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Resumo

Aceitamos ser possivel considerar o ponto de partida fenomenol6gico-existencial,
realcando, no entanto, as especificidades do mundo vivido indigena, mais
especificamente, ainda, de uma adolescente de uma certa etnia indigena, numa
certa aldeia, isto é, territorio. Entende-se assim que voltar as coisas mesmas requer
esforco de estar mais proxXimo ao que se vive e como se vive, para a partir dai,
construir um encontro mais real e significativo, e também terapéutico para o outro.
Assim, este trabalho trata de um relato de experiéncia sobre um encontro e atuacao
proporcionado pelo estagio eletivo da Residéncia Multiprofissional de Saude Mental
e Saude Coletiva da Unicamp, tendo como recorte a Saude Mental Indigena em sua
interface com as concepcgbes e visdes filoséficas que embasam a intervencdao.
Utilizando, para tanto, a filosofia hermenéutica estabelecida por Martin Heidegger,
com um diadlogo com o perspectivismo amerindio de Eduardo Viveiros de Castro. A
partir da andlise feita destaco a necessidade de reconstruirmos, a partir de novos
pressupostos epistemoldgicos, um repertério conceitual capaz de transitar,
minimamente, em territdrios étnicos e culturalmente diferenciados, que sejam
capazes de escutar suas elaboracbes subjetivas permeadas por sua trajetoria
cultural, familiar e comunitaria.

PALAVRAS-CHAVE: Saude, Saude Mental, Indigena, Fenomenologia,
Heidegger.
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1“Nosso objetivo politico e tedrico, como antropbélogos, era estabelecer
definitivamente — ndo o conseguimos; mas acho que um dia vamos chegar la — que
indio ndo é uma questdo de cocar de pena, urucum e arco e flecha, algo de
aparente e evidente nesse sentido estereotipificante, mas sim uma questdo de
“estado de espirito”. Um modo de ser e ndo um modo de aparecer. Na verdade, algo
mais (ou menos) que um modo de ser: a indianidade designava para n6s 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
“diferenga” anteriorizada e estabilizada, isto é, uma identidade. (Um dia seria bom
os antropélogos pararem de chamar identidade de diferenca e vice-versa.) A nossa
luta, portanto, era conceitual: nosso problema era fazer com que o “ainda” do juizo
de senso comum “esse pessoal ainda é indio” (ou “ndo é mais”) ndo significasse um
estado transitério ou uma etapa a ser vencida. A idéia é a de que os indios “ainda”
nao tinham sido vencidos, nem jamais o seriam. Eles jamais acabar(ij)am de ser
indios, “ainda que”... Ou justamente porqué. Em suma, a idéia era que “indio” ndo
podia ser visto como uma etapa na marcha ascensional até o invejavel estado de

” g

“branco” ou “civilizado”.

Eduardo Viveiros de Castro

! Entrevista a equipe de edicéo do ISA, originalmente publicada no livro Povos Indigenas no Brasil
2001/2005. “No Brasil todo mundo é indio, exceto quem nao é”.



Introducao

Como cheguei até aqui...

“Mas ndo queremos chegar a lugar algum. Gostariamos de, apenas por uma vez,

chegar onde ja estamos”. Martin Heidegger

Ao ingressar no programa de Residéncia em Saude Mental da Unicamp
somos convidados a construir nosso itinerario de formacé&o. Logo no inicio, na nossa
chegada, resgatamos (ou, pelo menos, tentamos) guem somos, hossas marcas e
impressdes, através de nosso trajeto, nosso caminho, tanto os visiveis e palpaveis
quanto os nao, até aquele presente momento.

Foi para mim um momento de rever pela primeira vez depois de (recém)
formada a minha escolha profissional, a de estar e ser enquanto sendo psicéloga;
gue até aguele momento era desconhecido para mim mesma. Indo ao encontro com
esse pensamento, afirma Oury (1991), que em relacdo a formacdo deveriamos
‘respeitar seu carater de processo, ndo indeterminado, mas interminavel”. (p.2)

Desse modo, num constante e cansativo movimento de voltar-nos os olhos,
atencao e reflexdo sobre n6s mesmas, nossas praticas, e perceber (ou, tentar) o
caminho que estamos trilhando enquanto o trilhamos, é que chego neste momento.

Ao relacionar-me, entdo, com minhas afetacbes, no segundo ano do
programa da Residéncia realizei o estagio eletivo, como chamamos, no Acre; mais
especificamente na regido de Cruzeiro do Sul, localizado na margem esquerda do
Rio Jurud. No estagio eletivo, estive em alguns servicos da Atencao Primaria a
Saude que atendem a populagcdo ribeirinha e indigena, onde puder compor
respectivamente algumas intervencdes junto as equipes multiprofissionais.

Com esse exercicio de resgate, de observacgédo, vivido no meu cotidiano, me
vi diretamente frente a frente com meu passado, com minha ancestralidade, tanto
nos servicos por onde passei, campos da residéncia e mesmo o0 estagio eletivo,
guanto nos lugares que encontrei e frequentei na cidade de Campinas; ja que é no
territorio o lugar onde tudo pode acontecer, e este foi meu territorio por dois anos.

No primeiro ano do programa de residéncia estive no Centro de Atencao
Psicossocial Infanto-Juvenil de modalidade Il. Foi & que os primeiros borrées (como

naquele momento apareciam para mim) de quem eu era, de onde eu tinha vindo, as



marcas e tragos que carrego no meu corpo e rosto, minhas expressdes, minhas
roupas, meu modo de falar, comecaram se fazer presente de forma mais intensa,
enquanto ocupava o lugar de terapeuta e profissional de saude, através das
perguntas mais sinceras e despretensiosas das criancas e dos adolescentes com
guem convivia diariamente, e também dos profissionais.

Ja no segundo ano do Programa, compondo no campo da Atencao Primaria
a Saude, pude amadurecer um pouco mais essas questbes e comecar a
compreender onde tudo isso se encontrava na minha escolha de ser psic6loga, bem
como as areas que fui buscando ao tracar essa escolha; ainda na graduacédo o da
Fenomenologia Existencial e os Contextos em Crise, através das intervencdes
clinicas, o da Saude Mental e Saude Coletiva e também, agora, o da Saude Mental
Indigena.

Mas, mais do que isso, me compreender e poder me integrar, um pouco
mais, enquanto mulher e psicéloga junto da minha histéria. E em que medida tudo
isso se revela na minha pratica. Uma “escolha” profissional nunca se da por acaso,
como nos diz novamente Oury (1991), “a formagdo deve, com efeito, poder se
integrar ao desenvolvimento da personalidade” (p.3).

E por esse caminho que proponho dirigir o presente trabalho de concluséo de
residéncia. Onde se deu o encontro entre a minha experiéncia vivida durante este
periodo a partir do lugar que ocupo no mundo, com todas as minhas marcas, com o
tema da Saude Mental Indigena proporcionado pelo estagio eletivo.

