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RESUMO

A dissertacao se propde a acompanhar os encontros das populacdes indigenas com
a cidade urbanizada e as experiéncias com as praticas da psicologia. A Filosofia da
Diferenca e o0 conceito de Perspectivismo Amerindio, advindo da antropologia,
problematizam os modos de perceber o mundo, operados pelos coletivos indigenas,
dando a ver que a indianidade pode ser um modo de devir. Portanto, perguntamos
como o devir-amerindio tem diferido a vida no contemporaneo. A escrita faz uma
critica a logica binaria-identitaria que tem pautado as discussdes acerca das
questdes indigenas. Como contraponto, apresenta, a partir de uma narrativa
analitica, um projeto que problematizou as interfaces entre a saude indigena e a
saude mental, desenvolvido em uma comunidade Kaingang da regido metropolitana
de Porto Alegre, do qual a pesquisadora participou. Por fim, discute o horizonte de
politicas de promocdo da saude, da diversidade e da dignidade dos povos

amerindios.

ABSTRACT

This dissertation aims to accompany the encounters among the indigene
populations with the urban city and the experiences with the practices of psychology.
Philosophy of Difference and the concept of Amerindian Perspective derived from
anthropology problemize the ways of perceiving the world produced by the indigene
collectives adverting that indigenes way of being can be a way of becoming.
Therefore we ask how the becoming-amerindio is making a difference in the
contemporary. This writing unfolds a critic to the binary-identical reasoning that has
ruled the discourse concerning indigene matters. As a counterpoint, it proposes a
project that problemized the interfaces between indigene health and mental health,
inspired in an analytical narration and developed in a Kaigang community in the
metropolitan region of Porto Alegre, with the full participation of the researcher. In
conclusion, it discusses the horizon of the politics of health promotion, of the diversity

and of the dignity of the Amerindian nations.
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INTRODUCAO

“O que exatamente acontece quando algo quase acontece? O quase-acontecer: a repeticdo
do que nédo tera acontecido? Por outra; todo quase-acontecer € um quase morrer?

“quase morri...” estas sdo as histdrias que vale a pena contar”

Eduardo Viveiros de Castro

Escrever € sempre morrer um pouco. Movimento de fazer cortes na
vivacidade do pensamento. Quando passamos as palavras ao papel oferecemos a
possibilidade de existéncia concreta, mas ao mesmo tempo decretamos instantes de
morte. Na oralidade estariam sempre vivas, sempre em cambio. Talvez seja por isso

gue escrever doi. Choro cada palavra impressa.

Por véarias vezes ouvi que ndo se termina uma dissertacdo ou uma tese. O
que fazemos é desistir delas. E aceitar o corte, aceitar que o papel nunca dara conta
daquilo que se passa no corpo. Entdo paramos, colocamos pontos finais,
suspiramos a expressao daquilo que pudemos fazer, falar, agrimensar das regides

do porvir e da memdria viva.

A dissertacdo que aqui apresento vem de longa data e comp8de uma série de
pausas necessarias nos encontros que tenho feito com os povos indigenas desde o
inicio da graduacdo em Psicologia. Historia descontinua, marcada por diferentes
matizes e ritmos, tracada a varias maos. Encontros ndo apenas extensivos, mas,
sobretudo, intensivos, que me levam a mutaces no modo de ser, de pensar, de

ensaiar o ser psicologa.

E a partir dessas mutagdes que se passam no corpo que empreendo O
esforco de fazer cartografia, tracando mapas de intensidades. S&o instantes de
composic¢des de desejo, com duracdes especificas, que fazem com que ampliemos

os horizontes de olhar, exercitando o sensivel e a producéo singular de sentidos.
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Conviver com as populagdes indigenas € habitar iniUmeros paradoxos. Habitar
0 que ainda est& por vir, driblando a ansiedade binarizante de h& todo o momento
escolhermos entre isso e aquilo. A multiplicidade € o tom, a suavidade politica que
desejei imprimir nessa escrita. Por exemplo, ndo cair nem na idealizacdo e

supervalorizacao de um ideal de indio-peri, como tampouco em niilismo de morte.

Percebo que dois vetores me impulsionaram a pensar as intersec¢des entre a
psicologia e os povos indigenas. Um deles € a critica aos modos de subjetivacéo
capitalistas que homogeneizam o desejo, que empobrecem a existéncia, e as
praticas psi que os ratificam. Amplamente debatida, a critica aos modos como a
sociedade ocidental faz operar a vida precisa, a meu ver, forcar 0 pensamento a

desacomodacao e produzir praticas de si, indo além da queixa.

Por isso, penso que o outro vetor € a alegria de experimentar, na convivéncia
com o0s povos indigenas, a poténcia do devir-amerindio em construir um presente
hibrido, onde a diferenca € vivida como afirmacdo da alteridade, devorando e
escapando dos cddigos capitalistas. E essa forca que em diversos momentos da
histéria da arte no Brasil foi agenciada e disparou movimentos disruptores, utépicos
e singulares. Vejamos o Modernismo e a literatura de Mario e Oswald de Andrade,
as obras e textos de Hélio Oiticica e a Tropicalia, hoje o teatro aspero e a poesia de

vanguarda de Michel Melamed, a musica de instrumentistas como Hermeto Pascoal.

Encontramos as ferramentas para pensarmos como se opera esse devir-
ameridio na Filosofia da Diferenca proposta por Deleuze e Guattari. Suely Rolnik
fala, em certo texto, que a esquizoanalise (proposta analitica inventada pela dupla) é
fecunda em solo brasileiro justamente por carregarmos uma tangente antropofagica
que faz ressonancia a idéia de diferenca como multiplicidade. O Antropdlogo
Eduardo Viveiros de Castro também se utiliza de operadores conceituais desta
mesma corrente da filosofia para construir a idéia de Perspectivismo Amerindio, cujo

plano de imanéncia é a antropofagia.

Acontece que temos hoje no Brasil um cenario novo. As populacdes
indigenas vém em uma crescente demografica e cada vez mais ocupando areas em
perimetro urbano. A aproximacdo com a sociedade envolvente esta provocando

mudanc¢as nos modos de viver e subjetivar dessa gente. Mudancgas que exigem
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novos olhares e saberes, pois assim como geram a ampliacdo de possiveis, também
geram problemas nunca antes enfrentados que vém justamente cercear esses

possiveis.

Os Povos Indigenas que vivem essa nova realidade falam que tém
encontrado sérios problemas, como o uso de substancias como o alcool e demais
drogas. Um problema puxa e complexifica outro: acirramento das brigas entre
membros da mesma etnia, esfacelamento do ethos comunitario, desvalorizacéo das
raizes culturais e baixa auto-estima, episodios recorrentes de suicidio e producéo de
sintomas semelhantes ao que denominamos, na sociedade envolvente, de
depressdo. Criam-se redes duras e fechadas, experimentadas pelas comunidades

como sofrimento.

Por outro lado, com acontece na cidade de Porto Alegre, a volta dos coletivos
Kaingang, Guarani e Charrua a Bacia do lago Guaiba hoje urbanizada, tem
possibilitado lutas importantes na promocdo da cidadania, como 0 acesso a
universidade, a outras expressoes culturais, ampliacdo das demarcacdes de terra, a
variacdo de atividades para a producdo de renda. Por isso perguntamos: como 0S

coletivos indigenas estéo diferindo a vida na cidade?

A psicologia vem sendo convocada ao debate e a compor com as populagdes
indigenas. Algo extremamente desafiador para uma constelacdo de saberes
produzidos sob outra maneira de perceber o mundo. Como estdo sendo tais
encontros? O que passa? E possivel a invencdo de uma clinica com populacdes
indigenas? Com quais perguntas éticas nos deparamos? O que passa quando o

perspectivismo amerindio e a psicologia se atravessam?

E preciso “pathos” para experimentar essa novidade. Portanto, a capacidade
de estarmos em situacdo de vulnerabilidade. Do dicionario Houaiss da Lingua

portuguesa:
Vul.ne.ra.vel —

Adj. do lat. Vulnerabile. 1. que
se pode vulnerar, que pode ser

ferido.~ vulnerabilidade s.f.
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“‘Quanto maior o numero de maneiras pelas quais um corpo pudesse ser
afetado, tanto mais forga e ele teria” (DELEUZE, 1976, p. 51). Algo que pode ser
ferido, € algo sensivel. Partindo do pressuposto de que é a sensibilidade que
determina a for¢ca de um corpo, Foucault (DELEUZE, 1988) nos da algumas pistas
sobre o “ser ferido” — o pensamento é violento, diz ele. Quando ferido por um
pensamento, estou a criar e experimentar outros modos de existir e subjetivar.
Portanto, afirmemos a vulnerabilidade, onde se criam lugares de passagem para 0s
afectos, assim como lugares coletivos de producdo de sentido (STOCK; REDIN; et

alii, 2008).

Spinoza provoca a reflexdo sobre a politica dos encontros e como podemos
avaliar os efeitos desses sobre a existéncia. Como brada Oswald de Andrade no
Manifesto Antropéfago, “a alegria é a prova dos nove”. Alegria compreendida aqui
como aquilo que experimentamos quando um encontro aumenta a nossa
capacidade de agir, ou entdo, como em Nietzsche, a nossa vontade de poténcia. Ela
tornou-se a baliza ética dessa dissertacdo que deseja fazer uma cartografia dos
encontros do devir-amerindio, expresso ou ndo pelos coletivos indigenas, com a

psicologia e o urbano.

Para percorrer a qualidade desses encontros, iniciamos com o capitulo “Para
desacostumar o olhar sobre as questbes indigenas”. E sim, sdo varias questdes.
Apresentamos algumas faces assumidas por elas nos discursos dos aparelhos de
Estado. Apds, a maneira como esses discursos de saber-poder se atualizam ou néao
nas praticas de salude e saude mental, dando a ver como a psicologia

instrumentaliza os debates.

Ao mesmo tempo em que as populacdes indigenas acabam compartilhando
das capturas de uma logica binaria e identitaria, por outro tém grande habilidade
para escaparem das armadilhas de colonizac&o subjetiva. O que passa? Chegamos
entdo ao segundo capitulo, denominado “Percorrendo o devir-amerindio”, onde,
principalmente em Viveiros de Castro e Deleuze nos debrugcaremos sobre a poténcia

dessa politica de olhar, de perspectivismo.

Frente aos desafios que a devoracdo em excesso de urbe coloca aos

coletivos indigenas e as demandas trazidas pelas liderangas aos profissionais psis e
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as instituicdbes governamentais responsaveis pela promoc¢do da saude indigena,
perguntamo-nos se é possivel experimentarmos préticas hibridas, onde os indigenas
sejam protagonistas. Para tanto, precisamos discutir as opcles éticas e
metodoldgicas que estamos fazendo e que poderdo ou ndo nos auxiliar nessa
empreitada. Chegamos ao capitulo trés “Das opg¢Bes e métodos: cartografia,

pesquisa-Intervencéo e clinica”.

Nos ritmos e tempos da cartografia, houve dois momentos em que junto com
equipes de colegas da psicologia e profissionais de outras areas de conhecimento,
desenvolvi projetos de pesquisa intervencdo com a populacdo Kaingang da Terra
Indigena da Lomba do Pinheiro em Porto Alegre. O primeiro projeto foi em 2003 e o
segundo em 2009. No quarto capitulo had a narrativa analitica de “Quando juntos
ousamos diferir’, problematizando a experiéncia vivida em 2010 com o projeto
“Saude Mental e Saude Indigena: Conviver para viver melhor’, construido
coletivamente com as liderancas indigenas e a comunidade Kaingang. Este foi
financiado e executado pela FUNASA, em parceria com a UFRGS e a Escola de
Saude Publica do RS.

A analise do projeto nessa dissertacdo, assim como 0s demais encontros com
o povo Kaingang, foi autorizada pelas liderancas indigenas e para preservar a
privacidade dos envolvidos, utilizei nomes ficticios quando necessario. As fotos
evitam mostrar o rosto dos envolvidos pelo mesmo motivo e fazem parte tanto de

arquivo pessoal da pesquisadora, como do arquivo de imagens da FUNASA.

A pesquisa € um bulbo rizomatico que deve ter como primeiro impeto a
producdo de novas conexdes. Nesse sentido, almejamos que esta escrita possa vir
a auxiliar na elaboracéo de politicas publicas de promocao da vida, da diversidade e
da dignidade dos povos indigenas. Como afirma Viveiros de Castro “uma boa
politica é aquela que multiplica os possiveis” (2008, p. 255). O que isso implica?
Essa é a discussao que propomos no ultimo capitulo, intitulado “Bons encontros,

boas politicas: multiplicar os possiveis”.

Perguntamos: operar o devir-amerindio pode disparar a ampliacdo de
possiveis tanto para a vida dos povos indigenas, quanto para a psicologia e a

cidade, enquanto cidade subjetiva? Leremos.
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1 PARA DESACOSTUMAR O OLHAR SOBRE AS QUESTOES INDIGENAS
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1.1 Eles estédo chegando...

“Mesmo se a viagem for imével, mesmo se for feita num mesmo lugar, imperceptivel,
inesperada, subterranea, devemos perguntar quais sdo nossos ndmades de hoje?”
Gilles Deleuze

Os Kaingang, Guaranis e Charruas estdo chegando. Eles sao discretos e
silenciosos para os olhos acostumados e ouvidos atordoados dos habitantes
urbanos da provinciana Porto Alegre. Quase passariam despercebidos, ndo fosse

esta insisténcia em atrapalhar o trafego, em escorregar dos codigos...

A mulher Guarani expde seu artesanato na calgcada da rua mais movimentada
do Centro. Sentada em frente a0 magazine, estende seu paninho sobre o qual
seguem imoveis algumas oncas, corujas e tatus de madeira. Ao lado, um pequenino
cesto de cipd que guarda poucas quantias de dinheiro. Sempre com ela e sempre
perto, dois ou trés curumins brincando com o invisivel. Abaixo, pulsam no corpo da
mae-terra 0S 0ssos dos seus ancestrais, reiteradamente encontrados nas

escavacoes arqueologicas obrigatorias nas obras publicas.

A mulher ndo faz mencédo de publicidade, ndo fala alto, ndo pede nada.
Apenas permanece ali, contrastando com a velocidade dos passantes e com a fala
dos comerciantes. Na maioria daqueles poucos que a olham, desperta o cristdo-
colonizador-culpado, que logo depois de dar uma moedinha liga para a prefeitura

exigindo uma solucgéo para o problema silvicola.

Na feira de artesanato mais tradicional da cidade sao vistos a contra gosto.
Pouco a pouco expandem suas bancas, burlando a organizacdo proposta pela
administracdo publica, irritando os inconformados em vé-los comercializar colares
com penas artificiais, objetos de decoracdo inspirados na cultura indigena norte-

americana e, para maior despeito, mantas, luvas e outros apetrechos Made in China.

Chamam audiéncias publicas na camara de vereadores e vao pintados, de
colar e falando no seu idioma. Exigem “passe livre”, isto €, o direito de ndo pagarem
a passagem do transporte publico coletivo, pois antes de tudo, o local onde foi

erguida Porto Alegre era de ocupacao indigena. Querem ir e vir pela cidade. A
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universidade e os 6rgaos publicos se reinem para tentar responder: o que fazem na

cidade estes indios? O que fazer com estes indios na cidade?

Parto também de certo incbmodo. Lembro-me de quando crianca, a passear
de maos dadas com a minha avé pelo centro de Porto Alegre, via alguns indios e
ndo entendia. Perdia-me na desconexdo do que me ensinava a escola — indio vive
pelado, em oca, no meio do mato e € feliz — com o que a realidade me apresentava.
Foi no percurso da graduacdo em psicologia que, anos depois, aquelas perguntas

guardadas no olhar de crianga comecaram a se tornar um campo problematico.

Os questionamentos que surgiam em certas disciplinas provocavam para a
permanente desnaturalizacdo da psicologia, suas praticas e saberes. Quando me vi
frente a uma série de fotografias sobre exclusdo para um trabalho de Psicologia
Social I, onde sem prever havia feito fotografias quase que exclusivamente de
indigenas no urbano, perguntei-me como aquela profissdo para a qual eu me
preparava para exercer, se relacionava com as populacdes amerindias. Pergunta
que trazia varias outras, inclusive sobre a conjuntura presente dessas populacfes de

maneira ampla, visto meu infimo conhecimento naquele momento.

Instigada por um trabalho académico de exercicio da observagéo e escrita de
diario de campo?, ainda nos primeiros anos da faculdade, ensaiei uma aproximacao
com um grupo de mulheres indigenas que comercializavam artesanato no centro da

cidade. Frustrada em meu pedido de passar a tarde com elas...

(...) me afastei, e fiquei a observa-las de longe, dentro de uma lanchonete
préxima. A visdo que possuiam de mim era mais restrita do que eu da
delas. Duas criancas me chamaram a atencdo em especial. Eram duas
meninas que estavam mexendo em um tele-entulho em frente ao local da
janela em que eu as observava. O tele-entulho estava realmente lotado de
entulhos, como sapatos, papel, isopor, madeira e coisas em geral que as
pessoas deixavam ali por ndo quererem mais. As meninas subiam e
desciam daquele montante com uma destreza impressionante. As
mulheres e criangas ficavam sentadas no chdo perto de seus produtos. Ali
comiam, brincavam, conversavam. Tudo o que se faz numa casa comum.
A rua toma outra dimensdo. Por estarem sentadas, e as criancas serem
pequenas em estatura, parecia se formar outra cidade ali embaixo, ndo se
relacionando em nada com aquela multiddo de pessoas rapidas, sem nem
olhar para baixo. A rua toma a dimenséo de lar. Andar descalcos, sentar no
chéo, toca-lo. Parece bobagem, mas sdo coisas que se realizadas por

! Os diarios de campo escritos tanto por mim, quanto pelos demais colegas envolvidos na cartografia.
Quando da descri¢éo destes, o texto sera marcado por recuo, borda na margem esquerda e texto em
italico.
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muitas pessoas causariam asco. Ali a relacdo era diferente. Pareciam
muito a vontade. As pessoas que passavam, pouco paravam para ver 0S
seus produtos. Alids, nem olhavam para as pessoas também. As Kaingang
eram como seres invisiveis. As mulheres conversavam muito. Percebi que
ndo eram como 0s outros vendedores ambulantes da zona que né&o
paravam de gritar um segundo a propaganda de seus produtos, forcando
as pessoas a comprar, muitas vezes sendo inconvenientes. Pelo contrario,
estas mulheres ndo faziam nenhuma mencdo de publicidade. O raio de
afastamento das criancas de suas maes era pequeno, e aquilo parecia ser
absolutamente natural. Em determinado momento as criancas notaram a
minha presenca e sorriram. Continuei a observa-las. Alteraram a
brincadeira, sendo mais sorridentes e brincando de se esconderem e
aparecerem da minha visdo. Chegaram perto do vidro que nos separava
encostando a ponta de seus pequenos narizes nele. Pareciam que também
desejavam me observar, ou chamar atencédo. Olhavam desconfiadas para o
que eu escrevia. De repente uma delas pegou um dos vidros que estava no
tele-entulho e colocou em frente ao seu rosto e ficou a me fitar...

Aquelas perguntas guardadas comegaram a se tornar um campo
problemético. A menina. O vidro. Um encontro e 0 que era vidro se quebrou.
Quebrou a linha dura de pensamento e transformou o vidro em signo, arrastando-
nos para um outro estado (ORLANDI, 2006). A menina cutuca com vara curta a
dureza das instituigdes em meu corpo: a Academia, a Psicologia, o “Branco”, o
Cientificismo. Escancara o vidro e faz enunciar algo do mal-estar contemporéaneo,
questionando por que a Psicologia pouco escolheu e se fez escolher para as
populacdes indigenas até hoje. Sdo pouquissimos trabalhos publicados e apenas
recentemente o Conselho Federal de Psicologia esta se propondo a olhar para esta

outra margem do Brasil.

A curumim autoriza o olhar, diferente da cautela das mulheres com quem
primeiro conversei. Ela convidava a escuta, ao encontro. A curiosidade com o
diferente, tanto minha quando dela, abria um espaco possivel para a troca,
singelamente iniciada pela troca de olhares, campo de virtualidades. Sentir que
transborda o ser e se espalha para o pensar, “obrigando o0 pensamento a pensar o
impensavel” (ORLANDI, 2006).

Foi no paradigma ético-estético da Filosofia da Diferenca que encontrei as
ferramentas conceituais mais instigantes para me ver as voltas com o “impensavel’”.
O encontro com a Filosofia da Diferenca aconteceu em uma época da graduacao
que coincidia com 0 momento em que eu iniciava a aproximagdo com 0S povoS
indigenas. Momento expresso por uma constante falta de apetite em relacédo as

formulacdes tedricas que a academia me apresentava. Como Kafka no conto “Um
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artista da fome”, ndo encontrava alimento que me apetecesse, pois hdo conseguia
sentir uma diferenca viva naquilo que estudava, sempre triste por considerar que a
maioria das formulacdes apenas vinham como sustentaculo retro alimenticio do
sistema de subjetivacao capitalista. Excessos de Eu, de certo Eu consumidor, de

homogeneizacgao do desejo.

Digo desses estranhamentos, afectos que no meu corpo encontraram
passagem, ndo para fazer confissées pessoais, quanto menos para justamente dizer
de um EU. Falo disso como andlise de implicagdo de uma individuacao, tentando
fazer borda permeavel e andlise criativa de um dado momento onde agenciamentos
foram possiveis. Individuacdo que ndo se reporta a um sujeito-individuo, mas sim a
uma pratica de si (FOUCAULT, 2004), que é sempre efeito da criagdo “emergindo de

uma plano coletivo, andnimo, impessoal” (PASSOS; BARROS, 2001). Assim,

toda escolha tem uma histéria, melhor seria dizer que toda a escolha é uma
historia, por que ela é produzida por um conjunto de forgas que faz irromper,
em um dado momento, a si mesma como escolha. Em verdade, se nos
pensamos colhidos neste campo de forcas, a escolha se faz e nos constitui
ao mesmo tempo em que a constituimos como escolha. (BARROS, 2007, p.
317)

Além de ser solo fértil para o impensavel, ao iniciar os estudos acerca dos
povos indigenas, percebi a vasta ressonancia entre as idéias de Deleuze a Guattari
e 0 modo como 0s povos amerindios vivem a vida. Sao criticas contundentes aos
modos de subjetivacdo subordinados ao regime identitario e ao modelo da
representacdo. Viveiros de Castro tem realizado esse dialogo com rigor conceitual e
etnografico, além de extrema criatividade expressiva, tornando-se um dos principais
autores em nosso percurso. Ja Rolnik, em sua vasta escrita sobre a subjetividade
antropofégica, joga as linhas para pensarmos a estreita relacdo entre a Filosofia da
Diferenca e o devir-amerindio, além de problematizar suas capturas

contemporaneas.

s

Portanto, é especialmente nessas intersec¢des que se configura o campo
problematico que no decorrer da escrita iremos contornar-abrir-movimentar. E na

obra de Gilles Deleuze que se inaugura a afirmacéo de uma filosofia da diferenca,

na medida que ‘a filosofia € uma teoria das multiplicidades’ (...) Uma filosofia
da diferenca vital que apresenta o mdultiplo como ser problematico por
exceléncia, considerando o devir como a dimensdo do vivo através da
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individuacao, teatro de individuagdo do ser e do pensamento do devir vital.
(ALLIEZ, 2000, p. 257, grifos do autor).

Implicar o impensavel na clinica psi € estarmos com os poros dilatados as
intensidades do Fora. Deleuze e Guattari entendem a subjetividade como dobra do
Fora. Nao ha dentro e fora no sentido de um interior individual que se faz a revelia
de um exterior social. O que h& sédo dobras de subjetividade, dobras do Fora, com F
maidsculo, pois se trata de um conceito que indica 0 mundo como um Caosmos de
corpos-forga. Para que se faga uma dobra & preciso um agenciamento de forgas,

assim, produzem-se acontecimentos.

7z

A cidade também é corpo de agenciamento de intensidades, afeccdes, de
encontros e desencontros, jogos de forcas. Spinoza, em Etica Ill (2008) trata do
tema das afeccbes abrindo para pensarmos a poténcia do corpo nos encontros. Ele
diz: “Por afeto compreendo as afec¢des do corpo, pelas quais sua poténcia de agir é
aumentada ou diminuida, estimulada ou refreada, e, ao mesmo tempo, as idéias
dessas afeccdes” (SPINOZA, 2008, p. 163). Os bons encontros, longe de um
reducionismo moralista, sdo aqueles que fazem aumentar a poténcia de agir do
corpo, quando entdo experimentamos as paixdes alegres. J& 0s encontros tristes, ou
maus encontros, diminuem a nossa poténcia de agir e experimentamos as paixdes
tristes. Um jogo de forcas que se produz nos encontros e que pressupdfe a

capacidade do corpo em afetar e ser afetado.

Por isso, um corpo vibratil (ROLNIK, 2006a) ou entdo, um CsO — Corpo sem

Orgéos , como propde Deleuze e Guattari (1996b) inspirados em Artaud.

