo utilizada em guarani para designar a estrutura que sustenta a
plataforma terrestre e, para nos, seu significado evoca 0 modo como sempre ocupamos
0 nosso territorio de maneira livre antes da chegada dos ndo indigenas, quando nao
existiam as fronteiras que hoje separam nosso povo (CGY, 2024, [s/p]).

Segundo levantamento realizado pelo Mapa Guarani Continental publicado no ano de
2016, o territério Guarani se estende por parte do territério do Brasil, da Argentina, Paraguai e
Bolivia, somando mais de 280.000 pessoas e constituindo-se como um dos povos indigenas de
maior presenca territorial no continente americano. “Os Guarani seguem vivendo onde sempre
tém vivido, apesar das inumeraveis pressdes, ameacas e mortes. A existéncia e a realizacdo do
modo de ser das populacGes Guarani € anterior a organizacdo dos Estados nacionais atuais.”
(EMGC, 2016, p. 6). Como colocado por Montardo (2010, p. 134), os Guarani “ocupavam esse
mesmo territdrio quando os europeus chegaram. Hoje, a ocupacdo esta rarefeita, mas no mesmo
territorio”.

Espalhados por este territério, os Guarani dividem-se em subgrupos que sao
classificados ndo somente por diferencas linguisticas, mas também por elementos culturais
materiais (adornos, pinturas, etc.), questfes espaciais, religiosas e ritualisticas, incluindo a
masica e as dangas. Como ja apontado por Maria Inés Ladeira, esta divisdo “ndo deve ser
entendida somente como um ‘formalismo classificatorio’, pois aponta para uma diferenga
explicita e vivenciada pelos proprios indigenas” (LADEIRA, 2023). Dentre esses subgrupos,
0s que encontram-se atualmente no Brasil sdo os Mbya, os Nhandeva e os Kaiowa, sendo que

0 subgrupo Mbya € o foco desta pesquisa.

Os Mbya estéo presentes em vérias aldeias na regido oriental do Paraguai, no nordeste
da Argentina (provincia de Misiones) e no do Uruguai (nas proximidades de
Montevideo). No Brasil encontram-se em aldeias situadas no interior e no litoral dos
estados do sul — Parand, Santa Catarina, Rio Grande do Sul — e em Séo Paulo, Rio de

26 Traducdo realizada com base nas aulas de Mbya Guarani com Juliana Kerexu e Gustavo Godoy.
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Janeiro e Espirito Santo em varias aldeias junto a Mata Atlantica (LADEIRA, 2023,
[s.p.]).

Esta diferenciacdo entre os varios subgrupos é sempre de extrema importancia para
que ndo se caia no erro de colocar todos os Guarani como iguais, apagando suas diferencas
culturais. Esta diferenciacdo é recorrentemente verbalizada pelos proprios Mbya, que sempre
evidenciam essa diferenca entre eles e os demais subgrupos - ao serem questionados a qual
etnia pertencem, sempre frisam que sao Mbya Guarani. Ademais, mantém-se ainda as trocas e
relagdes com seus parentes, “(...) mantendo suas dinamicas de defini¢do e redefinicdo das
fronteiras culturais, persistindo as redes sociais, com intensas e variadas trocas entre parentes,
que residem nos diversos paises” (BRAND; COLMAN, 2010, p. 01).

Durante todo o processo de colonizacgdo as fronteiras entre os paises sul-americanos
foram demarcadas sem levar em consideragdo as “fronteiras” do territorio tradicional Guarani
e arelacdo desses com a terra, com o objetivo de minimizar e suprimir a existéncia deste grupo.
Porém, os Guarani tém se confrontado de forma cada vez mais direta “com as fronteiras dos
Estados Nacionais, alterando e desfigurando as antigas fronteiras indigenas” (ibidem, p. 01). O
vasto territério Guarani ultrapassa essas fronteiras e, também por conta disto, os dados
referentes a esta populacédo sdo sempre de dificil quantificacdo.

Ladeira (2001/[2015]?7) considera que a nogao de territorio ndo é um conceito proprio
dos grupos indigenas das Terras Baixas da América do Sul, e sim, que as delimitacGes
territoriais sdo uma forma de poder exercido pelo Estado com a finalidade de manter o dominio
dos espagos fisicos forgando os indigenas a firmarem um “pacto eterno de dependéncia” deste.
Essa dinamica historicamente delineada de expropriacdo e concessao de terras e limites, leva a
crer que os indigenas possuem liberdade sobre a gestdo de seus territérios, ocasionando uma
“contradi¢cdo inerente e latente do conceito de territério indigena e de politicas e legislagdes

indigenistas” (LADEIRA, 2001/[2015], p. 84).

E, a partir do periodo colonial, o jogo e o contexto politico-econdmico da sociedade
nacional vao determinar, geograficamente, as formas de ocupacéo, impondo limites e
condigdes, enfim, administrando o territério do Estado como um todo. Assim, relagdes
entre as sociedades indigenas e a sociedade nacional (a partir do século XV1I) passam
a se operar a partir do pressuposto da existéncia de uma base territorial fixa para os
indios, seja ela qual for. E sera esse 0 mecanismo adotado pelo Estado para conferir
ou reconhecer a identidade étnica de um grupo indigena (ibidem, p. 85).

A constante tentativa da cultura dominante por conter os indigenas em fronteiras,

27 (ano de publicagdo original/[ano de publicagéo online])
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encurralados pela sociedade envolvente no breve espago que sobrou de floresta, mantendo-os
separados de seus parentes localizados em paises vizinhos e dos solos sagrados nos quais seus
antepassados sangraram, dentre outros fatores, tornou a existéncia dos Guarani extremamente
dificil. Trata-se de um cotidiano de enfrentamento da dura realidade imposta pela “propriedade
privada da terra que impede sua tradicional circulagdo”, trago caracteristico desse povo que
persiste em resistir e manter o caminhar de pessoas, ideias e saberes ativos. Assim, 0 modo
préprio de ser/estar Guarani continua vivo enquanto esse povo se mantém crendo e lutando por

novas possibilidades de existir

(...) que favorecam o surgimento de melhores condicdes de criacdo e recriacdo do seu
Nhandereko, uma vez que a terra, aliada a recriacdo da memodria e da cultura, aparece
como elemento fundamental para a explicacdo da identidade étnica e cultural e para a
permanéncia das comunidades indigenas no tempo (MARTINS, 2018, p. 209-210).

No decorrer de meu campo, pude notar inumeros movimentos de deslocamento tanto
dos habitantes da tekoa, dentro dos espacos da aldeia, com o intuito de realizar mudancas de
casas ou ampliacdo da aldeia para locais daquele territorio que necessitassem de maior atencao
e manejo, como também deslocamentos entre aldeias dentro e fora do territorio nacional.
Presenciei, por exemplo, a visita (por alguns meses) de alguns parentes do vice cacique vindos
da Argentina, sendo que nesses encontros observei a presenca marcante de varias linguas:
portugués, espanhol, Mbya e dialetos especificos dos Guarani da Argentina e me impressionei
com a fluidez que esses demonstraram possuir ao, em uma mesma conversa, utilizarem-se dos
trés idiomas. Esses relatos reforcam a nocgéo de que esses deslocamentos favorecem a circulagéo
de saberes que se mantém viva até hoje, assim como a circulacdo de sementes e artesanatos.

Durante os dois Nhemongarai de que participei também notei como é importante que
outros xeramoi e xejaryi kuery de fora da aldeia estejam presentes e participem ativamente
dessas cerimonias, realizando, com sua passagem por aquele local, caminhadas, benzimentos,
rezas, espalhando a fumaca do petyngua por sobre o solo da tekoa, rezando e abengoando o

local, como forma de honrar aquela pessoa e/ou familia, casa e por consequéncia o territério.
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Figura 17 - Avaxi (milho) pendurado para secar Figura 18 - Plantacéo de avaxi (milho) e casa

Crédito: Projeto Origem tradicional ao fundo
Crédito: Projeto Origem

O Nhemongarai consiste na cerimdnia de batismo das sementes e das criancas, € 0
momento no qual se comemora em agradecimento pelo plantio e colheita dos alimentos,
principalmente do avaxi. Como mencionado anteriormente, estas cerimdnias semestrais
marcam os ciclos que “definem o calendario guarani: Ara Yma, o tempo velho, antigo,
primigénio, e Ara Pyau, o tempo novo, renovado” (RAMO Y AFFONSO, 2023, p. 409), sendo

parte importante na representacao

dos efeitos das proximidades realizadas — entre as diversas parentelas dos seres
divinos que habitam as plataformas celestes e 0s humanos, entre o milho e o mel, os
homens e as mulheres, os velhos e 0s jovens, o tabaco e 0s corpos, etc. Se durante
todo 0 ano os movimentos de humanos e de deuses, de seres visiveis e invisiveis, de
corpos e duplos estdo em constante influéncia e interferéncia muatua, os Nhemongarai
aparecem como a mais alta elaboragdo estética das politicas que tais interferéncias
ativam (ibidem, p. 410).

Viver e estar no territorio exige um fluxo de movimento para que se mantenha a satde
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do corpo e do espirito, sendo que a desagregacao do territorio pode acarretar um processo de
doenca tanto do individuo ou grupo, quanto do territorio. Advindo do fato de que todos os
elementos da natureza possuem espirito, quando ocorre um desequilibrio natural em
decorréncia de acdes de ndo indigenas a comunidade ao redor sente as consequéncias

diretamente em sua salude, reverberando dissonante o corpo-territorio.

A licdo que os povos indigenas nos dao é que a violéncia do processo de conquista
ndo aplainou a diversidade cultural e étnica. Eles nos mostram, na sua pratica social e
politica, que a tradicdo ndo é uma coisa fossilizada do passado que s6 pode persistir
no isolamento. Ao contrario, tradicdo é o conjunto de significados — crencas, valores,
saberes — que um povo construiu e vai transformando de geracio a geraco. E esse
processo de revitalizacdo constante da tradicdo que da a cada povo indigena a forca e
o respaldo mental e emocional para continuar a preservar a sua especificidade étnica
em meio a todas as vicissitudes que advém do contato com a sociedade nacional que
o0 rodeia. Essa tradigdo continuamente revivida é s6 deles e ninguém a pode tirar
(RAMOS, 1988, p. 91).

Podemos pensar nesse territdrio como um organismo Vvivo, localizado num espaco
tempo que se encontra tanto no ambito material quanto imaterial, no qual passado, presente e
futuro se conectam, “o novo futuro que almejamos néo esta descolado do passado e é repensado
sempre a luz de um presente [...]. O espaco ndo esta desassociado do tempo assim como o corpo
ndo estéd dissociado do territorio” (DA GRACA, 2022, p. 83). A partir da cosmovisao indigena
o territorio “é um lugar de muita vida, repleto de luz e de energias que a mata e 0s seres
transmitem. E vida, (...). Estes espacos de transmiss&o do conhecimento, possuem um elo com
o territdrio tradicional, com os lugares de memoria do povo, sdo lugares que possuem uma
energia, possui um dono” (BIAZI, 2021, p. 209).

O corpo e 0 espirito desses individuos ndo se dissociam entre si e estdo também
conectados ao territério — a ligacdo é cultural, espiritual e corporal. Este corpo-territério
representa a conexdo desse povo com o territdrio, a possibilidade da existéncia da Terra como
um corpo, ou entdo, por fim, a caracterizacdo de um prolongamento inerente do corpo em
relaco ao territorio.?® Se a tekoa é um corpo, a opy?° é o coracéo, que bate no ritmo dos takuapu
que percutem ritmados no solo por geragdes de xondarias.

A partir destas concepcOes, pode-se afirmar que a terra traz educacgdo e formas de
subsisténcia, e é através do territério que os conhecimentos sdo passados oralmente por

geracOes. Dai a importancia da possibilidade de se conhecer os territorios nos quais o sangue

28 Ouvi relatos extremamente fortes de Xejaryi Kuery que diziam ‘ser a floresta’ em aldeias onde o desmatamento
era muito intenso, e que a existéncia dela ali fazia com que aquele local tivesse um pouco de floresta para a sua e
também para as préximas geracdes.

29 Na Tekoa Takuaty existem duas opy i, essa tekoa existe com dois corac¢fes batendo no peito.
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dos ancestrais foi derramado. Quando esses individuos sdo retirados de seus territorios e tém
seus direitos e modo de vida cerceados, € negado a estes sujeitos perspectivas de uma existéncia
digna. Estas condicBes de vida insalubres e falta de perspectiva podem ser associadas a
importantes dados que ressaltam o crescente niumero de jovens indigenas que cometeram

suicidio nos Gltimos anos, como vemos no texto de Kerexu.%°

Quando néo tem tudo isso, como estamos passando ha 521 anos, que a cada dia vemos
nossos territorios sagrados sendo queimados, destruidos, nossas matas, rios e animais
sendo arrancados e mortos. Isso nos mata a cada dia como povo, porque para 0S povos
indigenas a conexao com o todo esta diretamente ligada a nossa existéncia. (...) Tudo
isso gera essas insalubridades gravissimas como por exemplo o suicidio entre tantos
jovens indigenas nos dltimos anos, os abortos espontaneos porque as gestantes nao
tém como ter uma gravidez saudavel, onde ndo ha como plantar seu proprio alimento,
familias que estdo amedrontadas por ndo saber até quando vao conseguir resistir na
protecdo de seus territdrios sagrados.®

As concepcbes cosmologicas dos povos indigenas das Terras Baixas da América do
Sul (TBAS) sobre a natureza e o territdrio apresentam-se de maneira bastante complexas e
dificeis de enquadrar em nossa configuracdo econdmico-politica da natureza. Com base em
Descola (2000), Ladeira (2001) afirma que as sociedades dominantes estabelecem uma relagédo
de tutela com o meio ambiente e, por isso, a reconhecem como uma “entidade autébnoma que
merece protecdo e respeito por ter sido desrespeitada e maltratada e ser passivel de continuar a
ser” (ibidem, p. 47). Portanto, a aproximagao dessa ‘entidade natureza’ se estabelece por meio
de “normas que definem deveres aos homens e direitos aos ‘seres da natureza,’ (...) estendendo-
lhes os direitos definidos nos principios juridicos que regem as pessoas”. Porém, as sociedades
indigenas se relacionam com os seres da natureza como “pessoas morais € sociais” implicando
“uma relacdo de permuta que embasa o sentimento, o significado e a finalidade de matar um
animal, ou derrubar uma arvore”. Assim sendo, “o que aqui chamamos de natureza nao ¢ um
objeto que deve ser socializado, mas o sujeito de uma relagao” (LADEIRA, 2001, p. 48).

O nhandereko® Guarani prevé uma relagdo harmoniosa com a natureza através de
principios norteadores que embasam essa pratica. Seguindo esta logica pode-se afirmar que este
povo se mantém enraizado em seu territorio “por meio de seus mitos no ambiente da floresta.
A sobrevivéncia cultural e fisica do Povo Guarani esta relacionada, tanto ao aspecto simbdlico
como ao material” (WILLRICH, 2020, p. 29).

30 A taxa de suicidio entre as populagdes indigenas se manteve bem superior, em duas décadas, ao da populacéo
geral. Acesso em: <https://revistapesquisa.fapesp.br/taxa-de-suicidio-entre-indigenas-supera-em-quase-tres-
vezes-a-da-populacao-geral/>

31 Texto de Juliana Kerexu que consta na epigrafe deste trabalho.
32 Termo que se refere ao modo de vida do povo Guarani, também denominado de bem viver.
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1.4 COMO NASCE UMA ALDEIA? A HISTORIA DO SURGIMENTO DA TEKOA
TAKUATY

A identidade deste povo se baseia num modo de ser e proceder préprios,
fundamentados nesse ‘guarani reko’. “Seu territorio, o solo que se pisa, ¢ um tekoa, o lugar
fisico, o espaco geografico onde os Guarani sdo o que sdo, onde se movem e onde existem”
(MELLIA et al, 2008, p. 09). O termo teko refere-se ao modo de ser, aos costumes e ao sistema
Guarani e tekoa refere-se ao local onde era possivel externalizar o0 modo de ser Guarani®
(ANDRADE, 2013).

Quando conta sobre a busca de uma nova aldeia, Juliana Kerexu relata sobre as
mensagens, recebidas em sonhos, dos Nhanderu kuery (deuses), nos quais ela era levada a
caminhar em direcdo ao local que enxergava em sonhos, sendo hoje a localizacdo atual da
aldeia. Antes da concepc¢do de um espaco fisico onde habitar, a tekoa é gestada em sonhos
recebidos pelas liderancas espirituais e/ou politicas das aldeias, sendo que essa busca por um
novo solo pode ser ocasionada por muitos fatores diferentes que se relacionam a conflitos,
doencas que exigem a mobilidade para serem curadas, dentre outros fatores.

Os direcionamentos recebidos através de sonhos sdo um dos motivos pelos quais 0s
Mbya Guarani se deslocam entre aldeias, realizando o deslocamento ritual Oguata Pora**. Essa
acdo demonstra a “concretude da sua cosmologia” capaz de mobilizar um extenso grupo
familiar em direcdo a ocupar um local vivenciado em sonho e construido em movimento. Esse
saber para qual lugar ir através dos sonhos é uma constante encontrada nos discursos imagéticos
dos membros deste grupo. A percepcédo sobre a espacialidade do ponto de vista da Teko (modo
de ser) Guarani e sua concretizacdo como movimentagao constante traduz, assim, na “busca por
lugares, tanto geografica quanto espiritualmente, ambos pré-concebidos. Esta busca se
confirma, de maneira simultanea, pela procura de ‘novos’ solos (para que sejam sanadas as
demandas socioeconémicas) e pelo manifestar-se de inspiragdes divinas” (MARTINS, 2019, p.
88).

A Tekoa Takuaty encontra-se na Terra Indigena llha da Cotinga, localizada a 2 km do
municipio de Paranagud no Estado do Parand. Na TI llha da Cotinga existem duas aldeias
indigenas, a Tekoa Takuaty e a Tekoa Pindoty, que fazem divisdo em sua margem, no limite
oeste da ilha, com o late Clube e com comunidade de pescadores localizadas em uma parte

33 Neste trabalho utilizo também o termo tekoa como sinénimo de aldeia.
34 Caminhada bonita; caminhada sagrada.
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estreita do territorio. Tais comunidades, em geral, convivem de maneira tranquila e harmoniosa
com os indigenas (ANDRADE, 2013). Na Tekoa Pindoty (terra de muitos coqueiros)
encontram-se a escola e o posto de salde que dao suporte para as duas aldeias, as criancgas e 0s
jovens, habitantes da Tekoa Takuaty, se locomovem diariamente por uma longa trilha para
estudarem. A cacique nasceu e morou nesta aldeia por longo periodo e boa parte de sua familia,
tios, primos e alguns de seus irmdos ainda residem l4. As duas aldeias tém construido maneiras
de enfrentamento coletivo as constantes tentativas de invasdes e degradacao do ecossistema ao
entorno da comunidade.

Oficialmente homologada como demarcacdo administrativa em 16 de maio de 1994
pela FUNAI, o Territério da Ilha da Cotinga esta caracterizado como de posse imemorial
indigena do povo Mbya Guarani (ibidem, p. 53). Deste territério os Guarani retiram parte de
seu alimento. Por exemplo, do manguezal retiram ostras e caranguejos na época de “caca”
desses animais. Utilizam-se de plantas tradicionais dessa regido para realizar seus chas,

garrafadas, banhos e “medicinas”.

As espécies vegetais, animais, a hidrografia, o relevo que compfem a Mata Atlantica
fazem parte do universo material e espiritual Guarani. Quando eles “partem em busca
de seus verdadeiros lugares”, a orientagdo divina para o assentamento das familias se
da& em consonancia também, embora ndo de forma exclusiva, com 0s recursos naturais
existentes, e as condic¢des para o sustento do grupo (LADEIRA, 1990, p. 79).

A Tekoa Takuaty ou “Aldeia das Taquaras”, foi fundada em outubro do ano de 2018 e
seu surgimento tem como objetivos “a protecdo do territdrio impactado pelo complexo
portudrio e sua area de entorno, e o desejo de fazer parcerias para o desenvolvimento de projetos
socioambientais e de etnoturismo que promovam a valorizagdo do meio ambiente local, da
cultura e do modo de vida (Nhandereko) dos Mbya Guarani”®®. Segundo Ladeira (2001), as
comunidades Guarani nomeiam suas aldeias de acordo com alguns critérios como 0 nome de
algum elemento fisico ou vegetacdo predominante no local, ou por suas caracteristicas
geogréficas. O batismo dos espacos é bastante corriqueiro entre os Guarani, sendo que esse ato
ocorre com o intuito de apropriar-se do espago, auxiliando os individuos a se situar e/ou
localizar num espago tomando posse deste de forma simbdlica ou real.

As habitagdes tradicionais Mbya Guarani, denominadas o’o, sdo originalmente
constituidas por uma taipa de méo sobre uma estrutura de pau-a-pique, utilizando-se de

materiais como taquara e barro. O pau-a-pique que estrutura as paredes das edificacBes €

35 Fragmentos do texto escrito por Juliana Kexeru sobre a histdria da Tekoa Takuaty.
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formado por varas amarradas a uma viga e vedadas com barro (taipa de mao) e em geral essas
construgdes visam proporcionar privacidade, seguranca e conforto térmico para seus habitantes.
“Em suas habitagdes, os Mbya Guarani materializam seu modo de vida, demonstrando
conhecimento e respeito pelo ambiente em que se inserem” (ZANIN, 2006, p. 134).

O embarramento® da opy consiste em um processo no qual cavam-se buracos no chéo
ao entorno da casa de reza em busca de solo argiloso, que precisa ser aguado, pisado e amaciado
antes de ser espalhado com as maos, formando uma camada de barro nas paredes feitas de
trelica de bambu (também denominado de takua’hovy - taquara verde). O barro nas vedacgoes
da estrutura da opy i € importante para inibir a circulagdo de vento e ndo prejudicar os rituais e
a salde dos individuos que tém seus corpos superaquecidos ao longo do ritual, devido ao grande
estimulo fisico em busca do expurgo daquilo que os adoecem. Sobre isso, 0 vice cacique Flavio

Karai relata que

as construcbes seguem uma maneira de construcdo baseada nos ensinamentos dos
ancestrais, para a protecdo dos espacos nos momentos de reza e de cura, 0 COrpo se
superaquece no ritual e a circulacdo de vento, agua gelada e coisas que esfriem
bruscamente o corpo podem ser prejudiciais para o corpo, ocasionando caimbras,
gripe, ou dor de cabeca, por isso toma-se o chimarrdo, que auxilia o corpo a se esfriar
aos poucos. Quando a reza é muito forte e se sua muito, tomar &gua gelada pode
ocasionar sintomas ruins para 0 corpo, como pontada no estbmago (KARAI,
informacdo verbal, transcrigdo livre).

Assim como observado por Zanin (2006) sobre as habitagdes Guarani Mbya, na Tekoa
Takuaty algumas casas utilizam materiais naturais encontrados no territorio e “materiais
improvisados e ndo tradicionais, como tecidos, plasticos, telhas de fibrocimento e outros
materiais industrializados” (ibidem, p. 48). Também é possivel encontrar casas construidas de
tabuas de madeira — nesta aldeia ndo ha casa de alvenaria. Porém, a opy mantém sua construgédo
0 mais préximo possivel do tradicional, com seu chdo de terra batida, espaco para a fogueira,
formato retangular, sem janelas, paredes em pau-a-pique embarrado e telhas de fibrocimento.
Segundo Flavio Karai e Juliana Kerexu nao se encontra na ilha o tipo de palha certa para garantir
uma cobertura eficiente e duravel, preferindo-se utilizar as telhas de fibrocimento, garantindo
a protecao contra as intempéries com o material possivel disponivel.