Portanto, a escolha em discorrer sobre a tematica da Saude Mental Indigena
diz respeito a vivéncias de situacdes que me marcaram e produziram experiéncia. A
experiéncia aquela da qual escreveu Bondia (2002) “O que nos passa, o que nos
acontece, 0 que nos toca. Nao o que se passa, nhdo 0 que acontece, ou o que toca”

(p.21). Outra passagem do autor que traduz o que proponho:

‘A palavra experiéncia tem o ex de exterior, de
estrangeiro, de exilio, de estranho e também o ex de
existéncia. A experiéncia é a passagem da existéncia,
a passagem de um ser que nao tem esséncia ou razao
ou fundamento, mas que simplesmente ‘ex-iste” de
uma forma sempre singular, finita, imanente,
contingente” (2002, p.25).



10

E nesse néctar do contentamento de podermos estar mais perto de quem
realmente somos, sabendo um pouco mais dos caminhos misteriosos de nosso
mundo interno, com o auxilio de todas as pessoas que encontrei e convivi e dos
registros feitos durante esses percursos, que pretendo desenvolver este trabalho
com a mediacdo da Fenomenologia Existencial Hermenéutica de Heidegger.
Nesses registros se incluem o material clinico dos atendimentos/encontros com
mulheres indigenas realizados durante o estagio eletivo, o diario de campo,
elaboracdes pessoais através de supervisdes individuais e em grupo, aulas tedricas

e leituras.

Sobre o tema ...

Entdo, por que falar disso?

A ideia de escrever este trabalho em Saude Mental e Saude Coletiva tendo
como recorte as minhas experiéncias no ambito da etnia indigena se deu com os
novos (re) comecos e (re) encontros que Vivi no inicio do ano de 2017 na cidade de
Campinas. Na cidade conheci alguns papéis sociais indigenas responsaveis pelo
cuidado da saude nas aldeias, isto é, pajés, parteiras, xama, liderancas espirituais; e
comecei a me indagar sobre como se davam os processos de saude-doenca e cura
para as etnias indigenas. Nesse processo entrei em contato com o0s rituais
xamanicos e seus rituais de cura. A partir dessas aproximacfes, compreendi que
muitas tradi¢Bes indigenas possuem uma vasta sabedoria no que tange a saude e
ao cuidado, e foi ai que percebi o quanto a psicologia ndo sO6 se ausentou do
contato com essas sabedorias milenares como as desconsiderou.

Batista e Zanello no texto “Saude Mental” “Indigena”. do que estamos
falamos e a partir de onde? (2017) apontam que nos ultimos anos o tema “saude
mental indigena” comecgou a ganhar visibilidade no Brasil com a implantagdo de
uma Politica especifica para essas populacbes. A 1° Conferéncia Nacional de
Saude Mental Indigena ocorreu em 2007, promovida pela Fundacdo Nacional de
Saude (Funasa). “A partir dai alguns pontos se tornaram centrais como : suicidio,
violéncia, consumo de psicotropicos, uso de alcool e outras drogas, entre outras”

(Batista e Zanello, 2017, p. 633).
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Contudo, mesmo diante dessas demandas, a producéo cientifica tem sido
escassa, principalmente por parte dos profissionais de psicologia. As autoras Batista
e Zanello realizaram uma pesquisa com o0 objetivo de mapear a producéo e
publicacdo de estudos brasileiros sobre o tema da saude mental indigena na ultima
década.

O resultado do levantamento apontou uma escassez de producdo na area,
visto que, de 6.734 artigos encontrados no geral (a partir das palavras chaves),
apenas 23 enquadram-se no tema pesquisado, a saber Saude Mental Indigena.
Além disso, entre esses 23 artigos estdo contemplados como objeto de estudo tanto
indios viventes no Brasil, quanto outros, viventes nos demais paises da Ameérica
Latina. No total 14 artigos versavam sobre indios no Brasil.

Outro dado importante que apontam as autoras € de que além da escassez
de producdo sobre o tema, dentre os poucos trabalhos existentes encontrados,
havia quase a inexisténcia de questionamentos conceituais, bem como de reflexdes
tedricas pertinentes ao tema da Saude Mental Indigena.

Muitas das producbes utilizavam categorias do Manual Diagndstico e
Estatistico de Transtornos Mentais (DSM) e do Cddigo Internacional de Drogas
(CID), ou usavam “termos como saude mental e indigena acriticamente, como
termos supostamente descritivos e 6bvios”. (Batista, Zanello, 2017, p. 636)

Os “questionamentos conceituais”, ou a falta deles, apontados acima, se
mostraram como um impasse também para mim durante a escrita deste trabalho.
Durante algumas leituras me deparei com um universo até entdo inexistente para
mim, apesar de intuitivamente ja saber de sua existéncia.

Pois bem, esse universo, engloba inimeros acontecimentos historicos, e
perguntas sobre o que é ser indio, ou ndo ser indio; sobre o papel e as a¢bes do
Estado enquanto instancia que trata os coletivos sob sua tutela. Além disso, o que
entendemos sobre o que € saude e o que significa e qual o sentido da palavra
mental e como os aplicamos em outras culturas sem a devida responsabilidade e
reflexao.

N&o €& minha intencdo alongar estas importantes e interessantes questoes,
além do fato de pontuar sua existéncia, e o quao sao fundamentais quando nos
dispomos a embarcar nessa jornada interétnica.

Pois bem, apesar de ser reconhecido o valor inerente e a necessidade de

estudos que se pautem nas questdes relacionadas ao tema, como ja dito acima,
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este trabalho por sua vez busca esclarecer o sentido proprio da experiéncia por
parte daquele que experiéncia. Trata-se de um enfoque metodolégico diferenciado,
gue nao tem como objetivo a explicacdo do fenbmeno, mas de simplesmente o
mostrar, revelar, compartilhar. Como afirma Edmund Husserl:
“Uma coisa vista ndo pode ser demonstrada; o cego
que quer encontra-la jamais o0 conseguira por
demonstracdes cientificas; as teorias fisicas e
fisiologicas das cores ndo fornecem nenhuma clareza
intuitiva sobre o sentido da cor tal como tem aquele

que a vé”. (Husserl, 1970, pg 107)

Sendo assim, este trabalho busca se pautar em um enfoque fenomenoldgico.
A fenomenologia hermenéutica de Martin Heidegger possibilita que compreendamos
o sentido daquilo que foi vivido por um alguém.

A compreensdo de um fendmeno possibilita que acessemos de maneira
rigorosa a proépria experiéncia. O que por sua vez amplia 0s nossos horizontes de
entendimento a respeito deste fenbmeno, possibilitando que possamos refletir a

respeito.

e O caminho...

Para alcancarmos o objetivo proposto pelo presente trabalho, é necessaria a
adocdo do método fenomenoldgico, que possibilita a compreensdo do sentido de
uma determinada experiéncia, vivida por um alguém.

