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RESUMO

Este trabalho, realizado entre agosto de dois mil e quatro e marco de dois mil e
cinco, trata de compreender a partir das andlises da historiografia, da nocao de pessoa e
do sistema econdmico - nas formas de producéo, distribuicdo e consumo - o processo de
integracdo dos Mbya-Guarani, de Sao Miguel das Missbes, Estado do Rio Grande do Sul,
a sociedade nacional envolvente, dentro de um contexto de contato interétnico. Com isso,
demonstra algumas transformacdes e tensdes, advindas da situacdo colonial de contato,

dentro do sistema cultural tradicional mbya-guarani.
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Introducdo:

“Buscando matéria-prima para transpor universos.”

Com este trabalho, analiso e proponho a compreensao das categorias e
das acbes econdmicas, bem como das configuragdes nos modos de producéo e
circulacdo praticados pelo grupo indigena Mbya-Guarani residente no municipio
de Sé&o Miguel das Missbes. Através do estudo das relagbes econdmicas
estabelecidas por esses individuos submetidos ao contato interétnico, investigo a
realidade social enfrentada pelos Mbya em sua diversidade, principalmente,
guando em contato com individuos ndo Mbyéa - agentes avulsos ou membros
representantes de grupos/instituicdes advindos do meio social envolvente.

A comunidade analisada faz parte da etnia Mbya-Guarani, grupo meridional
da familia Tupi-Guarani, falante do dialeto Mbya, do tronco linguistico Tupi, que
atualmente, no Rio Grande do Sul, compreende uma populacdo de
aproximadamente mil individuos. Estes estdo organizados em cento e oitenta e
trés familias que ocupam vinte e trés areas, entre acampamentos temporarios e
aldeias permanentes, as quais se caracterizam por ter uma populacdo pequena,
sendo que, poucas ultrapassam o numero de cem pessoas.

As principais preocupacfes desta investigacao evidenciam-se no seu titulo:
“O que o Guarani vende?”. Essa expressao apresenta uma das principais facetas
do trabalho e liga-se as primeiras impressdes que se tém desse grupo indigena,
quando se chega a S&o Miguel das Missdes. Para o visitante, os “indios” que se
encontram junto as ruinas da reduc¢do jesuitica vendendo artesanatos tradicionais
sdo os “Guarani”.

Os Mbyéa utilizam-se muito bem dessa categorizacdo com 0 “genérico



Guarani”, em suas transacdes comerciais uma vez que dominam e manejam as
representacdes simbdlicas daqueles que procuram ter, nesse lugar um maior
contato com 0s remanescentes da experiéncia jesuitico-guarani. Nessa primeira
observacdo, porém, escondem-se inUmeros outros dados e fatos, que podem
levar-nos a um entendimento das inumeras transformacdes que esse grupo
indigena sofre através de ter nesse lugar , um maior contato com grupos nao-
indigenas.

Para chegar a compreensdo de como a cultura mbya se reestrutura - a
partir da continua re-elaborac¢éo do conjunto das regras sociais dadas, sobretudo
nas situagdes interétnicas - coloco, como objeto do projeto, dois pontos: primeiro,
descrever e analisar as formas tradicionais de producéo, distribuicdo e consumo,
nocdes de valor, de propriedade e, tambémos modos especificos de uso do
dinheiro nas relagbes econémicas dos Mbya travadas entre membros do proprio
grupo e entre esses com individuos e grupos ndo-Mby4; segundo, tracar um
quadro do contato étnico entre "brancos” e ‘“indios”, o qual demonstre as
maneiras como a sociedade envolvente afeta as formas tradicionais de vida da
sociedade Mbya- Guarani, principalmente o seu sistema econdmico tradicional.

Privilegio, assim, uma reflexdo sobre o contato interétnico, por meio da
analise da vida econdémica de membros de uma comunidade Mby4, mais
especificamente, daqueles que vivem na aldeia do rio Inhacapetum ou Reserva
Indigena Mbya-Guarani Tekoha Koenju, no municipio de Sdo Miguel das Missoes,
no Estado do Rio Grande do Sul.

Afirmo, igualmente, que a dimensdo econdmica é um foco privilegiado de
atencao na construcao das relacdes sociais, bem como da pessoa na sociedade
contemporanea. Isso relaciona-se a idéia de que, constantemente, estdo sendo
definidos os papéis dos sujeitos dentro de um sistema capitalista de producéo.

Dessa maneira, acredito que, nos modos de reproducdo material, ocorram
as transformacgdes mais evidentes no modo de vida desses indigenas submetidos
a situacdo de contato e, exatamente através do estudo da variagdo desses
modos, explicitarei as modificacdes as quais os Mbya da Reserva Tekoha Koenju

sdo submetidos em suas rela¢cdes com o sistema mercantil moderno circundante.



O estudo busca, portanto, o entendimento da transformacao na nocao de
mercadoria, de propriedade, de valor, das leis de reciprocidade, da circulacéo de
bens, e revela muitas das transformacdes que um grupo de economia
predominantemente voltada para o consumo enfrenta, ao relacionar-se com uma
sociedade de economia mercantil e monetéria. Além disso, tenta desvendar
como se re-elaboram as redes de circulagdo e distribuicdo de produtos entre as
familias Mbya do Inhacapetum.

Com a posterior perda do espago-territorio mbya, (em funcdo de seus
ambientes e recursos naturais mais tradicionalmente utilizados terem sido
decompostos pela colonizacdo de europeus e seus descendentes, através de
desmatamentos, implantacdo da agricultura extensiva, extracdo da madeira), 0
modo de vida mbya-guarani e os padrbes de sua economia tradicional j& néo
podem ser reproduzidos. Como, entdo, se configuram os novos padroes
elaborados pelos Mbya ao longo do processo de espoliagcao, ndo sé de seu povo,
mas também de toda sua paisagem cultural?

Como, entao, faz-se a atualizacdo da economia Mbya, baseada em cosmo-
ecologia, na reciprocidade, no 6cio, na itinerancia, no envolvimento com e na
producéo autarquica frente ao contato com a economia hegeménica da sociedade
envolvente? (mais especificamente, na convivéncia cotidiana com individuos néo-
Mbya nas cidades e zonas rurais em volta das aldeias?).

A partir desses questionamentos iniciais, reuni dados etnogréficos,
historicos e arqueoldgicos que fundamentam uma analise das concepc¢des
tradicionais da economia mbya e das possiveis ressemantizagdes sobre esses
temas elaboradas por esses individuos, que circulam freqliientemente no meio
urbano. Para isso, justaponho o estudo da bibliografia e as técnicas do trabalho
de campo.

Faco, também, exercicio de imaginacdo controlada, comparando o modo
de vida dos Mbya que, hoje, vivem em Sao Miguel das Missdes com o0 modo de
vida tradicional expresso na bibliografia e no discurso moral-religioso da
populagdo investigada.

A observagcdo de campo foi realizada, no periodo de agosto de 2004 a



fevereiro de 2005, com o grupo Mbya-Guarani que, conforme dito anteriormente,
vivem na Reserva Indigena do Inhacapetum. Da mesma forma, a observagéo
etnogréfica ocorreu nos locais onde eles mais circulam e efetuam transacoes de
cunho comercial, (onde ha maior visibilidade desse comércio, como no sitio
arqueologico de Sao Miguel das Missbes e na Estancia da Barra, de posse do
MST, vizinha a aldeia).

A construcdo do campo de observacédo, préprio do fazer antropologico, é -
antes de tudo - um processo que envolve ndo sO os atores desse fazer, mas
também diversos outros processos, como transformacdes sociais e institucionais
que se dao fora do espaco de pesquisa, organizando e delimitando o campo
cientifico, que ndo raro se subordina ao campo politico, a fim de garantir sua
reproducdo, coadunando-se as linhas de investimento. Credito, assim, a certos
fatores especificos (implantacdo de novas politicas no campo do patriménio
brasileiro, obtencé@o de apoio institucional e financeiro a pesquisa, cooptacao de
aliados dentro da Reserva Indigena do Inhacapetum etc.), a realizacdo desta
dissertacado, ainda que tais fatores ndo sejam mais amplamente discutidos aqui.

Saliento, por exemplo, que o convite da 12 @ Superintendéncia Regional do
IPHAN ao NIT-UFRGS para participar da aplicacdo piloto da metodologia do
Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC) junto aos Mbya-Guarani de
Sao Miguel das Missdes teve fundamental importancia para a realizacdo deste
trabalho, modificando, inclusive, o proprio contexto da pesquisa que, desde o
inicio do curso de Mestrado me propus tratar: a observacao junto aos Kaingang
que residem na Grande Porto Alegre.

Buscando dar conta disso, apoiei-me em um referencial teérico e
etnoldgico, orientado por extensa pesquisa bibliografica, a qual permite dar forma
as explicacbes apresentadas e precisar seu conteludo. Entretanto, ndo €
apresentado, nesta dissertacdo, um capitulo dedicado especificamente ao
detalhamento dos referenciais conceituais, visto que optei por dilui-los ao longo
do texto, conectando-o0s, sempre que possivel, aos dados etnograficos.

O primeiro capitulo descreve, interpretativamente, o universo da pesquisa

compreendido neste trabalho. Apresento tanto a “historia ética” desses grupos,



quanto os espacos fisicos onde se reproduz o cotidiano mbya-guarani no
municipio de Sao Miguel das Missbes. O capitulo come¢a com uma pequena
discussado sobre a questdo da temporalidade e sua variacdo, de como podemos
pensar essa categoria como sendo especifica de cada cultura e sociedade. A
temporalidade, conforme evidencio adiante, tem profundas repercussdes na
organizacao e reproducgdo da vida social dos grupos.

Além dessa discussao, fagco uma descricdo da etno-histéria mbya. Exponho
uma “histéria do contato”, a partir das primeiras observacdes etnograficas feitas
por exploradores europeus no século XIX, enfatizando os Caagua ou Monteses,
grupo do qual, segundo estudiosos, descenderam os reconhecidos Mbya. Mostro,
também, o processo iniciado pelos Estados Nacionais do Paraguai e Argentina de
(des) integracdo desses povos, através das politicas predatérias a que os
submeteram.

A descricdo historiografica, no capitulo, da-se até as primeiras
observacdes dos estudiosos sobre os Mbya-Guarani, culminando com a chegada
do grupo ao Rio Grande do Sul, mais especificamente, a Sdo Miguel das Missdes.

Esse capitulo € principalmente bibliogréfico, tendo sido realizado a partir de
pesquisas em textos e monografias produzidas desde o século XIX. Ao final
desse, quando trato dos Mbya em Sao Miguel, utilizo-me, na conjuncdo dos
dados, de entrevistas semi-abertas, de relatorios e de documentos referentes aos
projetos sociais desenvolvidos na Reserva, de matérias de jornais e de diversos
depoimentos dos agentes institucionais, ou nao, envolvidos no processo.
Descrevo, ainda, a ambientacdo ecoldgica, espacial e social em que vivem 0s
Mbyé da localidade.

Se pensarmos na alegoria da sociedade como um teatro, sob o viés de
uma antropologia que aborda o social enquanto relagdes mantidas pelos atores
em determinados cendrios, digo que, a peca “etnografica”, investigada para a
feicdo desta pesquisa € composta de trés cenarios principais e um secundario: a
cidade de Sao Miguel das Missdes, o Sitio Arqueoldgico de Sado Miguel Arcanjo, a
Reserva Indigena Mbya-Guarani do rio Inhacapetum e, em menor importancia, o

assentamento do MST na Barra do mesmo rio.



Nesses cenarios, atuam diversos tipos de atores em varios papéis
diferentes:

Cenério 1 - Reserva Indigena Mbya-Guarani

Atores - familias e individuos Mbya-Guarani, bem como visitantes mbya,
agentes institucionais e assentados, e outros (turistas, estudantes, professores).

Cenério 2 - Assentamento da Barra

Atores - assentados do MST - denominados “Trabalhadores Sem-Terra” e
0s Mbya.

Cenario 3 - cidade de Sao Miguel das Missbes - RS

Atores - liderancas locais, moradores locais, agentes institucionais e 0s
Mbya.

Cenério 4 - Parque do Sitio Arqueologico de Sao Miguel Arcanjo

Atores - turistas, os Mbya4, funcionéarios do IPHAN, entre outros.

Desse modo, esta pesquisa alia a metafora da sociedade como um teatro
ou um palco, limitada por seus papéis, espagco e tempo, a das acdes desses
atores como textos, discursos narrativos, passiveis de serem lidos e interpretados
conforme as impressoes do leitor.

No segundo capitulo, passo a uma reflexdo a respeito da construcdo da
pessoa mbya-guarani. Nele, estdo presentes ndo sO minha experiéncia
etnografica, mas também uma revisdo do tema sob o ponto de vista de diversos
autores. Incluo, ai, uma sintese entre a bibliografia etnogréafica e o observado
entre o grupo Mbya-Guarani, na construcdo da pessoa mbya (a nog¢do de alma-
palavra, de sua religiosidade e de sua nhominag&o). Tento, ainda, aproximar essa
discussdo a temas mais classicos da Antropologia, como os de coercdo social,
ethos social, norma e tradi¢do, etc. Ao final do capitulo, apresento uma breve
analise de um dos eixos tedricos do trabalho: a tens&o individualismo versus
holismo de acordo com os critérios apontados por Louis Dumont.

Todos esses temas remetem ao capitulo seguinte, através da interconexao
que a religiosidade, a individualidade ontolégica e o sistema moral tém com os
aspectos econdmicos e organizacionais da vida guarani. Além disso, tratar do

tema do individualismo é expor “o outro lado da moeda”’, mediante a descri¢do



das formas ideoldgicas da sociedade envolvente, a que os Mbya estdo em
constante contato, inclusive, recebendo pressdes simbdlicas para a integragao.

Antes do desfecho desse capitulo, preparei um interladio no qual que trato
de caracterizar o contexto das relacdes interétnicas observado através da
apresentacdo de diversos aportes necessarios ao entendimento da realidade de
convivéncia entre grupos antagdnicos e desnivelados hierarquicamente - a
sociedade nacional envolvente e os grupos indigenas. O interludio serve como
ponte entre 0 segundo capitulo, que trata mais de caracteristicas estruturais da
cultura Mby4, sendo uma dimensdo mais resistente ao contato, e o terceiro
capitulo, o qual discute as relacbes econbmicas mantidas entre essas duas
sociedades, das transformacdes tanto na producdo e na circulacdo econdmica
gerida pelo grupo, quanto no tratamento de insurgentes praticas individualistas
de alguns de seus membros submetidos ao contato.

O dltimo capitulo segue com descri¢cdo e analise da producao tradicional
mbyda-guarani, apresentando seu modo de producao, suas principais atividades e
técnicas empregadas. Integro a isso uma caracterizacdo da tekoha, local-
ambiente de reproducao da vida guarani. Apresento, a partir disso, uma discussao
tedrica baseada em observacdes etnogréficas da producdo de excedente, algo
que influi determinantemente na caracterizacdo de um modo de producéo, bem
como da maneira pela qual a preocupacdo na producdo de excedentes no
envolvimento comercial com a sociedade nacional pode ir descaracterizando um
determinado tipo de produgéo tradicional.

Apés a discussdo sobre a producdo do excedente, detenho-me na
descricdo das relagdes econbmicas mantidas pelos Mbya com os turistas
frequentadores do Museu das Missbes em S&o Miguel, com o0s comerciantes
locais e com os colonos do Assentamento da Barra. Tais proposicdes sao
importantes, tanto para a analise das transformacdes de suas formas tradicionais
de circulacdo de seus bens, quanto para a analise de seu consumo e das
relacbes que mantém com membros da sociedade nacional envolvente (com
grupos nao-indigenas, agentes institucionais, moradores locais etc.) . Essas

relacbes sado utilizadas para pensar em casos considerados como de



“individualismo” entre alguns membros da comunidade mbya.

Na conclusdo desse capitulo, apresento a descricdo densa de um
banquete realizado na Reserva do Inhacapetum, na qual trago diversos
elementos para pensarmos em como as “novas” realidades advindas do contato
tém sido ressemantizadas, para se ajustarem ao sistema cultural mbya-guarani.

Ainda, no terceiro capitulo, aliam-se entre as metodologias, além da
revisdo bibliografica, entrevistas abertas e semi-diretivas a observacao
participante - todas resultantes de oito meses de convivio com 0S grupos
apresentados.

Na conclusdo, fecho todos os dados e levanto, também, questbes que
ficaram em aberto.

Antes de encerrar a introducdo, gostaria de atentar a uma longa e
instrutiva passagem, que resume perfeitamente as proposicoes e as tentativas de

explicacdo apresentadas:

De qualquer forma estamos presos, como cientistas, no quadro
interpretativo contemporaneo, aquele em que cada um de nés se inscreve
particularmente, que se caracteriza pelo choque entre a tradicdo que busca
regularidades universalizadas e as tradicbes que apostam no especifico e no
particular (hermenéutica ou filosofia da diferenca). Como o quadro impde as
posicdes o esforco de se auto-definirem contextualizando-se (convertendo-se em
metaposi¢des, como dissemos), isto €, enfrentando os limites determinados pelo
préprio quadro, a natureza metalingiistica ou metainterpretativa, ou ainda auto-
reflexiva da hermenéutica a transforma, em certo sentido, na posi¢do do quadro
mesmo, entendido como convergéncia de tradi¢ces diferentes - mas necessérias e
insuperaveis pelos oponentes - enquanto convergéncia de diferencas
inconciliaveis. Quadro ou horizonte nada tém a ver com conceitos estruturalistas,
como problematica (Althusser, 1970) ou episteme (Foucalt s/d). A simultaneidade
de tradicdes ndo as torna , de modo algum, redutiveis a estruturas comuns. Ou
seja, a hermenéutica, ao postular como necessario a legitimidade da interpretagdo
0 movimento auto-reflexivo - falando, no limite, ao malogro, - que visa a situar
histérico culturalmente o préprio movimento compreensivo (a definicdo da
necessidade decorre da consciéncia de pertencimento, matriz da finitude), define-
se como postura plural ou intrinsecamente dial6gica (ndo-eclética, porque situada
e critica), compativel com o universo irremediavelmente agonistico de nossa
cultura cientifico-filoséfica. (SOARES, 1994:63).



Capitulo 1 - A matéria-prima e o artesdo dando forma a arte: reescrevendo

historia, descrevendo espago

Passo ao estudo da historiografia dos Mby4, utilizando dados, de segunda
mao, como os dos primeiros relatos de viajantes que tiveram contato com o
grupo, os das primeiras monografias sobre os Caagua do século XIX,
complementados por informacdes coletadas coletadas diretamente dos
informantes Mbya, acerca de sua chegada a Sao Miguel e da conquista da
Reserva do Inhacapetum - Tekoha Koenju. No dUltimo tépico, o de seu
estabelecimento no municipio pesquisado, pretendo pormenorizar a analise do

contato interétnico a que foram submetidos na regiéo.

Cabe lembrar que, a historiografia tradicional dos Mbya, assim como a de
outros grupos amerindios, é sempre uma historiografia do contato, ou seja, uma
histéria contada a partir da visdo do “branco” ou do colonizador, quando este
passa a conhecer, ou melhor, tentar entender o outro, a fim de inventaria-lo dentro

de um sistema de representagdes logicas.

Desse modo, todos os dados apresentados mais a frente, com algumas
excecdes aos dados reunidos na “historiografia émica” dos trabalhos de Léon
Cadogan e Curt Nimuendaju, sdo as impressdes de viajantes, exploradores,
etnologos, geodgrafos e historiadores a respeito do grupo que passavam a
reconhecer. Considero, entdo, que uma andlise émica mais aprofundada da
temporalidade e da historia guarani, realizada através do estudo de seus cantos e
mitos, seja deveras importante, porém nao € o propésito do presente trabalho,
embora complete, dessa forma, o abismo existente entre a “nossa” historia dos
Mbya e a historia contada pelo préprio grupo.

Parece-me, entretanto, ainda bastante inquietante, trazer a tona, por meio
de descricbes baseadas em documentos de segunda mé&o, a histéria mbya-

guarani em seu desenrolar histérico.



A inclusdo de um capitulo mais historiografico dentro da presente
dissertacdo responde, além das razdes referidas abaixo - como a importancia de
uma historicidade especifica dentro de determinado contexto social - a uma
postura tedrica assumida em relacdo a importancia do contexto historico nas
analises antropolégicas de grupos especificos, ou seja, a uma analise

pretendidamente diacrénica. Em Gregory Bateson :

(..) as relagdes entre os fatos observados e os diferentes
contextos dos quais eles dependem devem ser antes entendidas como
processos. O contexto é imanente as praticas, faz parte delas. E portanto
impossivel pensa-lo em termos de estrutura estatica. Como a troca de
informacgdo, a aprendizagem ou a mobilizagdo da memdria, ele ndo é
continuo nem coerente na duracdo, mas habitado por multiplas
contradi¢bes e fraturas internas. Enfim, varios contextos muitas vezes
antindmicos se encontram cristalizados no proprio interior do
comportamento dos atores. Por exemplo, 0s rituais - ou a0 menos, as
praticas repertoriadas sob essa rubrica - nunca param de recompor sua
encenacgdo: eles trazem para dentro delas imagens, gestos e discursos
caracteristicos de situacGes e de épocas diferentes , mas que respondem as
novas condi¢fes do momento. (BATESON, G. in BENSA,1998:46)

1.1 -“O branco tem um tempo diferente” - distintas temporalidades.

Mesmo que pareca inverossimil, partindo das idéias do préprio tedrico que
formulou a distingdo entre as temporalidades, alio-me ao pensamento de Claude
Lévi-Strauss quando responde para Eduardo Viveiros de Castro em uma
entrevista feita nos anos 1990. Diz Lévi-Strauss ele que as sociedades ditas
“primitivas” tém historias dindmicas, as quais, longe de serem estaticas, séo
acusadas como tais, por fugirem aos pressupostos da dita historiografia
ocidental, que Ihes nega o interesse a partir da valorizacdo de uma
temporalidade linear, cartesiana e evolutiva, sustentada desde o século XVIII na
Europa e em todo o resto o restante do Ocidente.

Para cita-lo:

Meu opusculo Raga e Histéria foi, no entanto, amplamente
consagrado a demonstrar que a pretensa historia estacionaria (repetitiva,



dird Sartre), sina das sociedades que os antropo6logos estudam, é uma
nogdo ilusdria: efeito da perspectiva etnocéntrica a partir da qual nés nos
colocamos para avaliar culturas muito diferentes da nossa, cuja linha de
desenvolvimento nada significa para nés (Lévi-Strauss 1973:395-401).

E ainda:

Neste sentido, é tdo fastidioso quanto inuatil empilhar
argumentos para provar que toda a sociedade esta na historia e que muda:
isso é a propria evidéncia. Porém, obstinando-nos sobre uma
demonstracdo supérflua, arriscamo-nos a desconhecer que as sociedades
humanas reagem de maneiras muito diferentes a essa condigdo comum:
algumas aceitam-na de bom ou mau grado e, pela consciéncia que tomam
disso, ampliam suas consequiéncias (...) querem ignora-la e tentam, com
uma habilidade que subestimamos, tornar tdo permanentes gquanto
possiveis 0s estados que consideram  “primeiros” em  seu
desenvolvimento. (idem, 2004:260)

E, por fim,

(...)Um povo primitivo ndo é um povo atrasado ou retardado [...]
tampouco um povo sem histéria, embora o desenrolar desta nos escape
(...) O antrop6logo, dedicado ao estudo de sociedades vivas e atuais, ndo
deve esquecer que, para serem assim, é preciso que elas tenham vivido,
durado e, portanto, mudado (Lévi-Strauss 1958:114, 115, 126, énfases no
original).

Somente para definir melhor o contraste entre sociedades ditas frias e
quentes, Leévi-Strauss concebe as sociedades frias, ndo como sociedades sem
histéria, mas como sociedades que “acalentam o sonho de permanecerem tais

como imaginam terem sido criadas na origem dos tempos” (Lévi-Strauss, 1998:3).

A histéria “civilizada”, bem como a valorizacdo de uma temporalidade
linearizada e evolutiva, € também um instrumento de dominag¢do dos grupos
indigenas. Sabe-se, por exemplo, que, nas antigas reducdes jesuitico-guaranis,
chegou-se a editar um livro que ensinaria os indigenas a fazerem uso perfeito do
tempo (Lugon, 1968). O discurso das acfBes missonarias, voltadas a integracéo
desses povos (no caso dos grupos Guarani), a “histéria” ou a “sociedade crista”,

surge enquanto problema central a ocidentalizacdo dos povos tachados como



“primitivos” ou “atrasados”, “congelados” em uma mesma linha evolutiva de

tempo.

Nesse caso, entra em jogo a instituicdo de dois paradigmas distintos de
temporalidade: um que se refere a evolucdo da civilizagdo ocidental e das
dificuldades que esta atravessou na integragdo dos povos que ndo faziam parte
dela, e, outro, o dos povos indigenas, que se baseia na “presentificacdo” do
tempo, ou de um presente total que se repete idealmente em direcdo aos

acontecimentos dados pelo sobrenatural, conforme veremos a seguir.

(...)el predominio , em la consciencia social, del tiempo ciclico
sobre el tiempo linear es condicionado por la relacion especifica entre los
elementos dindmicos y los elementos estaticos en el proceso histérico
(Gourevitch, 1995:202).

Acredito que esta concepcéao, a de sociedade fria (posto que idealmente
estatica e presentificada em uma nocdo diferenciada de temporalidade) vai ao
encontro de uma nocdo émica de temporalidade historica observada entre os

grupos Guarani.

Segundo Graciela Chamorro, baseada em Bartomeu Melia, a
temporalidade guarani, por exemplo, aponta a eternidade, ao plano
transcendental, através do canto e da poesia metaférica entoados pelo grupo. E
através desse canto que a  historia do grupo se manifesta.
(CHAMORRO,1995:199-205)

O canto exprime as formas de como o plano transcendental ou
sobrenatural integra-se a realidade e a verdade. A realidade guarani, (de acordo
aos 0s proprios Guarani) e seu devir historico voltam-se, a todo 0 momento, para
0 sobrenatural, para seus deuses e divindades. E exatamente através dessa
atuacao do transcendente sobre o real, que podemos entender como o plano
histérico émico do Guarani realiza-se de sentidos - sdo 0s cantos que revisitam,

principalmente em ocasides rituais, como festas do milho (avatykyry) e batismos,



a histdria e a memaria do grupo.

Um exemplo interessante € o dado pela prépria Chamorro na seguinte

passagem:

Para la comunidad kaiova, todo lo que se dice del maiz (en cuya
plantacion, cuidado y cosecha ella tiene familiaridad desde época muy
antigua) se asocia al mundo sobrenatural, siendo motivo para rezos y
danzas rituales. El brote del maiz es el brotar de las divinidades. La planta
del maiz se adorna como los duefios del ser. Jakaira es el nombre propio
del maiz y a la vez figura como o propio creador de la planta. EI maiz
debe ser danzado y cantado, porque éste es su comienzo, su
historia.(Chamorro, op.cit., 204)

A historia se repete, volta a criacdo, a seu ponto de origem, ao tempo
verdadeiro, que € o da eternidade, coexistindo, em um regime “presentificado”, os

seres mitolégicos e os seres humanos, “que viajam juntos pelo tempo”.

(...) en el momento de la realizécion del mito, el pasado y el
futuro se fundamentam en el presente, en un instante eterno lleno de un
sentimiento supremo”(Chamorro, ibidem, p.201)”

A propria experiéncia de legitimidade de seus direitos enquanto indigenas
aponta para a repeticdo do passado através, da tentativa de manutencdo e
reproducdo do modo de vida dos antepassados, reatualizado por meio dos
discursos de resisténcia étnica, da defesa das alteridades. Esses antepassados
ndo sdo somente avos e bisavos, mas seus ancestrais - os herbis miticos e

civilizadores que organizaram as regras de conduta para esse povo.

Passo, entdo, ao relato de Nicanor Benitez, cacique da Tekoha Koéju:

“Deus disse que mandou nds aqui na terra, para nos viver assim
como tamo vivendo agora; por isso que nés ndo podemos mudar muito,
no6s temos que viver como ta morando agora, porque Cristo disse que foi
morto por nds. Ja sentiu que ia ser dificil para nés; dai por isso que Deus
mandou morrer por nés. Por isso que nés somos livres. Ja fomos assim



no primeiro lugar, no principio ja vivemos assim, ndo é que nem outra
tribo indigena, porque aqueles moravam no mato, matava gente.Mas
guarani ndo é assim, ja viveu livre, ja entrosado com as pessoas de fora.”

Revela-se, assim, um aspecto importante da organizagdo mbya, da
construcdo da pessoa e de seu ethos- demarcados em uma historicidade
especifica que, antes de fixar-se progressivamente como uma sucessao de fatos
gue se desenvolvem historicamente, tende idealmente a manter-se imutavel,
reproduzindo insistentemente o presente, através do discurso, o ideal do modo de

vida de seus ancestrais e a confluéncia desses com os seres sobrenaturais.

1.2 - Caagua ou Monteses- agueles que ndo se reduziram.

s

Os Jeguaka Tenondé Pora-gué i sao, hoje, comumente denominados
Mbya-Guarani, nome baseado em uma categoria étnica produzida apos a
colonizacao, através da historiografia, e etnologias aplicadas sobre esse grupo.
Essa categoria foi construida historicamente para correspondéncia de sua filiagao

como subgrupo linglistico da familia Tupi-Guarani.

Tal identidade falseia, de certa forma, as caracteristicas especificas dos
Mbya em relacdo ao proprio Guarani, que serve a uma categoria generalizadora
das diversas parcialidades incluidas dentro da mesma definicdo. Desse modo, é

possivel indicar este processo em Métraux:

Although Guarani was the generic name of this widespread
people, the Sapaniards in the 16™ and 17" centuries distinguished local
tribes by special names. Around Lagoa dos Patos, the Guarani were called
Arechane (lat. 32° S., long. 51° W); from the Apa River to the Mbotetey
(Miranda) River, Itatin (lat 22° S., long. 57° W.);in the Serra Geral and
Rio Grande do Sul, Tapé (lat. 30° S., long. 52° W); around San Estanislao
and San Joaquin, Tobatin; on the Ypané River, Guarambaré (lat. 23° S.,
long. 56° W.); and on the Ivahy (lvahyvete) River, Taioba. Tribes with
different language and culture, such as the Caingang, or with a different
culture, such as the Guayaki, were scattered among the Guarani.
(METRAUX, 1948:70)



E possivel afirmar ainda, com base em inimeras evidéncias arqueoldgicas
e linguisticas, que os diversos grupos de fala guarani tenham sua origem remota

na regido amazonica.

Além dessas evidéncias, posso citar diversos tracos comuns de ordem
simbdlica entre os grupos atuais - tanto dos que vivem na regido amazobnica
quanto de outros grupos Guarani: semelhancas na condicdo de horticultores-
cacadores-coletores, na organizacdo social e familiar, nas crencas religiosas e
outras de aspecto econbmico e politico. Todas guardam caracteristicas
reconhecidas arqueologicamente - a fabricacdo de ceramica e o desenvolvimento
da horticultura. Segundo Métraux e Nordenkitild, foram esses dois Ultimos fatores
que influiram decisivamente na migracdo desses povos em dire¢do ao sul - da

bacia Amazo6nica até os afluentes mais setentrionais da bacia do rio da Prata.

Somam-se a esses fatores as motivacdes que levaram a dispersdo e a
expansdo da cultura guarani sobre esse vasto territdrio: a busca por novos
territérios de caca, a necessidade de subjugarem grupos rivais periféricos, e

possiveis motivos religiosos, como a busca da “Terra Sem Mal”.

Os Guarani - traduzindo, guerreiros - durante séculos, até a chegada dos
espanhdis e portugueses, dominaram as encostas fluviais da regido do Prata,
expandindo seu territério através de sucessivas guerras e invasdes contra grupos

rivais, “guaranizando”, assim, diversas outras culturas.

A partir do inicio do século XVII, como forma de controlar o avancgo luso em
direcdo ao sul, a fim de conquistar a regido do rio da Prata, o governo espanhol
determina a fundagéo de redu¢bes na Banda Oriental do rio Uruguai, pelo sistema

de reduc¢des dos nativos.

Primeiramente, é fundada a redugéo de S&o Miguel Arcanjo, em 1632, pelo
padre Cristovdo de Mendonza, a margem do rio Ibicui. A organizacao da reducao
assemelhava-se a de vilas e povoados espanhdis, caracterizada por uma praca
central, igreja, colégio, oficinas, casas dos padres, casas dos indios, casa dos

orféos e viavas (cotiguacu), depdsitos, matadouros e cemitério.



Em 1687, a reducdo de Sao Miguel é refundada na bacia do rio Piratini,
local onde hoje se encontram 0s remanescentes de sua igreja, ho noroeste do

atual Estado do Rio Grande do Sul.

Os Guarani aperfeicoaram, além da agricultura e pecuaria, varias técnicas
e artes, como metalurgia, tipografia, engenharia, marcenaria, bem como na
fabricacdo de instrumentos musicais e de belas imagens sacras em madeira -

fundando o chamado Barroco Missioneiro.

O Tratado de Madrid (1750) determina, porém, a troca das Missdes
Orientais do rio Uruguai, entre as quais se encontra Sdo Miguel, pela Coldnia do
Sacramento em dominio de Portugal. Esse fato culmina na chamada Guerra
Guaranitica, de 1754 a 1756, quando é queimada a igreja de Sao Miguel,
demarcando o inicio da decadéncia da experiéncia missioneira. Essa regiao é
invadida e ocupada pelos portugueses em 1801, o que acentua a ruina da

reducédo de Sao Miguel Arcanjo.

Muito tempo depois, a partir da terceira década do século XX, o governo
brasileiro volta-se para a preservacdo do que restou da reducdo de S&o Miguel,
reconhecendo suas ruinas como Patrimoénio Estadual. Assim iniciam-se as obras
de restauracéo, para finalmente, em 1983, o sitio arqueoldgico de Sdo Miguel

Arcanjo ser declarado Patrimonio Histérico da Humanidade pela UNESCO.

S&o Miguel das Missdes é desmembrada de Santo Angelo, emancipando-
se, através da Lei n® 8584, de 29 de abril de 1988, alcancando assim o status de

municipio.

Desde a homologacéao inicial, como Patriménio Nacional(1938), Sao Miguel
das Missdes transforma-se em um dos principais “cartdes-postais” do Rio Grande
do Sul, com a imagem das ruinas da Igreja de Sdo Miguel Arcanjo destacando-se
como lugar de destaque como lugar de representacdo das “raizes do Rio Grande
do Sul”. Sdo Miguel torna-se também protagonista de diversos poemas, musicas
e obras de arte plastica, além de atrair, para a regido, aproximadamente vinte mil

turistas por ano.



Entretanto, nem todos os Guarani foram reduzidos, através do processo de
integracdo desses povos a Coroa Espanhola, pelas agbes dos missionarios
jesuitas. Na documentacdo historica, os termos Monteses, Caagua ou Caingua,
foram utilizados para denominar todos aqueles grupos que haviam permanecido a
margem das reduc¢des jesuitico-guaranis por diversos motivos - seja por fuga das
reducdes, seja por resisténcia ao processo integrador dos jesuitas - dentre esses

descendem os grupos que hoje, por exemplo, conhecemos por Mbya Guarani.

As referéncias a tais grupos comecam a aparecer a partir do século XVl
com as observacdes feitas no Paraguai entre os anos de 1777 e 1801 por
viajantes e exploradores como o comissario e comandante espanhol D. Félix de
Azara e o capitao-de-fragata Juan Francisco Aguirre, que travaram contato com
diversos desses grupos. Reproduzo abaixo a “certiddo de nascimento etnogréafica”
dos Caagué nas palavras de Azara, em duas passagens, as quais esclarecem,

inclusive, os locais onde se fixaram os Caagua nesse periodo :

La estancia de d.José Casal, al norte del Paso del Lima, en el rio
jejuy en bosque de ella se ven vestigios de Pueblo, y creo sea de Xexuy,
cuyos indios como poco civilizados es probale que se introdujesen en los
bosques cuando se retirava los dichos tres pueblos y los espafioles de (?)
parajes por no volver hasta los dias de don Agustin Pinedo. Hoy existen
stos indios en los mismos bosques com los nombres de Caay-gua 0
Monteses sin que nos consta que este pueblo fuese atacado o
transmigrado (Azara 1904:53-7).

E outra:

(..)hacia las cabeceras del rio Ygatind (?) hay 22 alderias
pequefias de esta nacion que se extiende por los montes que median entre
los Rios Parana y Paraguay hasta cerca de los campos de Xeres, com
otambién por toda la impropriamente llamada Cordillera de Maracayd, y
por la costa oriental del Rio Parand y orillas del Xexuy y Aguaray, y hasta
los pueblgos de Curuguaby, San Joaquin y Son Estanislao estan rodeados
de ellos. Ignoro el nimero de estas gentes, pero ocupan nuestro pais todo
montuoso, y lenno de arboles de yerba paraguata. Cuando acabo de referir
de de la segunda clase de Guayana (outra denominagdo dada por Azara
aos Monteses) debe tenerse aqui por repetia pues que son de la misma
nacion aunque tienem diverso/nombre, aunque carecen de religion y nem
ley. Tienem alguma noticia del cristianismo adquirida por los indiso



desertores de San Joaquin y San estanislao y quisas mas antiguas porque
entre ellos descendientes de los que fueron cristianos en los pueblos de
Xexuy, Perico, Maracay(, Terecany, Yburaperiya y candelaria (todos los
pueblos sobre el Jejuy), que fueron asolados e muchos de sus indios
huyeron a los bosques (Azara, op.cit.,407-8).

Esse autor, em muitas de suas crbnicas, citadas por Melia e Cadogan,
relata a dificuldade dos jesuitas de reduzir esses grupos, mesmo acompanhados

de grande numero de Guarani reduzidos.

Mais tarde no periodo compreendido entre 1830 e 1920, diversas milicias
foram enviadas para combater os grupos de Caingua revoltosos no Paraguai.
Nesse interim, foram devastadas diversas aldeias, destruidas muitas familias,
dispersos varios individuos Caingua por soldados que protegiam os colonos
espanhodis. Em 1845, o governo paraguaio inicia tratativas de paz com o0s

monteses, o que acaba agravando a situagcdo, como podemos ver na passagem:

Siendo ya repetidos los informes que se han recenido que em los
beneficios de yerba de la Villa de la Concepcién se ha introdacido la
vileza y cobardia de ponerse en fuga los capataces, trabajadores y sus
guardiones a cualquier movimiento de los indios “monteses’(...) de hoy en
adelantes los desertores de los beneficios de la yerba seran castigados con
la pena capital impuesto a los desertores en combate (Cadogan, op.cit,
1967:16).

Diversos autores afirmam que os Caingua ndo foram reduzidos pelos
jesuitas, mas, por terem aprendido no¢des do cristianismo com grupos Guarani
vizinhos, créem em um Ser Supremo e em um Apocalipse que vira limpar o

mundo de seus males.

Interessantes, também, os relatos do Capitdo Giacomo Bové em sua
“Note di um viaggio nell"alto Parand” de 1881, publicado na Revista da Sociedade
Geografica Italiana. Nesses, ele informa sobre algumas espécies da flora da bacia
do rio da Prata muito utilizadas pelos Mbya até os dias de hoje como guabirova

(Camponamesia crenata), as palmas de pindé (Ficus?), guaimbé, entre outras.



Bové descreve, também, o acanhamento dos Caingua a sua chegada e o
banquete oferecido por eles de caraya (?). Ademais, afirma que os Caingua tém
por habito, quando a caca € abundante, convidar a tribo vizinha para banquetes
acompanhados de muita musica e danca até a exaustdo. E curioso observar que
Boveé se preocupar com as congestfes causadas pela comilanca precedida pela

danca frenética.

Esse autor comenta que a mdsica caingua esta presente em muitas
ocasides: nascimentos, batismos, casamentos e morte. Relata ainda que, ao final
dos bailes, € comum haver brigas decorrentes das trocas de casais durantes as

festas, porém tais desentendimentos levam a reserva dos inconformados e,

raramente, a luta.

Cita brevemente a couvade, ndo com estes termos, € claro, mas descreve
0 acompanhamento do parto pelo pai, que chora e geme com a esposa durante

este ato, acompanhando-a.

Y

Machon, outro explorador, refere-se a organizacdo hierarquica desses
grupos, com sua distribuicdo de postos: cacique em primeiro plano, seguido de
tenentes, sargentos e cabos. Talvez o viajante estivesse observando ndo uma
distribuicéo hierarquica de poder de fato, mas a distribuicdo de Xondarus, espécie
de “policia” mbya responsavel por apaziguar disputas, aconselhar e manter a

ordem no grupo.

Os Caingua de Machon creditavam grande importancia ao “homem branco”
em suas vidas, afirmando que esse deveria ser respeitado. Para o Caingua, era o
homem branco o responsavel por conseguir-lhes instrumentos para a exploracao
da erva-mate e de materiais para construcdo, bem como por protegé-los contra
grupos Tupi rivais. E é claro, em troca de servigcos dos proprios Caingua, como as

trocas de produtos ou escambos.