Ha bastante divergéncia quanto a posi¢do das casas das divindades, porém é possivel
notar que as casas sdo construidas tendo em consideracéo a diregdo Leste, na qual as opy séo
construidas com a parede da porta, ou a parede contraria a porta, para o Leste, dire¢do na qual

o sol nasce. “A relacdo existente entre a morada dos deuses ¢ o trajeto do sol é representativo

36 Ato de embarrar; revestir com barro.
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para os Mbya Guarani, aparecendo como fator importante na orientagéo de suas habitacdes e
casas de reza” (ZANIN, 2006, p.36).

E através da porta da frente da casa, a Ginica abertura existente, que a casa se relaciona
diretamente com o sol. Essa porta deve estar posicionada para a orientacdo Oeste.
Assim, a casa recebe o olhar de Nhamandu por tras, ao amanhecer (orientagdo Leste),
iluminando a parede dos fundos, e, no final do dia, essa divindade entra na casa pela
porta da frente (orientacdo Oeste) (PRUDENTE, 2017 apud GUERRA, 2021, p. 38).

Outro ponto interessante que vale ressaltar esta relacionado a constante presenca do
fogo (tata) na vida Guarani, tanto no interior das casas, como nas areas externas das edificagdes,
assim como na opy. Segundo relatos coletados durante a pesquisa, o fogo precisa estar sempre
aceso pois esta é uma forma de conecté-los a outras aldeias tanto na Terra quanto em planos
celestiais dos amba das divindades Guarani. Além disso, a presenca do fogo é uma forma de
terem sempre a presenca protetora de Karai Ete, divindade relacionada ao elemento fogo. A
presenca deste elemento encontra-se tanto nas atividades cerimoniais quanto nas rotineiras,
como nas rodas de ka 'a que ocorrem nos momentos de desjejum e nas conversas noturnas, nas
quais os mais velhos contam historias ao redor do fogo. Nas cerimdnias dentro da opy o fogo €
parte fundamental dos rituais, suas brasas sao utilizadas para acender os petyngua e realizarem
defumacdes, o fogo mantém a 4gua do mate aquecida para que 0s xondaro e xondaria tomem
apos a reza, com o objetivo de trazer regeneracdo ao corpo. Ao pernoitar na opy tal sujeito, ou
sujeitos, assume a funcdo de manter o fogo aceso durante toda a noite, acordando de tempo em

tempo para sopra-lo.

O fogo também pode ser utilizado no fabrico de pecas de ceramicas, embora a
utilizacdo de recipiente industrializados, de facil acesso as comunidades, tenha
restringidos este tipo de manufatura. Hoje o fogo permite a decoracdo de pecas
artesanais, como esculturas em kurupi (pau-leiteiro), através da pirografia - desenho
utilizando ponta metélica incandescente. Tradicionalmente este elemento colabora na
limpeza das areas de cultivo Guarani - aproveitando as cinzas de matéria orgénica
como adubo para a roga (ZANIN, 2006, p. 43).

Como vimos neste capitulo, a relacdo deste povo com o territdrio estd intimamente
ligada ao modo de existéncia e manutengdo de seus costumes. Do territdrio provém o alimento
ao corpo e ao espirito, a partir dele se planta, colhe, celebra e ritualiza. Mais do que isso: 0
territorio soa e faz soar acompanhado pelo ritmo da natureza, pela sonoridade dos animais, da
tempestade e do crepitar do fogo. Com os elementos extraidos do solo, os Guarani criam seus
instrumentos, e comunicam-se cotidianamente com 0s seres vivos e extrahumanos que

compartilham com eles a realidade circundante. Todos esses elementos elencados
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anteriormente remetem a fala de VVhera Poty (2020) sobre a percepcéo de que

“a musica tem tudo dentro dela”, no sentido de que expressa em suas letras e em seus
sons instrumentais e vocais assim como em suas coreografias e em outros de seus
elementos marcantes — como o uso do cachimbo ritual (petyngud) e a producédo do
fogo de chdo no centro das atividades - diversas dimensdes da vida, do mundo terreno
e divino, das relacdes com os outros humanos e extra-humanos (VHERA POTY et
al., 2020, p. 338).

Com isto em mente, no capitulo que se segue proponho relatar as producdes sonoro-
musicais do povo Guarani, compreendendo todas as dimensdes do fazer musical em
coletividade, tendo como norteador para a estrutura do capitulo a letra de um mborai, que
apresentarei a seguir, que se dara da seguinte forma: como os Guarani performam e para quem
eles o fazem, as coreografias dos ritos e das celebracdes e, por fim, como eles preparam e
fortalecem o corpo para possiveis batalhas que possam vir a ocorrer. ApOs apresentar as
possiveis relacdes do corpo com o sonoro, tratarei da musica em si, quais instrumentos
utilizados, formas que tocam, funcionalidade dos instrumentos de poder dentro do rito. E por
ultimo, dissertarei sobre a salide e 0 corpo e como a musica e seus multiplos elementos auxiliam

na promog&o e producgéo da salde.
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CAPITULO 2
COSMO-SONICA MBYA GUARANI: MUSICALIDADE, CORPO E
SAUDE

Durante um longo periodo desta pesquisa, me questionei de qual maneira iria discorrer
sobre a musicalidade presenciada nos ritos e no cotidiano Guarani. Se deveria transcrever em
partitura a masica ouvida; se deveria descrever a movimentacdo dos corpos dentro e fora da
opy, nos espacos relativos a tekoa; ou entdo, com base em minha atuacdo e escuta engquanto
musicoterapeuta, refletir sobre minhas percepcdes e analises a respeito das experiéncias
corpdreo-sonoro-musicais vividas dentro e fora dos contextos ritualisticos, atendo-me aos
sentimentos e sensagdes que me atravessavam enguanto em contato com esta sonoridade.

Por fim, em conformidade com o meu aprendizado em campo e o que me foi ensinado
pelos colaboradores desta pesquisa, e de acordo com meu entendimento sobre 0s sujeitos em
relacdo a performance e a producdo sonoro-musical, optei por relatar e refletir sobre como
percebo e sou impactada por essas sonoridades e como interpreto como os colaboradores desta
pesquisa também percebem e sdo impactados por essas, embasando minha analise em minha
pratica como musicoterapeuta, ao invés de seguir o caminho das transcri¢cdes musicais, utilizado
por muitos etnomusicélogos ao longo da histéria e desenvolvimento desta disciplina.

No entanto, sem negar a relevancia destes trabalhos, pretendo recorrer iterativamente
a eles, buscando referenciar, dialogar e embasar as ideias que trago da pesquisa de campo.
Ressalto aqui a importancia destes trabalhos para o campo atual da ethomusicologia, 0s quais
possibilitaram um leque de caminhos para outros trabalhos. Afirmo que, sem o auxilio destes,
este trabalho de pesquisa careceria de referéncias e de paralelos para com a ciéncia académica

tradicional.

2.1 OS CAMINHOS DA PESQUISA — AETNOMUSICOLOGIA

Como mencionado na introducdo deste trabalho, em busca de respostas e
embasamento aos questionamentos dessa pesquisa, aprofundei meus estudos na histéria da
etnomusicologia com o intuito de entender como essa ardua tarefa de buscar compreensao sobre
as masicas de povos indigenas tem sido feita pelos estudiosos deste campo. Como colocado por

Demore e Magalhdes-Castro (2020) a etnomusicologia acompanhou o dinamismo e as
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mudancas de base tedrica oriundos principalmente do campo da antropologia e das ciéncias
sociais e assim constitui-se hoje num campo amplo e diverso de vertentes tedricas,
possibilitando caminhar por diferentes espectros e teorias de diversos campos da ciéncia,
porém, acaba também se deparando com outros e novos dilemas, encontrando-se ainda em
constante transformagéo.

A etnomusicologia remonta sua historia principalmente a partir das pesquisas na area
da musicologia comparada realizadas a partir dos métodos colocados pelo austriaco Guido
Adler, que sistematizou o campo da musicologia e definiu a Musicologia Comparada como
campo de estudo desta. Os principais nomes da Musicologia Comparada alem& foram Carl
Stumpf (1848-1936) e Erich Von Hornbostel (1877-1935). A metodologia comparada de Adler
tinha como objetivo a comparagdo e classificacdo da musica dos diferentes povos e “se
debrucava, basicamente, sobre a producdo tonal e sobre a descoberta das relacbes entre 0s
elementos das musicas folcloricas e da musica europeia” (DEMORE; MAGALHAES-
CASTRO, 2020, p. 47), tendo seus alicerces em uma antropologia evolucionista e uma ciéncia
positivista. A musicologia comparada alema hoje pode ser entendida como uma subéarea da
etnomusicologia e, apesar de carregar teorias e conceitos ja superados, os estudos realizados na
area ainda mantém sua relevancia cientifica, dada a importancia destes para encaminhar 0s
estudos posteriores que surgiram.

Foi a partir de estudos realizados principalmente nos Estados Unidos com povos
indigenas, que surge a etnomusicologia como campo préprio de estudo, baseada nos métodos
de investigacdo das ciéncias sociais e em pesquisas etnogréaficas realizadas por antrop6logos
que se dedicaram ao estudo da musica desses povos. Logo, a etnomusicologia em seu
surgimento ja entende a relacdo intima entre os campos culturais e musicais, e aproxima-se da
antropologia nas suas diferentes vertentes, sobretudo da antropologia cultural norte-americana.
Demore e Magalhdes-Castro (2020) enfatizam a importancia dos estudos realizados por
“antropologos (‘etnomusicologos’) como Franz Boas, George Herzog, Marcel Mauss, Alan P.
Merriam, Charles Keil, Steven Feld, John Blacking, William K. Powers, dentre outros, [...] para
os estudos da musica junto ao ser humano e seus processos culturais” (p. 53). Outros nomes
importantes para a consolidacdo da etnomusicologia como campo de estudo foram David
McAllester (1916-2006) e Bruno Nettl (1930-2020), porém, um dos nomes mais significativos
para a area € o de Alan Merriam (1923-1980), que colocou maior centralidade no lado
antropoldgico da etnomusicologia, definindo-a como o estudo da musica na cultura, ou,
posteriormente, o estudo da musica como cultura. Apesar da importancia dos estudos de

Merriam (ele mesmo um pesquisador da musica de sociedades indigenas nos Estados Unidos),
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estes sofrem duras criticas por trazerem menor enfoque a masica e distanciar-se da musicologia
(DEMORE; MAGALHAES-CASTRO, 2020).

2.2 A CENTRALIDADE DA MUSICA PARA A CONSTITUICAO DA PESSOA MBYA
GUARANI

A partir do caminho colocado por Merriam, entre outros, diversos estudos tém sido
realizados em diversos paises do mundo com diferentes povos, tendo os estudos com povos
indigenas sul-americanos uma grande importancia para a a&rea. Uma metodologia que tem sido
amplamente utilizada € a da transcri¢cdo musical, com enfoque “no estudo do cdédigo musical e
de suas inter-relagdes com outras esferas da cultura para o seu entendimento” (MONTARDO,
2002, p. 26). Ao citar diferentes autores referéncias®’ para a etnomusicologia que

desenvolveram trabalhos utilizando desta metodologia, Deise Montardo afirma:

O que todos estes trabalhos, entre outros, tém demonstrado é o papel destacado da
musica como um dos idiomas que perpassam varios ambitos da vida nas sociedades
indigenas, cujo estudo, portanto, pode ser fundamental para o entendimento das
relagcdes de comunicacgdo, construcdo da pessoa e das relagdes de alteridade entre as
distintas categorias dentro de uma sociedade indigena dada, como por exemplo,
classes de idade ou papéis de género e entre diferentes sociedades indigenas
(MONTARDO, 2002, p. 25-26).

Ainda, sobre esta centralidade da musica e do sonoro nas sociedades indigenas e suas
mdaltiplas inter-relagbes com os mais diferentes ambitos da cosmovisdo e da vida individual da
pessoa indigena das TBAS, Marilia Stein (2009), em sua tese de doutorado junto aos Mbya,
evidencia estas relacdes citando as diversas pesquisas na area etnomusicoldgica sul-americana

sobre o tema e que apontam para esta direcao.

Pesquisas etnomusicoldgicas entre os diferentes subgrupos Guarani, no Brasil, no
Paraguai e na Argentina (Chamorro 1995; Coelho 1999; 2004; Dallanhol 2002;
Montardo 2002; 2006a; 2006b; 2008; Ruiz e Huseby 1986; Ruiz 2005; Setti 1988;
1192/93; 1994/95) reforcam esta co-relacdo entre corpo, ritual e construcdo da pessoa
indigena, e destacam o que ja aparece com relevancia na maioria dos estudos acima
referidos, mesmo entre ndo especializados na dimens&o sbnica: indicam que o campo
sonoro-performatico — as sonoridades e suas fontes (instrumentos, misicas, natureza)
— é central na constituicdo da cosmologia e do modo de ser Guarani, 0 que pode ser
pensado em dois sentidos, interligados. Por um lado, o som estd estreitamente
vinculado a continua produc¢do da pessoa Guarani, iniciado antes do nascimento e que

37 Deise Lucy Montardo cita varios autores, mas da atencéo especial aos trabalhos de Timothy Cooley (1997),
Desidério Aytai (1985), Anthony Seeger (1987), Rafael Menezes Bastos (1990), Domingos Silva (1997), Maria
Ignés Mello (1999), Kilza Setti (1994/95) e Katia Dallanhol (2002).
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jamais se termina. Por outro lado, a musica e as sonoridades expressas no cosmos —
como o som dos passaros, trovoes, palavras, balbucios — sdo de grande relevancia na
comunicacgdo entre os Mbya4, as divindades e outros humanos e extra-humanos — na
perpetuacdo destas relagdes e do proprio cosmos. Assim, 0 corpo/a pessoa Guarani é
constituido/a sonoramente para se dispor e ter habilidades de travar comunicagdo com

os seres de outras ontologias (STEIN, 2009, p. 116-117).

Stein (2013) com base em pesquisadores®® da etnomusicologia Guarani, nos chama a
atencao para a “centralidade do campo sonoro-performatico” na “producao da pessoa Guarani”
ja que o corpo Guarani se constitui sonoramente “para se dispor e ter habilidades de travar
comunicagdo com os seres de outras ontologias”. A autora destaca, assim, a “correlagdo entre
cosmos, modos de ser, construgéo da pessoa e sonoridade (mba 'epu nhendu)” (p. 20-21).

Além da importancia do campo sonoro-performatico na constituicdo da pessoa
Guarani, Stein (2009) ressalta também “a centralidade referencial do corpo como constitutivo
da pessoa, objeto de pensamento e matriz de simbolos” (p. 116).

Na pretensdo disposta nesta dissertacdo de caminhar por entre a muasica, 0 corpo € a
salde, busco embasar esta pesquisa nesses autores, que evidenciaram de forma metodoldgica
esta inter-relacdo. Stein (2016) ainda reforca a importancia de entender a masica para além dos
sons unicamente, e para além ainda do contexto do fazer musical, para entender e reconhecer o
“carater multimodal do fendmeno sonoro-performatico” (p. 24), extrapolando o conceito de
musica e envolvendo afetos, cheiros, memorias, pessoas e intencdes, passando a enxerga-la
como um “sistema significante de relevancia estratégica para a construgado do real” (MENEZES
BASTOS; LAGROU, 1995:2, apud PIEDADE, 2008, p. 67).

Ademais, tomada por inquieta¢des sobre colonialidade, dominagdes, apagamento de
vozes tradicionais e hierarquizacdo de saberes, encontro na etnomusicologia participativa —uma
tendéncia contemporanea no campo da etnomusicologia - um possivel caminho para unir esses
saberes académicos e tradicionais, ou melhor, expandir as fronteiras do académico para

comportar também esses saberes tradicionais.

A ciéncia ndo é feita pelo cientista para o cientista. Ou melhor, o cientista ndo é s6
quem estd com o titulo reconhecido pela academia. Divide-se a notoriedade e
reconhece-se a expertise dos sujeitos que produzem as sonoridades e performances no
mundo, que fazem soar e pulsar 0 mundo, que permitem haver o mundo (STEIN,
2016, p. 23).

Os trabalhos de pesquisa participativa em etnomusicologia tém explorado essas

38 Trabalhos de Graciela Chamorro, Luis Fernando Hering Coelho, Kéatia Maria Dallanhol, Deise Lucy Montardo,
Irma Ruiz e Kilza Setti.
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maultiplas interdisciplinaridades da masica que transpassam pela cultura, cosmologia, salde e
construgdo da pessoa, buscando a constru¢do do conhecimento com o Outro pesquisado. E
dentro desta vertente que caminha este trabalho, utilizando-se da pesquisa acdo-participativa e
colaborativa, fazendo com que a metodologia da pesquisa se aproxime e dialogue com o0s
aprendizados obtidos no processo em que estive realizando meu campo. Em outras palavras,
penso que esta forma de pesquisa é a que mais se aproxima de um “jeito guarani” para realiza-
la, buscando, assim, ser fiel em meus relatos, ao modo de vida e saberes Mbya Guarani aos

quais venho tendo contato ao longo desses quatro anos.

Reflete-se nestes encontros cientificos o esforco da sociedade, dos movimentos
sociais, das instancias publicas de formacdo educacional e dos pesquisadores
etnomusicologos de superar a perspectiva colonialista de pesquisar pelo Outro, com o
Outro objetificado, ou de superar ainda a perspectiva que reconhece a subjetividade
do Outro, mas apenas como “informante” ou “colaborador”. Em vez disso, pretende-
se que os diferentes pesquisadores/nativos — da comunidade pesquisada, de fora da
comunidade pesquisada — negociem seus espacos de construtores de conhecimento,
tomem suas decisdes metodolégicas e interpretativas e conduzam os resultados da
pesquisa em camadas e abrangéncias diversificadas de divulgacdo e aplicacdo
(STEIN, 2016, p. 26).

Neste capitulo, proponho elucidar ao leitor o local ocupado pela producdo sonora na
vida social do grupo Mbya Guarani, tendo sempre em vista as questdes de salde, cura, territorio
e corpo, com base em um dialogo entre os referenciais bibliograficos e observacdes feitas em
campo, por meio da escuta e analise descritiva de alguns audios e videos, contendo algumas
performances sonoro-musicais, as quais me foram permitidas gravar, pois muitos dos ritos e
performances sonoro-musicais deste povo sao restritos aos proprios Mbya e raros convidados.

A musica tem papel de centralidade na vida ritual e cotidiana dos Guarani, ocupando
espacos dentro e fora das aldeias, em momentos de luta, espiritualidade, festividades e
apresentacdes culturais, sendo possivel destacar a musica numa relacdo dialdégica com as
experiéncias comunitarias. Dentre as manifestacbes sonoro-musicais realizadas por este povo,
encontram-se musicas e fazeres rituais especificos para cada um desses momentos, alguns
destes observados em campo, e que irei elucidar de maneira mais aprofundada ao longo deste
capitulo.

Deise Lucy Montardo (2002), em sua tese de doutorado estudando os Guarani Kaiova,
classificou suas produgdes sonoro-musicais em duas caracteristicas principais: de prece e de
guerra, abarcando a musica em sua complexa gama de possibilidades de inter-relagcdo com os
elementos naturais a partir dos aspectos que perpassam as realidades materiais e imateriais da

vida Guarani, sendo que a musica Guarani estad contida em todos os elementos naturais da
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paisagem sonora da vivéncia cotidiana desse povo.

Stein (2009) observa que “os Mbya ouvem o mundo, expressam sonoramente seu
mundo, negociam e partilham deste mundo cosmico com outros seres através de sons —
musicais, falados, trovejados, cantados” (p.118). Segundo Montardo (2002) “nos mitos da
criacdo do mundo nhandeva a origem do mundo esté relacionada ao som — um grande estrondo
é 0 comeco de tudo, o hyapu, que é o som do takuapu, do bast&o de ritmo, da Nande Sy, nossa
mae, tocando seu instrumento” (p. 229). O termo cosmo-sonica foi formulado por Stein (2013),
com base em relatos de Vhera Poty, entre outros, e propde uma articulagio entre a “constituigao
sonica e a concepgdo coOsmica” estabelecendo correlagdes de “‘significados entre

sociocosmologia e sonoridades na construgao da pessoa Mbya” (STEIN, 2013, p. 18). O termo

cosmo-sonica foi a

forma que a pesquisadora e o seu professor Vhera Poty encontraram para sintetizar
perspectivas vivenciadas do som na existéncia. Elas apontam para a centralidade do
sonoro e cinético na producdo da pessoa e do cosmos para a plenitude nos
significados-sentidos-substancias que promove e para a sua importancia relacional, na
medida do que representam no cotidiano e nos rituais extraordinarios do calendario
mbya os processos de produzir coletivamente e de escutar 0s sons, as vozes e 0s cantos
(VHERA POTY et al., 2020, p. 335).

Com base nessas concepgdes cosmo-sdnicas compreende-se que “a musica e
sonoridades expressas no cosmos” como sons da natureza, dos passaros, de palavras, possuem
extrema relevancia na comunicagdo com as divindades, seres humanos e extrahumanos, sendo
que estes sujeitos se constituem de maneira sonora dispondo-se as relacfes entre si e também
com o cosmos (STEIN, 2013, p. 20).

Esta centralidade do elemento musical revela também uma centralidade da escuta na
vida Guarani. Desta forma, pode-se afirmar que, “a audi¢do ¢ o sentido mais valorizado como
via de acesso ao conhecimento” (MONTARDO, 2002, p. 241). A importancia da escuta, do ato
de ouvir, para este povo relaciona-se, entre outros, ao fato de que a partir deste sentido pode-se

acessar as divindades e aprender com elas atraves de mensagens recebidas por meio da audig&o.

Os Guarani dizem que fazem o ritual para ouvir os deuses e viver conforme o que
ouvem, para ndo esquecer (...). O “ouvir com aten¢do” ou “nio pensar em mais nada”
colocado como significados de ojapysaka, pelo Kaiova e pelo Mbya, respectivamente,
denotam um ouvir que é também obedecer, ¢ um ouvir sem questionar
(MONTARDO, 2002, p. 237).

No processo de formacdo do sujeito Guarani, compreende-se, em um primeiro

momento, a escuta como principal maneira de adquirir conhecimento, estes sujeitos séo
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estimulados desde pequenos a ouvirem os mais velhos, aqueles que possuem a sabedoria. Aos
poucos, a partir desse conhecimento absorvido, tornam-se, eles proprios, comunicadores das
belas palavras®. Esse conceito das belas palavras foi utilizado por Pinheiro (2024) como
proposta metodoldgica para novas praticas em educacdo, com o intuito de estimular a
transmisséo de conhecimento. Conforme a tradigéo oral, as belas palavras sdo entendidas como
uma linguagem sagrada, e refletem uma maneira de se expressar que busca estar em equilibrio

com o todo.

As nhe’& pord ndo sdo transmitidas apenas pelos tudja e txamoi, mas também por meio
da linguagem da natureza, pois na cosmologia Guarani todos 0s espagos sao
importantes para nhomongueta (dialogar), seja na casa de reza, nas reuniGes da
comunidade, na familia, durante as atividades de plantar, cacar e pescar. Existe uma
linguagem vinda diretamente da natureza, que pode ser acessada por meio de boas
praticas de reciprocidade (PINHEIRO, 2024, p. 199).