A pesquisa fenomenoldgica, de acordo com Martin Heidegger, se resume em
fazer ver a partir dele mesmo o que se mostra tal como ele por si mesmo se mostra.
Uma pesquisa de carater fenomenolégico ndo se deve fazer valer de quaisquer
guadros técnicos ou pré-compreensdes que de algum modo possibilitem certo

entendimento a respeito de um fenébmeno:

"Nado se trata de satisfazer em geral as
exigéncias da tarefa de uma disciplina ja-dada, mas,
ao oposto: poder se-ia em todo caso constituir uma

disciplina a partir das necessidades de-coisa de um
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perguntar determinado e do modo-de-tratamento
exigido pelas "coisas elas mesmas" (Heidegger, 2012,
p. 101)

Uma analitica fenomenologica do fendmeno, significa, entdo, deixar se
mostrar o vivido como fenémeno e constituir um caminho compreensivo a partir de
seus modos proprios de aparecimento. Deixar se mostrar o vivido como fenémeno

significa tornar seu sentido manifesto:

"O conceito fenomenoldgico de fendmeno se
entende como o mostrar-se do ser dos entes, seu
sentido, suas modificacbes e seus derivados. E o
mostrar-se nunca € um mostrar-se qualquer, nem algo
como um aparecer. Tampouco o ser dos entes é aquilo
"atrds" do qual esta algo que "ndo aparece". Nada ha

essencialmente "por tras" dos fendmenos da
Fenomenologia, a ndo ser o que deva tornar-se
fenbmeno por estar oculto. E é porque os fenbmenos
nao estdo dados imediata e regularmente que se
necessita da Fenomenologia. Encobrimento é o
conceito contrario de "fenébmeno” (Heidegger, 2012, p.

123)

A fenomenologia hermenéutica de Heidegger compreende sentido como:

"0 contexto no qual se mantém a possibilidade
de compreenséao de alguma coisa, sem que ele mesmo
seja explicitado, ou tematicamente visualizado".
(Heidegger, 1990, p. 117)

Sendo assim, compreender o sentido de um fendmeno significa compreender
0 que possibilitou o desvelamento do ser de um ente do modo mesmo como ele se

desvelou. Trata-se de descobrir qual o caminho percorrido por uma pessoa para
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compreender uma determinada manifestacdo do ser, do modo como ele se
manifestou.

Compreendemos que 0 que se mostra por si mesmo, tal como se mostra, se
da sempre a ver numa experiéncia que é radicalmente pré-tedrica. E a partir dessa
experiéncia que podemos des-cobrir o sentido de ser de um ente e torna-lo
manifesto.

Heidegger diferencia 0 modo de ser do ser humano dos outros entes
intramundanos e denomina o humano como ser-ai. Ser-ai, para Heidegger, significa
ser o lugar de acontecimento do mundo e da histéria. Ele afirma que a esséncia do
ser-ai:

“reside em sua existéncia. Os caracteres que
podem ser postos a mostra nesse ente, ndo sao,
portanto, "propriedades” subsistentes de um ente que
subsiste com este ou com aquele "aspecto”, mas
modos-de-ser cada vez possiveis para ele e somente

isso". (Heidegger, 2012, pagina 141).

Para tanto, sera transcrito o relato de um encontro/atendimento que
aconteceu durante o estagio eletivo com uma adolescente indigena, a pedido da
equipe de saude indigena; em um formato livre, onde a residente, em um empenho
descritivo, buscara mostrar o que e como viveu o encontro com o fenbmeno da
saude mental indigena durante suas experiéncias.

Trata-se aqui de um empenho para trazer o que na fenomenologia é

compreendido como “o mundo vivido”.

e O encontro com Janaina ?

Janaina me chega primeiro através do relato de sua mae. Enquanto
descascava bainhas de feijao no quintal da sua casa e me contava que sua filha n&o
estava bem. Num tom de voz sereno, sem diferentes elevagdes e expresséao facial
amigavel relatou que “havia comegado ha alguns meses atras”. Me contou que

Janaina comegou a ter “crises”, chorava muito, se agitava e em um desses

2 Nome ficticio
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episadios disse que queria morrer. Estava tendo visbes que mais tarde seu pai veio
a descobrir através de rituais de cura espirituais onde se utilizam o Kamarapi
(Ayahuasca) que eram seus antepassados que estavam aparecendo para ela.
Contudo, “isso ndo era normal”’, me disse sua mae, isto é, ndo era pra acontecer
isso, percebia que algo a mais estava acontecendo e que ndo conseguiam entender
0 que era; esse “algo a mais” estava causando sofrimento para Janaina, que
andava triste e ja ndo queria mais sair mais de casa; ja haviam tentado muitas
coisas, inclusive deixaram a antiga casa, lugar onde as “crises” comegaram, numa
tentativa de deixar o local onde estavam os espiritos, mas Janaina continuava a se
sentir do mesmo modo, na casa nova.

Dirijo-me a Janaina, me apresento e pergunto se ela quer conversar comigo.
Ela me responde que sim, que queria conversar na sua casa, € vamos para a
cozinha, seu lugar escolhido. Janaina tem 15 anos e € a filha mais velha, tem uma
irma e dois irméos mais novos. Seu pai é uma das liderancas da comunidade, filho
do cacique e da cacica da aldeia, a mae de Janaina é professora de portugués (na
escola indigena da aldeia, com professores também indigenas). O pai de Janaina é
um dos lideres espirituais da aldeia, conduz os rituais, e prepara o Kamarapi.
Janaina parecia timida, com o corpo meio desconfortavel, encolhido, sorria mas nao
dizia nada. Tentei deixa-la mais a vontade e livre para falar o que quisesse, entao
ela comeca me dizer sobre suas visdes, de forma espontanea aponta para a janela
da cozinha, do outro lado da janela havia a mata, e diz que ja teve uma visao ali. Diz
gue vé algumas pessoas pelas casa e as vezes eles falam com ela, que ndo tem
medo dessas pessoas que |lhe aparecem e que também nao a incomodam. Diz ter
também a visdo de uma mulher que aparece com mais frequéncia; ela entdo se
volta para mim e me pergunta se algo assim jA me aconteceu, se eu ja tive algum
contato desse tipo, respondo a ela que as pessoas tém formas diferentes de ter
esse “contato”, que eu sim ja tive, ndo do mesmo modo que ela, mas que me
importava saber como ela se sentia em relacéo a elas, e que eu ndo duvidava das
suas visdes. Janaina concorda comigo, sua expressao muda e solta um sorriso
aberto, diz que quer continuar mantendo a relagdo com esse outro mundo, mas nao
guer que seja dificil, e também ndo queria que seus pais se preocupassem tanto
com isso. Me conta também que ndo tem muito com quem compartilhar essas
experiéncias, compartilha muito delas para sua mée, e um pouco para sua prima da