Relata-se que as casas caingua eram localizadas junto aos limites da mata
e préximas a cursos d’agua como sangas e cOrregos, um pouco mais distantes de

rios navegaveis. Viviam nelas, geralmente, trés familias. Essas habitagfes eram



distantes alguns kildometros umas das outras, divididas por clareiras artificiais
constituidas de rocas de batata, milho e mandioca. Essas casas eram produzidas
com troncos de madeira grossa na estrutura de suporte, revestidas de bambu,
cobertas de barro e forradas com diversos tipos de vegetais. O solo era de terra
batida e o Unico movel encontrado dentro da casa era o tatu (banco de madeira

em formato do animal).

As entradas dessas habitacbes eram, geralmente cobertas por uma larga
folha de palmeira (ou pindo), e 0 seu interior, ndo poucas vezes, ficava infestada
pela fumacga de cachimbos avidamente fumados pelos Caingua. Outro habito de
consumo doméstico era 0 “mate”, sorvido através de uma bombinha de bambu

dentro de uma cuia.

Como vestimenta, os Mbya utilizavam-se de panos de algoddo terminados
com franjas na cintura e um cinto entrelacado, além de colares de sementes
ricamente adornados com veértebras de pequenos répteis. Como instrumentos de
seu cotidiano, usavam arcos longos (de até 1,90m), flechas, cestas trancadas
pelas mulheres em fibras de taquara e vasos de argila vermelha (denunciando a
continuidade da ceramica guarani). Outros instrumentos de ferro, como machetes,
utensilios de cozinha, facas, arados e muitos mais, conseguiam trabalhando nos

ervais de colonos ndo-indigenas vizinhos.

Apesar dessa quantidade de informacgdes, a primeira monografia de fato
escrita sobre os Caingua data de 1895, redigida por Juan B. Ambrosetti, e trata de
modo geral e superficial, de varios aspectos daquela cultura, & moda das antigas
monografias de costumes exoticos encomendadas por sociedades geogréficas

européias.

Credito a essas ditas sociedades geograficas dois papéis cruciais na
histéria dos grupos amerindios: o primeiro, a ocupacao de terras ainda nao
colonizadas ou tomadas pelos colonos europeus e pelos Estados Nacionais; e 0
segundo, o inicio de uma tentativa de entendimento da cultura e das formas mais

“pacificas” de englobamento dos grupos nativos pelos Estados-Nacdo. Valia o



mote: conhecer para conquistar. Através das viagens o0s exploradores
catalogavam todos os possiveis focos de exploracdo fundiaria, extrativista e

colonial.

Os grupos Caingud, segundo a monografia de Ambrossetti, viviam no Alto
Parana, mais especificamente, na provincia argentina de Misiones. Alguns dados
levantados pelo autor sdo realmente dignos de nota: a estimativa dessa
populacdo Caingua, algo entre dez mil e vinte mil individuos; e a dispersao desse
grupo nos territorios argentinos e paraguaios - nas florestas de San Ignéacio e de
Corpus na Argentina, bem como a leste de Trindad, em Tacuru-Pucl eTatinyupi
no Paraguai, e proximos as coldnias militares de Y-guazu e na cidade de

Guarapuava na provincia do Parana, no territorio brasileiro.

Ainda Ambrosetti divide a nacdo Caingua em dois grandes grupos: 0s
Apuiteré, Baticolas ou Baabera, e os Chiripa. Sua monografia serve como registro
histérico de vérias facetas da cultura caingua: a mdsica, 0 artesanato, a
agricultura e outros fazeres e técnicas que, em alguns aspectos, podemos ver
mantidos pela cultura mbya, como a musicalidade, o trabalho em madeira, as

armadilhas de caga, entre outros.

Nos anos seguintes, os grupos de Caingua, somavam até trés mil
individuos (segundo censo realizado por Nimuendaji, em 1918), o que demonstra
um forte decréscimo nessas populacdes, posto que, no séc. XIX, Azara contava

com quase vinte mil individuos.

Muitas sdo as causas da reducdo do numero da populacdo caingua: a
expropriacdo de suas terras pelos governos paraguaio e argentino, a Guerra do
Paraguai (cuja conclusado levou o Estado paraguaio a privatizar suas terras), as
epidemias espalhadas através do contato com o branco (principalmente um surto
de variola negra no Paraguai do inicio do século XX). Com tudo isso vemos a
dispersao desses grupos, a fome e a miséria alijando essas sociedades de muitos

dos seus membros.

Segundo Garlet :



Estas epidemias evacuavam as populagfes nativas de extensas
areas, liberando-as aos colonizadores. Acompanhando o histérico dos
antigos Mbya com a sociedade colonial, fica evidente que os colonos
foram se estabelecendo sobre seu territério a medida que as doencas
produziam verdadeiras clareiras demograficas (Garlet,1997:41).

Tais epidemias favoreciam a intrusdo de diversos agentes estatais dentro
das comunidades mbya como padres, missionarios e medicos, que respondiam,
as vezes da ineficacia dos tratamentos tradicionais dos xamas, (karai) as novas
doencas. No inicio do século XX, médicos sanitaristas instalaram postos de saude

em diversos aldeamentos abalados por doencas como malaria e gripe espanhola.

Até o aproximar-se da segunda metade do século XX algumas
tranformacdes j4 podiam ser verificadas nos habitos dessas comunidades,
motivadas por varios fatores, jA apontados acima. A antrop6loga Wanda Hanke,
em 1940, visitou aldeamentos na regido de Misiones, na Argentina e encontrou
grupos de Cainguad vivendo em casas tradicionais, sobre fértil terra onde
cultivavam o milho, a mandioca, batatas, entre outros. Vestiam-se entretanto, a
moda européia, demonstrando, assim, o contato freqliente com os brancos, a
guem recorriam para as trocas de géneros extraidos das florestas e artesanatos

tradicionais por produtos manufaturados.

Em 1948 encontra-se referéncia a denominacdo Mbya através da
etnografia de Métraux. Conforme a autora, os Mbya ocupavam as florestas da
Serra de Maracayu (lat. 25°-27° S. long. 55° W.) e regibes na Provincia de
Misiones na Argentina, podendo ainda ser encontrados nos Estados de Mato

Grosso, Parana e Rio Grande do Sul.

Nessa época registrava-se, como ja dito, o contato frequente dessa
populacdo com brancos e mesticos, ndo sO envolvidos em permutas, mas
também no trabalho como pebes em estancias de onde extraiam erva-mate ou
esforcavam-se na “chusma” (espécie de desmatamento de uma area para plantio)

como lenhadores nas matas. Métraux afirma que, infelizmente, abandonavam,



nessa época, varias de suas tradicées, porém mantinham o cultivo das mesmas

plantas que seus ancestrais.

Ainda assim, em funcéo da desconfianca que os Mbyéa nutriam em relagcéo
aos brancos e a distdncia que tentavam manter destes, tornavam-se o grupo
menos assistido e com menos for¢a politica junto aos mecanismos estatais dos
Estados Nacdo, o que lhes trazia enormes dificuldades materiais e politico-

organizativas .

Leon Cadogan, talvez um dos mais influentes “guaraniologos”, escreveu
sobre 0os Mbya-Guarani que dividiam as terras do Guayra, no Paraguai, com
outras duas parcialidades - os Chiripa e os Cayua. Apesar de todas as tentativas
de integracdo forcada no Estado paraguaio, Cadogan aponta que, entre 0s
citados, o grupo indigena do Paraguai que mais se manteve resistente as
influéncias da sociedade nacional envolvente foi o dos Mby4, tendo seu principal
foco de resisténcia calcado em sua religido, espécie de arma de sobrevivéncia

usada até os dias de hoje.

O autor paraguaio admira-se das semelhancas das crencas religiosas dos
Pai e dos ChiripA com crencas cristds. Refere que esses grupos sao
sobreviventes daqueles Guarani que, ao final das ReducbBes Jesuiticas,
resolveram “gentilizar-se” novamente, voltando as matas e ao modo de vida de
seus antepassados. Os Mbya, ao contrario, demonstram, em seu corpus de
crencas, textos diferenciados da simbologia judaico-crista. Além da resisténcia
simbodlica, duas outras formas de resisténcia a pressao interétnica a que os Mbya

aos poucos eram submetidos foram levadas a cabo: a resisténcia bélica e a fuga.

“A guerra dos Monteses do Guayrd”, de que Cadogan trata, em um artigo
de 1967, esta relacionado a resisténcia bélica dos Mbya frente as tentativas de
esmagamento simbdlico de sua sociedade e expropriacdo de suas terras pelo
Estado paraguaio. Sustenta ele, que até proximo de 1967, por exemplo, o exército
paraguaio mantinha efetivos na defesa de mineiros contra os Mbya na regidao de

Piquete-eué. As resisténcias dos Mbya comecaram a enfraquecer-se no Paraguai,



especialmente a partir do surto de variola negra ja mencionado .

Para Cadogan :

Comparar su sorte (a dos Mbya) com la de los siervos de la gleba
(?) seria denigrar la memoria de los sefiores de los feudos medievales,
porque estos reconocian ciertas obligaciones para con sus vasailos:
mientras entre nossotros hasta que a fines de 1949 un gobierno
esclarecido creara la (?) de Indios ‘Mbyé-Guarani del Guaird’, al indio se
consideraba como un ser subhumano carente de todo derecho, Y adn hoy,
a pesar de lo que gobiernos sucesivos han venido realizando en su defesa
hay muchos que (...) consideran al indio como animal por no haber sido
batizado. (op.cit, 1967:16).

Outra passagem interessante agora em Nimunedaju: “...en el Paraguay,

tambi'n el matar indio no es um delito” (Cadogan, op.cit,:17)

A ‘“reducado tardia” dos Mbya a aldeamentos e espécies de reducbes
estatais se deu, porque foram - principalmente - motivada pela expectativa de
cura para as doencas e males que passavam a atacar-lhes. Segundo Bertoni,
(acrescentado-se ao referido anteriormente) a populacdo “Ava-Mbiha” era
estimada em cinquenta e oito mil individuos somente no Departamento do Alto
Parana : “Aquella poblacion talvez estara ahora reducida a la octava parte. Las

Ultimas dos epidemias de viruela fueron espantosas” (Garlet, op.cit. :42)

Possivelmente a principal causa das migracdes dos Mbyé& para o Brasil e
Misiones tenha sido a fuga dos locais da “peste” - um dos quatro cavaleiros da
desgraca entre os Guarani. (MELIA, 1993:89).

A fuga para outros territérios, a qual lhes garantia uma distancia minima
dos “brancos”, dava-se na mesma propor¢cdo em que os Mbya viam-se impedidos
de reproduzirem seu modo de vida tradicional longe das influéncias nefastas
submetidas na relacdo com os Estados Nacionais. Ainda hoje os Mbya recorrem a
estratégia da mudanca para outros territérios - a fuga - em situac¢des de conflito,

seja advinda de disputas internas, seja por problemas decorrentes do contato com



a sociedade envolvente. Nas palavras de Cristino, um informante mbya da

Tekoh& Koeniju:

“Néao ta bom a gente prefere mudar. Para ficar tranquilo, sem
brigas. O Mbya ndo gosto de briga, dai eu prefiro ir para outro lugar do
que ficar em um lugar que ndo ta gostando. E para manter a paz, a
tranquilidade™.

Por outro lado, encontro uma interessante citacdo em Garlet, a qual bem
explicita a nitida compreensdo que os Mbya tinham de sua realidade frente a
pressao étnica; do modo como viam o “branco” lidar com os problemas da terra e

da sua exploracao, bem como do direito sobre a mesma:

Vosotros os habeis atrevido em estos bosques que jamas 0s
pertenecieron ? No sabeis que esto es nuestra patria tierra y solar que
hemos heredado de nuestros bisabueblos? No tenéis aln bastante tierras
vosotros que 0s habéis apoderado de campos inmensos y bosques
innimeros a veces con la connivencia y a veces contra la connivencia de
nuestros padres, pero simepre sin el menor derecho y aun siempre
pretendeéis insolentemente?(...) Si alguno de nuestros se acercara a
vuestro territorio, por Dios! Yo no volveria vivo a nosotros. En lo futuro
imitaremos vuestro ejemplo. Si vuestra vida o es aln cara y no habeis
perdido toda razon, alejaos pronto de aqui a vuestra casa y prevenid a
vuestros compatriotas de no pisar mas en estas selvas si no estan hartos de
sus dias.(Garlet,op.cit:45)

A heranca de todos esses conflitos aos Mbya foi além de reduzir-lhes a
populacdo - legar-lhes, segundo Cadogan, a simplicidade material, a
desagregacdo em unidades politicas, sociais e religiosas fragmentadas, sem
autoridades centrais de maior relevancia, frequentes disputas internas e
mobilizacdo por territoérios que se aproximam dos seus originais, com muito mato,
abundancia de caca e terra boa para o cultivo, caracterizando, assim seu

seminomadismo.

A migracdo para terras brasileiras comecou, através de Misiones, em

direcdo ao oeste do Parana e Santa Catarina e ao Alto Uruguai. Esse grupo



chegou a regido da cidade de Santa Rosa, no Rio Grande do Sul, nas primeiras
décadas do século XX, havendo uma tentativa do Governo do Estado de
discriminar como terra indigena Toldos de Santa Rosa e Santo Cristo. N&o tardou,
porém, para que esses toldos fossem expropriados em beneficio dos colonos

descendentes de europeus.

A expansao dos Mbya, chega em 1935, até o Alto-Jacui onde j& havia sido
fixada uma ocupacdo de Nandeva-Guarani na localidade do Salto do Jacui.
Ouvem-se relatos de aldeamentos também na encosta Sudeste, no vale do Rio

Camagqua. (Garlet, op.cit.: 81)

Garlet indica trés rotas de chegada do Mby4 ao Rio Grande do Sul - uma
via Misiones-RS, outra, via Santa Catarina-RS, e a Ultima a partir do Parana
descendo até o Rio Grande do Sul (op.cit. :74). As terras de mata proximas ao rio
Uruguai, no Rio Grande do Sul proporcionam-lhes ambientes ecol6gicos muito
aproximados das caracteristicas encontradas nas matas argentinas,

oportunizando certo isolamento e rigueza de recursos naturais.

A partir da década de 1970, os Mbya que viviam nas selvas argentinas nos
territérios das antigas missdes jesuitico-guarani, na provincia de Misiones, tiveram
sua tranquilidade e relativo isolamento comprometidos pela chegada de colonos
europeus, que iniciam um rapido processo de colonizacdo da area, introduzindo a
lavoura extensiva, a mecanizacgao e o latifundio que modificaram, por completo, a
paisagem humana e ecologica da regido, principalmente através do

desmatamento de amplas areas florestadas.

Dessa maneira, ao final da década de 70, o fluxo migratério dos Mbya
intensifica-se no Brasil, particularmente no Rio Grande do Sul. Acredita-se que a
maioria das familias que sairam de Misiones nesse periodo, vieram seguindo
Juancito Oliveira, uma espécie de xama que acumula as funcdes de messias ou

profeta, um Nanderuvicha.(op.cit.:67-8)

Ao que tudo indica, essa partida se deu em reacao a oferta governamental

de reducédo estatal dos Mbya e a construcdo de casas ao “estilo do branco”, com



luz elétrica. Além disso, houve da negocia¢do da instalagdo de mecaniza¢do no
plantio, da construcéo de igrejas e de escolas. Juancito negou-se as “benfeitorias”
trazidas pelo Estado, por acreditar que, com elas, estariam distanciando-se da
forma certa de viver do Mbya, de seu fAande-rekd. Tal atitude foi, também
decorrente de diversos conflitos politicos, dentro de aldeias da Argentina, entre
aqueles novos caciques e seus “seguidores” (apoiados pelos governos estatais a
aceitar as mudancas propostas) e entre aqueles mbya que ainda queriam manter
seu modo de vida tradicional.

Bartolomé constata que nesse periodo, entre os Mbya de Misiones ha uma
fragmentacédo interna das comunidades, provocada por um “agudo conflicto que
se manifesta sobre todo a nivel politico” (1978:107) A seguir, exponho uma
interessante passagem de Garlet que vai ao encontro de muitas das idéias
apresentadas ao longo do trabalho:

Os Mbya adeptos de Juancito Oliveira até hoje acusam a Duarte
de traidor e de ter ‘vendido para o branco o sistema dos Mbya’. Apoiados
nos principios culturais comparativamente a postura de ambos os chefes.
Juancito é identificado enquanto uma lideranca carismatica, que
conseguira manter o equilibrio e a unidade interna dos Mbya na
Argentina; seu poder brotava de dentro da sociedade, na qual sempre fora
um agente dinamizador da economia e da reciprocidade. Duarte, por sua
vez, teve que negociar sua autoridade com os brancos, “vendendo o
sistema” e tendo que se impor para ser reconhecido enquanto tal. Passou a
beneficiar exclusivamente a sua parentela com os resultados de suas
barganhas(...)(Garlet, op.cit.134)

Partindo para outras localidades, na década de 1970, os Mbya que ja
viviam no Noroeste do Rio Grande do Sul tentam compensar sua
desterritorializacdo nessas areas (Santo Cristo, Santa Rosa) e partem em direcéo
ao litoral Norte; ocupam terras como Barra do Ouro, Aguapé, Sao Joado do Sul e
Trés Forquilhas. A procura por areas localizadas na costa atlantica deve-se,
principalmente, ao baixo impacto ambiental que essas sofreram nas Ultimas
décadas. Esses locais oferecem isolamento, apesar de baixo potencial agricola.

Atualmente, as areas de referéncia para os Mbya que chegam da Argentina ainda



sdo as do Noroeste do Rio Grande do Sul e a Terra Indigena de Guarita
(municipios de Miraguai, Tenente Portela e Redentora). Muitos de meus
informantes e moradores da Reserva do Inhacapetum vém destes trés pontos:
Misiones, Salto do Jacui e Guarita.

A partir de 1994, através de pressdes do Ministério Publico Federal, do
COMIN, da sociedade civilLb, ONG's e dos proprios Mbya, comecam a ser
levantantadas propostas para a demarcacao de terras para os Mbya-Guarani no
Estado do Rio Grande do Sul. S&o criadas, assim, em 2000, por iniciativa do
Governo Estadual, as Reservas de Coxilha da Cruz, no municipio de Barra do
Ribeiro; a de Agua Grande, no municipio de Camaqué, e a do Inhacapetum, no

municipio de Sado Miguel das Missodes.

Essas demarcacbes nao resolvem totalmente o problema de terras para
esse grupo. Varios elementos influem nessa defasagem, os principais séo: a
escassez de mata nativa, insuficiente para reproducdo do seu modo de vida
tradicional nos locais demarcados; a falta de espacgo para abrigar as familias
mbya que vivem a beira das estradas no Rio Grande do Sul; e a pobreza material
existente nessas terras, devido a morosidade das obras de infra-estrutura basica

as quais garantam seu bem-estar.

1.3 - “O nascimento de Miquelina” ou a chegada dos Mbya em S&o Miguel

das Missdes.

Este subcapitulo compde-se, primordialmente, de dados e documentos
recolhidos de agosto de 2004 a marco de 2005, em jornais, projetos e relatérios
técnicos de secretarias municipais (Secretarias de Saude, de Obras, entre outros)
, escritorios técnicos (EMATER, FUNAIL..) e de outros Orgdos atuantes junto a
comunidade Mbyé-Guarani de Sdo Miguel das Missbes, como o Conselho

Estadual dos Povos Indigenas, Assembléia Legislativa do Estado do Rio Grande



do Sul. Além dessas, ha relatos, entrevistas e conversas informais de pessoas
que participaram do processo de instalacdo dos Mbyad em Sao Miguel das
Missdes, desde as primeiras visitas desses na década de 1970 até sua instalacdo
definitiva na Reserva Indigena do Inhacapetum.

Através desses dados, rastreei noticias de acampamentos mbyéa na frente
do sitio arqueoldgico de Sdo Miguel desde a década de 1970, quando, por ordem
da prefeituramunicipal, tais acampamentos foram removido. Supde-se, segundo
os relatos dos proprios Mbya, existirem vestigios de uma antiga Opy, construida
pelo Mbyé Carlito Pocu e sua familia na mata S&o Lourenc¢o neste periodo.

Posso apontar, no entanto, como marco inicial da ocupacgéo atual dos Mbya
em S&o Miguel, a chegada do Mbya-Guarani José Acosta, de sua esposa Paula e
seu filho Alejandro, na Fonte Missioneira em 1993.

Conforme entrevista concedida por funcionarios do IPHAN, a partir de
1989, os Mbya-Guarani comecam a fazer visitas esporadicas a S&do Miguel.
Atraidas pelo turismo, algumas familias chegam ao municipio na tentativa de
vender seus artesanatos; entretanto sem fixar moradia, ficam alguns dias apenas.
Somente no ano de 1993, o Mbya José Acosta, argentino, e sua esposa Paula, de
Séo Paulo, com o filho Alejandro, se instalam na Fonte Missioneira de Sao Miguel
das Missoes.

A partir de 1994, outros Mbya iniciam sua migracdo em direcdo a Sao
Miguel das Missdes, partindo de diversos pontos, tanto de regides que faziam
parte, no passado, das antigas Missdes Jesuitico-Guarani (como de Misiones na
Argentina), quanto de &areas homologadas (como a de Guarita localizada no
municipio de Tenente Portela, no Rio Grande do Sul, e da regido de Salto do
Jacui).

As principais causas da migracdo Guarani para Sao Miguel (fora o ja
conhecido nomadismo mistico Mbyd) sdo a busca por terras melhores para o
cultivo, a distancia das rodovias e a dificuldade de convivéncia com outros grupos
indigenas, como com os Kaingang (Esse € o caso dos que vém de Guarita).

A chegada dos Mbya a Sédo Miguel das Missbes da-se de diversas formas.

Em 1994, por exemplo, a Prefeitura do Municipio de Tupanciretd colocou



dezesseis Mbya-Guarani, vindos da Argentina, em uma Kombi, expulsando-os
arbitrariamente para Sao Miguel, alegando que esse municipio seria lugar de
“indio”. Nesse ano, o Prefeito de Sado Miguel das Missbes, o Sr. Waldir Frizzo,
encaminhou o grupo para a Fonte Missioneira.

Além desse fato, soube por meio dos informantes, que algumas familias,
constituindo trinta e quatro individuos mbyé, no dia 24 de outubro de 1994,
instalaram-se em um trevo de rodovia proximo a Santa Rosa, a procura de
parentes que viviam na regiao.

Ali ficaram acampados em situacdo extremamente precaria, vivendo da
venda do artesanato e da ajuda dos moradores locais por, aproximadamente oito
meses. Finalmente, em junho de 1995, chegaram a S&o Miguel das Missoes,
transportados por uma cacamba, enviada para recolhé-los a cidade pelo entédo
prefeito de S&o Miguel, Mario Ribas. Entdo, foram instalados, também, no parque
da Fonte Jesuitica, apds pedir permissdo ao IPHAN, 6rgdo responsavel pela
manutencdo desse parque. Ali ja estavam instalados, ao menos quatro familias
que viviam do artesanato, embora existisse uma certa dificuldade de acesso a
matéria-prima para essa producao.

Além disso, os Mbya-Guarani conviveram com 0 preconceito da populagéo
local, havendo até mesmo um caso de apedrejamento a moradia de José Acosta.
E interessante que mesmo sabendo da situacéo dificil pela qual este grupo
passava, os Mbya se negam, em suas entrevistas, a relatar os acontecimentos
gue envolvam atritos com moradores locais.

Em setembro de 1996, nasceu Miguelina Romeu, a primeira crianga mbya
nascida em Sao Miguel das Missfes. Esse acontecimento torna-se uma espécie
de “marco” da chegada dos Mby4 a regido, recebendo, na época, grande atencao
da midia o fato de novamente voltar a “nascer Guarani” na regido. No mesmo
més, houve uma intervencéo efetuada pela Procuraria da Republica, sediada em
Santo Angelo. Esse 6rgéo exigiu providéncias da FUNAI para o quadro de pendria
em que viviam os Mbya-Guarani residentes na Fonte.

Ainda no ano de 1996, Emilio Coérrea dos Santos (funcionario da sub-

regional do Iphan em Sao Miguel das MissGes) apresentou para conhecimento



dos Mbya-Guarani, uma area de propriedade de Dona Acécia de Oliveira e Seu
Marinho Francisco de Oliveira. Sabe-se que esse grupo, ja fazia algum tempo,
andava pela regido, junto ao COMIN, a procura de uma éarea florestada para fixar
moradia. Essa area, limitrofe do rio Inhacapetum, fica a aproximadamente a vinte
e sete kildmetros do perimetro urbano de Sdo Miguel das Missdes.

Ainda nesse mesmo ano, os Mbya-Guarani se assentaram na Reserva e
passaram, também, a ocupar uma casa arruinada, tornada “Casa de Passagem”,
gue se encontra ao fundo do Sitio Arqueoldgico de Sao Miguel das Missdes. A
razdo da instalacdo do grupo na Casa de Passagem € a necessidade de haver
um lugar para pernoitar, enquanto estdo na cidade com o objetivo de venderm
seu aretsanato. Hoje, ja esta construida a nova Casa de Passagem, ao lado da
antiga, dentro do perimetro do Sitio Arqueoldgico, constituindo um projeto
conjunto do IPHAN Sao Miguel, Prefeitura Municipal e Governo do Estado.

Em S&o Miguel das MissGes muitas sdo as atividades cujos os valores
ligados a identidade étnica sao definidores do tipo de relacdo que se ira efetuar.
Os espacos de participacao social, por exemplo, sédo extremamente restritos para
os indigenas no municipio. Entre os Mbya e os “brancos” existem diferencas
valorativas importantes e significativa restricdo da combinacdo de estatutos a
serem acionados. Os lugares para “os indios” em Sao Miguel sdo claramente
definidos, tanto os espaciais como os politicos e sociais.

Se alguém deseja vé-los divertindo-se na cidade, é preciso ir até o bar do
Cid; se quiser vé-los reivindicando melhorias na Reserva va até a Secretaria de
Saude do Municipio ou Emater; se quiser encontra-los durante o dia, deve-se
recorrer a Casa de Passagem ou ao Sitio Arqueoldgico. Os Mbya limitam-se a
apenas esses espacos na cidade.

Tal limitacdo é fruto de um processo dialético de interacdo entre os Mbya e
a propria sociedade de Sao Miguel, repercutindo assim, das relacdes dadas em
um nivel mais amplo - a da relagdo mantida entre a sociedade envolvente e o0s
grupos indigenas. A formatacdo dessas relacbes passa pela manutencdo das
fronteiras étnicas entre os envolvidos, importante tanto para sua reprodugao

cultural, quanto na defesa de seu espaco politico e social.



Desse modo, o municipio de Sdo Miguel das Missdes, segundo o0 conjunto
sistematico de prescricdes de papéis, segue a articulacdo e separacdo do nivel
macrossocial dado primordialmente pelo processo de integracdo dos grupos
indigenas na histéria nacional. Creio que, principalmente em relacdo aos grupos
indigenas no pais, o0 contraste entre esses e membros da sociedade nacional,
torna a identidade étnica o principal estatuto definidor da “constelacdo de
estatutos ou personalidades sociais que um individuo pode assumir” (Barth,
op.cit.:198)

Os Mbya-Guarani podem ser definidos enquanto um grupo étnico nos

termos propostos por Frederik Barth, porque é uma populacédo que:

(...) perpetua-se biologicamente; compartilha valores culturais
fundamentais, realizados em patente unidade nas formas culturais;
constitui um campo de comunicagdo e interagcdo e possui um grupo de
membros que se identifica e é identificado por outros como se constituisse
uma categoria diferenciavel de outras categorias do mesmo tipo (BARTH,
1997:190).

E exatamente quanto ao grau de coacdo da identidade étnica como
estatuto imperativo das rela¢des sobre o individuo e quanto a variedade de papéis
e estatutos que esse individuo pode assumir é que se diferenciam os sistemas
sociais englobantes.

Barth afirma que, em um sistema poliétnico complexo, como creio ser o
caso de Sao Miguel, as fronteiras que mantém os mecanismos de diferenciacéo

devem ser altamente eficientes pelas seguintes razdes:

(...)Ja complexidade é baseada na existéncia de diferencas
culturais importantes e complementares; tais diferencas devem ser
padronizadas de modo geral dentro do grupo étnico, isto é, a constelacio
de estatutos, ou a pessoa social, de cada membro de um grupo devem ser
altamente estereotipados - de modo que a interacdo possa ser baseada em
identidades étnicas; as caracteristicas culturais de cada um dos grupos
devem permanecer estaveis, de modo que as diferengas complementares
nas quais repousam 0s sistemas possam persistir quando confrontados
com contatos interétnicos estreitos (Barth, op.cit.:201).



Nos proximos capitulos irei tratar das interacdes, principalmente de ordem
econbmicas, mantidas entre os Mbya e os “miguelinos”, ou entre esses com
outros grupos ou instituicdes. Por ora, ressalto que as relacdes mantidas entre
esses dois grupos sdo sempre reafirmadas através do estatuto da etnicidade, ou
seja, a diferenciacdo entre os dois grupos da-se, primordialmente, dessa forma,
antes de haver uma diferenciacdo entre estratos sociais.

E evidente que se verificam na cidade diferenciacbes entre diversos
estratos sociais, o que resulta em forte diferenciagdo econémica e politica, além
de acentuada discrepancia social, principalmente, em relagdo a desigualdade de
distribuicdo de renda. Em relacdo aos indigenas, porém, a diferenciacao a partir
do uso de categoria étnicas, serve para exclui-los duas vezes: pelo fato de serem
“indios”(logo fazem parte de um grupo étnico historicamente marginalizado) e pela
marginalizacdo econdmica (estédo fora do processo produtivo de um estrato social
privilegiado).

Algumas ac¢les sdo realizadas pelas instancias publicas para amenizar
essas disparidades. Entidades como EMATER, Governo do Estado e Secretaria
da Saude e vérias outras instituicbes empenham-se em solucionar caréncias
(mais, entretanto, do que em diminuir a desigualdade social existente, exceto
algumas ac0Oes isoladas de 6rgdos como a EMATER), porém a realidade social
enfrentada pelos Mbya na cidade esta longe de ser a ideal, segundo suas
proprias criticas.

Sem querer alongar-me nas questdes de disputas étnicas, que voltarei a
tratar em outro capitulo, passo, nos topicos seguintes, a descrever a localizagéo e
o espaco fisico de Sdo Miguel das MissGes e da Reserva do Inhacapetum,
localidades essas que sd@o o cenario principal de atuacdo dos atores pesquisados
neste trabalho. Essa descricdo serve para dar ao leitor a ambientacdo espacial e

ecoldgica na qual se reproduz a economia Mbya na regiéo.



1.4 - Espaco Fisico de Sao Migquel das Missbes e da Reserva do

Inhacapetum.

Sabe-se desde E.E.Evans-Pritchard, da importancia que o meio ambiente e
as condicdes fisicas detém no condicionamento de determinados modos de vida,
bem como nas rela¢des que 0s grupos mantém entre si.

Quanto as indagacdes de Evans-Pritchard, associo nesta dissertacdo, uma
preocupacdo em descrever o0 espaco fisico (onde hoje residem os Mbya-Guarani
de S&o Miguel das Missdes). As observagdes ja apontadas sobre as paisagens
originarias desse grupo. Apesar de os dois ambientes ecologicamente serem
bastante semelhantes, as condi¢cdes de instalacdo do grupo Mbya no espaco
fisico vao se modificando, consideravelmente, no decorrer da histéria.

A tecnologia mbya, bem como seu sistema de producédo, estao intimamente
ligados aos ambientes que ocupavam e que ocupam assim como ao Sseu
consumo, conforme veremos posteriormente.

A compreensdo da ligacdo e da limitacdo das terras a que os Mbya séo
submetidos historicamente é de fundamental relevancia para o entendimento das
transformacfes e adaptacbes em seu modo de vida. As transformactes
subordinam-se, principalmente, ao vinculo que mantém com outros grupos dentro
do Estado Nacional e a complementaridade que emergem das caracteristicas
sociais distintas da populacdo em estudo. Pode-se apontar, segundo Barth,
diversas formas de interacdo dadas pela proximidade dos nichos ecolégicos que
esses grupos ocupam, reproduzindo diferentes tipos de interdepéndencia (como
sera visto no terceiro capitulo), quando irei tratar das formas de troca e comércio
efetuados pelos Mbyé tanto na vizinhanca da sua aldeia, quanto na cidade de Sao
Miguel).

Com referéncia ao relevo do ambiente pesquisado, Sdo Miguel das
Missdes se situa na regido da porcédo final do Planalto Meridional Brasileiro, na
zona conhecida como Campanha Rio-grandense, especifica e recentemente
chamada de Campos das Missbes, no Planalto Rio-grandense em declinio,

contando com altitudes que variam de 300 m a 100 m ao aproximar-se do declive



dos rios.

Assim , o relevo é composto por coxilhas levemente onduladas recortadas
pelos diversos rios que dele defluem. A vegetacédo divide-se entre campos limpos,
sujos e capbes, além de apresentar matas ciliares nas proximidades do leito dos
diversos rios e afluentes que correm para o oeste-leste-oeste.

Em relacdo aos campos, naturalmente predominam os chamados “campos
de segunda” ou “campos frouxos”, onde se destacam o capim-barba-de-bode
(Aristida, sp), dividindo o espaco com o capim-lim&o (Andropogon, sp). S&o,
também, freqlentes as macegas de arbustos variados. A condi¢cdo desse relevo é
extremamente favoravel as pastagens, desenvolvendo-se, desde o século XVII
uma intensa atividade agropastoril na regiao.

A regido de Sdo Miguel pode ser chamada de zona limitrofe entre
formac0Oes da Floresta Estacional Decidual (Floresta Tropical Caducifélia) e zonas
de Estepe (Campos Gerais Plandlticos). Desse modo, as zonas de vegetacao
mista de mata e campo encontram, na regido das Missfes, sua mais importante
referéncia.

Saint-Hilaire, naturalista francés do século XIX, apontava o intercalar das
matas justafluviais e pequenos bosques com os campos limpos e sujos. Tal
formacdo de vegetacdo estende-se até as proximidades do rio Turvo, em
Palmeira das Missdes. (Bernardes, 1985).

O solo da regido apresenta-se pouco profundo, e é formado por rochas
intrusivo-basicas e ultrabasica metamorfizadas. O arenito e as efusivas afloram,
freqientemente, em lajes ou mantos de calhaus nos trechos planos, sob a forma
de blocos de diversos tamanhos, 0os quais no passado, serviram a edificacdo das
Missdes jesuitico-guarani.

Entretanto, segundo dados do IBGE (Atlas Nacional Brasileiro 1992) a
potencialidade agricola do solo é regular e restrita, mostrando deficiéncia de
nutrientes, teores elevados de aluminio, pequena profundidade e fortes declives.

Em relacdo ao clima, de acordo com as grandes unidades climéticas do
pais, Sao Miguel assim como todo Rio Grande do Sul, faz parte da unidade

Mesotérmica Branda, porém cada regido do Estado possui especificidades.



Registram-se, por exemplo, na regido das Missbes, as maiores
temperaturas médias no verao, alcancando médias superiores aos 30° C. Apesar
do forte verdo, o inverno ndo deixa de ser bem acentuado, devido a facilidade de
penetracdo das massas frias pelo vale do Uruguai. As médias registradas no
inverno missioneiro sdo de 8° C em julho demonstrando, dessa forma, uma
acentuada diferenca entre o inverno e o verao.

A geada e também uma caracteristica marcante das Missdes, ocorrendo
desde o outono até a primavera, bem como a seca, nao rara no verao. A regiao €
rica em recursos hidricos, sendo recortada por diversos rios, como o Piratini e
diversos de seus afluentes.

No geral, a constituicdo de relevo da area da Reserva do Inhacapetum
segue a de Sdo Miguel das Missbes. Entretanto, acredito ser interessante
caracteriza-la de forma mais especifica, segundo os recursos hidricos, os de mata
nativa e os de plantacao, a fim de ir apresentando desde j4, a dificuldade material
de reproducdo do modo de vida tradicional ideal para esse grupo que tem, por
paisagem, o mato, mesmo habitando tdo exiguo espaco desse tipo de ambiente.

A area demarcada da Reserva Indigena Mbya-Guarani do Inhacapetum
conta com 236,33 ha e localiza-se no municipio de S. Miguel das Missbdes, no 4°
distrito, denominado S&o Jodo das Missfes, entre latitudes que variam de S 28°
39. 988" a S 28° 40.785' e longitudes variando de W 054° 41.537" a W 054°
39.275’ e altitudes de 151 a 236 metros a.n.m.

Seus pontos limite sado, a leste, o rio Inhacapetum, um dos afluentes do rio
Piratini (afluente da margem esquerda do médio rio Uruguai) e o municipio de
Bossoroca; ao sul linha seca por cerca dois quildmetros até alcancar um braco do
rio Inhacapetum; ao norte, uma linha de divisa por estrada de aproximadamente
3,113 km, com Assentamento da Barra de posse do MST e a oeste por 620,7 m,
a estrada de acesso a area, ao assentamento e a localidade conhecida como
Rincdo dos Machados, terras essas que restaram da divisdo dos bens da familia
Furtado, antigos proprietarios de terras na regiéao.

A Tekoha Koeju (Aldeia Alvorecer) situa-se na margem direita do rio

Inhacapetum, a uma distancia de 17,9 km em direcéo a sudeste, em linha reta da



zona urbana do municipio de Sdo Miguel das Missdes ou, aproximadamente 27
km da Unica estrada que da acesso a area a partir de Sao Miguel.

Na area da Reserva, segundo dados levantados pela EMATER, em 2000,
ano de reconhecimento da mesma, havia 5 ha de areas com capoeira (campos
sujos), 185 ha de areas de campos de “campos frouxos” destinados a pastagem
permanente, 5 ha de area de banhado, constituida por uma pequena depressao
de altitude nem zona recortada por pequenas sangas, e 35 ha de mata nativa
preservada.

Quanto aos recursos de flora e fauna, foram identificadas diversas
espécies florestais, tais como: frutiferas nativas como o araca (araxa guacu),
araticum (arachiku), cereja (yvyra japiro), guavirova (gavira), guabiju (yvaviju),
palmeira (pindd), pitanga (yva pytd) e guaporati (yvaporaity). Outras espécies
nativas identificadas pelo levantamento sdo : a guajuvira (guajayvy), muito
utilizada no artesanato em madeira; o anjico (kurupa’'y); o taquarucu (takua
pekuru); o cedro (ygary); entre muitas outras espécies nativas.

Dentre as espécies faunisticas, destacam-se como relevantes aos Mbya
enquanto fontes de alimento o tatu (tatu), o quati (chi’y), a capivara (kapi'yva), o
bugio (karaja), o veado (guaxu), entre os mamiferos de pequeno e médio porte, e,
entre os peixes, o jundia (fiundi’a), a piava (pira pya'u), os lambaris (piku), entre
outros.

Como principal recurso hidrico da localidade, posso apontar o0 rio
Inhacapetum, um dos bragos direitos do rio Piratini. O Inhacapetum abrange as
principais atividades mbya relacionadas a agua, como o banho, lavagem de
roupas, pesca, e etc...

Concluindo a descricdo da paisagem natural dos espacos-territorios por
onde circulam os Mbya em S&o Miguel das Missbes, passo, agora, a uma
caracterizacao da situacdo social do grupo mbya estudado, apresentando dados
quantitativos, através dos quais pode se verificar tanto os resultados das acdes
das instancias publicas, quanto as as consequéncias materiais da integracdo

desse grupo em S&o Miguel das Missoes.



1.5 - O “mbya” em numeros - populacdo mbya-guarani em Sdo Miguel das

Missbes -RS.

Neste sub-capitulo caracterizo quantitativamente a Reserva do
Inhacapetum, a fim de dar ao leitor uma maior visualizacdo do universo do grupo
pesquisado, bem como ndimeros que expressam a situacdo econdmica e social
dessa populagéo: rendimento mensal, taxas de natalidade, faixa etaria média etc.

A partir de marco de 1995, trinta e quatro individuos divididos em quatro
familias extensas, depois de uma estada de oito meses em Santa Rosa, chegam
a Sao Miguel e instalam-se no Parque da Fonte Jesuitica. Desde essa data, esse
grupo tem crescido consideravelmente.

Conforme o grafico :

Gréfico 01: Distribuicdo da populacdo indigena conforme o numero

populacional na reserva do Tekoha Koenju nos ultimos anos:

FONTE: Prontudrio indigena criado em 08/02/2002 em BRETANO,2004.

-250

200

150

100

I .

[ |

out. 2001 dez. 2001 jun. 2002 dez. 2002 jun. 2003 dez. 2003 jun. 2004

Segundo dados levantados pela FUNASA para o programa federal Fome
Zero e confirmados pela EMATER para o programa estadual RS RURAL, em

dezembro de 2003, residem, nessas terras, aproximadamente 163 individuos,



sendo divididos em 35 homens e 35 mulheres maiores de 14 anos (incluo essa
faixa etaria como adultos, em virtude do niumero expressivo de jovens com esta
idade com filhos ou casados), e 91 criancas. A idade média dos habitantes
adultos da aldeia é de 29,1 anos de idade. Entdo € possivel demonstrar que se

trata de uma aldeia relativamente constituida de jovens.