O autor relata que, pelas aldeias por onde caminhou, percebeu a recorréncia do uso da

3

roda de conversa como “uma pratica tradicional milenar de transmissdo de conhecimento
Guarani”, e que esta poderia ser encarada como um procedimento metodologico para o
estabelecimento da comunicagdo. “Para ndés Guarani, a roda de conversa € reciproca e
possibilita a transmissdo da nossa epistemologia. E uma metodologia de fala e de escuta, que
molda caminhos, produz conhecimento, informagdes e troca de saberes” (PINHEIRO, 2024, p.
94); durante este procedimento “deve haver pouca interferéncia no processo de fala e escuta.
Para os tudja, existe durante a roda de conversa 0 momento do siléncio, que € uma forma de
participacdo-observacao. Além do siléncio, existe um vazio, onde ocorre a reflexdo espiritual”
(PINHEIRO, 2024, p. 94-95).

A comunicagédo para este povo encontra-se marcada por momentos de escuta, de fala,
cantos, dancas, rezas e siléncio, e, nesse local é onde os Guarani entendem que podem se
expressar e principalmente colocarem-se em uma posicdo de receptividade aos saberes e
ensinamentos advindos por parte dos mais velhos. E nesta busca pela construcdo de um espaco
propicio para o desenvolvimento completo, sem ser fragmentado como na cultura dominante,
€ que encontramos a potencialidade sonoro-musical.

A producao sonora por meio de sons “falados, cantados, dancados e tocados” ¢ descrita
como parte fundamental “para a comunicagdo dos Mbya com as divindades” conferindo, desta

forma, um “caminho de comunicagdo, fornecem cantos, saude fortalecimento, sabedoria e

39 Falarei mais sobre isso no subcapitulo 2.2
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nomes-espiritos (...), ouvidos de diferentes maneiras pelos humanos” (STEIN, 2009, p. 24). Em
diversos momentos, ouvi algumas falas que remetiam a essa questdo da relevancia da escuta
entre os Guarani. Em uma conversa ao redor do fogo com Karai, ele me relata que nao gostava
de conversar olhando nos olhos das pessoas, que tem dificuldade em se acostumar com o0s jurua
que conversam olhando nos olhos, pois quando eles estdo em uma conversa e a outra pessoa
esta falando, eles se concentram apenas na audi¢do, em “escutar o que o outro esta dizendo”.
“Nao ¢ preciso olhar para escutar”. Outra coisa que percebi € que eles s6 contam algo quando
percebem que a pessoa esta preparada para escutar; se ela se prontifica a receber, por meio da
escuta, uma informacdo, um ensinamento ou até mesmo algo com um sentido mais
premonitorio, como por exemplo, a previsdo de que alguma mulher esté gravida.

Ouvi inimeras vezes os colaboradores desta pesquisa dizerem que quando vocé esta
preparado para receber uma mensagem ou ensinamento, esta chegara até vocé de alguma forma,
mesmo que seja através de uma crianca. Esta percepc¢do do todo a partir da escuta e da atencdo
exige do ouvinte bastante disponibilidade em perceber o0 momento certo das coisas, 0 que em
muitos momentos gerou muita ansiedade em mim, ja que havia uma certa urgéncia em receber
algumas informacdes, devido aos prazos a serem cumpridos na entrega das tarefas durante a
escrita deste trabalho, que precisavam de calma e treino para serem recebidas. Por tanto,
compreende-se que 0 ouvinte deve estar preparado para ouvir as belas palavras.

Nos rituais noturnos Guarani realiza-se a comunicacdo com as divindades por meio da
mausica, do canto e do toque dos instrumentos, assumindo assim um carater invocatorio, com a
funcdo de acessé-los em suas moradas. “A essa escuta eles respondem com o envio de seus
batedores ou mensageiros (yvyra ija kuéra®® ou tembiguais kuéra), que vém assistir os cantos
e as dancas e retornam para informa-los de qudo alegres (ovy ’a) estdo os habitantes da Terra
(MONTARDO, 2002, p. 32). A figura do pajé, ocupada pelos xeramoi e xejaryi na cultura
Guarani, € o individuo responsavel por escutar e transmitir o que escutou para os demais, por
seu intermédio essa comunicagéo é facilitada. A musica existe em um local reservado aqueles
gue conseguem escutar e obedecer as mensagens recebidas e essa escuta perpassa por outros
caminhos sensoriais da percep¢do do mundo sutil de suas deidades. Quando cantam e tocam
eles performam aos deuses com o objetivo de entreter e alegrar e 0s deuses interagem de
maneira participativa, ndo apenas como ouvintes, cantando, dancando e se alegrando todos

juntos.

40 pode ter varios significados, também pode ser entendido como mensageiro de Tupd, yvyra ‘ija kuera e soldados
de deus, eles vém em forma de trovdes e relampagos e “armados com revolver e flechas” (Montardo, 2002, p. 207)
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Este tipo de performance que propOe criar um espaco de interagdo social, a partir de
uma participagdo inclusiva na qual todos sem distin¢do, plateia e executantes participam
ativamente, € denominada de participacao ativa. Aplicada nas dinamicas da vida, essa pratica
musical revela aspectos historicos e socioeconémicos e se torna indispensavel no fazer musical
em musicoterapia, auxiliando na promogao da reabilitagdo emocional e social. No contexto da
casa de reza Guarani, a musica se torna um dispositivo que estimula a participacéo coletiva,
onde todos sdo incentivados a cantar e dancar, independente de conhecimento prévio.

Durante meu campo pude presenciar algumas manifestagdes sonoro-musicais
realizadas dentro e fora da aldeia, dentre elas, os mborai e os tarova*! acompanhados do jerojy,
0 jeroky e a danca marcial do xondaro - incluindo também o tangara. Sobre as sonoridades
Guarani, Stein (2009) relata que,

as sonoridades Mbya sdo chamadas de mba epu nhendl (mba e se traduz por “o que”,
“aquilo que”; pu é o som, “voz da misica”; nhend( também se refere ao “som”). Elas
se dividem entre as cantadas — mborai -, 0s cantos, e as tocadas — xondaro ou tangara
ou vy’d okaregua -, dancas que ensinam habilidades e disposi¢fes corporais para a
luta. A danca — jerojy — costuma ser desempenhada junto com a realizacéo tanto de
mborai quanto de xondaro. Tocar instrumentos musicais — mba ‘epui — também faz
parte da performance de mborai pelos corais e pelas comunidades Mbya nos rituais
xamanisticos nas aldeias. O contrario ndo acontece: nos xondaro ndo se canta,
exatamente. Mas ouvem-se sons gritados, de estimulo aos aprendizes da danga, no
caso das performances que observei. Conforme Vheré Poty, também se pode traduzir
“amboputa” e nhemboputa” por “tocar”. Em Dooley (2006, p. 105), “musica” esta

traduzido como “mba ‘epui”. Mba epii” também pode ser entendido como instrumento
musical, violdo (STEIN, 2009, p. 73).

2.3 AMUSICA E INSTRUMENTOS MBYA GUARANI

Na sequéncia, me aterei a falar brevemente sobre as produc¢des de que participei
ativamente, ou seja, nas que obtive um pouco mais de conhecimento/informacdes por meio dos
colaboradores dessa pesquisa, sendo que ao longo deste capitulo me aterei em discorrer com
mais detalhes sobre as producdes corporais e sonoras destes. Apds isso, apresentarei algumas
informagdes basicas sobre 0s instrumentos musicais e seus usos, e nos proximos subcapitulos
trarei exemplos de como eles foram tocados e em quais contextos foram utilizados.

Mborai significa “cancdo, canto, rezo” (KEREXU; TUPA, 2023, p. 52). Este termo

consiste na formacao de coral, composto por vozes femininas, masculinas e infantis, tendo

4 Alguns autores, como Stein (2009), chamam esses cantos de mborai, porém conforme os colaboradores desta
pesquisa farei essa divisdo de cantos realizados dentro e fora do contexto da casa de reza.
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suporte dos instrumentos musicais, com o intuito de realizar apresentacdes para os jurua dentro
e fora das aldeias. Estas performances, como tantas outras presentes na cultura Guarani sdo “tao
tradicionais quanto as realizadas em rituais” e podem mover emogdes aos que cantam e tocam,
“no entanto, no espaco do contato com nao indigenas, o comprometimento emocional parece
ndo ser tao autorizado” (STEIN, 2009, p. 89). Porém, nesse caso, a performance néo fica restrita
ao ambiente da opy como no caso dos tarova, que sdo as manifestacbes sonoro-musicais
realizadas em contexto espiritual/religioso e sdo acompanhadas do jerojy, a danca ritual.

Conforme Kerexu (2024)*, jerojy € a movimentagdo corporal utilizada para as
variadas performances musicais Guarani, e jeroky ¢ o ato de, por exemplo, “dangar forro”.
Dallanhol (2002), com base em sua pesquisa com os Mbya do Morro dos Cavalos, afirma que
jeroky € a danca realizada fora da opy, e o jerojy € a danca cerimonial, realizada dentro da opy,
e é sobre ela que aterei minha analise nesse trabalho (p.60). Dallanhol (2002) refere que o termo
jerojy significa “marchar em fila” e “dobrar os joelhos na danga, fazer reveréncias”
consecutivamente (p. 63). Para a autora “jerojy e jeroky referem-se as suas manifestacGes
artisticas, primordialmente constituidas pela musica, danca e palavra cantada ou declamada,
que acontecem, respectivamente, dentro e fora da opy”. O xondaro é um tipo de arte marcial,
utilizada para fortalecer e preparar o corpo para as batalhas espirituais e terrenas, sendo 0
tangara uma de suas variantes, neste caso as mulheres também participam dancando.

Nestas performances eles utilizam os instrumentos que apresentarei em seguida,
levando em consideracdo o fato de que ha bastante diferenca dos tipos, usos e nomenclaturas
destes entre os subgrupos (clds, segundo Juliana Kerexu) Guarani e que este fato também se
reflete consideravelmente na musicalidade deste povo. A exemplo disto temos dois significados
para o termo mbaraka, o primeiro utilizado pelos Nhandeva e pelos Kaiova do Mato Grosso do
Sul para designar o chocalho, e o segundo, mbaraka ou mbaraka guaxu, para designar o violdo
utilizado pelos Kaiova do MS, pelos Mbya da regido Sul e Sudeste do Brasil e na regido de
Missiones na Argentina (STEIN, 2009, p. 122).

Stein*® (2009) aponta para o fato de que, muito provavelmente, o chocalho tenha sido
substituido pelo violdo, porém, seu colaborador Vhera Poty relata que o uso do chocalho em
rituais na opy € bastante novo. Neste sentido, € como se o violdo assumisse o papel de um
grande chocalho, cumprindo uma fungéo ritmico percussiva, com uma tonalidade central. A

autora aponta ainda para o fato de que, entre os Guarani do territério brasileiro, o chocalho e 0

42 \/er corte 06 do anexo 02, referente a aula de Mbya Guarani
43 Com base em Setti (1994/95).
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violdo sdo tocados tanto em celebragGes ritualisticas quanto em apresentacfes publicas,
enfatizando o papel indispensavel destes no uso religioso, visto que na mitologia Kaiova (MS)
o chocalho é o instrumento responsavel pela criagcdo do mundo e esté relacionado a imagem do
Deus Sol Guarani, Nhamandu, tendo como propdsito a criacdo, sendo ele préprio o criador.
Em comum acordo com os colaboradores desta pesquisa opto por denominar o

chocalho/maraca de mbaraka mirim e o violdo de mbaraka ou mba’epu. O violdo Guarani é
constituido pelo mesmo “corpo” que o violdo ocidental, “como base fisica para o mba epii, 0S
Mbyéa-Guarani usam a estrutura de madeira e metal do violdo ocidental e preferencialmente
cordas de nailon” (Stein, 2013, p. 26). Porém utilizam-se cinco cordas e apenas as cordas de
nailon do encordoamento completo de violdo, na seguinte sequéncia, da nota mais grave para a
mais ajuda: sol (G), sol (G), si (B), si (B), mi (E). A afinacdo deste instrumento costuma
circundar em torno da tonalidade de “Sol Maior”, ou um tom acima ou meio tom abaixo. Nao
séo produzidos acordes, entretanto, ocasionalmente algumas notas na primeira e segunda casa,
nas cordas mais agudas, séo pressionadas — isto geralmente ocorre nos toques do xondaro e
tangara.

Em relacdo a sua denominacdo em Guarani, mbaraka e mba 'epu, importante citar que
alguns autores* diferenciam estas duas maneiras de denominar 0 mesmo instrumento, o
mbaepu seria a maneira tradicional de denominarem o viol&o, e mbaraka é a forma paraguaia
de denominar este instrumento (STEIN, 2009). Em meu campo, observei que eles
denominavam mbaraka tanto o violdo de 5 cordas utilizado por eles quanto o violdo utilizado
pelos jurua, enquanto mba’epu € a denominagdo do violdo utilizado de maneira cerimonial
dentro da opy. Para estes individuos o violdo é o instrumento responsavel por abrir o portal de
conexdes com suas divindades, endossando as produgfes corporeo-sonora das rezas do
tarova’i. Porém observo também que nas dancas do xondaro e nas apresentacdes dos mborai a
intencdo também é conectar-se aos deuses. Assim, 0 violdo cumpre o mesmo papel que o
desempenhado no jerojy dentro da casa de reza. Toda e qualquer producéo sonora dos Guarani
possuem um sentido espiritual, proporcionando um momento de adoracdo e conexdo as
divindades.

O takuapu é um bastdo sonoro feito de taquara (takua); € utilizado na vertical e
percutido contra o chdo, em geral marcando a pulsacdo da musica, sendo utilizado apenas por
mulheres e em contexto religioso/espiritual, dentro da opy. “O som do takuapu ¢é seco, grave,

abafado e provoca um leve tremor na terra, sentido por quem esta proximo, e concebido como

4 \hera Poty et al. (2007); Dallanhol (2002)



52

comunicagdo com a terra” (Stein, 2009, p. 123). O popygua consiste em duas varetas de bambu
ou madeira amarradas e percutidas, utilizado apenas por homens, e em geral durante a reza na
opy. O angu’apu é um tipo de tambor de mao*, percutido com uma baqueta. E o mbaraka
mirim consiste em um chocalho feito com cabaca ou porongo.

Segundo relato de Flavio Karai sobre os instrumentos musicais,

0 popygua junto com a fumaga do petyngua, sdo usados no intuito de limpar a regido
interna e externa dos ambientes. No final da tarde, antes do sol se por e do rito, é usado
no interno e externo da casa de ‘rezo’ com o intuito de espantar os maus
espiritos/coisas ruins. O mbaraka mirim, popygua e outros objetos como arco e flecha,
ou apenas a flecha, sdo colocados na opy como simbolo de forca para representar a
presenca de alguém, com o intuito de trazer protecdo. Para fortalecer os espiritos dos
nomes que carregam, qualquer um relacionado com aquela pessoa, pai/méae ou 0s
xeramoi e xejaryi kuery podem pedir para que um objeto fique na opy representando
alguma pessoa, e recebendo, enquanto isso, a fumaca e os ‘rezos’ que serdo emanados.
Esses objetos podem ser utilizados dentro e também no entorno da opy (transcri¢éo
verbal livre*),

Serdo nessas manifestacdes sonoro-musicais, apresentadas anteriormente, que manterei
o foco de minha anélise. Esta se atera em traduzir e interpretar da maneira mais condizente com
o que foi apreendido durante meu campo, focando nas relagBes entre a musica, 0 corpo e a
salde sob o ponto de vista Guarani. Embora eu siga uma separacdo em subcapitulos para
analisar estes pontos (corpo, musica e saude), o nhandereko nos ensina que essas separacdes
ndo representam a realidade vivida por esse povo, entéo o leitor deve ter em mente que 0s temas
estardo constantemente dialogando entre si e se inter-relacionando. Escolhi nomear os topicos

abaixo com as partes traduzidas*’ de um mborai (canto), que servirdo de guia para 0 meu

desenvolvimento de ideias ao longo do capitulo.

45 Em Dallanhol (2002) é relatado um tambor do tipo atabaque (tambores c6nicos abertos, muito utilizado em
religifes de matriz africana). O instrumento aos qual tive contato era similar a um tambor Lakota (formato circular
em moldura de madeira).

46 Fala de Karai, em conversa informal sobre os instrumentos musicais, realizada no dia 12/09/2023.

47 Esta é apenas uma das possiveis traducdes para este mborai, traducgdo realizada nas aulas de Mbya Guarani
ministradas virtualmente por Juliana Kerexu Jaguata (jaje 'oi) tape rupi, Mborai revé (2x), Javy'a agud (2x).
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s 4 i
Figura 19 - Mbaraka Figura 20 - Takuapu
Crédito: Autora Crédito: Autora

Figura 21 - Altar (amba) com os mbaraka mirim, petyngua e popygua pendurado no tijolo da vela, todos esses
instrumentos costumam ser usados durante as cerimoénias na Opy
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Crédito: Autora

2.4 JAGUATA TAPE RUPI: CAMINHAR POR ESSE CAMINHO

“Ekyje eme remboypy agud tanhimbu gui”48

O caminhar dentro da opy, percorrendo o tape pord em diregéo a “Terra sem Males”
me faz lembrar que o caminho € longo, pode fazer os pés amortecerem em contato constante
com o solo duro de terra batida. A marcha insistente em frente ao amba*® é conduzida pelo
pajé® que se utiliza de varios elementos para realizar sua reza e cura. Sua percep¢do do mundo
sensivel é facilitada por meio do auxilio das ervas, do tabaco e do mate, da fumaca do fogo e
do petyngua, dentre outros elementos utilizados para guiar seu povo incansavelmente ao
encontro dos ancestrais e seres extra-humanos. Por meio do uso do mbaraka abre-se um portal
de comunicacdo com as divindades em seus amba, ao som das cinco cordas, cada uma
representando uma deidade do pantedo Guarani®!, que ressoam com as vozes dos habitantes do
mundo dos vivos e dos mortos.

Localizados ap0s o pajé, encontram-se os avakue (homens), enfileirados lado a lado
e portando seus mbaraka mirim em maos, movendo os pés em um bailado “dois pra 1a, dois
pra cd” enquanto cantam a melodia na mesma altura entoada pelo rezador. Seguidos pelas
kunhangue (mulheres) que percutem seus takuapu no solo mantendo a pulsacdo da musica,
arqueando os joelhos e a coluna como em um movimento de reveréncia. “Exigir que as pessoas
se coloquem em fila e tratar-se de uma dan¢a acompanhada de canto e instrumentos, mas que
supde atitudes de concentracdo e respeito, € uma reveréncia que so é feita dentro da opy”
(Dallanhol, 2002, p. 64). Assim, este fazer musical/corporal reserva-se a um local de
sacralidade dentro dos ritos Guarani.

As mobilidades exercidas dentro da casa de reza ocorrem em fileiras e circulos (em
sentido anti-horario) que se movem para a esquerda e direita, para cima e para baixo em pulos
e movimentos de dobrar constantemente os joelhos em reveréncia, enquanto as mulheres batem

continuamente os takuapu contra o solo. Neste ponto, vale relatar a experiéncia fisica que

48 Nao tenha medo de recomecar das cinzas. Fala e tradugdo por Juliana Kerexu.

49 Pode significar: morada/casa dos deuses, ou também local fisico onde se colocam as ferramentas utilizadas para
cura e reza — altar.

50 Ver figura 22 abaixo.

%1 Da corda mais aguda para a mais grave: Jakaira (corda E), Nhamandu (corda B), Karai (cordaB), Nhanderu
Tenonde (corda G) e Tupd/Nhanderu Tupé (corda G).
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experimento: os dedos das méos em formigamento ao percutir repetidamente o takuapu neste
mesmo solo abengoado e por muitos, em tantas geracoes, rezado. Na base da coluna uma dor
que irradia até as escapulas e a sensacdo fisica de que ndo sera mais possivel manter-me em
pé, arqueando constantemente os joelhos no ritmo do mbaraka, enquanto bato o takuapu no
chdo e canto com 0 méximo de félego que me é possivel naquele momento. Ao mesmo tempo,
busco atingir um tom extremamente agudo, que parecia ser produzido em minhas entranhas,
fortalecido por meu ventre e reproduzido com toda a intensidade necessaria, que me foi
possivel realizar em minha garganta, para conseguir acompanhar o canto das vozes femininas,
que pretendem acessar tons de extrema intensidade e de altura bastante aguda, aparentando que
quanto mais intenso o canto for mais energizado seus participantes estaréo.

Parece que vou desabar no chdo e que ndo serd possivel continuar se 0 mba epuja
acelerar o andamento do mbaraka/mba’epu (violdo), sendo que com essa acelera¢éo 0s corpos
também vdo acelerando sua movimentacdo até que os passos ritmados se tornem pulos
constantes de um lado para outro da opy, ou entdo, em circulos remetendo a uma danga circular
na qual todos estdo conectados, mulheres e homens de bracos e médos dadas, consecutivamente,
segurando uns aos outros como uma forma de se fortalecerem e se ampararem em coletivo. O
corpo parece beirar uma exaustdo e ao mesmo tempo vislumbro um estado de éxtase e por
alguns momentos uma sensacéo de leveza que me faz sentir flutuar enquanto salto levemente
no ar. Em outros momentos a dor irradia para locais diversos em meu corpo, se apresentando
como uma pontada aguda que surge na sola dos pés e sobe até a coluna se espalhando para a
regido dos ombros, pescoco e bracos.

O ato de participar de uma reza na opy me faz sentir sensacfes opostas e também
complementares: enquanto sinto o0 corpo extremamente cansado e exausto, também acesso um
lugar de éxtase e leveza, sublimando, por breves momentos, todo o incdmodo fisico que me

tomava anteriormente. Abaixo apresento um croqui sobre a organizac¢ao dos corpos no espaco.



56

»r

LEGENDA

Movimentacdo durante a reza

Mbae'puja

aquele que puxa o canto

Homens com maraca (Xondaro kuery)

Sdgnnisd

Mulheres com takuapu (Xondaria kuery)

Vela

Fogueira

Mulher sentada (fumando petyngua ou néo)

SdRid

Homem sentado (fumando petyngua ou ndo)

%
"
"

0 @ Xe O

o mm

Figura 22 - Croqui da Opy durante as cerimdnias
Fonte: Autora

A participacdo dos individuos nos ritos realizados na opy ndo sdo impositivos a
comunidade, sendo algo visto com liberdade de escolha dos individuos em exercerem sua
espiritualidade em rito coletivo. Quando o sol comega a se por, no final da tarde, os individuos
comecam a Se organizar para irem a opy, e muitas vezes, quando uma pessoa comeca sua
movimentacdo em direcdo a casa de reza, outras acabam por segui-la. Nos relatos coletados
em campo por Dallanhol (2002), um de seus colaboradores comenta sobre como eles
compreendem essa participacdo dos sujeitos na opy. “Eu rezo e ai vem o resultado pra mim e
ai que eles vao ver, eles vao perceber (...). E ai que comeca todo mundo. Porque obrigar ndo
obriga ninguém. Ele tem que sentir no coracdo e dizer eu vou la na opy sim, eu vou 14”
(DALLANHOL, 2002, p. 52).

Outra questdo importante, levantada pelo mesmo colaborador, sobre a participacao
nos ritos dentro da opy, se relaciona com a permissao da entrada de ndo indigenas neste local,
“quando eu comecei a aprender isso com os meus avos, eu vi, tinha opy, tinha aldeia, os meus
avls rezavam, mas nao permitiam o branco chegar perto, nao tinha ordem” (DALLANHOL,
2002, p. 45). A propria autora relata que ndo pdde presenciar e nem gravar, em primeiro

momento, nenhuma das “suas ‘rezas’ noturnas”, e que eles fariam uma apresentagao/reza com



57

algumas “criancas da sua familia para [a autora] gravar” (ibidem).