gual gosta muito, mas sente falta mesmo de conversar com o pai. Até pouco tempo
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atras ia com ele para algumas atividades, mas conforme foi crescendo parou de
acompanha-lo, e foi ficando cada vez mais em casa. Seu pai viaja bastante e diz
sentir saudades dele, sente sua auséncia em casa. A mée de Janaina é de uma
outra etnia e conta que as vezes a familia viaja para a aldeia da mae e gosta muito
guando isso acontece. Outro fato importante € que na aldeia em que mora nao tem
0 ensino médio; Janaina terminou ano passado o ensino fundamental, e sente muita
falta de continuar os estudos, néo realiza mais nenhuma atividade diaria atualmente,
além de cuidar da casa e dos irmaos; se sente responsavel por eles, e a0 mesmo
tempo sonha em poder ir estudar em algum outro lugar o ensino médio. Diz que
gosta muito de ler, leu a maioria dos livros que os pais tinham em casa sobre a
histéria da sua etnia, os segredos da sua comunidade, escrito pelos seus
antepassados, mas seus pais a proibiram de continuar as leituras, pois acreditavam
que poderia estar influenciando nas suas “crises” e visdes. Outras questdes que me
trouxe diz respeito a beleza; ndo se acha tdo bonita, porque nédo é tdo magra ou alta
como sua prima, que pensa um dia em se casar, sabe que iSso vai acontecer, mas
tem outras questfes no momento. Janaina conta que gosta de ir a festas, apesar de
nao estar frequentando tanto nos ultimos tempos, me convida para ir, € eu aceito
seu convite. Por fim, Janaina me mostra seu caderno com 0s poemas que escreveu
gue fala sobre o amor, o beija-flor e a liberdade.

Janaina é da etnia Ashaninka. Importante dizer que todos os indigenas dessa
Aldeia falam sua lingua originaria (Aruak), tendo o portugués como sua segunda
lingua, sendo que algumas pessoas tem como a segunda lingua o espanhol, pela
caracteristica da etnia e da localizacdo da aldeia proxima ao Peru; Os Ashaninka
possuem parentes e amigos morando em terras peruanas e mantém esse fluxo
constante entre os territorios.

A terra indigena de Janaina se localiza no Rio Aménia, no municipio de
Marechal Thaumaturgo - Acre, foi demarcada e homologada em 1992 e abrange
87.205 hectares®. Faz fronteira com o Peru, com a Reserva Extrativista do Alto
Jurué e com a terra indigena Arara do Rio Aménia.

O deslocamento pelo territério € uma das marcas dos Ashaninkas, como me
conta uma moradora, eram “quase ndmades”, isto €, seus ancestrais tinham uma

tradicdo de migrarem constantemente, nessas migracfes encontravam um lugar,

3 Dados da Associacdo Ashaninka do Rio Aménia - Apiwtxa.
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faziam sua morada, plantavam e partiam para outros lugares, dando chance da terra
se regenerar, além de manterem seu espirito de viajantes. O “quase” em relagéo ao
ndmade, é pelo fato, me diz, de que eles tinham uma casa, em um local fixo, mas
iISso ndo impedia que as jornadas se realizassem. Com a demarcagao das terras
indigenas, isso se tornou impossivel, ndo podem mais habitar, nem por um curto
periodo, terras que nao tenham sido demarcadas para eles, com isso, comegaram a
desenvolver técnicas sustentaveis para preservar o territério em que vivem. Entre
outras coisas, 0s Ashaninkas desenvolvem um trabalho de repovoamento de rios e
matas e reflorestamento de arvores.

A terra para os indigenas, para 0os que vivem uma forte ligacdo com ela
signifca nada menos que vida, lugar e simbolo de onde toda e qualquer vida brota,
germina, nasce, cresce e para onde volta apds a morte.

Janaina, € uma aventureira, uma “quase ndémade”. Desbravou os caminhos e
0s segredos dos seus antepassados, que também sdo 0s seus, sozinha, através
das suas leituras, do contato com os textos sagrados da sua etnia. Os saberes
ancestrais, afinal, sdo medicinais. Quer continuar seus estudos, mas nao existe
essa possibilidade ainda na sua aldeia. Quer conhecer outros lugares e saberes,
pensa as vezes em sair da sua aldeia, mas ndo quer ficar longe da familia; gosta
guando viajam juntos e encontram parentes e amigos. As viagens periodicas para
visitar os parentes, fazem parte, afinal, da qualidade de vida de seu povo, que véem
na liberdade de andar pela floresta uma das razées da longevidade.

O caminho gque Janaina realizou foi de descoberta de uma parte da sua
prépria histéria, de quem ela é, mas também em parte, porque sabe que sua mae é
de uma outra etnia, de outra aldeia com outras historias, outras caracteristicas,
outras marcas e construgdes. Para os povos indigenas conhecer e saber sobre a
histéria dos seus antepassados, da sua terra, € imprescindivel para um
desenvolvimento saudavel.

Na andlitica existencial de Heidegger, a esséncia do ser-ai, este ente que
todos somos, ndo é imutavel ou determinado, ao contrario, a sua esséncia esta em
ter-de-ser. Para o ter-de-ser do ser-ai, deve se levar em conta o poder-ser. H4 uma
relacdo causal entre o ter-de-ser e o poder-ser. Em outras palavras, o ser-ai pode
ser quem ele quiser a partir dele mesmo, das suas possibilidades proprias de ser.

Desse modo, o poder-ser tem relagéo direta com a compreenséo de ser.
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N&o ha como compreender o ser-ai apartado do seu mundo. Ser-no-mundo &
ser o acontecer no mundo. O mundo € um carater do nosso proprio ser, isto €&,
habitamos nossa interpretacdo do mundo. E justamente nesse sentido que essa
nocao de existéncia como ser-ai mostra seu potencial para nossa compreensao. O
ser-ai € sempre ser-no-mundo; ser-ai nunca é anterior ou posterior ao mundo, ele &
co-originario. Quando existimos ja estamos imersos em meio a um mundo dotado
de sentidos e significados, de um tal modo que n&o é possivel um conhecimento de
Si que ndo seja correlato ao mundo que habitamos.

Aqui, vale lembrar o existencial “compreensao” da analitica do ser-ai
heideggeriana. Compreensédo, em sentido heideggeriano, ndo equivale a nocdes
cotidianas nossas que correspondem a uma atividade intelectual exercida sobre
algo que se apresenta, a fim de melhor “compreendé-lo”. A nogdo de compreensao
na fenomenologia heideggeriana corresponde a abertura de sentido do ser de um
ente para o ser-ai. Equivale a dizer que, quando somos, quando de inicio e na
maioria das vezes nos deparamos com algo, ja somos interpelados pelo ente, por
esse algo, a partir de um sentido em que ele se da.

Frente a isso é impossivel saber de Janaina para além de seu mundo, assim
como € impossivel dizer das suas “crises” ou “visbes” sem conhecer o mundo em
gue se apresentam. Quando me encontro com Janaina me deparo com um mistério
e enigma, simplesmente por ser um outro, ainda que ndo somos diferentes - por
sermos humanas -, mas dis-tintas.

Seguindo mais um pouco, ontologicamente, isso € em seu ser, ser-ai €
indeterminado. Decorre disso que o ser-ai tem seu ser sempre em jogo, ja que nao
esta determinado. Também decorre que toda a nossa positividade advém do mundo
enquanto horizonte de sentido.