E nesse corpo que 0S encontros com o outro, ndo s6 humanos, geram
intensidades que os autores definiram como ‘singularidades pré-individuais’
ou ‘proto-subjetivas’. Os agenciamentos de tais singularidades sé&o
exatamente aquilo que ira vazar dos contornos dos individuos, e que acaba
levando a sua reconfiguracdo” (ROLNIK, 2000, p. 453)

A cidade como corpo que subjetiva 0s sujeitos e 0s coletivos, uma imensa
maquina produtora de subjetividade e sentido, “onde se cruzam questdes
econdmicas, sociais, culturais” (FONSECA, 2003, p. 256). Desta forma, “o porvir da
humanidade parece inseparavel do devir urbano” (GUATTARI, 2000, p. 170).
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Territorio onde coexiste uma geografia, uma arqueologia, uma histéria, uma musica

e uma genealogia® do ser-sendo da cidade. Mais além,

pode ser pensada no sentido de uma obra de arte coletiva, visto ser o
espaco ndo apenas organizado e instituido, mas também esculpido,
apropriado por este ou aquele grupo. O urbano corresponde a uma forma
de encontro e dispersédo dos elementos da vida social: coisas, pessoas,
signos. A cidade possui uma realidade espessa de sentidos relacionados
aos seus habitantes. (FONSECA, 2003, p. 256)

Territorios, ndo apenas geograficos, mas existenciais. Falo de uma Cidade
Subjetiva (GUATTARI, 2000), que se mostra, como um corpo fecundo ao profissional
psi atento aos movimentos do desejo que, em todo 0 momento, rompem e criam
novos territérios de existéncia, onde a producdo de saude/doenca esta implicada.
Algo escoa, vaza, foge do encontro do indio com o urbano. Estar atento a isto &
torcer as perguntas e, ao invés de perguntarmos apenas o que os indigenas fazem
na cidade?, perguntamos o que os indigenas podem na cidade? Como podem? De
qual cidade estdo falando? Como a experimentam? Qual a qualidade dos encontros

gue estao fazendo com o urbano?

% Genealogia é um conceito desenvolvido por Nietzsche, do qual Deleuze se apropria para fazer
filosofia. A “caracteristica mais elementar é o fato de ela se propor mais como uma geografia do que
propriamente uma histéria, no sentido em que, para ela, o pensamento, ndo apenas e
fundamentalmente do ponto de vista do contetdo, mas de sua prépria forma, em vez de constituir
sistemas fechados, pressupfe eixos e orientacdes pelos quais se desenvolve. O que acarreta a
exigéncia de considera-lo ndo como historia linear e progressiva, mas privilegiando a constituicdo de
espacos, de tipos” (MACHADO, 1990, p. 09).
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1.2 A populagdo indigena no Brasil e as faces sombrias da “comunhao

nacional”

Quando os colonizadores chegaram a esta terra que hoje chamamos Brasil,
havia cerca de trés a cinco milhdes de pessoas aqui vivendo, distribuidas em 970
etnias (COMIN, 2003). Logo trataram de colocar toda a diversidade no mesmo balaio
e a chamaram de “indios”, como bem sabemos devido a uma atrapalhacao

geografica.

Conforme a Fundacdo Nacional do indio — FUNAI estima-se hoje uma
populacdo de 460 mil “indios”, vivendo em 225 sociedades indigenas, falando mais
de 180 linguas. Entretanto, este dado populacional considera tdo-somente aqueles
indigenas que vivem em aldeias, havendo também, segundo a mesma fonte, 63
referéncias de grupos ainda ndo-contatados e entre 100 e 190 mil vivendo fora de
terras indigenas. Entidades da organizacdo civil estimam que o nimero de indios
vivendo no espaco urbano seja ainda muito maior, podendo alcancar mais de 50%
da populacédo indigena atual. Apds um grande declinio populacional decorrente das
praticas de exterminio, doencas e expropriacdo da terra, a partir da década de 90 a

taxa de crescimento populacional vem aumentando expressivamente.

A incerteza quanto aos dados populacionais dos indios no urbano € um
analisador do entendimento histérico no imaginario coletivo e nos documentos legais
de que indio s6 é indio quando vivendo em aldeia regulamentada pelo Estado. A
sociedade nacional geralmente os vé ou de maneira preconceituosa ou de maneira

idealizada. A que se deve esta determinada politica do olhar?

Sobre as questdes indigenas, tanto nas discussées académicas, quanto nas
politicas de Estado®, ou mesmo no senso comum, temos constantemente operado

em uma légica binaria-identitaria, a qual Deleuze (2006b) chamou de légica do

* Quando falarmos aqui em Estado, prioritariamente falamos de um aparelho de captura que produz
efeitos de absoluto, que sobrecodifica a subjetividade. Ao lado dele, ou mesmo dentro, existiram
sempre mecanismos de antecipacdo-conjuracdo desse aparelho. As sociedades ditas primitivas
fazem funcionar de forma mais evidente esses mecanismos, estas maquinas produtoras de desvio,
mas ndo sao apandgio exclusivo destas (VIVEIROS DE CASTRO, 2008).
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terceiro-excluido. Ela funciona pela criacdo e comparagédo de opostos que se negam
e se excluem, formando categorias de identidades rigidas. Tudo aquilo que escapa
das categorias formadas por oposicédo, fica a margem, como um terceiro, esperando
gque uma nova dualidade seja estabelecida, para que novamente possa ser

submetida a prova das identidades.

Ou isto, ou aquilo. Ou os indios vivem como viviam ha 500 anos atras, ou sao
“brancos”. Na questado da terra, ou vigorara os territérios ancestrais, ou os territorios
nacionais. Ou os indigenas vivem na mata, ou em lugar nenhum, pois o urbano néo
lhes é adequado. Na atencdo em saude, ou vale o saber tradicional, ou o saber

biomédico.

Esse modo de ver o mundo em nada se parece com 0 modo pelo qual as
sociedades amerindias o vém e constroem o presente. Outras politicas do olhar,
politicas de perspectivismo. Por ora, nos deteremos a entender um pouco mais em
quais contingéncias a légica do terceiro-excluido surge como um regime de verdade
e suas ressonancias em diversas areas do conhecimento, na constituicdo do Estado
e suas leis, nas relagdes sociais, enfim, na producdo dos modos de subjetivacdo no

contemporaneo.

Foucault (1977) analisa as condi¢cdes para o inicio do capitalismo a partir do
advento da revolucao industrial e do modelo fordista. Os modos de trabalhar s&o
profundamente modificados pela crescente industrializagdo, “mas sobretudo, por
uma tecnologia disciplinar forjada pela visibilidade permanente imposta aos mais
diferentes espagos de confinamento” (SILVA, 2004, p. 64). Disseminam-se as
praticas de adaptacdo, categorizacao e docilizacdo dos corpos a servico do capital.
Quanto mais as interioridades forem marcadas em suas fronteiras, mais facil o

manejo.

O publico e o privado sdo esquadrinhados e bem delimitados. A égide
cartesiana ganha forca e o sujeito moderno acaba por operar a subjetividade em um
modo-individuo. O capitalismo lanca a ilusédo de que todos sdo iguais e possuem as
mesmas condicbes de ascensdo social, cabendo a cada um, individualmente, a
responsabilidade por sua felicidade: querer € poder. Evidentemente, a tradicéo

judaico-cristd, fundamentada nos principios de culpa, crenca e conversdo, se
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desenvolve com facilidade no seio capitalista. Querer € poder, mas se vocé néo esta
podendo, é por que ndo estd desejando como se deve, € incompetente, pois o
caminho da salvacdo ja foi dado. Em uma leitura psicanalitica, temos a

supervalorizacdo de um super-ego tirano e dominante.

Esta configuracdo social, também chamada de primeira méquina capitalista,
marcou o nascimento das ciéncias humanas, além de se tornar hegemonica na
producdo de conhecimento. Psicologia, sociologia, antropologia, medicina, etc.
formaram suas bases sob o regime identitario. Ainda, como veremos, sob o recorte
indigena, é esta mesma légica que pautou, de forma geral, a delimitacdo dos
Territérios Nacionais, a constituicdo do Estado de Direito, as leis e as politicas de

Estado, inclusive a luta dos Direitos Humanos.

Todavia, o regime disciplinar, mesmo ainda determinando o jogo de for¢cas em
diversos campos, estd em declinio. Rolnik (1997) vem desenvolvendo uma analise
do contemporaneo, na qual aponta a flexibilizacao das subjetividades. A bandeira de
luta dos diversos movimentos sociais da década de 60 e 70, que reivindicavam e
criavam estratégias de derrocada da sociedade disciplinar foi escutada e capturada

pelo capitalismo mundial integrado.

A segunda maquina capitalista se forma dando um rosto para uma sociedade
de controle (DELEUZE, 1992). Dispomos de uma subjetividade hiper-flexivel, fluida e
experimental, na qual nossa “for¢ca de criagdo ndao s6 € bem percebida e recebida,
mas ela € inclusive insuflada, celebrada e frequentemente glamurizada” (ROLNIK,
2006b, p. 18). No entanto, estes movimentos nada tém a ver com a invengao de
devires-outros. A mesma globalizacdo que flexibiliza, mistura e pulveriza as
identidades, produz kits de personalidade a serem consumidos de acordo com a
celeridade e drbitas do mercado. Quanto mais rapidas as mudancas, mais se vende.
Nao ha mais um controle pandptico e centralizante, como no regime disciplinar, mas

sim, um controle generalizado e homogeneizante.

O mesmo mercado que fortalece o “eu” (eu tenho que ser diferente, eu tenho
que ser feliz, eu tenho que gozar) € o mesmo que faz o “eu” de marionete. Cada

” 13

individuo é sua prépria vitima e algoz: “sorria, vocé esta sendo filmado”, “vou sorrir
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mesmo, pois 0 que mais quero é ser filmado...”. Frente a esta paisagem de desterro

absoluto e de controle disseminado, Rolnik cartografa nas subjetividades

dois processos que correspondem a destinos opostos dessa insisténcia na
referéncia identitaria em meio ao terremoto que transforma irreversivelmente
a paisagem subjetiva: o enrijecimento de identidades locais e a ameaca de
pulverizacdo de toda e qualquer identidade (ROLNIK, 1997, p. 20- 23).

Ou o niilismo, ou um retorno ao ja dado terreno da modernidade. Voltamos
entdo a problematica indigena e aos tantos ou, ou, ou que a acompanham. As
politicas preservacionistas, tutelares e integralistas gritam: ou indio de museu, ou
brancos! O mercado grita: vamos abrir as fronteiras da aculturacdo! Mais
consumidores! E o que falam os povos indigenas? Como falam? Que devir-
amerindio € este que racha e cria linhas de fuga a toda esta maquinaria capitalista?
Como opera-lo? No decorrer do texto estaremos no esforco de percorrer estas

guestdes.
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1.3 Breve panorama sobre a Legislacédo, os Direitos Humanos e o direito a

terra

Antes faz-se necessario darmos atencdo a questdes que se afastam um
pouco de nosso foco nas politicas de saude. Estas, contudo sdo relevantes e dao
pistas para a compreensdo do cenario atual. Comecemos por um breve panorama

da legislacéo e do campo dos Direitos Humanos.

Sao tantas as interrogacfes em torno da legislacdo indigenista, pois ocupam
quase sempre uma posicao de fronteira entre o que € licito e o que é legitimo, que
aqui abordaremos apenas alguns breves aspectos. Em 1973, o Brasil aprovou o
Estatuto do indio, na época representando avancos em termos de protecdo de
direitos, mas limitando os povos indigenas a tutela federal. Neste documento, é claro
o entendimento da identidade do indio vinculada a vida em comunidade isolada e o
desejo de que com o tempo todos fossem integrados a “comunh&o nacional’.
Paradoxalmente, o primeiro artigo dispde: “Art.1° Esta Lei regula a situacao juridica
dos indios ou silvicolas e das comunidades indigenas, com o propdsito de preservar

a sua cultura e integra-los, progressiva e harmonicamente, a comunhao nacional”.

Preserva-se a cultura que o ndo-indio quer que seja preservada, que nao traz
incdmodos, que nao atrapalhe a chamada “Comunhao Nacional”, pois o obijetivo final
€ a integracdo de uma cultura supostamente nao “civilizada”, ndo “evoluida”, para
outra, entdo sim, “verdadeira”, “a que detém o correto caminho natural dos seres
humanos”. Com a Constituicdo de 1988, os indios sdo reconhecidos como sujeitos
politicos de direitos e deveres, diferentemente do Estatuto, que os vé ainda como
parcialmente capazes. Portanto, ha inconformidades legais entre o Estatuto do indio,
gue ainda permanece em vigor, e a Constituicdo Federal. Ela rompe de certa
maneira com a tutela e delega ao Ministério Publico a defesa dos direitos

assegurados a eles.

Na Constituicdo Brasileira, os Direitos e Garantias Fundamentais foram
substancialmente construidos sob a égide dos Tratados Internacionais de Direitos

Humanos, representando historicamente a luta pela preservacao da vida humana e
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o combate as formas ditatoriais e totalitarias. Entretanto, como bem sabemos, a
Declaragao dos Direitos Humanos foi elaborada no seio da sociedade moderna e
reflete a concepgédo da época sobre ‘direitos’ e ‘humano’. Um homem que emerge
com a morte de Deus, antropocéntrico, um direito visto como universalizante,

decorrente desta concepcgéo.

Atualmente, vemos crescer a afirmacdo de uma outra concepcédo de Direitos
Humanos que decorre de sua desnaturalizacdo. Implica, pois, o entendimento do
direito como processualidade e conquista, datado historicamente, e do humano
como permanente criagdo de si e de mundos (CDH, 2006). No entanto, na
institucionalizacdo e legitimacédo das diferentes expressdes dos Direitos Humanos,
gue passam impreterivelmente por organizacées de poder, ha ainda linhas duras e
perversas que relegam a discussdo contemporénea acima apresentada a

marginalidade.

A Organizacdo das Nacdes Unidas - ONU, em setembro de 2007, aprovou a
Declaracdo dos Direitos dos Povos Indigenas. O que estava destinado a ser um
marco importante na luta por dignidade, autonomia e reconhecimento da cultura e o
direito a vida destes povos, tornou-se um grande engodo. Elaborada por mais de
dez anos no Conselho de Direitos Humanos da ONU, onde se fizeram presentes
diversas organizagfes civis, quando chegado o momento de sua aprovacao, houve
mudancas repentinas e emendas ndo discutidas impostas pela Assembléia Geral
das Nacbes Unidas e aprovadas no texto final, sobretudo no que diz respeito ao uso

e a propriedade da terra.

Alijados desta dultima etapa do processo, 0s povos indigenas, que
evidentemente ndo possuem acento e muito menos direito ao voto na Assembléia
Geral (quanto mais a simpatia dos governantes mundiais e suas politicas territoriais),
julgaram que estas alteragcbes comprometeram funcdes essenciais as quais se
destinava a Declaracdo. Inimeras manifestacfes publicas de repudio ao texto final
foram divulgadas pelas organizacdes que participaram do processo de elaboragao e

de outras tantas pelo mundo todo.

Entramos com essa discussao na seara do direito a terra, onde também

faremos um breve vbéo, no sentido de complexificarmos o né problemético da
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pesquisa. O regime disciplinar da sociedade moderna, agenciado a visdo positivista
de mundo, foi precursor das politicas higienistas. Todos aqueles que ameacavam a
ordem e o progresso da nacado, eram relegados ao confinamento. Loucos, pobres,
leprosos, criminosos, revolucionarios e... indios. Os impasses quanto héa
demarcacao de terras, no sentido de pagar a divida colonizadora que a usurpou dos
povos nativos e levou ao exterminio de populacdes inteiras ou a deslocamentos
frente aos movimentos de interiorizacdo do Brasil, ocorriam em meio a cena

higienista.

Se, por um lado, o Estado comecava a reconhecer as populagfes indigenas
como sujeitos de direitos, por outro tentava de todas as maneiras “resolver o
incdmodo silvicola” com a politica da esmola. Uma questao de fato delicada. Povos
de tradicdo ndmade ou itinerante foram sendo confinados as cercanias de aldeias
minimas, por vezes demarcadas sob o modelo de ilhas, distantes 0 maximo possivel
dos centros urbanos. Entretanto, a ndo adaptacdo e as linhas de fuga sdo uma
constante da inconstancia indigena. A luta histérica dos povos e de parceiros pelo
direito a terra, obteve diversas vitérias, enfrentando o clima hostil que ronda a
guestao. Ainda, com a vinda massiva das comunidades para os centros urbanos na
Gltima década, as cidades estdo sendo forcadas a serem outras ao compor com 0
corpo indio. Diversas analises tentam explicar os movimentos migratdérios (conforme
as etnias e olhar daquele que analisa), com hipéteses que vao desde a luta pela
sustentabilidade, quanto ao retorno a territérios sagrados escondidos sobre o cinza

gelado da cidade.

Os grupos indigenas denunciam a voracidade da cidade, a mé utilizacdo dos
recursos naturais e a entendem como um ecossistema, uma grande floresta com
suas diversidades. Impelem a elaboracdo de politicas publicas que possam atender
as demandas que se criam com a vida no urbano e na promocao de suas culturas e
modos de vida. Por muito tempo, devido ao ndo reconhecimento das populacdes
que viviam na cidade e a falta de terra, ndo houve o esforco publico para a
elaboracado de tais politicas, relegando-os ao empobrecimento econémico-cultural e

de producgéo de saude.

Ha um desentendimento entre as esferas publicas quanto ao atendimento da

populacdo indigena na cidade. Quando implementadas, as politicas sdo em sua
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maioria fragmentadas e elaboradas por competéncias, ndo funcionando na
integralidade. Cenario provocado, como apontamos anteriormente, pela concepgao
de que indio s6 é indio quando vivendo em aldeia regulamentada pelo Estado, pela
politica do cerceamento identitario. Nas palavras de um Kaingang, “ndo existe indio

desaldeado, tudo isso aqui j& era nosso muito antes de existir fronteiras”.
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1.4 Desdobramentos das questdes indigenas no campo da Saude

A pesquisa de mestrado abriu a possibilidade de propormos um projeto que
pudesse criar uma oferta diferenciada na interface da saude indigena com a saude
mental, a fim de problematizar e escutar as demandas que cada vez mais crescem
entre os coletivos indigenas. A face mais preocupante do cenério da saude indigena
gue se apresenta no Rio Grande do Sul, com correspondéncia em diversos estados
do pais, diz do crescente niumero de sujeitos dependentes do alcool, uso excessivo
de medicamentos psicofarmacos, internacfes psiquiatricas e de desintoxicagao,
além de determinadas areas indigenas em profunda desagregacdo, tornando-se
alvo facil do controle do trafico de entorpecentes com episédios recorrentes de
intervencgédo da policia federal.

A politica geral, nestes casos, € a de “apagar incéndios”, com acbes
desarticuladas e pontuais que, em longo prazo, ndo se refletem no fortalecimento
dos coletivos indigenas. Para sentimentos de tristeza entre as mulheres indigenas:
antidepressivos. Para o alcoolismo: palestras e internacdo. Para episédios de
violéncia ou crimes: punicdo. Ndo que ndo sejam ferramentas possiveis, mas
guando isoladas, pouco ou nada se desdobram em mudancas, ocasionando, na
maioria das vezes, a manutencdo da tutela e da politica de exterminio dos povos
indigenas que sorrateiramente ainda se mantém viva no Brasil. E necesséario que
estes sintomas sejam problematizados e possam ser lidos desde o olhar
transcultural, evitando assim conclusdes e acdes precipitadas, onde ocorra apenas a
transposicdo de saberes e praticas. Daniel Munduruku, indigena e reconhecido
educador, com formacdo em psicologia, em entrevista a revista Psique faz a

seguinte fala:

ndo é possivel classificar a organizacdo indigena a partir dos parametros
psicoldgicos do ocidente. Claro que ha sofrimento (...) muito préximo ao que
o homem ocidental vive. No entanto, eles sao significados de maneiras
diferentes, o que permite uma interpretacdo diferente desses dramas.
(PSIQUE, 2008, n° 24, p. 23)
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Neste sentido, inclusive a gramatica psicodiagndstica deve ser observada.
Depressdo? Panico? Alcoolismo? Faz toda a diferenca pensar estes nomes
enquanto ferramentas que podem nos auxiliar na escuta, tendo presente que séo
sécio-historico-cultural-politica-cosmoldgicamente construidas e datadas. Escutar,
por exemplo, a “tristeza” das mulheres indigenas com o decalque da “depressao” é
demasiadamente raso e nos apresenta graves questdes éticas as quais refletiremos

a sequir.

Desde agosto de 1999, o Ministério da Saude, por intermédio da Fundacéo
Nacional de Saude - FUNASA, assumiu a responsabilidade de estruturar o
Subsistema de Atencdo a Salde Indigena, dentro do Sistema Unico de Salde -
SUS. A urgéncia em formular uma politica que abarcasse as especificidades dos
Povos Indigenas, se dava pela precariedade geral das condi¢cdes de saude, com
taxas de morbimortalidade muito superiores as da populacéo brasileira em geral. O
Subsistema esta organizado em 34 Distritos Especiais de Saude Indigena - DEIS, e
visa, em conformidade com o SUS, garantir tanto a articulagdo com a rede basica,
quanto o respeito a organizacao cultural, populacional e territorial de cada etnia, o
que, por vezes, ndo coincide com os limites territoriais dos Estados e/ou municipios.
Cada DEIS possui um Conselho Local de Saude, que junto aos Conselhos

Municipais, tem por missédo realizar o controle social da atencao.

A distribuicdo de papéis e de responsabilidades ainda néo esta clara para a
grande maioria dos atores sociais. Um dos impasses, por exemplo, é que a FUNASA
estd autorizada apenas a destinar projetos e recursos para aldeias regulamentadas
pela FUNAI, o que forma um enorme vacuo no atendimento das comunidades
urbanas e dos povos que vivem a cultura do nomadismo ou da itinerancia, como € o

caso de etnias do sul do pais, a exemplo dos Kaingang e Guaranis.

A responsabilidade pelo atendimento em saude das populagbes indigenas é
do municipio, sendo que a FUNASA tem como fungcdo auxiliar na capacitacao,
execucao e financiamento de projetos. No dia-a-dia, como revelam Langdon (2004)
e Vaz (2006) é constante o desconforto dos trabalhadores da saude pela falta de
preparo em atender o usuario indigena em suas especificidades. Quando esta
sensacao evolui para a vontade de saber mais e de criar novas formas de atencéao,

registram-se experiéncias ricas, que colocam as disciplinas em crise e, por isso,
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potentes de agenciarem novos modos de lidar com os processos de saude-doenca
em toda a sua complexidade ética.

Langdon (2004) discute amplamente esta questdo no ambito da saulde
coletiva, alertando para a naturalizacdo e universalizacdo do conceito de saude
ocidental e médico-centrado. A autora traz a reflexdo junto com o relato da
dificuldade das equipes da atencdo basica em compor com os saberes tradicionais

de cada etnia.

Nesse sentido, a biomedicina retém a posicdo hegemonica do Unico
verdadeiro paradigma universal sobre a questdo da salde. Estamos
julgando a eficacia da medicina indigena segundo nossa compreensao de
saude, segundo nossa cultura (LANGDON, 2004, p. 45).

Langdon fala de uma crise na atuacao dos antropdlogos na area da saude,
pois por muito tempo estiveram comprometidos com uma visdo hegemonica, que 0s
levava a “identificar as praticas nativas a luz de suas consequéncias para a saude,
com a idéia de que aquelas que causam dano devam ser em tais casos
desencorajadas e eliminadas” (LANGDON, 2004, p. 45). Oliveira (2004), assim como
Langdon (2004), reflete a importancia do antropdlogo nas equipes de saude, com o
intuito de auxiliar no entendimento das especificidades dos processos de saude-

doenca em cada grupo indigena. Desta maneira, Oliveira indica que

os eventos que articulam o debate entre as ciéncias da salde e as ciéncias
humanas tém se tornado realidade e seus temarios demonstram o quanto
salde e doenca transcendem o plano biofisiolégico e requerem um dialogo
com outras areas do conhecimento. Questfes de salde e doencga portanto,
demandam cada vez mais uma abordagem interdisciplinar (OLIVIERA,
2004, p. 70).

Ressalta assim a compreensdo de fatores socioculturais como algo
imprescindivel na prevencéo de doencas, assim como ndo podemos nos desvincular
da visdo cosmoldgica de cada etnia. Portanto, os processos de saude-doenca se
dado em uma construcao histérico-cultural, um “processo vivido”. “Os limites entre a
biomedicina e as medicinas tradicionais sdo bastante permeaveis, tornando o
itinerario terapéutico muito mais complexo e resultante de diversos fatores, e ndo sé
da percepcgao da eficacia” (LANGDON, 2004, p. 45).