Esse impedimento é bastante comum entre os Mbya. Sei disto pois ouvi muitos relatos
de que em muitas aldeias a entrada de nao indigenas nas casas de reza ndo era permitida e/ou
permitida em apenas alguns momentos especificos. Cito meu préprio exemplo, uma vez que,
na Tekoa Takuaty havia uma segunda opy, pertencente a um outro ndcleo familiar, na qual era
proibido a entrada de juruas. Desde minha primeira imersdo em campo, Kerexu e sua familia
permitiram que eu entrasse na casa de reza construida por eles, e participasse de seus ritos,
entretanto nunca foi permitido que eu gravasse nenhum audio ou video da performance noturna
que realizdvamos. Este fato causou-me dificuldades em realizar registros audiovisuais para
futuro estudos e possiveis transcricoes.

Partindo do pressuposto de que “a musica ¢ uma chave para a performance nesse
grupo”, Montardo (2002) identificou nos repertérios Guarani estudados, duas categorias da
performance, “um com caracteristica de prece, e outro de guerra” (MONTARDO, 2002, p.
203). As performances de prece séo caracterizadas por cancGes de andamento lento que
consistem em estabelecer dialogos com os deuses, com o intuito de adquirir conhecimento;
possuem carater mitico e ritual. As rezas Guarani sdo marcadas por sonoridades que remetem
ao choro e ao lamento, trazendo um tom melancdlico & producdo sonora Guarani. As
performances de guerra sdo representadas pelas coreografias de luta, o Xondaro e/ou o
Tangara, que tem como objetivo lutar contra os seres perigosos que os cercam. Os yvyraija,
0s ajudantes do xama, possuem a funcao de realizar os treinamentos de danca e luta com as
criangas e 0s jovens da comunidade, e também, designam os cantos que possuem o objetivo de
fortalecer o corpo e de lutar contra causas de doencas.

Estes dois géneros presentes no repertério Guarani sdo marcados pela dialogia
encontrada em ambos, como nas multiplas vozes dos deuses, as quais 0s participantes sdo
encorajados a ouvirem, ou entdo, nas batalhas travadas com outros seres e obstaculos
encontrados ao longo do caminho da vida. A dialogia “estd presente em outros aspectos, pois
a complementaridade das execugdes ocorre em varias instancias, entre os instrumentos, as
vozes masculinas ¢ femininas, os astros, ¢ entre os homens e a Terra” (MONTARDO, 2002,
p. 194). Uma das caracteristicas do xamanismo Guarani é a necessidade de auxiliares na
efetivacgdo do ritual, cujos encadeamentos refletem no uso eficaz dos instrumentos, das vozes
e dos movimentos corporais, como exemplo disto, tem-se a frase “quando as mulheres cantam
mais forte ou com mais volume, o xama fica mais forte” (ibidem, p. 195).

Montardo (2010) considera como performance, com base em pesquisa com 0 povo

Guarani Kaiova, 0 que este grupo faz enquanto cantam e dangam, tendo em vista que eles o
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fazem com o objetivo de “agradarem e entreterem os deuses” (p. 136) e essas divindades, por
sua vez, respondem de maneira participativa. A autora aproxima esta realidade a uma
encenagdo teatral em que eles “estdo cantando para chamar os deuses para dangarem junto com
eles” (ibidem, p. 136).

Ao serem convidadas a participarem da performance, as divindades se fazem presentes
por meio de inumeras possibilidades sonoras. A autora afirma que “héd varias vozes na

performance. Os relampagos sdo a manifestacdo da aprovagdo da audiéncia” (ibidem, p. 137).

Refletir sobre a cena dos rituais guaranis sob o ponto de vista das abordagens de
performance pressupde levar em consideracéo a audiéncia dos herdéis ancestrais e de
seus ajudantes, cujas manifestacGes de aprovacdo ou desaprovacao surgem através
dos relampagos (overa), trovdes (hyapu) e ventos (ivitu). Dona Odulia me falou
também da presenca deles nas dancas/lutas e nos cantos, o que os faz participes
também da performance, indo bem além do papel de plateia (MONTARDO, 2010,
p. 137).

Thomas Turino (2008) conceitua a musica de maneira a relacionar o fazer musical ao
campo social, endossado pela teoria de Bourdieu (1980). Ele denomina essa pratica artistica,
na qual os sujeitos da performance ocupam dois papéis apenas - “o de participantes e 0 de
participantes em potencial” - de performance participativa (BERTHO, 2019, p. 86), assim
sendo, a diferenciacdo entre artista e publico ndo ocorre, todos performam juntos. A
caracteristica desse tipo de performance é acolher a producdo sonoro-musical do participante,
“visando a constituicdo do som e do movimento. Esse tipo de evento musical destaca as
interacdes sociais que acontecem no decorrer da pratica que visa mais a participacdo, o
envolvimento na agdo do que o resultado final” (CUNHA, 2016, p. 98).

Cunha (2016) complementa ao relatar que Turino (2008), “ao estudar processos de
pratica musical coletiva escreveu que essa pratica, por ser uma atividade humana e estar
imbricada nas dinamicas da vida, revela aspectos da situacdo histérica e socioecondmica,
simbolizando pensamentos sobre os fatos do mundo” (CUNHA, 2016, p. 98). Por tanto, no
contexto da musicoterapia fundamentada na performance participativa, a utilizagdo da musica
e seus elementos favorece a promocéo e reabilitagcédo, tanto no &mbito emocional quanto social
dos sujeitos. A partir de uma perspectiva social e comunitdria a musicoterapia “preconiza
fortalecer e apoiar os participantes no desenvolvimento de estratégias de acao, resisténcia e
sobrevivéncia frente os eventos da vida cotidiana” (CUNHA, 2016, p. 98). Nota-se que esse
fazer musical de forma compartilhada ocorre tanto no &mbito musicoterapéutico, quanto na
casa de reza e ambos preconizam um entendimento de que a performance necessita ser

compreendida como algo que abarca uma relacdo dialdgica, estabelecida entre os executantes-
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participantes ativos nas produgdes sonoras, 0s deuses e outros seres mencionados nos cantos,
no caso dos Guarani. A producéo sonora é compartilhada entre todos e todos sdo estimulados
a participarem cantando e dancando, mesmo sem dominio ou conhecimento prévio sobre
musica.

Dentre as manifestagcdes corporais presenciadas entre os Guarani pude perceber a
incidéncia de comportamentos que buscassem a leveza do corpo com 0 uso de técnicas que
prevéem realizar alguma forma de expurgo, como a producéo de lagrimas, suor, vomito, e/ou
sensacOes fisicas como tremores e formigamento em varias partes do corpo. H& assim uma
ética corporal preocupada em limpar e fortalecer o corpo com treinamentos fisicos e também
experimentar momentos de alegria e gozo, nos quais se alcanga um estado de plenitude e vive-
se um sentimento de pertencimento e identificacdo com o(s) outro(s), através da coletividade
da reza realizada na opy.

Assim como ouvi algumas vezes a cacique dizer que “corpo e espirito sio uma coisa
$0”, 0 que nos d4 um panorama para compreendermos que para cuidar de um € preciso cuidar
do outro, ou que quando vocé cuida de um, vocé também cuida do outro (ambos sao moradas
terrenas e espirituais). O caminho percorrido em direcdo aos deuses exige esforco fisico que
permite o aperfeicoamento dos corpos, é o corpo que realiza essa caminhada e € por meio dele
que 0s xeramoi e as xejaryi kuery recebem as mensagens divinas, intermediadas pela escuta,
visdo e/ou percepcdo extracorpOrea, para guiarem 0 grupo com o objetivo de estimular
“transformacdes do corpo pesado em leve, do agressivo em alegre, belo e saudavel”
(MONTARDO, 2002, p. 32).

Os esforgos empreendidos nas rezas podem fazer acessar memorias, locais e
vislumbrar elementos extra-humanos possiveis de serem percebidos apenas com olhos e
ouvidos sensiveis e atentos. Me lembro que, em um determinado momento durante a cerimdnia
do Nhemongarai, pude vislumbrar uma intensa luz dourada, semelhante ao sol, que tomava
todo o interior da opy e banhava todos os presentes em luz, e que ao bater o takuapu
ritmadamente no solo, realizando a dancga cerimonial, me sentia caminhando com todos o0s
presentes em direcéo ao leste®. Essas percepcdes extracorporais me remeteram a vivéncias de
expansdo da consciéncia das quais experienciei por muitos anos consagrando a bebida
ayahuasca, em que o individuo que ingere a bebida pode sentir, perceber e ver/mirar coisas do
mundo espiritual, trazendo outros estados para a consciéncia. Sobre esse fato Montardo (2002)

afirma que “s6 a palavra sem a musica e a danga, ndo faria este efeito. Entre 0S Mbya 0s xamas

52 Direcdo na qual se encontra o amba (altar) da opy.
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perdem os sentidos devido ao uso do tabaco e a danca” (ibidem, p. 32). Eu complementaria

essa fala dizendo que os xamds acessam outros estados de consciéncia®.

Para n6s Mbya-Guarani, o canto e a palavra sao desdobramentos da esséncia divina
de Nhander(, Nosso Primeiro Pai, criador de tudo que existe. Através do canto e da
palavra nos comunicamos com nossas divindades. O canto é uma inspiragéo divina,
enviada para n6s Mbya-Guarani através dos sonhos. O canto tem o poder de curar as
pessoas e fortalecer a vida comunitaria (VHERA POTY apud STEIN, 2013, p. 21).

Acredito que neste momento seria interessante descrever a organizacao e maneira
como as pessoas se localizam no ambiente em que mais presenciei as manifestacbes sonoro-
musicais produzidas pelos Guarani, a opy. Nesse ambiente localizam-se os instrumentos
musicais e ferramentas de rezo (petyngua, velas, defumador, fogo, instrumentos musicais, erva
mate, sementes, ervas e por fim o corpo). Essas ferramentas se tornam cruciais no rito sonoro-
musical Guarani.

Se fossemos escrever uma partitura sobre a musica Guarani precisariamos incluir 0s
sons naturais, como sons de passaros, 0 coaxar dos sapos e ras, o canto dos grilos, o barulho
dos ventos nas folhas, 0 som da chuva e dos trovdes, representando as divindades e seres extra-
humanos, da cosmo-sdnica Guarani. Além de representarem 0s sinais de aprovacdo das
divindades em resposta aos ritos musicais Guarani, estes sons da natureza demonstram como
esses individuos se comunicam com eles, compondo 0 mundo mégico no qual vivem 0s
Guarani.

Da mesma forma que “ndo héa possibilidade de vida na Terra se os guaranis nao
estiverem cantando” (MONTARDO, 2002, p. 11) também se percebe, a partir de relatos
colhidos durante toda a pesquisa, que ndo ha condicbes de se realizar os ritos - cantos, dancas,
rezos - sem que haja territdrio, um espaco propicio a essas praticas. A meu ver, sentir e escutar
a musica dentro desse contexto comunica, como tantas outras praticas realizadas por eles, com
0 mais sagrado e etéreo da existéncia Guarani.

A correlacdo, recorrente neste texto, entre corpo, musica e salude, que orienta 0s
aspectos performaticos e simboélicos presentes no ritual, também é central quando se pensa na
danca do Xondaro®. Em varios momentos na tekoa presenciei algumas

apresentacdes/treinamentos do Xondaro, técnica corporal que une danga e luta, considerada

53 Falaremos mais sobre isso no capitulo 3.

54Arquivos publicos mestrado\Audio xondaro corte.wav; Arquivos publicos mestrado\VIDEO XONDARO 1 -
CREDITO AUTORA.mp4; Arquivos publicos mestrado\WIDEO XONDARO 2 - CREDITO AUTORA.mp4;
Arquivos publicos mestrado\WVIDEO XONDARO 3 - CREDITO PROJ ORIGEM.mp4; Arquivos publicos
mestrado\WVIDEO XONDARO 4 - CREDITO PROJ ORIGEM.mp4
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uma espécie de arte marcial Guarani, e que a0 mesmo tempo que encanta e diverte a quem
assiste, traz resisténcia e fortalecimento aos corpos e espiritos dos xondaro e xondaria que dele
participam. Essas apresentacdes ocorreram em momentos nos quais tinha-se o intuito de
mostrar alguns aspectos de sua cultura para os nao indigenas, como foi o caso do curso de
sanitéario ecolégico do qual participei em 2019, como dito anteriormente nesta pesquisa. O
Xondaro é praticado também em momentos de descontracdo dentro da opy, anterior ou
posteriormente a realizacdo dos rituais.

Desde muito pequenos até a idade adulta, os individuos, principalmente os homens,
participam deste treinamento, com o objetivo de fortalecer o corpo e o espirito para as batalhas
do dia a dia nos mundos materiais e espirituais. A palavra Xondaro serve tanto para designar
uma “danca” quanto para denominar os guerreiros da aldeia, que dangam para fortalecer seu

corpo, mente e espirito e que para isso, muitas vezes levam seus corpos a exaustao.

Figura 23 - Xondaro
Crédito: Projeto Origem

Em todas as apresentacdes que presenciei houve uma predominancia total da figura
masculina, porém Kerexu conta que sempre subverteu esse fato enquanto jovem e que fazia

questdo de participar também. Podemos dizer que, em sua configuracdo, existem duas figuras
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principais na conducgéo da danca, aquele que toca o violao (mbae puja), conducdo sonora, e 0
que conduz corporalmente. O Xondaro ruvixa é o responsavel pela conducdo dos movimentos
que serdo realizados e de interpor desafios durante todo o processo, portando um mbaraka
mirim, um popygua, ou outro tipo de vareta, este individuo realiza movimentos que demandam
atencdo do participante, desafiando os sujeitos a pularem e rolarem, desviando-se do objetivo
investido contra seus corpos. E 0 mba epuja que tem como fungéo principal a de manter a
harmonia musical, acelerando e ralentando o0 andamento, e realizando intervengdes em acordo
com o Xondaro ruvixa. Entre esses dois sujeitos nucleares na pratica do Xondaro é possivel
notar uma simbiose remetendo aos conceitos de terapeuta e co-terapeuta utilizados em algumas
abordagens musicoterapéuticas® nos quais dois musicoterapeutas dividem a conducio das
sessOes terapéuticas, um se mantém focado na condugdo musical enquanto o outro interage de

maneira mais aproximada dos participantes, utilizando-se da corporeidade para isso.

Dy
T L A Mbae’'puja
ﬁ& \(\1 @ Xondaro ruvixa
}7 % L Xondaro
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Figura 24 - Representacdo do Xondaro
Fonte: Propria

Com esta pratica, é possivel perceber que as criangas sdo estimuladas a conhecerem
e desafiarem seus corpos de maneira ludica e divertida sem serem tolhidas de experimentarem
os limites e potencialidades de seus corpos. E nesse contexto ladico, experimentado pelas
criancgas, que 0s corpos se constituem enquanto pessoas, se moldam e fortalecem. Em meio a
risadas, melodias, movimentos que desafiam a verticalidade dos corpos Em relagdo as
brincadeiras sonoras dos Guarani, (Nheovanga), “parece seguro ofender um ser propenso a ira

(...) desequilibrar-se com alegria, cair para depois se reerguer” (STEIN, 2013, p. 33).

%5 Conceito que abordarei de maneira mais aprofundada no capitulo 3.
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O centramento moral, o equilibrio fisico e mental, a percepcao dos estados existenciais
regidos pelo bem ou pelo mal, sob influéncias sociocosmol6gicas dos coletivos
humanos e extra-humanos estdo nestas nheovanga. Nelas, palavras, sonoridades, risos,
gritos e movimentos traduzem a cosmo-sdnica Guarani, atualizando-a nas novas
relagdes intra e (na minha presenca) extra-aldeds (ibidem, p. 33).

Por meio da participacdo dos individuos Guarani no ritual, estes prevéem percorrer o
caminho em direcdo ao embelezamento e fortalecimento dos corpos “dotando-0s de forca e de
alegria, combatendo a tristeza. E de sua responsabilidade essa espécie de treinamento e
preparacdo para a vida, 0 que garante a sobrevivéncia do grupo e a manutencdo da propria
Terra, numa acdo analoga a desenvolvida pelos deuses” (MONTARDO, 2002, p. 12).

A doenca pode ser compreendida tanto como uma experiéncia individual quanto
social®®, portanto torna-se dificil discernir se sadde e doenca pertencem a esfera privada ou
publica. Ndo obstante, pode-se afirmar que o corpo pertence mais ao dominio privado que
publico, mesmo que em muitos momentos da existéncia humana algumas tradi¢des religiosas
hegemonicas tentaram exercer e ainda exercem controle sobre os corpos tornando as sensagoes
advindas dele um tabu.

Durante muito tempo a compreensdo da salde e da doenca esteve ligada a esfera
publica na qual o pensamento vigente manteve-se focado na compreensdo da evolugdo das
epidemias, na constituicdo de instituicdes assistenciais e nas politicas de satide com base nas
principais fases da “saude coletiva”. Em consequéncia disto, as experiéncias privadas e
pessoais de salde e doencga foram sendo colocadas em segundo plano, entretanto os pacientes
tém utilizado suas experiéncias pessoais como auxilio para a elaboracdo de politicas de satde
(HERZLICH, 2004).

Dentro desse pensamento biomédico percebe-se que a medicina atua ndo s6 como um
conjunto de técnicas especificas de atuacdo em salde, mas também como uma forma de
controle e regulacdo social, na qual o processo saude-doenca é estabelecido a partir de
fendmenos definidos por profissionais sob a responsabilidade da medicina e dos médicos e 0s
pacientes assumem o papel de consumidores desses cuidados de satde seguindo as prescrigdes
médicas. Por tras da medicina esta o Estado que imp&e metas normativas a satde dos sujeitos
e possui grande interesse no controle dos corpos que a medicina exerce (HERZLICH, 2004).

Segundo Herzlich (2004), nos anos 1970 as pesquisas e estudos sobre esta tematica

demonstravam a mobilizagdo dos pacientes perante a recorrente medicalizagdo dos corpos e

56 Segundo o0 antropdlogo francés Marc Augé (1984) citado por Claudine Herzlich (2004)
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reivindicagdo para que suas vozes fossem ouvidas e consideradas como importancia na
sociedade. Por consequéncia, notou-se um crescente interesse em topicos como género, corpo
e emoc0es atraindo, desta forma, mais atencdo para experiéncia da doenca no ambito privado
e individual.

Neste sentido é importante abordarmos a experiéncia da doenca e a maneira como 0s
sujeitos a vivenciam no cotidiano. No caso de pacientes com doengas cronicas ocorre uma
mudanca na autoestima devido ao “estigma” sofrido pelos pacientes no sentido de nao se
reconhecerem mais em seus corpos, ocasionado pela sensacao de “perda do self”. Quando o
sujeito vivencia uma doenca duradoura isto incide em uma importante reconsideragdo em sua
biografia e seu conceito de si enfatizando a importancia do bem-estar corporal (HERZLICH,
2004).

Le Breton (2011) afirma que na auséncia de um corpo é impossivel que o individuo
exista. Sendo este individuo identificado a partir de seu corpo, apresentando caracteristicas que
elucidam qual a comunidade e 0s aspectos sociais no qual ele esté inserido, reforcando-se desta
maneira, a no¢ao de construcdo simbdlica do corpo, como efeito de uma construcéo social e
cultural.

Esse simbolismo social é o resultado do efeito de uma construcdo social e cultural e
chama a atencdo para o fato de que cada sociedade constitui sua forma distinta de compreender
o corpo e que lugar este “ocupa” dentro de determinado grupo. Em resumo, séo atribuidas ao
corpo posi¢des determinadas especificas de cada cultura e para se compreender essas posi¢cdes
sociais ¢ preciso conhecer a cultura da qual esse “corpo” faz parte e vice-versa.

O cuidado exacerbado com o corpo evidencia como o “sujeito” moderno tem
frequentemente vivenciado a individualidade, percebendo-se como possuidor de um corpo e
desta forma, tornando-se “refém” deste corpo. “A nogdo moderna de corpo ¢ um efeito da
estrutura individualista do campo social, uma consequéncia da ruptura da solidariedade que
mescla a pessoa a um coletivo e ao cosmos por meio de um tecido de correspondéncias no qual
tudo se entrelaga”. Resultando assim na no¢do moderna que temos sobre o corpo, desta forma,
“(...) ele implica o isolamento do sujeito em relagdo aos outros (...), em relacdo ao cosmo (...)
e em relacdo a ele mesmo (ter um corpo, mais do que ser o seu corpo)” (LE BRETON, 2011,
p. 21).

Isto implica na importancia de se compreender o qudo prejudicial pode ser este
afastamento do sujeito do social, afinal este é reflexo das relacBes sociais. Como afirma Le
Breton (2011), “durante sua vida, cada sujeito so existe em suas relagdes com os outros. O

homem ¢ apenas um reflexo” (p. 24). A partir disto, Le Breton (2011) nos apresenta como em
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outras sociedades o0 modo de existir e ser um corpo é muito diferenciado da forma com a qual
0 sujeito ocidental tem vivido atualmente, elucidando maneiras nas quais o corpo se dissolve
no mundo simbdlico em que vivem, o corpo nédo é visto como algo individual, o sujeito, muitas
vezes ndo se vé como possuidor de um rosto e caracteristicas fisicas especificas que o
diferenciam dos outros integrantes de seu grupo social, e, “se a existéncia se reduz a possuir
um corpo a maneira de um atributo, entdo, com efeito, a propria morte ndo tem mais sentido:

ela ndo € sendo o desaparecimento de um ter, isto €, pouca coisa” (LE BRETON, 2011, p. 30).

2.5 MBORAI REVE: PORTANDO O CANTO

O canto, rezos, som, sdo vozes dos ancestrais.... Para a CURA, curar
0 mundo, curar o espirito que viveu, vive e vivera aqui!®’

Os integrantes do coro nhe’e pord®® encontram-se enfileirados em um semicirculo em
frente & opy, organizados de maneira que homens fiqguem proximos em uma extremidade e
mulheres juntas em outra extremidade do semicirculo, localizados de costas para a porta de
entrada da casa de reza. O mba’epuja Senta-se proOXimo aos homens e inicia 0 mborai
conferindo a sonoridade do violdo, dedilhando-se as cordas uma por uma, e em outros
momentos tocando vérias cordas ao mesmo tempo em uma batida, escutando a afinacdo
enquanto busca a harmonia perfeita entre elas. Quando esta é encontrada, inicia-se a batida na
pulsacdo de gquatro por quatro, tocando-se colcheias com acentuacdo predominante nas cabecas
dos tempos 2 e 4 do compasso, o deddo faz uma batida nas cordas do baixo no primeiro tempo
do compasso enquanto os outros dedos tocam todas as cordas fazendo uma batida tipo
rasqueado (DALLANHOL, 2002).

Além do mbaraka, outros instrumentos vao sendo adicionados ao longo da batida do
violdo, como o0 mbaraka mirim e 0 angu ‘apu, que tocam uma seminima a cada dois tempos na
cabeca dos tempos 2 e 4, mesmo local de acentuacdo realizado no mbaraka. Todos 0S
instrumentos tocam em um andamento médio de 130 bpm®® e o violdo mantém esse ritmo por

quase todo o canto, realizando um ralletando apenas no final quando vai preparando o coral e

57 Transcricdo de um trecho de uma conversa realizada na data de 29/08/2022, com a cacique Kerexu por meio
de aplicativo de mensagens de audio e textos, palavras dela.

%8 Arquivos publicos mestrado\Jaguata tape rupi (corte).wav. Esse 4udio e a descricdo que o acompanha, sdo
apenas uma pequena amostra, inclusive uma das poucas, que consegui gravar.

59 Batida por minuto.
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0s instrumentistas para encerrarem a masica, a um andamento aproximado de 80 bpm. As
vozes, primeiro 0 mba e puja, em seguida as vozes masculinas e por ultimo as vozes femininas,
s80 as ultimas a se somarem a harmonia.