Gréfico 02: Distribuicdo da populacéo indigena conforme a idade no ano de

2004
FONTE: Prontuario indigena criado em 08/02/2002 em BRETANO,

2004.
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O rendimento médio de cada familia na alta temporada do turismo nas
Missdes é de até R$ 500,00 mensais, mas sabe-se que, infelizmente, em baixa
temporada (principalmente, nos meses do verdo) cada uma das 35 familias da
area dispde de rendimentos que ndo ultrapassam a 1 (um) salario minimo,
excetuando-se alguns Mbya da Reserva do Inhacapetum que tém empregos
publicos, como o de agente de saude, professor, etc.

Na escola de 12 a 42 série do Ensino Fundamental, mantida pelo Governo
do Estado, localizada na Estancia da Barra, estdo matriculadas 36 criancas,

distribuidas em 17 matriculadas na 12 série, 6 na 22 série, 7 na 32 série e 6 na 42



série. Os Mbya, entretanto, reclamam da distancia da Reserva até a escola, o que
reflete no alto indice de faltas dos alunos em sala de aula. Lembro, porém, que
existe 6nibus para transportar os alunos da Reserva a instituicdo escolar.

Aproximadamente 41% dos Mbya-Guarani da Reserva Indigena do
Inhacapetum falam o Portugués, todavia as linguas mais utilizadas séo o Guarani
(ingua em que sdo socializados, utlizando-se apenas dela ate,
aproximadamente, os oito anos de idade) e o Espanhol, devido o estabelecimento
de grandes nucleos habitacionais em paises que utilizam esta lingua como
Argentina e Paraguai.

Algo interessante a acrescentar é 0 uso que fazem dessas trés linguas. O
Guarani é empregado domesticamente, nas conversas que sao mantidas entre 0os
membros do grupo. Quando se dirigem aos pesquisadores ou agentes
governamentais para fazer reivindicacdes ou tratar de problematicas de dentro da
Reserva, utilizam-se do Portugués. Ao tratarem de memarias afetivas, contando
“causos” ou falando de suas histérias de vida, usam largamente o Espanhol
misturado com diversas expressdes em Portugués. Deixo abertas as indagacoes
provenientes desse fato.

Os Mbya sao atendidos, também, por programas de salde da FUNASA,
que conta com trés agentes de saude, sendo um deles Mbya. Existe um posto de
saude localizado no centro da aldeia, mas em estado de abandono. Aléem disso,
0s Mbya dispbéem de um quarto de internacdo gratuito exclusivo no unico hospital
de internacdo de Sdo Miguel das Missbes. De acordo com o0s agentes de salde,
as principais causas de internagcdo sdo a desnutricdo e problemas a ela
associados.

Para BRETANO:

Constatou-se grande nimero de internagBes hospitalares
repetitivas, motivadas pela problematica da desnutri¢do. Populagdo alvo
com consideravel parcela de desnutricdo caracteristica de kwaschiorkor e
parte desta com desnutricdo caracteristica de Marasmo. A desnutricdo
caracteristica de kwaschiorkor ocorre pela alimentacdo diminuida e
inadequada, com deficiéncia de nutricdo protéica e suprimento adequado
de calorias, afeta principalmente as criangas causando extremidades finas
e depauperadas; abdémen proeminente; pele descamativa e seca com



areas despigmentadas; frequente diarréia. O marasmo ocorre pela
desnutricdo generalizada tanto de proteinas quanto de calorias. Estas duas
modalidades de desnutricdo causam diminuicdo da resisténcia da
populacdo alvo, resultando em grande nimero de infecgBes oportunistas,
e consequientemente em internacGes hospitalares (BRETANO, 2004: 32).

Outras doencas freqlentes sdo causadas por parasitas devido a falta de
saneamento basico na Reserva. Assim proliferam a escabiose, a pediculose, a
tungiase e a larva migrans cutanea. Tentarei fazer uma anélise mais aprofundada
sobre o problema da desnutricdo, quando tratar, do tema da economia e consumo
na Reserva.

Com isso, fecho um esquema de compreensdo espaco-temporal ética do
grupo, auxiliando a caracteriza-lo em sua especificidade quanto aos grupos
componentes da sociedade envolvente, no processo histérico especifico de
integracao do grupo Mbya-Guarani ao Estado Nacional. Varias sao as implicacdes
decorrentes desse processo que repercutem em atitudes e direcionamentos
politicos concretos, como nas politicas de tutelamento perpetradas pelos 6rgaos
indigenistas como a FUNAI.

Os grupos indigenas, de uma forma geral, continuam sendo percebidos
pelo senso comum criangas. Isso é confirmado pelas politicas indigenistas, as
quais véem essas populacbes como incapazes por seu desconhecimento da
sociedade envolvente, ndo sabendo lidar com aquilo que ndo seja proprio de sua
cultura especifica e tradicional. “O indio sabe usar a flecha, mas o caixa eletrénico
nuncal!”

Através da defesa de uma autoctonia (romantizada no caso da maior parte
dos povos indigenas no Brasil), nega-se a essas popula¢des a participacdo nas
mais diversas instancias publicas, submetendo-as ao jugo da decadente FUNAI.
O purismo ndo deixa de ser também uma forma de invisibilizacdo dessas
comunidades. Existem indigenas querendo votar, querendo guardar seu dinheiro
no banco, candidatar-se a cargos publicos, e exercer outras praticas que se
reservam somente ao “branco”, por viver “em” e “na” sociedade.

Atualmente, a grande maioria dos grupos indigenas, no Brasil, estdo

submetidos a contatos freqlentes ndo s6 com civis, mas também com o6rgaos



publicos e privados, seja para reivindicar melhorias para suas comunidades ou
membros especificos, seja para comercializar o produto de suas técnicas
tradicionais.

O purismo da autoctonia cristaliza a sociedade indigena enquanto uma
sociedade fechada em si mesma, com suas proprias leis e determinacgdes. Tal
postura ocorre sem prever que, em vez de afasta-las de algo que, mesmo pelas
contingéncias espaciais e histéricas hoje é impossivel (o resguardo do contato
com as cidades, ou com os “brancos”), seria melhor arranjarmos formas juridicas
e politicas de garantir tanto o respeito as formas culturais especificas desses
povos, quanto formas mais justas e respeitosas de relacdo que essas sociedades
necessariamente irdo travar com a sociedade envolvente.

O purismo também distancia (um purismo que se verifica nas proprias
politicas da FUNAI) artificialmente as populacdes indigenas de suas préprias
decisbes relativas aos contatos travados. Acredito que resguardar essas
populagbes em “caixas de vidro”, como “humanos especiais”, sem que parta deles
tal decisédo, € ainda um pensamento evolucionista, um modo de reter povos em

uma historia da qual ja ndo fazem parte sozinhos. Como bem coloca Souza :

Qualquer unidade etnografica, bem ou mal reconhecivel, deve
ser entendida fazendo parte da totalidade social, local, regional e nacional,
existindo dentro de uma rede na qual cada alteridade especifica possui
posicdo singular na relagdo com suas contemporaneas, concomitante a
interferéncia chegada pelos canais de dominacdo desde os centros
decisérios do sistema geral, de onde se gera a coesdo que integra a
multiplicidade de particularidades sociais assim unificadas ( o Brasil, no
qual prevalecem, cada vez mais relagfes de producdo e consumos ligadas
ao utilitarismo e ao individualismo)(Souza, 1998:16)

Com a tutela dos indigenas pelo Estado Brasileiro gerenciado pela FUNAI,
todas as decisdes, autorizacOes e deliberacdes, referentes a esses grupos, sao
submetidas a ela. Assim, caso um indigena quisesse candidatar-se a qualquer
cargo publico, ou mesmo se quisesse votar, deveria ter o nimero de seu registro
e a expressa autorizacdo da FUNAI. Na pratica, embora juridicamente, com a

Constituicdo de 1988, os grupos indigenas ndo sejam mais considerados



tutelados pelo Estado, de fato ndo € o que integralmente acontece.

Os indigenas, no Brasil, sdo percebidos pelo Estado como cidadaos ao
pelos olhos da FUNAI, o que os torna, simbolicamente as competéncias juridicas
e politicas, espécies de cidaddos de segunda ordem, cidaddos de um outro
Estado, o Estado indigenista-FUNAI. Uma espécie de “subEstado” dentro do
Estado, que reserva a si a tutela e o direito de geréncia sobre esta “categoria
especial”’ de cidadaos.

Um caso pitoresco, que bem demonstra a afirmacédo anterior, é o fato de
estarem espalhados, em todos os bares da cidade de Sao Miguel, cartazes
proibindo a venda de bebidas alcodlicas para indios ! E, por incrivel que possa
parecer, é o Unico cartaz de adverténcia realmente respeitado, dado o niumero de
jovens menores de dezoitos anos como sabemos que, que nao sO nessa cidade,
fazem uso de tais substancias. Ora, se € proibida a venda de bebidas alcodlicas
para o “indio” e para o “menor”, a logica seria que o indio também é menor.

Numa concepcao cristalizada e estéatica de culturas, forjada pelas escolas,
pela midia e pelo Estado-Nacdo, o indigena ainda é aquele bom-selvagem,
vivendo a beira dos rios em ocas, cacando e pescando nu. Quando o indigena é
visto fora desse contexto, quando separado da paisagem, de seu lugar-comum,
sua prépria existéncia € colocada em xeque. Passamos a estranhéa-lo, a procurar,
entdo, novas categorias para enquadra-lo. Como ndo damos conta ainda de
entender essa “realidade dos contatos”, passamos a definir os indigenas em um
ndo-lugar, com uma categoria de negacao - 0 ndo indio.

Quando deixaremos de ouvir a afirmagao? :

“-Estes ai ndo sdo mais indios!”

Com excecao do que foi exposto, o que se evidencia nos discursos
institucionais € a generalidade com que sado tratadas as categorias ligadas a
indianidade no Brasil. Todas as alteridades, as especificidades socioculturais dos
diversos grupos indigenas séo tratadas com o termo “o indio”. Essa, entre tantas,
€ mais uma das formas de desvalorizacdo e encobrimento das identidades

étnicas, relegadas a uma unidade englobada frente a estrutura politica e

administrativa do Estado Brasileiro. Define-se, portanto, um pais como



multicultural e pluriétnico, sem reconhecer a diversidade existente dentro da
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categoria “indio”.

Se, no presente capitulo indiquei elementos de entendimento do processo
histérico de integracdo dos Mbya a sociedade envolvente e do modo como tal
processo se instalou concretamente, além de fornecer descricbes do espacgo
onde se instalaram apos sua chegada a S&o Miguel, passo, no capitulo seguinte,
a analise de uma categoria tdo importante para o entendimento simbdlico e
organizacional do grupo Mbya-Guarani - a nogdo de pessoa, categoria essa que,

factualmente, ofereceu muita dificuldade durante a observacgéao.



Capitulo 2 - Esculpindo a matéria

Neste capitulo pretendo, aproximar-me teoricamente de um dos eixos
principais desta pesquisa - a nogdo de pessoa. Para tal, fago uma descricdo
apoiada na bibliografia etnografica consultada (Cadogan, Meli4, Schaden,
Ferreira, entre outros) referente a concepcéo extremamente particular de pessoa
para os grupos Guarani. E esa concepcdo se alia aos aportes tedricos da
antropologia classica sugeridos por Durkheim, Mauss e Radin.

Inicialmente, parto de uma explanagdo sobre minhas dificuldades, em
campo, ao lidar com categorias mais estruturais do pensamento mbya na pratica
da observacdo etnografica. Em sequéncia faco uma pequena analise dos
contribuintes a nogao especifica de pessoa mbya-guarani (com énfase especial
na religido), examinando em que medida atua a coercéo grupal sobre o individuo
mbya.

A seguir, trato da nocdo propriamente dita de pessoa para o Mbya4,
buscando elementos na concep¢do émica de “alma-palavra”, e, a partir disso,
verificar quais os suportes contidos na analise da “alma-palavra” que podemos
utilizar para pensar a organizacao social e a pessoa mbya. Por fim, apresento de

forma sucinta os contributos de Dumont ao individualismo moderno e analiso em



gue propor¢ao esses podem ser Uteis a investigacdo da vida econémica mbya em

situacao de contato.

2.1- A “Pessoa” Mbya Guarani - Uma reflexdo.

As andlises de referenciais, tais como pessoa, individualismo, holismo - na
explicacdo da configuracdo hierarquica dos sistemas de representacdo do “eu”
para o grupo Mbya-Guarani estudado, creio, poderem contribuir para clarificar as
relacbes mantidas por esse grupo com a sociedade nacional envolvente. Podem
ainda revelar em que medida novas configuracdes hierarquicas de ideologia tém
se introduzido, aos poucos, nas praticas de membros do grupo Mbya em contato
mais frequente com as configuracfes ideoldgicas desta outra sociedade, como
veremos posteriormente.

Para Anthony Seeger (1976:6), “tomar a nocdo de pessoa como uma
categoria é tomé-la como instrumento de organizacdo da experiéncia social, como
construcao coletiva que da significado ao vivido.” Para complementar o que foi

dito, Cauby Novaes desenvolve a idéia de que :

(...) a andlise das sociedades indigenas do Brasil contemporaneo
deve, necessariamente, levar em conta ndo apenas as concepcles e
praticas culturais proprias a estas sociedades e a outros segmentos sociais
gue com ela entram em contato, como também, a realidade historica,
politica e econdmica da sociedade nacional envolvente.
(NOVAES,1993:28)

Acredito, como a autora, que, se pudermos incorporar a andlise
antropoldgica elementos culturais de ambas sociedades que “orientam e dao

significado a experiéncia do contato”, muito poderemos ser beneficiados, ou seja,



entendermos em que, uma e em outra sociedade é relevante na construcao das
categorias econdmicas e de pessoa. Entdo, poderemos ndo sé compara-las, mas
também compreender como, em um contato étnico no qual as relagdes séo
hierarquizadas, ocorrem as influéncias sobre as construcdes dessas categorias e

a resisténcia a essas essas intromissoes.

2.2 -0 nome e a palavra - introduzindo a pessoa e a religiosidade guarani

Quando perguntaram a Leon Cadogan o que mais Ihe impressionara em
todos os seus anos de estudo junto as populacdes Guarani, ele respondeu que
fora a descoberta de que, para esses grupos, a palavra e alma tinham o mesmo
significado, o0 mesmo valor semantico, ou seja, que as duas coisas eram a
mesma.

Através dessa revelacdo, descortinava-se o conhecimento de uma forma
especifica de um grupo se perceber como pessoa e uma nova filosofia, um
pensamento tipicamente amerindio que escondia, sob suas lendas e mitos, um
imenso e refinado aparato filoséfico.

De forma menos intensa, convivi com esse “impressionar-se” durante os
quase dez meses de minha pesquisa junto ao grupo Mbya-Guarani do
Inhacapetum. Esse movimento, porém, deu-se no caminho inverso ao de
Cadogan. Afirmo que, s6 e justamente por causa desse autor e de outros
estudiosos, tive a oportunidade de me deparar com a realidade da ontologia
Mbya.

Sei que pode ter sido falha de minha etnografia, devido a uma dificuldade
em penetrar, mediante minha observacdo, nos aspectos mais estruturais da
mentalidade mby4; ou talvez essa falha tenha sido decorrente da propria
dificuldade inerente ao campo, posto que nem mesmo todos os Mbya, assim
como nés, tenham completo conhecimento e discernimento sobre a ontologia que

acolhe sua forma de pensar, seu sistema filoséfico, uma vez que esse aparato €



reservado a uma pequena elite de sabios (ou, no caso dos Mbya aos Karai, pajés
e ancibes).

Paul Radin afirmara que esses “pensadores” operariam sua mentalidade
em outro plano que ndo o do geral de seu grupo - que a operariam por meio da
pratica, de uma visdo sensorial exarcebada do mundo - enquanto o “xama” ou
“pensador” a operaria no plano intelectual.

Tais “tedricos da tribo” (magos, bardos, poetas e pensadores) sdo os
responsaveis diretos pela elaboracdo e reelaboracdo da tradicdo, e esta é
utilizada enquanto explicagdo do mundo para o grupo como um todo. Em
contrapartida, os “praticos do senso comum” estdo muito mais interessados em
ver o mundo através dos fatos aparentes de ordem objetiva, por isso , relegam os
problemas filoséficos a uma segunda ordem.

Creio concentrar-se ai uma das dificuldades de acesso a dados que
apontem mais diretamente a operacdes estruturais, como é o caso de mitos,
cosmologia, etc. Em poucas ocasifes, tive oportunidade de estar em contato com
0s xamas da aldeia. Estes, na maior parte das vezes, ao me ver, (ou a qualquer
branco) recolhiam-se as suas casas ou ficavam mudos a observar a distancia. O
fato € que se Viveiros de Castro esta certo em dizer que qualquer bom
antropdlogo deve ser estruturalista, pereci na tentativa.

Realmente, esforcei-me para tentar dispor meu proprio trabalho etnografico
as nocoes de pessoa, da mitologia e da cosmologia dos Mby4; no entanto, muito
pouco foi obtido além do que é de ordem mais cotidiana e pratica. Por
consequéncia, muito do que sei, hoje, deve-se a busca nas bibliografias de
Cadogan, Melia e Schaden e a posterior comparacdo com perguntas preparadas
aos Mbya a partir dos escritos desses autores.

Nenhum Mbya me havia falado de sua crenca na “terra no meio do Mundo”
ou Yvy Marahei, até que eu Ihes perguntasse sobre quais seriam as “historias” de
criacdo dos Mbya, por exemplo.

Desse modo, o que fago é seguir, & escrita, a mesma forma que foram
produzidas as informacgfes aqui contidas: com um pé na bibliografia e outro na

etnografia, as quais servem mais para concordar com os dados apresentados



pelos autores do que para propriamente refuta-los. Isso se deve a qualidade das
perguntas feitas, que iam ao encontro do que os autores ja haviam afirmado, pois
somente apontado a palavra, a nocdo do que queria saber aos informantes,
utilizando-me dessas anotacdes bibliograficas como recursos mnemaonicos, € que
consegui chegar as informagbes que compdem a descricdo de parte do
arcabouco estrutural do grupo.

Minha incapacidade em refutar esses autores esta, também, alicercada em
dois outros motivos, jA mencionados: a razao pratica do contato com o
antropélogo enquanto agente-aliado politico e um certo velamento, por parte dos
Mbya, de seu universo religioso ao branco.

Na primeira razdo, digo que o meu papel junto aos Mbya sempre acabava
voltando-se ao da antropologia aplicada, ja que eu era visto como um aliado as
suas reivindicagcfes. Assim, a maioria das conversas orbitava em torno de suas
necessidades, dificuldades, queixas aos poderes publicos e disputas internas,
sobrando pouco espago para que eu pudesse conversar sobre sua religido e
mitos. Conforme observacoes, para os Mbya parecia muito mais importante que
eu escutasse as questdes praticas e necessarias a sua sobrevivéncia do que me
ocupasse com 0s assuntos dos “velhos”.

Lembro-me da metafora das estatuas descrita por Sahlins em seu “Cultura
e Razdo Pratica” - da impossibilidade de se trabalhar com o estruturalismo
enquanto os problemas econdémicos e politicos reais ainda néo estao decididos, e
a decisdo dependera da forca dos recursos reais. Ou recorro a Ricouer, que
confere ao estruturalismo o triunfo da inteligibilidade se trabalhado sobre um
corpus ja constituido, paralisado, fechado e “neste sentido, morto” (Sahlins,
2003:28)

Na segunda razao, afirmo que esta na religido uma das principais formas
de resisténcia mbya. O siléncio sobre aspectos de sua cultura atua como uma
estratégia de resisténcia desse grupo para com aqueles, dos quais, ndo sem
motivos, guardam severa desconfianca. Essa atitude de velamento é
enfraquecida a medida que nos mostramos capazes do salutar exercicio da

dadiva, de sermos coerentes com o movimento do dom e contra-dom no trato



COM esses povos.

Decidi deixar de lado a minhas observacdes, fatos referentes
principalmente a casa de reza e praticas xamanicas, por entender que é
exatamente na religido que se mantém a principal forma dessa resisténcia étnica.

Por exemplo, ndo é permitido que “brancos” penetrem na Casa de Reza
ou Opy . Esse procedimento serve como metafora que se transpde a toda atitude
mbya perante sua religiosidade. As coisas da religido devem ficar entre o0s
membros do grupo e nao ser distribuidas, mesmo a seus aliados brancos. Melia

d&-nos uma indicacao sobre o caso:

Entre los Mbya-Guarani, por su vez, la practica religiosa es
mantenida en una semiclandestinidad pretendida y celosamente guardada,
no permitiéndose la entrada de profanos en sus casas de culto (Melia,
1997:127)

Além disso, observei, conforme ja afirmara anteriormente, que nem todos
0S entrevistados tinham conhecimento profundo sobre os aspectos mais
herméticos de sua religiosidade, cabendo-lhes apenas os dogmas mais gerais,
como funcgao do batismo, cosmogonia, etc.

Assim, neste trabalho, retno, também, pequenas impressfes e algumas
entrevistas que possam dar conta de reforcar o ja dito por outros autores sobre os
fundamentos da pessoa guarani. Minha contribuicdo, nesse caso, deve-se mais a
uma reflexdo do fendmeno do afrouxamento de normas mais tradicionais e do
modo de viver ideal observado entre alguns Mbya da Reserva do Inhacapetum, o
gue pode nos levar a pensar em uma configuracdo émica que, idealmente, passa
por uma organizagao holista, e que, no contato com grupos e agentes ndo-Mbya
da sociedade envolvente, conjugada a organizacdo social baseada na familia
extensa, tende a, cada vez mais, entrar em conflitos grupais internos frente a
praticas individualistas de seus membros, como veremos posteriormente.

Sigo, recorrendo a Marcel Mauss. Para ele, todos os fatos, todos os
aspectos da vida social, seja familiar, técnico ou econdmico, seja religioso,

interferem na vida individual e é, através dessa compreensao que conseguimos



entender o individuo em sociedade, isto &, ele € um ser social total, influenciado e
construido pelos mais diversos fatores sociais. O fato social, entdo, s6 pode ser
apreendido no individuo, pois é nele que se encarnam a dimenséao histérica e a
fisiopsicoldgica. O concreto estd no individuo, que é derivado, que é produto da
sociedade.

Mauss acredita que a sociedade determina nos individuos maneiras de
agir, de pensar e sentir, e que esses individuos ndo teriam os mesmos habitos
nem 0S mesmos preconceitos, se vivessem no meio de grupos humanos
diferentes ou, mesmo, relacionando-se com outros desses grupos.

Essas tendéncias que parecem determinar uma personalidade individual
sao, na verdade, produtos culturais sociais, podendo variar muito dentro de uma
mesma sociedade e de uma sociedade para outra. Isso porque, estes habitos
coletivos que influenciam as tendéncias individuais sdo dados em condi¢des
especificas da histdria e de uma sociedade.

A relacdo que os Mbya estabelecem, atualmente com o espaco
(territério/ambiente) em que estdo inseridos, perpassa a concepcdo construida
por eles sobre o papel de sua sociedade, da sociedade envolvente, de ambos
modo de ser dessas duas sociedades, e de como cada uma delas esta colocada
frente ao universo sobrenatural. Assim, todos os aspectos da vida mbya séo
diretamente influenciados por diversos elementos da realidade social em que
estao inseridos.

As condicdes especificas de sua historia, do contato intermitente com os
mais diversos elementos da sociedade envolvente produzem, dentro da cultura
mbya especifica, novos elementos tanto quanto as acdes internas de seus
membros produzem. Para entender, hoje, a realidade mbya, é necessario,
também, tentar entender a realidade em que estdo imersos, 0s tipos de contato e
0s elementos que entram em jogo nesse relacionamento com a sociedade
envolvente. Para os Mby4, entretanto, outros elementos tém funcédo significativa
na ressemantizacéo, no entendimento do mundo. No caso a religiao.

Esse universo sobrenatural estd em completa sinergia com 0 universo

natural, através de uma religiosidade que da conta de amalgamar, no mesmo



nivel essas duas realidades. A pessoa guarani é construida ontologicamente a
partir da pedra angular da religiosidade, e no entendimento dessa categoria entre
os Mby4, poderemos adentrar em uma possivel traducdo de sua forma de encarar
o mundo e posicionar-se diante dele. Dai, a importancia dada, neste trabalho, a
essa categoria de analise.

Schaden, em seus estudos, pretendia revelar-nos as conexdes da religido
com determinadas caracteristicas de outras esferas culturais e de tracos da
personalidade Guarani. Geralmente, dizia ele, ha uma interdependéncia entre os
dominios morais e religiosos. Nessa interconexdo, revela-se uma causalidade
entre as acfes dos individuos na Terra e as consequéncias dos seus atos perante
o julgamento das divindades, segundo uma valoracdo entre a antinomia bem
versus mal.

Tais conexdes entre a moral, a magia, no dominio do sagrado sintetizam o

ethos de um povo como afirma Geertz:

(...)o tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu estilo e
disposicBes morais e estéticas - e sua visdao do mundo - o quadro que
fazem do que séo as coisas na sua simples atualidade, suas idéias mais
abrangentes sobre a ordem. Na crenga e pratica religiosa, o ethos de um
grupo torna-se intelectualmente razoavel porque demonstra representar
um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo
de mundo descreve(...) (Geertz, 1989:67).

Entretanto, sabe-se também que os fatos da vida cotidiana de muitas
comunidades indigenas se encontram, por certo, revestidos de uma roupagem
magica ou mistica, mas isso nado quer dizer que todos 0s seus membros estejam
imersos nisso, ou que traduzam todo fato de sua experiéncia pessoa e a partir
desses critérios, como pode ser visto em Radin (1960) ao longo de sua obra - “O
homem primitivo como filésofo”.

Em sua doutrina original, o Guarani ndo reconhece responsabilidade moral
sobre seus atos - € por natureza que o individuo tende a ser bom ou mau. O

humano € impassivel de castigos, san¢fes ou, mesmo, de recompensas ou

prémios convertidos sobre uma base moral; suas penas restringem-se a felicidade



ou infelicidade do espirito.

Vemos em Radin, que nas sociedades tradicionais hd uma livre expresséo
da personalidade, sem encontrar coibi¢cdes frequientes em juizos éticos do grupo.
O individuo tem liberdade para agir para o bem ou para o mal. Cada um tem seu
direito inalienavel de buscar aprovacéo e respeito, tanto da comunidade como de
outros individuos, ainda que esse direito se exerca, muitas vezes, com exagero e
abuso.

Segundo Schaden, como o Guarani ja nasce merecendo a Terra Sem Mal
ou Yvy Mara ey , ele ndo necessita de virtudes para a sorte futura. Assim sua
atitude em relacdo a Terra (Yvy Tenondé - o lugar da necessidade e do fazer), é
negativa, € sempre uma atitude voltada ao devir, ao além ou ao aperfeigoamento
necessario da alma para ascender a Terra Sem Mal. Para o Guarani, um controle
do livre arbitrio seguindo regras morais de condenacdo ou recompensa constitui-
se em um cerceamento de liberdade, o que é abominado por eles.

Claro, muitas divergéncias, principalmente no aspecto da coergéo do grupo
em relacdo ao individuo sao significativas. Radin, por exemplo, d4 um duro golpe
na idéia de que os costumes do grupo oferecem pautas e regras morais
automaticas aos seus membros. Percebe-se, entdo, que, junto com uma grande
liberdade de auto-expressdo, tem-se menor exigéncia de responsabilidade, ou
controle pessoal da acdo, desde que essa nao prejudique a outros membros do
grupo. Quanto as questdes levantadas nesses ultimos paragrafos, tenho minhas
ressalvas.

A liberdade é, realmente, algo muito importante para os Mbya-Guarani, o
gue nao quer dizer que estejam livres de quaisquer san¢cdes morais sobre seus
atos, atuando sobre eles, é evidente, as representacdes coletivas. As maneiras
coletivas de agir possuem uma realidade exterior ao individuo. Este j4 as
encontram formadas, e a elas se conformam. Sdo modos de agir, de conduta, de
vestir, de comer, que sao instituidos antes de qualquer individuo e que acabam
tornando-se modelo de acao para esse individuo.

Essas instituicbes, que DURKHEIM (2002) conceitua como todas as

crencas e modos de comportamento instituidos pela coletividade, e sua



coercitividade e ascendéncia sobre os individuos lhes compdem o0s seus
“referenciais de mundo”. Tais praticas e crencas sado repassadas de geracdo a
geracao através da educacdo, e os individuos recebem-nas e adotam-nas
justamente por as receberem por meio de figuras investidas de autoridade que a
educacdo ensina a obedecer e respeitar, como por exemplo, os pais, professores
e karai - o pajé mbya.

Dentro da Reserva do Inhacapetum, podemos notar certas regras de
convivéncia, regras morais que determinam o maior ou menor grau de coesao do
grupo. Quando essas regras ndo sdo seguidas, observa-se, como “pena”, um
certo isolamento do individuo infrator. O isolamento € uma espécie de sancao
moral do grupo e, esse exilio pode tornar o individuo bastante infeliz. Nesses
casos, o infrator tem, por contato, apenas seus familiares, sendo quase que
repudiado pelos outros membros do grupo. Ora, se ndo ha responsabilidade
sobre 0 ato, por que o castigo publico?

Outras sancdes fazem parte do cotidiano do grupo, tais como castigos
fisicos, pedidos de desculpas publicos, proibicbes de viagens as zonas urbanas
proximas e proibicdo de relacionamento com determinadas pessoas. A coercao
mbya reveste-se, assim, das mais diversas formas, principalmente como sancées
contra a “personalidade”, indo contra as regras coletivas de pensamento e acéo,
como prisao, exilio, escarnio, entre outras .

Vamos a Durkheim, que explicita bem o contexto das sang¢des:

Devido ao fato de as crengas em praticas sociais nos chegarem
do exterior, ndo quer dizer que as recebamos passivamente e sem as
submetermos a modificagdes. Ao pensarmos as institui¢cbes coletivas, ao
assimila-las, individualizamo-las e incutimos-lhes em maior ou menor
grau 0 nosso cunho pessoal; é assim que, ao pensarmos 0 mundo sensivel,
cada um de nds lhe da um colorido a sua maneira e que sujeitos diferentes
se adaptam de modo diferente a um mesmo meio fisico. Eis por que cada
um de nés cria, de certo modo, sua moral, sua religido e sua técnica. Nao
ha conformismo social que ndo comporte todo uma gama de matizes
individuais, o que ndo impede que o campo das variacfes permitidas seja
limitado. E nulo ou muito restrito no &mbito dos fendmenos religiosos e
morais, onde a variagéo se torna facilmente um crime; é mais vasto no
que se refere a vida econdbmica. Porém, cedo ou tarde, se encontra um
limite que ndo pode ser ultrapassado. ( Durkeim, E. op.cit.:26)



Quanto a nao carregarem culpas sobre seus atos, poderiamos pensar que
nao existam arrependimentos entre eles. Pelo contrario, mais de uma vez, ouvi
individuos Mbyé reclamando de si proprios, dizendo que pretendiam mudar, que
fizeram determinada coisa sem saber o que estavam fazendo.

Com isso, quero dizer que as tentativas de acdes autbnomas do individuo
diante os preceitos morais do grupo muitas vezes gera o conflito do grupo com o
membro “autdbnomo”, causando-lhe conflitos entre as realidades sociais
envolvidas no jogo, na busca pela auto-afirmacao iniciada na esfera individual.
Afirmo que, entre o grupo Mbya, ha uma divisdo bem marcada entre as esferas
individuais e sociais. Cada homem e mulher, no grupo, busca individualizar-se
tanto externamente, em vestimentas, acessoérios, como internamente. Como essa
individualizacdo € procurada em geral por todos os membros do grupo, a
tolerancia a diferenciagéo ao outro € natural.

Nao ha aqui, em primeira instancia, uma ascendéncia do social, mas, se
revela que o individuo sofre determinadas coer¢des do grupo, principalmente
quando o individuo se volta contra a coletividade, seja em duras criticas as
tradicbes, seja por trazer maleficios ao grupo. Ndo € dada a cada um a
possibilidade de interferir na configuracdo essencial da natureza social, mesmo
que, com frequéncia, possa contribuir na transformacdo, na dindmica dessa
realidade.

Apesar de conceder uma grande importancia a individualidade, conforme
veremos posteriormente, a organizagdo guarani prevé meios de subordinar a
individualidade a um sistema moral-religioso que limita a acao individualista, com
vistas a garantir a manutencéao da coeséo do grupo.

J& ouvi queixas, dentro da Reserva mby4, referente a diversos tipos de
atitude de individuos isolados (todas vdo de encontro aos preceitos de uma
sociedade que se pretende holista - no paradoxo de manter uma forma de vida
tradicional com a influéncia tdo nefasta e proxima de outros valores dados por
grupos exégenos com quem os mbya mantém contato), como falta de espirito

comunitario, ma distribuicdo dos bens recebidos para a comunidade, embriaguez,



violéncia contra outros membros do grupo etc.

Frequentemente, entretanto, se os ditos erros sdo cometidos por liderancas
ou por alguém que se imponha violentamente contra aqueles que o repreendem,
muitos membros do grupo, descontentes com a situacao vivida no convivio com
“malfeitores”, resolvem mudar-se, saindo com toda sua familia e pertences para
outros lugares, na tentativa de evitar o confronto direto.

Justamente a maior causa da mobilidade mbya se da nesse confronto entre
familias ou individuos, e suas discussdes estdo na maior parte das vezes
apoiadas no paradoxo do grupal versus individual, ou seja, na dificuldade de
manter a coeséo ideal frente a atitudes individualistas de certos membros do
grupo. Essas atitudes refletem um afrouxamento das regras e preceitos morais
dados no sistema do fiande reké.

Posso dizer que a tradicionalidade do Mbya-Guarani esta baseada
principalmente nesse sistema moral-religioso, no sistema do fande rekd, que
pode ser traduzido pelo “nosso modo de ser” ou “o modo ideal de ser” do Guarani.

Esse modo de ser se refere ao modo de ser de seus antepassados, um
modo que remete a vida no mato, ao respeito as divindades e aos membros do
grupo, a manutencao das reciprocidades, ao habito da reza, da caca, da pesca e
do cultivo, além de diversas outras regras como a ndo ingestdo de bebidas
alcodlicas; a proibicdo do uso de temperos fortes como sal e pimenta; a ndo
utilizacdo de bombas de mate feitas de metal e de vestimentas a “moda do
branco”, assim como ndo assistir a programas de televisdo, manter-se fiel ao
cbnjuge, entre outras.

Assim, o fiande reko, assim, surge como um modo de vida em contraste ao
modo de ser “do branco”, dos costumes do branco e mesmo do individualismo
descritos nas acfes desses e sO aparece justamente pela situacdo da vida entre
“dois mundos”, experenciada pelas novas gerac¢des de Guarani.

Além disso, posso situar o discurso do flande rekd dentro do espectro das
interacdes de etnicidades distintas, servindo a dicotomizacdo revelada pelo
No6s/Eles.O fiande reké serve como traco de distingdo do grupo Mbya-Guarani na

relacdo com outros grupos nao indigenas e indigenas, apresentando, de certa



forma, o conjunto identitario do grupo que remete a uma tradicionalidade em
contraste com 0s outros.

Esse discurso surge justamente como um sinal étnico de resisténcia na
confrontacdo com outros modos de ser, ou melhor, no confronto com outros
grupos constituintes da sociedade nacional envolvente. Segundo Melia, tal
discurso € datado do século XVII e aparece justamente quando os Guarani
sentem-se ameacados em sua prépria identidade, quando da chegada dos
jesuitas e das primeiras tentativas de reduzi-los.

Ouvindo meus informantes, descubro que o Mbya so tera acesso a Yvy
Mara “ey, seguindo um modo de vida mais proximo do modo de vida de seus
ancestrais. Desse modo, o ethos figurado pelo fiande-reké revela-se como o ideal
do grupo, ndo sendo, necessariamente, a pratica cotidiana e, dai, surgem a
maioria das contradicbes morais dentro da Reserva.

Os preceitos do fiande-reké existem para todos e sdo reconhecidos como
tais - como preceitos dados como regra geral a coletividade, porém, a
interpretacdo que os Mbya fazem dele (apesar de seu cerne ser apresentado pelo
karai nas reunides dentro da casa de reza), bem como suas a¢des diante esse
sistema moral encontram variancias individuais passiveis, mesmo que se
distancie da norma corrente entre o grupo, sofrendo diversas formas de sancdes.

A infelicidade do espirito, como diz Schaden, talvez resida nesse
afrouxamento dos lagos do individuo mbya com sua coletividade, devido aos erros
que ndo sao tdo irresponsaveis, afinal. Esse afrouxamento das a¢bes do individuo
frente aos preceitos morais do grupo pode ser ressonancia ndo somente do
contato intermitente dos Mby& com grupos éxogenos ao seu, mas também da
propria experiéncia religiosa-ontoldégica dos membros desse grupo. Pode-se
demonstrar, assim, que talvez, no proprio experenciar da pessoa proporcionada
pelo sistema filosofico-social desse grupo ndo se encontrem apenas elementos
rigidamente holistas demarcando as ac¢des de seus membros.

Segundo Schaden, a religido guarani € marcada por um carater
individualista, tendo por base a experiéncia pessoal, ou a vivéncia religiosa

individual. Dessa forma, 0 contato com o mundo sobrenatural se da



solitariamente, seja através do sonho, seja através da reza. O sonho € algo
extremamente importante na tradicdo mbya. Métraux ja afirmava : “Dreams are
experiences of the soul and are paid great attention, especially by shamans, who
derive their supernatural knowledge and power from them” (Métraux, 1948:90)

Pelo sonho, o0 Mby4 tem a garantia da verdade proporcionada por alguma
de suas divindades ou pelo contato da alma do homem com a sabedoria dos
mortos. Com isso, através da simbologia dos sonhos, detém um complexo
sistema de significados que norteardo condutas e vereditos tanto no campo
profano, da vida cotidiana, quanto no campo das curas xamanicas.

A experiéncia onirica, como cerne da religido guarani, torna-a uma religido
de carater individualista, jA que o sentimento religioso, o contato com o
sobrenatural, com os espiritos protetores se d& através do sonho, que é sempre
uma experiéncia religiosa propria, que amalgama, além do fundo doutrinario
comum, um sistema interpretativo individual, relacionado ao vivenciado pelo
individuo.

Tal caracteristica bem se expressa na reproducédo do porahéi, a reza
guarani. O porahéi pode ser cantado em comunidade, usando-se 0 mbaraka
(espécie de chocalho feito de cuia) e o takuapu (bastdes ritmicos), ou limitado a
familia dentro da 06. Além de fazer parte das cerimbnias publicas, existem rezas
que séo individuais, professadas em sonho para cada individuo em especial.

Esses porahéi individuais sdo inspiradas por espiritos protetores, sendo
posses inalienaveis do individuo que as receberam, o qual passa a té-las como
parte inseparavel de si, jA que consiste em mais uma parte de sua alma-palavra
ou fie”’é. A porahéi é personificada, encarnando no individuo para enriquecer-lhe a
vida interior, manifestando-se através de sua fala. A reza torna-se, desse modo,
uma manifestacdo do espirito - fie’é. Sobre a nocdo de alma-palavra na
constituicdo da pessoa mbya, tratarei em seguida.

E importante salientar que a reza é o instrumento de preparacéo para a
passagem do mundo da vigilia ao mundo dos sonhos, e é neste mundo que os
individuos mbyéa desenvolvem suas qualidades xaméanicas. Para receber o sonho,

€ necessario, ou repetir a reza que aprendeu com o espirito auxiliar (com o fie’é ,



espirito protetor, integrante do seu eu, gerado pelo seu criador no dia do batismo -
uma das divindades Ne’eng Ru Ete - pais verdadeiros das almas palavras, por
sua vez, criadas por Namandu Ru Ete, o Deus-Pai, criador) ou aprendé-la no seu
primeiro vbo magico.

Esse vOo constitui-se em uma transposicdo, uma espécie de passagem
entre o0 mundo dos vivos e o0 mundo dos mortos, a qual confere a especialidade
do xama. O v6o xamanico esta relacionado na maioria das vezes ao uso de
substancias alucinégenas, ou como no caso dos Mbya, a reza e ao sonho. O v6o
traduz-se, portanto, na autonomia da alma e em sua capacidade de éxtase. E o
sobrevbo daquele que pode ver além, acima e mais do que todas as outras
pessoas.

O sonho torna-se, também, uma espécie de instrumento mediador para a
compreensdo de duas realidades distintas - a do Mbya e a do “branco”. Através
do sonho, o Mbya inspira-se, recebe conselhos de suas divindades.

Transformam-se os focos dos sonhos na medida em que os Mbya-Guarani
passam a manter relacbes cada vez mais freqientes com a sociedade
envolvente. As visGes oniricas que, tradicionalmente, revelavam terapias, 0s
melhores locais de caca ou pesca, hoje assinalam o melhor local para a venda do
artesanato ou para transacdes que poderiam trazer vantagens econdmicas ao
grupo ou a familia.