33

1.5 Desdobramentos no campo da Saude Mental

E do que sofrem as comunidades indigenas hoje? Como sofrem? Como lidam
com suas vicissitudes? Perguntas que nos aproximam do campo da clinica e da
salude mental, suas limitacdes e desafios. Em 2000, um estudo epidemioldgico
realizado pela FUNASA, apontou que o0s principais adoecimentos em comunidades
indigenas se referem ao alcoolismo, dependéncia quimica, suicidio e depressao. Em
funcdo deste cenario, profissionais das areas psis tém sido chamados a contribuir. E
a aprender. A primeira observacédo que ha de se fazer é que a concepcao de saude
mental como construida na sociedade envolvente ndo corresponde a rede conceitual
cosmologica amerindia, o que ndo significa que ndo sejam possiveis as

interseccoes.

Conforme apontado por diversos pesquisadores (GRUBITS, 2006, 2007;
TARDIVO; BONFIM; et alii.,, 2005; LANGDON, 2004; OLIVEIRA, 2004; VAZ, 2006;
SOUZA, 2006), é iminente a necessidade de pesquisas na area. Em setembro de
2007, a FUNASA promoveu a | Conferéncia Nacional de Saude Mental Indigena,
onde elaborou as bases para a Portaria n°® 2759 do Ministério da Saude, a qual
estabelece as diretrizes gerais para a Politica de Atencao Integral a Salude Mental
das Populacdes Indigenas.

O documento é um marco na saude, pois no pais nada semelhante havia sido
proposto, até mesmo porque a formacao em saulde no Brasil, e conseqiientemente a
atencao basica no SUS, ainda nao inclui de forma efetiva o multiculturalismo, quanto
menos o transculturalismo. A portaria prevé o atendimento diferenciado a populagéo
indigena no ambito da saude mental, entendendo que, para isso, seja imprescindivel
a capacitacao dos profissionais e, sobretudo, o fomento de pesquisas nas areas que
acolham e inovem frente as especificidades de cada etnia, valorizando e compondo

com os saberes tradicionais. Cabe reproduzirmos parte de um de seus artigos:

Art. 1°,

[l - considerar como atores sociais imprescindiveis para a
construgcdo deste processo, 0s etndlogos e a comunidade académica, na
medida em que vem acompanhando sistematicamente o impacto do contato
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destas comunidades com as sociedades envolventes, apontando a
complexidade dos problemas das comunidades e das intervencdes do
Estado brasileiro e produzindo conhecimento acerca da heterogeneidade
destas comunidades;

V - garantir acessibilidade, sobretudo através da potencializagao
das agGes de construcao coletiva de solugbes para os problemas de saude
mental no nivel da atencéo basica, e da potencializacdo dos CAPS na
construcdo coletiva de acdes em seu territorio, sobretudo em regifes com
grande concentracao de comunidades indigenas;

VI - considerar como fundamento das propostas de intervencdo a
estratégia de pesquisa - acdo participativa, que permita sistematizar
informacao epidemiolégica, assim como os modelos explicativos e sistemas
de acdo que os indigenas implementam para a superacdo de seus
problemas;

A maior parte da literatura que encontramos na area da saude mental aborda
o problema do alcoolismo, sendo, por vezes, a area restringida a resolucédo deste
sintoma. Da mesma maneira que o conceito de saude, urge tensionarmos o conceito
de saude mental. Oliveira (2004) menciona que tal conceito carece de maior
discussédo em vista de uma abordagem interdisciplinar. Ela relata uma experiéncia
de intervencdo a respeito do uso abusivo de &lcool pela populacdo Kaingang da
Terra Indigena de Apucaraninha, Parana. Em certo momento, levanta a indagacao
de que devemos antes de nos fazer presentes em uma aldeia para trabalhar em um
conflito de ordem psiquica, apurar se este realmente se constitui um problema para

aguela comunidade.

Um importante analisador com o qual nos deparamos foi o de néo
encontrarmos nos artigos sobre questdes indigenas, produzidos por psicologos, a
problematizacdo dos conceitos de salde e de salde mental. Perguntamo-nos se
nao estariam neste sentido, utilizando-se tdo somente de preceitos universais? Os
artigos, geralmente, propem-se a discutir a constituicdo e expressao de sintomas,
como o alcoolismo, mas ndo passam por uma discussao epistemolégica do conceito,

guanto mais ontolégica. O que mais este analisador teria a nos dizer?

Deleuze (2006b) nos fala que a diferenca ndo estd no objeto, mas sim no
corpo que o contempla. Temos, enquanto psicélogos, conseguido olhar a diferenca
no corpo indio? No que concerne a este item, percorreremos algumas praticas psi
perguntando o quanto estas tem sustentado um regime de subjetivacéo identitario e
0 quanto tém podido inventar outras estéticas de vida. Problematizacdes éticas,

pois, como afirma Deleuze, a ética pode ser entendida como “um conjunto de regras
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facultativas que avaliam o que fazemos, 0 que dizemos, em fungdo do modo de
existéncia que isso implica. Dizemos isto, fazemos aquilo: que modo de existéncia
isso implica?” (DELEUZE, 1992, p. 125).

A categoria dos psicologos tem, nos dltimos anos, estado mais sensivel as
demandas das comunidades indigenas, também por ser pressionada a se posicionar
frente as deliberacbes das instancias de organizacdo desses povos quanto a saude
mental. No VI Congresso de Psicologia, em 2007, a categoria aprovou cinco teses
referentes ao compromisso social e ao trabalho de psicélogos junto aos povos
indigenas. Dentro do Sistema Conselhos de Psicologia, temos acompanhado
articulacbes inéditas, pertinentes e muito férteis, onde tem sido promovido o

encontro aberto com as diferentes etnias.

bY

O pedido mais frequente que tem chegado a categoria diz respeito ao
enfrentamento do alcoolismo. Este pedido vem ndo apenas da FUNASA e dos
municipios, mas também das liderancas e féruns deliberativos das organizacdes
indigenas. Traremos quatro experiéncias para a analise, uma relatada por uma
psicoéloga (GRUBITS, 2007), duas por antropélogas (OLIVEIRA, 2004); (FERREIRA
2001) e outra relatada por um psiquiatra (SOUZA, 2006). Tanto Grubits como
Oliveira retomam a situacdo dos indios no Brasil, contextualizando porque o
alcoolismo se configura hoje como um sintoma recorrente e alarmante. Apontam a
falta de terras e condi¢des de subsisténcia, o contato com a sociedade envolvente, 0
abandono ritualistico de bebidas fermentadas e o uso da bebida alcodlica como
poder de dominacdo das comunidades pelos colonizadores e depois pelos

agricultores que se interessavam por suas terras.

Quando do inicio dos trabalhos com as comunidades, 0os quatro autores
relatam as dificuldades de empreender um entendimento do alcoolismo com
parametros ocidentais. Para tanto, usam os mesmos referenciais teéricos, buscados
principalmente nos anais do Seminario sobre Alcoolismo e DST/AIDS entre Povos
Indigenas, promovido pelo Ministério da Saude em 2001. Ressaltam a necessidade
de compreender o significado e modo de beber em cada etnia — o que beber, como
beber e quando beber (LANGDON, 2001). Para tal levantamento, Oliveira (2004)
relata a utilizagédo do instrumento CAGE adaptado para a populagéo Kaingang, pois

no projeto em que se insere sentiam a necessidade de diagnosticar com maior
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precisdo os casos de alcoolismo. Este instrumento, usado como referéncia pelo
Ministério da Saude, prevé a identificacdo de “bebedores de alto risco”. A autora
levanta uma série de ressalvas a serem problematizadas frente a utilizacdo de um
instrumento que foi formulado e validado para outra cultura. Contudo, aponta que

com os Kaingang ndo encontraram problemas em sua utilizac¢ao.

Souza (2007), entretanto, identificou ser inadequada a utilizacdo de tal
instrumento em populagdes do Alto Rio Negro devido “a avaliagao das respostas dos
indigenas as perguntas contidas no instrumento ter mostrado diversas
inconsisténcias” (SOUZA, 2007, p. 288). O autor comenta, no estudo a experiéncia
de intervencdo da qual Oliveira faz parte, contudo, aponta outro estudo como de
especial interesse. Trata-se de uma pesquisa empreendida por Ferreira (2001) com
0s Mbya-Guarani, do Rio Grande do Sul. Os motivos apontados pelo interesse de

Souza neste trabalho sao:

primeiro, ndo utilizou, de forma genérica, a nogédo de ‘alcoolismo’, mas sim
construiu uma categoria émica ‘beber problema’; segundo, buscou
compreender o fendmeno a partir da légica nativa, articulando-a com a
histéria de contato desses povos; terceiro, investigou alternativas de
intervencdo fundamentada no saber tradicional Mbya-Guarani (SOUZA,
2007, p. 285).

Ferreira (2001) observou que para os Mbya-Guarani ndo importa saber se um
individuo tem uma dependéncia fisica e bioldgica ao alcool. O beber passa a ser um
problema quando comeca a trazer impactos prejudiciais a vida do bebedor, da
familia ou da comunidade. Por isso, a categoria hibrida “bebedor problema” e néo,
alcoolista. Atravessado por esta reflexdo, Souza € imperativo no sentido de
desconstruir a categoria “alcoolismo” no trabalho com populagées indigenas, desafio

imprescindivel para uma postura ética.

Oliveira também caminha na mesma direcdo, inclusive afirmando a
necessidade de desconstruirmos os conceitos de dependéncia e saude mental. “O
conceito biomeédico da sindrome de dependéncia do alcool, caracterizada como
universal, tem estabelecido o alcoolismo como doenga, cuja causa € sempre a
mesma para todas as pessoas em diferentes culturas” (OLIVEIRA, 2004, p. 79).
Cada grupo indigena tem peculiaridades e especificidades diferentes na relagéo,
seja com a bebida alcodlica, quanto com outros objetos sociais. A padronizacdo das

politicas de saude, ndo acolhendo e capacitando os profissionais para estas
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diferencas sao apontadas por Vaz (2006), como uma das principais causas da

ineficacia das mesmas.

Como podemos fazer com que estas importantes reflexdes sejam férteis na
intervencdo? Daniel Munduruku comenta o trabalho dos psicélogos em comunidades
indigenas:

a psicologia tem seguido muito o que Ihe € ditado pela doenca social que
grassa na sociedade. E preciso que ela caminhe em outra direcao, pois
assim podera ser Util aos povos indigenas. Ela precisa compreender nossos
povos e por isso deve redirecionar o olhar. Ela ndo podera tratar nossos

indigenas acreditando que a forma correta de estar no mundo é a ocidental
— que é para onde ela direciona a cura (PSIQUE, 2008, p. 23 - 25).

Munduruku tensiona as politicas do olhar e nos traz dois imperativos éticos
fundamentais para refletirmos sobre a clinica e esse encontro de mundos. Temos
que nos ocupar menos em compreender “do que” adoecem os grupos indigenas,

para sim compreender “como” adoecem.

Viveiros de Castro (2007) entende que a antropologia deva menos investir em
praticas descritivas, as quais apontam para as categorizacdes binarizantes de
diferencas nds-eles, para comecgar a pensar “as diferengas que os humanos sao
efetivamente capazes de fazer” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 109). Como
diferimos a vida? Como estamos podendo diferi-la?

Experiéncias que se propdem a fazer a transposicdo de categorias psiquicas,
sejam estas levantadas por qualquer linha de pensamento da ciéncia psicoldgica,
tendem a seguir o caminho contrario daquele apontado por Munduruku. Tendem a
configurar comparagdes e constantemente carregam 0S preconceitos do Senso
comum. Quando faldvamos da l6gica identitaria que permeia e dita a producéo de
conhecimento, esta prevé as comparacdes por oposi¢cdes de negacao e exclusao. A
missao histdrica da psicologia ligada a adaptacao e ajustamento (da qual tentamos
de todas as formas subverter!) &, infelizmente, permanentemente atualizada na

clinica com populacdes indigenas.

Frente ao desterro proporcionado pelo contemporaneo, corremos o risco de
um retorno a modernidade, insistindo em uma referéncia na identidade. Surgem

entdo, discursos de saber-poder como: “sdo alcoolistas, por que deixaram de ser
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puros, bom-selvagens”; “os indigenas vivem uma ambiguidade: querem as tradi¢des,
mas usam celular e dinheiro (e até se vestem!)”. Corre-se o risco de entrarmos na
esteira das mesmas capturas que relegam os grupos indigenas apenas a um teatro-
de-si, um cliché-de-si-mesmo para turista ver, como copias insuficientes de um ideal
de modelo-Peri. O filme “Terra Vermelha” (2008) faz excelente critica a essa
realidade, mostrando a producdo de sofrimento nessas condi¢cdes e discutindo os
episodios de suicidio entre indigenas. Conta a historia, baseada em fatos reais, de
um grupo de indios Guarani-Kaiowa que vive em uma fazenda trabalhando em
condicbes de escraviddo e ganham alguns trocados para posarem de atragcao
turistica. Eles decidem reivindicar a devolucdo das terras de seus ancestrais e dai

comeca um grande conflito com os fazendeiros.

Torna-se triste quando lemos uma problematizacdo epistemoldgica
interessante e, ao final, o pesquisador entende-se no dever de apresentar solugcbes
pré-fabricadas, caindo constantemente na captura do “eu-colonizador-culpado-em
divida” e percebendo os indigenas como “puros-corrompidos-coitados a serem
ajudados-preservados”. Discursos que se expressam na moralizagdo do uso da
tecnologia, na prescricdo de um retorno estéril aos rituais ancestrais, no
policiamento do encontro com a sociedade envolvente e na manutencéo da tutela. A
psicologia insiste em dizer o que é melhor para os outros, ao invés de se propor a

acompanhar quantos mundos sejamos capazes de fazer.

Quando Munduruku fala que a psicologia hoje esta a servigco da doenca que
grassa a sociedade, pensamos que se refere justamente ao encerramento da
subjetividade no modo-individuo. Sao nestes termos que os povos indigenas podem
fazer um bem a psicologia fundada nos principios de cura, crenga e conversao que

tampouco podemos calcular.

O que muda quando o sujeito da ‘histéria’ ndo é mais ocidental? Como se
apresentam as narrativas de contato, resisténcia ou assimilacdo do ponto
de vista de grupos para 0s quais € a troca, ndo a identidade, o valor
fundamental a ser afirmado? (CLIFFORD, 1988, p. 34, apud VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 196).
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2 PERCORRENDO O DEVIR AMERINDIO
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2.1 Perspectivismo Amerindio e Antropofagia: uma ética dos encontros

“Minha alegria permanece eternidades soterrada
e s6 sobe para a superficie

através dos tubos alquimicos

e ndo da causalidade natural.

Ela é filha bastarda do desvio e da desgraca,
minha alegria:

um diamante gerado pela combustéo,

como rescaldo final de um incéndio.”

Waly Saloméo

“Criar implica instaurar uma existéncia” (SOUSA, 2003, p. 63). Toda a
existéncia é sempre do registro social e inaugura modos de olhar e comunicar a
vida. Neste sentido, “a cultura é o resultado de muitos atos criativos costurados no
tempo” (SOUSA, 2003, p. 63). Deleuze retoma Foucault e o faz dialogar com
Nietzsche (DELEUZE, 1992), colocando o desafio de pensarmos a vida como obra
de arte, propondo que estejamos atentos para as iniUmeras estilisticas da existéncia.
A vida como obra de arte, assim como escreveu Foucault, ou entdo, a operacéo
artista de vontade de poténcia em Nietzsche, dizem destes atos criativos que se
passam nos corpos, inclusive humanos, dados a perpétua diferenciacdo’ e a
multiplicidade. “A vontade de poténcia € o mundo cintilante das metamorfoses, das
intensidades comunicantes, das diferencas de diferencas, dos sopros, insinuagdes e
expiracdes: mundo de intensidades, mundo de simulacros e mistérios” (DELEUZE,
2006a, p. 341). Se criacdo, entdo invencdo de novas possibilidades de vida
agenciadas a toda a complexidade de um territorio, tanto em sua dimenséao

geografica quanto intensiva.

“Onde encontrei ser vivente, la encontrei vontade de poténcia. E este mistério
segregou-me a propria vida: ‘Veja’, disse ela, ‘eu sou aquela que sempre tem de
superar a si mesma” (NIETZSCHE, 1989, p. 74). E a criag&do para além-do-homem,

para aquilo que o faga ser mais, mais devir, superando-se a si mesmo. A Vontade de

* A diferenca como multiplicidade, como positividade, é sempre fragmentéaria. Deleuze apresenta dois
movimentos distintos e complementares da diferenga positiva, sdo eles a diferenciacdo e a
diferengagdo. “Enquanto a diferenciacdo determina o conteddo virtual da Idéia como problema, a
diferencacdo exprime a atualizagdo desse virtual e a constituicdo das solugdes (por integracdes)”
(DELEUZE, 2006b, p. 295). Todos os objetos s&o duplos, pois comportam em si tanto a imagem
virtual, quanto a imagem atual, como metades desiguais impares.
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Poténcia é enfraquecida ou anulada quando o ressentimento toma lugar e paralisa

0S COorpos em uma repeticao estéril.

Deleuze (2006b) nos faz compreender os liames entre a vontade de poténcia
e o eterno retorno em Nietzsche, a fim de problematizar a ontologia da diferenca e
da repeticdo como afirmacdo positiva, desvinculada da representacdo, mas
agenciada a invengao. Para ele, um n&o pode ser dito sem o outro. “O eterno retorno
nem € quantitativo nem extensivo, ele é intensivo, puramente intensivo. Isto é: ele se
diz da diferenga” (DELEUZE, 2006b, p. 342). Ainda nos coloca que se 0 eterno
retorno € uma circunferéncia, é a diferenca que esta no centro, estando o Mesmo
apenas na borda. O que retorna ndo € o Mesmo, mas sempre a diferenca intensiva.
Por isso, como aconselha Viveiros de Castro aos antropologos: “Seria bom os
antropdlogos pararem de chamar a identidade de diferenca, e vice-versa” (2008, p.
137); ou como sublinha Tadeu (2002) para que ndo se reduza a diferenca a
identidade.

Ao pensarmos o modo como os indigenas tém inventado para si uma cidade
urbana estamos percebendo que o pensamento amerindio € da ordem da
multiplicidade. Ao falarmos “indigenas”, desejamos dizer de um “modo indigena” de
estar e inventar o presente. Isto ndo corresponde ao sujeito pessoal, mas ao
intensivo e, desta maneira, é possivel um devir-indigena em sujeitos que nao
correspondem ao fenoétipo indigena, ou mesmo em organiza¢des sociais, como a
cidade. Todavia, hd um corpo fabricado, uma geografia corporal nos sujeitos
descendentes das etnias americanas que fez e faz possivel um devir-amerindio,

mas que nao é de sua propriedade.

Devir é agenciar uma forga. “Um devir ndo € uma correspondéncia de
relacbes. Mas tampouco é ele uma semelhanca, uma imitacdo e, em dultima
instancia, uma identificagéo” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 24). E verbo e possui
sua propria formulacdo. Diz de uma relacdo molecular e intensiva. Devir e
multiplicidade sdo uma coisa s6. O que faz dos indigenas um coletivo? Em que

termos este coletivo se organiza®? Lins (s.d.) escreve sobre os Povos da Amaz6nia

® Quando pensamos em comunidades indigenas temos que nos despojar da idéia cristd de comum-
unidade. Ndo é nada disso 0 que se experimenta no convivio com as comunidades indigenas. Pelbart
(2009) faz excelente discussdo acerca do comum e das comunidades, onde encontramos varias
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e suas praticas de pintura corporal. Deste encontro, percebe que os coletivos
indigenas se organizam pela l6gica da matilha, ou seja, pela légica do rizoma. Um
devir € sempre um rizoma, formando-se sempre por contagio, por aliancas ou
vizinhanca. Talvez seja esse o0 principal estranhamento que os povos indigenas
implicam na cidade, a sua organizagdo por matilha. Um devir-animal. Um devir-
floresta, sempre escapando dos cdodigos disciplinadores da organizacao familiar e

estatal, embora ndo precisem nega-los para isso.

Para problematizarmos a diferencacdo que o devir-amerindio faz acontecer
no urbano mergulhamos na rede conceitual acerca do perspectivismo amerindio,
elaborada por Viveiros de Castro. Esta nocdo surge da emergéncia de dizer da
singularidade dos grupos indigenas da América do Sul (guardada as suas
especificidades e enormes variagdes soOcio-culturais) em apropriar-se do mundo.
Como afirma o autor, seria imaginar uma antropologia feita desde o corpo indigena,
com todo o rigor conceitual que corresponde as formulacbes da antropologia e

filosofia.

E a perspectiva que porta o sujeito ou um coletivo (como no espanhol, a
expressao “me gusta...”, ndo corresponde a um eu que gosta, mas sim o0 mundo que
se faz gostar para mim). Isto € o que distingue o perspectivismo do relativismo, pois
‘o ponto de vista cria o sujeito” (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 118). O
perspectivismo amerindio, segundo o autor, trata da “concepg¢ao, comum a muitos
povos do continente, segundo a qual o mundo é habitado por diferentes espécies de
sujeitos ou pessoas, humanas e ndo humanas, que o apreendem segundo pontos
de vista distintos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 347). Na pesquisa, temos
escutado histérias contadas por Kaingadng e Guarani que explicam a criacdo do
mundo. Narrativas que compdem o universo de duas distintas cosmologias. Nelas, a
correspondéncia de que antigamente os animais eram humanos e com o passar do
tempo e de diversos acontecimentos foram virando bicho, guardando em si esta
memoria. A continuidade cosmoldgica que Viveiros de Castro aborda diz respeito a

com preensc“)es como estas.

ressonancias com o modo Kaingang de fazer comunidade, em especial. Na contram&o de um sonho
fusional, ela é feita de interrupgdes, de fragmentacdes, de seres singulares e seus encontros. E
comunidade-matilha, operando mais por contagios e aliangcas do que por filiacdo (DELEUZE;
GUATTARI, 2007)
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A tradicdo amerindia pensa a natureza formada por diversas sociedades
humanas e ndo-humanas (algumas, de antigos humanos). Nao sdo apenas arvores,
mas sociedades de arvores, sociedades de peixes, sociedades de animais de caca,
etc., cada uma portando um ponto de vista, portanto, uma subtracdo do mundo que
especifica um sujeito ou coletivo. O perspectivismo implica alteridade, visto que o
outro no pensamento indigena ndo € apenas pensavel, mas indispensavel. Ele
“poderia ser descrito como uma ontologia relacional” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009,
s.p.), onde a alteridade é o nexo primeiro. As relagcdes de troca sdo o valor
fundamental a ser afirmado, a despeito da asseguracdo de semelhangas consigo
mesmo, ou seja, de identidades rigidas. “A indianidade designa um certo modo de
devir, algo essencialmente invisivel mas nem por isso menos eficaz: um movimento
infinitesimal incessante de diferenciacdo, ndo um estado massivo de ‘diferenca’
anteriorizada e estabilizada, isto é, uma identidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2008,
p.137).

O autor percorre algo que vem marcar a relagdo com os indigenas, partindo
dos escritos do Padre Antonio Vieira na época da catequizacdo Jesuitica. AO mesmo
tempo que interessados pelo falatério dos padres e aparentemente doutrinados, tdo
logo os catequizadores viravam as costas, ja acontecia um carnaval. No sentido de
gue aquilo que aprendiam da vida dos brancos com curiosidade, ndo era tomado
como verdade, mas sim como mais uma proposicao possivel para as relacbes com o
mundo e sempre vista pelos indigenas ndo como totalidades, pois delas

apropriavam-se apenas dos fragmentos que mais lhe apetecessem.

de fato corresponde a algo que se pode experimentar na convivéncia com
muitas sociedades amerindias, algo de indefinivel a marcar o tom
psicoldgico, ndo s6 de uma relagdo com o cardapio ocidental, mas também,
e de um modo ainda mais dificil de analisar, de sua relagdo consigo
mesmas, com suas proprias e ‘auténticas’ idéias e instituicdes. Por fim, e
sobretudo, ela constitui um desafio cabal as concepg¢fes correntes de
cultura, antropolégicas ou leigas, e aos temas conexos de aculturagdo ou da
mudanca social, que dependem profundamente de um paradigma derivado
das nocdes de crenca e de conversédo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.
187).

Para Viveiros de Castro, “a inconstancia é uma constancia da equacéo
selvagem” (2002, p. 187). “Nunca fomos catequizados” afirma o Manifesto
Antropéfago de Oswald de Andrade (1990), que retoma a poténcia criativa desta

inconstancia antropofagica. A utopia do movimento modernista da década de 20
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também se agencia com a légica da multiplicidade. “Sé me interessa o que nédo é
meu”, escreve Oswald de Andrade. Viveiros de Castro recentemente declarou que
vé o “perspectivismo como um conceito da mesma familia politica e poética que a
antropofagia de Oswald de Andrade” (2008, p. 129), ou entdo, a retomada desta

poética em outros termos.