Os corpos femininos entrelagam suas maos e movem seus pes, em colcheias, como se
estivessem marchando sem levantar as pernas, mantendo 0s corpos e 0s passos juntinhos,
encostados®. Os homens, de bragos dados e com o mbaraka mirim em mdos, alguns deles,
movem alternadamente o0s pés, para a frente e para 0 meio novamente no mesmo ritmo que o
mbaraka mirim. Os instrumentos descritos, na maioria das vezes que presenciei, foram tocados
por homens, porém as mulheres ndo eram impedidas de tocarem, em alguns momentos elas
fizeram uso deles assim como 0s homens, apenas 0 popygua e o takuapu séo totalmentes
restritos aos homens e as mulheres consecutivamente.

O canto é iniciado pelo mba’e puja, cantando sozinho as palavras “Jaguata tape rupi”
e, “Mborai reve” até o final da estrofe, foi seguido na continuidade do canto pelas vozes
masculinas. As vozes femininas ndo entram logo no inicio da cancdo, sendo cantada a frase
inicial apenas pelos homens, iniciando seu canto, somente na repeticdo da estrofe completa na
palavra “tape”, cantando a mesma melodia das vozes masculinas em uma oitava acima. Em
geral, as mulheres iniciam seus cantos ap6s o canto dos homens, mas cantam a mesma frase
com afinacgdes distintas, sendo que elas mantém seu canto uma oitava acima. Esse canto
extremamente agudo e intenso das mulheres é entoado por vozes anasaladas e faz ressoar a
regido da garganta e no céu da boca. Como colocado por Vhera Poty ao ser questionado sobre
quais partes do corpo sente vibrar com a emissao do som, ele esclarece que o mais importante
¢ “soltar a voz”, mas que € preciso sustentar a poténcia da voz na barriga, pro canto sair bonito.
“QO principal é a barriga, a boca nao ¢ tdo importante”. (STEIN, 2009, p. 89).

A letra da musica € cantada duas vezes, repetida sempre em pares, realizando um
complemento harménico das vozes femininas (das criancas também) e masculinas. Na
sequéncia, 0os instrumentos tocam sozinhos por quatro compassos, depois volta-se a letra
cantada em pares, repetindo os movimentos anteriores por trés ciclos completos. Ao final o
mbaraka inicia o ralentando e é acompanhado pelos demais até a finalizagcdo da musica com
chacoalhadas rapidas e batidas aceleradas do tambor até o siléncio de todos o0s instrumentos.
Ap0s isso, levantam os bragos com as palmas das maos voltadas para a frente e dizem palavras

de agradecimento iniciadas pelo coordenador do coral “Xondaro kuery, xondaria kuery, ipora

60 Esse foi apenas um dos passos que Vi elas fazerem, vi pelo menos dois passos diferentes, principalmente quando
individuos de outras aldeias estavam presentes e dancando, porém, irei descrever apenas esse que aprendi a
reproduzir quando participei de cantos e dancas com eles.
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ete aguyjevete!” e repetidas pelo coro em um vigoroso unissono “Ipord ete aguyjevete”. Essa
saudacdo esta sempre presente nas finalizagdes de cada mborai apresentado.

Alguns detalhes da performance podem mudar de acordo com a regido de localizacao
do grupo em questdo, homens se apresentam de bragcos dados ou apenas enfileirados ao lado
de outros homens e as mulheres podem mover os pés de maneira diferente do que foi descrito
aqui. As coreografias realizadas pelos Guarani perpassam a sensibilidade e emoc¢6es por meio
da escuta que sao refletidas no corpo.

A letra desse mborai, convida todos a seguirem o caminho sagrados de inUmeras

belezas, carregando consigo o canto, a musica, o rezo, que os fortalecem e os fazem felizes.

As letras das mborai sugerem mensagens que sao aprendizagens de relagdes sociais,
emocdes e valores. Estas nhe’e pord (belas palavrast?), entre diferentes tipos de
performances orais cultivadas pelo Mbya-Guarani, sdo associadas a sabedoria dos
mais velhos e colaboram na transmissdo oral da sociocosmologia Guarani para as
novas geracgdes. Na vivéncia ritual entre os karai ou entre as criancas do coral, a forca
simbdlica das palavras que ensinam — a lingua e a sociocosmologia Mbya-Guarani —
é potencializada pela indicialidade das sonoridades ritmico-melddicas persistentes
que de certa forma adornam as palavras, entre sonoridades repetidas e outras
improvisadas, remetendo a outros contextos onde sonoridades semelhantes sdo
expressas e 0 modo de ser Mbya também se afirma (STEIN, 2009, p. 184).

Ainda nessa linha de raciocinio, o coordenador pode tocar o mbaraka, o popygua, (ou
outro) ou apenas cantar. O local deste tipo de apresentacdo pode variar bastante, sendo
realizadas apresentacdes fora da aldeia, em teatros e/ou escolas, por exemplo, ou entdo nos
patios da aldeia ou dentro da casa de reza enquanto o sol se retira. Abaixo apresento um

esquema de como transcorre uma apresentacdo de um mborai na aldeia em questéo.

REPETE
Jaguata tape rupt. A TUDO
Mborai reye B 2X B rall.
Mborai reye B —REPETE INSTRUMENTOS B
Javy'a agud C MUSICAIS C NHE'E
Javy.a agud C ¢ | PORA

Figura 25 - Organograma mborai
Fonte: Autora

61 No caso do Mbya Guarani, ayvu pora.
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Com base em Montardo (2002) os termos nhe’e € ayvu, conforme o grupo, significam
alma, voz, vida, palavra. E a partir das sonoridades encontradas na natureza os Guarani
desenvolvem o canto e a fala, “para os Guarani, linguagem poética ¢ linguagem dos deuses,
dos passaros, das arvores, da cachoeira, da terra, do Sol. Linguagem poética e musical. Ne’e
pord, as famosas belas palavras, entdo, sdo poesia ¢ musica” (MONTARDO, 2002, p. 152).
Ou seja, a poesia e a musica vém por meio da escuta dos sons naturais. “Tudo que esta vivo
tem 7ie e, que os humanos podem ouvir se estiverem atentos” (ibidem, p. 152).

O pesquisador indigena Isael Pinheiro (2024), afirma que “a musica e o canto sdo de
suma importancia para nds Guarani, pois através da sua pratica aprendemos as concepcdes da
natureza e do espiritual. Trata-se de uma linguagem propria que representa 0s N0ssos modos

de ser, sentir e estar no mundo fisico e espiritual” (PINHEIRO, 2024, p. 25).

2.6 JAVY’A AGUA: PARA SERMOS FELIZES

Nosso percurso até aqui nos mostrou que a promocdo de salde e o bem-viver no
nhandereko Guarani dialoga diretamente com as questdes relacionadas ao territorio, ao
fortalecimento e a constante busca pela leveza do corpo, como também, por meio da prondncia
e escuta das belas palavras e, por fim, da demonstracdo de alegria. Todos estes elementos
podem auxiliar na promoc¢do de saude ou provocar adoecimento, e sdo permeados pela
musicalidade Guarani, expressos por meio dos cantos, das dancas ou até mesmo através de
atos politicos.

Conforme Stein (2009), o coletivo, assim como a Terra, precisa constantemente ser
curado pela profilaxia musical, através dos rituais nos quais a sonoridade é o ponto central. Em
um apanhado etnografico com enfoque na territorialidade, salde, género e construcdo da
pessoa, xamanismo, economia da reciprocidade e organizacdo social, realizado pela autora, foi
possivel identificar a aparicdo constante de temas como: as descrigdes das performances
coletivas orais com narrativas miticas, mborai e jerojy, a fumaca e odor do petyngua, “o uso
seletivo do popygua e do takuapu, em espagos familiares e sagrados” (STEIN, 2009, p. 124);
todos esses elementos sdo formadores do xamanismo Guarani.

Em relacdo ao corpo, além do fortalecimento e purificacdo através das dancas, 0s
Guarani utilizam-se de dietas para demarcar momentos importantes, ritos de passagens,
nascimentos e falecimentos. Como exemplo disto, quando menstruada a mulher deve seguir

uma dieta rigorosa, a qual ajuda a ndo sentir célicas e incobmodos decorrentes dessa. Essa dieta
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inclui restrigdes alimentares e proibicéo de tocar e/ou compartilhar utensilios. Nesse periodo a
mulher deve ficar mais retirada do convivio, passando momentos de maior reflexdo e
percepcOes sobre si mesma.

Sobre este tema, com base em Garlet (1997), Montardo (2002) nos alerta para o papel
da dieta na cultura Guarani, como um complemento aos cantos, rezas, dangas que buscam
tornar o corpo &gil e leve, facilitando assim o acesso a “Terra sem Males”. Esses ritos
associados a dietas atuam na transformacdo do quente em frio, que na cultura Guarani
representam consecutivamente a raiva e a alegria, e para serem saudaveis os Guarani buscam

a alegria.

A musica na cultura guarani é a linguagem privilegiada nas transformagdes afetivas
e viram os lados da moeda da raiva e do amor, do quente e do frio e da tristeza e da
alegria. Ao cantar e “dancar a guerra” nestes rituais os Guarani estdo aperfeicoando
seus corpos em agilidade e defesa, embelezando-se, alegrando-se e,
consequentemente, fortalecendo-se, a0 mesmo tempo em que agradam aos
demiurgos objetivando a continuidade da manutencdo das condicGes de vida
saudavel na Terra. A mdsica, tanto no mito quanto no ritual, proporciona
transformacdes, ativacao dos atributos de resplandecéncia e radiancia, deslocamentos
e comunicacdo com divindades e seres espirituais. Os cantos e as dang¢as nos rituais
diéarios atuam justamente neste sentido, trazem a presenca e a interagdo aos corpos e,
com isto, a alegria, a saude e a beleza (MONTARDO, 2002, p. 261).

Durante os rituais, os Guarani limpam seus corpos, € como consequéncia disto,
adquirem atributos divinos que o embelezam, como o “brilho do relampago, ou overa, a
radiancia e a chama do Sol, ou hendy” (ibidem, p. 264). A musica e 0s aspectos sonoros na
cultura Guarani, sempre estiveram relacionados aos conceitos de saude, cosmologia, a
educacdo e a politica (STEIN, 2009, p. 25). A busca por sentir e expressar alegria pode ser
compreendida como uma forma de buscar e manter a satde integral do corpo, da mente e do
espirito, dimensdes indissociaveis para os sujeitos Guarani. Porém, essa logica de viver com
alegria é abafada por questes que marginalizam e colocam este povo em situacfes de extrema
fragilidade. Como por exemplo, as invasdes de terras por grileiros e mineradores, o descaso do
Estado com as invasdes em territorios indigenas, a ndo demarcacao de terras, séo fatores
cruciais para gerar desarmonia e adoecer o corpo.

Em relatério realizado no ano de 2022 pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI),
foram retratadas intensificacbes das violéncias contra os povos indigenas, marcadas pela

gestdo do governo Bolsonaro.

Como nos trés anos anteriores, os conflitos e a grande quantidade de invasdes e danos
aos territdrios indigenas avangaram lado a lado com o desmonte das politicas
publicas voltadas aos povos originarios, como a assisténcia em salde e educacéo, e
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com o desmantelamento dos 6rgdos responsaveis pela fiscalizacdo e pela prote¢édo
destes territorios (CIMI, 2023, p. 08).

Nesse relatorio foram apresentadas inimeras maneiras de violéncias realizadas contra
os povos indigenas, violéncias estas referentes ao patrimonio: “omissdo e morosidade na
regularizacdo de terras, conflitos relativos a direitos territoriais, e invasdes possessorias,
exploracao ilegal de recursos naturais e danos diversos ao patrimonio”; a violéncia contra a
pessoa: referente ao “abuso de poder, ameagca de morte, ameagas varias, assassinatos,
homicidio culposo, lesBes corporais dolosas, racismo e discriminacao étnico-cultural, tentativa
de assassinato e violéncia sexual” e por fim, a violéncia por omissao do poder ptblico (ibidem).

No periodo relatado, “estruturou-se uma espécie de ‘ecossistema’ ligando as violagdes
ao direito territorial e a satde, que une, por um lado, falta de demarcacdo e de assisténcia e,
por outro, as invasdes ¢ danos causados por diferentes praticas” (p. 20). Escancarou-se, assim,
um profundo descaso com as vidas indigenas e interesse econémico pelos territorios, de
maneira que “a reconstru¢do das politicas de saude, educacdo e assisténcia aos povos
originarios e, especialmente, a retomada das demarcacdes e da protecdo aos territorios
indigenas, com a superagdo da tese do marco temporal”, que ainda assombra as comunidades
indigenas e impele esses sujeitos a se organizarem e mobilizarem politicamente, se apresentam
enquanto fatores cruciais para a manutencdo da saude desses sujeitos (ibidem, p. 21).

Paranhos Martins (2021) compara a realidade dos indigenas de Dourados, no Mato
Grosso do Sul, com a dos sujeitos habitantes da faixa de Gaza. Dourados possui uma das
maiores populacdes indigenas do Brasil, em torno de 16 mil indigenas das etnias Kaiowa,
Guarani e Terena. “Os indigenas fazem parte do cotidiano da cidade, sendo impossivel nao
enxergar as frequentes violacdes de direitos e o genocidio que marcaram as ultimas décadas”
(p. 193). A autora chama a atengdo para o fato alarmante de que este “panorama tem propor¢oes
de guerra, embora as baixas sejam somente de um lado” (PARANHOS MARTINS, 2021, p.
193).

Em consequéncia a esses fatores 0 nimero de suicidios vem crescendo de maneira
exponencial, os registros apontam para o fato de que no ano de 2022 ocorreram 115 suicidios
de indigenas no Brasil, e trés estados que registraram altos nimeros foram o “Amazonas (44),
Mato Grosso do Sul (28) e Roraima (15). Mais de um terco das mortes — 39, o0 que equivale a
35,1% — ocorreram entre indigenas com até 19 anos de idade”. A percepcao sobre a fragilidade
das questdes de saude psicossocial envolvendo os indigenas no Brasil foi um movimento
crescente que permeou nossas interagcbes. Em relagdo a isso, o que me chocou de imediato

foram os dados estarrecedores de recorréncia de casos entre 0s jovens, do sexo masculino, com
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idade entre 10 e 24 anos, superando em quase trés vezes a de populacdes ndo indigenas,
denunciando assim, a extrema vulnerabilidade ao suicidio desta populacdo (ARAUJO et al.,
2023).

Em uma pesquisa conjunta entre pesquisadores de Harvard e a Fiocruz, os dados
apontam para o fato de que as taxas de suicidio entre populagdes indigenas € significativamente
maior, podendo ser considerada uma epidemia e um problema de satde publica de grandes
proporg¢des, podendo ser “influenciado por uma gama de peculiaridades contextuais e culturais,
como conflitos territoriais, crises sanitarias, racismo estrutural, bem como questdes de ordem
econdmica, politica e psicologica” (Pedrosa, 2023, s/n). Este fato chamou-me a atencéo, pois,
enquanto profissional da saude, ndo possuia esse conhecimento. O que me leva a crer que
muitos de meus colegas de profissdo e de outras areas da salde também desconhecem esse
fato.

Em abril de 2024, durante os dias 22 a 26, participei do vigésimo Acampamento Terra
Livre (ATL), neste evento nacional ocorrido em Brasilia e organizado pela Articulacdo dos
Povos Indigenas do Brasil (APIB) com o objetivo de lutar pelos direitos e pela vida dos povos
indigenas. Tive a oportunidade de participar como ouvinte de algumas rodas de conversa entre
os Guarani, e também em algumas plenarias ao longo da semana, que abordaram a tematica da
salde indigena, saide mental e o bem viver.

Nestes encontros, algumas liderancgas indigenas abordaram temas relevantes como o
“cuidado com a satde mental das comunidades indigenas”, destacando a importancia de
politicas especificas que promovam o bem-viver destes povos (ATL, 2024, p. 56). Os
principais pontos levantados como possiveis causadores de desordens na salde desses sujeitos,
principalmente dos jovens indigenas, foram, ansiedade e depressdo, uso excessivo de celular,
luta por condigdes minimas de existéncia e o suicidio. “Quando a gente fala de juventude,
dentro do territério indigena, € um desafio maior ainda, porque é ali dentro que estd
acontecendo o suicidio, a depressao, a ansiedade” (ATL, 2024, p. 56).

Desta maneira, podemos considerar que a luta pelo territorio seja um elemento central
na busca pela satde e bem estar dos indigenas, que representa um ato de justica e uma préatica
de saude coletiva. Assim sendo, necessita-se integrar essa visdo de importancia sobre o
territorio as praticas de politicas publicas em saude de maneira urgente, a fim de possibilitar

transformacdes no sentido de preservar a sobrevivéncia digna desses sujeitos.
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CAPITULO 3
MUSICOTERAPIA E XAMANISMO: CONVERGENCIAS E
DIALOGOS

Assim como esbocado inicialmente, meu interesse por este tema (musicoterapia e
Xamanismo) surgiu enquanto ainda cursava o bacharelado de musicoterapia da UNESPAR
(FAP). Me recordo que em determinada disciplina uma professora apresentou-nos um texto®?,
traduzido por ela, que fomentou em mim reflexbes sobre as possiveis relacbes entre
musicoterapia e Xxamanismo e como a aproximacao entre a musicoterapia e a etnomusicologia
poderia levar a uma ampliagéo da viséo e entendimento do musicoterapeuta sobre o Outro, e,
a partir disso, também ampliar as possibilidades de atuacdo do musicoterapeuta. Quase dez
anos apos minha formatura, retorno ao bacharelado, agora ocupando o cargo de professora, e
pude ver que 0 ensino e a propagacao de que 0 xamanismo € uma das vertentes de surgimento
da musicoterapia ainda estd presente na realidade dos estudantes de musicoterapia. Porém,
questiono-me sempre, se compreendemos de fato esta questdo, e o quanto este fato pode
realmente impactar na atuacdo do musicoterapeuta.

Levando em conta estes questionamentos, neste capitulo proponho fomentar uma
discussdo inicial, principalmente no &mbito nacional da préatica da musicoterapia, sobre essas
correlagdes entre musicoterapia e xamanismo, tendo alguns direcionamentos e entendimentos
sobre a pesquisa de campo conduzidos pela etnomusicologia participativa e pela vertente de
pensamento da musicoterapia social e comunitaria. O caminho que iremos seguir a partir daqui
sera em direcdo a articular ideias, com base em uma concepg¢éo do processo salde-doenca, sob
a perspectiva do modelo biopsicossocial, alternativo ao modelo biomédico, que compreende o
sujeito como um complexo sistema ‘“bioldgico, psicologico e social, ou seja, recebe
informagdes, organiza, armazena, gera, atribui significados e os transmite” (...) € que
compreenda a saude e a doenga como “condi¢gbes que estdo em equilibrio dindmico (...)
codeterminadas por variaveis biologicas, psicologicas e sociais, todas em constante interacdo”
(PEREIRA et al., 2011, p. 526).

>

82 “The music therapist: creative arts therapist and contemporary shaman”.
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3.1 PROCESSO SAUDE-DOENCA

Assim sendo, entende-se que “o equilibrio biopsicossocial ¢ espiritual ¢ um fendmeno
multifacetado, uma dimensao existencial complexa cujos aspectos, em muitas circunstancias,
escapam ao controle das pessoas” (ROSEMIRIAM, 2017, p. 73). Sob a perspectiva
psicossocial, a salde e a doenca sdo percebidas de forma subjetiva, variando conforme os
parametros pessoais de cada individuo. Nesse contexto, a adocao de uma medida universal se
torna inviavel, pois desconsideraria as diferentes realidades e interpretacdes individuais sobre
0 que significa estar doente ou saudavel.

Nesse sentido, a compreensdo do equilibrio biopsicossocial e espiritual como uma
dimenséo complexa e subjetiva encontra ressonancia na reflexdo proposta por Cunha e Volpi
(2008) sobre a praxis da musicoterapia. Ao considerar que a atuacdo do musicoterapeuta
transcende o espaco fisico e se insere em um ambiente social, politico, cultural, humano e
relacional, amplia-se a visdo sobre o cuidado, alinhando-o as diversas interpretagdes
individuais de salde e doenca. Essa perspectiva reforca a importancia de praticas terapéuticas
que respeitem a singularidade de cada contexto e individuo, superando abordagens universais.

Para as autoras

a musicoterapia € uma disciplina profissional, baseada em métodos e técnicas
especificos, que possibilitam compreender as manifestages sonoras do ser humano
e os fendmenos que decorrem da interagao entre os individuos e a masica. A partir
da relagdo participante, mUsica e musicoterapeuta (tripé que embasa esta prética),
procura-se trabalhar os potenciais dos participantes a fim de que estes possam ser
ampliados, estabelecendo-se, ao longo do processo terapéutico, uma comunicagéo
através dos elementos musicais como o ritmo, a melodia, a harmonia, a intensidade,
a altura e também a voz e a expressdo corporal (GUIESI, 2021, p. 231 apud CUNHA
e VOLPI, 2008).

Além dos elementos citados. incluo também o siléncio enquanto um dos elementos
da musica, com base no que foi observado em minha préatica de atendimento de sujeitos nao-
verbais®®. Compreendi que no siléncio os sujeitos também expressam seus desejos e anseios
inconscientes. Gabriela Wagner (1998) entende o musicoterapeuta “como o profissional
especialista no uso da musica, do som, do siléncio e do movimento para fins terapéuticos”
(WAGNER, 1998, p. 204, traducdo propria).

O siléncio quando gera um desconforto, representa aquilo que ndo pdde ser dito,

gerando um temor de que o que ndo foi dito seja denunciado, em contrapartida o siléncio pode

83 Sujeitos que ndo se expressam através da linguagem verbal.
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sinalizar um momento de reflexdo daquilo que acabou de ser escutado ou vivenciado, dentre
outros sentidos e significados possiveis. Em uma reflexdo sobre a importancia do siléncio,

Benenzon (2011) relata que,

Sem duvida, a invasdo de estimulos perturba a capacidade de percepcao e expressao.
E por isso que recomendo o siléncio, o vazio e a quietude como uma unidade de
percepc¢do fundamental de referéncia. Porque o siléncio me permite ouvir, 0 vazio
me permite preenché-lo e a quietude me permite observar o movimento
(BENENZON, 2011, p. 42, tradugdo prdépria)

Em musicoterapia o siléncio ocorre como um norteador para as decisdes do
musicoterapeuta em relacdo ao participante, “as escolhas musicais, quando comegar, quando
parar, que resposta dar, qual suporte necessario para aquele momento e, muito importante,
quando ficar em siléncio” (VOLPI, 2018, p. 33). E este pode ser entendido de maneira
tipificada, classificando-os em tipos diferentes de siléncio, manifestados de forma verbal,
corporal e sonoromusical. O ato de escutar consiste em estar consciente, concentrado, tendo
como foco entender e decifrar aquilo que se ouve, discriminando-se a fonte sonora, “origem,
significados e implicagdes no contexto em que se insere” (CUNHA, 2001, p. 45). A escuta
musicoterapéutica ocorre para além da percepcdo do estimulo sonoro, a pessoa que se
manifesta em um setting musicoterapéutico é ouvida com todos os sentidos e também com a

sensibilidade do musicoterapeuta.

O sentido da visdo escuta a postura corporal, tons de palidez ou rubor, contato de
olhar, direcionamento e intencéo corporal e todas as modificacGes fisicas e concretas
gue se processam na sessdo. O sentido do tato escuta o tdnus muscular, temperatura,
a textura da pele, sudorese e secura, as resisténcias e as permissdes musculares,
tensGes e relaxamentos. O sentido do olfato escuta condi¢es de autocuidado e de
reacOes fisioldgicas reveladoras de controle muscular e emocional. O sentido da
audicdo capta e interpreta manifestacfes sonoras verbais e pré verbais na amplitude
de suas propriedades (CUNHA, 2001, p. 45).