Contudo, apenas quando a pessoa se mostra angustiada e percebe a falta de
sentido de seu mundo, julgando-o como insuficiente, € que vai se mostrar
potencialmente a fim de muda-lo, transcendé-lo, prop6-lo para algo mais.

O ser-ai pode estar no mundo no modo da autenticidade e da
inautenticidade. Em modo auténtico, ele reconhece sua facticidade, seu estar
lancado, absorvendo a angustia como parte de si e 0 nada que essa desvela tendo
como pano de fundo seu ser-para-a-morte. E a autenticidade que desvela a

angustia e a condicdo de ser-para-a-morte, mais proxima a loucura que a
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inautenticidade. Para Laing (1978) as patologias seriam, pois, desvelamento da
facticidade do ser-para-a-morte, portanto angustiosas e auténticas.

A clinica que concebemos como mais ética para a saude mental ndo se
baseia na psicopatologia, mas no sofrimento, que é quando o existente se depara
com a distancia entre o seu projeto de liberdade e seu pathos. A relacdo com o
outro pode permitir uma transcendéncia ndo passiva, liberando o fluxo de vida e
apontando para a liberdade.

Para Heidegger (2012) o Ser-ai € essencialmente necessitado de ajuda, por
estar sempre em perigo de se perder, de ndo conseguir lidar consigo mesmo. Este
perigo é ligado a liberdade do ser-ai. Toda a questdo do poder-ser-doente esta
ligada a imperfeicdo de sua esséncia. Toda a doenca é uma perda da liberdade,
uma limitacao da possibilidade de viver.

O mundo de Janaina se mostra no momento com restricdo das possibilidades
de ser desbravadora do que ainda Ihe é desconhecido; nos estudos que gostaria de
continuar, nas leituras que gostaria ter em livros e textos sagrados, nas descobertas
e vivéncias ao acompanhar o pai nas suas atividades. Mas, também, em relacéo ao
préprio corpo, quando ndo se acha tdo bonita quanto sua prima, por ndo ser tdo alta
ou tdo magra. Janaina passou do caminhar pela floresta, realizar atividades na sua
aldeia, no seu territério, para o limite do espaco da sua casa; entdo seu caminhar e
contatos passou a ser com seus ancestrais, com esse outro mundo do qual me fala.

Para Boss (1994), a doenca € um modo de restricdo das possibilidades de
ser do ser-ai. Contudo, nem toda restricdo significa doenca ou sofrimento. Restricao
no modo de ser sao restricbes de liberdade de possibilidades de ser que envolvem
0s existenciais, a saber, espacialidade, corporiedade, temporalidade. Na psiquiatria
de Biswanger, o autor procura reconhecer a enfermidade como um estilo ou modo
particular de ser-no-mundo, como variagao ou “distor¢gao” da estrutura ontoldgica de
ser-no-mundo.

Por exemplo, abordemos sobre as visbes ou como possivelmente
chamariamos em nossos contextos, a alucinacdo; esta experiéncia deve ser
compreendida como uma experiéncia especifica do alucinante, originada na
relacdo-de-mundo estrutural. Em se tratando da viséo oOntica, o ponto central para a
compreensao da alucinacéo é perceber como esta a relacéo da pessoa (alucinante)

com o0 seu proprio mundo.
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Dussel (1973) aposta que uma relacdo terapéutica deve se basear na
analogia, que combina semelhanca e distincdo. Apostando que a distin¢ao liberta,
cria possibilidades, inaugura novos saberes. Enquanto psicologa, terapeuta, ouvinte,
outro, € deixar aparecer a verdadeira natureza de cada ser, a que grupo cada qual
pertence, a partir da forma com que cada um percebe e sente o mundo e a propria
vida.

O ser-ai € sempre sensibilidade ou afetabilidade em relagcéo aquilo que ndo é
ele mesmo. Cada situacdo de viver, ou afetacdo é uma potencial situacdo de
reconsiderar o seu modo de ser e portanto sua histéria, sua biografia. Este modo de
ser aberto e sensivel coloca o ser-ai numa posi¢cao ontolégica de transformacéo.

Ao me perguntar se eu ja havia tido uma experiéncia como a dela, Janaina
oferece para si a possibilidade de descobrir uma experiéncia nova, e se reafirmar
naquilo que ela €, ou seja, valorizar a relacdo que possui com 0s seres da mata, da
floresta, de outros mundos, reafirmando e descobrindo quem ela € e qual a relacdo
gue mantém com seu mundo. Por outro lado, quando digo que me importa mais
saber 0 que sente do que saber s6 sobre sua visdo - pois olhar s6 a morfologia do
acontecimento ndo me diz nada - visivelmente sua postura diante de mim muda,
sorri, me mostra seu caderno contendo suas anotacdes e elaboracdes mais intimas.
E essa troca entre dois Seres-ai dis-tintos que proporciona e possibilita tais
experiéncias.

Um desses conteudos era um poema sobre o Beija-flor, que trazia junto
palavras sobre a liberdade e o amor.

Tsonkiri (Beija-flor em Aruak) € um simbolo da ligacao entre o céu e a terra.
No mito de criacdo Ashaninka a escada de “Pawa, funda o axis mundi Ashaninka,
ela é a escada que conduz ao Céu: os xamas trepam por ela na sua viagem celeste.
(ELIADE, 1956, p. 51). A escada é simbolo xaméanico classico, ela representa o eixo
de passagem do mundo profano ao mundo sagrado, é ela que atravessa 0 Cosmos
e pode ser associada a — montanha cdésmica, ou a — grande arvore que sustenta a
Terra. Isso tem uma absoluta importancia cosmogonica, ou seja, aqui a escada
sagrada que permitirA a ascensdao de Pawa pode ser associada ao cip6
Banisteriopis Caapi que serve ao preparo do kamarapi (ayahuasca) que permite ao

xama realizar sua viagem espiritual.

4 Para os Ashaninka Pawa é o Deus criador de tudo, é também uma criatura, que nasceu de um
ventre Ashaninka.
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O mito informa que beija-flor, apesar de sua aparéncia fragil, guarda uma
magnifica forca espiritual xaméanica que o permite ser o Unico capaz de erguer e
sustentar a ponte de ligacdo dimensional do Cosmos — € o beija-flor quem vai
conseguir erguer a escada de Pawa e engancha-la no céu. (referencia)

5“ vamos ver o encanto do beija-flor. Vamos
ver o encanto do beija-flor. No meio desta floresta
sombria, no meio desta floresta sombria. Quando
eu vejo anoitecer no outro dia o dia amanhecer,
vejo o sol se pondo a brilhar, os passaros
encantando para a floresta enfeitar, os passaros
encantando para os outros despertar. O beija-flor,
0 beija-flor, 6 beija-flor, 6 beija-flor beija minha flor,
flor azul, flor amarela, aqui tem flor de toda cor. O
beija-flor, 6 beija-flor, 6 beija-flor, 6 beija-flor beija
minha flor, flor azul, flor amarela, aqui tem flor de

toda cor”.