O canibalismo nunca come por “apetite gratuito, escassez de alimento ou
necessidade de nutricdo, mas sim para revigorar em si as qualidades assimiladas do
inimigo ou Outro cultural” (COSTA, 2008, p. 60). O antropo6fago, portanto, ndo come
qualquer coisa, apenas aquilo que admira, que pode produzir alegria, que pode
aumentar a capacidade de agir do corpo nos termos spinozianos, ou entéo,
aumentar a sua vontade de poténcia, nos termos nietzscheanos, o que sugere que
h& critérios daquilo que se quer ou ndo devorar como alteridade. Ha, portanto, uma
ética das relacdes antropofégicas, a vida como devoragcdo. O Manifesto Antrop6fago

ja anunciava: “A alegria € prova dos nove”.

Autores dos estudos da subjetividade tém trabalhado com a antropofagia
como uma estilistica de vida, dentre eles Rolnik (1998; 2000; 2006b) e Giacoia Jr.
(2001). Nao como uma verdade ou modelo a ser almejado, pois inclusive, como
problematiza Rolnik, sdo varias as capturas contemporaneas nas quais esta
estilistica se torna presa facil. A autora retoma a arte politica de Oswald de Andrade
e como a antropofagia acontece na subjetivacdo dos brasileiros na década de 60 e
70 especialmente, sendo isto uma das razdes pela qual o pais se fez territério fértil

para a esquizoanalise, pratica clinica proposta por Deleuze e Guattari.

No modernismo brasileiro da década de 20, Oswald de Andrade foi precursor
da apropriacdo da antropofagia na cartografia das estratégias do desejo com o
Movimento Antropofagico, especialmente no campo das artes. Mais do que isso, ele
a afirmava como saida possivel contra a pasteurizacdo subjetiva. A subjetivacédo
antropofagica sugere mistura e transmutacédo de sentidos afinados com o campo
que neles atuam. No&s brasileiros seriamos portadores de uma “Vacina
antropofagica”, como designa o Manifesto Antrop6fago. A antropofagia seria a nossa
Unica liga enquanto brasileiros: “S6 a antropofagia nos une”, “socialmente,
economicamente, filosoficamente”. Em uma leitura desatenta isso poderia implicar

na criacdo idealizada de uma identidade nacional, mas pelo contrario, a antropofagia
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€ o que faz escorrer, escapar da representacdo de uma identidade nacional.
Antropofagia como forga, “a devoragdo como ato (apetite ou impeto) que coloca a

vida e 0 pensamento em movimento permanente” (COSTA, 2008, p. 61).

Rolnik (2000) traz a afirmacgédo do inconsciente maquinico-antropofagico na
clinica como possibilidade de resisténcia e criagcao frente & ordem globalizante das
identidades. A antropofagia esta para além das identidades, € avessa a identidades.
Os antropéfagos sao aquilo que os separa incessantemente de si mesmos. Como
sustenta o antropofagismo oswaldiano, “contra todos os importadores de
consciéncia enlatada, a experiéncia palpavel da vida”, “contra o gabinetismo, a
pratica culta da vida”. A psicologia amarrada com a vida, que so € na vida, e ndo nos
gabinetes assépticos. Se a antropofagia é uma das linhas da subjetivacédo

amerindia, ela s6 € agenciada com a inconstancia.

Ja Giacodia Jr. discute a antropofagia como expresséao daquilo que Nietzsche
escrevia acerca do esquecimento e da afirmacdo do outro como forcas da grande
saude. Uma politica do esquecimento e ndo do ressentimento, como podemos
pensar com Nietzsche. N&o ha cultura inauténtica, pois ndo existe cultura auténtica.
“A autenticidade é uma invencao da metafisica ocidental” (VIVEIROS DE CASTRO,
2008, p. 148).

A moral nobre nietzscheana implica que para algo ou alguém existir ndo é
necessario destruir o outro, pelo contrario, a alteridade € afirmada como condicdo de
minha existéncia. Nao ha ressentimento ou divida, apenas embate e esquecimento.
Da mesma maneira como 0 outro € condicdo do pensamento amerindio. O outro
como inimigo no embate de forcas, pois € luta permanente com o0s seres da
natureza. A subjetivacdo antropofagica demanda um corpo némade, pois ao afirmar
e devorar as qualidades admiradas do inimigo, o eu se transforma em movimentos
de permanente mutacdo. Como coloca Viveiros de Castro, “ndo restitui uma
identidade que ja estaria la como principio e finalidade, mas ao contrario, reafirma a
diferenca e a faz imanente — eu tenho um inimigo, e por isso o sou. Ou o Eu o &”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 293).
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2.2 Outrem: expressdo de um mundo possivel

"N&o ha amor que ndo comece pela revelacdo de um mundo possivel como tal,
enrolado em outrem que o exprime."
Gilles Deleuze

O virtual nada tem a ver com o possivel, alerta Deleuze em Diferenca e
Repeticdo (2006b): “O possivel opde-se ao real; o processo do possivel €, pois, uma
‘realizacao’. O virtual, ao contrario, ndo se opde ao real; possui plena realidade. Seu
processo é a atualizagdo” (2006b, p. 298). O autor percebia ai um problema
relacionado a existéncia e ndo um mero jogo de palavras, visto que em sua obra, 0
momento em que realiza estes esclarecimentos é quando se ocupa de pensar uma
teoria sobre os movimentos de criacdo da vida, inspirado pelo esquema bergsoniano

gue une as obras Evolucao Criadora e Matéria e Memoria.

O virtual é o que possibilita pensarmos a criagdo, ao passo que designa uma
multiplicidade, excluindo o idéntico como condicdo prévia. Se o processo do virtual é
a atualizacgdo, esta em nada se assemelha ao virtual que atualiza, pois ela opera por
diferenca e por divergéncia. “A atualizagdo rompe tanto com a semelhanga como
processo quanto com a identidade como principio (DELEUZE, 2006b, p. 298)". Sua
Gnica correspondéncia, sem semelhanca, € a multiplicidade virtual, por onde,
operando a diferenciacdo (diferengca como intensidade e ndo extensividade), a
diferencacéo (atualizacdo, resolucdo de um problema em contra-efetuacédo) se da
como criagao, pois “ela nao se faz por limitagdo de uma possibilidade preexistente”

(2006b, p. 299).

Enfim, “na medida em que o possivel se propde a uma realizagao, ele proprio
€ concebido como imagem do real, e o real como a semelhangca do possivel’
(DELEUZE, 2006b, p. 298). Portanto, ja existe em relagcdo a um certo mundo dado,
cuja fabricacdo é sempre posterior. Nao ha criacdo, apenas “pseudomovimento”
(2006b, p. 300). A diferenca que se faz no possivel € a diferenca que opera por
negacao: “seja a limitacdo dos possiveis entre si para se realizarem, seja a oposi¢cao
entre o possivel e a realidade do real” (2006b, p. 298).
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Todavia, quando formulado o conceito de “Outrem” em Diferenca e Repeticao
(2006b) e depois retomado no livro Légica do Sentido (2007), Deleuze realiza uma
torcdo no conceito de possivel. Este se apresentarda ndo mais como referido as
semelhancas, como quando posto lado a lado com as qualidades do virtual que é
pura multiplicidade. Agora, o possivel aparece como um estado de implicacdo, de
envolvimento em sua préopria heterogeneidade em relacdo aquilo que o envolve,
relacionada a intensidade e a diferenca. "Chamamos implicacdo o estado das séries
intensivas, na medida em que elas se comunicam por suas diferencas e ressoam,
formando campos de individuacdo" (2006b, p. 388). Agenciado a expressao, 0
possivel € desviado de sua sina de copiar o real e apresenta-se como ferramenta

para pensarmos como opera Outrem enquanto uma estrutura dos estados psiquicos.

Outrem ndo é nem um objeto, tampouco um sujeito. “Ha varios sujeitos
porque h& outrem, e ndo ao contrario (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, s.p.)". Ele ndo
designa ninguém, ele ndo € um ponto de vista, mas, justamente, Outrem é a
estrutura dos estados psiquicos que possibilita que haja ponto de vista, que haja o

Eu e o Outro.

Consideramos um rosto aterrorizado (em condicdes de experiéncia nas
quais ndo vejo e ndo sinto as causas deste terror); esse rosto exprime um
mundo possivel — o mundo aterrador. (...) O rosto aterrorizado nédo se
assemelha aquilo que o aterroriza, mas o envolve em estado de mundo
aterrorizante. Em cada sistema psiquico ha um formigamento de
possibilidades em torno da realidade; mas nossos possiveis sdo sempre 0s
Outros. Outrem ndo pode ser separado da expressividade que o constitui”
(DELEUZE, 2006b, p. 363).

7

Desta forma, Outrem é um centro de envolvimento, de implicacdo, onde o
possivel existe perfeitamente, mas apenas implicado naquilo que exprime e

obstinado em passar por real.

Outrem aparece assim, como a condi¢cdo do campo perceptivo: 0 mundo
fora do alcance da percepcdo atual tem sua possibilidade de existéncia
garantida pela presenca virtual de outrem por quem ele é percebido; o
invisivel para mim subsiste como real por sua visibilidade para outrem
(VIVEIROS DE CASTRO, 2009, s.p.).

Com a leitura do romance de Michel Tournier, Deleuze pergunta-se em Logica
do Sentido (2007), como acontece 0 mundo quando a estrutura Outrem falha, deixa
de existir, e procede a uma inducao dos efeitos da presenca desse Outrem a partir

dos efeitos causados por sua auséncia. Pois, Outrem “é¢ quem aprisiona o0s
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elementos nos limites dos corpos e, mais longe, nos limites da terra. (...) a propria
terra nada mais é do que grande corpo que retém os elementos. A terra ndo é a
terra até ser povoada por outrem” (2007, p. 321). Entretanto, mais do que explicar,
realizar, desenvolver Outrem, o autor nos convoca a habitar os possiveis, “multiplicar
nosso mundo, povoando-o com todos esses expressos que ndo existem fora de
suas expressodes” (2006b, p. 364). Ele desejava ir além, percorrer o caminho inverso
da estrutura Outrem, partindo dos sujeitos e objetos 0s quais ela condiciona,
representa, para provocar que as singularidades se desdobrem e aparecam como

pura intensidade, a procura da grande saude.

Desta maneira, estariamos por habitar a virtualidade da existéncia como pura
multiplicidade e criacdo, ndo apenas nos limitando a extensividade necesséaria do
possivel. A diferenca expressa no possivel € a diferenca simplificada, normalizada,
molar e representada. A diferenca implicada no virtual € intensiva, diferenciante e
positiva. Contudo, devemos estar atentos para ndo olharmos para estas afirmacdes

pela via moralizante da boa e da ma diferenca.

Como insistentemente alertado por Deleuze, fazer acontecer a vida apenas
pela via de um mundo sem Outrem, de pura superficie e simbiose com os elementos
da terra, é da ordem, evidentemente, do impossivel para a vida em coletividade,
enfim para a sociabilidade. Ao autor, interessava provocar movimento, portanto

tampouco fazer apologia deste ou daquele estado psiquico.

O que importa de fato € experimentarmos, ou entdo (e ndo de forma
excludente), cartografarmos os movimentos que ocorrem na dinamica de repeticao
da diferenca. Ainda porque, tanto na atualizacdo, quanto na realizacdo, ha sempre
contra-efetuacdo, ha sempre algo que sobra e que abre buracos, que chama ao
imprevisivel, ao ndo imaginado ainda como possivel. A mesma linha que desce néo
€ a mesma linha que sobe, ha sempre “uma pressao constante de retorno ao virtual
a cada movimento de atualizacdo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 453) e ha

sempre afetos que escapam ao territério e em certo momento decretardo o seu fim.

Deste duplo olhar sobre o possivel feito por Deleuze, arriscariamos dizer que,
em uma sociabilidade fundada em Outrem, as a¢bes que multiplicam os possiveis

sdo em verdade bem-vindas a fim de colocar estes possiveis sempre em risco de
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7

provocar linhas de fuga, isto é, experimentacdes de virtualizacdo da existéncia,
momentos de suspensao de sentido e invencao de si e de mundos. Visto que nao
conseguimos buscar, percorrer ou acessar o virtual conscientemente, mesmo que
achemos que estamos nos esfor¢cando para tanto. Tais acfes sdo compativeis em
relagdo ao possivel, como também sdo da ordem da macropolitica. A experiéncia da
multiplicidade sempre nos pega pelas costas, por desvios, por susto, por

acontecimento. E preciso apenas abrir o corpo, isto &, multiplicar os possiveis.
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2.3 Outrem no mundo indigena: diferOnca

A escrita de Viveiros de Castro tem se ocupado recentemente do conceito de
outrem (2009)°, mas como ele mesmo afirma, o pensamento de Deleuze tem se
constituido como sua principal referéncia filosofica, sobretudo na construcéo
incessante do conceito central de sua obra, 0 perspectivismo amerindio: isto €, a
‘questdo do outro” no pensamento amerindio na condigdo de uma ontologia
relacional, que abre para imaginarmos e entendermos os dispositivos de

subjetivacao indigenas.

O perspectivismo amerindio possui mutua implicagdo com a nocao de
alteridade no mundo indigena e uma das preocupacdes do autor é esclarecer e
afastar possiveis confusbes entre estes conceitos e o0s de relativismo e
intersubjetividade, respectivamente. Viveiros de Castro trabalha a distingdo entre
perspectivismo e a corrente idéia moderna de relativismo ja ha algum tempo, como
por exemplo no capitulo Perspectivismo e multinaturalismo na América indigena do
livro Inconstancia da Alma Selvagem (2002). Deter-nos-emos a apresentar aqui a
discussdo, devido sua importancia para este trabalho, feita pelo antropdlogo em
torno da “irreducédo’ do regime de alteridade amazbnico a um tipo de
intersubjetivismo (...). tal revisdo tem consequéncias para 0 conceito de
perspectivismo, pois permite evitar sua triavilizacdo em uma forma de idealismo

intersubjetivo ou de construcionismo social” (2009, p. s.p).

Viveiros de Castro sugere que o termo alteridade e sua conota¢do na cultura
nao responde a demanda conceitual que ele deseja atribuir para pensar os regimes
de subjetividade amerindios, pois “ndo permite distinguir entre o outro e Outrem, o
termo alterno ao sujeito e a relagdo que os altera ambos” (2009, s.p). No regime
indigena, a perspectiva do outro é uma ordem imanente dos dispositivos de

subjetivacdo nativos, como uma alteridade interna a estes. Ao termo alteridade esta

® Os textos onde o antropélogo tem divulgado seus percursos teéricos estdo sendo publicados
paulatinamente na wikki AmaZone. O texto intitulado “O Possivel Nativo” faz parte de um livro virtual
gue o antropdlogo estd escrevendo. Neste texto ele aponta que trabalhara a relacdo entre
real/possivel e virtual/atual na parte Il deste livro, onde dard maior atencao ao conceito de possivel.
No entanto esta parte Il ainda ndo foi publicada e a aguardamos com expectativa.
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colada uma nocéo de diferenca extensiva opositiva antes que diferenca intensiva.
Inclusive, o autor, em mais de uma oportunidade, critica a antropologia classica por

conceber o primado da relacdo diferencial apenas pela via da diferenca extensiva.

Desta maneira, ele propde “que se distinga entre alteridade, oposicéo
extensiva entre Eu e ndo-Eu, e a alteracdo, diferenciacdo intensiva caracteristica da
estrutura-Outrem. A alteridade procede por alteracdo, a alteracdo se resolve ou
desenvolve em alteridade, mas nao se confunde com esta.” (2009, s.p). Neste ponto,
podemos estabelecer redes de pensamento entre virtual/atual, possivel/real e
alteracao/alteridade. “A alteracdo esta para a alteridade como uma relagéo virtual
implicada esta para os termos atuais que ela explica. A alteracdo ndo é dada; o dado

€ a alteridade: mas a alteragao é aquilo pelo qual o dado se da como alteridade”.

7

Quando da alteridade é retirada a sua poténcia de alteracdo, temos o
funcionamento da diferenca apenas por categorias molares identitarias. Isto é
recorrente no tratamento do Estado e das ciéncias sociais ao mundo indigena,
reduzindo toda a diferenca a uma classificacéo. E o que Deleuze chama da l6gica do
terceiro excluido (2006), a diferenca colada a no¢éo de identidade, funcionando de

forma binaria e perdendo toda a sua poténcia de criacao.

A alteracdo, ou poderiamos dizer, a contra-efetuacdo do virtual, € o que
possibilita o devir. A palavra alteracdo € escolhida pelo autor, sobretudo, por uma

nogdo capital da metafisica amerindia, a de transformacéo intensiva ou
metamorfose. (...) a relagcao entre Eu e outro, no mundo indigena, ndo é a
oposicao analitica ou a negacgdo dialética, mas a metamorfose como
alteracdo ontolégica. Tenséo, presséo, alteragcéo: a diferenca selvagem ou
‘ferina’: a difereOnca (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, s.p).

Por estes caminhos, Viveiros de Castro retoma o conceito de Outrem, pois se
coloca a refletir como Outrem se atualiza na sociedade ocidental de tradi¢cao judaico-
cristd, fundada nos principios de similitude, origem e modelo. E nesta convergéncia
histérica que a figura do ‘amigo’ emerge como o personagem conceitual da estrutura
Outrem no mundo ocidentalizado. “O amigo é a condigao-outrem pensada

retroprojetivamente sob a forma condicionada do sujeito” (2009, s.p).
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Todavia, 0 autor, ja em textos anteriores, como A Imanéncia do Inimigo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002), ja nos colocava a questdo de que no pensamento

indigena é o inimigo e ndo o amigo que faz as vezes de personagem conceitual,

onde outrem ndo é concebido como um outro eu, mas como um eu outro.
Onde, em suma, ndo é a semelhanca que funda a relagéo, e onde a relagéo
consigo mesmo nédo € a primeira — mas onde é a diferenca que liga, e onde
€ a relacdo com o outro que permite a relacdo consigo mesmo(VIVEIROS
DE CASTRO, 2009, s.p).

A pergunta que se faz é entdo como se da a estrutura Outrem em um mundo
sem Deus, onde a inimizade € uma positividade, onde o seu (in)fundamento é a

troca e ndo a semelhanca consigo mesmo o valor fundamental a ser preservado?

Certa vez, estava eu entre um grupo de Kaingang quando uma importante
lideranca fala espontaneamente dirigindo-se a mim: “N&o gosto de preto nem de
Guarani”. Racismo? pensei eu... Mas como isso, se sdo parceiros nas lutas junto
aos 0Orgaos publicos?... Intrigada, perguntei o porqué, o que me foi prontamente
respondido: “por que s&o meus inimigos”. Portanto, passiveis de admiracdo, de
devoracdo. Na antropofagia ndo se devora um Outro — individuo, como figura
concreta. O que se devora é Outrem — e seus possiveis, transformando aquele que

devora e aquilo que é devorado.

A interacdo entre os seres no dominio da floresta € sempre de conflito e
tens&o, pois s&do vistos como inimigos. E preciso lidar com eles com cuidado, pois se
ha abuso nesta relacdo, como matar demais, pode haver vinganca e dai toda uma
complexa compreensao e vivéncia do adoecer. “Para cada animal cagado existe o
risco da pessoa adoecer” (PEREIRA, 2008, p. 12). Sdo doencas advindas da estreita
relacdo com a natureza, que ndo pressupdem a separacao do par homem- natureza.
O perspectivismo amerindio s6 acontece pela relacdo singular e visceral que 0s
povos originarios tém com a floresta, em devir-animal. E uma relacdo de parentesco
por contagio e afeccdo com a terra-mae. Diferente das maes ocidentais, a “mae
amerindia” ndo nasce como mae-culpada. Mas esta é outra histéria (apaixonante,
diga-se de passagem) para pensarmos como acontecem as relagdes de cuidado

entre os povos indigenas e como compreendem a infancia.
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2.4 Floresta urbana no devir amerindio

“Saber orientar-se em uma cidade nédo significa muito.
No entanto, perder-se numa cidade, como alguém se perde numa floresta, requer instrucédo.”
Walter Benjamim

Acostumamo-nos a pensar que os indios moram na floresta. Verdade. O
problema é que nos fizeram acreditar que esta relagédo era com a coisa em si, com 0
concreto que esta oracdo diz, colando-a a uma identidade dada de onde os indios
devem morar. Toda identidade pressupde um julgamento moral e uma série de
regras do que pode e ndo pode, do que é e nao € legitimo e verdadeiro para aquele
estatuto inventado e representado. Na propria designacao indio, por ser identitaria,
portanto platbnica e binaria, pressupde-se uma esséncia de indio puro e, na
sequéncia, suas copias perfeitas e copias mal-feitas em ordem de hierarquia
(DELEUZE, 2007).

Os povos originarios tém com a floresta, para além de uma morada literal,
uma relacdo intensiva. Milhares de anos, geracdes e geracdes vivendo literalmente
na floresta, maquinaram no corpo amerindio um devir-floresta de estar no mundo,
constituindo uma maquina de guerra “sempre exterior ao Estado, mesmo quando o
Estado se serve dela, e dela se apropria” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 44). Seja

onde for, podem estar na floresta. De literal, passa a ser literario.

Acompanhamos especialmente ao longo dos anos a etnia Kaingang. Como
‘moradores do mato’ - este € o significado do termo Kaingang -, aquelas criancas de
qgue falo no diario de campo do capitulo 1.1, subiam em montes de tele-entulho
como se subissem em é&rvores, deitavam-se no chdo da rua como se deitassem em
um verde gramado, andavam com o0s pés descal¢cos como se estivessem sentindo a
temperatura da terra. E ndo que nao lhes faltassem sapatos, colchfes ou até mesmo
brinquedos. N&o era esta a questdo. A cidade |hes é outra coisa, ou ainda esta por
ser. Uma tensdo entre a ancestralidade de subjetivacao tribal no mato e o cinza
gelado da urbe. Portanto, ndo ha apenas sobreposicdo de territérios, sejam eles
subjetivos ou no sentido de demarcacdes de terras. Ha, sim, invencao de territorios

subjetivos hibridos, como pudemos experimentar na pesquisa e os indigenas estéo
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narrando em produgcbes audiovisuais independes (ver filmografia). A cidade

urbanizada é também floresta no perspectivismo amerindio.

Buarque de Holanda (1957) expbe a estupefacdo dos sertanistas e
colonizadores com a habilidade topografica, manejo da flora e da fauna,
reconhecimento de sinais naturais por parte dos nativos, constando em antigos
relatos como poderes divinos e miraculosos, pois eram completamente inacessiveis
aos ocidentais. Ainda, a destreza em utilizar de seus conhecimentos para ludibriar

0s inimigos, como no caso das sandélias Kaingang,

a parte da frente servia de descanso ao calcaneo e o rastro ficava impresso
em sentido inverso ao da marcha. Inquirido um xerente sobre as razbes que
determinavam tal conformacéo para a sua sandélia, teria respondido: - ‘E
para cristdo ndo saber da viagem’ (BUARQUE DE HOLANDA, 1957, p. 30).

As capacidades nativas davam-se, conforme indica o historiador, pela
“extraordinaria capacidade de observagao da natureza” (BUARQUE DE HOLANDA,
1957, p. 37). N&o se trata apenas de habilidade apreendida, pois ha algo de singular
gue acontece nos nativos, como por exemplo, a relacdo de parentesco com a
floresta e todos os seres naturais, onde a prépria floresta € também um ser. Por
isso, quando os indigenas produzem os sons de animais ou de tribos inimigas nas
situacOes de caca ou guerra nao estdo imitando-os. Eles agenciam uma forca.
Enfim, um devir-outro, um devir-passaro, um devir-cobra, um devir-onca. Talvez, na
literatura brasileira ninguém tenha escrito isto com tanta correspondéncia do que
Guimardes Rosa (2001) no conto “Meu tio lauareté”:
(ROSA, 1994, p. 231). Em Viveiros de Castro (2008) encontramos 0 mesmo

sentimento sobre esta histéria que conta “o que acontece quando alguém vira indio,

“De repente, eh, eu oncei...”

mas que vira onga” (p. 247).

A capital e o capital sdo desejados e ameacadores. Sao habitaveis, mas
dispensaveis. Enquanto morar no urbano pressupde uma série de adaptacdes as
velocidades e fluxos que este impde, 0s grupos indigenas tendem a se apropriar
apenas daquilo que lhes interessa. Quando os Guaranis em uma cidade do litoral
gaucho decidiram ir embora do local onde estavam assentados por entenderem que
ali jA ndo era um bom local para viverem, mesmo que recentemente 0s Orgaos

responsaveis houvessem construido um posto de valor altissimo para atendé-los em
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suas demandas de saude, estavam a nomadizar, escapando dos cddigos
disciplinadores.

Certa vez, construiamos mapas da cidade com as criancas e jovens
Kaingang, como dispositivo de comunicacdo da experiéncia de estarem ocupando
uma terra recentemente conquistada e demarcada em perimetro urbano (STOCK,
2009). Pintaram com guache colorida cada ponto turistico, cada local de passagem
e passeio que lhes vinham aos dedos, estendendo a memdéria pelo grande papel.
Até que em determinado momento provocamos ansiosos: - Onde esta a terra
indigena no mapa? Vocés ndo vao se pintar? Entdo, eles se pintaram e nos ficamos
calados. Pintaram maos, barriga, bracos, e rostos. Pintaram a geografia da cidade
em seus corpos némades como extensao da floresta, como extensdo da cidade-

floresta.