Miguel Bartolomé relata que :

Los guaranies Mbya de Misiones poseen um alto grado de
nomadismo, pero cada desplaziamento pone a las bandas en contacto com
distintos miembros de la sociedad regional. Las relaciones con los
miembros de la sociedad local son sumamente importantes puesto que
representan tanto posibilidades de contratos de trabajo como de venta de
la cesteria comercializada. Para estos desplaziamentos se consulta al
shaman, ya que, asi, como antiguamente, busaba en sus suefios los
mejores cotos de caza y las regiones mas fértiles, ahora busca los sitios
gue mayores ventajas econdémicas representen. (Bartolomé, 1971:113)

Enfim, o sonho legisla sobre diversos fatos da vida guarani, podendo
marcar aliancas, viagens, visitas entre tantas outros acontecimentos, anunciados
e aconselhados pelas divindades.

Como ja colocado anteriormente, é através dessas experiéncias individuais



que o Guarani ird receber de seus antepassados e divindades consolacéo,
conselhos e até revelacbes proféticas. Cada qual, segundo sua personalidade
tera experiéncias misticas proprias e unicas.

Notei isso através dos depoimentos de meus informantes:

“Até sabemos que existe Nanderd no céu Sempre cada uma
pessoa pensa No seu coracdo o seu sentimento por Nanderd, ninguém
também pode saber. Eu por exemplo, ndo posso saber como Floriano
pensa, mas ele pensa no Nander( , como é que ele vai manter a crianca
dele, eu também penso no Nander(, mas Floriano também n&o sabe meu
pensamento qual é que vai definitivo”.

Sobre um fundo doutrinario comum, erguem-se, entéo, variados sistemas
interpretativos pessoais, caracterizando uma religido marcadamente experenciada
pelo acontecimento individual, pela acdo individual, ainda que guarde importancia
siginificativa ao lider religioso - o que serve também ao velamento da religido
através da privacidade de sua realizacdo. A propria organizacdo da experiéncia
religiosa guarani serve como metafora a sua organizacao social e a atitude de
seus membros em relacéo ao grupo e a si proprios.

De forma geral, as regras, as normas, enfim, o arcabougo mais geral da
religido mbya é apresentada pelo karai, representante e reflexo do grupo e de
suas representacdes morais tradicionais. Interagindo com isso, mas com a
liberdade de experenciar essas normas e representagdes individualmente, estao
0os membros do grupo, vivenciando a religido, assim como a experiéncia da
convivéncia com o grupo, segundo suas proprias interpretacdes (mesmo que de
forma limitada).

Do mesmo modo, as regras de conduta sdo apresentadas pelos preceitos
do fAandé-reko, porém, no contato com membros de outros grupos e, por outro
lado, no retorno no convivio entre os seus, os Mbya tendem a fazer suas préprias
interpretacdes e agir de forma individualizada sobre a gama de preceitos que o
Aandé-reké exige. A experiéncia do viver €, para o Mbya, uma experiéncia
individual, ainda que envolvida ou limitada pelo convivio com os outros membros

do seu grupo e pelas sancdes e coercdes que disso advém.



A unidade das manifestac6es oniricas e das porahei reside na base
doutrinaria da religido garani, baseada na aspiracdo da fortaleza espiritual
(mbaraete), no amor ao proximo e no culto ao sol (Nande Ru PaP& Tenondé), na
crenca na ressurreicdo e em uma concepcdo (no sentido de nascimento)

diferenciada, todas aparentes na poesia exotérica dos Mbya.

2.3- A chegada dos Ne'eng - a concepcdo mbya-guarani.

A concepcdo, para os Mby4a, da-se através de causas sobrenaturais, por
intermédio do sonho. Pelo sonho, os Ne’eng Ru E Te - os pais da palavra-alma,
criados por Nande Ru Pa-Pa Tenondé, o pai dos deuses - enviam os Ne'eng o
espirito, ou palavra-alma para que se encarnem na Terra. O espirito encarnado &
o Pyr6 fie “eng, que se engendra no ser humano.

Assim que nasce a crianga, o pai € a mde entram em recluséo ritual - a
couvade - que sao medidas magicas para neutralizar a vulnerabilidade fisica e
psiquica decorrente da “fraqueza’ e da ameaca do odje k6 aku, ou seja, ficar
“louco como 0s animais”, se ndo seguir as regras do resguardo tais como
abstinéncia sexual, dieta e descanso.

Apoés um periodo de aproximadamente um ano - acredito que até a crianca
andar ou dizer as primeiras palavras - as maes levam as criancgas para o ritual de
batismo ou nhemongarai, presidido pelo mita rendi - a - aquele que da nome as
criaturas, geralmente o opy gua ou karai (espécie de pajé mbya).

No ritual que acontece dentro da opy (onde se ofertam aos deuses 0
boijapé, espécie de biju de milho, em nome das criangcas do sexo feminino e a
espiga do guaimbé para as criangas do sexo masculino), o mita rendi -a acende o
cachimbo cheio de tabaco e passa a entoar rezas para entrar em comunicacao
com os deuses (Ne’eng Ru E Te ) e averiguar, com eles, a procedéncia da alma-
palavra de cada crianca. O mita, entdo, recebe a mensagem dos deuses e
informa a procedéncia do espirito que foi encarnado e, seguindo o contexto da

mensagem recebida, pode perceber de qual paraiso - dominio de onde a palavra-



alma partiu, ou seja, qual divindade que a enviou. Apds ouvir da divindade, o mita
comunica a mae o nome secreto que acompanhara a crianca até sua morte. Esse
nome é seu Ery mo” & a - aquele que sustem o fluir da palavra.

Segundo a divindade que mandou a alma-palavra, os nhomes podem ser
divididos da seguinte maneira (dados extraidos de [Cadogan, 1950] e de

observagbes em campo):

MASCULINOS : FEMININOS:

Espiritos (almas-palavra ) enviados por :

Namandu Ru Eté:

Kuaray mimbi

“ o pai
“ miri
“  endyju
“jeja

rata

Karai Ru Eté :

Karai rata a

“ rata a fie"ery

tataendy

“ kuchuvi

fie"engija

Jakairad Ru Eté:

Namandy Chy Eté:

Jachuka
“ rata a
Ara miri
“ jeré

" poty

Karai Chy Eté:
Kerechu

- poty

Jakaira Chy Eté:

Kuaray atachi Tatachi
? atachi Yvéa
Tupd Ru Eté: Tupé Chy Eté :

Vera

mir{

Para

reté



chunua “ mirf{

Tupa Kuchuvi Vevé “ poty

“

jachuka

Outros pais de palavra-alma sédo Pa-Pa Ychapy e Karai Ru Ete Miri.

2.4-“Ne’&” - apessoa ou a“alma-palavra’” mbya-quarani.

Posso dizer que a concepcao de alma para os Mbya é pluralista, ou seja,
acreditam que a pessoa é composta por mais de um espirito: um de natureza
divina e outros de natureza telurica, significando a dualidade entre as tendéncias
espirituais de um lado e as vitais, instintivas, do outro.

O primeiro é chamado de fie’é. Para Cadogan, o fie’é significa palavra, o
conceito de expressar idéias ao mesmo tempo; essa € a parte divina da alma
sendo enviada pelos Ne’eng Ru E Te (pais das palavras-alma).

Em Schaden, vemos :

O fie’é é de origem divina, isto é, participa da natureza dos
espiritos sobrenaturais. E responsavel pelos desejos, sentimentos e
manifestacGes mais nobres do individuo. A funcdo primordial, basica, da
alma é a de conferir ao homem o dom da linguagem; dai a designacéo.
(Schaden, 1974:112)

E ainda :

(..)os fie’é se caracterizam por existéncia relativamente livre e
autbnoma , isto &, existem independentes do corpo, podendo deixa-lo, um
a um, e retirar-se para regides distantes. (Schaden, 1974:116)

O autor citado revela um aspecto interessante da filosofia de vida Guarani -
a do homem ser, acima de tudo, um animal social, que se desenvolve a partir da
comunicacdo com o grupo. Dessa maneira, a comunicacao diviniza-se, porque a

alma-palavra é parte integrante das proéprias divindades, sendo um pedaco delas,



e 0 home € o proprio portador dele - um Mbyéa nao se chama Karai, por exemplo,
ele é Karai, ele € o proprio nome.

Como em Nimuendaju:

O nome a seus olhos é, a bem dizer, um pedaco do seu portador,
ou mesmo quase idéntico a ele, inseparavel da pessoa. O Guarani nao “se
chama” fulano de tal, mas ele “é” este nome. O fato de malbaratar o nome
pode prejudicar gravemente ao seu portador. (Nimuendaju, 1987:31-2)

Através desses apontamentos e de minhas proprias observacdes, conclui
que os Mbya tém uma concepcao de pessoa individualizada. A pessoa Guarani €
um pedago de determinada divindade; logo ela é a divindade, una, autbnoma,
independente dos papéis em relacdo as outras.

Posso afirmar que a definicdo de papéis segundo a sua cosmologia e
nominacéo, ndo responde aparentemente a divisdes organizacionais grupais ou
clanicas, e sim primordialmente ao individuo, a sua concepc¢do e historia. A
principio, os nomes guarani ndo determinam posicdes, sejade parentesco,
familiares, de ancestralidade dentro de um sistema classificatorio. Determinam a
indole possivel de determinado individuo dentro de uma classificacdo
cosmoldgica bastante individualizada (pela indivisibilidade de cada divindade),
mas interdependente.Os Mbya-Guarani sdo as suas divindades encarnadas, sao
filhos dela. E isso os diferencia, diferenciando pelo Unico e ndo pelo grupo.

Novamente em Schaden:

Com referéncia a alma, isto é, a individualidade psiquica e
moral,(...) a alma ja nasce pronta, ou pelo menos, com determinadas
qualidades virtuais, por assim dizer embrionarias (Schaden, 1974:61).

Cabe salientar que a pessoa, aqui, € o nome. De certa forma, o tempo

também passa a ser estético, quando se curva sobre si mesmo na eternizacéo



dos antepassados, perpetuamente reencarnados sobre o mundo. Abro somente
mais um paréntese - sobre a temporalidade mby4, voltada a uma presentificacao
estatica do tempo, conforme ja vimos. Tanto nos seus mitos e histérias, quanto na
nocao de pessoa para o Guarani, 0 tempo curva-se sobre si mesmo, repetindo-se
até o infinito.

Voltando a particularidade da pessoa guarani - € demonstrada a primazia
da individualidade sobre a pessoa. J4 na educacdo do jovem Mbya, os pais
dedicam aos filhos uma liberdade de ac&o, de movimento e independéncia,
raramente vista na sociedade ocidental. O Guarani pretende-se o senhor de seus
atos, e disso depende mesmo sua prépria confianga e seguranga. Volto a
Shaden:

O extraordinario respeito a personalidade e a vontade individual,
desde a mais tenra infancia, torna praticamente impossivel o processo
educativo no sentido de repressao (op.cit.:60).

Na Reserva do Inhacapetum € comum, andarem soltas as criancas assim
que dao os primeiros passos, a procura da propria agua, ou dos proprios
brinquedos. Os pais se reservam a observar a distancia.

Certa vez, fiquei preocupado com a aproximacdo de uma crianga de cerca
de dois anos do fogo de chéo. Peguei-a pelo braco e tirei-a de perto da fogueira.
Os pais da crianga sorriram e responderam-me: Nao precisa preocupar, ela nédo
vai mais se queimar. Uma vez ela ja chegou perto e ja se queimou. Agora ela
sabe que o fogo machuca.

Em tese, para o Mbya, a crianca ja é o adulto, tendo a capacidade de
discernimento e de responsabilidade sobre o mundo, o que demarca a diferenca
significativa entre a crianca e o adulto é a fragilidade daquela, sua incapacidade
em subsistir sozinha.

Nado me esqueco de que um dos pedidos dos Mbya do Inhacapetum
quanto a publicacdo de suas fotos era para que pedisse autoriza¢do também as
criangas que tivessem pousado. Esse fato revelou-me o valor que o Mbya credita

a capacidade de julgamento e individualidade da crianca.
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Voltando a caracterizacdo da alma-palavra, para os Mbyd, segundo
Schaden, o ser humano divide-se em txerereté (0 meu corpo) e txefie’é ( 0 meu
espirito ou minha alma-palavra), e haveriam trés almas em cada individuo, duas
boas e uma ruim, as quais se manifestam por meio da linguagem. A alma ruim e
uma das boas produzem manifestagdes relativas as outras pessoas, tratando da
relacdo da pessoa com 0s outros seres humanos, enquanto a outra alma boa
incube-se de proteger o individuo quando, por exemplo, dorme sozinho na
floresta. Segundo Ferreira, no entanto, a alma, para os Mbya, é dual, dividindo-se
em alma teldrica e alma divina (conform ja referi).

A alma divina, ou fie'é, é recebida por ocasido do batizado, e esta
diretamente relacionada ao seu deus criador, como dito. J& a alma telUrica ou an
(principio vital) é o principio terrestre da alma junto ao corpo no momento em que
a alma divina encarna na terra. Esse espirito se desenvolve no decorrer da vida
da pessoa, como resultado do seu modo imperfeito de viver (teko achy) (Ferreira,
2003:16).

Quando o individuo chega ao final de sua existéncia terrestre, essa alma
telarica imperfeita se converte em mbogla, espécie de fantasma que passa a
morar nos cemitérios, vagando pelo mundo onde a pessoa transitou em vida,
atormentando os vivos. “E a sombra, o rastro, o eco do ser humano” (Cadogan,
1950).

Um de meus informantes relacionou a saida de sua terra natal a morte de
seu pai, manifestando sua vontade de sair de perto do mbogua, para que nao
atormentasse sua familia.

As almas saem e entram pelo vértice da pessoa, movimentando-se
livremente pelo espaco. Se abandonarem, porém, o corpo todas a um s6 tempo,

levam a morte. Cito um interessante trecho de Ferreira:

Se a vida mistura os diferentes principios que comp8em a pessoa
Guarani, constituindo-a numa sintese dindmica; a morte enquanto evento
que transforma a pessoa encerra em si uma forga dispersiva: o espirito
divino que provém de um dos paraisos divinos retorna a sua morada de
origem; o corpo (te-t&) é enterrado e passa pelo processo da putrefagdo; e
a alma teldrica fica a vagar na terra em torno aos seus parentes viventes.
(web site VRAM - 2004:6)



Entretanto, de acordo com os Mbya-Guarani, a morte nao €
necessariamente o destino final da pessoa. Isso aponta para o ideal da realizacdo
da pessoa Mbya-Guarani: a pessoa que consegue alcancar a Terra Sem Mal.
Nesse sentido, a posicdo da pessoa na vida esta entre dois aspectos de sua
alma: entre o divino e o telurico, entre o fie”é e o teko achy(...) Somente depois de
haver superado a sua dimensdo teko achy € que ela alcangcard a Terra Sem
Mal.(...) Aqui, a pessoa se realiza enquanto devir-Outro, enquanto devir-Imortal -
(...) € um entre [um entre dois], e ndo um ente”.(Ferreira, 2003:17)

Quanto mais proximo chegar de uma teko pora, a forma perfeita de ser e
de viver segundo os principios do fande rekd, mais o individuo estara
desenvolvendo de forma “boa”, sua fie'é, aproximando-se assim de ter direito
segundo seus bons atos a Terra Sem Mal por seus bons atos.

Como, entdo, os Mbya conjugam a individualidade pessoal, a
independéncia a um modo de vida que se pretende holista, que se pretende
integrado e harménico dentro do ideal do Aande-reké?

Segundo Garlet, o teko pora expressa-se também pela convivéncia
harmonica entre os membros da coletividade. O controle da raiva, o respeito aos
mais velhos, a atencao a reciprocidade, o fervor religioso, a sobriedade séo todos
requisitos para alcancar-se a aguyje - plenitude espiritual.

Proponho pensar do seguinte modo: com as comunidades privadas da
maior parte de suas terras e vendo-se forgcadas a integrarem-se dentro de um
regime de exploracdo colonial, como reacdo face a opressao estrangeira, a
solidariedade no interior da comunidade(a partir da escassez da terra e da
dificuldade em manter as antigas relacées entre grupos e intragrupo frente ao
efeito da conquista) orienta-a no sentido de preservar através de novas formas os
frageis equilibrios entre os homens e desses com a terra, equilibrio tanto interior
quanto exterior. Para assegurar a manutencdo material e simbdlica do grupo,
surge a necessidade de arrefecer a estrutura comunitaria que a nova situagao, a
do contato colonial, mesmo que paradoxalmente, obriga-lhes a fortalecer e

preservar.



Dessa solidariedade comunitaria, da elaboracédo de discursos que facam
frente a esta nova realidade, decorre um fechamento da vida comunitaria e de
praticas que forcam uma redistribuicdo, por meio de uma economia tradicional e
de prestigio, das riquezas que se arriscam a ficar acumuladas nas méos de uma
minoria dentro da comunidade. Essa forma de resisténcia incide diretamente
sobre a individualidade guarani, ja que no contato, esses lagos comunitarios, para
garantir a manutencdo da comunidade, devem se fortalecer. Quando o sistema
que fortalece a coesao social é desrespeitado, principalmente por estas atitudes
individualistas de alguns de seus membros, iniciam-se as tensdes dentro da
comunidade.

Ao que parece, 0 que mais tem caracterizado a teko achy, o modo
imperfeito de ser, tem sido justamente, entre os Mbya, a falta da reciprocidade, ou
a desatencdo a ela. Isso passa, principalmente na pratica, por uma espécie de
individualidade em sua organizagdo social e de outras questdes de ordem
econdmica, conforme veremos a seguir, com a entrada de novos elementos
culturais vindos de grupos e instituicbes da sociedade envolvente que se
coadunam com praticas que de certa forma estdo amparadas no discurso
tradicional da pessoa guarani.

A ideologia guarani, bem como todos os referenciais que apresentei acima,
encontram-se hoje, em contato intermitente, relacionando-se com uma outra
espécie de ideologia, a ideologia da sociedade moderna ocidental, denominada,
por Louis Dumont, individualista.

Para entender, de que modo, ou como, a relacdo entre as duas ideologias
tem operado dentro da organizacdo mbya-guarani, ou no caso especifico da
Reserva do Inhacapetum, considero necessarios 0s aportes sugeridos por
Dumont ao longo de sua obra (1996; 2000), aportes esses que proporcionam
elementos tanto para andlise dos eixos teodricos holismo versus individualismo
quanto para reflexdo de como se conjugam ou ndo essas duas formas
ideoldgicas - a do Mbya Guarani e a da sociedade envolvente (conjungdo dentro
da perspectiva dumontiana do englobamento dos contrarios), que podemos

definir, com algumas especificidades regionais, como sociedade ocidental



moderna.

Até Dumont, um individuo como uma categoria, como um conjunto de
idéias, era colocado ao lado de um individuo dado como objeto empirico, nimero
de estatistica e prova da realidade social. As diferencas que separam Radin de
Durkheim e Mauss, por exemplo, sdo mais marcantes do que se supunha, ndo
pelos “grilhdes” com que amarravam seus homens a sociedade, mas pela
maneira como ajustariam seus homens e em que campo tedrico eles se situariam.

Dumont tentard, em sua obra “O Individualismo: uma perspectiva
antropologica da ideologia moderna”, demonstrar, em primeiro lugar, as
diferencas entre os recortes metodoldgicos de uma perspectiva mais holista (que
vé a sociedade como um todo) de outra mais individualista (Que vé os conjuntos
sociais separadamente) e, ainda, caracterizar o Individuo como fruto de uma
ideologia especifica de uma determinada sociedade.

Esse autor sustenta que, s6 pela rudimentaridade e imprecisdo do quadro
conceitual da antropologia poderia haver confusdo entre um individualismo
metodoldgico e um individualismo como ideologia. Tal diferenca torna freqliente a
distincado dos trabalhos das diversas escolas antropolégicas.

Para Dumont, existem duas maneiras fundamentais de perceber o
individuo e a escolha de alguma dessas abordagens ira tornar um produto da
pesquisa completamente dispar do outro. Ao falar de individuo, Dumont esta
falando de um parénimo, no qual, freqientemente, confundem-se sentidos
diferentes de mesmas palavras.

Os dois sentidos sdo mais precisamente:

Individuo: Do individuo ou do homem individual deve, de fato,

distinguir-se”:

1) 0 sujeito empirico : amostra indivisivel da
espécie humana, tal como é encontrado em todas as sociedades.

2) O ser moral, independente, autbnomo e, assim

(essencialmente) ndo social, tal como é encontrado, sobretudo, em nossa
ideologia moderna do homem e da sociedade.

A distincdo € indispensavel para a sociologia. (Dumont, L.
1993:280)



A partir dessa distingdo fundamental, causadora de tantas confusdes ao
longo da sociologia, posso seguir com maior clareza e segurancga, indo ao
encontro do que mais interessa neste trabalho - o individuo moral, ainda que,
como explicado em nota, varias vezes tenha- me remetido ao guarani como
sujeito empirico, membro indivisivel de um grupo ou comunidade.

Segundo Dumont, é dever da antropologia dedicar-se ao conhecimento das
idéias e valores que tém curso num dado momento social, e a isso ele chama
ideologia. O homem ¢, fundamentalmente, um ser social e, para a andlise de
uma ideologia entre sociedades diferentes (ja que para Dumont a comparacao

entre 0 “n6Gs” e 0 “eles” & extremamente valida a Antropologia):

Cumpre levar em conta, em cada sociedade ou cultura, a
importancia relativa dos niveis de experiéncia e de pensamento que ela
reconhece, ou seja, usar 0s valores mais sistematicamente do que tem sido
feito(...) Com efeito, nosso sistema de valores determina toda a nossa
paisagem mental. ( ...) Suponha-se que a nossa sociedade e a sociedade
observada apresentam ambas, em seus respectivos sistemas de idéias, os
mesmos elementos A e B. Basta que um subordine AaBeaoutraBaA
para que resultem diferencas considerdveis em todas as concepcdes. Por
outras palavras, a hierarquia interna da cultura é essencial para a
comparagdo. ( Dumont, L. Op.cit. :.18)

O principio hierarquico, em Dumont, reside na relevancia que uma
sociedade imprime a um determinado valor em seu conjunto geral de valores, e
isto, uma analise de ideologia indicard (grosseiramente falando) qual valor este
sistema de idéias privilegiara ao categorizar valores em uma hierarquia desses
mesmos. Assim, determinados valores podem sobrepor-se a outros de acordo a
relevancia que alcangam dentro de um sistema cultural. E essa caracteristica que
define e diferencia substancialmente uma ideologia especifica a cultura de outra.

Seguindo a logica das classificacfes binarias, desse principio hierarquico
resulta o que Dumont ird chamar de “englobamento do contrario”, ou seja, os dois
pares de oposicdo (no nosso caso, individualismo e holismo) diferenciam-se em
relacdo a um todo que os engloba (a ideologia da organizagdo social).O

englobamento do contrario prevé, entdo, dois principios antagbnicos, mas que



possuem sua existéncia confirmada exatamente pela negacéo, pelo contraste de
um com o outro. A importancia da comparacéao reside, portanto, na comparacao
das hierarquias de valores existentes dentro das culturas de duas sociedades
diferentes.

“(...)Neste caso reconhecer é o mesmo que avaliar e integrar(...)” diz
Dumont,(Dumont, 1993:229-31)

Para Dumont, sob uma perspectivacéo hierarquica da ideologia moderna,
ela configura-se como Individualista, ou seja, a configuracdo da hierarquia da
ideologia ocidental parte do pressuposto de que, na sociedade moderna, o valor
individual tem primazia sobre o valor grupal .

Sendo o individualismo o valor fundamental da sociedade moderna, e
partindo de que a idéia individuo moderno é idiossincratica, Dumont procura
tracar hipoteses de como nasceu e desenvolveu-se a ideologia do Individualismo
na civilizagao ocidental moderna.

Seu eixo cronoldgico parte da Igreja dos primeiros séculos e da Reforma
Protestante, para demonstrar como o individuo cristdo, estranho ao mundo na
origem, vé-se, cada vez mais, e profundamente envolvido nesse. Com a
emancipacdo do campo da politica do campo religioso no Renascimento e o
nascimento da instituicdo Estado, o desenvolvimento do individualismo leva a
emancipacdo do campo econémico do campo politico na modernidade. Dumont
utiiza numerosas péaginas de suas obras na proposicdo da génese do
Individualismo moderno, entretanto ndo € minha proposta, neste trabalho, retomar
todo o caminho percorrido pelo mestre, mas sim apontar algo utilizado por ele
como ponto fundamental nessa génese que infiro poder ainda ser utilizada como
referencial ao estudo das sociedades indigenas: que é a idéia de individuo fora-
do-mundo e de individuo-no-mundo.

Para Dumont, algo do Individualismo moderno esta presente nos primeiros
cristdos e no mundo que os cerca. E evidente que n&o o individualismo que nos é
familiar, pois esse, desde seu principio, sofreu profundas e complexas
transformacfes durante séculos de historia, até configurar-se da maneira que o

temos em nossos dias.



A religido seria o fermento essencial de tal Individualismo, primeiro na
generalizacdo da formula (alcancado, rapidamente, varias nacdes e povos) e, em
seguida na sua evolucdo. Dumont acredita que apenas a religido seria capaz de
desenvolver, no seio de uma sociedade holista, uma ideologia que a
contradissesse como o individualismo. Cabe lembrar o que apontei anteriormente
sobre a expresséao individualizada da religido Guarani.

Assim, o Individualismo moderno s6 poderia ter sua origem na aceitacao
de uma espécie de valores e de uma lenta transformacdo noutra espécie. Na
ideologia moderna, o primeiro, em sua ordem de homem e sociedade, é o
individuo como ser moral, autbnomo, néo social e portador dos valores supremos
dessa . Mas até que isso se configure dessa forma, devemos tentar entender
como se daria a transicdo de uma sociedade holista, que considera o valor na
sociedade como um todo, para uma sociedade que privilegia o individuo como
valor supremo.

Segundo Dumont, esse individualismo surgiria do homem renunciante, o
que renuncia a sociedade que impde uma interdependéncia estreita a ela. Esse
homem renuncia a vida social e suas restricdes para consagrar-se ao progresso e
destino préprios.

Um exemplo classico seriam os homens santos da india. O renunciante
basta a si mesmo, s6 se preocupando consigo mesmo. Seu pensamento € igual
ao do individuo moderno, com uma diferenca: ele pretende viver fora do mundo
social, enquanto nds vivemos no mundo social. Assim, o individualismo surgiria
numa sociedade tradicional, do tipo holista em oposicdo a sociedade, ou seja, sob
a forma de um individuo-fora-do-mundo. Na busca pelo contato com a divindade
(que é o todo do qual cada individuo mbya deriva) através do sonho, na
expressao religiosa individual, com fim de aperfeicoamento que garante a entrada
noutro mundo (na Terra Sem Mal) e com 0 apego a um sistema moral que sugere
regras que ditam a vida terrena em relagcdo ao devir, ao além, ndo seria dificil
pensarmos os Mbya (ao menos idealmente, segundo seu proprio sistema de
crengas) como renunciantes, ou individuos-fora-do-mundo.

No Cristianismo primitivo, o individuo desembaraca-se da sociedade, como



sugerido por Cristo:"Dai a César o que € de César”. Ele estd em relacdo a Deus, e
ndo a coisa mundana. Assim sendo, o0 mundo social € de outra ordem, da ordem
mundana, a quem nao lhe interessa servir, tornando-se como um individuo-em-
relacdo-com-Deus, também, um individuo-fora-do-mundo.

O individuo como valor é concebido, numa sociedade holista, como alguém
exterior a organizacdo social e politica dada, € um individuo-fora-do-mundo. A
Igreja, considerada como instituicdo que leva o individuo ao plano do espiritual,
conseqglentemente esta “fora do mundo”, e ajuda-o a adaptacdo de estar “fora”,
mas sujeito a um mundo temporal. Talvez, aqui, resida uma diferenca crucial
entre o desenvolvimento do renunciante cristdo e o individuo-fora-do-mundo
Mbya.

Enquanto o cristdo mantém-se sua rendncia na exterioridade da
organizacao social, entre os Mbya a renuncia se cristaliza e se pauta justamente
pelo ethos social. O todo social é renunciante. As regras sociais, as normas, 0
bom comportamento, tudo se ajusta a um sistema moral-filoséfico de busca pela
divinizacdo do ser, desse Ser voltar a se constituir com aquele que o gerou. O
Mbyé vive em fungéo do sobrenatural, os fatos reais sdo deste mundo como do
outro, e suas ac¢les, devem, idealmente , voltar-se a divinizacdo de sua pessoa,
aproximando-se do ser divino. Para esses grupos, através dos sonhos e da reza,
0 contato com o Além, com os antepassados e divindades, o que é inatingivel
para as sociedades cristds, da-se cotidianamente, influenciando, inclusive, suas
acOes durante o dia.

Na busca pela Terra Sem Mal, o Mbya precisa desenvolver sua conduta,
apurar sua ligacdo com seu Criador, com seu Ne'eng Ru E Te. Esse
desenvolvimento moral ocorre através, como ja disse, mediante as normas
prescritas pelo fiandé-rekd e a propria interpretacdo pessoal desse sobre a
conduta individual. Por consequéncia, a propria instituicdo total do social volta-se
a manutencdo do individuo-fora-do-mundo. Nesse sistema, a instituicdo ndo se
volta a amenizacao das contradicdes entre o sobrenatural e natural, e sim ao seu
acirramento, apesar de, em sua concepc¢ao cosmoldgica, os Mbya atribuirem um

estreita conexdo entre os dois mundos, através do contato com as divindades e



0S seres sobrenaturais. Quanto mais perto o Mbyéa estiver dos habitos de seus
antepassados, mais perto esta da divindade, do mundo sobrenatural, posto que
se esta distanciando do mundo secular, agora, “comandado” pelo “branco”.

Em uma das lendas sobre a criagcdo do mundo, os Mbya dizem que foram
criados dentro do mato, enquanto os “brancos” foram criados nos campos, nas
cidades. Ora, com a perda do seu espaco-territorio original, os Mbya estdo cada
vez mais inseridos nos lugares dos “brancos”; logo, cada vez mais inseridos em
um espaco diferente do seu - o mundo secular, ou o “mundo dos brancos”. Cabe
lembrar que a maioria das pescricdes do Aandé-reké resultam da proibicdo de
habitos adquiridos com o0 contato com grupos ndao-indigenas oriundos da
sociedade envolvente. Desse modo, o renunciar ao mundo secular é renunciar ao
“mundo do branco”, a viver “como o branco”, tornando-se em parte, outra forma
de resisténcia. Talvez dai as significativas referéncias escatologicas de seus
mitos, como a esperada destruicdo do mundo.

No Ocidente, o papel de conjugar o secular com o0 sagrado cabia aos
estéicos, que racionalizavam a adaptacdo ética mundana dos valores
extramundanos. Logo em seguida, a Igreja que, até entdo, estava para o Estado
como o0 mundo esta para Deus, arroga-se para si, no século VIII, também o poder
temporal supremo no Ocidente. Com isso, o0 individuo cristdo passa a estar
comprometido com o mundo num grau sem precedentes. O individuo-fora-do-
mundo passa agora a individuo-no-mundo.

Com Calvino na Reforma, o antagonismo entre mundano e espiritual é
finalmente eliminado, e o campo se unifica. O individuo esta agora no mundo, e o
valor individualista reina sem restricbes nem limitagdes. Finalmente, surge o que
poderiamos chamar de individuo moderno no mundo, “liberto” ndo so
religiosamente, mas também através de transformacdes sociais, politicas e
artisticas, como as prenunciadas pela Renascenca ou pela Revolucéo Francesa,
que tornariam, filosoficamente, os homens iguais desde o instante do nascimento
e, a0 mesmo tempo, centros do universo como pessoas. Isso ocorre, igualmente,
devido as transformacgdes econO6micas liberais que os tornam livres nas decisdes

sobre seu destino.



Em relacdo aos Mbya, penso que a tarefa de aliar o secular ao sagrado da-
se de forma significativa individualmente, de acordo com o experenciado na vida
pratica conjugada as experiéncias sagradas oniricas e das as vivéncias das rezas
porahei.

E claro que devemos privilegiar a unidade e especificidade de cada cultura,
priorizando a forma como cada uma configura a idéia de individuo. Dessa
maneira, contrastar uma cultura com outra seria de grande relevancia. Sugiro a
importancia dessas comparagbes na andlise das sociedades indigenas, na
medida em que as contrastamos com a nossa propria. Assim, freqientemente,
estamos proximos e inter-relacionados com esses grupos. Através desses
exercicios poderemos analisar como as idéias estdo sendo absorvidas e
ressemantizadas entre os grupos que sao submetidos a um freqiiente contato
com nossa cultura.

N&o quero sugerir uma aplicacdo exata dos termos dos autores analisados
aqui, porém, acredito que, se relegarmos as sociedades indigenas uma
organizacao radicalmente holista (estando eles, hoje em dia, em frequente
contato com a educacdo, com a moda, com a linguagem, com as formas de
expressdo ocidentais) seria impor-lhes falta de dinamismo a sua cultura e
engessar-lhes a capacidade de absorvizacdo e ressemantizacdo do novo mundo
que se lhes descortina.

As configuracdes sugeridas por Dumont dizem respeito ao entendimento
da ideologia da sociedade nacional envolvente a que os Mbya estdo submetidos.
Podemos rastrear, através da bibliografia uma configuracdo diferenciada sobre a
nocdo de pessoa para esse grupo, uma nocdo que gostaria de salientar é a
tradicional (conforme as concepcdes apresentadas acima), apontada por autores
h& pelo menos cinquenta anos. Acredito que algumas modificacdes advindas do
contato podem ter surgido dentro da ideologia mbya e, mesmo que sejam estas
quase imperceptiveis, considero-as importantes para o entendimento das diversas
categorias contrastantes nessa “fusdo de horizontes” do contato interétnico entre
os diferentes grupos.

Para resumir - tornar-se pessoa para o Mbya (tomar a forma humana) - é



possivel, a partir da parcela divina que constitui a alma. Essa parte constitui uma
divindade que concede seu home a quem recebe. Por assim dizer, todo Mbya tem
sua porcéo divina; consequentemente, € um pedaco da divindade. Isso lhe da o
direito de ascender a Terra Sem Mal. Ele vivencia, porém, o constante conflito
entre a espiritualizacdo (através da manutencdo das reciprocidades, da vida
religiosa e dos regimes alimentares) e a alma telUrica (com os prazeres e a vida
mundana, geralmente associados aos costumes dos “brancos”).

A busca do fiande-rek6 e a fuga do teko -achy vao ao encontro do
comportamento ajustado as normas sociais, ao cédigo moral do grupo. Assim
sendo, os Mbya estdo a meio caminho da natureza e da sobrenatureza. A
materialidade do corpo, a indestrutibilidade, é dada como inferior, como um nivel
a ser percorrido para se chegar ao aguyje, a sobrenatureza, ao estado divino.

Ora, existe um contraste moral aplicado pelos Mbyé& entre sua cultura e a
cultura do “branco”. Apesar de ambas culturas serem dadas pela divindade ao
homem, sendo a marca da divindade sobre a terra imperfeita, o “branco” tendeu e
tende a degenerar-se, devido a sua parcela telirica e, mesmo o Mbya no
frequiente contato, tende a voltar-se a tendéncia tellrica de sua alma, voltando-se
ao “mundo do branco”, ao comportamento ndo virtuoso, e a tudo que ele
representa : desde o ambiente, a dieta, os valores, etc.

Posteriormente, quando tratar das implicacfes praticas e simbdlicas do
contato interétnico a que esses Mbya estdo submetidos, passarei a perspectivar
de que modo, na agao pratica desse grupo, as a¢des de determinados individuos,
principalmente as daqueles que foram criados e educados mais proximos dos
‘brancos”, estdo sendo voltadas a uma espécie de individualismo aliado a sua
concepcao de pessoa, em vista de um afrouxamento dos ideais tradicionais
(holistas).

A investigacdo parte, dessa forma, da anexacdo ao eixo holismo-
individualismo, tanto da anélise ideoldgica do grupo quanto de uma analise que se
remeta ao nivel das acbes cotidianas (aqui, mais propriamente, econémicas) e
politicas de atores mbya-guarani, ndo s6 em relagéo a sociedade envolvente, mas

também em relacdo a seu grupo, diretamente.



Seria interessante perceber a tenséo entre uma configuracao individualista
de pessoa e um ideal organizacional holista, (voltada ao grupo como um valor
primeiro dentro de uma hierarquia sistematizada de valores que configura uma
ideologia especifica) dentro da mesma estrutura ideoldgica frente ao contato com
outra ideologia, englobadora e absorvente, primordialmente baseada no valor do
individuo.

O capitulo seguinte ir4 tratar justamente disso, de como, através de
elementos observados pelo viés econémico, além de irem se transformando, vao
ajustando, para certos individuos, uma concepcao holista a incipientes valores
individualistas. Além disso, de como essas acdes de individuos isolados criam
tensdes dentro do grupo submetido ao sistema moral marcadamente holista do

fiande-reko.



3 - Vendendo arte: a economia mbya-guarani em situacao de contato

interétnico na cidade de Sdo Miguel das Missdes

Neste capitulo, analiso as acdes e representacfes socioeconémicas dos
Mbya e de sua insercdo em Sao Miguel das Missdes, entendendo-as nas relagdes
cotidianas observadas em campo, tanto dentro da comunidade do Inhacapetum,
guanto fora dela.

Sabe-se que 0s aspectos materiais ndo sao separados dos sociais, mesmo
que estejam, teoricamente, em dois campos de andlise diferentes: o primeiro,
delimitado na articulagdo do homem com a natureza a servico de um interesse
pratico; o segundo, na manutencdo da ordem entre as pessoas e 0s grupos. Tal
divisdo, porém, conforme aponta Sahlins (2003), guarda equivocos que n&o
explicam como um conjunto de condigdes se reflete nas relacdes devotadas a
outros conjuntos: as econdmicas as sociais; as sociais as ideacionais e as

ideacionais as econdmicas. Ndo basta apenas reagrupar os dois elementos - 0



econdmico e o social, por exemplo, em funcao dos bens materiais dentro do
contexto das relacfes sociais.

Sahlins restitui a unidade da ordem cultural, anexando um terceiro
elemento: o significado. Diz que o sistema significativo é que define toda
funcionalidade de acordo com a estrutura especifica e as finalidades da ordem
cultural. As formas culturais, para o0 autor, sdo impassiveis de interpretacdo
através das “forcas materiais”, 0 que acusa uma dependéncia do cultural a logica
pratica.

Isso ndo quer dizer que as forcas e as limitacdes materiais ndo produzam
efeitos na ordem cultural, mas, sim, que a natureza dos efeitos “ndo pode ser
interpretada a partir da natureza das forcas porque os efeitos materiais dependem
de sua localizacdo cultural. A prépria forma de existéncia social da forca material
é determinada por sua integracdo no sistema cultural” (Sahlins, op.cit.:205).

Esse é, sem duvida o locus deste trabalho: a idéia que, de certa forma,
percorre toda metodologia aplicada a ele - de como é necessario para analise da
vida cotidiana do Mbya frente a sociedade envolvente, entender-se como estéo
integradas estas distintas categorias - o econdmico, o social e o simbdlico. E
justamente, por isso, que utilizei, até aqui a descricdo dos varios elementos que
compdem esse universo - a histéria do contato colonial, as relagbes que os Mbya
mantém e mantiveram com a sociedade envolvente, a nocdo de pessoa, suas
distintas temporalidades e religiosidade - para agora finalizar com sua
organizacdo social e econbmica, ou seja, como essa organizagdo se configura
diante uma situagdo de contato, em que as relagbes e as influéncias se dao
sempre de forma hierarquizada, de cima para baixo, da sociedade englobante
para as englobadas e, por fim, de que forma as interferéncias tém afetado a uma
verificdvel prética individualista de membros da comunidade Mbya de Sao Miguel
repercutindo em diversos conflitos dentro da Reserva.

A préxis da acdo produtiva assume, assim, tantos 0os aspectos objetivos do
processo, quanto subjetivos. Por um lado, as relacdes e meios de producéo
historicamente dados e, por outro, a experiéncia que os homens tém de si

proprios e dos objetivos da sua existéncia durante a transformacgéo produtiva do



mundo através de determinadas formas instrumentais. Essa praxis € especifica,
entdo, em cada sociedade, tornando-se tdo diversa quanto a existéncia dessas
multiplas sociedades. Assim, categorizar a praxis de todas as sociedades
tradicionais, como inclusa dentro de um “comunismo primitivo”, seria
descaracterizar a complexidade das légicas e dos comportamentos econémicos
especificos a essas.

Hoje, os Mbya vivem entre sua economia tradicional, baseada em valores
idealmente holistas - ainda que, sua organizagdo demonstre elementos
individualistas como a construcdo de pessoa - e a economia da competicdo e do
consumo desenfreado da sociedade ocidental moderna envolvente. Como se
encontra, entdo, essa ambiglidade dentro da sociedade Mbyda, cujas praticas
econbmicas tradicionais se relacionam com outra sociedade, que mantém em
destaque na hierarquia ideoldgica, o valor do individualismo e as praticas que dele
advém - ganho pessoal, acimulo e consumo?

