












































































































































Mbyá quietinho no canto dele? Mbyá quer ficar em paz, o branco podia até 
" pensar que nao tem mais, que o Mbyá tudo já morreu. Assim, achoque Guarani 

vive mais feliz e tranqüilo, sozinho no mato, como era antes do Juruá aparecer". 

O Cacique de Bracui relatou-nos o "Descobrimento do Brasil", mostran­
do que desde o come90 do contato entre brancos e "índios", o conflito e a 
violencia estiveram presentes. Segundo Verá Mirim, a conquista da América do 
Sul pelos colonizadores europeus, teve como conseqüencia a fuga dos Guarani 
em dire9ao a oeste do continente: "Vovo me contava estórias do que aconteceu 
sobre o primeiro que descobriu Brasil, o Pedro Cabra!. Nao seise é certo, dizque 
naquele tempo nós índio nem conhecia o branco. Entao dizque um dia apareceu 
um barco grande que vinha chegando. O índio sentiu medo, pensou que fosse 
bicho e atirou com flecha, naquele tempo o Guaraní tinha flecha. Flecha nao faz 
nada, bate e voa por cima do barco, que quando encostou na praia, aí saiu gente. 
Entao o índio conheceu o branco. O índio atirou porque nunca tinha visto antes 
aquilo, mas quando viu branco sair do barco, aí p_arou. Entao o outro chegaram, 
viu índio e bateo foto. Guarani ficou com medo e combinaram de correr, fugir pro 
mato. Naquele tempo, mil anos atrás quase, tinha muito mato, nao era como 
agora, índio vivía muito bem. Aí, diz qU:e correu mulher com crian9a nas costas, 
correndo no meio da mata de susto quando viu barco do branco chegando. 
Entao lá no meio do mato cipó soltou das costas da mulher e a crian9a caiu e 
morreu. Até agora ninguém sabe, nem o branco sabe direito o que aconteceu 
com o índio, porque fugiu. Assim que me contaram a estória. O índio correu pro 
interior e fez outra aldeia novamente, e ficaram lá quietinhos, tranqüilos ninguém 
perturba, bem lá no fundo do mato. De repente o branco apareceu novamente 
assustando toda indiarada, 'Deus o livre, o Juruá estao chegando novamente, 
vamos mais pro fundo! ' Aí se reuniram com o Cacique e combinaram de se 
escapar do branco, 'vamos correr tudo', e combinaram assim. Deixaram tudo. 
Daí o branco, que é esperto, sabe escrever, tomou conta e come9aram a dar o 
nome, 'esse vamos chamar Guaraní', chamaram os lugares de Rio Karaí, Bracuí, 
Ubatuba, Parati, Itapemirim, foi assim. Deu nome pros índio, lugar, aldeias, estes 
nomes foi o branco que deu pegando do Guaraní, pegou aterra que era do índio 
e deu nome também do índio (risos). O branco sabe como chamar o índio. Tem 
Xiripá, Botocudo, Kaingang, Pataxó, Xingu ... O índio nao dá o nome, é o branco 
que poe. Depois, o branco colocou bebida na boca do índio, ensinou o baile, a 
briga, morte, por isso a indiada tá tudo virada hoje. Entao come9ou mistura e 
acabou sumindo muito índio, é assim. Naquele tempo do Cabral, na mata nao 
tinha briga, tudo junto feliz. Hoje indiada tá com medo, mas nao tem jeito, muito 
bebendo, brigando, misturando. Nós semo bem pouquinho, se mistura acabar 
tudo" . 
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Segundo Verá Mirim, o aparecimento da escrita, que teria sido ensinada 
por Jesus, separou os homens (civilizados) dos animais e "índios", "Deus le­
vantou toda cria9ao, antes só tinha o homem, o Guarani. Depois criou 0 Juruá 
só depois a mulher, tava faltando pra fazer comunidade, assim tava errado. 
pediu pro hornero, por favor, nunca maltratar mulher. Daí entao, aumentou, filho, 
filha, neto. Antes os bichos falava com a gente, gato, pato, galinha, mico, on9a, 
tudo. Só no come90, no primeiro mundo, vivia tudo igual como índio. O branco 
nem sabia escrever nada, só na cabe9a, foi indo assim. Depois veio o Jesus pra 
ensinar a escrever. Ai separou tudo, mico, on9a, galinha, fica tuoo bicho, entao 
ficou tudo pro mato, bem selvagem, igual a indio. Deus sabe de tudo, entao ele 
tem poder, quando fez o homem separou todas as na9ao: este é o branco, este o 
índio, este o kambá. O índio fica no mato pobre, o Juruá fica na cidade, no limpo, 
fica rico, é assim". 