Tendo visto que a vinda e a permanéncia da presenca indigena na cidade
contemporanea € um cenario novo que se forma nas metropoles brasileiras (mesmo
a maioria delas tendo sido territorios ancestrais de diversas etnias), nos colocamos a
acompanhar essa configuracdo embrionaria. Como a matilha em devir-amerindio
estd experimentando a cidade, enquanto cidade subjetiva? Que efeitos de
descontinuidade destas experimentacfes podemos cartografar no campo estriado,
naquilo de molar que o urbano sedimenta? Em termos macropoliticos, ja podemos
perceber o quanto esta presenca incbmoda tem provocado uma atencao ética e a
invencdo da novidade, (veja-se o atual processo de reformulacdo do Estatuto da
Crianca e do Adolescente para os termos das especificidades indigenas). Olhemos
os indigenas entrando na universidade através dos sistemas de cotas, cuja presenca
tem mobilizado a instituicAo académica por se ver forcada a repensar seus

paradigmas de educacao.

A medida em que os indigenas agenciam a cidade em devir-floresta,
implicando a relacdo com a alteridade como nexo primeiro da subjetivacdo
antropofagica, os operadores da logica binaria europeizada acabam por se verem
forcados a diferenca, pois sdo retirados do ponto de vista onde se acostumaram a

estar. E neste entre que reside a possibilidade de multiplicidade.
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7

Contudo, € crescente o cenario de demandas por politicas de atencdo a
saude mental junto aos povos indigenas. Expressdes que estdo falando de um
empobrecimento da vida nos coletivos indigenas, sobretudo naquelas proximas ou
dentro dos grandes centros urbanos. O que esta passando? Que capturas sao
essas? O que falam a respeito? Nosso trabalho est4d sendo o de problematizar esses
discursos na experiéncia da cartografia na pesquisa-intervengéo, onde ao mesmo
tempo nos lancamos coletivamente a experimentar outros encontros com a floresta

urbana, tendo como baliza ética a potenciliazacéo da vida.
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3 DAS OPCOES E METODOS:
CARTOGRAFIA, PESQUISA-INTERVENCAO E CLINICA
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A vida dos povos originarios da América historicamente constituiu-se como
um campo problematico da Antropologia. Vastas e riquissimas sdo as producdes
bibliograficas em etnografia ocupadas em descrever a vida destas populacbes em
diversas épocas e contextos até os dias atuais. A etnografia € método consagrado
de recolher dados de popula¢des indigenas ou de qualquer outro grupo social sob a

andlise do pesquisador.

Foi com Malinowski (1978) que a observacao participante ganhou forca dentro
da etnologia. Outros vieram trazer suas contribuicées e, hoje, autores retratados na
trilha dos pos-modernos propdem uma antropologia analitica, interpretativa e que
discute seu papel politico no convivio com 0s grupos pesquisados. Por seu carater
descritivo, desde seu inicio, a etnografia pressupunha a comparacdo entre
sociedades, como sugere o manual de Etnografia de Mauss (1972), o que tem sido
ponto polémico atualmente. A etnografia foi e é arma contra o etnocentrismo, pois da
a ver outras maneiras de pensar o mundo que ndo apenas a ocidental. Entretanto,
com as criticas atuais estd tendo que se auto-questionar sobre o etnocentrismo

dentro da prépria proposicao etnografica.

Apostando na interface da Psicologia com a Antropologia, desejamos, nesta
escrita, arriscarmo-nos por outros caminhos possiveis de falarmos na diferenca. Ao
invés de descrever como se dao os habitos, costumes e cotidiano das etnias
indigenas, como prop&e a etnografia, com a ferramenta da cartografia colocamo-nos
no desafio de acompanhar em uma escrita viva os movimentos do desejo, 0 que
estd em movimento molecular nos diferentes modos de existéncia indigenas. A
antropologia nos fornece as informacdes necessarias para olharmos aquilo que é
nas culturas indigenas. Com a cartografia, podemos olhar para aquilo que esta por

vir como diferenca intensiva nos modos de subjetivacao dos coletivos indigenas.

A cartografia, segundo Rolnik (2006a, p. 66), “diz respeito, fundamentalmente,
as estratégias de formagdes do desejo no campo social” e tudo aquilo que servir
para dar vias de expressédo e criacdo de sentido € bem-vindo. Rouba-se o conceito
de cartografia, que nas ciéncias da geodésea é “considerada como a ciéncia e a arte
de expressar, por meio de mapas e cartas, o conhecimento da superficie terrestre”
(SANTOS, 1989, p. 02). Isto significa fazer um mapa e dele uma carta cartografica

de um determinado territério.
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Este territério pode ser algo absolutamente novo, como na época das grandes
expedicbes com as cartas de navegacdo ou cartografias de terras inexploradas
pelos europeus. Ou ainda, um territorio ja cartografado em algum momento, mas
aberto a um novo mapa, pois sua paisagem se transformou. Para um bom
cartografo, seu mapa deve ser detalhado, contudo, ndo poluido. Enfim servir4 de
ferramenta de orientacdo para aqueles que desejarem embrenhar-se neste territério

por outros motivos.

Na antiga cartografia, ndo existiam as fotos aéreas hoje utilizadas, onde o
macro se sobrepde ao micro e a implicacdo do cartdégrafo € menor. Os croquis eram
feitos a mao, servindo-se muito da sensibilidade e escolhas do cartografo, que ia a
campo apenas com sua caneta, papel e bussola, cujo norte sempre o indicaria,
quais fossem as paisagens que encontrasse. Como se fosse sua permanente
capacidade de reflexdo ética, a Unica coisa da qual nao poderia se perder. Inclusive,
para poder fazer seu mapa, era necessario que ele tivesse em si a capacidade de se
perder. E por fim, de volta a sua terra de origem, realizava a arte final de seu
efémero mapa, pois sabia que, pela mao do homem, ou seja |4 por que forgas, logo

este seria apenas uma lembranca de uma terra que ja se foi.

Ao pensarmos a cidade subjetiva e as formacfes do desejo atravessadas

pelo devir-amerindio, entendemos subjetividade como algo que nao é dado,

ela é objeto de incanséavel produgéo que transborda o individuo por todos os
lados. (...) Assim, as figuras da subjetividade sdo, por principio, efémeras, e
sua formacdo pressupbe necessariamente agenciamentos coletivos e
impessoais (ROLNIK, 2000, p. 453).

A cartografia quer saber que modos de subjetivacdo estdo sendo possiveis no
corpo e como inventar outros. Reconfiguracdo dos mapas em seus trajetos e
devires, “essenciais a atividade psiquica” (DELEUZE, 1997, p. 73). Mapas que, por
serem da ordem do Corpo sem Orgdos, sdo, além de extensivos (trajetos),
intensivos (devires). A cartografia, que aqui partilhamos, é extensiva por sua finitude,
pelos trajetos que aconteceram. De outra forma, também é intensiva pelos mdaltiplos
devires que dela puderam ser disparados e ainda podem acontecer, tanto da leitura
desse texto, quanto das evocacdes de um vivido que os corpos envolvidos puderem

ainda agenciar.
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E o mapa de intensidade que distribui os afectos, cuja ligagéo e valéncia
constituem a cada vez a imagem do corpo, imagem sempre remanejavel ou
transformavel em funcéo das constelacfes afetivas que a determinam. (...)
E o devir que faz, do minimo trajeto ou mesmo de uma imobilidade no
mesmo lugar, uma viagem; é o trajeto que faz do imaginario um devir. Os
dois mapas, dos trajetos e dos afectos, remetem um ao outro. (DELEUZE,
1997, p. 77).

Em mais de nove anos acompanhando a etnia Kaingang em Porto Alegre,
houve diversos percursos, escritas e rascunhos tragados, houve diversos ritmos e
velocidades dos acontecimentos, das respiragdes de um corpo que vive e vibra.

Paradas, aceleracfes, sopros agradaveis, faltas de ar.

Kastrup (2007) afirma a cartografia como um método que visa acompanhar
um processo e nao representar um objeto. O interesse do cartégrafo € investigar um
processo de producéo. Kastrup (2007), como desenvolveremos mais adiante, aponta
pistas para a pratica do cartografo. Cabe ressaltar que estas nada tém a ver com um
conjunto de regras abstratas e normativas, pois a cartografia como método se da

sempre ad hoc.

Em nosso caso, a cartografia, para além de uma estratégia metodoldgica, €
uma opc¢ao ética-politica-estética, construida no paradigma epistemoldgico ético-
estético (GUATTARI, 2000). Uma ontologia da vida como producdo da diferenca.
Para o cartégrafo “a teoria € sempre cartografia, ela se faz juntamente com as
paisagens cuja formacao ele acompanha” (ROLNIK, 2006, p. 66), inclusive a propria
teoria sobre a cartografia. Por isso, articulamos a cartografia como opc¢éo ética-
politica-estética e sua configuracdo como método de pesquisa, com a metodologia
da pesquisa-intervencdo (ou entdo, pesquisa-intervencéo). Ela vem como uma
estratégia para disparar e experimentar processos advindos da experiéncia
cartografica. Neste sentido, entendemos que ndo ha coleta de dados, mas desde
sempre, uma producdo dos dados da pesquisa.

A pesquisa-intervencdo €& uma préatica/conceito, advindo da Analise
Institucional francesa e visa “interrogar os diversos sentidos cristalizados nas
instituicbes, (...) em uma arguicdo que desmanche os territorios constituidos e
convoque a criagdo de outras instituicdes” (BARROS, 2007, p. 231). Esta associado
a utilizacdo de analisadores, conceito desenvolvido por Guattari, que os entende

como “acontecimentos — no sentido daquilo que produz rupturas, que cataliza fluxos,
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que produz analise, que decompde” (BARROS, 2007, p. 231). A decomposicéo de
instituicbes também se refere a propria instituicdo da analise e da pesquisa, do lugar

do pesquisador.

Toda pesquisa ja é intervencdo, visto que pesquisador e campo de pesquisa
se constituem ao mesmo tempo, no mesmo processo. Tendo isto presente, a analise
da implicacdo vem como ferramenta imprescindivel desta estratégia metodoldgica, a

fim de problematizar e alertar para o lugar que se ocupa nas relacdes.

Os indigenas falam de um incémodo histérico com as pesquisas académicas,
na medida em que constantemente os tratam como objetos inertes a serem
estudados, “bichos de zooldgico” nas palavras de um deles. Os pesquisadores vao
até as comunidades, estudam o que desejam, se apropriam de seu conhecimento e
vao embora com os louros, com a idéia de que a comunidade ficara na mesma
situacdo como eles encontraram. Os problemas sim, continuam iguais, mas ficam as
marcas de se sentirem enganados, roubados e silenciados. Também nas palavras

deles “mais um que vem tomar cafezinho nas costas dos indios...”.

A pesquisa-intervencdo no sentido que pretendemos dar, e como vivido na
experiéncia que realizamos em 2003, é viavel atravées de um processo de
construcdo coletiva com a comunidade indigena. Dai, se disparam processos de
aprofundamento académico sobre o tema, mas sobretudo de mudancas nas
comunidades na medida do seu desejo, auxiliando, neste caso, na construcao

coletiva de politicas publicas de atencdo a saude dos povos indigenas.

Com Kastrup (2007) podemos compreender os momentos de uma cartografia,
sistematizados em vista do exercicio da atencéo pelo cartografo. Para tal atencéo, é
preciso um devir-cartografo, aberto e sensivel as forcas do mundo e do campo no
qual foi escolhido e escolheu. Um corpo vibrétil no devir-cartégrafo. A autora aponta
para quatro variedades da atengdo do cartégrafo: o Rastreio, o Toque, o Pouso e o

Reconhecimento atento.

O Rastreio se da por um acompanhamento do campo em suas mudancas de
posicdo, de velocidade, de aceleracdo e ritmo. Como uma antena parabdlica,

aproximando-se do que Freud chamou de atencéo flutuante, aespera de um signo
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que o force a pensar. J4 o toque € um estranhamento, uma sensacédo fugidia. A
subjetividade do cartégrafo é afetada pelo mundo em sua dimens&do matéria-forca e
nao na dimensdo de matéria-forma. Aciona-se 0 nivel das sensacdes e nao das
percepcdes ou representacdes de objeto. O toque pode levar tempo para acontecer
e pode ter diferentes graus de intensidades. E através dele que se expressa a
multiplicidade de entradas de um trabalho de campo, o rigor do método e a

imprevisibilidade positiva do processo de producéo do conhecimento.

O gesto de pouso é como uma espécie de zoom. Uma nova formacdo de
territorio, onde se da uma reconfiguracdo do campo. O reconhecimento atento é a

guarta variedade da atencéo do cartografo.

O que fazemos quando somos atraidos por algo que obriga o pouso da
atencdo e exige a reconfiguracdo do territério da observacdo? Se
perguntamos “o que é isto?” saimos da suspensao e retornamos ao regime
da recognicdo. A atitude investigativa do cartografo seria mais
adequadamente formulada como um “vamos ver o que esta acontecendo”,
pois 0 que estd em jogo é acompanhar um processo, e nao representar um
objeto. (KASTRUP, 2007, p. 20)

A pergunta “como os kaingang estao fazendo diferir a vida?”, quer, justamente
nao encerra-los em mais um grude identitario, pois ja ha colecdo destes. Os autores
com os quais estamos dialogando, seja da antropologia, filosofia, psicologia ou arte,
provocam-nos a habitar o problematico. Deste modo, nossa dissertacdo é
cartografica e deseja exercitar justamente uma politica da atencado ética do trabalho

do psicologo junto a comunidades indigenas.

A atencéo refere-se tanto ao modo como olhamos criticamente o real quanto
ao modo como desenvolvemos uma atencdo em saude, no sentido de escuta. Sdo
essas duas faces da atencdo que compdem a dimensao da clinica. Pensamos nos
termos de uma clinica da experimentacao, “da experiéncia do desvio, do clinamen
que faz bifurcar um percurso de vida na criacdo de novos territorios existenciais”
(PASSOS & BARROS, 2001, s.p). Os Kaingang nos dizem “ndao queremos mais ser
os indios de 500 anos atras; tampouco queremos ser brancos”. O que desejam ser?

Como operam o devir? O que pode o corpo Kaingang no contemporaneo?

Partilhamos da idéia trabalhada por Passos e Barros (2001) acerca do

contemporaneo, inspirados por Foucault. Os autores entendem por contemporaneo
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essa exeperiéncia desestabilizadora que convoca a nos deslocar de onde
estamos, a por em questéo o que somos e a nos livrar das cadeias causais
gue nos tornam figuras da histéria. O contemporaneo, portanto, nos pde
sempre numa situacdo critica, tomada aqui, em sua dupla acepcéao:
exercicio critico do instituido e a experiéncia de crise. (BARROS &
PASSOS, 2001, s.p)

O exercicio critico que fazemos € sempre na tentativa de perceber de maneira
mais refinada as linhas de fuga, linhas duras e linhas flexiveis apresentadas pela
realidade que ele comporta. E no contemporaneo que somos capazes de diferir,
buscando na historia a forca propulsora da diferenca de maneira intempestiva. Eis o
paradoxo, como no cone da memoaria proposto por Bergson, onde a um s6 tempo
coexiste o que foi e o que serd. A clinica e 0 contemporaneo possuem
caracteristicas comuns, pois nos levam ao desvio, a desestabilizacdo. “A clinica do
contemporaneo/no contemporaneo, € uma clinica necessariamente utopica e
intempestiva” (PASSOS & BARROS, 2001, s.p). O ato clinico, portanto, é ato de
critica ao habito, ao instituido, ao dado.

Por isso, pensar a clinica - e no nosso caso a cartografia e a pesquisa-
intervencao se articulam com esse propdsito - € apostar na capacidade da vida de
inventar permanentemente. Sao processos de producdo de subjetividade que
maquinam a producdo de si e de mundos. Essa é a dimensédo politica da clinica,
micropolitica dos afectos. O devir amerindio é extremamente critico e opera-lo pode
ser um ato clinico. Ou melhor, poderiamos pensar como se procederia uma clinica
em devir amerindio, o qual coloca em jogo nossas escolhas com a baliza da
experiéncia da alegria. O devir amerindio pode ser um ato clinico-critico na propria

experiéncia da(s) clinica(s), fazendo frente as forcas de assujeitamento.

Paulon (2004) afirma a poténcia de uma Clinica Ampliada, na qual o que esta
em questdo ndo é apenas o campo de atuacdo. O que de fato precisa ser refletido
sdo as ampliacfes das concepcdes de mundo que as clinicas carregam. A Clinica
Ampliada amplia os possiveis da propria clinica, no ambito da ética e da estética,
criando assim reverberacbes para criarmos as técnicas necessarias e singulares

para cada acontecimento.

Como pensar o encontro entre a psicologia e o povo Kaingang? Entre a
psicologia e o devir amerindio? Uma Psicologia para este acontecimento, um

Psicélogo para este encontro, pois “se produzem sujeitos em cada acontecimento,
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sujeitos para esse acontecimento, sujeitos variavelmente protagonistas destes
acontecimentos, ou se pode dizer, € o acontecimento que os produz’
(BAREMBLITT, 1996, p. 50). Revendo Baremblitt, poderiamos pensar que se
produzem individuacbes em cada acontecimento, para além das formacbes de

sujeito.
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4. QUANDO JUNTOS OUSAMOS DIFERIR
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4.1 Escutando a demanda: “a minha comunidade esta doente”

Na minha histéria, a cartografia junto aos povos indigenas tornou-se palavra e
pratica ja na época da graduacdo em psicologia. Acompanhava as andancas do
Povo Kaingang em Porto Alegre de diversas maneiras me sentindo, cada vez mais,
impulsionada a forgar o pensamento e me dedicar a estudar-viver-ousar a interface

da psicologia com o devir amerindio.

Com um grupo de colegas da faculdade, desenvolvemos em 2003 um
processo grupal com as criancas e adolescentes na Terra Indigena da Lomba do
Pinheiro, por seis meses. Era recente a entrada das familias naquela area cedida
pela prefeitura, apos doze anos de luta junto aos O6rgdos governamentais,
conquistando uma das primeiras demarcacdes de terra em perimetro urbano do
pais. Varias familias Kaingang e Guarani viviam em acampamentos pelas periferias
da cidade e, até hoje, estariam relegadas ao esquecimento, ndo fosse a
perseveranca das liderancas indigenas e parceiros ndo-indigenas. Por algum tempo,
0S gestores exigiam que Kaingang e Guarani compartilhassem o mesmo espaco
para morar, ignorando as profundas diferengas nos modos de viver de um povo e

outro, visto que, na concepg¢ao do senso comum, “indio € tudo a mesma coisa”.

Um episodio sempre nos ocorre a memoéria quando da entrada das familias
na nova terra, como analisador das inUmeras capturas perversas que o poder do
Estado pode propor para alteridade de pensamentos. Havia varias familias néo-
indigenas que moravam de maneira irregular naquele terreno. A prefeitura se
encarregou de fazer o despejo de algumas delas, porém outras deixou a cargo dos
proprios indigenas, retirando-se do conflito e estimulando o acirramento da
intolerancia étnica, com desprezo muatuos entre indigenas e comunidade local. A
rede social na época empobreceu-se, com a circulacdo cada vez mais restrita dos
indigenas por espagos comuns, como 6nibus, mercado, etc. As mulheres indigenas
relatam que, seguidamente, eram desprezadas no transporte coletivo por suas
feicbes e o cheiro de fumaca. Algumas revidavam, outras se calavam frente as

provocacoes e reiteracdes dos esteredtipos de “indio vagabundo e sujo”.
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Ao desenvolvermos a experiéncia na comunidade, uma série de questbes
veio a tona. As liderancas pediam que fizéssemos algum tipo de trabalho, sem bem
saberem para que mesmo servia a psicologia, mas com curiosidade e dispostos a
somar. Admiracdo e apetite mutuos comecavam a crescer. E o que tinhamos a
ofertar? Tentavamos nos libertar dos resquicios de uma visdo romanceada, porém,
mesmo que de forma sutil, ela ainda aparecia no projeto inicial e, sobretudo, nas

nossas expectativas narcisicas.

Um caminho possivel foi a importante ferramenta de trabalho da analise de
implicacdo do profissional psi, forcando a percepcdo de quais conexdes,
movimentos institucionalizantes e instituintes vibravam nos corpos envolvidos na
cartografia, dizendo fundamentalmente da ética da pesquisa-intervengao. Pois, “se a
andlise de implicacdo é a andlise do compromisso socio-econdmico-politico-libidinal
gue a equipe interventora, consciente ou ndo, tem de sua tarefa, ela comeca pela
analise de implicacdo existente na oferta, ou seja, na producdo de demanda”
(BAREMBLITT, 1996, p. 107).

Caminhdvamos conforme os tempos daquele grupo, numa composi¢cao de
desejos. A experiéncia deu a ver a delicadeza e a perspicacia do olhar das criancas
e jovens para a nova vida que se apresentava com a recente ocupacgdo da terra
conquistada. Produziram narrativas e tinham muito a dizer da apropriacdo hibrida
que faziam do urbano quando agenciavam a forca do devir amerindio e seus
paradoxos. Ao final do percurso, uma exposicao fotografica foi montada na propria
comunidade, com as imagens clicadas por eles, mostradas com alegria as suas

familias.

Desvios, interseccbes, saidas inéditas que possibilitavam diferir o presente
tanto daquele coletivo indigena, quanto da pesquisa e da clinica psi, como também
das politicas publicas em transculturalismo. Escrevi a analise desta experiéncia no
trabalho de conclusdo de curso, publicado em 2009 pela Associacao Brasileira de
Ensino de Psicologia. A escrita ndo colocou pontos finais, pelo contrario, aticou
ainda mais o desejo de seguir pesquisando. Alguns convites e projetos surgiram,
fazendo com que eu me aproximasse mais da Fundacdo Nacional de Saude e de
seus esforcos na construcdo da discussdo acerca da saude mental e 0os povos

indigenas. Foi nessa atmosfera que em 2008 ingressei no mestrado em psicologia
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social, coincidindo o momento com o agravamento das demandas referentes ao

sofrimento psiquico na Terra Indigena da Lomba do Pinheiro.

‘A minha comunidade esta doente”, desabafou-me a agente indigena de
saude em um dos nossos chimarrbes na feira de artesanato aos domingos. A
expressdo do sofrimento se da de maneira coletiva na fala dela. E a rede de
relacbes que se vé adoecida, empobrecida, para além dos dramas individuais, que
ndo eram poucos. Portanto, como pensar essa expressao de grupo? Os indigenas
apontam que a maioria dos projetos de O6rgdos externos que ndo conseguem se
desenvolver resulta do fato de terem sido elaborados sem a participacdo das
comunidades. E preciso mais do que observar as especificidades étnicas, 0s

projetos precisam ter alma indigena.

As conversas seguiam, outras queixam sérias eram partilhadas e algumas
liderancas provocavam para que retomassemos a parceria com a Lomba do
Pinheiro. A tristeza e 0 desanimo estampavam o semblante do povo que se reunia
aos domingos para vender artesanato no parque da cidade. Devido a brigas
internas, estavam sem kujd, o pajé havia ido embora para o interior, vontade
relatada por outras familias também. Eram cada vez mais freqlentes as
intervencdes da Policia Federal em conflitos entre familias, com episddios de
violéncia fisica grave ou envolvendo o uso e trafico de drogas ilicitas. Contavam com
0 apoio da FUNAI, mas nao era suficiente, pois a sensac¢ao era de esfacelamento de
uma utopia, murchando a forca vital daquele coletivo. O sinal de alerta a mim soou
gquando soube que um grande numero de mulheres utilizava remédios

antidepressivos.

A Unica certeza que me arriscava a ter daquele cenario era a de que nao seria
botando panos quentes sobre a tristeza que a comunidade produziria processos de
saude. Pelo o que vivemos em 2003, pelas ferramentas que a psicologia social nos
oferecia para compreender o sofrimento no contemporaneo e pelas leituras novas
em antropologia, também ndo me satisfazia a resposta de que tudo se explicaria e
se resolveria pelas relagbes de parentesco. Era pouco para o que aquele povo

denunciava, para as exigéncias de politicas publicas pelas quais lutavam.
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Iniciavamos os debates sobre as questdes indigenas na Comissao de Direitos
Humanos do Conselho Regional de Psicologia do Rio Grande do Sul,
acompanhando outros movimentos no sistema conselho. A Comissédo Nacional de
Direitos Humanos do Conselho Federal de Psicologia estava presente nas
manifestagdes pela demarcagdo da Raposa Serra do Sol. O CRP 06 organizava o
Grupo de Trabalho Psicologia e Povos Indigenas. Iniciativa que segue sendo
propositiva e articuladora de uma relacdo da psicologia com os Povos Indigenas

pautada pelo dialogo, o respeito e aprendizado mutuo.