Como se conjugam as praticas de uma sociedade burguesa, em que a
producdo material € o lugar dominante da producao simbdlica, com as de uma
sociedade indigena, onde esse lugar é o das rela¢des sociais (principalmente de
parentesco)?

Minha experiéncia junto aos Mbya foi voltada a percepcdo da forma de
CcOmo se processam como praticas econdémicas as influéncias advindas das acoes
presentes na relacdo Mbya - sociedade nacional (representada pelos diversos
grupos, agentes e instituicdes nao-mbya observadas em campo).

A pratica econbmica passa por trés momentos distintos, imprescindiveis a
analise: a producdo, a circulacdo e o consumo. Desse modo, esses trés
momentos constituem assim 0 sistema significativo da economia, as maneiras
como se expressam as atividades econdmicas. Assim, a analise utilizara, mesmo
como analogia, esse caminho.

No primeiro momento, apresento as caracteristicas da producdo
envolvendo a organizacdo social tradicional mbya: as principais atividades
produtivas, sua relagdo com o espago, as técnicas e tecnologias empregadas.

No segundo, as formas de circulacdo dos bens produzidos pelos Mbya e,



com isso, tento demonstrar as principais relacbées econdémicas mantidas entre o
grupo e a populacdo de Sao Miguel das Missbes, bem como entre os proprios
Mbya. Busco demonstrar, também, que as formas de circulagdo dos bens
correspondem a uma forma especifica de organizacdo social que se coaduna com
outras esferas simbdlicas do grupo.

E, finalmente, o consumo que, na realidade, segue ao apresentado na
circulagdo. Demonstro como novos valores aliados a outros, jA& presentes no
esquema simbdlico mbya, tém causado conflitos dentro da Reserva, justamente
pelo afrouxamento das regras tradicionais de distribuicdo e de consumo entre
alguns individuos.

Utilizo, como dados, para a descricdo da economia tradicional Mbya a
literatura histérica e etnografica unida a observacdo efetuada nas relacfes
econbmicas desses com o0s “brancos” (turistas, comerciantes, agricultores,
moradores locais) tanto na cidade, quanto nas imediacbes da Reserva do
Inhacapetum. Extrapolo um pouco esse universo de analise as historias de vida
de alguns Mbya, e enfatizo as relacdes de trabalho desses, submetidas a
“brancos” na Argentina e Paraguai, para por fim voltar a observacéao para dentro
da Reserva.

Além disso, faco uma descricdo densa do jogo montés entre os Mbya, o
que podera trazer elementos que demonstrem suas noc¢des de mercadoria,
moeda e reciprocidade.

Antes, porém, trago novos elementos para se pensar a situagdo do contato
interétnico mais enfocada sobre a expoliacdo do ambiente simbdlico e
materialmente mais importante para o Mbya - o mato. Apresento ainda, quais as
estratégias de resisténcia do Mbya frente a isso, finalizando a discusséo desse

tema no trabalho, para passarmos adiante.

3.1 - Interlddio - esperando o comprador: a “raspagem interétnica” e a

situacdo colonial




Lembro o relato de um dos meus informantes, o qual transcrevo a seguir:

(...), agora sobre este ponto de vista, nds ndo era para viver,
assim, como a cultura do branco, porque ja mudou muito, né ? Mudou
muito, ai entdo ja, nossa visdo mesmo ja foi mudando né ? Como é que
no6s enxergamos a cultura do branco e como é que nés vamos viver como
o0 sistema do Guarani, porque ja ndo existe mais mata e também ja esta
muito perto da cidade. Antigamente ndo era assim. Guarani tinha que
morar longe da cidade, ndo tinha poluicdo, ndo tinha fabrica perto da
aldeia, agora ja mudou muito. Entdo ai, Guarani sente, né ? Assim como
ja estd mais dificil como n6s estamos agora. Porque antigamente Deus
mandou que ndo era para viver assim, mas s6 que as coisas mudou, (...)
Mas o Guarani vai viver aqui na terra como Nander( mandou, néo vai
mudar de todo, todo. A cultura nossa vai continuar, ndo vai mudar para
outra forma, nem que o branco e o governo se preocupem com a questéo
indigena, nés ndo vamos mudar totalmente. (..) N6s ndo vamos ficar rico,
ndo vamos ficar assim no estilo do branco.Vamos ficar sempre assim,
porque Nanderd mandou assim para nos. Manter o fiande reko.

O interlocutor demonstra que sua cultura vive, hoje, na tensao entre duas
tradicOes - entre a Guarani, 0 modo de vida dos seus antepassados, e a cultura
ocidental moderna, este monstro voraz que devora tudo o que encontra para,
depois, regurgitar e ser devorado pela propria vitima. (grifo meu)

Ele lembra suas terras perdidas, o modo de vida daqueles que
desfrutavam de certo isolamento, da distancia da poluicdo avassaladora e do
tempo em que a terra ndo estava tdo nua, devido a destruicdo de seus recursos
florestais. Pergunta, numa licida demonstragcdo de conhecimento da propria
realidade, como conseguiria manter sua tradi¢cdo firmada em um local ha muito
perdido: a mata.

Percebe-se que a mata, nesse contexto, ndo tem apenas o sentido de
ambiente, mas de toda uma forma de vida articulada na convivéncia sinérgica
com os elementos da vida - o sentido de uma tradicdo que compreende uma
historicidade, uma organizacdo social, uma ideologia e uma economia
diferenciadas. O fiande rekd esta intimamente relacionado ao modo como o
Guarani vive seu espaco geografico (Melia, 1986:104).

A tekohd, espaco que abrange a reproducdo da vida guarani - casas -
rocas - mata, categoria-lugar (posso dizer assim), esse que condensa o modo de

ser tradicional Mbya-Guarani com o ambiente que o circunda. Esse lugar ndo é do



“pranco”, posto que, no momento de sua criacdo por Nande RU, escolheu viver
nos campos e nas cidades, enquanto o Mbya resolveu ir morar nas matas,
segundo seus relatos miticos.

Atualmente, os Mbyéa reencontram aqueles que escolheram o campo e
depois invadiram o mato, 0 que caracteriza uma situagdo de contato, histérica

especifica, a partir da “situacao colonial” :

(..)o dominio (histdrico) imposto por uma minoria estrangeira,
racial (ou etnicamente) e culturalmente diferente, em nome de uma
superioridade racial (ou étnica) e cultural afirmada de modo dogmatico, a
uma maioria autéctone, materialmente inferior; este dominio provoca o
estabelecimento de relagBes entre civilizagbes heterogéneas: uma
civilizagdo com méaquinas, com uma economia poderosa, de ritmo rapido
e de origem cristd se impondo a civilizagbes sem maquinas, com
economia ‘atrasada’, de ritmo lento e radicalmente ndo-cristd; o carater
antagbnico das relagBes existentes entre estas duas sociedades que se
explica pelo papel de instrumento a que é condenada a sociedade
colonizada; a necessidade, para manter esse dominio , de recorrer ndo s6 a
forca mas também a um conjunto de pseudojustificacdes e de
comportamentos estereotipados, etc. (Oliveira, 1972:21).

Depois de espoliados de suas terras, os indigenas no Brasil, de forma
geral, tornam-se uma preocupag¢do menor na situagdo de contato entre grupos
étnicos e a sociedade nacional envolvente. Como, hoje, estes constituem
minorias, mesmo populacionais, participando parcamente na estrutura politico-
econbmica global, a relacdo do Estado Nacional, do homem branco com o
indigena € completamente destituida de interesse, e, sendo mais pessimista que
Roberto Cardoso de Oliveira na obra citada, tem sobre suas lutas e reivindicacdes
pouca comocao publica.

Assim, a relacdo que os Mbya mantém com a sociedade nacional

envolvente revela-se como sugerido por Oliveira :

(...)por relagbes de oposicdo, historica e estruturalmente
demonstraveis. Note-se bem que néo se trata de relagfes entre entidades
contrarias, simplesmente diferentes ou exdéticas, umas em relagBes as
outras; mas contraditorias, i.e., que a existéncia de uma tende a negar a
outra.(...) as sociedades em oposi¢do, em friccdo, possuem também
dindmicas préprias e suas contradi¢des. Dai entendemos a situacdo de
contato como uma totalidade sincrética ou, em outras palavras, enquanto



situagcbes de contato entre duas populagdes dialeticamente unificadas
através de interesses diametralmente opostos, ainda que interdependentes,
por paradoxal que pareca ( Cardoso de Oliveira,1972:30 ).

A busca do fAande-reké transforma-se em resisténcia cultural, a todo
momento, minada, exatamente porque a existéncia desta com a teko achy, longe
de serem contrarias, sdo contraditorias, negando uma a existéncia da outra. Por
isso, podemos definir essa relacdo de contato nos termos utilizados por Roberto
Cardoso de Oliveira, como “friccdo interétnica” - a conjugacao opositoria de dois
sistemas diferentes, ou melhor dizendo sociedades diametralmente opostas
convivendo interdependentemente uma da outra dentro do mesmo espacgo ou
territorio.

A respeito dessa definicdo, acrescentaria que a interdependéncia se
articula de forma diferenciada entre as duas sociedades. Interdependéncia
exprime, em alguma instancia, sinergia, reciprocidade de atendimentos, o que néo
€ 0 observado na relacdo entre sociedade nacional, sociedades indigenas e
Estado-Nacao. Ha nitidamente uma valoracdo politica dos grupos da sociedade
nacional que, oficialmente, fundaram o Estado-Nacéo, e, ainda, detém os meios
de reproducéo do mesmo.

Esses grupos ,além de concentrarem em si a riqgueza do pais e suas terras,
a custa da espoliacdo de grupos indefesos, detém o poder de gerir 0 proprio
Estado e suas politicas publicas, de legitimar as ideologias nacionais, enfim, de
interferir, de forma contundente, em todos aspectos da vida social dos individuos.

Em ordem mais prética, detém,conforme preconizado por Marx, 0s meios
de producéo e, a partir de formas de escravidao veladas, compelem os grupos
menos favorecidos a trabalhar para garantirem sua relativa “independéncia”, o
que se volta a manutencdo do status quo vigente, através dos preceitos do
liberalismo econémico . Assim, ndo creio que as minorias excluidas do processo,
ndo de dominacdo, mas de dominar, sintam-se como numa relacdo de
interdependéncia com a sociedade nacional envolvente, mas sim de dependéncia
servil, necessitada (como a maioria das populagbes indigenas no Brasil) de

projetos paternalistas do Estado-Nac&do os quais sustentem sua sobrevivéncia



material.

Talvez, antes de “fricc@o interétnica”, fosse mais interessante usar o termo
“raspagem interétnica” para definir essa espécie de relacdo de contato. O termo
raspar corresponde a friccdo de uma superficie mais densa contra uma menos
densa - o atrito entre as duas resulta em uma nitida desvantagem material para a
superficie menos densa, enquanto a superficie de maior densidade pouco sofre
com o contato ou atrito com a superficie exdgena.

A relagéo da sociedade nacional envolvente e todos 0s seus mecanismos
de dominacao frente a esses grupos parecem-me bem menos “sinérgicos” do que
a relacdo apresentada por Oliveira, por responderem a uma estrutura
hierarquicamente desigual, e sem espacos de negociacao planificadores.

As estratégias de dominacdo passam pela progressiva retirada de
autonomia dos grupos indigenas advindos da tomada de seus territorios; e, para
mim além de uma violéncia simbdlica e material de grande magnitude, consistem
em um golpe fatal a um modo de vida que necessita de certos elementos para se
reproduzir tradicionalmente, quando se vé decepado desses.

Quanto a questdo da dinamica social entre os grupos indigenas, no caso
0s Mby4, ndo creio que sejam “aculturados” ou que percam seus sinais étnicos de
distincdo nessa relagdo. Infiro que esta se da em trés pontos.

O primeiro é o da inovacdo cultural ou transculturacdo, ou seja, que
impedidos de reproduzirem seu modo de ser tradicional, bem como fazer uso das
técnicas mais tradicionais de lidar com o espaco e o ambiente, esses grupos,
pressionados pelas ofertas da sociedade nacional envolvente, passam a
amalgamar novas técnicas ou novos consumos a velhos habitos ou velhas
tradicbes como, por exemplo, trocar a bomba de chimarrao feita em taquara pela
fundida em ferro. Sabe-se aqui que o habito do consumo da erva-mate é
tipicamente Guarani, porém, usavam para consumi-la, a bomba feita em takuapu-
miri ou taquarinha, e que, hoje em parte devido a inexisténcia desse material nas
matas de sua Reserva, trocam pelo produto ao alcance, oferecido pelo mercado.
Creio que um bom suporte para essa afirmacdo é a teoria do controle social

sugerida por Guillermo Bonfil Batalla:



(...)este control cultural, en torno al cual me parece posible la
construcciéon de um modelo mas global en que el grupo, la cultura y la
identidad se relacionan internamente ( dentro de la propia identidad
étnica) y al mismo tiempo, pueden entenderse en su relacién con otros
grupos, sus identidades y culturas (BATALLA, 1992:112).

Para esse autor, a relacdo significativa necesséaria para se definir e
conceitualizar o grupo étnico, é a que se estabelece entre determinado
conglomerado humano relativamente permanente e sua cultura prépria. A nocao
de uma origem comum, a identidade coletiva, o territorio, a unidade na
organizacdo politica, a linguagem e outros sinais comuns adquirem valor
enquanto elementos caracteristicos do grupo étnico justamente no
enquadramento dentro da relacdo especifica e significativa entre sociedade e
cultura propria.

Nao se desprende, dai, um culturalismo formal, superado anteriormente por
Barth, ndo no sentido que o grupo étnico possa ser definido a partir da descricdo
de sua cultura, mas em uma relagcéo significativa entre o grupo e uma parte de
sua cultura - denominada cultura prépria. Assim, essa relagdo € denominada
controle cultural.

Esse controle € um sistema no qual se exerce a capacidade social de
decisdo sobre os elementos culturais. Tais elementos sdo 0os componentes de
uma cultura necessarios postos em jogo para se realizar todas e cada uma das
acoes sociais - manter a vida cotidiana, definir e solucionar problemas, satisfazer
necessidades etc.

Para qualquer acéo, € indispensavel a concorréncia de elementos culturais
de diversas classes - materiais, simbolicos, sensoriais, emotivos, de organizacgéo -
adequadas a natureza e ao proposito de cada acdo. Esses elementos estdo todos
interconectados e dependentes entre si. Assim, no seu conjunto, formam uma
matriz cultural, especifica a cada cultura , porém mutavel no seu desenvolvimento
historico.

A disponibilidade dos elementos no jogo de suas praticas esta intimamente



ligada & capacidade de decisdo sobre eles. As formas com que se desenvolvem
tais acdes variam segundo as acOes empreendidas, de acordo com o interior de
determinado grupo variado - individuais, comunais, familiares e outros.

Os elementos culturais percebidos numa cultura podem ser préprios ou
estrangeiros. Os préprios sdo os que a unidade social considerada percebe como
patriménio cultural herdado de geracdes anteriores e 0s que produzem,
reproduzem, transmitem e mantém, segundo a natureza do elemento cultural
considerado. Ao contrario, 0s elementos culturais estrangeiros sdo aqueles que
fazem parte da cultura, porém néo foram por ela produzidos nem reproduzidos.
Numa situacédo de contato interétnico, como a configurada pela situacdo colonial
na qual as relacdes entre os grupo sdo assimétricas, de dominacao/sujeicado, a
cultura etnografica (inventario total dos elementos culturais presentes na vida do
grupo) contara tanto com elementos proprios, quanto com estrangeiros.

A configuracdo do controle cultural é dindmica, sendo sujeita a variagdes
histéricas submetidas ao tipo de relagdo existente entre os grupos. A dindmica
gue se estabelece frente aos elementos que estdo em jogo, na relacdo entre dois
grupos diferentes posso definir como acoes.

Além disso, as transformacdes na amplitude relativa e nos contelddos
concretos de cada um dos ambitos do controle cultural do grupo dominado pode
ser entendido como resultado da agcdo de determinados processos, como de
resisténcia, quando o grupo subalterno atua no sentido de preservar os conteudos
concretos do ambito de sua cultura, ou de apropriacdo, quando o grupo adquire
capacidade de decisdo sobre elementos culturais estrangeiros, ou, ainda, de
imposi¢do, que é o processo em que o grupo dominante introduz elementos
culturais estrangeiros no universo cultural de outro grupo étnico. Tal imposicéo
da-se pela forca, pela propaganda ostensiva ou por outros fatores que néo
deixam nenhuma outra alternativa além de se submeter-se a eles, o que pode
advir também de uma supressdo quando o grupo dominante proibe ou elimina
espacos da cultura propria do grupo subalterno.

Ao dizer que os Mbya foram espoliados de seu ambiente e, logo, alijados,

em parte de seu modo de vida tradicional, também digo que historicamente foram



alijados de muitos dos elementos culturais sobre os quais mantinham controle.
Com o arrefecimento das relacdes desses com a diversos dos grupos oriundos da
sociedade nacional envolvente, mantendo entre si relagcbes de imposicdo de
elementos hierarquicamente, hoje muitos dos elementos presentes dentro da
cultura etnografica Mbya ja ndo sao préprios, nem mesmo autbnomos e, sim,
estrangeiros, muitas vezes alienados do controle desse grupo.

Os varios tipos de relacdo nos permitem compreender a dindmicas das
relagbes interétnicas assimétricas. em termos de controle cultural. Elas néo se
dao de forma fechada, Unica, sobre o conjunto de todos os elementos. Segundo
as condi¢des historico-estruturais da relacdo e das acbes dos grupos diante
delas, cada elemento pode assumir uma forma diferente de relacionamento entre
0 grupo étnico e o grupo dominante, como bem perceberemos diante da
problemética mbya-guarani em Sao Miguel das Missfes. Assim, a situacdo do
contato dada a partir de uma realidade historicamente colonial é a de imposicéo
de formas culturais e comportamentos institucionalizados e econémicos que
servem a complexas formas de controle cultural.

A segunda proposicdo, das sugeridas anteriormente como proposicdes
para pensarem-se as dinamicas culturais envolvidas na situacdo de contato, é
gue novos sinais sao negociados, revelados ou insurgidos para manutencdo da
etnicidade mbya-guarani frente a uma situagdo dinamica de contato. A etnicidade
€ um campo de comunicacdo e interacdo, logo sinais inteligiveis sdo acionados
no contato, sendo, inclusive, definidos ndo s6 de maneira enddégena, mas
também, se reatualizam de maneira exégena.

Desse modo, muitas das estratégias de resisténcia cultural e de
sobrevivéncia material dos Mbya se dao (mesmo frente aos pesquisadores)
através do uso de sinais categoriais legados pela sociedade nacional envolvente
a eles - seja como minorias, indios, grupos indigenas ou tradicionais, seja como
grupos ameacados de extincao.

A terceira e Ultima proposicdo € a de que no processo de “raspagem
interétnica” véem-se, em jogo varios modos de vida e, mesmo, filosofias de vida,

englobando em si, como o englobamento do contrario de Dumont, duas ideologias



distintas que se contrapfem, uma sobrepondo-se a outra. Essa sobreposicéo
ideologica pode ocorrer de diversas maneiras, seja através de uma educacao
exdgena, seja pelas sedutoras e famintas estruturas (como a econdmica) da
sociedade ocidental moderna, seja por recursos ideolégicos mais aparentes,
como os midiaticos.

Este interldio serve como suporte inicial para levar ao leitor a mola mestra
final deste trabalho, isto é, mostrar-lhe de que forma os Mbya-Guarani de S&o
Miguel das Missbes tém reatualizado os seus modelos econdmicos mais
tradicionais em contato com a sociedade nacional envolvente e, ainda, evidenciar-
lhe como uma configuracdo hierarquica ideoldgica especifica pode estar
reajustando e sendo reajustada nesse contexto.

3.2 - A producéo - a economia tradicional mbya-guarani

Desde a época dos primeiros contatos com grupos Mbya-Guarani ,
constatou-se que seu nudcleo organizacional esta baseado na familia extensa
(teyy). A familia extensa matrilocal, constitui-se do chefe de familia ou o patriarca,
sua esposa, suas filhas casadas com seus maridos e filhos, e talvez algumas
filhas solteiras do casal mais velho, as quais levam os pares recém-casados a
casa natal da esposa. Essa familia reline-se ou, numa casa comunal (00), ou em
mais de uma casa, sendo elas relativamente proximas, vizinhas.

Esse tipo de organizacdo favorece a diversificagdo das atividades
econdmicas dentro do grupo familiar: varios tipos de cultivo, caga, coleta, o trato
das tarefas domeésticas e, mais recentemente, o artesanato e o comércio de seu
produto. A economia familiar, tradicionalmente desenvolvida no dominio da vida
doméstica, baseia-se em status de parentesco, dominada e subordinada pela
cooperacédo e pela reciprocidade, pelas relagbes familiares. Assim, toma um foro
caracteristicamente intimo. As unidades domésticas ndo séo isoladas dentro da
comunidade, estdo em constantes relacdes de intercAmbio e trocas umas com as
outras, 0 que ndo compromete, porém, a autonomia da organizagdo domeéstica,

quanto a sua capacidade de trabalho e busca dos objetivos de producéo



domésticos.

Torna-se necessario dizer que esse tipo de organizacdo extrapola apenas
a funcdo de producdo, estando implicitos, nela, outras estruturas de ordem
simbdlica, politica e familiar cuja descricdo ndo contemplo neste trabalho, ficando
por ora, apenas com seu foco econdémico.

Nesse sentido, coloco apenas a “preponderancia hierarquica”, mesmo que
limitada, a qual tem o patriarca sobre os demais membros de sua familia. E ele o
centro da familia, a voz nas reunides na Reserva. Os patriarcas sdo aqueles que
encabecam na maior parte das vezes a maioria das atividades com “brancos” na
aldeia. Nao demonstram, no entanto, nenhuma vantagem no uso dos recursos em
relac@o a propria familia. Ndo os vi aproveitando dos melhores lugares na roda de
conversa, nem comerem antes dos familiares.

Mesmo assim, observo um certo respeito, por parte de toda a comunidade,
principalmente dos rapazes mais jovens a esses homens. Longe das vantagens
visiveis, sdo apresentados, como ja disse, apenas como as liderangas do grupo,
recebendo os agentes da sociedade nacional (antropdlogos, técnicos, politicos,
etc.)

Os censos realizados dentro da Reserva, tanto pela equipe do INRC,
quanto da EMATER e FUNASA, revelaram dados diferentes, mas todos
visivelmente impregnados de nossa visdo e do uso que os Mbya fazem da familia
nuclear, ainda que na pratica vissemos outro tipo de organiza¢do familiar. Os
dados que pudessem nos ajudar em preparar esquemas das familias extensas da
Reserva, em parte, foram escamoteados pelos proprios Mbya.

Toda vez que 0s censos se realizavam era para cumprir a funcdo de
guantas familias havia na area e de quantos beneficios deveriam receber. Logo,
quanto mais familias houvesse, mais beneficios chegariam. Os Mbya perceberam
prontamente que se dividissem suas familias extensas em familias nucleares,
quase duplicariam o niumero de beneficios para a Reserva.

Voltando a organizagcdo econdmica, o modelo de producdo guarani,
incluindo suas relagbes de producéo tradicionais, pode ser caracterizado pelo

modo de produgcdo doméstica ou familiar, segundo a posi¢cdo assumida dentro



desse quadro pelos grupos domésticos individuais.

z

A producdo, ainda que n&o garanta a auto-suficiéncia, € uma funcao
doméstica, sendo a familia a responsavel pelo controle do processo econémico
(que envolve seus membros) e pelas decisbes tomadas em relacdo as
necessidades domésticas - necessidades essas que se desenvolvem para
atender as exigéncias familiares (Sahlins, 1970:118).

A producédo familiar volta-se tanto para o seu consumo direto, quanto para
a producdo de bens de troca, buscando assim complementar aquilo de que
necessitam.

Os grupos de trabalho dados pela familia ndo se limitam somente a ela,
pois muitas tarefas podem ser realizadas coletivamente, como a extracdo de
matéria prima para o artesanato e a posterior venda em ocasifes especiais (como
em viagens) conforme observado. Relembrando, o modo de produgcédo domeéstico

(MPD) segue distintas caracteristicas sugerida por Sahlins :

As familias sdo constituidas para a producéo, primariamente pela
divisao sexual do trabalho (...) Quase todas as tarefas da sociedade podem
ser cumpridas com o trabalho conjunto do homem e da mulher,(...) as
familias estdo equipadas para dirigir a producdo através dos necessarios
instrumentos e habilidades: geralmente controlam o0s meios técnicos
cotidianos. (...) os instrumentos sdo construidos com facilidade e
amplamente disponiveis; as habilidades técnicas sdo comuns e de
conhecimento publico; ferramentas pouco complicadas podem ser
manipuladas por individuos ou pequenos grupos; e processos Sao
geralmente unitérios, de forma que podem ser realizados pelo mesmo
grupo interessado através de todas as etapas, desde a extra¢do do recurso
natural até o produto pronto para consumo. Finalmente, a familia esta
habilitada e tem poderes para agir autonomamente através de seu acesso
aos recursos da producdo.(...) A familia tem privilégio de usufruto (dos
recursos naturais) - incluindo o controle da maneira como utiliza sua
por¢do e dispde de seu produto. (..) Nenhum grupo doméstico é,
normalmente, excluido do acesso direto aos meios de sua prépria
sobrevivéncia, assim como ndo é excluido de participagdo na estrutura
social mais ampla (op.cit:119-20).

O MPD baseia-se, ainda, em uma tecnologia simples, voltada a uma
producdo para sobrevivéncia, para producdo de “desejaveis de utilidade
especifica”, com limites dados pela prépria subsisténcia, contrastando com a

producéo para o intercambio.



Essa unidade de producao dada na familia traduz as rela¢des sociais, nas
quais os Mbyéa operam seu processo de produ¢édo. Conforme em Karl Marx:

Este modo de produgéo ndo deve ser considerado simplesmente
como sendo a reproducdo da existéncia fisica dos individuos. E mais
propriamente uma forma definida de atividade desses individuos, uma
forma definida de expressarem sua vida, um modo de vida definido da
parte deles. ( In: Sahlins, 2003:19).

Por ora figuemos com as caracteristicas do modo de produgédo doméstico,
a fim de definir o conceito que mais se aproxima do modo de producdo guarani
tradicional; posteriormente, voltarei as caracteristicas salientadas por Sahlins,
para revelar em que medida esse modo de producédo tem se reelaborado em
funcéo do impacto causado pela sociedade nacional envolvente na reproducéo do
modo de vida.

Como ja disse na introducdo, entendo por modo de produgdo o conjunto
das estruturas de producéo e de circulagdo dos bens materiais que caracterizam
a base econdémica de determinada sociedade. A producdo material, porém, € um
processo duplo - o do trabalho enquanto relacdo dos homens com a natureza e o
da relagdo dos homens entre si. Lembro que as relacdes de producdo néo
surgem separadas das relacbes sociais, politicas, religiosas e de parentesco. O
processo de producdo € a combinacdo das forcas produtivas, das relacdes de
producéo entre os homens e os significados que eles dao a tudo isso.

Por forca de producdo, designam-se trés categorias de realidades
combinadas e supostas dentro do processo de producdo: um conjunto de
recursos, de objetos sobre os quais o trabalho atua; um conjunto de meios pelos
guais os homens atuam sobre esses recursos; e, ainda, a atividade pessoal, ou 0
trabalho em si, dos homens o qual atua sobre os recursos por meio de
instrumentos. Estédo ai ligados os componentes do trinbmio - ambiente, tecnologia
e técnica. A combinacdo destas variaveis é reciproca, e, historicamente,
determinada; e suas relacdes, definem, entre si, uma das categorias principais na
definicdo do modo de producdo de uma sociedade - a producdo em si. Nesses

trés espacos tentarei organizar as formas pelas quais 0s aspectos da vida



material estdo interligados as estruturas culturais.

3.3 - A tekoha - 0 ambiente quarani

O espaco geografico e cultural no qual se reproduz a vida conjunta das
varias familias guarani chama-se Tekoh&. A tekoha, geralmente, situava-se
proxima a regides florestais, onde suas atividades de subsisténcia principais - a
caca e a agricultura - pudessem ser realizadas conjugadamente. Dessa maneira,
as tekoha, por muitos séculos concentraram-se nas matas, € nao nos campos
abertos. Conforme ja afirmado, baseava-se no complexo casas-rocas-mata dentro
da qual vivia uma comunidade guarani em regime semi-autbnomo. A tekoha era

geralmente composta, segundo Melia por:

Uma cantidad de familias (de 8 a 120 em los casos extremos),
pero estructura y funcién se mantienen igual: tienen liderazgo religioso
préprio (tekoaruvixa) y politico (mburuvixa) y fuerte cohesion social. Al
tekoha corresponden las grandes fiestas religiosas (avatikiry y mita pepy)
y las decisiones a nivel politico y formal en las ruiniones generales (aty
guasu). El tekoha tiene un area bien definida, delimitada generalmente
por cerros, arroyos y rios y es propriedade comunal y exclusiva (Melid,
1986:105).

A categoria de tekoh& remete ao local do modo de ser guarani, local onde

se reproduz sua cultura, seu teko; assim, tekoha:

(..)significa y produce al mismo tiempo relaciones econdmicas,
relaciones socielaes y organizacion politico-religiosa esenciales para la
vida guarani.(...)la categoria de espacialidad es fundamental para la
cultura guarani, ella asegura la libertad y la posibilidad de mantener la
identidad étnica (MELIA, op.cit.:105).

Ndo existe, para o Guarani, assim, teko sem tekohd. E a tekoh4,
conforme indicado acima, ndo tem condic&o de reproduzir no seu interior, a teko,
caso careca dos elementos que fundam esse modo de vida, como € o caso do

mato. Pode haver teko achi, mas ndo uma plenitude do viver guarani (flande-reko



ou teko yma). Dai, a luta constante dos Mbya por terras com mato, ndo qualquer
terra; para poderem sobreviver étnica e culturalmente.

Infelizmente, j& ndo posso dizer que had uma profunda sinergia entre o
ambiente em que vivem os Mby4, de fato, e seu modo de vida tradicional. O que
existe € a resisténcia de uma cultura condicionada e condicionante de
determinado tipo de ambiente frente a outro, indspito, a que ela se reproduza
integralmente segundo seu ideal. Faco ai uma ressalva.

Lembro que, em uma ocasidao, acompanhei um Mbya e mais alguns
moradores locais de S&o Miguel para conhecer um pedaco de terra, o qual o dono
estava interessado em negociar com o Governo Estadual, para instalacédo de uma
nova Reserva Indigena na regido.O interesse dos Mbya na area devia-se,
principalmente, & quantidade de mato existente nessas terras. Entre os seus
trezentos hectares, duzentos eram de mata nativa, o que impedia, pelas leis de
protecao ambientais brasileiras, o seu proprietario de produzir nesse espaco.

Andando em meio aquela quantidade de mata, com uma riquissima
variedade de espécies nativas, perguntava eu a Lino (o representante Mbya) o

gue ele estava achando da terra, ao que me respondia com a voz embargada:

T4 muito dificil de falar, pois estou muito emocionado. Isto aqui
tudo é muito bonito, muito bonito mesmo. Eu nunca vi mato t&o bonito,
tdo grande. S6 quero ver quando eu contar tudo o que vi para minha
gente. Vou passar uma noite inteira contando, e eles uma noite inteira
ouvindo.

A partir dessas declara¢gbes cheguei a uma triste conclusao. Muitos Mbya
nascidos no Rio Grande do Sul, talvez a maioria deles, nunca conheceram uma
longa extensdo de mato. Um espaco que lhes garantisse reproduzir sua
subsisténcia apenas com o0 que extrairiam dali e, ali produziriam. Esses Mbya,
apesar de terem o mato como o local ideal para reproducdo da teko, nunca
estiveram realmente diante dessa possibilidade, uma vez que nasceram e se

criaram “espremidos” nas poucas faixas de terra doadas pelo Governo e nos



estreitissimos espacos a beira das rodovias estaduais e federais.

Penso: hd um modo de vida mbyd ja adaptado ao viver nesses limitados
espacos em que hoje vivem e, mesmo dentro desses, tentam reproduzir sua
tradicionalidade e, ainda, que o0 modo de ser mbyé exija a negac¢ao e a rivalidade
a tudo que esta relacionado a sociedade envolvente. Assim, a ligacdo da tekoha
com o0 mato serve também como elemento contrastante a “vida do branco” - que
vive na cidade. Na manutencdo das fronteiras étnicas, mesmo o ambiente e 0
valor dado a ele, devem ser assumidamente contrastantes ao dos “brancos”, logo,
embora ndo tenham um contato mais efetivo com amplos espagos de mata
necessitam afirmar-se como “povo do mato” contrastantes ao “povo da cidade”.

A tekoh& ndo é um espaco fisico demarcado, uma propriedade cercada, e
sim o amplo territério onde se reproduz o modo de ser mbya (mbyareko); seja
pela extracdo de recursos naturais, seja pela caga, pelas trilhas que percorrem,
etc. Esses ambientes, mais favoraveis a instalagdo da tekoha, sdo semelhantes
aqueles apontados como os verdadeiros lugares - os lugares dos primérdios do
mundo - com agua boa, terra para plantio e liberdade para suas rezas. Segundo
0os Mbya que conversei, as terras da Argentina sdo as mais abundantes nos
recursos naturais de que precisam.

Conforme a fala de um interlocutor, o Mby& ndo conhece cerca, ndo
entende a propriedade exclusiva. Sendo a terra e seus frutos produzidos por
Deus, todas as coisas séo oferecidas aos homens para disporem conforme a sua
vontade e necessidade. Assim, a exclusividade sobre determinado espaco, sobre
a terra, parece absurda ao guarani.

Muitos dos dados recolhidos demonstram que a organizacéo do espaco da
aldeia guarani resistiu mesmo depois dos contatos iniciados a partir do século
XVI. Torna-se importante salientar que as tekoh4 mantém-se interligadas umas
com as outras, por vinculos étnicos, familiares e politicos, sendo frequente a
mobilidade das familias Mbya pelas suas tekoh&, no Brasil, Argentina ou

Paraguai.



3.4 - O produzir mbya. - a aqgricultura.

A principal atividade econdmica tradicional produzida na antiga tekoha era
a horticultura, mais especificamente o cultivo de carboidratos, complementados
por atividades de caca, pesca (consumo proteico) e coleta.

Segundo Raul M. Crovetto (1968), do cacique dependia a decisédo sobre a
extensdo do cultivo e o inicio desse e sobre quais individuos se ocupariam do
preparo do solo e dos trabalhos pertinentes a isso, como limpeza do terreno,
remocao do solo, de pedras, corte de arbustos, etc. Tais decisbes s6 eram
tomadas depois de o cacique reunir-se com os chefes das familias extensas.

Entre os povos agricultores, as relacdes de parentesco dominam
estrategicamente a vida social, funcionando como sistemas de autoridade, e,
desse modo, como relagbes politicas que permitem realizar o processo de
producdo regularmente e organizar a vida social. Acrescento a isso, que, hoje,
como deveria ter sido anteriormente também, o karai € quem indica a melhor data
para comecar o plantio e a semeadura, através da indicacdo das divindades, em
suas rezas e sonhos.

Schaden enfatiza:

(.. )um predominio extraordinario da religido em todas as esferas
da cultura, inclusive na economia, a ponto de as atividades econdmicas
aparecerem , ndo raro, como simples pretexto para a realizacdo de
cerimoniais de contato com o sobrenatural e controle dos poderes pessoais
que se julgam ter influéncia no destino dos homens. Quer seja um
puxirdo, a colheita dos produtos da roga, a partida para uma viagem, 0
aparecimento de qualquer fenémeno inesperado ou invulgar - tudo, enfim
, pode ser motivo para rezas e dangas rituais (Schaden:op.cit.:38).

Maurice Godelier nos informa que, nas sociedades primitivas e rurais, 0
trabalho é uma operacao dupla, constituida pelo aspecto técnico e pelo aspecto
magico e ritual. Malinowski demonstrou, também, que os habitantes das ilhas
Trobriand, embora ndo ignorassem que os cuidados prestados por um horticultor

a sua horta contribuissem para o éxito da colheita, afrmavam que somente o



trabalho para garantir a colheita ndo bastava, ja que a magia era pratica
indispensavel para isso.

Esta inclusa ai a idéia de que as causas ocultas e as forcas invisiveis que
controlam a natureza fazem parte de uma realidade significativa nessas
sociedades. Atuam sobre o plano terrestre tanto o natural (e nele, inclusa, a agéo
humana) quanto o sobrenatural. O sagrado torna-se, portanto, uma categoria
pratica da experiéncia humana diante da natureza e a sociedade. A partir da
capacidade de uso das praticas magicas, o homem sente-se capaz de inserir-se
na cadeia das causalidades necesséarias a ordem natural. E a propria magia o
estado da cultura atuando sobre a natureza.

Na agricultura mbya, cabe as mulheres e criancas a semeadura, a limpeza
do rocado e a colheita. Corvetto afirma que as rocas eram coletivas e a producéo
se dirigia as necessidades de cada familia, porém nos parece pouco plausivel
essa afirmacdo, dado o carater organizacional de sua producao, relizado em
familias extensas. Infiro que tenham existido, como acontece até hoje, rocas
coletivas, que, no entanto, sédo cultivadas para serem consumidas em momentos
de festas religiosas que envolvam toda a comunidade .

Antigamente, os terrenos das rocas localizavam-se proximos as aldeias,
porém, um pouco afastadas das habitacdes, o que, atualmente vejo de forma
diferente, com as rocas bastante proximas as casas, dado ao meu ver, ao exiguo
espaco de que dispdem dentro da aldeia para o cultivo. A superficie do cultivo
familiar é relativamente pequena, nao ultrapassando cinco hectares, definida pelo
objetivo da produgdo - o consumo proprio.

O terreno para o plantio era utlizado por quatro ou cinco anos
consecutivos, para depois ser abandonado, em razédo da perda da fertilidade do
solo. Apos esse periodo, costumava-se trocar a rogca para outro terreno préximo.
Num tempo relativamente curto, toda a terra vizinha ao aldeamento ja havia sido
aproveitada, obrigando sua populacdo a migrar para outro territorio e fixar novo
acampamento.

O cultivo guarani era feito através do sistema de corte e queimada - a

coivara. Segundo Souza, 0s passos desenvolvidos por esse sistema eram:



a) derrubada das arvores de uma éarea florestal, utilizando machados (...);
b) amontoamento dos galhos para sua secagem ao sol; c)queimada das folhas e
dos ramos menores, sobrando mais ou menos intactos 0s troncos mais grossos;
d) plantio executado entre troncos, tocos e galhos semicarbonizados (...) €)
limpeza manual e protecdo das mudas cultivadas; f) colheita.

Segundo o0 observado no periodo em que estive na Reserva do
Inhacapetum, poderia dizer que, pelo menos, os quatro primeiros passos do
sistema tradicional de cultivo ndo foram realizados. Alguns fatores influenciaram
nisso: a caracteristica das terras da Reserva, cuja maior parte jA eram campos
limpos ou “campos de vaca”, como sdo chamadas na regido, e o preparo da terra
ter sido realizado por tratores da Prefeitura e por arados de carrogca de bois por
um dos Mbya que conheciam a técnica de seu uso.

Geralmente, o rogado dava-se no més de maio para semear-se nos meses
de setembro e outubro. No ano de 2004, o karai ordenou que semeassem o milho
no periodo da lua cheia de agosto, 0 que, devido ao atraso das sementes, sO foi
possivel na lua de setembro.

A literatura confirma que os periodos anuais em que o trabalho mais se
acumula dentro das areas guarani sdo 0os meses de agosto e setembro, quando
se d4 a queima e o plantio, enquanto na época do mantimento novo (ou a colheita
do milhos nos primeiros meses do ano) reduz-se a atividade.

Entretanto, o periodo de trabalho mais intenso nas rocas da aldeia é,
também o da “changa” (trabalho remunerado) nas rogcas dos fazendeiros e
sitiantes. E, como a changa € um dos Unicos meios de que o Mbya dispde para
conseguir algum dinheiro, atrasa o trabalho na prépria roca, a fim changuearam
nas fazendas vizinhas. Assim, quanto mais trabalho os Mbya despendem na
changa, mais dependentes vao ficando dos ganhos desse tipo de producédo, ja
que ndo cultivam suas rocas o suficiente para garantir-lhes a total subsisténcia
complementada pela cacga e extratividade. Fecha-se, assim, o circulo vicioso da
dependéncia material aos grupos exogenos.

A colheita realiza-se de forma manual, salvo os tubérculos que sao

retirados com o0 uso de pas ou enxadas. Essa colheita se da a medida que vao



fazendo uso dos produtos, e guardam somente algumas sementes de milho, de
amendoim e outros graos para futuras semeaduras. Plantavam e ainda plantam,
segundo o regime de consorcio, para um maior aproveitamento da superficie de
plantio. Geralmente plantavam juntos o milho tupi e o feijdo soperi. Na Reserva do
Inhacapetum, reconheci plantados, em regime de consorcio, o milho, a abdbora e
a melancia.