O xama domina o rito do Kamarapi (ayahuasca), bebida feita de cip6 e folhas,
usada para conectar as pessoas com o mundo espiritual. Através dos rituais é
possivel acessar outros corpos e Seres. Nos rituais encontram a possibilidade de
vivenciar outros mundos, de se conectar com eles e aprender.

Para os povos originarios, isto é, os povos indigenas, cada animal tem seu
carater proprio: a onca, a forca; a raposa, a astucia; o papagaio, a sabedoria. Se
uma anta estd se enlambuzando em um lamacgal, como cita Viveiros de Castro
(1996), ela ndo estd cumprindo uma funcdo natural, mas se preparando para uma
danca ritual dentro de seu mundo, segundo a interpretacdo indigena comum.
Viveiros de Castro (1996) chama a atencdo para que, ao contrario do universo
ocidental, que vai se tornando com o tempo vazio, o universo amerindio € saturado
de Seres e Entes.

Janaina, tem uma outra relagdo com os animais, outra relagdo com o mundo

astral e ela esta descobrindo isso, ela sabe, sente que é distinta de mim. Nao tem

> Musica do albium Sonho do Beija-flor - Benki Ashaninka - transcrita pela residente do &udio
disponivel no Youtube.
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sido sem certa angustia que esta des-cobrindo quem é, e de onde vem, quem eram
e 0 gque faziam seus ancestrais, seus conhecimentos e sabedorias. Janaina esta
buscando encontrar um sentido para o que esta vivendo e também um sentido para
sua existéncia; sentido, aqui entendido como o lugar em que plantamos nossa
inquietude, os lugares possiveis de ser do Ser-ai; descobrir esse lugar e sair do
abismo que a angustia nos coloca.

Para Heidegger, o ser do ser-ai é a cura ou cuidado, que em alemdo chama
Sorge. Isto é, eu tenho de haver com meu proprio ser, cuidar de meu proprio ser.
Para o autor, transcendéncia € o modo em que o Ser-ai existe, a saber, finitamente.
Transcendéncia da existéncia significa infinicdo, o que Heidegger define como
estrutura da “cura”. O Ser-ai ndo corresponde a um acontecimento no tempo, mas a
temporalidade do acontecer. Temporalidade: temporalizar-se como “porvir

atualizante do vigor do ter-sido” (Heidegger,2012, p.20). O “ai” do Ser-ai diz

precisamente sobre a abertura da cura, um anteceder-se a si-mesmo em ja sendo
em e junto a.

N&o podemos deixar de levar em consideracdo que Janaina tem 15 anos,
além das questbes sobre o proprio ser serem mais intensas nessa fase da vida, seu

corpo esta em transformacao, e ja teve sua primeira menarca.

“As mudancas corporais ndo podem ser tomadas apenas
como signos das mudangas de identidade social, mas como seus
correlatos necessarios, e mesmo mais: elas sdo ao mesmo tempo
a causa e o instrumento de transformacgéo das relagbes sociais.
Isso significa que ndo é possivel fazer uma distincdo entre
processos fisioldgicos e processos sociologicos; transformacdes
do corpo, das relagbes sociais e dos estatutos que as condensam
sdo uma coisa s6. Assim, a natureza humana é literalmente
fabricada ou configurada pela cultura. O corpo é imaginado, em
todos os sentidos possiveis da palavra, pela sociedade”

(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 72)

Tal énfase dada a corporalidade se constitui um elemento comum, que serve

de base para compreensao dos grupos indigenas brasileiros no que diz respeito a
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relacdo dos fluidos corporais como sangue, sémen, suor, entre outros, N0 processo
de comunicacéo do corpo com o mundo sensivel e espiritual de tais grupos.

Outro aspecto do corpo que ocupa posigcao central na maioria das sociedades
indigenas brasileiras, diz respeito sobre o tema da fabricacdo, decoracdo,
conservacao e transformacéo do corpo que perpassam pela vida cerimonial, social e
mitica. (SEEGER, DA MATTA e VIVEIROS DE CASTRO, 1979).

Na minha experiéncia pude observar que as mulheres Ashaninkas s&o
extremamente vaidosas, principalmente as adolescentes e jovens. Nas festas se
pintam, colocam adornos e enfeites nos cabelos e pela extensdo do corpo; e
guando dancam € um acontecimento de cores e barulhos em movimento.

N&o pude adentrar com mais cuidado e tempo na relacdo de Janaina com
seu proprio corpo; também néo tenho conhecimento se e como acontecem 0s ritos
de passagens nesta aldeia, para esta etnia - comum em muitos povos indigenas -
de toda forma, para a mulher, seja de povos originarios ou ndo, a primeira menarca
€ um rito de passagem por si sO, o0 corpo muda, os horménios, as formas; a mulher
pode agora ser mée.

Combino com Janaina que irei conversar com seus pais, que estao
preocupados com ela, e que poderia ajudar nessa mediacdo. E assim aconteceu.
Nos sentamos no chdo da sua casa, eles de frente para mim, e me ouviam com
uma atengdo que eu nunca tinha visto antes, cada palavra que saia da minha boca
sobre sua filha ndo passava despercebida. Ao notar isso, tive para mim que meu
cuidado deveria ser maior com 0 que e como iria dizer. Pontuo, para eles, como
havia combinado com Janaina, algumas coisas que ela me trouxe.

Apresento para eles a saudade que Janaina tem de acompanhar o pai, a falta
que sente dele em casa, a falta que sente dos estudos, das leituras, de ter com
guem compartilhar seus pensamentos. Aponto a mudanc¢a do corpo que Janaina
esta vivendo, entdo sua mae compartilha que Janaina tem sofrido muito apds a
menarca, que todos os meses diz que sente muita dor, que suas pernas chegam a
paralisar-se.

Essa questdo que a mée de Janaina trouxe € importante e ajuda a reforcar
gue o Ser-ai como 0 ser que esta ai no meio do mundo junto aos entes, € de forma
estatica, corporal. O existir nesse sentido é corporal, isso quer dizer que o0 corpo nao
€ aqui um objeto entre outros, tampouco o espirito paira sobre ele como entidade

superior, mas que o existir mesmo se da de modo corporal. A existéncia é corporal
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e, portanto, seu modo de ser ndo se da fora de uma corporeidade que lhe é
inerente, tal como a espacialidade e a temporalidade. (Santos, 2018).

O corpo, o caminhar, as descobertas e transformacdes que Janaina esta
vivendo tem sido tantas que fica dificil seguir sem compartilhar. A mudanca que teve
na sua rotina fez aparecer outras questbes subjetivas; o sofrimento que esta
passando se mostrou para mim intenso e ao mesmo tempo fértil. Também pergunto
aos pais de Janaina quais sao suas tarefas, e proponho que eles a ajudem a
organizar com outras atividades que achem pertinentes, depois que realizasse as
tarefas diaria, apostando que aos poucos Janaina possa ir re-descobrindo o seu
lugar.