A Comisséao de Direitos Humanos do CRP 07 organizou, em 2008, a Reuniao
Tematica Psicologia e Povos Indigenas. Por varios motivos o evento foi importante,
mas destacamos uma ressonancia concreta que faz marca na historia da profissao.
Através do encontro, um aluno do curso de psicologia da UFRGS motivou-se a
procurar alternativas para desenvolver seu estagio de clinica junto aos povos
indigenas. Conversas interinstitucionais aconteceram e, em 2009, através de uma
parceria entre o Centro de Referéncia em Reducdo de Danos e o Nucleo de Saude
Indigena da Escola de Saude Publica do RS com o Instituto de Psicologia da
UFRGS, iniciava o primeiro estagio de Psicologia Clinica com povos indigenas na

histéria da universidade. Que clinica estava por vir?

A reunido tematica contou com trés expositores: o terapeuta ocupacional da
FUNASA, indigena Kaingang, responsavel pelos projetos de saude mental e controle
social; a psicéloga da primeira turma do terceiro ano de Residéncia em Saude
Indigena da Escola de Saude Publica do Rio Grande do Sul; e eu, trazendo a
discussdo que faziamos na Comissdo de Direitos Humanos e na Universidade.
Conto essa historia para termos idéia do panorama que se formava, com inéditas
portas se abrindo em diferentes e importantes instituicdes, dispostas a desafiarem-
se na construcdo de saberes que auxiliassem na melhora da qualidade de vida dos

povos indigenas, conforme a demanda trazida por eles em diversos espacos.

E a Terra Indigena da Lomba do Pinheiro gritando por parcerias. A
preocupacao era generalizada, ndo apenas dos indigenas — inclusive um conselho
de caciques ja havia se reunido com o cacique da Lomba do Pinheiro para Ihe dar
orientacdes -, mas também dos antropologos, gestores da saude, ministério publico,

FUNAI, FUNASA, etc. quanto ao futuro daquela comunidade. Propusemos a
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FUNASA uma parceria para averiguar o interesse das Liderancas Indigenas
Kaingang na elaboracdo de um projeto que fizesse uma escuta diferenciada das
demandas apresentadas constantemente por eles. Um ano e dois meses de
discussbes, planejamento e negociacfes entre todos os envolvidos se passaram
para em maio de 2009, iniciar o projeto “Saude Mental e Saude Indigena: Conviver

para viver melhor”, com nome sugerido pela agente indigena de saude.

A responsabilidade pela execucéo e financiamento ficou a cargo da FUNASA,
que disponibilizou dois profissionais para o trabalho, sendo um deles o terapeuta
ocupacional Kaingang e a outra, uma sociodloga com larga experiéncia em saude
publica, além de toda a logistica necessaria. A UFRGS entrou com o auxilio técnico,
realizado por mim, enquanto psicologa e mestranda do PPG de Psicologia Social e
pelo estagiario de Psicologia Clinica com supervisédo local de responsabilidade da
ESP/RS.

Escutar a demanda é construir redes, pois na clinica, a escuta ndo € passiva.
As comunidades indigenas serem protagonistas de seus processos nao significa que
precisem enfrentar sozinhas todos os problemas que Ihes acontece. Se para
demarcacao de terras, por exemplo, sdo absolutamente relevantes os parceiros nédo
indigenas, também o sdo no enfrentamento dos problemas de empobrecimento
subjetivo advindos da relacdo mais intensa com a sociedade envolvente. Se ndo, em
qualguer um dos casos, é omissdo da responsabilidade da sociedade na promocéao
da dignidade dos povos indigenas. Entretanto, quem deve avaliar a necessidade, a
qualidade dos vinculos’ a serem tecidos e os rumos a serem tomados sdo eles
proprios. A alegria, nos termos de Spinoza, é a prova dos nove no pensamento

amerindio sobre os encontros.

" Vinculo é entendido neste ensaio como “algo mais” que faz uma relagdo ser especial. Winnicott
(1994) traz a imagem da relacdo mae-bebé para pensarmos o que faz com que uma relagdo consiga
despertar nos sujeitos a vontade de se desenvolverem e criar - 0 que entendo como “vontade de
poténcia” nos termos nietzschianos. O alimento que a mae da ao bebé pode ser apenas automatico e
sem comunicacdo. E necessario que haja identificacbes cruzadas e assim se estabeleca a
comunicacao entre os corpos, gerando uma mutualidade, onde uma alimenta de afectos o outro.
Penso que se cria uma memoéria-corpo, € com ela a vontade de que este bom encontro se repita na
diferenca.
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Pensar uma clinica hibrida é também dispor do conceito de transferéncia® e
suas multiplas faces, nomes e formulacdes nas escolas que pensam a clinica. O que
o discurso da “reparacdo da divida histérica dos brancos com os indios” tende a
reverberar na transferéncia? Quem se endivida alimenta a culpa e o ressentimento.
Que sentido isso faz no pensamento amerindio? De maneira nenhuma essas
perguntas vém para obscurecer a historia de genocidio e destruicdo do cosmo-
ambiente que o Estado Brasileiro desferiu contra os povos indigenas. O problema é
que se ha divida, ela é irreparavel. Prefiro a bandeira de luta de “producéo de novos
sentidos tendo em conta as marcas historicas de violéncia contra os povos”. O que
desejo assinalar & que o discurso da divida pode ser tdo perverso, quanto a propria
idéia de “divida”. Os diversos povos que hoje vivem no Brasil tém direito a terra, a
falarem suas linguas maternas, a viverem seus costumes, etc., assim como a
populacdo negra ou outros grupos de tradicdo cultural diversa, porque todos temos
direito a vida - direito expresso na Constituicdo do Estado Brasileiro.

Promover a vida € algo complexo. Agamben (2002) faz a distingdo entre os
termos gregos zoe e bios. Podemos apenas garantir as condicfes de sobrevivéncia
comum a todos o0s seres, como o termo zoe significa. Isto nos levaria a experiéncia
apenas de uma “vida nua”, desprovida de bios, isto €, daquilo que qualifica as
pessoas e 0s grupos. Bios refere-se a maneira especifica de viver, € o que garante a
singularidade e a expansao da vida enquanto processo subjetivo, a experiéncia da
alegria, da producédo de si e da cultura como atos criativos costurados no tempo.
Portanto, a funcdo daqueles que exercem a clinica é serem agenciadores
biopoliticos, no sentido de colocar suas teorias, técnicas e, sobretudo, a sua
capacidade de afetar, ser afetado e transformar-se nos encontros em dire¢cdo da

producédo da existéncia como obra de arte coletiva.

® Hanz (1996) discute o conceito de transferéncia desenvolvido por Freud, recuperando elementos
importantes que se perderam na traducéo para o portugués. Em alemdo, Ubertragung traz a idéia de
“suportar”, “carregar”, “conter dentro de si’ e ainda, que “o termo em alemao carrega em si uma
plasticidade, uma reversibilidade: aquilo que se busca, traz e deposita pode ser levado de novo

embora para outro lugar e outro tempo” (HANZ, 1996, p. 412).
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Para tanto, ao pensarmos a funcdo politica de uma clinica nestes termos,
encontramos praticas que favorecem e préticas que nao favorecem o protagonismo
dos coletivos. Séo escolhas que fazemos pensando quais ferramentas conceituais
estédo a favor de uma clinica da experimentacéo, desviando de praticas que ratificam
a dependéncia, a posicéo de grupos sujeitados. Por isso, nesse caso, a escolha pela
cartografia, a pesquisa-intervencéo e a perspectiva dos grupos-dispositivos®.

As reunides de elaboracdo da proposta deram a ver um universo em
formacgdo. Falas dos indigenas como “indio gosta de remédio”, “psicologia € coisa
pra louco”, “o projeto € para as familias, as liderangas ndo precisam”, apontavam os
indicadores do trabalho e ajudavam a desmistificar as visdes idealizadas de todos.
Sim, indio gosta de remédio, mas ndo no sentido de hipocondria. A terapéutica e
medicina tradicionais amerindia para as enfermidades - seja em decorréncia de
acidente, espiritos que roubam a energia vital das pessoas, dificuldades familiares —
se fazem utilizando medicamentos preparados com ervas do mato. No caso dos
Kaingang, essa responsabilidade pode ser tanto do Kuja (xama), quanto do pajé,
dependendo do caso. E na ingestdo de substancia e na conversa com os mais
velhos que se da a cura ou o alivio dos sofrimentos. Falamos de uma politica da
alimentacdo do corpo no mais amplo que esse termo pode remeter e em uma

comunidade que nao dispunha mais de seus xamas.

Para compreendermos um pouco mais dessas dimensodes que a tradicédo traz
e faz operar no corpo indigena Kaingang, no préximo capitulo colheremos palavras
com historiadores e antropélogos sobre esta etnia. Também faremos um breve véo
acerca da presenca indigena nos limites territoriais da cidade de Porto Alegre, para
depois entrarmos de fato no relato e analise da experiéncia que desenvolvemos em

2009, na Terra Indigena da Lomba do Pinheiro.

Em um dos encontros com o Posto de Saude que atende a regido da Lomba
do Pinheiro refletiamos com a agente indigena de saude qual seria o melhor dia

para as atividades. Eu estava com dificuldades para conciliar as datas da

o “A nocdo de dispositivo aponta para algo que faz funcionar, que aciona um processo de

decomposicao, que produz novos acontecimentos, que acentua a polivocidade dos componentes de
subjetivagdo. O grupo assim produzido, como dispositivo analitico, podera servir as descristalizacdes
de lugares e papéis que o sujeito constroi e reconstréi em suas histérias” (BARROS, 1994, p.15).
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universidade com as mais indicadas pela comunidade, quando coloquei que
precisaria ponderar com a minha orientadora. Foi quando a Agente Indigena de

Saude falou: “diz pra ela que tem um monte de indio |4 esperando para te comer”.
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4.2 Colhendo palavras sobre o Povo Kaingang

A sociedade Kaingang, do ponto de vista lingtiistico, deriva da Familia Jé do
Tronco Macro-Jé, e, juntamente com os Xokleng, compde o grupo de sociedades
indigenas Jé meridionais. A tradicdo oral prevalece e, segundo a linguista Ursula
Wieseman (TORAL, 1997), existem cinco dialetos, derivados do tronco linguistico Jé,
falados hoje pelas comunidades Kaingang que se embrenham em quatro Estados da
regido sul. E um dos povos indigenas mais populosos do Brasil, superando 20.000
pessoas espalhadas em cerca 25 areas indigenas. No Rio Grande do Sul, ha 14
areas de demarcacao Kaingang. As aldeias se concentram principalmente em areas
de florestas com pinheiros e de campos do Planalto Sul-Brasileiro, ou mesmo em
regibes metropolitanas. Tracos marcantes deste povo sao as praticas itinerantes,
guerreiras e artesas (TORAL,1997). Mesmo itinerantes, os Kaingang possuem forte
ligacdo com a terra onde nasceram, ou melhor, onde enterraram 0s seus corddes

umbilicais.

A vida e os modos de subjetivar desta etnia foram sismicamente modificados
do que se passava nos séculos passados. O choque com a cultura ocidental e o
avanco da tutela federal relegou uma cultura itinerante e coletora as cercanias das
aldeias. Aos Kaingang resultou uma “dependéncia forcada da agricultura, hoje
relativamente mecanizada, criagdo doméstica de animais e intensa producdo e
venda de artesanatos” (TORAL, 1997, p. 12). Além da intimidacdo da realizacédo de
rituais, ensino monolingtie do portugués e interferéncia no regime de autoridades
tradicionais. As tentativas de esfacelamento da cultura foram decisivas para o
quadro de cronicas dificuldades econbmicas de subsisténcia e, sobretudo, a

desvalorizacdo do Kaingang pelas outras culturas e por si proprios.

A tradicdo cultural Kaingang, também chamados de Guayanas, esta vinculada
as sociedades Jé-Bororo, especialmente aos Jé setentrionais e centrais: Akweén,
Apinnayé, Kayap0, Kren-akorére, Suya e Timbira (SILVA, 2002). Diversos estudos
antropolégicos apontam que mesmo com a dispersao territorial na regido sul, os
diferentes coletivos destes indigenas reconhecem um sistema cosmologico comum.

Nimuendaju (1993 [1913]) documentou um dos primeiros e até hoje mais
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importantes registros da mitologia Kaingang. Foi ele quem primeiro afirmou que os
Kaingang estdo divididos e articulados em um sistema de metades exogamicas,
patrilineares, complementares e assimétricas, designadas como Kamé e Kainru-kré
(kairu).

O mito de origem do mundo contado por esta etnia assume diversas formas
segundo o narrador, pois falamos de uma cultura oral. Ele narra a trajetéria dos
irmdos Kamé e Kairu, herdis culturais que ddo o nome as metades Kaingang e que
criam os seres da natureza. Portanto, ndo apenas 0s casamentos, mas toda a
natureza na cosmologia Kaingang é dividida em metades em relacdo de oposicdo e

complementaridade, sempre ligadas ou ao gémeo Kamé ou ao Kairu.

Apresentamos a seguir o mito de origem Kaingang, narrado pelo Cacique

Arakxd a Telémaco Borba, em 1908:

Em tempos imemoraveis, deu-se um dilivio que cobriu a terra inteira,
habitada de nossos antepassados. Somente o cume da serra Krinjinjimbé
(Serra do Mar) sobressaia das aguas diluviais. Os Kaingang, Kaiurucré e
Kamé nadavam na direcdo dela, cada um com um luminoso ticdo entre os
dentes. Os Kaiurucré e os Kamé cansaram, afundaram-se e pereceram;
suas almas foram habitar o interior da montanha. Os Kaingang e uns
poucos Curutons atingiram com dificuldade o cume da serra, onde
permaneceram uns no ch&o, outros nos ramos das arvores porque nao
acharam mais lugar. L4 passaram uns dias sem alimento e sem que as
aguas baixassem. J4 esperavam a morte, quando ouviram o canto das
saracuras que traziam cestinhos de terra, que deitavam nas aguas. Assim,
as aguas foram recuando devagar. Os Kaingang clamavam as saracuras
que se apressassem. Estas redobraram suas vozes e pediram aos patos
gue as ajudassem. Em pouco tempo conseguiram formar uma planicie
espagosa no monte, que dava bastante campo aos Kaingang, com excecao
daqueles que se refugiaram nas arvores. Estes foram transformados em
macacos e os Curutons em macacos urradores. Desaparecida a inundacgéao,
0os Kaingang estabeleceram-se nas proximidades da serra do mar. Os
Kaiurucré e os Kamé, cujas almas moravam no interior da serra,
comecgaram a abrir caminhos. Depois de muitos trabalhos e fadigas, uns
puderam sair de um lado, os outros do outro. Na abertura de onde sairam
os Kaiurucré, teve sua nascente um belo arroio e la ndo havia pedras; dai
veio que eles tém os pés pequenos. Pelo contrario o caminho dos Kamé
levava sobre terreno pedregoso, dai eles terem os pés compridos. Na noite
em que tinham saido da abertura da serra, acenderam fogo e Kaiurucré
formou de cinzas e carvao tigres e lhes disse: ide e devorai homens e
animais! E os tigres se foram rugindo. N&o tendo mais carvdo para pintar,
fez de cinzas as antas e disse-lhes: ide e comei folhas e ramos! Kaiurucré
estava outra vez a formar um animal; faltavam a estes ainda os dentes, a
lingua e umas garras quando apontou o dia. Ndo tendo mais for¢cas de dia,
pbs-lhe uma vara na boca e disse-lhe: ndo tendo dentes, vive de formigas!
Isto é a razdo porque o tamandua € um animal ndo acabado e imperfeito.
Na noite seguinte continuou e formou outros animais, entre eles as abelhas
boas. Kamé também fez animais, porém diversos, para combater aqueles.
Assim ele fez os leBes americanos, as cobras venenosas e as vespas.
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Acabado este trabalho, marcharam e foram se unir aos Kaingang. (...)
Depois de terem chegado a uma grande planicie, reuniram-se e
aconselharam-se como deviam casar os filhos. Casaram primeiro 0s
Kaiurucré com as filhas dos Kamé, e vice-versa. Quando porém, restavam
ainda muitos jovens, casaram-nos com as filhas dos Kaingang. E dai veio
gue os Kaiurucré, os Kaingang e os Kamé sdo parentes e amigos
(BECKER, 1995, p. 278).

Pesquisando junto a bibliografia especifica e aos Kaingang de Nonoai, Irai e
Porto Alegre, Silva (2002) elaborou uma tabela de oposi¢cdes binarias com as
caracteristicas de cada metade. Kairu € lua, noite, feminino, corpo fragil e agil,
menos persistente, sua pintura corporal € a marca redonda, fechada. Tudo o que é
orvalho, umido, objetos e seres manchados, redondos é Kairu. J& Kamé saiu depois
do chéo, é sol, forca e poder, masculino, lento e feroz. A pintura corporal é expressa
por linhas abertas, tudo o que é comprido, seres e objetos pesados e vagarosos sdo

Kameé.

O discurso Kaingang, idealmente, costuma enfatizar com frequéncia a
complementaridade entre as metades, de um lado, e entre sociedade e
natureza, de outro, sublinhando as relacdes aparentemente simétricas entre
opostos, no primeiro caso, e marcando a possibilidade de relacédo entre
mundos concebidos diferentemente, no segundo caso. (SILVA, 2002, p.
192)

O autor ressalta que o pensamento dualista marca inclusive caracteristicas
emocionais e psicolégicas dos individuos desta etnia, como o desprezo por juncao
de iguais, visto que apenas aquilo que € divergente, € fértil. Varios autores apontam
gue isso constitui uma formula para se entender a organizagdo social Kaingang
através do estabelecimento de regras de descendéncia e de casamento. A

sociedade Kaingang é patrilinear, isto é, as marcas passam de pai para filho.

Os Kaingang se organizam por um regime de liderancas de prevaléncia
masculina, que possui algumas variacées de aldeia para aldeia e sua estrutura foi
fortemente influenciada pela histéria de contato com as expedicdes de “pacificagao
dos bugres”. A autoridade primeira da comunidade € o cacique, seguindo-se do vice-
cacique e suas atribuicdes sdo basicamente politicas, tendo que representar bem a
coletividade tanto internamente quanto para o mundo dos brancos. Como disse certa
vez uma jovem da etnia: “o sonho de qualquer homem Kaingang é ser cacique”. Ha
grande disputa interna por esses papeéis sociais, escolhidos geralmente por votacao.
Cada Terra Indigena tem um conselho local, composto de varios postos com

diferentes atribuicbes. Por exemplo, capitdes, soldados, cabos e sargentos sao
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responsaveis pela resolucdo de conflitos internos, geralmente ligados a brigas,

acusacoes e desrespeitos as liderangas.

Quando alguma infragdo maior ocorre, ha punicdo. Um delas € a cadeia, onde
o infrator, seja homem, mulher, jovem ou mesmo lideranca, fica detido pelo tempo
que foi decidido pelas demais liderancas, geralmente por cerca de trés dias. Caso a
infracdo seja muito grave, ha a transferéncia de Terra Indigena. Isso s6 acontece em
casos extremos. A transferéncia é imposta, muitas vezes, as familias que fazem

oposicao e criticas constantes a politica da lideranca local.
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4.3 Kaingéang fractal

Acontece que 0 que temos experimentado na convivéncia com 0s coletivos
kaingang € que o dualismo ndo remete a um pensamento binario cartesiano. Justo
pelo inverso, encontramos ressonancia naquilo que Viveiros de Castro (2002; 2008)
e Goldman (in VIVEIROS DE CASTRO, 2008) nos apresentam como um dualismo
em desequilibrio perpétuo, ou entdo, um dualismo provisorio que remete
constantemente a multiplicidade. Inclusive, alertam para o equivoco de apontar as
sociedades Jé como dualistas, como algo préprio do humano ou entdo, como um

traco essencialista dos J&, aquilo que os “identificaria”.

Dona Luiza’ é Kuja Kaingang, ja ha varios anos atendendo os parentes que
vivem na regido metropolitana. O Kuja € o xamad Kaingang, aquele que faz a
mediacdo entre humanos e animais, seres visiveis e invisiveis que habitam este
territério xamanico. Rosa (2005) em sua pesquisa sobre xamanismo kaingang
identificou trés mundos pelos quais circula o Kuja: o nivel subterraneo, terra e
mundo alto. As atribuicbes do xama também passam por cuidar da saude dos
parentes e no plano sociolégico é a pessoa responsavel por dar o nome do mato as
criancas recém-nascidas. Todo Kaingang pode ter dois nomes, um na lingua dado

pelo Kuja e outro em portugués.

Para tornar-se um Kuja é preciso receber seu jangre, espirito de algum animal
da floresta que geralmente aparece em sonho e irA guiar o saber do xama.
Interessante é perceber com a pesquisa de Rosa (2005) que com a chegada da
tradicdo catélica nas aldeias kaingang, o jangre também comecou a aparecer em
forma de santos do pantedo catolico, demonstrando a capacidade de se alterarem

com as experiéncias de alteridade.

Em uma das visitas que fizemos a D. Luiza, aguardava-a para consultar, uma
senhora de meia idade e semblante muito abatido. Contou-nos ela que estava ali por
que fazia um tratamento para depressdo com D. Luiza, aos poucos retirando os

remédios alopaticos receitados pelo posto de saude convencional, visto que ndo se

19 Nome ficticio.



79

sentia bem e tampouco mais disposta. J& com os remédios do mato que a xama
preparava, notava mudancas significativamente positivas em sua saude. Luiza foi
aos poucos contando-nos como era esta relacdo com os fog que vinham lhe pedir

auxilio e com a medicina tradicional.

Conta ela que recentemente os ndo-indigenas a tém procurado e que relutou
um pouco em atendé-los por receio se levariam a sério seu dom. Inicialmente
atendia apenas conhecidos dos indios, mas sua fama espalhou-se com os casos de
sucesso e hoje vem gente de muito longe consultar. Escutemos recortes das

conversas que tivemos com ela:

- A pessoa precisa saber o que quer e ndo faco remédios para o mal. Tem
gente que chega aqui com trabalhos de outras rezas, mas destas eu néo
entendo. Os espiritos ‘da selvagem’nédo deixam.

- Ja atendi muitas pessoas desenganadas pelos médicos brancos, mas ndo
brigo com eles ndo. Vou tirando aos pouquinhos os remédios dos brancos e
vou colocando os meus, bem devagarzinho e a pessoa vai se acalmando.
Se ndo, da interferéncia ruim. Quando acho que ndo posso com um mal,
mando de volta pro pessoal do posto de salde. Ou entdo quando eu viajo,
aviso as meninas la do posto de salde para cuidar dos doentes. E assim
que é.

D. Luiza opera aquilo que Viveiros de Castro e Goldman chamam de dualismo
provisorio que abre para a alteracdo, para a diferenca na multiplicidade. Por

exemplo,

se tomarmos as palavras corpo e alma como traducdo proviséria de
conceitos indigenas e, em seguida, usarmos os conceitos indigenas para
sabotar os conceitos ocidentais de corpo e alma, essa homonimia se faz
estratégica e a coisa se torna interessante. Traduzimos as palavras, mas
preservamos a dindmica conceitual nativa e assim, quem sabe,
conseguimos perturbar nossas préprias categorias, mostrando que alma e
corpo sdo capazes de outras coisas. (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p.
215)

Viveiros de Castro nos leva a compreender a provisoriedade das dualidades
amerindias, na medida em que elas apontam sempre para o Fora, para novas
conexdes, em desdobramentos fractais. “O dualismo em desequilibrio perpétuo
tampouco € dialético: a composicdo-decomposicao da estrutura é infinita ou fractal,
jamais se estabilizando em torno de um par de contrarios reconciliados e unificados”.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 438).
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Inicialmente, a fala de D. Luiza pode portar apenas um nivel molar de
dualismo, mas conforme afinamos a escuta percebe-se o inverso. Ela faz fissuras
moleculares na percepcao ocidental de mundo, abrindo para virtualidades inéditas.
O que pode a relacdo de simetria entre remédios do mato e remédios alopaticos?
Entre rezas da umbanda, catélicas e indigenas? A intencdo ndo € de dialogarem
para se chegar a uma homogeneizacdo ou verdade Unica. Pelo contrario, é a
coexisténcia de diferencas em relagcdo simétrica que experimentam inameras

gualidades de encontros, sempre imprevisiveis.

Se de dentro da floresta o pensamento nativo foi sendo complexificado
através de milhares de anos, passado de geracdo em geracdo, é deste ponto de
vista que se criaram modos de subjetivar. E o que pode a floresta em exuberancia

infinita das folhas em geometria fractal? Para falar s6 das folhas...
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4.4 Povos Indigenas na cidade de (talvez) Porto Alegre

Seis anos depois da primeira &rea de demarcacao indigena em Porto Alegre,
atualmente a cidade conta com dez assentamentos, entre denominacdes legais de
Reserva, Terra e Acampamento Indigena. Em 2008, a Fundacdo de Assisténcia
Social e Cidadania da Prefeitura de Porto Alegre realizou estudo quali-quantitativo
sobre as populagbes da cidade, onde, em parceria com a Universidade Federal do
Rio Grande do Sul, avaliou a situagdo dos coletivos indigenas. Sdo mais de 600
pessoas auto identificadas como pertencentes as etnias Kaingang (50%), Guarani
(46%) ou Charrua (04%).