O milho, ou avati constitui-se no produto cultivavel de maior importancia na

vida guarani, existindo quase sete variedades desse. A tradicdo guarani, assegura

“Petei 6 raca’é orerembi’uréd ome”é oreve Tupd; upeva co Avati héravae.”
- traduzindo: “Nos asseguraram que Deus nos reservou um soé alimento para nés
e este alimento € o milho” - (PEREYRA, 1948:434-5).

O calendéario religioso e social confunde-se com o do cultivo do milho. O
ano guarani inicia-se pela festa do avati-kiri ou “batismo do milho” Na lavoura
guarani, o milho alcanca protagonismo em relacéo a qualquer outra espécie. E do
proprio milho que o Sol fez sua irma, a Lua, segundo uma das lendas da criacao
do mundo mbya.

Ha, porém, uma diferenciacdo entre o milho guarani - colorido e de gréo
mole e o “milho do branco” - de grdo duro, amarelo-esbranquicado. A ritualizacdo
da vida passa pelo amadurecimento do milho guarani, especialmente. A roca
desses dois tipos de milho séo, inclusive, distantes uma da outra, para evitar o
cruzamento.

Shaden e outros etndgrafos fazem mengcdo a diversos rituais que
acompanham a producdo do milho; eu, no entanto, sé ouvi mengdo a um em
especifico, que é o da época do plantio (as oracdes na casa de reza para saber
quando deveria ser feita a semeadura) e do batismo do milho na primeira
colheita, que se confunde com o batizado das criancas.

O tempo mbyéa ndo € uma sequéncia de objetivos interminaveis, pautados
pela mentalidade cartesiana, objetivista e pratica, uma racionalidade instrumental
voltada a busca de objetivos ou da racionalidade dos meios em relacdo aos fins,

propria da sociedade ocidental. E um tempo muito mais pautado nos ciclos



naturais, do ambiente que cerca a comunidade, impostos, por sua vez pelo
sobrenatural. Um “todo o tempo” em contraste com o “tempo para tudo”, marcado
pelo relégio.(Chamorro, op.cit. 203) Conforme eles préprios dizem :

“Para o guarani, o dia ndo € uma, duas, trés, quatro horas...Nosso dia é
todo o dia e a noite. E 24 horas, todas juntas. O branco vive correndo atras das 24
horas, enquanto o guarani espera elas chegarem...”

Seu tempo corresponde a um tempo no qual as preocupacdes econémicas
(em geral, as pautadoras de seu ritmo) sdo intimamente ligadas as preocupacdes
sobrenaturais. Seu “ciclo ecoldgico”, nos termos utilizados por Evans-Pritchard, é
um ciclo da vida religiosa intimamente ligada a esse ciclo natural, de modo
preponderante, o ciclo do milho. A ritualistica acompanha todas as esferas de sua
cultura e, como sustenta Schaden, ndo raro, as atividades econémicas aparecem
como simples pretexto para a realizagdo de cerimbnias de contato com o
sobrenatural. (Schaden, 1974:38)

Em sintese, tudo que se relaciona ao milho associa-se ao mundo
sobrenatural, e talvez o seu cultivo seja a atividade que mais mantenha o vinculo
assegurado por uma tradicionalidade religiosa.

Outros cultivos bastante importantes para o Guarani sdo a mandioca, que
consomem 0 ano inteiro, respondendo pela maior parte de sua alimentacado, a
melancia, nos meses do verdo, e o amendoim, pouco visto na Reserva do
Inhacapetum, entretanto.

Relaciono ainda varias atividades relevantes a economia garani: a extracédo
de plantas de uso terapéutico (que, em tempos de biopirataria deixei de listar mais
profundamente neste trabalho, garantindo, pelo menos de minha parte certa
protecdo ao seu uso0), a caca, a pesca, a extracdo de frutiferas e a venda do
artesanato.

Comecemos pela caca e a pesca.

3.4.1-A caca,apescae acoleta




A caca faz parte cotidiana da vida Guarani e, entre 0os animais silvestres
mais visados, estao: o tatu (Eufractus sexcinctus gilvipes), o quati (Nasua narica),
o lagarto (?), a prea (Cavia porcellus aperea), a capivara ou
capincho(Hydrochaeris hydrochaeris) , o porco do mato (?), a paca (Coelogenys
paca) e aves, como pombas (?) e outras.

A caga consiste numa atividade individual e masculina. Sd&o os homens
que, pela parte da manha embrenham-se no meio da mata, para cacar animais ou
verificar suas armadilhas. Como recurso de cagas, utilizam-se, principalmente,
dos cachorros cacadores, animais domesticados e treinados para captura de
outros animais; de armadilhas apropriadas para cada espécie (mundéus ou
monde para mamiferos e lago ou fiu"ad para mamiferos e aves) montadas com
recursos da propria mata como toras de madeira e cipds, arco e flechas e, em
alguns casos, de pequenas espingardas. O produto da caca é, geralmente,
consumido em um banquete preparado para toda a comunidade. Parece-me que
0 ato da caca bem sucedido e a sua oferta ao banquete conferem ao cagador
certo prestigio em relacdo aos demais membros do grupo.

A pesca tem importancia secundaria na vida guarani. E feita através de
linha e anzol na beira do rio. Antigamente, era realizada por meio de arco e
flecha. Também utilizam armadilhas como o paris - espécie de cesto na descida
de uma barragem natural do rio, o qual aprisiona grande quantidade de peixes em
seu interior. O paris € deixado dentro do rio por dias, até que fique cheio. Os
peixes mais procurados sdo o dourado (?), o jundia (?) e o pacu (?). Além disso,
usam a técnica do pira nupa, pesca feita a partir do uso de plantas venenosas,
como, por exemplo, o timbo.

A extracdo de frutiferas constitui-se numa atividade eminentemente infantil.
As criancas passam horas no mato recolhendo frutas silvestres e enchendo suas
garrafas pet com essas frutas. S&o0 as mais comuns: 0 guabiju, a guabiroba, a
pitanga e o araticum. Depois de colhidas, as frutas sdo consumidas durante todo
o dia por criangas e adultos, como se fossem balas naturais. (De acordo com o
que os proprios Mbya falam - “Frutinhas sao as balas do Guarani). Extraem,

também, mel silvestre de variados tipos de abelhas como a jatei (Trigona jaty),



tapesu’a (Trigona tubiba), entre outras.

Todas essas atividades resultam de uma complexa tecnologia de manejo
do ambiente, a fim de ndo esgota-lo. No caso mby4a, “0 manejo exercido sobre as
areas de captacdo desses recursos motivara deslocamentos peridédicos dos
grupos, sempre em busca de locais onde pudessem encontra-los de forma
abundante.”(Garlet, op.cit.105) Hoje, porém, a reproducdo dessas atividades
depende da possibilidade de encontrar ecossistemas relativamente preservados,

algo que as terras oferecidas aos Mby4a, no Rio Grande do Sul, ndo contempla.

3.4.2 -“O mundo em miniatura” - o artesanato mbya.

Passo agora a producdo do artesanato, cuja comercializagdo mantém,
hoje, uma das principais formas de subsisténcia da comunidade Mbya-Guarani
em Sao Miguel das Missdes. Além disso, é parte importante no sustento da vida
cotidiana desse grupo, tanto na aldeia quanto na cidade.

Produzidos manualmente, sao bastante diversificados o0s objetos
fabricados pelos Mbya, indo desde esculturas zoomorficas até arcos e flechas,
adornos corporais (colares, brincos...) e instrumentos musicais.

A tradicional técnica do artesanato, nessa comunidade, € passada dos
mais velhos aos mais jovens, constituindo-se numa das principais atividades de
socializacdo e aprendizagem das tradicbes mbya, ainda que os préprios Mbya
vejam, com restricdes, essa atividade, por oferecer uma possibilidade da familia
nuclear prescindir da familia extensa, autonomizando sua producdo, em
detrimento da dependéncia que 0s grupos mantém, entre si, na realizacdo da
producdo agricola.

Desde muito cedo, as criancas passam a ter contato com as ferramentas
utilizadas (pequenas facas e canivetes, estilhacos de molas de carro) por seus
pais no fabrico das pecas artesanais. Nao raro, € possivel observar criancas de
menos de trés anos de idade manuseando esses instrumentais. I1Sso se deve ao
fato de esse oficio se realizar dentro do espaco da vida cotidiana na aldeia. Os

Mbya executam seu oficio a0 mesmo tempo em que conversam ou em que, até



mesmo, as mulheres amamentam os filhos.

Quanto a divisdo de género na atividade artesanal, ndo ha uma distincdo
formal entre as tarefas desempenhadas por homens e mulheres. A divisdo seria
dada, especialmente, pelas especialidades de cada pessoa. Algumas atividades,
entretanto, sdo mais executadas pelas mulheres, como o trancar das fibras de
taquara na cestaria, enquanto o talhar das esculturas zoomorficas é mais comum
entre os homens; mas, em geral, todos os membros da familia Mbya tomam parte
em alguma das fases do fabrico das pecas - desde a extracdo da matéria-prima
necessaria, até a venda - ndo existindo, segundo observado até agora, nenhum
impedimento ritual ou tabu em relacdo a feitura de qualquer tipo de artesanato,
entre 0s sexos. Encontrei restricdes apenas ao fabrico da ceramica, sendo tal
atividade permitida apenas as mulheres chamadas de Pard e aos homens
chamados de Vera.

O artesanato é, principalmente, uma atividade repleta de significados
tradicionais Mbya. Este denuncia, através de suas imagens, um viver baseado no
apego e no conhecimento do “mato”, das espécies nativas, de flora e fauna com
as quais os Mbya convivem. Assim, pelo artesanato, podemos entender um pouco
do mundo Mbyéa-Guarani, através das representacfes dos animais que dividem
seu espaco, dos instrumentos que utilizam para cantar, enfeitar-se e cacar, ou
celebrar seu modo de vida.

Posso destacar, algumas formas de artesanato como as esculturas
antropozoomorficas, figuras de madeira, geralmente talhadas com auxilio de
pequenas facas ou canivetes em madeira de pau leiteiro (Kurupi kai) ou guajuvira
(guajau” i), retratando animais da fauna subtropical das matas onde circulam os
Guarani.

Os Mbya também esculpem, também, pequenas estatuetas representando
“indios Guarani”, ao desempenhar as mais diversas atividades tradicionais,
cacando com arco e flecha, carregando caca e pescando. Uma das mais
significativas pec¢as produzidas pelos Mbya € a cruz missioneira, uma espécie de
cruz colonial espanhola de quatro bracos, do tempo das reducbes guarani-

jesuiticas. Sao coépias miniaturizadas de um exemplar feito em pedra que hoje



estd em exposicdo junto ao Museu das Missbes, local onde vendem seu
artesanato em Sao Miguel. Essa peca demonstra, claramente a consciéncia dos
Mbya sobre o artesanato, uma vez que reproduz referéncias simbdlicas
destinadas a venda para os turistas, ja que ndo encontra-se referéncia, ao
simbolo da cruz, na cultura etnografica tradicional mbya.

Segundo relatos de etnografos, as esculturas zoomorficas seriam
adaptacdo pos-contato do guapy’d, banco zoomorfico de madeira de uso ritual
guarani. Presume-se que essas esculturas foram introduzidas, na década de
1940, do século XX, por uma missionaria catdlica, em trabalho de auto-
sustentabilidde com a comunidade Mbya-Guarani Kufia PirQ, localizada na
Argentina, na provincia de Misiones.

Outra forma de artesanato reconhecida e realizada com maestria € a
cestaria. O cesto Guarani € produzido, principalmente, com fibras retiradas de trés
tipos de taquara - taquarugu (takua pekuru), conhecida como taquara brava; a
taquara mansa (jatebd) e a taquarinha (taquaité’i).

Esta cestaria toma as mais diversas formas, tamanhos e funcbes. Mais
comumente, é produzida pelas mulheres, mas alguns homens também aprendem
as técnicas de sua fabricacdo. Sdo ornadas (desenhadas) com diversos motivos
geomeétricos, e recebem nomes diferentes : 0 ajacéa - cestaria lisa, sem desenhos
geométricos e a ajaca para, que trancada com fibras do cip6 de guaimbé
alternadamente com a fibra da taquara, oportuniza os mais diferentes grafismos.
Hoje em dia, devido a falta do guaimbé nas matas de Sao Miguel, os Mbya
pigmentam as fibras da taquara com corantes como anilina e sucos artificiais em
pd, para poder enfeitar seus cestos. As ajaca para tradicionais, trancadas com
guaimbé, tém, para os Mby4, funcbes rituais, além de serem a cestaria mais
apreciadas por eles.

Os Mbya produzem, também, os mais diferentes adornos corporais, tanto
para a venda quanto para seu uso préprio. Colares multicoloridos feitos com
sementes de guaviju (espécie de araca nativo), de roseira santa; as vezes
alternadas com pedacos de bambu tingidos, adornados com dentes de animais

(porco do mato, capivara, quati) e diversos tipos de penas de aves sao 0s



destaques dessa producédo. Esses sdo chamados de mbo’i. Brincos de “orelha de
négo” e pulseiras trancadas em fibra de taquara e guaimbé ajudam a compor o
vasto repertério desses adornos.

Em suas atividades rituais ou apresentacfes publicas, € comum os Mbya
enfeitarem-se com os mais belos exemplares produzidos por si ou por sua familia,
demarcando, através dessa forma especial de producdo do corpo, sua identidade
e resisténcia.

Sao reconhecidas ainda, na literatura histérica e antropoldgica, ndo s6 a
musicalidade guarani, mas também a exceléncia desse povo no fabrico de
instrumentos musicais. Hoje, podemos vé-los produzindo os mais diversos
instrumentos com o0s mais diferentes materiais - instrumentos europeus
adaptados a musicalidade guarani, como violGes, rabecas (violinos - ravé) e
instrumentos tradicionais guarani, como chocalhos de porongos preenchidos com
sementes, adornados com penas e pirografismos (mbaraka- usados pelos
homens), flautas de P& em taquarinha colorida (mby reta), também ornadas com
penas tingidas de galinha e outros instrumentos utilizados em ocasides rituais.
Exemplo é o takuapu, espécie de bastdo ritmico feito em taquara (usado pelas
mulheres) e o popy’ gua, que consiste em duas varetas de madeira empunhadas
na mesma mao, que sao batidas uma contra a outra emitindo um som estridente.

No entanto, o produto mais comercializado pelos Mbya-Guarani de Séo
Miguel das MissGes aos turistas (principalmente entre as criancas) sdo as
adaptacOes decorativas de suas armas tradicionais. O arco (guirapd) e as flechas
(ud) séo produzidos em diversos tamanhos, com a madeira de uma espécie
vegetal conhecida pelos Mbya como “varetas”, cujo tronco, depois de
descascado, € envergado e amarrado tradicionalmente com palha ou cipé de
guaimbé e, comumente, para venda, com cordas de ndilon de varal. Sdo
enfeitados com penas coloridas e, as vezes, recebem pirmgrafias de palavras em
Mbya. O arco mbya guarda uma especificidade interessante: no centro, instala-se

uma taquara que serve de suporte e mira a flecha que sera arremessada.



3.5 - Sobre o trabalho e 0 excedente

Dificilmente se vera um Guarani produzindo excedentes, principalmente
agricolas, salvo em algumas modernas excec¢les, conforme irei mostrar
posteriormente. O maximo de seu “excedente” agricola reserva-se como ragao ao
consumo de seus animais domeésticos (galinhas, caes...).

Os Guarani historicos trabalhavam pouco e produziam essencialmente o de
gue precisavam, nao visando ao lucro que poderiam ter. O interesse na troca,
segundo Sahlins, reside no consumo, e nao no interesse capitalista do acumulo,
do ganho excedente sobre o produzido.

Para Sahlins (1974) e Clastres (1982), os grupos “primitivos” viviam no que
esse autores chamam de sociedade opulenta primitiva, na qual a necessidade
material tinha o tamanho exato de sua “producdo diaria”, ou seja, as
necessidades materiais humanas eram finitas e escassas, e 0s meios técnicos
inalterados, porém, por regra geral, adequados. Entdo, o sistema tradicional
basear-se-ia no consumo rapido de todas as reservas disponiveis, com certeza de
poder conseguir mais no momento seguinte. Como ja vimos em tantos outros
tedricos - Mauss, Malinowski - os ditos “selvagens” viveriam sem o fantasma da
escassez; fantasma que vive a rondar a necessidade de consumo infinita e voraz
da sociedade capitalista.

Sahlins afirma, entdo, “que a cota acostumada de produtos consumiveis
(assim como o numero de consumidores) se estabelece culturalmente em um
nivel modesto” (1974 : 25) . Lembremo-nos de que para uma sociedade itinerante,
manter muita riqueza, muitos bens materiais, deve ser dispendioso, torna-se uma
sobrecarga agonizante ao deslocamento entre terras. “A mobilidade e a
propriedade sdo incompativeis” (1974: 25) e, para as sociedades indigenas, o
mais alto valor € a mobilidade.

E fato comprovado na antropologia indigena que essas sociedades,
embora podendo produzir um excedente, ndo o fazem, e embora que a técnica ou
o instrumental se desenvolvam, ndo resultam numa producdo de excedentes, ao

contréario, os indigenas utilizam o tempo ganho com a diminui¢cdo da carga diaria



de trabalho para outras atividades que n&o sejam de ganho material.

A diferenciacdo social e a existéncia de classes e do Estado supdem, entre
varias outras, que os produtores fornecam um excedente de trabalho para além
do trabalho necessério a reproducdo das suas condicdes de existéncia. A
produtividade no trabalho, porém, depende ndo s6 de condi¢des técnicas, mas
também, de condi¢bes sociais. A escolha no uso do excedente exprime, assim, a
estrutura profunda das relagbes sociais de uma comunidade tradicional e a
hierarquia de valores através da qual essas relagdes se exprimem. E o excedente
uma das principais diferencas entre os modos de producdo das sociedades
tradicionais e das sociedades modernas.

Infelizmente, novas necessidades surgem a partir do contato. E uma
sociedade da escassez (capitalista moderna ocidental) que chega forcando uma
sociedade da abundancia (os grupos indigenas) a viver como ela, sempre voraz,
sempre faminta, criando necessidades que nado existiam até serem criadas, em
um movimento de “eterno retorno “ ao proprio umbigo.

Hoje, ha individuos Mbya-Guarani, em sua maioria criados como pedes em
fazendas de colonos na Argentina e Paraguai, filhos daqueles que tiveram de
sacrificar o mais caro para si proprios - sua tradicdo, devido a necessidade da
sobrevivéncia material -, que trabalharam a vida inteira cercados por maquinas,
defensivos agricolas, monocultura de grandes extensdes e, hoje, ao retornarem a
sua cultura nativa, mantém os preceitos que receberam dos seus “colegas” pedes
- a busca pela sobrevivéncia, incrementada por uma visdo de escassez de bens
indispensaveis a sobrevivéncia, de producdo com vistas a produzir excedente,
para posterior consumo de bens supérfluos. Com isso se contrasta uma atividade
econbmica baseada no tempo ciclico ritual da agricultura, na qual o tempo das
preocupacdes econbmicas, estd intimamente ligado ao sobrenatural. A historia
de Cate, reproduzida abaixo, demonstra, ao final, as contradicbes entre as duas
formas de producéo distintas das duas sociedades, quando acusa os membros de
seu grupo de viverem como “bicho” “vivendo para comer”, “esperando as coisas
acontecerem”.

A partir da producdo mercantil, realizada sistematicamente com fins



lucrativos, e ndo para atendimento unicamente de necessidade, estabelece-se e
desenvolve-se um processo de acumulacéo desigual das riquezas, processo que
contribui para a diferenciagcdo social, ameacando, assim, as antigas relacdes
comunitérias.

Tal fato contradiz ao que, antes, Sahlins apontava como producdo de
necessidades limitadas, definidas pelo desenvolvimento limitado da troca - pelo
“fato de que a maioria das pessoas tem que produzir o que precisam, e as
familias deveriam ficar contentes com o0 que possam produzir, fazendo com que
as necessidades forcosamente permanecammodestas em qualidade e
quantidade.” (Sahlins, 1970:122)

Agora, digamos que essa sociedade de poucas necessidades passe a ter
contato com outra sociedade, na qual suas producbes possam (a0 menos, em
tese) alcancar espacos quase ilimitados de troca, e que essas trocas possam
garantir-lhes produtos de que precisam e que nao tenham de produzir, além de
poder gerar excedentes para consumir produtos que substituam aqueles que
levavam muito tempo para produzir e ndo s6 isso, para consumir outros que tao
eficazmente essa outra sociedade divulga como essenciais ou “geradores de
imenso prazer’. Como a sociedade de poucas necessidades se portaria frente a
isso ?

Sigamos este caso, recontado a partir das entrevistas realizadas com um
dos individuos moradores da Reserva do Inhacapetum. Nao acrescentei nada,
nem mesmo me dei ao luxo de intervencbes hipotéticas. Todo o descrito é

baseado quase que literalmente nas declaragdes de um Mbya:

Cate, um mbyéa de aproximadamente trinta e quatro anos vive na
Reserva do Inhacapetum ha aproximadamente trés anos. Nasceu na
provincia de Misiones, na Argentina, e desde muito pequeno acompanhou
0 pai, servindo como pedo em fazendas monocultoras da regido. Nessas
fazenda,s entrou em contato com colonos, com pequenos agricultores,
além de familiarizar-se com o uso de incrementos agricolas como
magquinarios, defensivos agricolas e com a razdo da troca do produto que
cultivava no mercado dos grdos. Aprendeu, nesses lugares, a manejar o
trator, a dirigir moto, carro, carroca, e descobriu que longas caminhadas
a pé eram extremamente penosas frente ao rapido deslocamento com o
uso desses meio de transporte. Além disso, percebeu o quanto 0s
automotores encurtavam o tempo do arado e da lida na roca.



Aprendeu também a lidar e a domesticar diversos animais - o
cavalo, os bois, 0s porcos. Gostava muito da carne de rés e de suinos, e
com sua criagdo facilitava-se o consumo da proteina, j& que a caga
estava tdo limitada. Descobriu que muito do que se plantava nas
fazendas revertia-se em racdo para alimentar esses animais, e que um
animal de grande porte consome o que quase uma familia consumiria.

Aprendeu todas essas coisas rapidamente, ja que o seu pai o
levava para as fazendas todos os dias. Nelas trabalhavam de sol a sol, o
que o fez pegar bastante resisténcia para a lida. Na sua aldeia natal ndo
tinham mais como sobreviver da prépria terra. O mato, de que seu pai
tanto falava, que sustentava o Mbya ja néo existia mais, ou, pelo menos,
havia sido reduzido a capdes no meio das longas extensdes de campo. A
caca havia partido para o outro lado das cercas; o0 artesanato dava muito
pouco dinheiro devido ao controle dos missionarios sobre sua venda nas
ruinas das antigas redugbes que, um dia, tinham sido deles, e a
agricultura, além contar com poucas terras na sua area para cultivarem,
sofria 0 impacto de estiagens ou de insetos que lhes faziam perder
metade das rogas e junto com isso vinha a fome, de suas criancgas, de seu
povo.

Daqueles que prometeram ajudé-los, os homens brancos do
Governo, ndo recebiam muito mais do que promessas de alguma ajuda
que garantisse apenas suas existéncias terrenas, mesmo que famintos e
aprisionados em exiguos espacos de terra.

Seu pai estava certo quando o levou para trabalhar para os
fazendeiros. Ali poderia conseguir o “tal dinheiro do branco” para
poderem se alimentar. Com isso, tinha aprendido a lidar do jeito do
branco com a terra e com os animais. Tinha aprendido que quanto mais
produzisse mais longe da fome estaria.Era o que demonstrava seu patrdo
toda vez que passava com seu reluzente carro por aquelas terras.

Depois de muito tempo trabalhando nessas fazendas, um primo
0 convidara para partir para o Brasil, 14 ele e seu povo haviam
conseguido uma terra boa, um pedaco bom de terra para plantar, e la
tinha muito turista querendo comprar o artesanato do Mby4, além de
poder vendé-lo dentro das ruinas!

Cate pegou todas suas coisas e partiu rumo ao Rio Grande do
Sul. Ganhou, no municipio de Sao Miguel das Missdes, no Estado do Rio
Grande do Sul, com a divisdo das terras de uma recém-criada Reserva
Mbyé , um bom lugar para morar, e ainda por cima, poderia comecar ali
suas rogas.

O Brasil tinha suas vantagens - muito ““branco” querendo
ajudar - EMATER, CEPI, FUNAI - querendo dar semente, animal,
carroga, o preparo da terra, além disso havia bastante gente procurando
0 artesanato do Guarani. Tinha até conseguido abrir novos mercados.
N&o se restringia s6 a venda nas ruinas em Sdo Miguel, mas ja tinha
conseguido comerciantes que revenderiam seu artesanato em Santo
Angelo.

As rogas comegaram a ser preparadas. Deram-lhes o arado, 0s
bois, as sementes. So faltava aos Mbya a méo-de-obra, e Cate sabia lidar
com os bois, plantar em grande quantidade, enquanto seus
“preguigosos™ irméos ndo queriam passar horas a fio trabalhando na
roca, para vé-la crescer e dela alimentar seus filhos o ano inteiro e, quem
sabe, até alimentar os animais que quisessem criar.

Cate passou a ser o0 Unico a fazer o trabalho de arado das terras
da Reserva. O seu trabalho consistia em arar alguns pequenos pedagos
de terra (ja preparadas pelos tratores da prefeitura) para as familias,
conforme o cacique ia Ihe pedindo, e o tempo e as terras que sobravam ia



arando para si proprio, ja que ninguém na tekoha se interessava em
plantar mais que pequenas rogas. Sobrava muita terra preparada e nao
utilizada.

Seu intento era trabalhar bastante, de sol a sol, para que
conseguisse produzir mais do que o0 necessario para a parca subsisténcia
sua e de sua familia. Ndo queria mais contar apenas com o artesanato,
que, em si, era insuficiente para garantir-lhes a sobrevivéncia, mas
queria criar porcos, galinhas, e poder dar-lhes de comer com o que
plantasse.

Ele aprendera com o “branco” a trabalhar muito, e nao ficar
esperando pela ajuda dos outros, dormindo o dia inteiro, trabalhando um
pouquinho hoje, outro pouquinho depois. Pensava que quem vivia sé para
comer sem trabalhar eram os bichos, os porcos. O porco é que ficava o
dia inteiro parado s6 esperando os outros Ihes darem o que comer. E que
ele ndo era bicho. Ele era um homem.

E esse homem queria poder juntar um dinheirinho para um dia
poder tirar sua carteira de motorista, poder comprar moto. Seus novos
amigos, os colonos da Barra, no assentamento do MST lhe davam
algumas dicas do que plantar, de como plantar. Em pouco tempo, ja tinha
plantado para si, dentro da Reserva cinco hectares. de soja. Havia feito e
plantado muito mais que qualquer um ali dentro.

O que podemos constatar nessa trajetéria de vida que ateste uma viséo
diferenciada de alguns preceitos da economia tradicional guarani e mesmo de
uma forma de vida tradicional?

Primeiro, a necessidade que os grupos indigenas, no Brasil, de hoje, tém
de necessitar vender sua forca de trabalho para colonos e fazendeiros locais, a
fim de poderem sobreviver, mesmo dentro de suas Reservas. A partir dessa
necessidade, passam a tomar contato com outras formas de producdo e de
manejo da terra, muitas vezes mais praticas, e passam a diversificar as técnicas
mais tradicionais de uso do solo assim que consiguem meios de modernizar seu
manejo.

Informa- nos Schaden:

A impossibilidade de conciliar as atividades antigas com as
inovacdes oriundas do contato com o0 homem branco e a incapacidade de
substituir sem mais nem menos a estas por aquelas parecem ser as causas
principais da desintegracdo cultural e destribalizagdo dos Grupos Guarani
(...)(Schaden, op.cit.:39).

Servindo como pedes, perdem o isolamento relativo de sua cultura,



estando em contato intermitente com a cultura de grupos que compbem a
sociedade nacional envolvente, passando a estar mais sujeitos as formas de
controle cultural, conforme descritas por Batalla e Cardoso de Oliveira.

Segundo, suas necessidades crescem a medida que as formas de trabalho
com o solo se modernizam. A partir do uso do arado de bois, da carroga, o
alimento produzido deve dar conta de alimentar agora ndo somente a familia, mas
também esses animais de grande porte. Se adquirem um meio de transporte
automotor, o dinheiro ganho passa a servir a outras fun¢gfes que néo sé a compra
de alimentos, pois é preciso fazer a manutencao do veiculo.

Crescem, portanto, as necessidades a medida que novos hébitos de
consumo sao incorporados devido ao contato com outras populagdes. Assim,
velhos habitos sdo dificultados em sua reproducdo, como a cacga e a extracao na
mata. Acaba-se substituindo o suco de muitas frutas que ja ndo existem no mato,
ou existem em pouca quantidade, pela Coca-Cola. A caca é substituida pela
compra da carne de rés ou de galinha. Essa compra exige dinheiro, que é bem
escasso dentro da Reserva.

Logo passam de um regime de abundancia para outro de escassez, ja que
a sua sobrevivéncia ndo se garante somente através do trabalho familiar, mas da
importacdo e das trocas que possam garantir a posse sobre esses bens
escassos, uma vez que a moeda principal de troca € o dinheiro. Entram em
choque a producdo agricola de subsisténcia familiar e a necessidade de produzir
bens de troca. Como as familias podem ajudar-se mutuamente, por meio dos
beneficios da parentela, se a penuria é dividida por todas?

Terceiro, o Mbya (principalmente o que trabalhara com o “branco”) passa a
tomar contato com a cultura do dinheiro e passa a reconhecer-lhe o mecanismo -
a acumulacéo, a venda da forca de trabalho, a relacéo entre trabalho e dinheiro, a
producdo continua ou intermitente dos bens de troca para importacdo de bens
que ja ndo dispdem dentro de seu territorio de posse.

Mesmo o reconhecimento de propriedade esta incutido na forga de trabalho
humana. Logo, segundo seus préprios relatos, o que o homem produz sozinho,

com o suor do seu trabalho, com aquilo que exija seu esforgo pessoal para ser



produzido é seu, mas aquilo que nasceu ou foi produzido independente de sua
vontade é de dominio publico, porque produzido por Deus. E o caso citado por

eles:

A galinha o homem la do outro lado da cerca, deu de comer,
protegeu, plantou o milho, a racéo, entdo eu nao vou atravessar a cerca e
pegar a galinha, pois ela é dele, tem o trabalho dele nela. Mas o tatu, o
tatu ele nem sabia que tava 4, foi Deus que criou o bichinho, entdo é pro
indio que Deus fez, pro Mbya. S6 que o tatu ndo conhece a cerca, 0
guarani tem que ficar deste lado, enquanto o tatu passa para o outro, fica
dificil assim.

Segundo Dumont, fundar a propriedade sobre o trabalho do individuo, e
nado mais sobre suas necessidades, é tipicamente moderno, ainda que nas
sociedades tradicionais, ndo seja esse um estatuto em si mesmo, e o trabalho
nao tenha sido visto, até entdo, como uma categoria real da economia tribal. Isso,
segundo muitas das descri¢cdes etnograficas de variados antropdlogos, como

Godelier, Clastres etc. (descri¢des, é claro, passiveis de muitas criticas)

O direito fundado sobre as necessidades de uma pessoa procede
de uma idéia de justica social ou de distribui¢do; fundado sobre o trabalho
de uma pessoa procede de uma idéia de individuo com o uma entidade em
si mesma, meta-social. Nos dois casos, podemos falar de um direito, mas
que remetem, respectivamente, a um principio social ou a um principio
individual (Dumont, 2000:82).

A justica da propriedade derivada no trabalho, e logo sua justica,
incorporada na acédo individual do sujeito, € uma idéia tipicamente moderna,
sendo necessaria muita imaginacdo para definir esse sistema como coletivista, ao
invés de individualista. Da fundacdo da propriedade sobre o trabalho deriva a
posse das coisas exteriores ao individuo, ao seu proprio corpo e esforgo.

Essa idéia € defendida ja pelos iluministas - de Locke a Hobbes. O sentido
amplo de propriedade estabelece um sentido restrito (propriedade de bens) que
equivale a uma relacdo entre os homens e as coisas, ndo mais da ordem das
necessidades sociais, mas de uma propriedade intrinseca - do homem como

individuo. A liberdade, desse modo, confunde-se com a propria acéo individual -



os homens séo livres, porque sdo proprietarios de si mesmos, dos seus corpos e
trabalhos, ou seja, ndo estdo incluidos em ninguém, estando garantidos contra
ataques ou intrusbes de quem quer que seja, sendo capazes de dispor de si
mesmos sem qualquer intrusdo. Ser livre € ser proprietario de si mesmo.

Dumont nos leva a conclusdo de que o essencial a propriedade é que ela
pertenca exclusivamente ao individuo, o qual foi colocada no centro de um
dominio, que historicamente, era governado por questdes holistas e hierarquicas.
E sobre a posse que o individualismo se levanta. Relacionando com o dito pelo
informante Guarani, podemos chegar a algumas questoes.

Parece que a propriedade, para os Guarani, toma dois modos distintos de
concepcdo: um de ordem social, em razdo das necessidades de todos -mais
dirigida a um pensamento holista - e que é ligada a posse sobre a terra e aquilo
que o homem néo produz, nascendo sem a interferéncia da cultura - visto no
discurso eminentemente religioso como 0 modo de ser perfeito, ou do modo como
Nande RU estipulou; e outro, individualista, que se refere & posse como direito do
trabalho, da interferéncia da cultura sobre o meio: o que o homem produz sobre
seu trabalho é de direito e posse exclusiva dele, satisfazendo as suas
necessidades as e de sua parentela.

Tem-se, nessa observacdo, uma alegoria da tensdo existente entre duas
formas de pensamento econémico entre os Mbya-Guarani de S&o Miguel das

s

Missdes - divididos entre a posse social e a posse individual. O importante é
lembrar que o trabalho, que o comércio com o “branco”, é citado como
desagregador da ordem social ideal vivida e recomendada pelos “antigos”, posto
que produzido individualmente e seu fruto é de posse estritamente individual.
Entram em choque, ai, dois tipos de perspectiva dentro da mesma
Reserva: uma baseada na tentativa de reproducdo do mbyareké (modo de ser
mbya), ainda apegada a um regime de trabalho que corresponda essencialmente
a satisfacdo das necessidades familiares, limitadas pela tradicionalidade e pelas
regras de reciprocidade; e outra, que privilegia o trabalho e o consumo individual.
Ainda, a liberdade da auséncia de divida dada pela posse individual do trabalho

coaduna-se, em parte, com uma no¢do de pessoa individualizada, tipica dos



Guarani, conforme vimos no capitulo anterior.

Apresenta-se uma nova forma de “evangelizacao” colonial: se, pelo Deus
cristdo, ndo se havia conseguido absorvé-los de fato, pelo Leviatd - o deus do
dinheiro, do comércio- poderdo ser inseridos em um novo processo de
colonizacdo tardio - uma colonizagdo escamoteada por novos idolos como
“sustentabilidade”, “geracdo de renda” - que, no final, sdo consequéncias de um
processo de integracdo alavancado por varios agentes e instituicdbes nacionais
(FUNAI, SEBRAE, ONGs, Prefeituras, Conselhos Indigenas Missionarios etc.), os
quais, para garantir a sobrevivéncia desses povos ainda ndo encontraram outras
formas que ndo a integracdo forcada de seus codigos dentro de uma cultura
menos favorecida materialmente.

E “cativante” apreciar o trabalho realizado pelo SEBRAE com essas
comunidades - trazendo profissionais da area de marketing e de designer para
reformular a composi¢cdo do artesanato tradicional com vistas a producdo em
série e posterior comercializacdo que garantam o “desenvolvimento sustentavel’
da comunidade.

Esclarecedora a declaracdo de um dos participantes dessas reunides ao

dirigir-se aos Mbya:

O mundo mudou muito hoje, e o indio tem que aprender a
mudar junto com ele. Vou dar um exemplo para vocés me entenderem
melhor. Antigamente as estradas eram todas de terra, cortando o mato
entdo se andava a pé ou de carroga, hoje, se modernizou as estradas, se
fez elas de asfalto, bem sinalizadas. N@o adianta se querer andar por
estas estradas de carroga, sem respeitar a sinalizagdo. Se fizer isto a
pessoa, pode ser presa, ou até mesmo se acidentar e morrer. Por isso, nds
estamos aqui, para ensinarmos vocés a andarem por esta nova estrada.

Outro fato interessante a ser colocado neste ponto € do pedido que varios
Mbya fizeram a mim, individualmente, para ajudar-los a “abrir uma poupanca’ no
banco. Diziam querer juntar seu dinheiro por pelo menos cinco anos. O que iria
ser feito com esse dinheiro acumulado apos esse periodo ndo perguntei, mas o
caso é que afirmaram ndo querer nem gastar todo o dinheiro que ganham, nem

guarda-lo em casa, e sim em uma poupanc¢a no banco. Deixo registrado que ndo



confundiam conta corrente em banco com poupanga, conhecendo bem os
objetivos dessa ultima. Nisso, demonstra-se uma (nova?) relevancia dada pelos
Mbya a previdéncia e ao acimulo com vistas a maiores consumos.

O reconhecimento desses novos codigos, entretanto, torna-se quase que
necessario a garantia da sobrevivéncia mbya frente a sociedade englobante.
Como ja disse anteriormente, quanto mais 0s grupos indigenas dominarem o0s
codigos com que estdo interagindo, maiores as possibilidades de sua
sobrevivéncia material. Resta saber como o Mbya aliara esses novos cédigos a
sua cultura tradicional, e de que maneira tais cédigos ndo estardo adiantando a
completa alienacao cultural desse grupo. Os codigos estdo sendo compartilhados,
a todo o momento, no contato dos Mbya com grupos da sociedade envolvente,
como no caso de S&o Miguel com turistas, colonos, agentes institucionais e

instituicGes governamentais, conforme demonstro a seguir.

3.6 - O Jurua e o Mbyé - encontros na cidade de Sdo Miguel das Missdes

Depois da analise descritiva da organizacdo e da producao mbya-guarani,
passo agora a outro pélo importante da analise da vida econdmica de um grupo -
a circulacao.

Enquanto a producdo nos informa caracteristicas da organizacdo social
(organizacéo familiar, regime de trabalho, divisdo social do trabalho, tecnologia,
contato com meio ambiente), na circulacdo podemos verificar de como se mantém
as redes que estruturam a vida social. Através de uma analise da circulagcdo dos
bens produzidos pelos Mbya, podemos alcancar os tipo de troca e, assim,
relacBes que mantém entre si e com a sociedade envolvente. E, justamente nas
praticas envolvidas na circulacdo dos bens, que podemos melhor indicar as
transformacGes em curso nesse grupo submetido ao contato com as praticas da
sociedade dominante.

E na circulagdo que os bens necessariamente relacionam seus valores.
Mesmo que se mantenham os tradicionais valores sobre os produtos dentro da

Reserva (valor de uso, por exemplo), fora dela esses, assim como com todas as



relacbes que os permeiam, relacionam-se com outros, conferindo-lhes novos
significados, e também, novas relacdes. Isso quer dizer, assim que o produto é
produzido e sai da Reserva, seu significado escapa das maos daqueles que o
produziram, isto é, passa a circulacdo e a interacdo com outros produtos, , em
outras relagbes na sociedade envolvente, recebendo novos significados, dados
justamente nessas interacoes.

Os significados, porém, sdo anexados descendentemente de uma
sociedade para outra, de uma sociedade dominante e seus valores transferindo-
se hierarquicamente nas relacdes com os grupos dominados. Vé-se, por exemplo,
em Oliveira (1996), o processo de impregnacdo de um novo valor em
determinados bens produzidos pelos Tukuna, afetando entdo, a integracdo a um
sistema mercantil, modificando todo um estilo de vida. Conforme diz:

Esse valor, ndo contido na cultura tradicional, representa, talvez,
0 instrumento mais poderoso na modificacdo da sociedade indigena,
incutindo-lhe o ‘virus’ da sociedade nacional envolvente. Possui, por
outro lado, um valor heuristico insofismavel, pois nos permite discernir
no processo de transformagdo da nocdo do produto, de bem, o processo

mesmo da transfiguragcdo da ordem tribal na ordem nacional (Oliveira,
1996:110).

Volto a retomar o tema posteriormente, por enquanto resta saber que para
guem chega a Sao Miguel das Missdes, a principal forma de contato com este
grupo € a venda do artesanato nos alpendres do Museu das Missdes, localizado
dentro do Sitio Arqueolégico da antiga Reducdo de S&o Miguel Arcanjo. A
importancia desse comeércio € tamanha na sustentabilidade desse grupo, que
decidi basear minhas observacdes, primordialmente na aldeia e nesse espaco.

Ali reunidos em grupos de até quinze familias, distribuem seus panos de
exposicado cobrindo de variada artesania, os alpendres do Museu das Missdes,
esperando a visita dos turistas. Sdo as maes de familia quem principalmente
lidam com a venda do artesanato, distribuindo-se, lado a lado, junto com suas
criancas e bebés, a quem, as maes mbya, mantém sempre junto de si. Algumas
vezes, também participam da venda alguns homens, principalmente os solteiros,

levando seus proprios produtos.