Aponto para seus pais que Janaina mostrou que gosta saber da historia do
seu povo, dos seus antepassados, que realizou um resgate da sabedoria deles; e
gue talvez seria pertinente que sua mae, se assim concordasse, trocar com ela as
experiéncias de ser mulher, de sangrar todo més, e como vive e viveu essa

experiéncia de transformacéao.

e Sobre a Saude Mental Indigena...

Como ja exposto na introducdo deste trabalho, os trabalhos em relacdo a
saude indigena nos territérios brasileiros sao escassos, e € presente a auséncia de
reflexdes sobre esses conceitos quando aplicados a outras culturas. Com isso, a
seguir, pretendo expor de forma breve a questdo da salde mental nas culturas
distintas.

N&o existe outro inicio - para mim - possivel para falar sobre a saide mental
sem retomar o conceito de loucura. Pessotti (1994) desenvolve uma trajetoria
histérica do conceito de loucura desde a antiguidade até o século XIX, mostrando
gue loucura nem sempre foi sinbnimo de doenga mental. Isso implica dizer que
saude mental € uma construcédo histoérica, cultural, social.

O termo saude, que comp0de saude mental, advém, portanto, da interpretacao
da loucura como doenca, em certo momento historico, bem como da saude como
auséncia de sintomas. Estamos diante de uma dominacdo da loucura por parte da
medicina e, juntamente a isso, da importacdo de todo um aparato semioldgico e
I6gico como viés hegemdnico de sua compreensao.

O termo mental também é um termo problematico, pois pressupde, de inicio,

uma possibilidade de separacédo da mente e do corpo. Essa forma de caracterizar o
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ser humano obedece a uma ldgica frequente de dicotomias em que se polarizam
corpo e mente, social e individual, normativo e espontaneo.

Segundo o antropd6logo Eduardo Viveiros de Castro (1996), o mundo
amerindio desde o norte até o sul tem uma caracteristica ontolégica central no que
se refere a corporeidade. Para o autor a existéncia indigena ndo poderia ser
tipificada como ser-no-mundo, mas como ser-em-ser.

Vejamos, para os indigenas ndo h& separacao entre eles e o universo fisico,
dividindo ser de ente como no caso do ocidente, ndo faria nenhum sentido para o
pensamento amerindio, por exemplo, a distin¢do cartesiana, nem a dualidade corpo
e mente. Ser-em-ser significa que o corpo esta entre outros corpos, além de poder
transmutar-se a esses corpos. Isso quer dizer que esses corpos Nao Sao mais um
ente no mundo, ndo sdo do mundo, mas sao parte do Ser, relacionam-se com o Ser
préprio de cada um. A separacdo entre natureza e cultura, tipica do pensamento
ocidental, ndo tem lugar nesse paradigma.

No universo indigena originario, todos os corpos, que incluem os animais,
vegetais e minerais, possuem mundos analogos ao mundo humano. Assim, 0 corpo
de um animal ou vegetal ndo é um corpo objeto, um ente no mundo, mas um outro
Ser dotado de linguagem, embora incompreensivel a mim. Como mostra o relato de
Janaina.

Nesse sentido, de fato, a relagcdo com a Terra exige reciprocidade, pois tudo
gue tira, tira-se de um Ser, ja que cada parte do cosmos tem seus donos e
guardifes. E assim que os Ashaninka como Janaina se relacionam com a terra que
habitam e que podiam habitar antes da demarcacéo das terras. O Ser esta contido
em cada pedaco de Terra, de tal forma que perder a Terra € perder 0 Ser como um
todo. Nesse universo indigena, cada corpo tem sua intencionalidade, seu modo de
ser e estar no mundo, cada ser tem um mundo.

Na psiquiatria transcultural, uma das maiores ramificacdes da antropologia
meédica, é possivel encontrar discussdes e estudos sobre a comparacdo do
sofrimento mental em diferentes culturas. A énfase nessa abordagem é dada
principalmente a aflicéo (illness) mais do que a doenca (disease) (Batista, 2014).

Os autores da psiquiatria transcultural afirmam que muitas culturas
reconhecem comportamentos fora do padrdo esperado com um tipo de problema
especifico, mas ao mesmo tempo, nem sempre o interpretam como doenca
(Kirmayer, 1994).
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Ao abordar também a psiquiatria, ndo podemos deixar de citar 0
transbordamento do Manual do DSM (Manual Diagnostico e Estatistico de
Transtornos Mentais) para outras culturas. Tal transbordamento tem propiciado o
gue Alarcon (apud Batista, 2014) chamou de nova forma de colonizag&o cultural
americana.

Desse modo, ndo cabe aplicar ou ter como base das intervencbes e da
clinica em saude mental nos contextos indigenas um manual de diagndsticos que se
propde universal. Martinez-Hernaez (2000) acredita que um dos problemas
enfrentados pela psiquiatria em outros contextos culturais diz respeito,
principalmente, ao tipo de diagnostico realizado por ela: o diagnéstico que nada
mais € sendo uma listagem descritiva de sintomas (utilizando-se do DSM). E mais,
no fato de ela ndo considerar tais sintomas como um conjunto de significados
enraizados em um dado contexto sociocultural e como esses sintomas sao
expressivos das realidades simbdlicas da aflicdo e do sofrimento.

O Manual do DSM, a partir de sua terceira edicdo lancada em 1980, tinha e
ainda mantém, segundo Neto e Calazans (2012), ao menos trés pretensdes: “ser
um manual cientifico; por ser cientifico, ser universal; por ser universal, colocar fim
as inumeras discussdes tedricas que estao presentes na histéria da psicopatologia”
(p- 9).

Segundo Julien (2009), o universal é uma busca pelo Absoluto de um
principio, sem excecées, por um categérico universal. E da ordem do prescritivo, da
razao, um dever-ser. Segundo o0 autor, consiste em uma invencdo do pensamento
grego, ndo apenas como conceito, mas como modo de ver a realidade, e se
caracteriza por estar voltado para o Um, Uni-versus, se distanciando do Diversus e
se contrastando com o individual e o singular.

Para Dussel (2011), através da analogia 0 pensamento europeu e outras
matrizes de pensamento poderiam dialogar, libertando o pensamento Latino
Americano, velado e oprimido pelo europeu, cuja ontologia é, em geral, apresentada
como Unica, natural e verdadeira. A analogia possibilitaria encontrar os pontos
semelhantes e distintos entre esses mundos, impulsionando a libertacdo na medida
em que permite que um mundo novo se inaugure ao equivaler o poder do
pensamento europeu com os originarios da américa latina e Africa.

Dussel (2011) precisa que, gracas a analogia, pode-se superar o conceito de
diferenca e identidade em prol do de distincdo e semelhanca, permitindo uma
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ampliacdo do nosso entendimento de humanidade. No modo de pensar analdgico,
as diferencas ndo se contrapfe as identidades ja que as totalidades ontoldgicas,
embora distintas, sdo semelhantes enquanto humanas.

Dessa maneira, as diferentes culturas — inclusive os povos indigenas
brasileiros — parecem diferir em relagdo ao reconhecimento, classificacao,
explicacdo e cuidado daquilo que chamamos de sofrimento, adoecimento,
transtorno.