Ao falar sobre xamanismo Guarani, Montardo (2002) compreende o sentido da escuta
como sendo 0 mais valorizado para a aquisi¢do de conhecimento. Em seus rituais cotidianos,
0 xamé (xeramoi ou xejaryi) convida todos a escutarem. A autora relata que “a escuta ¢ feita
com o corpo, e isto é manifestado no texto dos cantos e na danca que acompanha o escutar. O
sentir é consequéncia imediata do escutar. Quando as mensagens recebidas na escuta evocam
tristeza (mboaxy), este sentimento deve ser afastado, pois 0 que se esta buscando, (...), € a
alegria (mbovy’a).”

Para os Mbya, o0 momento do ritual consiste em um momento de concentracdo
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extrema, utilizando este momento “para escutar e pensar s6 em Tupd,” alcangando “um
entendimento ndo verbal do mundo” (MONTARDO, 2002, p. 243). “O corpo que escuta,
danca; o corpo gque danca se torna leve, o leve ¢ alegre e o alegre é saudavel. Este estado de
leveza é 0 que os Mbya denominam de aguyje, um estado que permite ir a morada dos deuses

e que esta relacionado ao estado do sonho e do amor total” (ibidem).

3.2 0 XAMANISMO COMO UMA DAS BASES DA MUSICOTERAPIA

Ao pensar numa aproximagéo entre o xamanismo Guarani e a musicoterapia, recorro
ao classico texto “The music therapist: creative arts therapist and contemporary shaman” de
Joseph Moreno (1988), o qual compreende a musicoterapia como uma pratica com raizes
antigas, ligada as tradi¢cbes xamanicas de cura, e, embora especializada e profissionalizada,
esta profissdo remonta a mais de 30 mil anos de préaticas de cura a partir do uso de musica.
Realizando um apanhado sobre a musica de cura nos trabalhos etnomusicoldgicos, o autor
encontrou aspectos culturais semelhantes entre grupos culturais de variados continentes,
notando que em varias culturas a musica é utilizada para promover a cura, ajudando as pessoas
a alcancarem outros estados de consciéncia, muitas das vezes induzidos por canticos e ritmos
repetitivos. “As culturas africanas, o indio norte-americano, esquimés do Alasca, a masica
indigena sul-americana, e aspectos de outras culturas sdo esmagadoramente orientados para o
papel da musica e da cura na tradi¢cdo xamanica” (MORENO, 1988, p. 271, traducdo propria).

A musicoterapia comunitaria também acompanha a diversidade cultural como central
asua pratica. Brynjulf Stige (2004) enfatiza que “toda pratica de musicoterapia é inerentemente
moldada por seu contexto cultural” (STIGE, 2004, p. 107). Isso significa que o terapeuta deve
ser ndo apenas um facilitador musical, mas também um "etnografo musical”, sensivel as
expressdes culturais Unicas de seus clientes e as dinamicas sociais do ambiente onde atua.

Diversos autores da area da musicoterapia apoiam as ideias de Moreno sobre as
relagcdes entre a musicoterapia e 0 xamanismo. Zanini (2004) inicialmente abordou a relacéo
ancestral entre musica e satde, e, em seguida, explora como essa ligag&o é aplicada na préatica
contemporanea pelo musicoterapeuta, que utiliza a masica como ferramenta “para tratar,
avaliar e prevenir doencas que afetam os seres humanos” (ZANINI, 2004, p. 01). Para a autora,
a musicoterapia é fundamentada principalmente na educacdo musical, na recreacdo musical e
nas tradi¢coes do xamanismo.

Em seu classico manual de definicdo da musicoterapia, Bruscia (2000) reserva um
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capitulo para desenvolver ideias sobre as praticas de cura e relaciona-las ao uso da musica e
do som, propriamente ditos, nestes contextos. Seguindo a linha de pensamento de que “toda
criacdo é organizada e dirigida pelo som ou formas vibratorias, e que, tal qual a musica, todas
as coisas do universo estdo continuamente em um estado de movimento ou fluxo e em
permanente processo para adquirirem sua propria forma” (BRUSCIA, 2000, p. 209), o autor
afirma que, assim sendo, 0 uso da musica pode restaurar a harmonia dos sujeitos, e, entre o
universo e os sujeitos. “Um pressuposto basico ¢ que assim como o corpo entra em harmonia
com 0 universo, a psique e o espirito 0 acompanham e os trés estdo inteiramente relacionados
entre si energeticamente” (ibidem).

Bruscia (2000), compreende que a cura pelo som e a cura pela musica sdo maneiras
distintas dessas praticas serem realizadas, ele elucida que na cura pela musica “as propriedades
estéticas da musica sdo tdo importantes quanto da experiéncia das formas de energia universal
da musica” (p. 215) e que esta pratica ndo precisa, necessariamente, ocorrer dentro de um
setting musicoterapéutico e em uma relagéo cliente-terapeuta para surtir efeito, mas, quando
atrelada a um setting e a relacdo cliente-terapeuta, estes devem orientar a cura pela musica. “A
musica pode ser utilizada como cura ou na cura: musica como cura: quando aplicadas no cliente
como principal agente de cura”, e, musica na cura ¢ quando “a musica ajuda o terapeuta e o
cliente a ativar a energia universal que se encontra fora ou além da musica,” (p. 216). Como

exemplo o autor cita a masica no xamanismo,

Uma antiga tradicdo de cura em que o xama utiliza a musica para auxiliar o processo
de sua prépria cura ou de outros. Mais especificamente, 0s ritmos percussivos, cantos
e cancgOes repetidos sdo utilizados para auxiliar 0 xamd a entrar e a sustentar um
estado alterado de consciéncia. Esse estado o capacita a contatar e a utilizar o mundo
dos espiritos e, portanto, a adquirir o conhecimento e o poder necessario para ajudar
ou curar a pessoa (BRUSCIA, 2000, p. 217).

No xamanismo Guarani a cura ocorre nestes dois &mbitos, 0 xama se cura e cura 0
grupo, enquanto é, simultaneamente, curado pelo grupo também. Em meu campo, durante a
cerimbnia do nhemongarai, pude observar esses momentos de cura coletiva, nos quais, uma
imagem muito forte me retorna a mente, o xamoi que conduzia a reza, apos realizar alguns
batismos e rezas de cura, apresentou-se bastante abatido, chorando apds o término de seus
trabalhos. Entdo, o grupo de xondaros e xondarias que estavam a realizar o jerojy enquanto
entoavam 0s cantos do tarova i fecharam um circulo em torno dele e continuaram pulando e
cantando com uma intensidade crescente, fortalecendo diretamente o xamoi, que aos poucos

foi retornando a um estado de calma e tranquilidade e pode encerrar sua reza e se retirar do
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circulo.

Outro ponto interessante apresentado por Moreno (1988) é o importante papel do ritmo
e da repeticdo presentes tanto em algumas tradicbes xamanicas quanto na musicoterapia. Ele
referencia pesquisas que demonstraram como o0 som e o ritmo podem afetar o cérebro humano,
induzindo os participantes a estados de relaxamento e/ou outros estados de consciéncia, algo
considerado por ele como crucial para 0s processos xamanicos, sugerindo, assim, que essas
praticas poderiam enriquecer as técnicas da musicoterapia moderna. O autor reflete sobre como
as praticas de cura tradicionais realizadas em varios grupos étnicos pelo mundo podem ter
influenciado o que conhecemos enquanto profissdo, com técnicas e métodos especificos e que,
de certa maneira, encontra-se bastante distanciada das praticas xamanicas, enquanto pauta sua
atuacdo no modelo biomédico.

E notéavel o fato de que desde o inicio do desenvolvimento da musicoterapia “h4 uma
marcante influéncia de um modelo biomédico atrelado a utilizacdo da masica para o alivio de
sintomas, quando utilizada no tratamento de alguma patologia. Ou seja, sua construgédo
epistemoldgica esteve moldada por um tipo de prética inspirada no modelo biomédico, em
contexto hospitalar” (ARNDT, 2019, p. 57). Como exemplo disto, esta o fato de que Benenzon
(1998) coloca a musica como um campo da medicina, atrelando mais ainda este campo de
trabalho ao modelo biomédico.

Moreno (1988) compreende a aproximacao deste profissional da etnomusicologia e de
uma educacdo musical diversificada, abrangendo maultiplos estilos culturais, como algo que
pode permitir uma maior aproximacéo deste profissional com sujeitos de diferentes culturas.
Ele defende, ainda, a criacdo de uma teoria independente da musicoterapia, baseada nas
praticas tradicionais e experiéncias xamanicas, ao invés de se apoiar unicamente em teorias
psicoldgicas ocidentais.

Desta forma, o autor sugere que a musicoterapia ocidental se beneficiaria ao
reintroduzir praticas e conceitos xamanicos, valorizando, assim, uma pratica mais intuitiva
com base em uma visao holistica dos sujeitos, considerando-se as dimensdes emocionais,
espirituais e fisicas de seus pacientes. Ele entende que o modelo xamanico pode servir como
inspiracdo para a pratica contemporanea da musicoterapia, encorajando 0s musicoterapeutas a
adquirirem uma abordagem mais criativa, resgatando a profundidade emocional e arquetipica
que a musica pode oferecer no contexto terapéutico. Essa perspectiva ndo amplia somente as
possibilidades terapéuticas, como também valoriza o potencial ancestral da misica como uma
ferramenta de cura.

A partir disto, proponho refletirmos sobre a qual xamanismo o autor esta se referindo,
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compreendendo se existe ou ndo apenas uma maneira de fazer xamanismo, ou se existem varios
xamanismos possiveis. Essa reflexdo se faz necessaria para iniciarmos os debates desse
capitulo. Afinal o que é xamanismo? De qual xamanismo o autor trata? Seria possivel falarmos
sobre um xamanismo apenas?

Com base em Langdon (1996), o xamanismo € um sistema cultural complexo que
possui relevante papel social dentro das comunidades indigenas, das Terras Baixas da América
do Sul e de outros continentes. A autora define o0 xamanismo como um sistema sociocultural e
cosmoldgico, no qual o xama ocupa um papel de centralidade, ¢ que “sdo personalidades
inovadoras (...) e também fornecem modelos de lideranga para movimentos messianicos. (...)
é impossivel determinar se todos os xamas possuem um tipo determinado de personalidade”
(p. 14).

Langdon (1996) propde uma abordagem simbdlica e dindmica, inspirada pela
antropologia simbdlica, para interpretar o xamanismo como um sistema de representacfes que
integra elementos religiosos, sociais e ecoldgicos, constituindo uma cosmologia em que o
xama é o principal mediador entre o visivel e o invisivel. A autora sugere que 0 xamanismo
deve ser entendido como um sistema cosmologico de mdltiplos niveis e principios
transformadores, no qual o xamé& possui poder para transitar entre realidades, promovendo a
harmonia entre o universo humano e extra-humano. Entende-se que o0 xamanismo pode ser
compreendido como uma instituicdo fundamental para as sociedades indigenas da América do
Sul. Langdon reforca a ideia de que 0 xamanismo se baseia em um conceito coletivo de poder,
focado no bem-estar social e na manutencao da ordem cosmica.

Ao longo do tempo, o xamanismo foi associado a prética de éxtase e cura,
compreendendo o xamad como alguém capaz de mediar os mundos daqui e de la (fisico e
espiritual). Durkheim® e Mauss®® compreendem o papel do xama na coesdo social, associando-
0 aos rituais e as estruturas simbolicas coletivas de sociedades étnicas. Langdon (1996) coloca
que atualmente o xamanismo é compreendido como um sistema cultural abrangente e um
fendbmeno global, que se adapta e se manifesta de maneiras distintas em vérias culturas,
inclusive no neoxamanismo ocidental. E possivel perceber grande influéncia de movimentos
sociais e culturais que popularizaram as nogdes sobre outros estados de consciéncia e as

praticas espirituais de cura na cultura ocidental. Ao olhar para essas manifestacdes, me

8 Emile Durkhein (1858-1917) foi um socidlogo, psicologo e antropdlogo francés, considerado o pai da
sociologia.

8 Marcel Mauss (1872-1950) foi um socidlogo e antropdlogo francés conhecido como o "pai da etnologia
francesa"
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pergunto: seria 0 musicoterapeuta um neoxama, no sentido de que, este pode exercer uma
pratica que articule os saberes ancestrais as praticas modernas?

As ideias de Joseph Moreno (1988) sobre o papel do musicoterapeuta como uma
espécie de xama contemporaneo podem ser articuladas com a visdo de xamanismo de Jean
Langdon (1996), que vé o xamanismo como um complexo sociocultural e cosmoldgico, mais
que apenas uma prética religiosa ou magica. Moreno (1988) descreve o musicoterapeuta como
alguém que, ao usar musica e outras formas de arte criativa, pode ajudar o paciente a entrar em
um estado alterado de consciéncia, onde ocorre a cura. Moreno defende que o terapeuta
contemporaneo poderia usar essas técnicas ancestrais de maneira adaptada, ajudando o
paciente a acessar e resolver conflitos internos, similar ao modo como o xama media as
energias e tensdes em sua comunidade.

Moreno (1998) explora a musica na musicoterapia como uma ferramenta de cura com
raizes xamanicas, onde o terapeuta moderno pode ser visto como um mediador entre o
individuo e dimensdes espirituais e emocionais. Para Moreno, o terapeuta deve integrar varias
formas de arte e ver o paciente de forma completa, em vez de fragmenta-lo em aspectos
mentais, fisicos ou emocionais. Moreno prop8e que a musicoterapia deve fazer um retorno a
praticas holisticas e espirituais que preservam a esséncia cultural (que mantém as tradi¢des do
povo) enquanto se integram a contemporaneidade.

Essa ideia de Moreno me faz recordar uma fala de Juliana Kerexu®, onde ela explica
sobre como a musica tem um papel importante para permitir esta conexdo com o sagrado e
possibilitar este espaco de cura. Que é atraves da musica que esse espaco é possibilitado. No
subcapitulo a seguir volto a trabalhar estas ideias. Sobre esse transe de conexdo com o sagrado,
os autores focam em aspectos diversos, mas que ndo necessariamente divergem. Enquanto
Moreno (1988) fala da musica como um caminho para o éxtase e a conexao entre terapeuta e
paciente, Langdon (1996) destaca o éxtase como um elemento crucial para o poder do xam4,
que atravessa realidades e atua como mediador entre 0 dominio humano e extra-humano. Essa
visdo ressoa com a analise de Montardo (2002) sobre o papel da musica nas culturas indigenas,
onde ela funciona como uma pratica que conecta o individuo ao coletivo e preserva saberes.

Langdon (1996) observa que 0 xamanismo € um sistema que conecta cosmologia e
cultura, enfatizando sua funcdo social e simbdlica. Observa, ainda, que 0 xama nao atua
isoladamente, mas dentro de um sistema cosmoldgico que une o visivel ao invisivel e o0 sagrado

ao cotidiano. Ainda, critica a visdo que fragmenta o xamanismo em componentes religiosos

66 \/er aula transcrita no Anexo B
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ou mégicos, enfatizando que ele é um sistema que conecta a cosmologia e a sociedade, atuando
na cura, na harmonia social e na organizagéo cultural.

O que vivenciei convivendo com os Guarani Mbya, foi uma centralidade da figura do
Xama nos xeramoi e xejaryi, porém, percebe-se um compartilhamento na ocupacdo desta
posicdo, principalmente na casa de reza, onde podemos pensar nesse xamé ndo como uma
figura Unica, que faz sozinho todo o processo de cura: musica, cantos, rezas, fumaca, dancas,
toques e tudo o mais que compde o rezo Guarani. O que vemos no caso desse processo
realizado pelos Guarani € um processo coletivo, onde aquele que conduz a mdsica ndo é o
mesmo que executa a cura, apesar de ambos participarem ativamente do processo. E onde
existe sempre um processo coletivo, onde o xamad ndo trabalha sozinho, pois ha uma
comunidade de pessoas e seres nao-visiveis o ajudando e o sustentando, durante os rezos, e
também em seu cotidiano. Montardo (2002) também observa em seu trabalho sobre como o
potencial ritual de cura do grupo Guarani esta baseado na coletividade e na masica. Montardo
ainda coloca a masica como um veiculo de resisténcia e adaptagdo cultural.

Tanto Langdon (1996) quanto Montardo (2002) falam sobre o papel do xamanismo e
das préticas culturais, como a mdusica, na afirmacdo e manutencdo da identidade. Ambas
destacam a mudsica como um meio para acessar estados de consciéncia que ajudam na cura e
no fortalecimento da identidade. Juliana Kerexu sempre afirma como é importante o
autoconhecimento nos momentos quando estamos na casa de reza e atingimos esses estados
alterados de consciéncia. Pois somente quando nos conhecemos verdadeiramente e temos a
coragem de olhar para quem somos, é que podemos alcancar uma cura verdadeira e profunda.
“Porque vocé precisa curar a ferida, vocé precisa curar essa dor que esta dentro. E como que
eu faco isso? [...] O autoconhecimento é muito importante porque ajuda vocé a mexer la
dentro.”®’

Pode-se ver que 0 xamanismo e as praticas de cura cultural sdo formas poderosas de
resiliéncia, preservacéo cultural e transformacao pessoal e coletiva. Langdon (1996) nos chama
a atencdo para o fato de que, quando o xamanismo é reduzido apenas a estudar as diferencas
entre magia e religido, perde-se a esséncia em compreendé-lo enquanto “complexo cultural,
que expressa as representacdes centrais de um povo.” (p. 22). Para a autora, Mauss ficou
limitado ao classificar a magia e seus ritos como secretos. O xamanismo € publico e é principio
organizador dessas sociedades, assim como expressa 0s seus valores centrais (LANGDON,
1996).

57 Frase de Kerexu - ver transcricBes no Anexo B, corte 04
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3.3 NHEMBOJEROVIA E O PROCESSO DE CURA

Entdo esse € o ponto do nhembojerovia: eu preciso acreditar, eu preciso crer, eu
preciso ter vontade naquilo que eu estou fazendo (KEREXU, 2024, transcricdo de
video-aula%®).

Durante uma das aulas de Mbya Guarani ministrada pela cacique Juliana Kerexu que
participei, buscamos compreender o conceito de nhembojerovia e entender como este se
relaciona com a masica e com o processo de cura. O termo nhembojerovia € um termo de
dificil traducéo do Mbya Guarani para o Portugués, pois ndo ha uma palavra de traducéo direta
que exprima o conceito em sua totalidade. Uma tradu¢do comum ¢ traduzir como “acreditar”
ou “ter fé&”.

Para Kerexu, esta traducdo ndo esta errada, porém enfatiza que o termo tem uma
profundidade e amplitude muito maior de significados. Nhembojerovia, significa acreditar,
crer em algo. Ela da o exemplo de “vamos acreditar na fala de Nhanderu” (nhembojerovia
nhanderu ayvu), uma fala muito dita pelos mais velhos na casa de reza. Outro exemplo
utilizado por ela é a frase, titulo de um mborai, “nhembojerovia kyringue nhé’e”, que, numa
traducao livre, significa “acreditar no espirito das criangas”. Segundo a cacique, esse acreditar
“deve vir de dentro da pessoa”, ou seja, deve emergir de uma convicgdo interna genuina.
Acreditar de maneira superficial ou apenas externamente ndo € suficiente para promover uma
transformacdo significativa, se houver ddvidas internas, mesmo uma crenca intensa
manifestada externamente ndo serd capaz de gerar mudancas profundas. Entdo, esse termo
carrega esse conceito de acreditar profundamente, sem sombras de duvidas e para além de um
acreditar intelectual, estando atrelado a um conceito de sustentacdo da pessoa em si mesmo,
de sua caminhada e de suas crencas. Juliana Kerexu fala que nédo é possivel viver se vocé ndo
acreditar na existéncia.

Quando conversamos sobre cura em aula de Mbya®®, foi abordada a ideia de que a
verdadeira cura vai além do alivio imediato da dor e envolve um processo profundo de fé e
autoconhecimento. Falou-se que, para que as ferramentas de cura, como remédios naturais,
banhos de ervas, musicas e rezos, realmente tenham efeito, € essencial que a pessoa tenha fé
no processo (nhembojerovia). Sem essa crenca, essas praticas ndo teriam efeito, pois, segundo

ela, o processo de cura depende essencialmente de nhembojerovia (acreditar/ter fé). Juliana

% Fala de Juliana Kerexu, durante aula de Mbya Guarani realizada no dia 17/02/2024 — ver anexo B, corte 04.
69 Transcrita no anexo B.
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Kerexu complementa essa ideia ao refletir sobre a facilidade de recorrer aos remédios
convencionais, como os vendidos em farmécias, que, embora aliviem a dor de forma rapida,
ndo promovem uma cura verdadeira, pois ndo exigem o envolvimento profundo do individuo
consigo mesmo. Ela explica que os remédios podem ser uma solucdo imediata, mas nédo
envolvem o autoconhecimento e nem a conexdo com o proprio espirito, elementos essenciais
para uma cura profunda.

A fé (nhembojerovia), nesse contexto, ndo € apenas uma crenca abstrata, mas a base
fundamental que da sentido a todas as ferramentas utilizadas no processo de cura. Sem essa
crenca, esses instrumentos ndo tém o mesmo impacto, e a cura ndo se concretiza de maneira
profunda. Isso reflete uma viséo holistica do processo de cura, pois entende a multifatoriedade
do processo e de como os elementos sdo indissocidveis. N&o se trata apenas de aliviar sintomas,
mas de promover uma transformacao interna mais significativa.

Kerexu argumenta que o corpo fisico é apenas uma extensdo do espirito, e que a
verdadeira cura exige que se cuide dessa conexdo espiritual. Segundo ela, o uso de
medicamentos ocidentais €, muitas vezes, uma "valvula de escape"”, porque permite que a
pessoa se distancie de suas dores e frustragdes internas, sem enfrentar o que esta realmente
ferido ou necessitando de atencdo. Esse comportamento de buscar solucGes rapidas e
superficiais, como os medicamentos farmacéuticos, impede a pessoa de se aprofundar nas
questdes emocionais e espirituais que precisam ser trabalhadas para que a cura aconteca de
forma completa.

Ela também observa que trabalhar nas questbes emocionais e espirituais € um
processo mais trabalhoso e que exige um esfor¢o maior, mas que é fundamental para alcancar
uma cura que nao seja apenas superficial. A pessoa precisa se entregar ao processo, acreditar
nele e ter a disposicdo de enfrentar suas préprias vulnerabilidades. O "facil" — como o uso de
medicamentos que sdo tomados em intervalos regulares — nao exige essa entrega profunda, e,
por isso, ndo proporciona a cura verdadeira. Podemos dizer que a cura ndo pode ser apenas
fisica e limitada no conceito biomédico, ela deve envolver uma transformacéo interior, que sé
é possivel quando a pessoa se permite entrar em contato com sua propria dor e buscar sua
reconciliagcdo consigo mesmo e com seu espirito.