As familias revezam-se nas idas ao Sitio, sendo cada semana dividida para
um grupo. Esses grupos foram previamente organizados por reunides dentro da
aldeia. A divisdo por revezamento segue algumas funcdes - ndo superlotar o
Museu de oferta de artesanato por todas as familias; manter um numero
adequado de “hospedes” na Casa de Passagem; além de oferecer tempo as
familias que ficam na Reserva para produzirem novos estoques de artesanato.

Os grupos dividem-se entre “o grupo do Floriano” - aparentados e aliados
do cacique e “o grupo de cima”, familias que ndo guardam parentesco entre si. O
uso do nome “grupo de cima” foi dado pela equipe do INRC para designar o grupo
gue vive mais ao fundo da Reserva, enquanto a denominacao “grupo do Floriano”
€ émica. Nisso manifesta-se um dos principais focos de tensdo dentro da
Reserva, uma divisdo interna dos grupos que se revela na propria divisdo espacial
da area entre as familias. Os aliados e parentes do cacique proximos a ele; as
outras familias, seus “adversarios” politicos em areas mais ao fundo da area.
Além disso, alguns moram ao fundo da area para manterem-se com maior
privacidade.

Esses grupos chegam a S&o Miguel, geralmente, na terca feira, voltando
para a Reserva no sabado. Ocupam os alpendres do Museu das Missdes por
volta das 09:30, instalando seus espacos de exposicdo a medida que vao
chegando. O movimento de turistas € relativamente baixo desse horario até o
fechamento da visitacdo, as 12:00. Pela parte da manha os Mbyé& aproveitam para
tomar sol esticados na grama, para conversar, para dar o ultimo retoque nas
pecas inacabadas, para lanchar, ou seja, passam envolvidos em atividades mais
lGdicas que laboriais.

Quando o sitio reabre as 13:30, as mulheres guarani voltam a organizarem
a exposicdo de seu artesanato. Muitos Mbya se sentam nas orlas do alpendre e
ficam atentos a direcdo nordeste da estrada que chega a Sdo Miguel. Conseguem
perceber os 6nibus de turistas que chegam a pelo menos, cinco quildmetros de
distancia.

Ficam as mulheres com seus vestidos fartamente coloridos, com seus

bebés no colo esperando a aproximacao dos turistas. As crian¢cas de mais idade



costumam brincar na grama. Os homens posicionam-se um pouco mais distantes
da exposicéo, observando a movimentacao a certa distancia, assim que comegam
a chegar os turistas.

Onibus chegam trazendo dezenas de criancas de todas as regides do Rio
Grande do Sul, geralmente estudantes do ensino fundamental. A movimentacao
em volta dos Mby4a intensifica-se, porém a oferta deles € muda. Ndo se vé
nenhuma das mulheres ou homens gritando ofertas, nem alardeando seus
produtos. Deixam as criangas mexerem, tocarem, revirarem seus produtos.

Ndo alteram, de forma alguma, sua expressdo em meio a turba
desenfreada de criancas excitadas com as horas de viagem dentro de um 6nibus
lotado e com o “primeiro contato com os indios”. Lidam com o comeércio do
artesanato, com a mesma tranquilidade com que os produzem na Reserva.

De maneira geral, as criancas ndo saem de perto dos Mbya até que suas
professoras Ihes lembrem que ainda existem as Ruinas da Igreja de Sdo Miguel
Arcanjo para serem visitadas. As vezes, esses chamados tornam-se intteis, dada
a euforia em que ficam as criancas, que se espalham pelo gramado do Sitio
Arqueoldgico, treinando sua habilidade com os arcos e flechas que compraram.
Unem-se, a elas, turistas, os novos cacadores, avidos de fotos dos “indios” com
suas criangas, muitas vezes pagando aos Mbya, por posarem para fotografias.

Esse movimento estende-se das 15:00 até as 18:00, nos meses de inverno
e primavera. A luz violeta do por do sol miguelino estende-se sobre o alpendre
avermelhado do museu, dando novas e vibrantes cores para aquele bonito
artesanato exposto, bem como ao contato quase que frenético dos Mbya com as
criangas.

As mulheres vdo vendendo e guardando o dinheiro em pequenas
bolsinhas, com as quais deixam os bebés brincarem. E notavel a despreocupacio
que tém com as notas, deixando os bebés arrastarem-nas pelo chéo, jogarem-nas
longe e, mesmo, morderem-nas. Diante disso o laconismo mbya sé é
interrompido para responder aos dois principais tipos de perguntas: Como é que
funciona isso ? Quanto custa?

Geralmente, para responder a primeira pergunta, as mulheres, ainda



quietas, demonstram o uso das flautas, dos sinos de vento, dos colares e brincos,
enquanto os homens que ficam por perto ensinam as criangas a técnica do uso do
arco. E comum verem-se as flechas riscando o céu violaceo das tardes no sitio.

A segunda pergunta € respondida calmamente e com voz baixa, e néo raro
recebem contrapropostas de preco que sdo aceitas. O preco das pecgas é
calculado pelos Mbya segundo o trabalho despendido na producdo. Quanto maior
for a peca, maior o trabalho para ser produzida e, assim, maior seu preco,
incutido, também ai, a dificuldade de obtencdo da matéria-prima para sua
confecgéo.

De um modo geral, as pecas que vao para o sitio serem vendidas, sao
pecas produzidas com muita técnica, cuidado e dedicacdo, com bons materiais,
servindo exclusivamente a venda, dado o grau de seu refinamento. Ora, é o Sitio
a maior vitrina de seus produtos, o local onde maiores chances tém de vender o
fruto de seu trabalho, logo, as melhores pegas vao para essa exposi¢cédo. Algumas
pecas, como um lindo presépio esculpido em cerne de guajuvir,a pode chegar ao
preco de R$ 150,00.

Como este foi calculado, por exemplo?

As pecas produzidas em guajuvira sdo mais caras, pela propria escassez e
dificuldade da matéria prima. O cerne de guajuvira, para poder ser trabalhado,
deve ser retirado de uma arvore tombada ha pelo menos quatro anos. Depois de
retirado do nucleo da arvore, deve ficar imerso na agua corrente mais alguns dias,
para s, entdo comecar a ganhar suas formas finais.

Depois disso, o0 entalhe na guajuvira, por ser uma madeira mais densa que
0 pau leiteiro é mais dificultoso. O esculpir de uma peca, dependendo do
tamanho, para ser carregada de toda a arte do artesao pode levar até cinco horas
de trabalho continuo. Dessa maneira, uma escultura de aproximadamente vinte
centimetros. em geral chega ao preco de R$25,00. Cada hora de seu trabalho,
logo custa, aproximadamente R$ 5, 00 Assim, o presépio constituido de 5 a 6
pecas ganha o valor final apontado acima.

No artesanato guarani, estdo anexados, principalmente, o valor do trabalho

despendido para cada peca e a matéria-prima - quanto mais tempo levar, maior



for o trabalho e, conseqiientemente, maior a pe¢a - maior o preco, além € claro,
do seu valor de uso. Quanto mais ornado for o cesto ou o sino de vento e mais
dificil for o material de sua trancagem, como por exemplo, a fibra de guaimbé dos
desenhos geométricos dos cestos (sé conseguido hoje na Argentina), maior seu
valor.

Logo, podemos pensar que os Mbya ja se encontram englobados, mesmo
que de forma ainda incipiente, dentro de um sistema capitalista no qual o trabalho
abstrato assume valores por igual dentro do mundo das mercadorias. Sigamos

Marx:

Se o valor de uma mercadoria é determinado pela quantidade de
trabalho despendido durante sua producdo, poderia parecer que quanto
mais preguicoso ou indbil seja um homem, tanto maior o valor de sua
mercadoria, pois mais tempo ele necessita para terminad-la. O trabalho,
entretanto, o qual constitui a substancia dos valores, é trabalho humano
igual, dispéndio da mesma forca de trabalho do homem. A forca conjunta
de trabalho da sociedade, que se apresenta nos valores do mundo das
mercadorias, vale aqui como uma Unica e a mesma forca de trabalho do
homem, ndo obstante ela ser composta de inGmeras forcas de trabalho
individuais. Cada uma destas forgas de trabalho individuais é a mesma
forga de trabalho do homem como a outra, & medida que possui o carater
de uma forca média de trabalho social,(...) (Marx,op.cit.:48).

Posso sugerir o seguinte caminho para confirmar minha afirmacéo: o de
que podemos relacionar o englobamento dos Mbya dentro de um sistema
capitalista, oportunizando um sistema dentro do outro (0 do mbya dentro do
capitalista) de forma mais estrutural, através dos precos acumulados na
mercadoria (dados através do seu trabalho). Portanto, no produto do trabalho
mbya esta anexado o valor de troca somado ao valor de uso, o que demonstra o
engajamento indigena ao sistema mercantil, pois se admitia, até entdo, que o
valor de uso seria a “Unica dimenséo da cultura tribal suscetivel de fornecer aos
seus portadores um critério de avaliagdo dos bens por eles produzidos” (Oliveira,
op.cit.110)

Marx afirmava que nas sociedades tribais:

(...) a propria producdo esta toda ela organizada em func¢éo do



valor de uso e ndo de valor de troca:unicamente quando os valores de uso
ultrapassam a medida em que sS40 necessarios para 0 consumo, cessam de
ser valores de uso e se converte em meios de troca: em mercadorias (...) 0
processo de troca das mercadorias ndo aparece originariamente no seio
das comunidade primitivas, sendo onde estas terminam: em suas
fronteiras, nos raros pontos de contato com outras comunidades (Marx,
1946:60-1).

Assim, na economia primitiva, conforme descrita também por Clastres e
Sahlins, a nocéo de valor é a do consumo e a da troca reciproca, nédo tendo s o
carater utilitario da mercadoria fechada em si, mas envolve diversas outras
relacdes ainda mais importantes, como de organizac&o social, lagos matrimoniais
etc. Entender, entdo, a configuracdo da no¢édo do que € produzido pelo Guarani,
se fruto direto do seu trabalho pensado como consumo, ou como mercadoria, é
entender também como o Guarani reelabora seu papel diante e no contato com a
sociedade capitalista nacional envolvente.

N&o ha diferenca significativa de preco de um expositor para outro, e nao
notamos, entre eles juizos estéticos sobre o trabalho um do outro. Nao observei
nenhuma vez um Mbyé elogiar o trabalho do outro, ou, até mesmo ver alguém
dentro da tribo ser reconhecido pelo artesanato ou receber algum tipo de prestigio
técnico. Como as pecas sdo bastante heterogéneas entre si, de artesdo para
artesao, fica entre nds, 0s juizos estéticos sobre as obras. Hoje quase posso
identificar o produtor da pe¢a somente pelas caracteristicas do entalhe e da
pintura.

O preco das pecas de artesanato sdo, consideravelmente, parecidos e
razoaveis dentro de um sistema que utilize o valor de troca da peca em
comparacdo com o valor de troca das pecas produzidas pelos artesaos locais nédo
indigenas (e esses valores ultimos dados, conforme ja mencionei, por relagdes
micro e macroecondmicas).

O artesanato, como produto tradicional mbya, caracterizava-se por seu
valor de uso, circunscrito a producdo doméstica. Vamos a uma melhor defini¢cdo
do que digo sobre bens e troca para, depois, voltarmos a situacdo da interacdo
entre o produto mbya com a sociedade nacional.

Duas categorias de bens circulavam nas sociedades indigenas - bens de



subsisténcia e bens de prestigio. Esses bens sdo classificados em categorias
altamente hierarquizadas; e a sua permuta e circulacdo, fortemente
compartimentadas. Assim, bens classificados como bens de subsisténcia nao
poderiam ser trocados por bens de prestigio.

Comparo, aqui, dois tipos desses bens na realidade mbya. Se um cacador
chega com uma caga abatida, um bem de prestigio, como havia apontado antes,
ele ira distribui-la entre muitos convidados, ofertara aos convivas a carne do
animal abatido em uma festa ou reunido, e o que retrocedera de bem ao cacador
€ 0 prestigio entre seus pares. Esse bem, porém, é sempre trocado por outro
bem de prestigio, ou, mesmo somente pelo préprio prestigio. Quase que
impossivel seria ver o cagador trocar parte de sua caca por um quilo de farinha,
por exemplo.

Esses dois tipos de bens (bens de subsisténcia e de prestigio) sao
distribuidos de duas formas: pela circulagdo mercantil e pela circulagdo nao
mercantil. Como exemplo da Ultima, posso citar a partilha, a dadiva, as prestacdes
seguidas de redistribuicdo pelo beneficiario da prestacéo e o tributo, entre outras.
Através das dadivas e partilhas, exprimem-se varias obrigacbes como entre
sexos, entre geracdes, a0 mesmo tempo em que, indicam que as relacdes sociais
sdo pessoais.

As formas mercantis de circulacdo podem assumir diversas formas como
com ou sem moeda, ou de circulacdo capitalista de mercadorias etc. Quando se
produzem bens para a permuta e sdo permutados, conforme taxas aceitas por
ambos os lados, temos formas de troca e de circulagdo mercantil sem moeda.
(Estas apresentaremos mais adiante entre os Mbya).

Entre os tipos de permuta com moeda podemos diferenciar dois tipos: a
permuta destinada a satisfazer necessidades, em que o dinheiro é utilizado como
simples meio de circulacdo entre as mercadorias, pois 0 produtor de G1 vende-a,
e com o dinheiro, compra a mercadoria G2 que ele ndo produz. Aqui, a permuta
ndo € orientada para o lucro, e o dinheiro ndo funciona como capital. No entanto,
qguando, ao contrario, a permuta envolve a compra a dinheiro de mercadorias para

revendé-las com lucro, temos a circulagdo da moeda constituindo capital.



Sabemos que o acumulo, a concentracdo de capital por um individuo gera
desigualdade entre os membros de um grupo e, até mesmo sua desarticulacéo, o
que é amplamente criticada pelos Mbya nos fundamentos do fAandé-rek6. Os
Mbya preferem dividir a pobreza a ver o acimulo de poucos.

As trocas realizadas pelos Mbya obedeciam a normas de etiqueta e de
prestacdo de servigcos entre diferentes grupos residenciais. O sentido econdmico
nao era, assim, suficiente para impregnar um produto de um valor de troca, na
acepcao dada por Marx.

Com a integracao dos Mbya a economia regional, sua producdo comeca a
ser comercializada, ganhando uma nova dimensdo. O artesanato ganha novos
modelos, ajustando-se ao imaginario do “branco”; € produzido com mais
intensidade, substituindo, inclusive, em horas de trabalho a prépria producéo
agricola, estimulada pela perspectiva de troca pelas mercadorias do “branco”.
Posso dizer que, entre os Mbya de Sao Miguel, a mercadoria por exceléncia é o
artesanato, sendo hoje produzido e manufaturado quase que exclusivamente para
a venda. Apresento um caso claro - o Mbya produzia um cesto que usaria até vé-
lo desgastado e s6 ai, entdo, faria outro para seu uso; hoje, porém, produzem
cestos quase que diariamente. Portanto, volta-se o trabalho para a mercadoria,
para a troca, mesmo que essa troca seja, na maioria das vezes, voltada a
satisfacdo das necessidades.

Pensemos, agora, que os Mbyéa estdo produzindo e incidindo sobre o valor
de mercado de suas pecas regras dadas pelo proprio sistema econémico
oferecido na regidao. O valor de uso, a priori, ndo é dado pelo produtor, mas pelo
proprio mercado que o consome. Logo, o valor da forca de trabalho esté inserido
dentro de uma proposicdo do valor atribuido a esse por relacdes
macroecondmicas que extrapolam o universo Sdo Miguel - Reserva do
Inhacapetum. Essas relacdes se configuram no valor de troca.

Posso ainda referir que, dentro do jogo das relagées macro-econdmicas 0s
Mbya inserem-se em uma posi¢cao bastante desprivilegiada. Dispdem, quase que
exclusivamente para sua sobrevivéncia, da venda do artesanato, de programas

de pensdo e projetos sociais governamentais (aposentadorias, Fome Zero,



projetos de sustentabilidade...), destituidos que foram de suas formas tradicionais
de sobrevivéncia material, com a espoliacdo histérica de seu principal meio de
producdo - suas terras e florestas.

Além disso, incluem-se, dentro da imensa populacdo de miseraveis no
pais, destituidos de toda e qualquer forma de inclusédo social paritaria. Nao
contam com 0s meios de subsisténcia de que necessitam, ndo dispdem de
acesso a parcelas politicas de poder, ndo ocupam posi¢cdes privilegiadas no
interior do sistema de producdo e circulacdo dos bens simbdlicos (nem,
consequentemente, posicdo privilegiada na hierarquia cultural), ndo participando
dos grupos que detém o poder simbodlico de categorizar os imprescindiveis a
Nacéo.

Hoje, incluidos forcosamente em uma economia de mercado, dependem,
como ja disse, para sua sobrevivéncia em Sao Miguel, quase que exclusivamente
do comércio de seu artesanato. Vamos ao depoimento do sr. Lourenco Oliveira,
na citacao de Garlet,:

Antes quando a gente vivia no mato, ndo existia miséria. A gente
fazia roca; plantava muitos tipos de verdura, milho, batata, mandioca,
fumo, abdbora...de tudo Mby4 Plantava. Tinha tudo para se manter. O
mato é como um armazém que Nande RU deixou para nos: nele
encontramos 0 bichinho pra cagar, muita qualidade de fruta...tem muito
pra melar. Naquele tempo n&o precisava do dinheiro para se defender da
fome. Hoje, se ndo conseguimos dinheiro, temos que aglentar a
fome...ver os filhos chorando. E triste para o Mbya agora; tem muita
miséria. Mas primeiramente nédo era assim. No mato nds temos riqueza. -
(Garlet, op.cit.:99)

Vivem o paradoxo de existir como cultura tradicional, impedida de
reproduzir-se, por ter sido amputada em seu centro nevralgico, e de necessitar
sobreviver materialmente numa sociedade que néo gostaria que lhes tolhessem a
liberdade garantida pelo antigo modo de vida. Infelizmente, um aspecto acentua,
ainda mais, as dificuldades que passam os Mbya-Guarani em Sao Miguel das
Missdes em relacdo a seu comércio: a sazonalidade do turismo em S&o Miguel.

O turismo ao Sitio Arqueoldgico da Igreja de Sdo Miguel Arcanjo tem sua

temporada garantida entre os meses de maio a novembro, alcancando seu apice



em outubro, cobrindo inverno e primavera somente. Nesses meses € grande o
fluxo de estudantes do ensino fundamental no Sitio, justamente quem mais
consome o artesanato guarani, principalmente arco e flecha e “bichinhos” de
madeira. Logo depois, vém os adolescentes, estudantes do ensino meédio que
consomem adornos e “bichinhos”. O faturamento de cada familia, em um dia de
grande visitacdo, pode chegar a R$ 200,00.

Dizem inclusive poder somar até R$ 2.000,00 em um Unico més.
Importante salientar que ficam na cidade durante o periodo necessario para juntar
dinheiro para um rancho que os sustente durante o periodo de uma semana a
quinze dias. Assim que acabam essas provisfes, ja estdo com novas pecas
acabadas e voltam a cidade para reiniciar o comércio.

Nos meses do verdo e outono, de dezembro a abril, a visitacdo ao Sitio
diminui enormemente, sendo constituido seu publico principalmente de idosos e
casais desacompanhados. Dizem os Mbya que esse tipo de turista consome
pouco. Nesses meses, cai também o numero de familias Mbya dispostas a
oferecerem seus produtos. Enquanto nos meses da primavera os alpendres do
Museu podem abrigar até quinze familias, esse periodo ndo chega a contar de
nenhuma a, no maximo, trés. Durante esse tempo, 0 grupo tem de contar com
formas alternativas de sobrevivéncia, ja que nem a agricultura, nem a caca na
Reserva Ihes garante a subsisténcia necessaria.

Entra, ai, outra espécie de artesanato, a do artesanato pra a troca. Esse
tipo de producéo configura-se em uma espécie de artesanato inferior em técnica e
material ao exposto no Museu. Sdo pecas produzidas em pouco tempo que
servem a troca rapida por géneros que possam lhes aliviar a fome em consumo
rapido. O artesanato “de segunda” é oferecido especialmente em troca de pao e
ou de comida pronta.

Outro meio de sobrevivéncia na cidade € a mendicagem. Muitas criancas e
mulheres rodam a cidade de S&o Miguel pedindo nas casas, “sempre muito
educadamente”, conforme os moradores; em busca de comida e roupas. Além
disso, podem contar com “fiado” em alguns estabelecimentos da cidade.

Ou com o dinheiro recebido com a venda do artesanato ou através do



fiado, compram nos mercados locais aquilo de que necessitam para a
alimentacdo e limpeza: farinha de trigo, farinha de milho, macarrdo, frangos,
arroz, feijdo, oleo, sabdo e sabonete. Como supérfluo, cito: sucos artificiais,
refrigerantes, salgadinhos e balas - todos muito apreciados pelas criancas.

Volto a afirmar que tais provisdbes ndo sdo recomendadas pela dieta
tradicional. Toda vez que o Mbyé refere-se aos costumes antigos, a primeira coisa
que critica sdo 0s novos habitos alimentares, talvez pelo afastamento que causam
da produgéo agricola, sendo dependentes, para posse desses novos géneros, de
dinheiro recebido no comércio com o “branco”, ficando, assim, através desse tipo
de consumo, dependentes do sistema exdgeno.

Esses produtos sdo consumidos na aldeia estritamente entre as familias
que os adquiriram, sendo raro a presenca de comensalidade publica, exceto
quando da presenca de criancas a volta do fogo ou de algum “companheiro”,
como dizem, estar fazendo uma visita a hora do almoco. Isso decorre da falta de
recursos suficientes para o excedente que oportunize a comensalidade publica.

Estive, entretanto, com um Mbya da Reserva de Estrela Velha que me
confidenciou: “Eu ndo entendo eles aqui. Comendo separado, cada um na sua
casa. L4 na minha aldeia, eu nunca pensei em comer sozinho. NO0s comemos
todos juntos.”

Estranhando o fato perguntei:

“ L& tem muita familia ? "- ao que fui respondido.

“La somos todos parentes”.

Logo conclui que a comensalidade publica se da, porque todos, nessa
area, constituem em uma sé familia extensa e, assim, toda a producédo da aldeia
volta-se a esda Unica familia, enquanto no Inhacapetum, passam de cinco
familias extensas, no minimo. Além disso, 0s recursos disponiveis para a
comensalidade publica de grande quantidade de pessoas sdo quase inexistentes
dentro da Reserva.

As refeicdes ndo tém hora certa para acontecerem, podendo ser feitas a
qualquer momento, geralmente na hora em que as criangcas comecam a sentir

fome. S&o elas que comecam com os preparativos do almogo, como trazer a



farinha, acender o fogo, etc. O almoco ndo passa das duas horas da tarde. No
entanto, enquanto as outras refeicées, em regra mais uma (quando ha venda de
artesanato em quantidade, porém, quando estdo com dificuldades na venda
desse ndo passam de uma refeicdo ao dia), da-se em sessfes continuas durante
o cair do dia. A fome é caracteristica presente na aldeia nos periodos de pouca
venda de artesanato.

As relagbes de troca ou comércio do Mbya em Sao Miguel ndo se dao
somente na cidade, encontrando alternativas, (ainda que insuficientes para
garantir-lhes a manutencdo). Também mantém esse tipo de relacdo com seus

vizinhos “brancos”, residentes no Assentamento do MST, na Estancia da Barra.

3.7 - “O Mbvya e o colono” - relacdes entre a Reserva e o Assentamento da
Barra do MST

A Reserva do Inhacapetum faz divisa, ao sul, com o chamado
Assentamento da Barra ou Assentamento Grito de Sepé , de propriedade do MST
(Movimento dos Trabalhadores Sem Terra). Ela leva esse nome em funcdo de
estar localizada, dentro de seus limites, a barra de entroncamento dos rios
Inhacapetum e Piratini.

No assentamento residem atualmente vinte e oito familias, totalizando
cento e trinta individuos. Sua histéria comeca em vinte e sete de janeiro de mil
novecentos e oitenta e sete (27/01/87) quando setecentos e vinte e trés pessoas
acamparam na area da antiga Fazenda da Barra, protestando-a como terra
improdutiva. Em 25/09/88 é repassada ao MST pelo Governo Federal como area
de assentamento.

Constitui-se, assim, na localidade de S&do Jodo das Missdes (nome da
localidade onde estdo a Reserva e 0 Assentamento) em dois grupos bastante
distintos, masque conservam relagdes de vizinhanca bastante significativas para o
entendimento dos niveis de reciprocidade que os Mbya mantém com grupos de
“brancos”.

O assentamento divide-se em pequenos lotes de terra destinados a



producéo agricola das familias ali assentadas. E recortado por diversos terrenos,
onde se dispbem casinhas de alvenaria e madeira bastante simples, e terrenos de
plantio, nos quais, predominam a criagdo de gado leiteiro e a policultura de
géneros alimenticios. O forte da producdo do assentamento restringe-se, porém,
a venda de leite para industrias de laticinios. Seus moradores sdo pequenos
agricultores, na maioria, catélicos e de formacéo politica de esquerda.

O discurso dos assentados perpassa diversas criticas ao sistema vigente,
e a exploragdo do “proletariado” pela “burguesia nacional e estrangeira” - para
citar suas proprias palavras. Esses tém os Guarani como bons vizinhos,
conceituando-os como um povo calmo, pacifico, que nao traz problemas para as
comunidades. Segundo os assentados, os Mbya ndo sdo “beberrbes”, nem
“ladrdes” e “arruaceiros”.

Chamou-me a atencdo, na Reserva, a freqiéncia tanto com que via 0s
assentados vendendo seus produtos no seu interior, quanto com que os Mbya
iam comprar produtos no Assentamento. As rela¢des entre 0os dois grupos, porém,
ndo sdo somente econdmicas, mas encerram amizades, participacdo mutua em
jogos e festas, visitas, etc.

Rafael Webery, um dos lideres do assentamento do MST, revela-me que
os Mby& vao muito a sua casa comprar géneros alimenticios. Sua casa, no
entanto, ndo se caracteriza espacialmente como um armazém. Diz ele que, logo
que os Mbya chegaram a Reserva, iam ao Assentamento procurar farinha, 6leo,
pao. Como os assentados sabiam que Rafael tinha o habito da previdéncia, de
estocar alimentos em sua casa, passaram a recomendar-lhe como possivel
vendedor. Os produtos mais procurados pelos Mbya, no Assentamento, sdo a
carne de rés, farinha, 6leo, péo, cachaca e frangos vivos.

Ha uma curiosidade sobre o frango. Compram somente frangos brancos,
sem manchas. Isso se deve ao uso que fazem das penas das aves no adorno do
artesanato. Quando depenam o frango, guardam suas penas para tingi-las e
enfeitar arcos, flechas, sinos de vento e adornos corporais.

Com a crescente demanda dos Mbyé por esses produtos, Rafael comecgou

a trazer dos supermercados de Sdo Miguel um numero excedente de géneros



para repassar-lhes. Afirma que ndo busca lucro com esse comércio, ja que o
preco que incide sobre cada produto ndo chega a 10%; diz que faz “para ajudar
os indios”. Nao ha, porém, um fluxo grande e continuo nesse comércio. As trocas
sdo feitas somente em caso de necessidade, na falta de oferta do género
necessitado na Reserva.

Chama a atencdo a quantidade de artesanato guarani espalhado pelas
casas do assentados. Todos tém colec¢des de bichinhos de madeira e cestos. Isso
revela uma das facetas dessas trocas. Na maioria das vezes, os Mbya oferecem-
lhes os bichinhos em troca de produtos jA manufaturados como pao (sua
preferéncia na troca). A oferta sempre parte do indigena, que incide no valor de
troca do artesanato o tempo de trabalho despendido nele, como jA& mencionado.
Assim, 0 pao converte-se no seu proprio tempo de trabalho em relacdo ao tempo
de trabalho do artesanato. Mostra-se, assim, um tipo de circulacdo mercantil sem
moeda, na qual se troca um produto por outro equivalente.

Com os outros produtos, como farinha e 6leo, oferecem, como valor de
troca, o pregco de mercado encontrado no comeércio aos turistas, as vezes com
descontos de até 50% sobre o valor final das pecas. Os assentados dizem que,
na maior parte das vezes, o que se oferece nas trocas é o artesanato de
“segunda linha”, o qual ja citei antes. Dizem que, raramente, chegam com dinheiro
para compra no assentamento, sendo o artesanato, geralmente, a moeda de troca
pelos produtos de que os Mbya necessitam. Logo, o dinheiro ganho na cidade de
Sao Miguel é gasto na cidade mesmo, nos bares e supermercados e depois,
levado, para a aldeia, através do pagamento de um frete conjunto entre as
familias que passaram a semana no Sitio. Os bichinhos séo, também oferecidos
no Assentamento como “presentes”, em retribuicdo as matérias-primas que sao
retiradas dali. Também é comum o habito da “mendicancia” dos Mbya dentro
desse.

Os assentados costumam dizer que sabem quando os Mbya estédo
passando necessidades. Brincam:

“Acabou a comida na aldeia, olha os Guarani na estrada” .

O consumo, nos meses de verao decresce significativamente em virtude da



falta de compradores para o artesanato. Assim, dizem os assentados que toda
vez que enxergam ao longe os Mbya espalhados pela estrada é porque sabem
que os géneros alimenticios comecaram a escassear na aldeia, e em breve
estardo as portas de suas casas. Os produtos consumidos seguem, porém, 0S
mesmos nesses meses. Nota-se, visivelmente, a perda de peso dos Mbya nesse
periodo, algo sobre o qual se deve ter um melhor detalhamento no futuro.

Com isso, fecho, de certa forma “o ciclo econdmico” do Mbya-Guarani em
Sao Miguel das Missdes - condicionado pelos diversos fatores ja expostos: a
venda do artesanato, a disponibilidade da agricultura, as trocas com o0s
assentados, a estiagem etc.

O artesanato é produzido durante o ano todo, com menos intensidade nos
meses do verdo: de dezembro a fevereiro; e mais intensidade nos meses do final
do inverno e primavera: de agosto a novembro, correspondendo também ao
volume de mercadorias vendidas.

As atividades relacionadas ao milho, mesmo variando segundo a ajuda de
orgaos, como Prefeitura Municipal e EMATER, iniciam-se em agosto para o
preparo do solo e setembro para o plantio. A colheita da-se no inicio de fevereiro,
coincidindo com o batismo das criancas. O consumo do milho estende-se pelos
meses do verao e inicio do outono.

A extragdo de frutas silvestres, a caca e a pesca correspondem ao final da
primavera, entre dezembro e o fim do verdo , mais especificamente no més de
marco.

As trocas com o0 assentamento intensificam-se nos meses do verdo e
outono.

Disso, sao decorrentes as seguintes observagoes:

Verifica-se uma maior mobilidade mbya entre a cidade e a Reserva entre
0os meses de abril a novembro, reduzindo-se entre os meses de dezembro a
marc¢o. Decorre, dai, um refluxo na produgédo do artesanato nos meses do verao;
logo, muito do que € trocado ou é “sobra de estoque” ou feito as pressas.
Também nos meses do verdo, muitos Mbya saem de Sao Miguel em busca de

novos mercados ou para visitar parentes em outras aldeias.



Além disso, o tempo ecoldgico do passado (antes do contato intermitente)
e o do presente configuram-se temporalmente de forma parecida, ainda que por
circunstancias diferentes. A agricultura e as atividades de extracdo seguem 0s
padrbes temporais do passado, enquanto a busca por novas regides de
aproveitamento econdmico limita-se aos potenciais econémicos apresentados na
regido de S&o Miguel das Missbes, no Assentamento e no Museu das Missdes. O
cerne da descaracterizacdo reside na dependéncia do contato com o “branco” e
com suas instituicbes para sobreviverem materialmente. Entretanto, com a
reducdo da venda do artesanato crescem entre os Mbyam a necessidade material
de formas tradicionais de alimentacéo e producéao.

Assim, nos meses do verdo, ha uma dependéncia maior dos produtos
produzidos dentro da Reserva, dai ser necessaria uma atencdo maior das
Instituicbes responsaveis pela garantia do sucesso dessa producdo: o que é
ganho no inverno e na primavera nao é poupado ou estocado para os periodos de
caréncia. Dai, dois fatos podem ser apontados: em geral, ndo se ganha o
suficiente para o excedente ou tudo é consumido com muita abundancia, de uma
vez sO, até acabar.

Nota-se que o comércio do artesanato é insuficiente para garantir a total
necessidade material dos Mby4, ainda que essa seja limitada na maior parte ao

consumo alimentar.

3.8 - “O individualismo entre os Mbya” - casos e observacdes etnograficas

entre duas culturas

Ha casos de venda de produtos mbya para os assentados, o que me
chama a atencdo para a producdo de excedentes realizados por algumas poucas
familias dentro da Reserva. Contam que Cate (0o Mbya da cronica anterior) ja
vendeu muito milho para os assentados. O milho do “branco” porém, nunca o

milho guarani.



Cate, por diversas vezes, foi ao assentamento pedir conselhos sobre
plantacdo, uso de agrotoxicos, solicitar maquinario, etc. Geralmente, o0s
assentados dao geralmente conselhos pragmaticos da relacdo custo-beneficio da
producdo de determinados insumos. Costumam desencoraja-lo a usar
agrotoxicos, a utilizar a monocultura, enquanto outros assentados influenciam-no
a plantar soja, criar porcos, etc.

Um dos fatos observados é que Cate trocou, com um assentado, uma junta
de bois, dada pela EMATER para o arado das rocas familiares da Reserva, por
uma moto com um assentado. Esse fato causou indignacao entre varios membros
da comunidade mbya, enquanto as liderancas, seus familiares como o cacique,
silenciaram sobre o acontecido, por dois motivos principalmente: um, interior, com
vistas a propria comunidade, e outro exterior, com vistas aos agentes da
sociedade nacional.

O siléncio a comunidade sobre o fato revela uma das facetas da
organizacdo mbya - a “individualidade familiar” aliada a um “faccionismo” ou seja,
uma forma de hierarquizacao de valores que concebe a familia extensa como um
de seus valores preponderantes, e logo, ao grupo vicinal, que ela alia-se . A
familia ndo € entendida, pelos seus membros, como o grupo Mbya de forma geral,
com énfase a ideologia holista, mas em um grupo mais restrito, que cerca
somente 0 ego e seus conjugados.

Eu, ainda, colocaria ressalvas a um protagonismo da familia extensa dentro
da Reserva do Inhacapetum. Véem-se alguns habitos de reciprocidade entre os
familiares, no consumo dos bens, excetuando, porém, uma Unica familia extensa
(logo a do ex-cacique), o que se vé é a preponderancia da familia nuclear como
eixo organizativo.

A moto, beneficiaria, conforme colocado pelos meus interlocutores, dentro
da Reserva a Cate e seus familiares (aqui os da familia extensa) somente. Desse
modo, um bem que seria de uso coletivo passa ao uso individual de uma uUnica
familia. A lideranca preferiu calar sobre o assunto dentro da Reserva,
beneficiando-se do fato de que as principais reclamacfes séo feitas para o

cacigue que, para resolvé-las, chama uma assembléia entre os membros da



comunidade. Ora, como é de costume entre os Mbya o evitar o confronto, os
descontentes ficaram impedidos de reclamar tanto ao cacique, representante da
familia beneficiada, quanto expor sua reivindicacao a toda comunidade.

Quanto a segunda proposicao, a do siléncio para o exterior refere-se mais
a um tipo de estratégia de defesa étnica adotada pelos Mbya. Poderia dizer que o
grupo Mbya se subdivide na mesma razdo com que suas disputas vao se
regionalizando. A distancia estrutural, aqui, refere-se as aliancas politica que
reservam entre si.

Passam dos “povos indigenas” genéricos para povo Guarani, para Mbya-
Guarani, para Mbya-Guarani da Reserva do Inhacapetum, para grupo do “fulano
de tal”, para familia do beltrano.

Podemos seguir o seguinte grafico:

Povo indigena (internacionalmente)

Povo Guarani (América do Sul ou nacionalmente-em relagdo a outros
grupos indigenas)
Mbya-Guarani (nacionalmente ou regionalmente - isoladamente ou em

relacdo ao outros grupos Guarani ou Kaingang)

Mbya-Guarani de Sdo Miguel das Missdes (regionalmente)



Grupo do big-man “fulano de tal” (entre as familias extensas, disputas

internas dentro da cidade)

Familia do “beltrano” (pai de familia) (dentro da Reserva)

Portanto, a distancia entre eles vai diminuindo discursivamente a medida
gue a coesao entre 0 grupo seja vantajosa na disputa por recursos ou direitos
politicos junto a outros grupos.

Remetendo ao exemplo da moto apresentado posso afirmar que, mesmo
que os grupos familiares tenham ficado descontentes com a transagdo da moto
pelos bois, quando a disputa passou ao nivel regional, com a intervengcdo dos
técnicos da EMATER ameacando-os de perda dos bois, aplainaram-se as
disputas dentro da Reserva, e a coesao surgiu em torno da defesa do Mbya de
Séo Miguel. Logo, todos, em grupo, defenderam a troca efetuada por Cate em
frente aos técnicos.

Por conseguinte, A e B tornam-se AB, assim como podem ser AB em
relacdo a C e transformar-se em ABC em relacdo a um elemento exégeno que
possa lhes trazer prejuizos ou mesmo beneficios.

Ainda, fica demonstrada a importancia da familia entre eles. O cacique
antes de ser uma lideranga para todos, € membro de uma familia, e a sua acao, é
antes, voltar-se ao beneficio dos seus para, depois, a acdes voltadas a
comunidade. Suas obrigacdes principais sédo para com sua familia.

Noto, aqui, um relaxamento das prescricdes sobre o prestigio com vistas a
comunidade anunciada por outros antropélogos, como Clastres e Sahlins,
anteriormente. Mais uma vez deixo claro aqui que verifiquei, até entdo, esse fato
entre alguns individuos dentro da Reserva, ndo que, pelo menos discursivamente,
esse comportamento seja regra.

Para um melhor entendimento, passo a uma breve descricdo dos



problemas de lideranca dentro da Reserva.

Quando cheguei em S&o Miguel, estava no cacicado Floriano, um lider
carisméatico que acumulava, em si, as funcdes de porta-voz, de professor e mestre
do Coral Jerojy e vice-cacique-geral Mbya-Guarani no Rio Grande do Sul.
Floriano nasceu na provincia de Misiones, na Argentina, e desde cedo trabalha
com o0 “branco”. Aos seis anos, foi ser cantor em uma banda local da Argentina,
cantando polcas e musicas regionais, viagjando em apresentacdes até os nove
anos de idade. Depois disso, foi trabalhar com seu pai nas “changas”, em
empreitadas de derrubada de mato e plantio, para produtores rurais. Isso até a
idade adulta, quando se deslocou entre a Argentina e Paraguai, e mais tarde, veio
para o sul do Brasil em busca de terras.

Chegou a Sao Miguel das MissGes em 1998, se estabelecendo ali até hoje,
salvo um ano inteiro que passou fora, morando na comunidade guarani de Barra
do Ribeiro, préximo ao municipio de Camaqua.

Teve fundamental importancia dentro do processo de reconhecimento dos
Mbya em Sao Miguel e das conquistas politicas e sociais alcancadas pelo grupo,
desde sua chegada no municipio. Através de diversas viagens, levou o nome de
sua comunidade até o Gabinete da Presidéncia da Republica em Brasilia,
apresentou-se com o Coral Mbyé& Jerojy Guarani da Reserva do Inhacapetum em
todo o Estado, em diversos eventos da regido, entre outras formas de divulgacéo
de sua cultura.

Apés outubro de 2004, procurou-me dizendo que tinha desistido do
cacicado, pois o estressavam muito todos 0os compromissos, que gostaria de ter
tempo para estar com a familia. Foi passado, entdo, o cacicado a Nicanor
Benitez, seu sobrinho. Sabia, porém, que ndo era somente o estresse que havia o
destituido da funcao.

A época da eleicdo municipal em S&o Miguel das Missbes é bastante
conturbada, animos se acirram, e a cidade fica dividida em duas faccbes - a
situacéo e a oposicao. Nao ha meio termo. A briga, a desconfianca e a compra de
votos sao a ténica do periodo eleitoral.

Ao que parece, Floriano impediu diversos Mbya de irem votar na Barra,



porque havia vendido a garantia dos votos da comunidade a um candidato da
regido. Essa venda reverteu-se em um imenso banquete, para o qual fui
convidado, na ocasido da festa de aniversario de sua filha Miguelina, que contarei
mais adiante. Como os votos no candidato ndo poderiam ser garantidos, impediu
que muitos individuos da comunidade saissem para votar, auxiliado por parentes
seus e pelos xondaras

Esse fato, aliado a revolta dos aliados do candidato e eleitores da situacao
desestabilizou a lideranga de Floriano, dentro e fora da Reserva. A isso se
somaram outros fatores que auxiliaram a demonstrar as praticas de individuos
dentro de uma perspectiva individualista familiar. A fim de preservar o0s
informantes de possiveis criticas e, com elas restricbes, a membros da
comunidade. Cito apenas um deles, embora outros, que inclusive alcancaram
instancias juridicas, tenham vindo a tona a época de minha observacdo entre
esse grupo. Esse fato esta diretamente relacionado a producdo do INRC na
Reserva do Inhacapetum.