Sobre a Reserva Indigena Kaingang da Lomba do Pinheiro, a pesquisa junto
aos moradores constatou que um dos principais problemas € a falta de terra, pois a
extensdo desta ndo atende todas as necessidades da comunidade. Principalmente
refere-se ao espaco diminuto para rocas e pomares, além da criagdo de pequenos
animais domeésticos. O estudo afirma que as pequenas roc¢as tanto poderiam auxiliar
na complementacdo alimentar com vegetais da culinaria tipica ndo encontrados nos
mercados, a exemplo do fud'', assim como de ervas utilizadas na composicdo de
remeédios. As rocgas criariam as condices fisicas para a transmissao de saberes. Na
discussao dos limites territoriais, 0 estudo menciona os conflitos com os vizinhos,

porém sem se deter a esta questao.

Outro dado interessante revela que a fonte de renda familiar entre 90% dos
Kaingang e 76,9% dos Guaranis é proveniente da producéo e venda do artesanato.
E preciso compreender este dado cruzando diferentes compreensdes, pois a venda
de artesanato ao mesmo tempo em que pode estar dizendo de um empobrecimento
das fontes de renda, estando quase como Unica opc¢ado para se manterem na

sociedade ocidental, por outro pode também ser linha de fuga.

Enquanto entrar no sistema capitalista pela porta da venda do comeércio,

pressuporia vontade de acumulacdo em enriquecimento, os indigenas escorregam a

1 Fua é uma hortalica muito apreciada na culinaria Kaingang. Assemelha-se ao sabor do espinafre.
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todo o momento tomando para si a atividade do artesanato. Para a sociedade
envolvente quase beira o escandaloso o modo indigena ndo pressupor acumulagao

de capital.

Uma série de pensamentos, valores, acoes e tradicbes se agenciam no ato e
escolha de fabricacdo e venda de artesanato. Tanto para os kaingang quanto para
0S guarani, a crianca deve acompanhar as atividades dos pais e participar com sua
presenca das atividades de sustento familiar, como exercicio de aprendizagem.
Além de fazerem os trancados tradicionais de que os fég ou juruas (ndo-indios em
Kaingadng e Guarani) gostam de comprar, estdo realizando uma atividade que
possibilita uma relacdo singular com o trabalho e com o tempo. Vendendo apenas
nas feiras populares dos sabados e domingos, acabam por ter toda a semana para
estarem juntos, para cuidarem das criancas e visitar os parentes. O artesanato
possibilita a fabricacdo de artefatos que expressam a cosmologia e costumes
indigenas - como cestaria, arcos e flechas, colares - mas néo so isso. Essa atividade
traz consigo a autonomia da gestédo do tempo, a ndo hierarquizacéo das relacées de
trabalho, o campo aberto para a criatividade, invencéo e apropriacdo daquilo que, no
outro, desperta curiosidade.

Os Kaingang sempre carregaram consigo uma tangente antropofagica®?.
Historicamente, por muito decorrente da subjetivacdo ndmade/itinerante, capturavam
em seus corpos vibrateis afectos, elementos, sons, objetos e modos de ser das
culturas ou lugares que encontravam. Os sitios argueoldgicos evidenciam esta
pratica, como por exemplo, no uso bastardo de porcelana portuguesa nos
artesanatos Kaingang. Mas nao como uma repeticdo imovel e apenas deglutida sem
critério, ou mesmo ruminacao ressentida. Pelo contrario, de uma maneira especial e
na estética da criacdo, davam outros sentidos, lugares e destinos para as coisas do

fora. O devir lhes é proprio.

Com o retorno a metropole — sim, é retorno, pois toda a bacia do lago Guaiba

era territorio ancestral Kaingang (FREITAS, 2006) — nao foi diferente. Ao chegarmos

12 Esta, ndo se refere & antropofagia no sentido literal de comer a carne do inimigo de guerra, como
praticavam outros grupos étnicos amerindios, pois os Kaingang a ela eram avessos (Becker, 1995).
Fale-se aqui da antropofagia como intensidade virtual e como atravessamento na subjetivacdo
Kaingang na alteridade do encontro
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em um dos pontos de comércio do artesanato Kaingang, como no centro de Porto
Alegre, percebemos que néo ha colares, enfeites e objetos decorativos feitos apenas
de palha ou sementes. Ha corpos estranhos: plasticos, metal, sintéticos. Entretanto,
aos olhos do romantico, desavisado e narcisista “ndo-indio” (se € que este termo é

possivel), estes indios ja perderam suas “verdadeiras” origens...
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4.5 Capturas da Baixa Antropofagia

“O indio ndo é uma questao de cocar de pena, mugum e arco e flecha,

mas sim uma questao de ‘estado de espirito’. Um modo de ser e ndo um modo de aparecer.
Na verdade, mais do que isso, a indianidade designa um modo de devir”

Eduardo Viveiros de Castro

Da avenida, logo avistamos a construcao circular do Centro Cultural. Em
frente esta a escola e pela rua de chao batido segue-se um posto de saude e outro
de fitoterapicos. Casas de construcdo planejada, feitas de tijolos e madeira, bem
pintadas de amarelo com telhas de barro, compdem a arquitetura local e abrigam os
cerca de cento e cinquenta moradores da Reserva Indigena Kaingang Fag Nhin
(Lomba do Pinheiro). Sao sete hectares, sendo quatro ocupados pelas moradias em
forma de corredor e o restante preservado como area verde aos fundos do terreno,

onde passa um pequeno cérrego cercado de mato.

Esperamos o tempo propicio pra iniciar, indicado pelas liderancas. Nos meses
de dezembro a marco, grande parte dos moradores estava na praia vendendo
artesanato e antes da pascoa o trabalho era intenso, focado no preparo das cestas
que nesta época tinham grande saida. Uma semana antes da data combinada para
o inicio houve um protesto. Durante a campanha de vacina¢do, os moradores
retiveram um carro oficial da FUNASA e duas enfermeiras, protestando contra o
precario atendimento em salude que estavam recebendo, entre outras

reivindicagoes.

Era um alerta em clima tenso. Mesmo com 0s vinculos anteriores da equipe
com os moradores e todo o processo de elaboragdo da proposta, a pergunta
ressurgia: quem sdo vocés? O que querem? A Universidade sempre € ponto
controverso, como ja expusemos nos capitulos anteriores. Assim como pode ser
espaco de apoio, também representa uma historia de usurpacdo dos saberes
indigenas. Por varias vezes, ouvimos dos indigenas que muito de seus
conhecimentos e historias ndo sdo contados aos pesquisadores, como forma de
preservagcao da riqueza cultural. A relacdo de confianga teria novamente que ser
tecida, pois “Kaingang é muito desconfiado. Se vem trabalhar com a gente é por que

quer alguma coisa em troca, alguma coisa vai ganhar com isso”, falava o cacique.



85

Sentiamos aquilo que Viveiros de Castro denomina de Imanéncia do Inimigo na

pele. Sim, de antemao éramos todos inimigos e por isso ali residia uma utopia.

A primeira reunido na Terra Indigena com toda a comunidade aconteceu em
frente a escola, com o objetivo de apresentarmos a proposta, escutar as demandas
e darmos seguimento a construgdo do projeto. Para chamar os moradores, o
cacique orientou a outro indigena: - “passe nas casas € pega que venha um de cada

familia pelo menos. Diz que é sobre saude mental, sobre louco”.

A roda se formou com cerca de 50 pessoas esperando 0 que iamos dizer.
Primeiro falou o cacique, explicando que o projeto havia sido pensado em conjunto e
gue era sobre saude mental, para que ndo houvesse mais tantas pessoas tomando
remeédio pra depresséo e para aqueles que desejassem parar de beber. Ainda era
muito cedo para desmanchar a visdo do senso comum de que saude mental é coisa
apenas para loucos e consequentemente psicologo também. Insistiamos, com
prudéncia, que iniciariamos um projeto experimental que pudesse dar as
ferramentas necessarias para a elaboracdo de politicas de salude e saude mental

mais eficazes, inclusive colocando esse conceito em debate com a comunidade.

Apresentamos a proposta de trabalho aberta e calcada naquilo que havia sido
construido em reunides anteriores com 0s grupos de convivéncia. Desejavamos
escutar a fala dos moradores, suas idéias e percep¢bes. O clima era tenso, com
muitas restricdes ao falar, pois cada palavra dita poderia ser usada contra si préprio
em uma situacdo de inseguranca do poder das liderancas e de ameaca de
retalhamento por qualquer palavra que pudesse soar como uma critica as mesmas.
Neste clima persecutorio, havia ainda o receio de que ao contarem das vicissitudes

vividas para psicologos, poderiam ser tachados de malucos.

Aos poucos, alguns participantes foram se sentido a vontade para falar e
percebemos, nesta primeira conversa que o imaginario sobre um trabalho em saude
mental era a individualizagdo dos problemas, onde cada um era o Unico responséavel
pelo seu sofrimento e dele teria que se ‘curar’, se ‘tratar’ sozinho. Portanto, se este
estava sendo o pedido era fundamentalmente por que este era o servico que, no
entendimento deles, se ofertava, mesmo que nao fosse dessa maneira que

significassem o sofrer. Parafraseando Paulo Freire: “Ninguém ‘trata’ ninguém.
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Ninguém ‘trata’ a si mesmo. As pessoas se ‘tratam’ entre si, mediatizadas pelo
mundo”. Saberes em simetria, independentemente de onde viessem — da tradicao
kaingang, da terapia ocupacional, das igrejas evangélicas que existiam na
comunidade, da psicologia, da sociologia, etc. - sendo discutidos de igual para igual,
ndo como verdades, mas como possibilidades. Tarefa nada facil especialmente para
nés da equipe externa, impregnados do ponto de vista ocidental.

A medida em que apostavamos no coletivo e na invencdo de praticas ao
sabor dos acontecimentos, a nossa oferta de trabalho poderia gerar outro tipo de
experiéncias que potencializasse os saberes daquele grupo sobre as préaticas de
saude. Aos poucos, fomos colocando as limitacbes e intencbes de nossa
participacd0o, NOSSO COMPromisso com um processo grupal, assim como as

liderangas também indicavam.

Propuseram diversas idéias, como grupo de mulheres, de criancas, ou
organizados por sintomas, como depressao ou hipertensdo. Ainda ndo estava claro
para ninguém como se daria o trabalho, tampouco para ndés. Apenas
acompanhavamos os movimentos do coletivo no esforco de sermos corpos de
passagem. Alertavam-nos que teriamos que ir muito devagar, pois tinham uma
discussdo de que principalmente a psicologia poderia ser mais uma arma de

colonizacéo cultural.

Desde o inicio da elaborac¢éo, os indigenas apontavam que a comida teria um
papel fundamental, ndo apenas como elemento agregador, mas também como
possibilidade de retomada da cultura através de alimentos tradicionais. Isto tanto

apareceu nas falas, como ja ao final desta primeira reunido...

nos convidaram para ir até a casa do vice-cacique nos fundos da aldeia,
onde acontecia um alvorogo de criancas curiosas. Amarrado pelas pernas,
um ofegante porco esperava para morrer. O golpe fatal foi concedido a um
dos membros de nossa equipe, em uma cena marcante para inicio de
conversa. Fomos convidamos a ficar mais tempo para comer, o que nao foi
possivel, pois a noite caia e também tinhamos os nossos limites de
envolvimento e desconfianca. Na semana seguinte, outro porco foi
carneado, desta vez mais cedo e assim pudemos comer junto o churrasco.

Era como uma chave, uma senha para entrarmos no modo indigena de
conviver, pois 0 N0Sso aceite, a nossa disponibilidade para comer junto dizia de uma

abertura necesséaria e fundante da experiéncia com aquele coletivo. Estariamos nos
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também dispostos a “provar”, “comer” deste modo de vida? Despojar-se das durezas
institucionalizantes e nos lancarmos a experimentacdo? Colocar o corpo em

desconforto, em suspensao de sentido e ousar radicalmente a diferenca?

J& na terceira segunda-feira, organizou-se um almog¢o comunitério, deliciosa
galinhada, para marcar a abertura do projeto. Velhos, adultos, criancas e jovens,
mulheres e homens se juntaram no patio da escola. Alguns envolvidos na
preparacao dos alimentos, as criancas jogando bola e o mate passando de mao em
mao. Da mesma forma, passava de médo em mao o album de fotos que contava a
relacdo anterior que eu tinha com a comunidade: batizado de minha afilhada
indigena moradora daquela aldeia, a intervencdo que fizemos em 2003, o encontro
de kujas em 2006. As perguntas, sondagens e olhares de canto de olho chegavam
devagar, assim como a conversa proporcionada pela roda de chimarrdo. Quem de
fato éramos n6s? O que este trabalho poderia auxiliar ou prejudicar a comunidade?

Que pratica de saude era esta?

Apo6s o almogo, todos se reuniram na sala de aula e la propusemos um
momento de analise de conjuntura da aldeia. A histéria, as melhorias, as
dificuldades, os horizontes de futuro. O clima de tenséo inicial permanecia e muitas
gueixas foram feitas, sobretudo dizendo do isolamento em que cada familia se
encontrava, do clima de inseguranca e desconfiangca que assolava a aldeia. Em
cada casa, dramas particulares, muito semelhantes entre si, porém com
pouguissimo dialogo entre as familias. Diziam do quéo escasso estavam os fios de
solidariedade entre todos, desde um bom dia que lhes fazia falta. Ndo conseguiam
mais momentos de estarem juntos, até mesmo as reunides de liderancas nao

ocorriam mais. A sensacao era de apreensao.

“A solidao € uma experiéncia nao so psicologicamente, mas metafisicamente
arriscada no mundo indigena. Em suma, a soliddo é patolégica e patogénica”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 238). Sao inumeras as historias indigenas — e 0s
Kaingang relatam varias destas com rigueza - que falam do perigo de se estar
sozinho, de entrar no mato sozinho. S&o situagbes de perigo, de doenca que a
soliddo provoca. E muito arriscado estar sozinho, pois vocé pode ser
dominado/controlado pela alteridade. A visdo do outro-inimigo, seja onga ou espirito,

captura e vocé ja ndo sabe mais quem €, vocé vira um eu-outro imprevisivel.
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Imaginemos, entdo, a situacdo de uma comunidade que esta tomada de
soliddo. E disso que estamos falando, desse medo ontoldgico indigena que havia
tomado proporcdes incontrolaveis na Terra Indigena da Lomba do Pinheiro. lam
cada vez mais solitarios para a Floresta Urbana, correndo um risco muito grande de
serem engolidos, de quase morrerem. Isto entristece, pois viam as almas se
perderem e aos poucos formarem uma legido de corpos-sem-forca vagando pela
comunidade. Corpos embriagados, corpos drogados de excesso. O que fazer com
isso? Quem iria buscar a alma perdida? Na tradicdo Kaingang, quando algo muito
ruim acontece a alguém, essa pessoa corre o risco de perder sua alma naquele
evento e ficar sofrendo até que o Kujd, ou as mulheres mais velhas consigam

recuperar esta alma.

Contam que, certa vez, uma menininha estava brincando perto de uma
cachoeira, quando se afastou do grupo de primos e acabou caindo na correnteza.
Acharam-na quase afogada atirada nas pedras. Por sorte ndo lhe ocorreu nenhum
ferimento fisico grave, mas o pior estava por vir. foram dias e dias de choro
ininterrupto. Sua alma havia ficado presa naquele trauma, ela havia virado cachoeira
e experimentado um mau-encontro. As avos e outras mulheres foram ent&o buscar a
alma perdida. Desde la da cachoeira, com uma peneira bem grande, foram trazendo
a alminha, com rezas e preces, sem olhar pra tras*3. Pronto, a menina virou menina

de novo.

Da mesma maneira que alertou um cacique as assistentes sociais da

Prefeitura de Porto Alegre em um seminario: “vocés quase mataram de susto a

¥ 0 olhar tem muita forca. E ele quem opera a captura da alma. Experimentar um mau-encontro na
subjetivagdo indigena € perder a alma. Isso é muito raro, o que acontece geralmente sdo quase-
perdas, quase maus-encontros. Nesse sentido, o que seria 0 sobrenatural no mundo indigena? Nao é
algo imaginado, n&o se opde ao real. E virtualidade, aquilo que “quase-acontece em nosso mundo, ou
melhor, ao nosso mundo, transformando-o em um quase outro mundo” (VIVEIROS DE CASTRO,
2008, p. 238). Um conselho indigena: se vocé topar com um bicho do mato, vocé primeiro tem que
olhar para ele, se ndo vocé é capturado pela poténcia subjetiva dele, desse sujeito outro, perdendo a
sua soberania e estando nas maos dele (VIVEIROS DE CASTRO, 2008). E 0 mesmo 0 que
aconselha os Kaingang da Terra Indigena do Guarita, sobre o modo de cuidar dos viuvos: “eles nao
podiam estar olhando para o povo. Porque os antigos entendiam que se os villvos olhassem para as
outras pessoas certamente iriam enfraquecer a populacdo. E ficariam fracos, até capazes de perder
mais um membro da sua comunidade. Entendiam que as pessoas vilvas eram possuidas por
espiritos de morte e deveriam ficar no mato, acompanhadas de um de seus cunhados. Quando se
encontra com uma pessoa vilva devemos passar pelo lado da direita. E andar bem forte perto dela e
com os olhos fitos nela. Para que o espirito da pessoa viliva ndo venha te enfraquecer “(LUCKMANN;
FALCADE, 2008, p. 29).
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nossa crianga”. Sim, os Kaingang podem morrer de susto. Referia-se a uma vez em
que uma crianca Kaingang foi levada para o abrigo municipal por encontrar-se
supostamente perdida da mae. Nao falando bem o portugués demorou mais de 24
horas para ser levada ao encontro da sua familia. Na verdade, ela ndo estava
perdida, a mée estava a poucos metros de distancia. Quem havia se perdido eram
0s agentes municipais. No entanto, expuseram a crianca ao mais temivel: estar
sozinha frente ao outro que poderia captura-la, prender sua alma e talvez nao voltar
mais. Perguntamos: que outro-inimigo € esse que a urbe apresenta? Chegaremos

7

la...

Na comunidade da Lomba do Pinheiro, o espaco por exceléncia para
acontecer as reunides era o Centro Cultural da aldeia, o qual se encontrava em
desuso ha mais de ano. As Ultimas festas que |4 ocorreram terminaram em episodios
de violéncia, deixando uma ferida aberta em todos os moradores. Analisaram que
ap0s a construcdo das casas através de projeto financiado pelo governo da
Espanha, a qualidade das relagbes havia piorado muito. Como se ndo houvesse
mais pelo que lutar, as paredes separando os olhares. Reclamavam que com as
casas boas, recebiam menos doaces e auxilio da prefeitura. Houve inclusive quem
sugerisse que o melhor seria voltar a morar embaixo de lona, idéia logo refutada

pelo restante do grupo.

Muitas mulheres se posicionaram, preocupadas com o futuro de seus filhos,
com a perda de referéncias em que eles se encontravam. Relatavam a crise dos
papéis familiares e a perda de autoridade dos pais. Também colocavam que
estavam preocupadas com o sobrepeso da maioria das mulheres, relacionando isso
ao fato de varias tomarem injecées de hormonio no posto de saude, ou entdo aos
medicamentos antidepressivos. Diziam: “estamos perdendo o nosso jeito indigena

de viver”.

Do que estavam falando? Havia uma tristeza no olhar daquele coletivo. Qual
a qualidade dos encontros que vinham fazendo com o urbano? Como a subjetivacéo
antropofagica que atravessa intensamente aquele coletivo vinha operando?
Enumeravam uma lista de capturas capitalisticas em que estavam enredados,

provocando o esmorecimento da alegria em um grande enjéo coletivo. Haviam
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comido demais do cardapio ocidental, diminuindo a capacidade critica. Oswald de
Andrade fala no Manifesto Antrop6fago da Baixa Antropofagia, a sua face reativa.

A subjetividade antropofagica no cenario contemporaneo de flexibilizacdo das
subjetividades pode ser investida 'de nada’ na aceleracdo desmedida de
informagdes, caindo em uma degluticdo do qualquer coisa. Intoxicagéo alimentar por
excesso de comida enlatada de dificil digestdo, fabricando “verdadeiros zumbis
antropofagicos” (ROLNIK, 2007, p. 114). Como sair disto?

Sugeriram, entdo, que 0 projeto partisse da retomada da alimentacao
tradicional e que, a cada segunda-feira, as mulheres cozinhassem juntas. Havia uma
grande preocupacdo em relacdo a participacdo de todos, que nenhuma familia
ficasse excluida do convite. Os conflitos pelas relagdes de parentesco comegcavam a
ficar mais evidentes, mas, sobretudo, o mal-estar por haver ndo-indios vivendo Ia.
Seus cbnjuges reclamavam que, se casados com indios, deveriam ser tratados da

mesma forma, podendo inclusive participar das atividades.

Algo que imediatamente chama a nossa atencdo na Aldeia Fag Nhin é a
grande quantidade de pessoas que ndo possuem o fendtipo indigena. S&o criancas
loirinhas de olhos claros, outras de cabelo pixaim enroladinho e pele negra,
mulheres de cabelos crespos, homens de nariz fino. Intrigava-nos a maneira como a
comunidade lidava com esta realidade. A pratica da adocdo de criancas néo-
indigenas é comum nas aldeias Kaingang e ha muitos casamentos entre néo-indios.
Na época da pesquisa, 0 Vvice-cacique era um branco-que-tinha-virado-indio.
Morando ha 17 anos com os Kaingang e casado com uma india, falava o idioma,

vendia artesanato... mais do que isso, operava o devir-amerindio.

Logo nos primeiros encontros, as liderangas relataram-nos o seguinte fato:
alguns meses antes do inicio das atividades, certa emissora de televisdo esteve na
comunidade para filma-los preparando comida tradicional. Iniciaram os preparativos,
até que, instigadas pela equipe de TV, as mulheres da comunidade comegaram uma
discusséo, onde decidiram que apenas apareceriam nas filmagens aquelas de
descendéncia direta de Kaingang, mesmo que algumas mulheres de descendéncia
nao-indigena, mas casadas com indigenas, ja estivessem integradas na cultura e

soubessem preparar igualmente a comida tradicional. As que ‘sobraram’ e outras
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gue n&o concordaram com a decisédo ficaram muito aborrecidas e este fato foi o

desencadeador da desagregacéo do grupo de mulheres.

Essa cena faz-me lembrar de uma situacéo relatada por uma colega em saida
de campo a Terra Indigena do Guarita, de populacdo Kaingang. Vendo duas
meninas brincarem, iniciou um dialogo: “— Mas menininha, desde quando india tem
olhos verdes ou pele negra? - Moca, vocé ndo sabe ndo? E que eu fui feita no mato.
E a minha irma... foi feita em noite escura, sem lua. Assim que é”. Como afirma

Viveiros de Castro:

Entendemos que toda a sociedade tende a preservar no seu proprio ser, e
gue a cultura é a forma reflexiva deste ser; pensamos que é necessario uma
pressdo violenta, macica, para que ela se deforme e transforme. Mas,
sobretudo, cremos que o ser de uma sociedade € seu perseverar: a
memoria e a tradicdo sdo o marmore identitario de que é feita a cultura.
Estimamos, por fim que as sociedades que perderam sua tradicdo, ndo tem
volta. N&o hé retroceder, a forma anterior foi ferida de morte; 0 maximo que
se pode esperar € a emergéncia de um simulacro inauténtico de meméria
(...). Talvez, porém, para sociedades cujo (in)fundamento é a relacdo aos
outros, ndo a coincidéncia consigo mesmas, nada disso faca o menor
sentido (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.195)

Perguntamos: de quem € a questdo de identidade? Quem estava preocupada
com ela? Por que na micropolitica das relagBes na comunidade a diferenca se faz
intensiva, proliferativa, afirmativa e sob os olhos da equipe de TV branca ela opera
de maneira binaria? as capturas identitarias estavam cada vez mais presentes, e
imprimindo problemas antes percebidos de outras maneiras. A insisténcia nas

referéncias identitarias € um falso problema, como vemos na seguinte analise:

0 que se coloca nas subjetividades hoje ndo é defesa de identidades locais
contra identidades globais, nem tampouco da identidade em geral contra a
pulverizacéo; é a propria referéncia identitaria que deve ser combatida, ndo
em nome da pulverizacéo (o fascinio niilista pelo caos), mas para dar lugar
aos processos de singularizacdo, de criagéo existencial, movidos pelo vento
dos acontecimentos (ROLNIK, 1997, p. 23).