Para Kerexu, a cura real envolve, entre outras coisas, rituais e praticas espirituais,
como o canto e a musica, que ajudam a equilibrar as energias e permitem que a pessoa entre

em um estado de transe necessario para o processo de cura. Nas palavras de Juliana Kerexu:

Entdo, assim, é muito mais facil esse caminho, porque vocé vai la comprar um
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remédio da farmacia, vai tomar de tal hora em tal hora, que dai eu ndo preciso me
aprofundar em mim mesmo no autoconhecimento, entéo ali ja é algo diferente. Entéo,
por isso, eles falam que esses remédios sdo calmadores, que acalma, mas nao faz [...]
essa cura que precisa. Porque vocé precisa curar a ferida, vocé precisa curar essa dor
que esta dentro. E como que eu fago isso? Nunca esquecendo que junto desse saber
vem a questdo dos rezos, dos cantos, que sdo importantes, da muasica que é muito
importante porque eles equilibram essa energia para que acesse esse lugar, como se
a gente precisasse entrar nesse transe e o canto, a continuidade ali da batida, ali do
Takuapu, do Mbaraka mirim, ali junto, possibilita [este transe]. E como que eu
trabalho isso? O autoconhecimento é muito importante porque ajuda vocé a mexer la
dentro. E esses remédios que hoje estdo ali disponiveis ndo te faz esse
aprofundamento, porque vocé pode tomar de seis em seis horas, de oito em oito horas,
de 12 em 12 horas, porque € isso... ndo vai te proporcionar esse lugar de entrega, de
Nhembojerovia mesmo, porque ndo tem esse processo (ibidem).

Vale destacar, como visto também nesta aula, como a falta do territério impacta
também nesta questdo de salde do corpo e busca de cura e obtencdo de alivio dos sintomas,
pois, sem o territorio, sem acesso as suas medicinas tradicionais da floresta e sem acesso ao
conhecimento ancestral que se perdeu ao longo dos séculos e Ultimas décadas, perdendo acesso
ao conhecimento das plantas que poderiam ser utilizadas para esse uso medicinal. H& alguns
trabalhos no campo académico que abordam essa questdo, assim como ha trabalhos que
buscam resgatar e registrar esses conhecimentos, como visto no livro Poha Nana, organizado
por Paulo Basta et al. (2020) em colaboracdo com a Fiocruz e jovens indigenas das
comunidades Guarani Kaiowa do Mato Grosso do Sul.

Ao ouvir a fala de Kerexu sobre esse processo de cura e 0 nhembojerovia, passo a me
questionar como seria isso na visao do Xamoi ou Xejaryi, logo a questiono sobre como é isso
na visdo dela, pois ndo me parece ser um papel muito facil de ocupar, pois essa Xejaryi que
esta a frente do processo de cura me parece que deve ser capaz de sustentar essa fé, esse
nhembojerovia. Ju, em sua resposta, ressalta a sensacdo de estar exposta, tanto a0 mundo
visivel quanto ao espiritual, percebendo que sua posicdo a coloca em um espaco onde tudo a
atravessa, tudo gque acontece ali no ambiente e também com a pessoa que esta recebendo a
cura. Essa exposi¢do traz um senso de vulnerabilidade, mas também de conexdo com algo
maior, evidenciando a complexidade de estar em um papel onde as expectativas e as demandas
nem sempre dependem diretamente dela.

Em sua fala, Kerexu reforca que o verdadeiro agente de transformacdo nédo é ela
enquanto pessoa, mas sim a fé e a crenca daqueles que buscam a cura. Para ela, é fundamental
que as pessoas ndo personalizem sua fé em sua figura, mas sim direcionem-na ao sagrado e ao
coletivo que essas praticas representam. Essa visdo sublinha a humildade e a interdependéncia
que permeiam o papel do cacique, destacando a sabedoria ancestral que guia a lideranga

Guarani Mbya.
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Eu sé estou aqui como interlocutor ou algo que faz esse lugar é como se fosse uma
ferramenta de expansdo dessa cura. Entdo, assim, ndo venha acreditando em mim,
mas venha acreditando nessa cura, que estd em vocé, acreditando em Nhanderu Ete,
nos espiritos que ficam ali junto para curar, para fazer o que tem que fazer, mas nédo
em mim. Entdo, isso é muito interessante, se vocé acreditar em mim, nao sei se algo
vai ser mudado, mas tem que acreditar naquilo que precisa ser, que € a cura, que é
vocé acreditar em Nhanderu, no Criador, em Nhandexy Ete, nossa mée, e 0s espiritos
que estdo ai, como se a gente fosse s esse instrumento, esse interlocutor. Entéo, isso
faz a diferenga também. E acreditar e estar ali firme no canto, no rezo, no mbaepu,
no mbaraka mirim, no takuapu. Que tudo é algo muito coletivo (ibidem).

O que eu como pesquisadora percebo € que, além de ser coletivo, ndo é um elemento
sO que permite essa conexdo. N&o é s6 a figura do Xeramoi (pajée homem) ou da Xejaryi (pajé
mulher), ndo é s6 a musica, ndo é s6 o petyngua (cachimbo), ndo é s6 o fogo, ndo é s6 0 ka’a
(chimarrdo), ndo € sé a presenca do Guarani, nao é so o solo que é pisado e rezado, mas sdo
todos esses elementos. A espiritualidade Guarani Mbya é profundamente enraizada em praticas
coletivas, que se manifestam por meio de canticos, rezos e instrumentos sagrados como o
mbaepu (violdo de rezo), o mbaraka mirim (chocalho) e o takuapu (bastéo percussivo). Esses
elementos ndo apenas criam um transe e uma conexao com o sagrado, mas também reforcam
o0 vinculo comunitario, promovendo um senso de unidade e propoésito coletivo.

Durante esta aula com Kerexu, aproveito este momento de estudo para apresentar uma
visdo pessoal de minhas percepcdes ao tocar takuapu, relato que é como se o takuapu fosse a
baqueta e o solo no qual estou batendo fosse a pele do tambor, que é a terra. Entdo, é como se
eu estivesse tocando esse tambor da existéncia, da terra, fazendo essa musica que esta
conectada com tudo. Em outras palavras, comparo o takuapu a uma baqueta que reverbera na
terra, como se esta fosse a pele de um tambor, conectando tudo ao redor em uma musica
universal. Essa metafora destaca a integracdo entre o solo, 0 som e a existéncia, onde cada
batida se torna um elo de ligacdo com o sagrado.

Juliana Kerexu aprofunda essa percepcao, explicando que os mais velhos associam o
takuapu as energias femininas e uterinas. Ela menciona préticas tradicionais em que mulheres
recém-saidas do resguardo utilizam o instrumento para facilitar a recuperacao do utero apés o

parto.

Uma das coisas que eles faziam era colocar essas mulheres em fileiras com o
Takuapu. Eles falavam muito que o batimento, o que faz o batimento no chao, [...]
faz essa interlocu¢do com o batimento do fechar e abrir do Utero, entdo isso fazia
descer tudo que tinha que descer e, assim, essa expansdo, que quando esti nesse
processo de diminuicdo para o Utero voltar a ficar no tamanho natural dela. Esse rezo
na Opy, esse momento ajuda, porque ela entra em conexdo com o batimento ali do
Takuapu para se conectar ao batimento do Utero ou da terra (ibidem).
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Kerexu ainda diz que é por este motivo que somente as kunhangue (mulheres) podem
tocar o takuapu dentro da casa de reza, pois 0 som do takuapu, segundo sua explicacao, cria
uma conexao entre o batimento da terra e o ritmo do corpo feminino, especialmente do Utero,
funcionando como um elo espiritual e fisiolégico. Isso evidencia a forga simbdlica e curativa
do instrumento, que se relaciona diretamente com a energia do feminino e com a terra como
matriz de acolhimento e regeneragdo. Para Kerexu, “por isso que a cura é tdo profunda, por
iSSO que a cura traz muito para esse lugar também de lagrimas, de chorar muito. Porque te
conecta a esse algo muito ancestral”.

Outro ponto interessante trazido neste dialogo, foi em relacdo a altura do agudo
atingido pelas mulheres quando estdo cantando na casa de rezo. Relato para Kerexu que ao
alcancar esses agudos pela primeira vez durante o0s rezos, percebo a sensacdo de que este som
surge do ventre, uma energia que se inicia no baixo ventre, transita pelo corpo e se transforma
em voz. Sinto que, para alcangar esses agudos, precisa a voz vir de nossas entranhas, ou mais
especificamente, do Utero.

Juliana complementa, afirmando que esse processo reflete o poder do utero e a
importancia do canto para a cura e a vibragdo espiritual. Para as mulheres, dentro do
conhecimento Guarani Mbya, liberar a voz no canto é um caminho de autoconhecimento e
controle emocional, um meio de acessar a forca ancestral que reside no amago de sua
feminilidade. Juliana incentiva as mulheres a superar a vergonha e a participar plenamente dos
rezos, destacando que a poténcia da voz feminina é essencial para o equilibrio e a harmonia do

ritual.

Muitas das vezes, muitas Kunhangue’i (mulheres mais jovens, neste contexto da
frase) tendem a ter essa dificuldade de soltar a voz, de fazer mesmo [com] que essa
voz venha com a forga que precisa. Entdo, uma das coisas que é feito na Opy é
estimular essas mulheres, de estar ali. Pode soltar a voz, se ndo for no tom, vai
aprendendo a tocar com o Takuapu ali, fazendo jerojy (danga/movimento de rezo),
arqueadinha, sentindo esse Utero, expandir, fechar, expandir, e assim vai, ele traz
muito para esse autoconhecimento, autocontrole das suas emoc¢es mesmo ali que
trazem. Entdo assim uma das coisas que eu acho tdo fabulosa, tdo incrivel é esse
processo de cura interna nossa do ser mulher ali, da poténcia da voz que é necessaria
para que esse processo de cura e expansdo estar ali também. Entdo, se ndo tiver essa
voz da mulher ali, ndo entra em uma vibracéo necessaria. Entdo, imagine aforcae a
importancia da voz da mulher (ibidem).

Outro aluno participante da aula (Ricardo), compartilha sua experiéncia como homem
ao cantar junto aos rezos Guarani Mbya, descrevendo que, quando alcanga a harmonia com o

canto coletivo, sente que a voz emerge de uma profundidade existencial. Ele associa o canto a
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uma recordacdo de sua esséncia mais verdadeira, algo que transcende a superficialidade das
aparéncias cotidianas. Para Ricardo, o canto ancestral conecta-o com a alma, oferecendo uma
sensacdo de poténcia e autenticidade que revela sua identidade mais profunda.

Juliana Kerexu complementa a percepc¢do de Ricardo com suas observacfes sobre o
papel do corpo e suas energias nos rezos. Ela descreve como o canto e a vibragdo dos
instrumentos afetam de maneira diferenciada homens e mulheres. Segundo sua percepgéo, as
mulheres se conectam com a energia uterina, que representa o ponto inicial da existéncia e da
vida, enquanto os homens, especialmente os Xondaro Kuery, se vinculam a energia do coracéo.
Durante os rezos, Kerexu observa que os homens experimentam uma aceleracdo do pulso, o
que ativa a circulagcdo sanguinea, promovendo uma purificagdo e movimentacdo interna
essencial. Essa interacdo entre coracdo e Utero, entre masculino e feminino, reflete a
complementaridade e o equilibrio nas praticas espirituais Guarani Mbya.

As falas de Ricardo e Juliana ilustram como 0s rezos sdo mais do que préaticas
espirituais; eles sdo experiéncias corporais e emocionais profundas, que ressoam em diferentes
dimens@es do ser. Essa conexao entre som, corpo e esséncia ancestral permite um encontro
consigo mesmo, promovendo tanto cura quanto autodescoberta.

Ainda, na continuagdo do dialogo, exploramos o papel do xeramoi e da xejaryi como
guias no processo de cura, tracando paralelos com praticas terapéuticas ocidentais. Reflito
sobre como os xamds atuam como facilitadores, semelhante a terapeutas humanistas, que
iluminam caminhos sem impor dire¢bes, deixando a responsabilidade pelo processo de
transformacdo com o individuo. Observo que o0 xamd, ao orientar e auxiliar, compartilha com
o0 terapeuta a funcdo de guiar sem controlar, mostrando possibilidades para que a pessoa
encontre sua prépria cura.

Juliana Kerexu reforca essa visdo, descrevendo os Xeramoi Kuery como figuras
multifuncionais: terapeutas, psicologos, médicos e até mesmo funcdes de familiares. Eles ndo
apenas ajudam os individuos a enxergar suas proprias possibilidades de cura, mas também
desempenham um papel integrador, unindo diferentes dimensdes do cuidado em sua atuagéo.
Assim, ela colabora com esta comparacdo, reconhecendo a semelhancga no principio central: a

autonomia do individuo no processo de transformacéo.

3.4 MUSICOTERAPIA SOCIAL E COMUNITARIA: UMA PROPOSTA DE
ATUACAO
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No Brasil, entende-se que o musicoterapeuta de abordagem social e comunitaria
trabalha “buscando reconhecer quais pontos apresentam risco e, em contrapartida, investir nas
potencialidades”. Ele também pode contribuir externamente com seu saber técnico,
desenvolvendo, junto a comunidade, estratégias que ampliem as a¢fes transformativas do
contexto. Pode também atuar inserindo-se e fazendo parte da comunidade, que, por sua vez,
assume concomitantemente o lugar de sujeito e objeto da agdo. (ARNDT, 2019).

N&o encontrei trabalhos realizados no Brasil que associem a musicoterapia
comunitaria com povos indigenas, porém, ampliando a busca a nivel das TBAS encontrei dois
trabalhos que foram importantes para essa articulagéo de ideias: "Musicoterapia Transcultural
y Comunitaria con Pueblos Originarios” de Olmedo (2016) e "El Trabajo Comunitario desde
las Experiencias Sonoro-Musicales para Abordar los Procesos de Memoria y de Subjetividad
en Comunidades Indigenas" de Olmedo e Pettit (2019).

A musicoterapeuta Clara Olmedo (2016) explora a implementacdo de um espaco de
ensino de cangdes na lingua Qom, em parceria entre a autora e uma representante comunitaria,
Ana Medrano. Esse trabalho buscou promover o empoderamento comunitario, nao apenas por
meio do resgate da lingua originaria, mas também fortalecendo o papel de lideranca interna.
Foi observado que as cangdes podem oferecer um forte marco referencial e sentido de
identidade para os povos originarios, reforcando o pertencimento e a conexdo cultural.
Complementarmente, o segundo texto aborda o impacto das experiéncias sonoro-musicais na
mem©ria social e na subjetividade indigena. Destaca-se como o uso da masica e do canto pode
reconectar comunidades aos seus saberes ancestrais, promovendo o reconhecimento identitario
e 0 enfrentamento das consequéncias historicas de exclusdo e colocagdo (OLMEDO; PETTIT,
2019).

Esses trabalhos demonstram que a musicoterapia comunitaria pode ser considerada
uma opcao para o fortalecimento das identidades indigenas e para a manutencdo de suas
memorias ancestrais, contribuindo para a transformacdo social e a saude comunitaria. Em
ambos os trabalhos observa-se a relevancia das praticas musicoterapéuticas comunitarias como
ferramenta de fortalecimento identitario e ressignificagdo da memoria coletiva. Ainda, ambos
os estudos sublinham a importancia de um posicionamento decolonial por parte dos
profissionais externos, respeitando e integrando os saberes locais. A partilha compartilhada
entre os membros da comunidade e os especialistas evidencia a valoriza¢do do conhecimento

indigena como motor transformador.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho propds reflexdes sobre o entendimento de que o xamanismo é uma das
vertentes de surgimento da musicoterapia, um pensamento amplamente difundido na area, e
de que maneira isso pode influenciar diretamente a pratica e atuacdo do musicoterapeuta,
principalmente no ambito nacional. Ademais, buscou-se compreender o papel das produgdes
sonoras na vida cotidiana dos Mbya Guarani e como esses elementos séo utilizados para a cura,
com o objetivo de analisar de que forma essas reflexdes podem auxiliar a pratica moderna da
musicoterapia.

Para tanto, utilizei como fonte os trabalhos nas areas de ethomusicologia, antropologia,
musica, musicoterapia, psicologia e outras areas correlatas da satide. Meu campo de pesquisa
foi uma aldeia Mbya Guarani localizada na Ilha da Cotinga, no municipio de Paranagua e a
dissertacdo foi estruturada com base nas ponderacOes realizadas ao longo da pesquisa de
campo.

Inicialmente, foram discutidas questdes relacionadas ao territdrio, sua relagdo com os
sujeitos que o habitam e sua importancia nos processos de saude e doenca. Para este povo, 0
territorio esta intimamente ligado as praticas culturais, econdmicas, politicas, musicais,
espirituais e de salde. Essa perspectiva esta ancorada no nhandereko, um conjunto de
principios que guiam a relagdo harmoniosa dos Guarani com a natureza. A manutencdo do
nhandereko depende de um espaco propicio para a preservacdo de sua cultura, saberes e
praticas, reforcando seu modo de ser. Seguindo esta logica pode-se afirmar que este povo se
mantém enraizado em seu territorio e 0 nhandereko s6 é manifestado se tiver um local propicio
para que esse povo possa realizar a manutencdo de sua cultura, saberes e préticas, reforcando
assim, o jeito de ser Guarani.

A continuidade dessas praticas culturais € vista como essencial para a manutencédo da
vida na Terra. O solo representa uma fonte vital para a existéncia Guarani, fornecendo 0s
recursos necessarios para expurgar as doencas que impedem o corpo de acessar a “Terra sem
Males”. Em seguida, o trabalho discute as producgdes sonoras e sua relagdo com o corpo,
entendido como outro territério habitado pelo sujeito Guarani. Com base na ethomusicologia
participativa, foram descritas e analisadas as dimensdes simbdlica, ritual e performativa da
musica. Os rituais noturnos na opy e as apresentacdes dos mborai pelo coral séo destacados,
mostrando como esses elementos sdo acionados para expressar aspectos culturais e espirituais,

tanto dentro quanto fora de seus contextos tradicionais.
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Por fim, promovi reflexdes sobre as relagdes entre a musicoterapia e 0 xamanismo, com
base na perspectiva da musicoterapia comunitaria e social, orientada para uma abordagem
biopsicossocial. 1sso permitiu compreender a saide como um processo complexo e coletivo,
onde o cuidado com o corpo inclui dimens6es fisicas, mentais, espirituais e naturais. Nesse
contexto, o corpo é visto como um organismo vivo, profundamente conectado ao corpo-
territorio.

Pretendi também aprofundar a compreenséo de que musica, saude e espiritualidade, no
contexto dos cantos de cura dos Guarani Mbya da Tekoa Takuaty, se interrelacionam. A
pesquisa revelou-se uma jornada de aprendizado émica com os saberes ancestrais, enraizada
na cosmologia e tradi¢des culturais desse povo, cujo modo de ser reafirma a interconexao entre
territorio, praticas culturais e espiritualidade. A valorizacdo dos saberes indigenas emergiu
como essencial para compreender novas formas de cura, musicalidade e convivéncia
harménica com a natureza e quem sabe, desta forma, possa também influenciar a atuacéo do
musicoterapeuta.

Assim sendo, esse trabalho propds estabelecer um dialogo entre a musicoterapia e as
praticas de cura Guarani para fomentar futuras reflexdes sobre uma possivel atuacdo do
musicoterapeuta na salde indigena, visto a relevancia do uso da muasica na promocao da salde
presente tanto no grupo Guarani nesta pesquisa descrito, quanto para 0s musicoterapeutas. Sem
pretender, portanto, ditar regras sobre como esse processo ocorreria, penso que o caminho ideal
para essa construcao é politica e coletiva. Podemos utilizar o método de roda de conversa
trazido por Pinheiro (2024) como um referencial possivel para pensarmos em como
construirmos com as comunidades indigenas e a comunidade de musicoterapeutas,
interessados em atuar nessa area, as necessidades e desejos das comunidades perante este fato.

O dialogo entre a musicoterapia € 0 xamanismo mostrou-se um campo frutifero para
ampliar as abordagens terapéuticas e reflexdes sobre saude, reforcando a importancia de uma
visdo holistica que considere dimensdes materiais e imateriais da existéncia humana. As
reflexdes realizadas nesta pesquisa também apontaram para a necessidade de politicas pablicas
que garantam a preservacao dos territorios, direitos e modos de vida dos Mbya Guarani. Pois
a realidade sanitaria dos povos indigenas no Brasil é chocante e precisa ser vista e escutada.

Os cantos de cura Guarani reafirmam a interconexdo entre corpo, territorio e
espiritualidade, apresentando-se como um convite a reflexdo sobre formas mais humanas e
sustentaveis de habitar o mundo e trazer satde. Nos cantos dos Guarani Mbya, encontramos
um norteador para 0 que a musicoterapia pode aspirar: ser um espaco de escuta, acolhimento

e transformacéo. A interdependéncia entre 0s cantos de cura, o territorio e o corpo nos lembra
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que a saude ndo € apenas a auséncia de doenga, mas a harmonia entre todos esses elementos.

Nos rituais deste grupo, os cantos ndo Sdo apenas sons, S&0 COrpos em movimento,
espiritos em dialogo, territorios em luta, eles curam porque ressoam na totalidade do ser, nos
conectando ao que somos e ao que esta ao nosso redor. Essa visdo desafia paradigmas
ocidentais de salde e bem-estar, ampliando os horizontes da musicoterapia e convidando-nos
a repensar nossas praticas, destacando a relevancia de uma abordagem interdisciplinar e
decolonial, que privilegie o protagonismo dos saberes indigenas.

Desta forma, ao longo deste trabalho, buscou-se ampliar os horizontes da pratica
Musicoterapéutica e também reforgar a importancia de uma ciéncia que se abra a diversidade
de perspectivas. Que esta pesquisa inspire outras iniciativas que valorizem as culturas
indigenas como patriménios vivos, capazes de oferecer licdes valiosas para enfrentarmos 0s

desafios contemporaneos de maneira mais integrada e respeitosa.
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ANEXO A - TRADUCAO DE PALAVRAS MBYA-GUARANI PARA

PORTUGUES

Ara Pyau: Ano Novo

Ara Yma: ano velho

Avaxi: milho

Jurua: ndo indigenas

ka’a: erva mate

Komanda: feijao preto

Kuery: coletivo; traz sentido de plural para as palavras
Mbaraete: empoderamento/firmeza espiritual

Mbaraka: violdo

Mbojape: comida tipica feita com farinha de trigo ou milho, assado.

Nde’e: vocé

Nhe’e: alma/espirito

Nhembojerovia: acreditar, ter fé;

Nhemongarai: ritual de batismo

opy’i: casa de reza

Petyngua: cachimbo

Popygua: duas varas batendo

Reviro: comida tipica, um tipo de farofa feita com farinha de trigo.
Rora: comida tipica, um tipo de farofa feita com fuba e trigo.
Takuapu: som das taquaras

Tekoa: aldeia

Xejaryi: minha avo

Xeramoi: meu avo; também falam-xamoi

Xipa: comida tipica feita com farinha de trigo, frito.
Xondaria: guerreira

Xondaro: guerreiro; danga/luta

Yvyrupa: territorio, Mundo, Plataforma terrestre

98



99



100

ANEXO B - TRANSCRICOES DA AULA DE MBYA GUARANI
OCORRIDA NO DIA 17/02/2024 VIA ONLINE

Esta gravacdo ocorreu durante uma aula de Mbya Guarani ministrada por Juliana Kerexu no
dia 17 de fevereiro de 2024, de forma online, sincrona, via plataforma Teams.

As gravacbes divididas em cortes podem ser encontrada no link: <
https://drive.google.com/open?id=1SZAw32yONmaw5IluFQL BNtfkSOEM5jnn&usp=drive

fs>.

INICIO CORTE 01

[00:00:00] Camila [Nhembojerovia]. Vocé pode falar um pouquinho sobre o significado?
[00:00:05] Juliana Kerexu Nhembojerovia € como se a gente estivesse falando acreditar, crer
em algo. Vamos acreditar na fala de Nhanderu. Vai significar: vamos acreditar na fala de

Nhanderu.

FINAL CORTE 01

INICIO CORTE 02

[00:00:00] Camila S6 mais uma questao relacionada a esse acreditar. Esse acreditar esta em
tudo, tanto na parte espiritual da vivéncia Guarani, mas como em tudo, né?!