Na ocasido da formacao da equipe responsavel pela execucédo do INRC,
indicamos (eu e a equipe) um dos Mbya como intérprete portugués-guarani para a
contratacdo pelo IPHAN, a fim de integrar esse grupo de trabalho. O escolhido foi
0 cacique Floriano, por ser nosso mais efetivo contato dentro da Reserva do
Inhacapetum na época (maio de 2004). Desde o principio, eu sabia que teriamos
a participacdo de muitos membros da comunidade no projeto, e ndo somente do
cacique, o qual serviria mais a funcdo de integrador de nossa equipe a
comunidade.

Durante todo o percurso do trabalho fomos amplamente aceitos e ajudados
pela comunidade como um todo, embora alguns individuos e familias tenham-se
integrado mais a pesquisa. Passados trés meses e atrasos burocraticos do
pagamento do INRC a Floriano, acompanhei-o ao banco para que recebesse.

Uma de minhas principais preocupacoes era de como esse dinheiro seria
dividido e de que forma seria gasto, ja que ia diretamente ao cerne de minha
pesquisa. Teria a oportunidade, com isso, de observar como os Mbya lidariam

com uma soma consideravel de dinheiro (em relagdo ao que costumam ganhar), e



como tal procedimento seria desenvolvido no interior da aldeia.

Logo que saimos do banco, perguntei a Floriano o que seria feito do
dinheiro, embora isso me causasse certo constrangimento. Ainda perguntei se a
soma seria dividida entre a comunidade. Ele me respondeu que compraria
mantimentos para a comunidade com uma parte, e a outra deixaria guardada para
eventuais necessidades do grupo. Despedi-me, e depois o vi carregado de
compras do supermercado; entretanto, nada que configurasse uma compra
grande, que desse para todos os individuos da Reserva. Despedimo-nos.

Dois dias depois, fui até a aldeia e perguntei diretamente a Nicanor, 0 novo
cacigue, que se mantinha ao lado dos chefes de familia mbya, se ele ja sabia que
o dinheiro havia sido pago e o que ele, como cacique, faria com o dinheiro.
Respondeu-me que seria comprada comida para a comunidade. Depois dessa
resposta, aquietei. Alguns dias mais tarde, todavia, comecaram enxurradas de
perguntas dos Mbya sobre o destino do dinheiro, com quem tinha ficado, etc.
Confesso que, inicialmente, fiquei bastante impressionado com as perguntas, ja
que confiara que havia sido dividido igualmente. Logo os olhares descontentes
eram a tonica na aldeia, e a conversa que outros membros do grupo mantinham
comigo orbitavam sempre sobre 0 mesmo tema - o dinheiro do pagamento do
IPHAN.

A fim de esclarecer o mal-entendido, fiz uma primeira reunido com o
cacigue Nicanor explicando-lhe quanto de dinheiro havia sido pago e por que ele
veio para a conta de Floriano, apesar de ja ter-lhes deixado a par disso nas
primeiras reunides do INRC na aldeia.

Apesar de Nicanor ter parecido bastante satisfeito depois da conversa, o
clima na aldeia ficava cada vez pior. A maioria dos chefes de familia s6 me
falavam do dinheiro, e pipocaram as acusac¢des contra Floriano e outros Mbyéa
vistos como “individualistas”. Comecou a delinear-se, ai, claramente a tenséo
entre os discursos de um holismo ideal e um individualismo objetivo.

Demonstra-se, entdo, uma das principais tensfes dentro da Reserva e um
dos principais motivos da grande mobilidade dos Mbya de uma area para outra - a

tensdao entre o individualismo de certos membros e o beneficiamento de suas



familias em detrimento do beneficiamento de todas as familias, o que segue os
ideais holistas expressos no fiande-rek6. Como ja coloquei antes, talvez a
caracteristica mais prezada pelo Mbya seja sua liberdade e individualidade, dada
ja na sua nocéo de pessoa. Essa liberdade pressup®e o livre arbitrio, a liberdade
de acdo dos membros do grupo e o seu julgamento em parte dado na propria
consciéncia (e essa limitada pela coercitividade dada na moral grupal), a menos,
é claro, que ja tenha sido estabelecido como regra, o castigo a determinada
conduta. Ha caso, porém, em que se espera apenas a boa conduta do membro,
seu apego moral a tradicdo, ndo havendo nenhuma “legislacdo guarani” para
inferir sobre o caso.

No caso do trato com elementos exdégenos, como dinheiro, distribuicdo de
recursos, € esperado, por toda a comunidade, que a lideranca ou o responsavel
pela distribuicdo aja de acordo com os preceitos do fiande-reké da humildade, do
apego ao grupo e as suas necessidades como um todo. No entanto, quando isso
ndo € cumprido, reflete-se, através do descontentamento geral da comunidade a
tensdo politica entre grupos familiares, culminando numa espécie de divisao -
partidarios da lideranca (ou infrator) e contra-partidarios. Através de assembléias,
tenta-se chegar a um meio termo, mas nao se verifica, fora a sancdo moral do
grupo, nenhuma outra forma de castigo, nem de reparacédo do dano.

Logo, os descontentes, para ndo se entristecerem (como eles proprios o
dizem) com aquele estado de coisas, com a desigualdade entre individuos gerada
no fato, recorrem a uma antiga estratégia, mudando-se para outras areas. Serve a
maxima - “os incomodados que se retirem”. Lembro que muitos dos Mbya
residentes no Rio Grande do Sul, segundo dados etnograficos (Garlet, 1997) sdo
considerados conservadores em relagcdo as mudancas influenciadas por agentes
externos a comunidade.

Posso situar essa tensdo em outro polo também: a dos vinculos sociais - 0
daquelas sociedades que visam a escapar as obrigacées normais inerentes aos
vinculos sociais; e 0 daquela que coloca esses vinculos como parte central e
reguladora da vida.

No primeiro caso, temos uma apologia a liberdade individual e essa



decorrente da propria auséncia da divida.A auséncia da divida traz, consigo, um
afrouxamento desses vinculos, ainda que sobre o individuo possam voltar-se
diversos tipos de sanc¢des.

No segundo caso, temos ainda 0 apego a formas holistas de organizacao
,com a valorizacdo dos vinculos sociais entre as partes. Nessas formas, 0s
agentes sociais ndo agem somente em funcdo de seus interesses, mas
principalmente em funcdo de normas e valores. Aqui, o valor preponderante é a
moral voltada as normas grupais - opdem-se duas instancias: o prazer e 0 Senso
de dever. Em outra parte, jA coloquei as diferencas entre a moral e a liberdade
dentro do direito de propriedade.

O que cabe colocar aqui é que, apesar de manterem o discurso moral, que
integra e sedimenta a vida social mbya, eles tém um pleno sentido de
individualidade, inclusive na sua construcdo de pessoa. Nao seria muito dificil no
contato com uma sociedade (que |hes imp&em valores de forma hierarquizada)
que voltada a individualizacéo com fins de liberdade para com os vinculos sociais
(e nisto a equivaléncia das dividas - a desobrigacao nas relacfes), ver membros
desse grupo tradicional, criados quase que a vida toda em contato com este outro
sistema ( 0 da sociedade nacional envolvente), aliando suas praticas no intuito de
desprender-se, também, da rigida observancia aos vinculos morais com a
comunidade.

E importante lembrar que as acusacdes de individualismo pelos Mbya nao
se dirigiam somente a individuos isolados, ainda que fossem sempre
referenciados como exemplos, mas a amplitude dos individuos tomados dentro da
Reserva. Diziam que, além de ndo confiarem um no outro para ser o responsavel
pelas divisbes de recursos externos na aldeia, recairiamos sempre no mesmo
erro se repassassemos diretamente, a um unico individuo, determinada soma que
deveria ser dividida. Afirmaram-me contundentemente que qualquer um que
pegasse o dinheiro o tomaria para si.

Fizemos uma segunda reunido, agora com toda a comunidade. Um dos
membros da equipe, que tinha mais intimidade com Floriano foi conversar com ele

antes dessa, ja que nao esperavamos sua participacado na reuindo confrontando



diretamente os outros membros de sua comunidade. Ficamos sabemos, entéo,
que Floriano pegou o dinheiro para si, tendo o0 gasto exclusivamente com seus
familiares, sem cogitar a hipotese dividi-lo entre o grupo.

Quando indagado, respondeu que tinha sido ele a trabalhar pelo dinheiro,
que se nao fosse sua participacdo politica, inclusive entre escaldes do Governo
Federal nada daquilo estaria acontecendo, inclusive o INRC. Alega que se,
tivesse dividido o dinheiro entre o grupo, esse seria gasto com bebida, sem sobrar
nada para as criancas. Que, entretanto, o dinheiro, ficando com ele, foi bem
gasto, tendo sido usado para comprar alimentacdo para seus filhos.

Segundo confidéncias dos proprios informantes, ndo observei, entretanto,
que o dinheiro tenha sido distribuido entre a parentela da familia extensa e sim
somente entre os familiares nucleares de Floriano. Nota-se ainda no discurso de
Floriano, de acordo ao que ja foi dito anteriormente, a afirmagédo do direito de
posse baseado no trabalho individual e a primazia da familia em relagcdo ao grupo.
Quando passa a beneficiar exclusivamente a sua parentela com o resultado de
suas barganhas, passa a exercer uma reciprocidade negativa (Garlet, op.cit.69 e
Sahlins, 1974) na medida que restringe a circulacdo de bens e produtos ,
beneficiando apenas o seu grupo familiar.

Voltamos a reunido com o restanteo da comunidade. La foi estipulado que
0s proximos pagamentos do IPHAN deveriam vir na conta de um de nos,
antropdélogos, a quem poderiam confiar a justa distribuicdo do dinheiro a todas as
familias. Percebe-se que o trato com elementos exdgenos a sua cultura, como a
distribuicdo de dinheiro, € recomendado pelos proprios Mbya que devam ser
gerenciados pelos proprios “seres exdgenos” que o trazem de fora.

Destaco que uma das principais caracteristicas da circulacdo nas
sociedades tradicionais é a circulacdo sem fins lucrativos, o contrario desta, a
troca visando o lucro, € uma caracteristica, embora ndo sé observada nas
sociedades capitalistas, constituinte dessa. O trabalho individual visando o lucro e
0 acumulo pessoal € uma caracteristica bastante importante de entendimento do
individualismo.

Algum tempo atras, doamos varios litros de refrigerante para a aldeia, que



seria levado por uma das liderancas. Qual ndo foi nossa surpresa, ao
descobrirmos, que essa lideranca estava comercializando o refrigerante dentro da
area ao invés de distribui-lo. Este fato me parece extrapolar tanto a necessidade
de prestigio que o big-man tem de sua comunidade, demonstrando assim um
relaxamento aos valores holistas de aceitagdo e prestigio social, como com a
pratica tradicional da produgédo com vistas as necessidades e ndo ou lucro. Ao ter
utilizado o refrigerante para a comercializacdo, demonstra que elementos dados
principalmente entre a ideologia da sociedade moderna, passaram a serem
operados por determinados individuos dentro da Reserva - aqui o lucro e o ganho
pessoal. O refrigerante, por ter sido ganho poderia simplesmente ter sido revertido
a partilha entre todos dentro da Reserva, porém foi utilizado como mercadoria
passivel de se obter ganho.

Vé-se em Souza:

Os prolongados contatos culturais tém provocado o abandono
dos antigos padrdes de solidariedade e cooperagdo, 0s quais vigoram na
satisfacdo de todas as necessidades vitais das sociedades guarani. A
aculturacdo econdmica provoca a modificacdo dos velhos padrdes e
instituicOes, e o sistema de producdo doméstico torna-se impraticavel.
Surge uma individualizagdo econdmica e a familia-grande deixou de ser,
recentemente, a unidade de produgdo e consumo. N&o s6 os Guarani, mas
todos os grupos primitivos, tém sido obrigados a substituir , em curto,
prazo a antiga economia comunitaria de tipo cooperativista pelo sistema
individualista do Mundo Ocidental (Souza, 1987:414).

Ressalto que estas liderancas, em sua maioria, serviram como pedes em
fazenda, como musicos de banda ou exerceram diversas outras atividades, junto
a membros da sociedade envolvente. Esta integracdo da-se pelos diversos
motivos apresentados até aqui.

Com isso, retirei duas observacoes.

A primeira, é que, o ideal de vida expresso no fiande-rekd,6 manifesto
essencialmente nos momentos de afirmacédo da coletividade. Firma-se como
discurso quando entra em jogo a causa da coletividade negligenciada em
detrimento de individuos isolados.



A Segunda, € que, existem certos elementos, impostos pela sociedade
nacional envolvente, que ainda ndo assimilados totalmente pela coletividade, sédo
responsaveis, como um corpo estranho no sistema de categorias guarani, por
acentuar as tensfes dentro do grupo. Vé-se que o dinheiro € eminentemente
categorizado dentro do sistema do “branco”. Como vimos ele € gasto
principalmente na cidade, no “universo do branco”, e o proprio fiande-reko prevé a
frugalidade da vida, o ndo uso do dinheiro. Esse sistema moral, prevé, inclusive
um afastamento do Mbya do “mundo do branco”, opondo essas sociedades em
dois ambientes distintos - 0 mato e a cidade.

Em uma das declaracbes dos Mbya, que lembra muito uma ja exposta
acima: “O Mbya vai ser sempre assim, ndo adianta o “branco” tentar mudar. Nos
vai ser sempre pobre, viver assim no mato, com pouca coisa.”

A pobreza - a limitacdo de recursos - € necessaria para a manutencao da
propria tradicionalidade mbya, na razédo inversa da apropriacdo do dinheiro vista
como defeito da convivéncia com a sociedade envolvente. A pobreza é também
uma categoria essencial para a manutencao do status-quo, e logo, para a coeséo
social dos Mbya. A riqueza e o dinheiro sdo, em si, um elemento desagregador
para o grupo, na medida que inferem, diretamente, tanto sobre a tensdo dada
dentro de sua ideologia, inserida as influéncias da interferéncia ocidental, quanto
no rompimento das frageis estruturas da organizagdo social baseada na
igualdade econdmica.

Como afirma Clastres:

A sociedade primitiva assinala a sua producéo um limite estrito
que ela se proibe de transpor, sob pena de ver o econémico escapar do
social e se voltar contra a sociedade, abrindo nela a brecha da
heterogeneidade da divisdo entre ricos e pobres, da alienacdo de uns pelos
outros.(...)A sociedade primitiva admite a penuria para todos, mas nao a
acumulacéo para alguns (CLASTRES, 1982:135-6).

Como o dinheiro sendo, porém, uma categoria eminentemente “branca”,



poderia ser novamente revertido em bem com vistas as trocas reciprocas entre 0s
Mbya? E o que tentarei explicar na descri¢do do jogo “montés” observado em um

dia de banquete na Reserva.

3.9-Um jogo de reciprocidade - o montés

Em setembro de 2004, eu, Diogo Blotta e Seu Emilio Corréa fomos
convidados a comparecer a festa de aniversario de Miguelina, filha do entdo
cacique Floriano Romeu. Essa data coincidia com o dia de Sao Miguel Arcanjo,
padroeiro da cidade e da chegada do grupo atual dos Mbya a Sao Miguel.

Saimos de casa pela manhd em um dia radiante de sol e céu
profundamente azul. Pegamos a estrada por volta das nove horas e chegamos a
aldeia por volta das dez horas. Levamos conosco duas senhoras Mbya, além de
carregar, no porta-malas, varios engradados de refrigerantes e um saco com mais
de cento e cinquenta péezinhos, todos “doados” pela Secretaria Municipal de
Saude.

Quem chegava na entrada da Reserva naquele horario parecia estar
adentrando uma aldeia deserta, esquecida pelo tempo e por seus habitantes. Ja
sabiamos que as confraternizacdes, os banquetes aconteciam ao fundo da
Reserva, a volta de uma imensa mesa de madeira cercada com um comprido
banco de cada lado, ao moldes das conhecidas mesas de churrasco gauchas.

Toda a aldeia parecia estar reunida no mesmo local. Mulheres
conversando em roda animadamente, homens desfilando com seus bebés e
bebendo vinho, criancas correndo em algazarra para todos os lados, e os
sorumbaticos caes de estimacédo observando a todos timidamente.

Em pouco tempo, ja estdvamos envolvidos na algazarra. Criancas correndo
a nossa volta pediam que as fotografassemos ou que as filmassemos; adultos nos
ofereciam bebida, e a mdusica sertaneja tocava a todo volume. Ao fundo,
preparavam o cardapio do banquete. Uma imensa churrasqueira, constituida de
uma comprida cova cheia de toras de madeira em brasa, margeada com quatro

forquilhas que sustentavam um extenso suporte, onde estacas forradas de carne



espetadas no chao descansavam uma de suas pontas. Parecia estarem assando
guase uma vaca inteira sobre a churrasqueira.

Depois de alguma bebida e musica, a carne passou a ser servida.
Enquanto Osvaldo distribuia os espetos em cima de mesa, os Mbya organizavam-
se em filas para recebé-los. Cada adulto e crianca foram agraciados com um
espeto de carne acompanhado de refrigerante e pdo. Assim que cada um pegava
seu espeto, sentava sob uma arvore para degusta-lo. Todos comeram até
fartarem-se totalmente.

Assim que terminou o banquete, os Mbya reuniram-se em roda para
ouvirem as palavras de Floriano, pai da aniversariante e anfitrido da festa, e de
alguns chefes de familia e outros aniversariantes. Interessante apontar que o
nome cristdo de ambos aniversariantes € Miguel.

Floriano fez os agradecimentos a todos em guarani e portugués,
relembrando, em sua fala, o percurso de lutas até a conquista da Reserva. A
seguir passou a palavra aos outros chefes de familia e aniversariantes, que
relembraram, também, as lutas agradecendo nominalmente aos “brancos” que
figuram como seus aliados.

Logo apds, passaram as dancas ao som de polcas paraguaias e muasica
sertaneja brasileira. Eu e Diogo fomos “convocados” a convidar as meninas mbya
para dancar, enquanto outros grupos de homens organizavam-se para partidas de
futebol. Enquanto aconteciam as dancas, comecou a reunir-se em roda, um
pegueno grupo, sentado ao chédo, para jogar animadamente uma partida de jogo
de cartas. Intrigado, me aproximei.

Ao centro da roda, ficara um adulto com um baralho espanhol na mé&o. Ele
distribuia ao centro quatro cartas, esperando apostas em dinheiro dos jogadores.
Mulheres, criancas e adultos apostavam quantias variadas sobre cada uma das
quatro cartas dispostas. Depois disso, o adulto (que funcionara como o
distribuidor das cartas) passou a soltar, ao centro, outras cartas. Quando baixava
uma das cartas do mesmo naipe de uma das quatro das apostas, 0 ganhador
retirava, “da mesa”, todo o dinheiro apostado sobre as cartas que ndo haviam sido

sorteadas. Nao importa que o ganhador tivesse apostado apenas R$ 1,00 ou até



mesmo R$ 50,00; retirava para si todo dinheiro que houvesse sobre a “mesa”.
Assim, uma pessoa que havia apostado R$1,00 poderia levar os R$50,00 de
outro apostador, enquanto o apostador dos R$50,00 que tivesse ganho, levaria o
R$1,00 de outro apostador.

Esse jogo de azar, “kavayu para’i”, chama-se montés ou monte’i. E um
jogo aprendido possivelmente no contato com colonos e mesticos no Paraguai e
Argentina. J4 € observada sua ocorréncia desde a década de 60 por Radl
Martinez Corvetto (1968). O autor nos informa que os Mbya sempre jogam-no
fazendo apostas em dinheiro.

Todo o dia do banquete e, principalmente, o jogo montés serviram-me
como uma espécie de “texto” onde poderiam ser lidas metaforas de especificas
formas culturais.

Como em Geertz, um dos fundadores deste tipo de abordagem:

Colocar o0 assunto desta maneira € engajar-se numa espécie de
reenfoque metafdrico de caso préprio, pois ele muda a analise das formas
culturais de uma tentativa de tracar um paralelo geral para dissecar um
organismo, diagnosticar um sintoma, decifrar um cddigo ou ordenar um
sistema (...) para um paralelo geral da penetracdo de um texto literario. Se
se toma (..) qualquer estrutura simbdlica coletivamente, organizada, como
meio de ‘dizer alguma coisa sobre algo’(..) enfrenta-se, entdo um
problema ndo de mecénica social, mas de semantica social.(...)essa
espécie de experiéncia da vida cotidiana (..) cria assim, o que se pode,
chamar de acontecimento humano paradigmatico(...) (GEERTZ,
1989:209-11).

Todas as formas observadas nesses acontecimentos referem-se a tipos de
reciprocidade mantidos dentro da aldeia, e acontecem em momentos especificos,
sendo formas sociais que dado conta de anexar, dentro do sistema tradicional
guarani, categorias exogenas a ele, como o dinheiro. Passo ao banquete.

Além do talento oratorio, que j& apontei acima, as sociedades tradicionais
exigem do seu chefe a generosidade. Cabe ao lider, além de saber agir como
porta-voz, combater a retencdo de seus bens ( e logo, os da comunidade)
distribuindo-os. Como, entdo, recebem, atualmente, esses bens, se ,no caso

estudado, a producédo, mesmo do chefe, destina-se ao consumo exclusivamente



doméstico, ndo havendo em si obrigacdo de dividir o fruto de seu trabalho,
individual, entre os membros da comunidade? Ora, mediante bens recebidos de
missionarios, antropologos, politicos, entidades assistenciais ou de 6rgdos do
Governo. E é por meio de seu cacique que uma sociedade acéfala (ndo havendo
uma integragcdo dada pela forma de organizacdo baseada em nucleos domésticos
independentes, constitui-se através do cacique um grupo alde&o coeso) integra-
se em um unico corpo. O “suor do rosto” do cacique, com vistas a comunidade, de
que trata Sahlins, ndo vem a partir da producdo de excedentes do chefe com a
exploracdo de seus familiares para a posterior distribuicdo a comunidade em
busca de prestigio , mas do seu trabalho como porta-voz e de boa articulagdo
politica, garantindo, desse modo, os beneficios para a aldeia.

Essas liderancas sao geralmente aqueles individuos com maior facilidade
de contato com o “branco” (dado o capital simbdlico de que dispde através do
dominio da lingua portuguesa). Nao raras vezes, esse capital assegura privilégios
a esses individuos em relacao aqueles outros que nao dominam a lingua. Esses
privilégios, geralmente de ordem material, sdo dados no contato com o “branco” e
com as instituicdes da sociedade envolvente. O capital sobre o bom uso da lingua
permite a mediacdo do “Representante Guarani” com os funcionarios das
instituicdes responsaveis pelos programas, ou projetos, destinados a Reserva.

Logo, essa mediacdo da oportunidade, como vimos, de privilegiamento
das familias desses representantes, por meio de indicacdes do destino, na
Reserva, dos beneficios junto as instituicdbes e organizacbes da sociedade
nacional.

Em um sistema politico de estruturas de coercdo extremamente frageis,
organizado por meio de nucleos familiares independentes e com liderancas
proprias - o chefe da familia extensa - (como € o caso dos Mbyd), qualquer
privilégio de contato pode resultar tanto na indiferenca das outras familias ao
pesquisador (e assim fazer uma antropologia de um homem sé - no caso dos
estudiosos), quanto na desestabilidade da ténue harmonia entre as familias.

Entretanto, para garantir certas vantagens do contato com “o branco” e do

prestigio entre os membros de seu grupo como Bom Chefe, (em mailsculo),



enviado de Nande RU, senhor de “boas palavras”, o cacique deve lutar por
beneficios e dividi-los igualitariamente entre os membros do grupo.

Foi o que aconteceu, ao menos nesse dia, com o0 banquete, um tipo de
metéafora suscitada pelo proprio Floriano, que festeja o aniversario de sua filha ( “a
primeira crianga nascida em Sao Miguel”) junto com as glérias das lutas da
comunidade pela terra e direitos na regido e fora dela. Através do banquete,
Floriano prestou contas, pois mantém divida com a comunidade por ser cacique -
da distribuicdo de bens em troca de prestigio.

A distribuicdo, o sentido de divida do Cacique, serve também a
manutencdo da igualdade material entre os membros da comunidade. E claro que
a lideranca e seus parentes terdo mais acesso aos bens disponiveis, ja que sao a
primeira mao que os recebe antes de chegar na comunidade, porém o cacique
ndo pode acumula-la e foi justamente esse fato, como ja disse, que desestabilizou
a chefia de Floriano e, ainda hoje, causa tensdo a chefia de Nicanor. Outras
formas de reciprocidades com vistas a igualdade entre os membros do grupo
foram atualizadas nessa festa - por exemplo, no jogo montés.

Quando disse que o apostador minimo, se bem sucedido, leva o prémio do
apostador maximo, o que se da ai é uma forma de incorporar, por ora, o dinheiro,
fator de desigualdade, por si, dentro de um sistema que se pretenda igualitario.
Cabe lembrar que ocorre, em um momento especifico (o do banquete, do ritual da
comensalidade publica) a reificacdo do sistema ideal guarani, idealmente holista.
Em outras ocasides, mais cotidianas, assisti a partidas do mesmo jogo nas quais
0 ganhador alcancava prémios na razao de dois para um.

O valor do dinheiro para o guarani acompanha a tensao existente entre
dois sistemas - o individual e o holista - tendo, assim, um valor relacional. No jogo,
atualizado no banquete, como tentativa de aplainar as desigualdades entre as
diversas familias da comunidade, uma nota de R$50,00 tem o mesmo valor de
uma de R$1,00, enquanto, em outros momentos, principalmente na cidade ou
onde mais os Guarani fazem-no circular, volta ao valor de troca dado pela
sociedade nacional.

E exatamente no momento do banquete, quando s&o celebradas a



coletividade, os valores holistas, que o dinheiro perde seu valor real para tornar-
se apenas “pedaco de papel”, impregnado de um valor tdo desprezado frente a
manutencao ideal da igualdade dessa coletividade. Por meio desse jogo de azar,
ainda que um “sortudo” acumule todos os prémios, o dinheiro volta-se a
distribuicdo e ndo ao acumulo. Nesse dia, 0 que cada um dos Mbya envolvido no
jogo acumula, coloca a disposi¢cdo da comunidade e de Nande R0 (dado o caréater
de sorte, de imprevisibilidade do jogo), por isso passa ser distribuido. A posse ndo
é mais garantida pelo trabalho individual, mas garantida por Nande Ru através da
sorte, que ndo € de dominio humano e impassivel de sofrer transformacéo
através do trabalho, ja que se transforma em posse moral.

Devo admitir que, excetuando os jogos, nado vi circulagao de dinheiro dentro
da aldeia, apesar de observar certa reciprocidade entre as familias afins, ndo de
parentesco, mas de amigos, aliados politicos. As casas, até certo ponto, estao
abertas umas as outras, sendo comum ver os membros da comunidade
almocando um nas casas dos outros; ndo a familia toda deslocada para a casa de
outra para as refeicbes, mas principalmente a circulagdo comensal dos pais de

familia e de algumas criangas.

4 - Consumindo -“Estar agui” ou o fim da viagem - Conclusao.

E dificil vencer a trajetéria de um trabalho antropoldgico. Meses em contato
com um ethos, habitos e costumes diferentes do autor em uma terra afastada do
afago do lar e dos “pares”. Vive-se entre dois mundos, tentando fundir
perspectivas tdo distantes em um todo que fale de si e do outro. Diversos
sentimentos podem servir tanto para auxiliar, quanto para dificultar esse encontro

de universos. Nenhuma particula passa inc6lume - a saudade de casa, a distancia



dos amores, a dificuldade de acesso a salvaguarda das bibliografias, as tensdes
do contato, mal-entendidos com os nativos, e tantos outros fatores que, mesmo,
invisiveis durante o trabalho sdo fundamentais para sua configuracéo.

Elaborar uma dissertacdo consiste numa maneira de reagrupar as partes
soltas e dispersas do individuo dentro de um nexo que se molda & medida que vai
tomando forma. O sujeito decompde-se em uma existéncia marcada pelo
pontilhado das observacoes. Os fatos sdo decompostos em minutos essenciais a
observacéo e, ao final, lutam por tomar corpo. Gritam por reconstituirem-se. No
entanto, a restituicdo da totalidade de um ser-no-mundo e daqueles que ele
observa é impossivel. A luta é ardua, mas, posso dizer que estou satisfeito com a
relacdo que mantive com os Mbya-Guarani ao longo do tempo.

Se, por um lado, as observacfes deste trabalho ndo vieram através de
entrevistas objetivas, de perguntas diretas, suas praticas, 0os acontecimentos em
que (felizmente, de certo modo) estive envolvido proporcionaram-me novas
perspectivas sobre o que tinha em mente, quando a dissertagcédo figurava apenas
como um projeto.

As heterogeneidades entre as historias de vida encontradas dentro da
Reserva oportunizaram-me reconhecer diferentes préticas relacionadas ao menor
ou maior envolvimento que tiveram, no decorrer de suas vidas, os Mbya com
elementos da sociedade nacional envolvente.

Tentei, a partir do segundo capitulo, demonstrar como uma longa historia
de contato interétnico resultou ndo somente na perda de seu territorio original,
mas também em profundas transformac¢des em seu modo de ser e em parte
significativa de sua cultura. Busquei tracar, nesse capitulo, uma histéria do
contato, posto que é uma histéria contada por nés, por aqueles ndo que
venceram, mas que derrotaram, que massacraram diversos povos e hoje, numa
espécie de tentativa de redencao, tentam reconstituir a historia que interromperam
em seu curso através de violentas formas de massacre - simbdlico e material.

A histéria é contada a partir do ponto de vista dos vencedores de uma
longa e disfargcada guerra etnocida, e acredito que essa ainda deve ser recontada

a partir daqueles que tanto a perderam quanto deixaram de registra-la por fontes



nao-orais. Portanto, falta ainda dar voz aos Mbya “historiadores”, para que eles
contem como assistiram a histéria do contato-massacre colonial.

Como outros antropdlogos ja sugeriram, o contato interétnico afetou de
maneira tdo profunda a sociedade mby4, que ela, a fim de manter-se existindo
teve de reelaborar algumas de suas caracteristicas culturais. Vale o velho dito:
“Mudar para continuar 0 mesmao”.

Diferenciei aqueles que entre os Guarani, reduziram-se e 0S que nao se
reduziram e, dentre estes, conhecemos os Caingua ou Monteses, grupos que
ocupavam, principalmente, terras do Paraguai e Argentina e das quais se
originaram os Mbyd. Por fim, reconstitui a chegada ao territério rio-grandense de
parte desse grupo até sua fixacdo em S&o Miguel das Missdes, descrevendo o
espaco natural em que vivem nessa regido e caracterizando sua instalacdo nesta
localidade até o momento.

Infiro que, agora, sdo bem mais claras, mesmo que longe de sertotalmente
respondidas, as perguntas que tinha em mente no inicio do trabalho.

Em suma, quais as estratégias que uma sociedade tradicional, com um
sistema econdmico especifico baseado em determinada ambientacdo ecoldgica e
com determinadas caracteristicas ontolégicas e ideoldgicas, utiliza para
sobreviver frente a outra sociedade, a englobadora, e como se processam na
primeira as influéncias da segunda ?

Situei 0 nucleo dessas questdes em trés categorias principais - a pessoa, 0
contato interétnico e a economia. Acredito que todas as trés estao intimamente
interligadas e que nos dao elementos para entender de que modo tem se
processado o contato.

A tentativa de compreensdo da pessoa guarani revela uma forma
ontolégica que prima uma forte individualidade cosmoldégica, na qual o ser € livre,
autonomo e independente, ndo sendo ainda categorizado dentro de nenhum
esquema de classificagdo de obrigacdes e fun¢des num sistema fechado de
categorizacdes pessoais, cComo em um sistema de castas, totens ou mascaras.
Foi o que tentei demonstraro no segundo capitulo.

Esta individualidade se repercute em varios aspectos da vida econdmica,



com a primazia do individuo e da sua familia sobre outras formas de organizacao
e valores dentro da Reserva. Através da valorizagdo do trabalho individual, a
propriedade individualiza-se, passa a ser de direito de uso do individuo que, nela
condensou seu trabalho. A liberdade preconizada pelos Mbya-Guarani, de
maneira geral, leva a certa independéncia, mesmo em relag&o ao proprio grupo. A
medida que a propriedade se individualiza, os lacos com 0s grupo vao-se
afrouxando. E um caminho de ida e vinda entre a ontologia guarani e sua
organizacao social e econdmica.

No terceiro capitulo, procurei demonstrar que o MPD tende a centrifugacéo
de seus ganhos, ou seja, volta-se ao centro, a familia. Diante da economia de
mercado, ha uma desigualdade de acesso a recursos escassos (agora sim, na
modernidade), e uma transformacdo radical de uma economia baseada na
abundancia, que induz esse movimento centrifugo a intensificar-se. Nesses
casos, nao se divide o ganho, porque quase nao ha o que dividir. Sahlins dizia
que, nas catastrofes, a familia fecha-se em torno de si mesma. Os Mbya vivem
em estado de catastrofe constante.

Quis criticar o MPD em sua integralidade aplicada a “sociedade primitiva
com recusa a economia”, por esta ser priorizada em vista do consumo, ndo em
vista da troca. Ora, hoje a troca mercantil € a principal forma de conquista do
consumo para o Mby4; e entretanto, ainda assim, essa economia mantém certos
padrbes de seu modo de producéo tradicional, ainda que a circulacdo esteja tao
impregnada do contato com o sistema mercantil capitalista. A troca € essencial
nestes tempos nos quais a fome, a necessidade e a destruicdo de seu ambiente
cercam os individuos como cavaleiros apocalipticos prestes a acabarem com seu
mundo tradicional e, de suas cinzas, erguerem outro. Os Mbya, porém resistem.

Nande RGO contrasta com o Estado de Natureza, com a incivilidade. A
civilidade para o Guarani reside, todavia, em outro tipo de ambientacdo que a da
sociedade envolvente. Enquanto o “branco escolheu a cidade”, o “guarani
escolheu o mato”, e dentro do mato deveria manter preceitos morais de civilidade
com o econbmico, submetido a regra moral, que sempre se volta a necessidade

geral, a necessidade de todos. O modo de vida perfeito conjuga-se entre o viver



tradicional através de elementos culturais préprios (ja um discurso com fins de
resisténcia étnica) e a igualdade entre os Mbya4, j4 que a desigualdade reserva-se
como um elemento estrangeiro.

O fenbmeno étnico (o do contato), conforme procurei demonstrar no
Interlidio, da- se em diversos niveis e passa por entidades diferenciadas e que se
contrastam dentro de um sistema de relagbes, tanto interpessoais quanto
interculturais, no qual a hierarquizacdo submete elementos culturais,
descendentemente, do grupo dominante para aqueles que dispéem de menos
recursos econdmicos e politicos.

Esse contato obriga, assim, as culturas a estarem numa constante
reelaboracéo, reconstruindo todo um conjunto de regras sociais, e tal processo
leva a transformacdes radicais, impostas desde o inicio do contato colonial pela
expansao das relagdes instauradas pela logica de mercado que o domina.

Consequentemente, mediante as agruras do contato, com uma passagem
de elementos (mesmo simbdlicos, ideoldgicos) do grupo dominante ao grupo
dominado, acentua-se a tensdo numa ideologia que abarca a individualidade
como prética de certos individuos e o holismo como preceito moral necessario,
ndo s6 como cimento da coesao entre o grupo, mas também como estratégia de
resisténcia étnica frente a continua exposicao a elementos estrangeiros advindos
de uma sociedade vorazmente englobante.

As dissensdes podem ser observadas, principalmente, entre aqueles que
maior contato mantiveram com membros da sociedade envolvente, que
“estiveram vivendo do jeito do branco”. Suas praticas desprendem-se das
idealmente requeridas pela comunidade sem, no entanto, ser completamente
exdgenas a ela. A individualidade da organizacdo do grupo subentende tais
praticas. A nado divisdo dos bens pelo cacique (com o beneficiamento de
familiares e faccdes) entende-se tanto dentro de uma cultura em parte
individualista, quanto em contato com elementos de uma cultura dominante.

Além disso, cabe fixar o0 aparecimento da mercadoria enquanto novo
fenbmeno na realidade indigena, tdo poderoso, como afirma Oliveira (1996), que

se constitui na ponte entre dois mundos estruturalmente diversos e historicamente



antagonicos. Entretanto, ainda que tenha havido uma “invasdo” do sistema
mercantil na economia Mbya, essa sociedade ndo se “mercantilizou”, retendo seu
carater tradicional em muitos aspectos. Para que isso ocorresse, a forma
mercantil deveria penetrar profundamente no conjunto das manifestacbes mais
vitais da sociedade e modifica-las conforme sua propria imagem, em vez de servir
para fazer ligacoes apenas do exterior de processos independentes dela
orientados para a producao de valores de uso.

A ocorréncia desse tipo de influéncia da sociedade ocidental entre
determinados individuos da comunidade Mbya-Guarani ndo evidencia que haja
uma transformacao de fato profunda neste grupo. Mostra, sim, que os Mbya, ndo
s6 em Sao Miguel, nem com um sé determinado grupo indigena, no contato
intermitente com outra espécie de organizacdo, outra espécie de ideologia,
podem estar sendo surpreendidos num momento de transformacdes; que ainda
nao tdo perto de influenciar nas estruturas mais profundas de sua organizacao
tradicional j& comecam a surtir efeitos em varias formas de desarticulacao e
tensao dentro dessas comunidades.

Creio ter podido, igualmente, demonstrar, neste trabalho, de que maneira
operam alguns elementos e nocbes econbmicas para os Mbya-Guarani, e como
tais elementos tém se ajustado frente a sua propria ideologia e a novos elementos
advindos do contato. Pretendia demonstrar isso, embora novas formas
econOmicas estejam sendo assumidas por esse grupo indigena na garantia de
sua manuten¢ao material diante do fendmeno do contato interétnico.

Infiro, também, que o Mbya-Guarani tem reelaborado seu sistema-
simbdlico econémico, dando conta de ajustar 0 novo universo que se apresenta,
consoante ao seu. Foram esses 0s principais pontos que tentei trabalhar no
capitulo 3.

E evidente, ainda ha muito que fazer. Acredito que o principal seja estudo
mais sistematico das relacdes econdémicas com o parentesco e a forma pela qual
ajustam-se essas redes. Além disso, seria importante um estudo comparativo
entre os fatos observados, neste trabalho na Reserva do Inhacapetum, com fatos

apresentados em outras aldeias mby4a, tanto no Rio Grande do Sul quanto fora



deste Estado, submetendo, dessa maneira, 0s dados a um quadro geral das
transformacfes mais gerais, e no nivel que essas mudancas estdo ocorrendo
dentro do grupo como um todo. Sabe-se, ainda, que ndo ha lugar para os Mbya
viverem sem interferéncia direta dos Estados Nacionais. Alguns vivem em contato
maior com a sociedade envolvente, outros em menor. Acredito ser relevante
tentar entender de que forma esse fato atua em seu modo de vida. Isso
constituiria, ainda, um estudo aprofundado do sistema de tekoha, ou de como se
organiza o sistema so6cioecondbmico mbya entre as diversas Reservas que
constituem a “Nagado Mbya”.

Para finalizar, credito a importancia deste trabalho ao fato de se tratar um
tema pouco explorado (o das relacbes e sistemas econdmicos) dentro dos
estudos sobre os grupos Guarani. A etnografia do sistema e da “cosmologia”
econOmica, de seu esquema ideologico hierarquico, bem como as préaticas do
grupo Mbya-Guarani mediante o contato, mediante a situagdo colonial, revelam
dados importantes para a compreensao da realidade social do grupo: renda per
capita, habitos e nivel de consumo, sistema de producédo, desigualdades na
distribuicdo de renda dentro do grupo; crescimento econémico e demogréfico;
tipos de comércio, zonas e rotas comerciais; divisdo e regime de trabalho; como
também importantes dados sobre o sistema simbdlico-econdémico do grupo.
Pretendia, assim, e contribuir para o debate de politicas publicas que garantam
tanto a visibilidade dessa populacdo, quanto sua continuidade cultural e
sobrevivéncia material, seja em areas demarcadas federalmente, seja nos
aldeamentos nas grandes cidades. E, ainda, auxiliar na demanda crescente pela
regularizacdo do comércio dessa comunidade, atividade hoje indispensavel para a
manutencdo dos grupos “aldeados” nas cidades, principalmente, as ditas “cidades
turisticas” que se beneficiam com a prépria histéria indigenas, sem reverter aos
seus descendentes os bens advindos da exploracdo historia.

Penso, aqui, em uma regularizagdo baseada nos principios de
compreensdo da diferenciacdo da atividade desses grupos, contribuindo para

uma politica voltada a afirmacgéo da especificidade dos povos indigenas.
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