Aos poucos, fomos construindo uma relacdo intensa de trocas do melhor que
podiamos. A aldeia nos oferecia bolo nas cinzas, piché, feijao com o ossinho, aipim
com costelinha de porco e a inconstancia do desejo amerindio. NOs ofereciamos
perguntas e a constancia da presenca acolhedora nas segundas-feiras. Ritmos e

velocidades, tempo e desejo compunham a relagdo mutuamente.
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A nossa implicagdo possibilitou implica-los aos poucos. Um tempo necessario
e criativo, inclusive porque “o abandono do escudo protetor formado pelas idéias
conhecidas deixa a pessoa e 0 grupo que o larga, expostos a forca demolidora
(mesmo quando criativa) de idéia contida” (BION, 1994, p. 169). A nosso ver, a
comunidade Kaingadng realizava um intenso movimento de ensaiar-se. NOs
acreditavamos naquilo que anunciavam como idéias e que tao logo expostas ja
entravam em descrédito por eles proprios em um auto-boicote constante. Querem a
retomada do centro cultural? Ok, vamos em frente. Querem trabalhar com comidas
tradicionais? Querem convidar de casa em casa? Querem fazer um fogo de ché&o
comunitério e permanente? Querem realizar um semindrio interno sobre a tradicéo
kaingang? Ok, vamos em frente. Nosso papel tornou-se o de afirmar que o desejo
coletivo que se formava era possivel sim e que ndés ndo desistiriamos, pois
acreditavamos na poténcia daquela aldeia ja decretada de morte por outros érgaos

governamentais.
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4.6 Fogo, fumacga e cinza: a convivéncia se faz...

Foram mais de trinta encontros, repletos de acontecimentos que mexiam
conosco, exigindo extenuante andlise de implicacdo. A experimentacao de territorios
existenciais hibridos apontava muitas direcdes. Era a comunidade que se
reinventava, assim como a forma de a FUNASA compreender a execucdo de
projetos, a clinica psi e a pesquisa. O que vivemos é em grande parte da ordem da
sensacdo, daquilo que talvez nunca se torne palavra. E sempre um esforco a
narrativa, o compartilhar, por que sempre n-1, sempre subtracdo. Sobram afectos
por todos os lados. Poderiamos percorrer varias linhas de analise, mas, por ora,
vamos jogar tinta de contraste naquilo que temos nominado de devir amerindio e

suas forcas, suas linhas de fuga, de segmentacéo dura e de flexibilidade.

A preparagcao da comida ocupava grande parte da tarde. Ao redor do fogo, o
chimarrdo passava enquanto o cheiro da fumacga ia impregnando a todos,
lentamente preparando a cinza boa pra o preparo do bolo ou da batata-doce. Na
feitura das comidas, riso frouxo das mulheres. JA na primeira oportunidade onde
amassaram 0 bolo em conjunto, uma das liderancas apontou para o0 grupo que
conversava em roda: “que bom ver as mulheres assim, rindo, conversando, falando
da vida. E assim que se faz saide mental’. As referéncias para as politicas publicas

comecgavam a ser tra(;adas...

A maneira dos Kaingangs conduzirem rodas de conversa, as liderancas
falavam primeiro, as mulheres também tinham a sua vez, as criancas seguiam
brincando em volta dos adultos e os jovens, devagar, se integravam. E quanto havia
para conversar! Quem falava ndo pedia a atencdo dos outros, falava para quem
quisesse escutar. Das criangas, ndo se exigia o siléncio, podiam brincar junto ou no
meio da roda. Nao se exigia a presenca de todos, assim como nao tinha hora para
comecar e nem para terminar as rodas. Simplesmente, acontecia. Sempre
desafiador para a equipe externa compor com 0s tempos indigenas e jogar com 0sS
horarios marcados do relogio: o carro da FUNASA que nos esperava, 0S

analisadores que viamos saltar aos olhos e por vezes ficavamos afobados para
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colocar em questdo, o calendario de acdes do mestrado, da programacdo da
Assessoria Indigena da FUNASA.

Vez ou outra solicitavam que trouxéssemos alguma atividade disparadora,
como no dia dos pais, quando cada pessoa foi convidada a expressar algo que
gostaria de dizer ao seu pai se ele estivesse ali. Foi um momento especial, pois
falaram da forca da figura paterna no imaginario Kaingang e os desafios de hoje,
suas angustias, duvidas e aprendizagens. Neste dia, prepararem uma grande festa e
as mulheres fizeram dois bolos & moda dos brancos para toda a comunidade. Sim,
era possivel o bolo nas cinzas e o bolo de p&o de 16 conviverem. Bolos fractais.

Aos poucos, as familias se aproximaram, apropriando-se do espaco da
segunda-feira, independente da participacdo da equipe externa. Revitalizaram o
Centro Cultural que estava fechado, criando um tempo de convivéncia para além
daquele do projeto. A participacdo que comecara pequena foi, aos poucos,
aumentando, nunca sendo regular. Eram altos e baixos, créditos e descréditos
naquela proposta que nao vinha pronta, que dependia fundamentalmente da
implicacdo da comunidade, onde ninguém faria por eles. Ninguém pode conviver
pelo outro. As mulheres eram as entusiastas, puxando a organizacdo do almoco.
Quando aquele espaco comecou a produzir sentidos e fazer diferenca, ja ndo era
mais necessdria a contribuicdo da FUNASA com verba para o supermercado, pois
se organizavam de maneira autdonoma, escapando do lugar de tutelados. Na
convivéncia, teatro de individuagBes coletivas, de composi¢cdes de mundo em lenta

devoracdo.

Ocorreram trés momentos de avaliacdo coletiva durante o percurso, todos
muito ricos. As conversas eram francas e abertas. Assim como lancavamos
guestdes a comunidade, eles guestionavam a equipe externa, fazendo com que
repensassemos a pratica e o porqué de estarmos ali. Nao eram encontros faceis,
mobilizadores das durezas e certezas de todos, sempre desnaturalizando a escuta.
Também se colocavam em auto-analise, instigando a participacdo dos demais.
Expressavam a importancia que o projeto estava tendo na reestruracdo da
organizacdo social da comunidade, tendo como reflexo mais significativo na

avaliacao deles a valorizacdo do papel das liderancas.
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Decisfes importantes foram tomadas nesse periodo, como a troca de cacique
e articulagbes politicas a favor das causas indigenas. O processo de troca das
liderancas surpreendeu a eles proprios pela tranquilidade com que conduziram a
tensdo que este evento produz. Ha muito tempo falavam desse desejo, porém nao
havia como proceder mudanca alguma no clima de inseguranca que antes
sobrecodificava o grupo. Medo de que? Que medo era esse que estava pra além de
expressar algo freqlente entre um povo guerreiro como esse, como 0s conflitos
entre parentes? Da parte de ninguém havia a expectativa iluséria e cristd de
comunidade como aquilo perdido com o advento da sociedade. Comunidade como
sinbnimo de consenso e rebanho. Entretanto, algo se passava que calava o grupo,
como na musica “paz sem voz ndo é paz, é medo” **.

A troca de liderancas que acompanhamos partiu de intensa reflexdo do grupo,
associada aos espacos provocados pelo projeto. Criou-se uma atmosfera propicia
para que o cacique pudesse falar de como se sentia haquele importante cargo, do
cansaco em gue se encontrava, da expectativa de auxiliar o seu povo de outras
maneiras. Assim como havia o0 respeito e o carinho, havia desavencas da
comunidade para com ele, principalmente em funcdo de suspeitas de verbas que
nao chegaram ao destino esperado. Ressentimentos? N&o. Esquecimento. Nas
palavras de um deles: “ele € meu parente. Se fez algo que ndo gostamos, a gente
fala, conversa e depois esquece”. O outro nao € visto como um bloco de identidade,
algo como ‘ele é assim e assim sera para sempre’. No perspectivismo amerindio, 0
outro € inconstante, passivel de transformacao, de mutacéo, por isso tdo perigoso e
tdo desejado. E desse outro que faz Outrem no mundo indigena, portanto, o mundo
de possibilidades que se expressam ndo sdo as mesmas do ponto de vista
ocidental.

Outra acao importante ocorrida foi a retomada de atividades que demarcavam
posicoes frente a sociedade envolvente, como por exemplo, o seminario interno
ministrado pelos proprios indigenas sobre as tradicbes Kaingang, com objetivo de
reavivar aspectos que estavam soterrados pelas demandas do urbano.

Especialmente em Porto Alegre, as comunidades indigenas reivindicam outra

1 Musica “Minha Aima” - O Rappa.
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relagdo com a cidade, a floresta urbana. Nao desejam o isolamento, pelo contrério,
lutam pelo direito de circular pelos seus espacos, vide as reivindicacdes de passe
livre para o transporte publico. Todavia, também o direito a terra e de viverem de
maneira coletiva com seus parentes em areas demarcadas que permitam o acesso a
mata, parques e areas de conservagdo ambiental, onde se encontram as matérias
primas para confecc¢ao do artesanato. O direito de terem local para a realizagdo de

suas festas e rituais, como as casas de reza e centros culturais.

Os Kaingangs da Lomba do Pinheiro experimentaram a producédo de saude
através da convivéncia. Parece algo simples, mas num tempo onde o individualismo
impera, conviver é algo complexo. E fazer frente a soliddo que a vida operada em
um modo-individuo desencadeia. Esta atitude é de imensa importancia na producao
de saude na subjetivacdo amerindia. E isso ndo se faz pela imposicdo. A
convivéncia se faz pelo contagio, pelo comer junto, pela brincadeira, pela escuta,

pela presenca, pela participacdo. Assim nos ensinaram eles.



97

4.7 Por artistas da fome

“A cidade é uma estranha senhora, hoje sorri e amanha te devora.”
Chico Buarque — Os Saltimbancos

Quando a convivéncia entre os Kaingadngs cresceu, apontaram que estavam
recuperando uma riqueza de seu povo: o0 didlogo operando como medicina.
Abarrotados de informacdes, capturados pelas seducbes da méaquina capitalista,
afirmaram que o espaco do grupo em encontros perioédicos e permanentes permitia
que dividissem as angustias, operando uma bulimia vital (VIVEIROS DE CASTRO,
2002). Ou entédo, o aumento da forga de poder olhar primeiro para o inimigo. Encarar
a alteridade, dialogar com ela, agenciar a sua for¢ca, ndo precisando estar submisso

a celeridade da urbe.

Frente a ordem do excesso no contemporaneo, estamos a minguar a alegria
como prova dos nove, permitindo o advento de uma baixa antropofagia (ANDRADE,
1990; ROLNIK, 2006b). Michel Melamed, poeta sensivel para a mesma problematica
no campo das artes, faz uma leitura de vanguarda do antropofagismo oswaldiano,

criando linhas de fuga:

Regurgitar: expelir, fazer sair (0 que em uma cavidade est4d em excesso,
principalmente no estdbmago). Fagia: comer. Oswald de Andrade, no
Manifesto Antropofagico de 1928, aludia & degluticdo do Bispo Sardinha
pelos indios antrop6fagos, para propor que, inspirados neles, deglutissemos
as vanguardas européias a fim de criarmos uma arte genuinamente
brasileira. E hoje? Continuamos a ‘deglutir vanguardas’ ou tem-nos sido
empurrada goela abaixo toda a sorte de informagBes? Conceitos?
Produtos? Em suma, o que fazer com a impossibilidade de assimilagcdo, o
estado de aceleracdo, a sindrome do excesso de informacéo (dataholics),
os milhGes de estimulos visuais, auditivos, diarios, que crescem em ritmo
diametralmente oposto a reflexdo? Regurgitofagia: ‘vomitar’ os excessos a
fim de avaliarmos o que de fato queremos redeglutir. A ‘descoisificagao’ do
homem. (MELAMED, 2005, p. 65 - 73, grifos do autor)

A “regurgitofagia”, assim como a producdo de subjetividade, € sempre no
registro social. Mas hoje, estamos conseguindo fazer funcionar o critério

antropofagico da alegria? Os kaingangs estdo? A psicologia esta? Como?

Houve cuidado reciproco, uma regurgitofagia coletiva: nés vomitando 0s
excessos de psicologismos e os Kaingang, os excessos de capitalismo. Aliviados,

escolhemos aquilo que do outro havia de melhor, admirado, deixando para o0s
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urubus as carnicas de preconceito, intolerancia e clichés, deglutimos uns aos outros

e a alegria, nos termos de Spinoza, teve lugar. Pois, é

preciso retomar o corpo naquilo que lhe é mais préprio, sua dor no encontro
com a exterioridade, sua condicéo de corpo afetado pelas forcas do mundo.
(...) um sujeito afetado, um corpo que sofre de suas afeccbes, de seus
encontros, da alteridade que o atinge, da multidao de estimulos e excitacao,
gue cabe a ele selecionar, evitar, escolher, acolher... para continuar a ser
afetado, mais e melhor, o sujeito afetado precisa ficar atento as excitacdes
qgue o afetam e filtra-las, rejeitando aquelas que o ameagam. A aptidao de
um ser vivo de permanecer aberto a alteridade, ao novo, ao estrangeiro
também depende da sua capacidade de evitar a violéncia que o destruiria.
(PELBART, 2004, p. 45)

E que diferenca os Kaingang foram capazes de fazer? A resposta para essa
pergunta serd sempre por fragmentos, por suavidades, por aquilo que neste
instante, com esses recursos de andlise e a poténcia do corpo que analisa
conseguem. A diferenca em diferenciacdo sempre nos escapa das méaos. Entretanto,
a fala do cacique em um dos momentos de avaliagdo pode nos dar a ver um
universo em formacéo. Ele fazia uma dura auto-analise do quanto eles proprios
estavam se deixando levar pelo modo dos brancos viverem, perdendo qualidades
fundamentais do jeito Kaingang de ser. Mais do que isso, ndo significava que eles
precisassem negar tudo aquilo que hoje se oferecia como a educacao universitaria,
0 uso da tecnologia, o conforto em casa, etc. Foi entdo que ele disse assim: “Mesmo

se a gente se esforcar muito, nés indios, ndo conseguimos ser capitalistas”.

Viveiros de Castro fala-nos de uma economia da quasidade nas ontologias
indigenas que, ao seu ver, tem ligacdo com a relacdo complexa dos mecanismos de
conjuracéo-antecipacdo do Estado, assim como falam Deleuze e Guattari nos Mil

Platos.

Quase acontecer € um modo especifico de acontecer: nem qualidade nem
guantidade, mas quasidade. N&o se trata de uma categoria psicolégica, mas
ontolégica: a intensidade ou virtualidades puras. O que exatamente
acontece quando algo quase acontece? O quase-acontecer: a repeticdo do
gue ndo tera acontecido? Por outra: todo quase-acontecer € um quase
morrer? “quase morri...” estas sao as histérias que vale a pena contar

(VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 238, 239).

Hoje, penso na fala do cacique como uma dessas histdrias que vale a pena
contar. Quase viraram capitalistas... quase... A soliddo que propicia o encontro com
0 sobrenatural, com aquilo que transforma o meu mundo em um quase-outro mundo.

A todo momento eles sdo quase-capturados pelo Estado, pelo modo-estado, mesmo
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que seu modo de vida disponha de inUmeras ferramentas que possibilitem escapar.
Algumas das mais visiveis: a venda de artesanato, a lingua, o viver em comunidade,

sobretudo a capacidade de ndo-acumulacéo de capital.

Viveiros de Castro aponta que aquilo que no mundo indigena é o
sobrenatural, corresponde a idéia de Estado, como essa for¢a que sobrecodifica. O
mundo indigena € politeista, perspectivista e contra o Estado. O Estado € o estranho
no mundo indigena. E esse estranho amplamente espalhado na urbe. No entanto,
ninguém mais preparado do que os indigenas para escapar desses cédigos, pois
séo eles que afirmam a multiplicidade radical do mundo. L& na Lomba do Pinheiro,
para recuperar esta forca foi preciso que combatessem a soliddo em todas as suas
expressdes. A terapéutica encontrada, como dispositivo de agenciamentos, foi a
experiéncia da com-vivéncia e da com-devoracao. Nada disso foi previsto, sugerido
ou induzido pela equipe externa, muito pelo contrario. N6s fomos arrebatados por
essa experiéncia. A quebra de velocidade que o grupo proporcionou, fez ampliar o
rizoma e retomarmos a experiéncia do sensivel, da memdria viva, do siléncio e da

producéo de sentido.
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5 Bons encontros, boas politicas: multiplicar os possiveis
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Ao final do projeto, mudancas significativas foram apontadas pelas liderancas.
Ressaltamos a diminuicdo de medicamentos antidepressivos, dados que hoje estéo
sendo averiguados pela FUNASA e as outras redes de cuidado que comecaram a
ser tecidas. As liderancas encamparam negociacdes com a secretaria municipal de
saude para que o SUS conheca, respeite e elabore ac¢bes inovadoras que
contemplem as especificidades étnicas, compondo com as diversas terapéuticas,

tanto da sociedade envolvente, quanto dos indigenas e negros.

Da mesma forma, a articulagdo com outras secretarias, como as do Esporte e
Cultura, da Educacao, Direitos Humanos na formulagdo de politicas publicas que
promovam dignidade dos povos indigenas, transformando o preconceito em
convivéncia com 0s outros coletivos da cidade. Os desejos da juventude indigena

navegam por muitos mares, inclusive os digitais.

Apontaram que 0s encontros das segundas-feiras seguiriam, mesmo depois
da equipe externa ter encerrado a sua participacdo. Para 2010, planejam dar
seguimento ao almocgo coletivo e desenvolverem um projeto que contemple mais
especificamente a questdo do uso abusivo de &lcool e outras drogas, pensando
articulacdo com a rede de atencdo a saude mental do municipio. Desta maneira, é
possivel colocar em questdo a visdo ocidental de salde mental, dialogar com ela,
esticando os conceitos fazendo-os diferir. Como os profissionais da satde mental
irdo dialogar com a dimenséo sobrenatural? Ampliacdo de horizontes que podem
disparar a invencdo de praticas hibridas. “Todas as entradas sao boas, desde que
as saidas sejam multiplas” (ROLNIK, 2006a, p. 66).

Na segunda-feira em que comemoramos o encerramento do projeto “Saude
Indigena e Saude Mental: Conviver para viver melhor”, a equipe externa ofereceu o
almoco. Oferecemos também a memdéria documentada daquilo que vivemos. A
comunidade solicitou que as fotos feitas durante o percurso também ficassem com
eles. Além de um CD com todas elas, foram elaborados seis banners, onde um
deles contava o percurso do projeto de maneira mais objetiva e outros cinco apenas
com fotos daquilo que pudemos viver. Havia uma preocupacado muito grande das
liderangas que aquela experiéncia de alguma forma reverberasse em outras Terras
Indigenas e que ndo se perdesse no tempo, como em tantos outros projetos. Para

cada familia, foi entregue um pano de prato tendo impresso o calendario de 2010 e o
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nome do projeto. Trocas, marcas, a angustia da equipe em ndo aceitar o
esquecimento, a oralidade. Pois sempre faltara plasticidade para o psicélogo, ou
seja la qual profissional ocidentalizado que se proponha ao encontro com 0S grupos
indigenas. A inconstancia da alma selvagem sempre sera um desafio para o
narcisismo.™ O presente que ofertamos talvez fosse para nés mesmos: que 0 pano
de prato guardasse quentinhos os bolos que assamos, os afectos daquela

experiéncia. De outro lado, a expressao de uma utopia, de um porvir.

‘Uma boa politica é aquela que multiplica os possiveis” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2008, p. 255). Nesse sentido, é necessario que nos livremos das amarras
do referencial identitario, o qual nos empurra a pensar que sabemos o que € melhor
para o outro, em um platonismo triste. Nem niilismo, nem idealismo. S0 0s povos
indigenas que nos mostram como jogar com a multiplicidade, tendo o passado vivo
na construcdo do presente. Nesses termos, 0 encontro entre os saberes indigenas e
0s saberes da psicologia pode ser produtor de diferenca e alegria. A transgressao
potencial dos processos coletivos, dos grupos dispositivos, que suportam o tempo
dos acontecimentos, da experimentacdo de virtuais e da criacdo de outros territorios
existenciais possiveis em desequilibrio perpétuo. O tempo da Clinica Ampliada. O

tempo da Cartografia. O tempo indigena. O tempo da individuacao da vida.

Sob uma leitura rapida e capturada a discussao e critica que propomos
acerca das configuracdes sociais e subjetivas que decorrem da referéncia identitaria
corre o risco de ser taxada de reacionaria. Isto porque, insistimos, em uma leitura
desatenta, infligiria na sustentacéo da falacia do mito da democracia racial no Brasil,

o qual bem sabemos, ainda é um pais extremante racista.

As politicas afirmativas de discriminacdo positiva (ANJOS, 2008), como as

cotas raciais e étnicas para ingresso na universidade publica, sédo (e serdo por longo

> Em 2003, guando encerramos a pesquisa-intervencdo na Lomba do Pinheiro, no afa narcisista,
achavamos que por nés estarmos no tesdo de continuar a pesquisa - intervengdo, também estariam
eles sentindo nossa falta. Dois meses depois do encerramento, fui a comunidade partilhar da minha
angustia pela dificuldade de firmar parcerias para um trabalho posterior em psicologia, como
haviamos parcialmente conversado. Se por um lado estavam mobilizados, por outro: “Nao se

preocupe, o indio esquece rapido. Talvez esqueceremos até de vocé”, falou uma das mulheres da
comunidade.
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tempo) extremamente necessarias na construcdo da cidadania e dignidade no
Brasil. Ao reivindicarmos um lugar de pertencimento e denunciarmos como, ao longo
dos séculos de colonizacao, inclusive a colonizacdo contemporanea, estes lugares
foram oprimidos e relegados ao empobrecimento, ndo incide imediatamente na
cristalizacdo identitaria. Precisamos rever conceitos e gramaticas, pois estes tém
forca politica. Por exemplo, territorio existencial, diferenca e multiplicidade s&o
conceitos que ndo andam na mesma esteira do conceito de identidade como forma

fixa e dada.

Quanto mais possibilidades de expressao da diferenca positiva as politicas
publicas oferecerem, maior a capacidade de produzirem saude. Pois 0 que esta em
jogo é o modo como vamos construir as politicas, a partir de qual l6gica. A promocao
da diversidade implica na ampliacdo das possibilidades de escolhas, oportunidades
de acesso sociais e de permanéncia nestes acessos, como educacado, cultura,
trabalho e lazer, o que, de fato, implica no exercicio da autonomia. A circulacéo de
indigenas na universidade, por exemplo, tem provocado inUmeras questdes,
forgando o universo da universidade a sair de seus absolutismos, principalmente em

nivel micropolitico. E preciso refinar a escuta desses movimentos.

A diferenca como multiplicidade da idéia ndo € o oposto ao uno, tampouco o
multiplo (DELEUZE, 2006b). Portanto, multiplicar os possiveis néo significa operar a
diferencga por categoria, tampouco dizer para onde se deve multiplicar, “multiplicizar”.
A multiplicidade é intensiva e da ordem do duplo virtual/atual. A existéncia implicada
na multiplicidade € produtora de vontade de poténcia. Para tanto, é preciso
multiplicar os possiveis, a fim de dispormos de mais area de superficie para

experimentarmos a virtualizacao da existéncia.

Promover a diversidade significa criar condi¢cdes para que o maior nimero
de coisas possiveis possa acontecer. Ndo é apenas criar condi¢cbes para
que os Caxianuas voltem a cantar em lingua caxinaua. E também criar
condi¢Bes para que eles aprendam a usar a Internet, entre outras coisas. A
guestdo é: o que querem o0s caxinauas? Eles é que sabem. Promover a
diversidade é aumentar o nimero de possibilidades no planeta, na vida. E
fazer mais coisas se tornarem possiveis. (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p.
255)

“Boas politicas” apenas ampliam os possiveis. O que produzirdo a partir desta
multiplicacdo é da ordem dos acontecimentos e da imprevisibilidade da vida. E ai

que a psicologia pode quem sabe ser util, operando uma clinica cartogréfica.
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Porto Alegre, 08 de margo de 2010.

A Comunidade Indigena Kaingang da Lomba do Pinheiro,

Ainda é para mim um desafio compreender a forca e o sentido dado pelos
povos indigenas a palavra “parente”. Talvez eu nunca compreenda, pois penso que
ela é criacdo, assim como uma obra de arte. Tem coisas que sado intraduziveis.
Contudo, pude experimenta-la de algumas maneiras nos encontros vividos com o

Povo Kaingang.

“Que seja infinito enquanto dure”, dizia o poeta. E assim que penso os projetos
que desenvolvemos juntos. Com vocés o tempo, de fato, € outro. Nada tem a ver
com o tempo do relogio. E a intensidade e o desejo que regem o tempo, em uma
relacdo delicada e afinada com os tempos da vida. As pessoas sao livres. Aprendi

iISSO com VOCEs.

Escrevo porque tenho uma utopia. Acredito na alegria, essa mesma que
acontece quando as mulheres se juntam para amassar o bolo. Riso Kaingang... Riso

frouxo... Riso sincero...

As tantas folhas escritas, que fazem a dissertacdo de mestrado, sdo um
esforco de dar voz para a indignacao que sinto em ver a vida dos povos indigenas, a
vida das gentes todas, diminuida. Assim como vocés me olham, num constante

confiar-desconfiando, eu também os vejo.

E isso 0 que eu queria dizer para vocés: nossos olhares se encontraram e

estdo ampliando horizontes. Que bom.

Grata pela acolhida.

Um forte abraco, contem comigo

Bianca
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