[00:00:28] Juliana Kerexu Sim. Por exemplo, se vocé ndo acreditar na existéncia, ndo tem
como vocé viver se vocé ndo acredita. Ele [essa palavra] traz muito para esse lugar,
Nhembojerovia, Nhembojerovia Nhanderu Ayvu (acreditar na palavra de Nhanderu), tem um
mborai que chama Nhembojerovia Kyringue Nhe’e (Kyringue é criancas / nhe’e é espirito).
Entdo, assim, é literalmente crer, ter fé, acreditar no espirito das criangas, que faz tudo ter um
propdsito. Uma das coisas que mais me marcou muito foi o dia, acho que pouco antes da
minha avo falecer, que ela falava muito de que quando a gente observar 0 movimento, o ciclo
da vida e a gente perceber que as criangas ndo estdo mais nascendo, estd diminuindo essa
vinda desses espiritos, é sinal de que a humanidade ela estd em processo mesmo de

autodestruicdo, isso tem me feito pensar bastante, entdo assim é quando Nhanderu mostra que


https://drive.google.com/open?id=1SZAw32y0Nmqw5IluFQLBNtfkSoEM5jnn&usp=drive_fs
https://drive.google.com/open?id=1SZAw32y0Nmqw5IluFQLBNtfkSoEM5jnn&usp=drive_fs

101

a humanidade esta em processo ou ela entende ou ela mesmo se destroi, entdo ela me falou
uma vez isso e assim com essa percep¢do de mundo a gente j& estd nesse processo, né? Ela
falava, os mais velhos, dentro do Nhandereko, ensinam muito esse lugar de que as criangas sdo
0 que purificam esse mundo, 0s espiritos delas fazem esse mundo continuar, porque Nhamandu
continua vindo por causa que tem as criancas, os filhos precisam dessa energia do sol, dessas
luzes para existir, entdo ele traz muito para esse lugar, Nhembojerovia Kyringue nhe e, ele traz
para esse lugar.

[00:02:57] Camila Entdo tem essa relacdo bem direta das criancas com o sol, entdo,
Nhamandu.

[00:03:01] Juliana Kerexu Sim, sim.

[00:03:03] Camila E como se um precisasse do outro para existir?

[00:03:08] Juliana Kerexu Sim, até 0 movimento também traz muito isso. Nesse processo de
crescimento, a partir do nascimento até os quatro, cinco anos, que é esse processo muito
importante que a gente acredita muito, de que eles estio conectados diretamente com os Amba
(casa dos deuses). eles estdo ligados, conectados a Nhamandu, porque a questdo ali do
cronograma fisioldgico deles esta conectado com o dia. Entdo, eles acordam muito cedo, eles
dormem muito cedo, assim que o sol se pde ja comeca o processo de sono dele, entdo é muito
importante essa fase. Quando o Wera4 era crianca ele acordava todo mundo com a irm4, eles
acordavam 5h30 da manha, saiam de casa, iam para todas as outras casas, 0s avds acordavam
e ainda falavam assim acordem todo mundo que Nhamandu esta vindo, assim, Nhamandu vai

ver todo mundo dormindo, ele vai achar que esta todo mundo morto, isso ai eu falo.

FINAL CORTE 02

INICIO CORTE 03

[00:00:00]Camila Nhe e neste mborai vai ter o significado de alma, de espirito?

[00:00:08] Juliana Kerexu E espirito, né?

[00:00:10] Camila E porque tem mais de um significado, mais de uma possibilidade de
significado, é som também, ndo é?! Espirito, tem mais alguma outra palavra?
[00:00:23] Ricardo Palavra, alma.

[00:00:24] Juliana Kerexu Em Mbya, ele esta muito ligado a questdo do espirito, da alma e

tal, em Mbya. Mas ndo sei se é em Nhandeva ou Ava Guarani, que ¢ a fala também, quando
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fala nhe’e significa para falar, vocé fala, ele vai dar para esse sentido, mas no Mbya ele esta
ligado com a questdo do espirito da alma, ndo é?

FINAL CORTE 03

CORTE 04 - PROCESSO DE CURA

[00:00:01] Camila Entéo, porque a gente falou que a cura acaba acontecendo a partir desse
acreditar, desse ter fé. S6 que no processo de cura tem varias coisas que se fazem para se curar.
Toma remédio, banho de ervas, 0s proprios rezos, o uso do petyngua, tudo isso séo ferramentas,
n&o sei se pode chamar de ferramentas, mas coisas que auxiliariam nesse processo de cura.
[00:00:44] Juliana Kerexu Sim.

[00:00:45] Camila Mas isso tudo, veja se faz sentido o meu raciocinio, isso tudo ndo faz
sentido se a pessoa ndo acredita, ndo tem fé.

[00:00:55] Juliana Kerexu Sim E bem isso, assim, pegou um ponto bem interessante. Por
que € que hoje € tdo facil a gente correr para meios que ndo precisem desse lugar (que é de
vocé acreditar)? Hoje a gente, por falta de muitas coisas das matas ndo estarem mais como era
antigamente, falta muitas coisas, ja foram distribuidas muitas sabedorias, entdo assim, hoje a
gente depende do remédio que € feito em grande escala, que é vendido nas farmécias, que vocé
ndo sabe como que foi feito, que vocé ndo sabe como mais vocé pode tomar e ja sabe que vai

tirar a dor, entdo assim, eles falam muito, isso € mais facil porque vocé ndo precisa passar por

esse processo aprofundado de vocé acreditar naquilo, que dai € um processo ritualistico

também, que é essa conexdo do autoconhecimento. Entdo, assim, é muito mais facil esse

caminho, porque vocé vai 14 comprar um remedio da farmécia, vai tomar de tal hora em tal
hora, que dai eu ndo preciso me aprofundar em mim mesmo no autoconhecimento, entéo ali ja
é algo diferente. Entdo, por isso, mas eles falam que esses remédios sdo calmadores, que
acalma, mas néo faz [...] essa cura que precisa. Porque vocé precisa curar a ferida, vocé precisa
curar essa dor que estd dentro. E como que eu fago isso? Nunca esquecendo que junto desse
saber vem a questdo dos rezos, dos cantos, que sdo importantes, da musica que € muito
importante porque eles equilibram essa energia para que acesse esse lugar, como se a gente
precisasse entrar nesse transe e o0 canto, a continuidade ali da batida, ali do Takuapu, do
Mbaraka mirim, ali junto, possibilita. E como que eu trabalho isso? O autoconhecimento é

muito importante porque ajuda vocé a mexer la dentro. E esses remédios que hoje estdo ali
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disponiveis ndo te faz esse aprofundamento, porque vocé pode tomar de seis em seis horas, de
oito em oito horas, de 12 em 12 horas, porque € isso... ndo vai te proporcionar esse lugar de
entrega, de Nhembojerovia mesmo, porque ndo tem esse processo. Entéo, acho que traz para
esse lugar também, em vez de ajudar e entender que o corpo fisico é s6 uma extensao do
espiritual. Se eu ndo cuido do meu espirito, se eu ndo cuido dessa conexdo e desse equilibrio
saudavel, eu ndo tenho como curar profundamente aquilo que precisa ser curado, entdo traz
muito para essas reflexdes, e também uma das coisas que os mais velhos falam é como se a
gente estivesse usando uma valvula de escape, porque dai eu ndo preciso lidar com aquilo que
me doi, naquilo que estd sangrando, porque tem esse meio de acalmar, como se eu me
anestesiasse e ndo precisasse eu fucar nesse lugar, que dai eu ndo preciso lidar comigo mesmo,
com as minhas frustracdes, ndo quero sentir a minha dor, ndo quero ver tudo isso.

[00:05:35] Juliana Kerexu Entdo, a musica, o canto... € muito mais trabalhoso tudo isso,
entdo eu prefiro algo rapido que eu ndo precise: ndo preciso me cansar, eu ndo preciso estar ali
suando, ndo preciso fazer limpeza, ndo preciso disso, disso e aquilo, entdo € muito mais fécil,
mas esse mais facil sera que cura? Eu ndo preciso estar ali sempre, sempre tomando, entdo eu
entro nesse ciclo que eu ndo consigo sair, porque eu ndo quero lidar comigo mesmo. Entéo
esse € o ponto do Nhembojerovia, eu preciso acreditar, eu preciso crer, eu preciso ter vontade
naquilo que eu estou fazendo.

[00:06:31] Camila E até me parece que o préprio Xeramoi, quando vai fazer o rezo de cura,
também tem total fé que isso vai dar certo, porque ele ndo tem nem como fazer isso sem
acreditar, a fé é o que vai mové-lo a estar ali. Até no proprio papel de Xeramoi, ele tem que ter
muita fé para assumir esse papel. Nao ¢ papel facil, ndo é?

[00:07:01] Juliana Kerexu Sim. Ndo, ndo € ndo, porque € uma responsabilidade imensa, €
uma responsabilidade imensa e a gente estd muito exposto, o0 que eu sinto bastante é o que que
eu parece que eu estou exposta, eu estou ali nesse lugar, eu sinto que todo mundo me vé
daquela forma que eu sou e uma das coisas que eu falo assim para minha mae, talvez isso
também dé uma blogueada em mim porque parece que que a gente esté ali, mas que tudo passa
e interpassa da mesma forma, mas quando passa pela gente ela tem uma forma diferente, eu
ndo consigo explicar, mas eu sinto que a gente fica muito exposto, que a gente fica no lugar
assim que Todo mundo, todo mundo mesmo, quem é encarnado, quem ¢ desencarnado, todos
conseguem chegar e isso para mim € um tanto assustador, porque esse processo € muito
complicado, ¢ muito dificil entender também que muita coisa depende de vocé, Mas muita
coisa também ndo depende de vocg, entdo parece que sdo coisas que a gente precisa também

falar. Xamoi kuery falam muito nesse sentido. N&o € eu que estou fazendo, ¢ a sua fé, € o que
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vocé acredita. E isso que vai mudar, se vai ser curado ou ndo, se vai ser encaminhado ou nio,
é atua fé. Eu sé estou aqui como interlocutor ou algo que faz esse lugar é como se fosse uma
ferramenta de expansao dessa cura. Entdo, assim, ndo venha acreditando em mim, mas venha
acreditando nessa cura, que estd em vocé, acreditando em Nhanderu Ete, nos espiritos que
ficam ali junto para curar, para fazer o que tem que fazer, mas ndo em mim. Entdo, isso € muito
interessante, se vocé acreditar em mim, ndo sei se algo vai ser mudado, mas tem que acreditar
naquilo que precisa ser, que € a cura, que € vocé acreditar em Nhanderu, no Criador, em
Nhndexy Ete, nossa mae, e 0s espiritos que estao ai, como se a gente fosse sO esse instrumento,
esse interlocutor. Entdo, isso faz a diferenca também. E acreditar e estar ali firme no canto, no
rezo, no mbaepu, no mbaraka mirim, no takuapu. Que tudo € algo muito coletivo.

[00:11:01] Camila E o que eu percebo € que, além de ser coletivo, ndo é um elemento s6 que
permite essa conexao. N&o é so a figura do Xeramoi ou da Xejaryi, dos dois, ndo é s6 a musica,
ndo é s6 o petyngua, nao € s6 o fogo, ndo é s6 o kaa, ndo € so a presenca do Guarani, mas sdo
todos esses elementos. E o0 solo que é pisado, o solo que esta ali fazendo parte. Eu posso fazer
uma fala assim, tentando traduzir um pouco do que eu sinto quando eu estou tocando o takuapu,
ndo sei se faz sentido, mas é como se o takuapu fosse a baqueta e o0 solo que eu estou batendo
fosse a pele do tambor, que é a terra. Entdo, é como se eu estivesse tocando esse tambor da
existéncia, da terra, fazendo essa musica que esta conectada com tudo, ndo s tocar um
instrumento, mas n&o sei se faz sentido. Eu até estou tentando falar mais, mas ainda nao tenho
muitas palavras para explicar, mas eu sinto muito essa sensacdo, sabe? Tipo, esta com a pura
baqueta e esse solo que a gente esté ali € o tambor, que reverbera em tudo, né?

[00:12:43] Juliana Kerexu Tem uma conexdo bem interessante ai nessa sua percepgdo. Os
mais antigos, claro, hoje, infelizmente, ja tém uma realidade diferente também com tantas
coisas, mas uma das coisas que eu aprendi com a minha avo, por ela ser parteira, Benzedeira
e tal, o marido dela, né, conhecido também, que eu considerava como um av0, ele era pajé e
uma das coisas que eu via é que as mulheres recém, tipo, quando sai do resguardo, Uma das
coisas que eles faziam era colocar essas mulheres em fileiras com o Takuapu, porque eles
falavam muito que o batimento, o que faz o batimento no ch&o desse ponto assim faz essa
interlocucdo com o batimento do fechar e abrir do Gtero, entdo isso fazia descer tudo que tinha
que descer e, assim, essa expansao, que quando esta nesse processo de diminui¢do para o Utero
voltar a ficar no tamanho natural dela, esse rezo na Opy, esse momento ajudava, porque ela
entrava em conexdo com o batimento ali do Takuapu para se conectar ao batimento do Utero
ou da terra. Entdo isso € muito bonito porque entra nesse lugar também, por isso que sé as

Kunhangue bate ali, porque traz para essa conexdo uterina mesmo, de fato, daquilo que essa
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energia tem, que é com o feminino 14 debaixo da terra, o que acolhe. Ent&o, isso é uma
percepcao muito interessante que tu traz.

[00:15:12] Camila Eu relacionava muito com o coracdo, mas se a gente fosse pensar a batida
dele estad sempre no ritmo constante, como se fosse o coracéo, o pulso, mas o Utero também,
que eu ndo tinha pensado. Do Utero, ele esta sempre também em movimento.

[00:15:30] Juliana Kerexu Parece que é uma energia que vem, ndo é tdo aqui, mas aqui, do
umbigo para baixo, que faz com que vocé fique um pouquinho mais arqueada. Vocé nunca
vai conseguir ficar reto batendo o Takuapu, porgue ele traz para essa pressao mais uterina do
utero, entéo a tendéncia € vocé ficar um pouquinho mais arqueada, porque essa energia puxa
muito para esse lugar. Por isso que a cura é tdo profunda, por isso que a cura traz muito para
esse lugar também de lagrimas, de chorar muito. Porque te conecta a esse algo muito ancestral.
[00:16:18] Camila Nossa, vocé comecou a falar que vem do Utero e eu comecei a associar
uma sensacao que eu tive de quando eu consegui alcangar o agudo pela primeira vez. Porque
eu sempre tentava cantar junto, acompanhar, e ndo conseguia alcangar os agudos, porque néo
é facil. Ai, avez que eu senti, realmente parecia das entranhas, assim, e € isso, essa regido aqui
do ventre, baixo ventre, essa regido. Eu sentia que o som iniciava aqui, sabe? E ai eu senti um
calor vindo desde essa regido até aqui [a regido da garganta], e ai se transformou em voz. E ai
vocé fala isso, faz muito sentido com isso que eu tinha sentido também, sabe? Entdo, acho que
tanto tocar o Takuapu quanto o canto passam por esse processo. N&o sei se para 0s homens,
ndo sei como é a sensagdo, mas eu sinto que para alcancar passar esses agudos, parece que
precisa passar por esse lugar mais das entranhas, assim, ndo € a garganta, ndo é, vem l& de algo
mais do amago, assim.

[00:17:28] Juliana Kerexu E literalmente do Gtero. Uma das coisas assim tdo fortes, né, nesse
sentido também para as Kunhangue que precisam tanto desse lugar assim. Muitas das vezes,
muitas Kunhangue’i (mulheres mais jovens, neste contexto da frase) tendem a ter essa
dificuldade de soltar a voz, de fazer mesmo [com] que essa voz venha com a forga que precisa.
Entdo, uma das coisas que é feito na Opy é estimular essas mulheres, de estar ali. Pode soltar
a voz, se nao for no tom, vai aprendendo a tocar com o Takuapu ali, fazendo jerojy
(danca/movimento de rezo), arqueadinha, sentindo esse Gtero, expandir, fechar, expandir, e
assim vai, ele traz muito para esse autoconhecimento, autocontrole das suas emogdes mesmo
ali que trazem. Entdo assim uma das coisas que eu acho tdo fabulosa, tdo incrivel é esse
processo de cura interna nossa do ser mulher ali, da poténcia da voz que é necessaria para que
esse processo de cura e expansao estar ali também. Entdo, se ndo tiver essa voz da mulher ali,

ndo entra em uma vibragdo necessaria. Entdo, imagine a forca e a importancia da voz da
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mulher. Ent&o, eu sempre falo para as meninas soltem essa voz, ndo tenho vergonha porque se
a gente vem na Opy, ndo ¢ lugar de ter vergonha, de algo que eu errei e vou aprender a melhorar,
entdo ninguém vai rir das pessoas ali, ninguém vai estar incomodado com algo, entéo ali todo
mundo vai aprender junto.

[00:19:49] Camila E ndo € s0 isso, também a gente reparou o Juliano, aquele dia, aprendendo
a tocar rabé. Entdo € algo que as criancas também, quando estdo aprendendo a cantar alguma
musica, a gente observou, ou fazer algum movimento, até o préprio Tangara, a gente via quem
estava aprendendo, vocés iam ensinando ali, fazendo junto e ensinando, ndo tem essa pressao
estética, de ah tem que sair perfeito, porque a intengdo ndo € uma apresentacdo, a intencédo €
que seu espirito se mova, que Seu corpo se entregue a essa Vvivéncia e ndo que vocé faga um
negocio bonito, olha iSO aqui é estético.
[00:20:39] Juliana Kerexu Entra de novo essa palavrinha gque tu trouxe, Nhembojerovia, que
é acreditar, crer em VOCE, nesse processo, e entra mais uma vez essa palavrinha téo dificil de
a gente fazer uma traducao literal dela, que é Nhemboaxy. Ele traz para esse lugar de entrega,
de estar ali disposto, disponivel de acesso. Entdo, como eu possibilito isso? De entender que
aqui, eu tenho que estar comigo mesmo, sem as minhas cascas, sem as minhas escutas, porque
eu estou ali e eu sei que o Nhanderu esté ali vendo e escutando tudo, entdo eu ndo preciso estar
nesse lugar. Entdo, junto com o Nhembojerovia tem que estar o Nhemboaxy porque esse
processo junto para entender de fato quem somos, quem sou eu, quem somos e para onde

vamos, no sentido coletivo mesmo.

FINAL CORTE 04

INICIO CORTE 05

[00:00:00] Camila Entdo, porque isso é o que a gente, ébvio, eu sempre vou conseguir
perceber essas coisas pelo meu ponto de vista, dessa questdo do Utero e tal, ai o processo de
aprendizagem dos meninos, dos homens deve ser um processo diferente, mas que é parecido.
vao trazer elementos parecidos, mas ndo € o Utero, mas percepcao de outras coisas.
[00:00:25] Juliana Kerexu Ricardo, qual é a tua percepgéo agora?

[00:00:43] Ricardo Ai, meu Deus do céu, sobrou pra mim agora. Eu sinto muito parecido, eu
sinto que a voz, para cantar junto, quando eu sinto que eu alcanco, que eu estou junto ali

cantando, que meio que alcancei, que eu estou junto ali mesmo, eu sinto que essa voz vem de
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dentro a si mesmo, € uma voz que ela surge assim da minha alma, da minha existéncia, da
minha profundidade assim mesmo. E é isso, e é potente, porque € uma recordacdo de quem
nGs somos, € isso que eu sinto. Para além de toda essa casca que nos representamos e Somos
no dia a dia, assim, eu sinto que esse canto ancestral que vem do fundo, assim, é uma
recordacdo de que nds somos, assim, verdadeiramente, assim.

[00:01:45] Juliana Kerexu Sim, uma das coisas que eu percebo muito é que como eu estou
nesse meio ali que que passa com a fileira ali das Kunhangue (mulheres) e dos Avague
(homens), uma das coisas que eu sinto bastante é que a mulher esta muito ligada ao termo que
é 0 ponto inicial de todo um processo de existéncia da vida e quando passa ali perto, quando
esta pulsando tudo, eu sinto bastante dos Avague que acelera muito o coracédo, entdo eu sinto
que das mulheres vem a parte do Utero e dos homens a parte do coracdo, entdo parece que
acelera tudo, assim uma das coisas que tece a minha percep¢do dentro desses rezos fortes
mesmo. Por isso que quando sente, vai 14, faz com que o coracdo puxe mais rapido também
esse sangue no corpo que dai purifica, limpa, tudo que precisa ser movimentado. Entdo, eu
sinto que o dos Avague, Xondaro Kuery, é o coracdo, que tem que pulsar mais, tem que estar

ali acelerado.

FINAL CORTE 05

CORTE 06

[00:00:00] Camila Vocé falou, quando vocé estava falando das kunhangue tocando o takuapu,
vocé falou assim, quando as kunhangue estdo tocando o takuapu e fazendo o jerojy, foi isso
que vocé falou?

[00:00:13] Juliana Kerexu Jerojy.

[00:00:15] Camila Jerojy é a movimentacdo corporal, € tipo a danga, que nao é danga, ne?
[00:00:19] Juliana Kerexu E, ndo vai chegar como uma danga, que danga fala jeroky. Jeroky
com K. Entdo, dai é danga mesmo, tipo vai dancar um forro, jeroky que muitos falam
jerokyjere, para esse tipo, que a traducao dela é dangar, dancar os outros tipos de masica. Jerojy
¢ esse processo mais, acho que traz para esse processo ritualistico.
[00:01:07] Camila Vamos chamar de toda a movimentacdo corporal dentro da Opy, ou
também quando vocés fazem apresentacbes do mborai também. Mas é mais essa

movimentacao que ndo € uma danca. O Tangara € um jeroky ou um jerojy?
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[00:01:27] Juliana Kerexu Jerojy

FINAL CORTE 06

CORTE 07

[00:00:00] Camila Quando a gente estava falando aqui dos Xeramoy e Xejaryi Kuery, vocé
falou sobre como eles também entendem que o processo de cura depende muito da outra
pessoa, e ai ficou me vindo uma coisa na minha cabega.

[00:00:18] Juliana Kerexu A outra pessoa é vocé mesma?

[00:00:21] Camila Sim, sim, sim, mas...

[00:00:25] Juliana Kerexu Sim.

[00:00:26] Camila De quem esta recebendo a cura. Ai eu fiquei pensando enquanto vocé
falava, me veio na minha mente de terapeuta, me veio muito parecido com o processo, 6bvio,
ndo querendo comparar, porque a posicao é diferente, mas o processo terapéutico também entra
nesse lugar. O xama, ele também é um terapeuta de alguma forma, porque ele vai guiando,

mas a responsabilidade é sempre do paciente, da pessoa que esta ali.

[00:01:06] Juliana Kerexu O xamoy kuery acho que sdo terapeutas, psicdlogos, e também
acho que estdo nesse processo de orientar, de estar ali em fungdo para que algo que muitas
vezes a pessoa ndo consegue enxergar, entdo ele tem esse trabalho para que ele se enxergue do
mesmo jeito que ele enxerga. Entdo assim, é o terapeuta, é o psicdlogo, € o médico, € o pai, €
a mée, é o irmao, é tudo nesse sentido.

[00:01:52] Camila Sim, porque me veio muito isso, que tem algumas abordagens,
principalmente humanistas, que falam muito sobre isso. O terapeuta esta la s6 para iluminar o
caminho, ele ndo vai dizer que vocé tem que fazer isso, isso e outra. Eu estou te mostrando o
caminho, mas quem vai seguir o caminho é a pessoa que esta recebendo a cura ou que esta ali
como paciente.

[00:02:19] Juliana Kerexu: E bem isso mesmo.

FINAL CORTE 07
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