Sendo que, a propria definicdo de cultura é problematica, havendo, segundo
Alarcon (1995), mais de 200 definicbes possiveis. Segundo o autor, ela emerge de
um arranjo heterogéneo de muitos elementos: linguagem, etnicidade, religido,
tradicdo, crencas, valores, relagdes interpessoais, modos de producdo, modos de
organizagéo social, entre outros.

Em relacdo aos termos indio e indigena (generalizacdo que homogeneiza o
diverso), segundo referéncias do Instituto Socioambiental (ISA, 2014) é apenas o
uso corrente da linguagem que faz com que no Brasil chamemos o0s povos
originarios de indigenas, sendo em outros paises usado termos como aborigenes e
amerindios.

Segundo Cunha (1986, p. 433), o termo indigena vem do latim relacionado
com o grego endogenés, que significa nascido em casa, referindo-se aquele que ja
se encontrava em determinado territorio antes da chegada de outrem.

No Brasil, existem em torno de 305 etnias indigenas, falantes de 274 linguas.
De acordo com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) (Censo 2010),
a populacéo indigena é estimada em 896.900 mil individuos, o que corresponde a
0,4% da populacéo brasileira.

Pois bem, como ja apresentado, a concepc¢do de saude mental construida e
utilizada por muitos profissionais de salde ndo corresponde ao conjunto conceitual
dos indigenas. Além disso, os temas que facilmente séo ligados a area de saude
mental pela nossa sociedade ndo possuem uma exata correspondéncia entre o0s
povos indigenas.

Um dos pontos altos dos paradigmas da psiquiatria, em todos os seus
momentos, diz respeito a no¢cdo de adoecimento como fendémeno individual, cuja
etiologia se remete a causas “internas”, com total ou parcial responsabilidade do

adoecido.
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Na grande maioria das sociedades indigenas brasileiras, a énfase recai na
nocao social de individuo, quando ele é tomado pelo seu lado coletivo. O individuo é
s6 um instrumento de uma relacdo complementar com a realidade social (Seeger et
al., 1979). Nossas formas de pensar e criar instituicoes sempre estdo focadas no
individuo. A filosofia ocidental se constréi para pensar a esséncia do ser individual.
O direito, a economia, a medicina, a psicologia, a familia, tudo gira em torno de
individuos que se relacionam, mas ndo sdo, em esséncia, individuos coletivos,
como demonstra ser o caso da grande maioria das populagdes indigenas
brasileiras.

Por fim, cabe ainda destacar a necessidade de reconstruirmos, a partir de
novos pressupostos epistemoldgicos, um repertério conceitual capaz de transitar,
minimamente, em territérios étnicos e culturalmente diferenciados, sem que tenham
um carater violento e colonizador, e que, pelo contrario, sejam capazes de escutar
suas elaboracBes subjetivas permeadas por sua trajetéria cultural, familiar e
comunitaria.

Ainda estamos longe de vencer todos os desafios que fazem parte de um
didlogo efetivo com questdes de salde mental nos diversos contextos culturais,
principalmente, entre as populacdes indigenas brasileiras, mas jA € um grande

passo desconstruir certos conceitos e reconhecer os limites de nosso proprio saber.

e Um encontro

Com perguntas cada vez mais complexas fui encontrando as respostas em
lugares menos Obvios. Falo sobre as questdes de saude e saude mental, sobre os
coletivos e 0s modos-possiveis-de-estar-no-mundo.

Desde a ontologia amerindia originaria, uma das maiores opressdes que
sofre o povo Latinoamericano tem a ver com o uso exploratério, monopolizante e
indiscriminado da terra. Para todos os povos amerindios, a Pacha Mama, méae terra
na linguagem quichua, ndo é um objeto a servico da razdo humana que pode ser
denominada com o nome genérico de natureza®. Ela é o préprio Ser criador,

mantenedor da vida que reune todos os seres, ndo sendo o homem, segundo esse

6 Recentemente, Bolivia (2009) e Equador (2008) promulgaram a Terra, Pacha Mama, e Madre
Tierra como sujeito de Direito, andlogo a pessoa humana.
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ponto de vista, nenhum ente especial que possa requerer para si 0s seus dominios.
Com a terra deve-se ter, segundo a ética dos povos originarios, uma relacdo de
reciprocidade e troca continua que se estende a relagdo com a vitalidade do corpo e
com o ambiente imediato, entendendo que desde uma perspectiva mais integradora
podemos ampliar e rever o entendimento dos processos de saude-doenca vitais e
existenciais.

Nesse sentido, a ontologia dos povos originarios em analética com o0s
movimentos ecoldgicos ocidentais podem possibilitar modos culturais, politicos e
econdmicos e redefinir a relagdo homem e kosmos, tdo degradada pelo modo
europeu. O desenvolvimento dessa relagcdo, bem como o cultivo de habitos mais
sustentaveis, com menos consumo e maior qualidade nas relacdes interpessoais de
forma mais colaborativa e solidaria sdo, sem davida, como ja demonstrado em
inimeros estudos da psicologia ocidental, chaves para uma vida existencialmente
mais significativa e saudavel. Assim que, uma ecologia sustentavel ja ndo é apenas
uma presuncdo, mas uma condi¢cao para 0 nosso estar-no-mundo e iSso precisamos
aprender com nossos ancestrais originarios, habitantes dessa mesma terra que ja

promoviam uma ética do Bem-Viver, tekoporda em idioma guarani. (Santos, 2018).

“Afagar a terra
Conhecer os desejos da terra

Cio da terra, a propicia estacao

E fecundar o chdo”’

e Concluséo

Escrever sobre encontros € encarar o proprio paradigma da escrita. Toda
escrita € ao mesmo tempo um encontro e um desencontro. E toda escrita somente
podera surgir de um encontro. Paul Ricoeur diz que “todo texto” € a vida a
linguagem de um mundo. (p.)

O que é um encontro? Diz o dicionario que encontro é o ato de encontrar. E
gue encontrar é: deparar com, achar, dar com, ativar com, descobrir, achegar, unir,
mas também, opor-se-a, contrariar, chocar-se com. Por em contato, portanto,

sempre com resultado incerto.

" Da musica “Cio da terra”, de Chico Buarque e Milton Nascimento.
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Para mim, esse encontro com as questbes de saude e saude mental
indigenas despertou inGmeras outras questdes, sinto que cada vez mais, o0 caminho
€ integrar, resgatar a histéria de nossos antepassados, para ajudar a compreender
nossa singularidade e despertar nossos saberes, isto é, nossa sabedoria milenar,
fonte de cura e vida. Existe uma outra relacdo a ser instaurada com a tradicdo. Um
caminho de reconhecer os nossos valores que foram perdidos, a ligacdo entre o
futuro e o passado, e resgatar o sentimento de pertencimento.

O mundo de conhecimentos que a sabedoria ancestral nos propbe tornar
possivel, para que, através desse artificio, um maior numero de pessoas possa ter
acesso ao universo infinito que se abriu a minha frente, no contato com a sabedoria

indigena.
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