Joao da Silva relaciona a figura de Tupa a Jesus que teria participado da 
cria9ao do negro (kambá): "Depois que veio Jesus, Tupa, é que apareceu o 
branco. Ele veio no mundo para ensinar o índio e o branco. Tem muito que sabe, 
que reconhece Tupa, o Jesus, tero muito que trata como o diabo. Jesus foi de 
casa em casa, ensinando, explicando e curando. Ele chegou numa casa que tinha 
crian9ada. O dono da casa olhou e disse, 'o Jesus vem vindo', aí disse pras 
crian9as, 'o Jesus vem chegando, vai se esconder tudo aqui' , e entrou tudo no 
forno pra nao enxergar o Jesus. Eles eram tudo Juruá antes. Entao Jesus perce­
beu e mandou tirar, a crian9ada tava toda pretinha, entao disse pra lavar no rio. 
Mas só lavou o pé e a mao, resto ficou tudo pretinho. Aí que come9ou o Kambá. 
Kambá já nao come gente". Os Mbyá de Bracuí mantem rela9ao muito amistosa 
com a negra da adjacencia de sua aldeia. 

Eduardo Viveiros de Castro (1986, p.694), falando sobre a questao da 
antropofagia, afirma que o canibalismo nao deve ser tomado de forma literal mas 

' simbólica, " ... a antropofagia nao era alimentar mas ritual. Ritual alimentar entre-
tanto - e implicando urna animaliza9ao 'simbólica"'. O autor (1986, p.641) traba­
lha a questao colocando que a animal da Pessoa está associada ao 
conceito de Tupichúa, ou seja "espirito animal" que acompanha o hornero regen­
do seus apetites (como foi analisado anteriormente), também chamado de "boca 
fantasmal''. Segundo León Cadogan, 1962, p.81-2), "Para os Mbyá, Tupichúa 
seria um espírito maligno que, encamando-se em um hornero culpado de trans­
gressoes as regras sociais, o con verte em ... devorador de carne humana". 
Cadogan acrescenta que Tupichúa seria a "alma da carne humana", ou seja, 
aquilo que se encarnado na pessoa que consumir a carne desta forma (Cadogan, 
1965, p.7). 
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Viveiros de Castro ( 1986, p.644) refere-se ao problema acima como 
" sendo a "regressao a natureza, ... subrrtissao a por9ao terrestre-animal da Pessoa, 

produzida pela infra9ao das normas da Cultura (notadamente: uso do fogo de 
cozinha, reciprocidade alimentar, temperan9a sexual), contrapoe-se urna ética 
ideal (grifo meu) da ascese, pela abstinencia de carne, continencia sexual, uso 
abundante de tabaco, generosidade absoluta, canto e dan9a - forma simétrica 
de transcender a condi9ao humana, isto é, a cozinha, a sexualidade, a 
reciprocidade, de modo a, tomando leve o corpo, sublimar integralmente a carne 
e alcan9ar a transfigura9ao-matura9ao (o aguyje) e a imortalidade -
imputrescibilidade (o Kandire ). Como observou H. Clastres, trata-se aqui de 
urna dupla ética - a simplesmente humana, de respeito as normas, que busca 
evitar a regressao animal, e a ética da salva9ao individual, do renunciador que 
busca superar a condi9ao humano-mortal, progredindo a divindade". 

Vive iros de Castro ( 1986, p.696) en cerra dizendo que" ... os humanos 
se distinguem dos animais por terem fogo e leis, sem fogo os animais sao 
omófagos, comedores de cru: semjusti9a, sao alelófagos, entredevoram-se", o 
que remete ao Mito do Fogo (a busca da humanidade através da posse fogo) e 
aos códigos de conduta grupal, responsáveis pela integridade da Pessoa Guaraní. 

Vimos que os Mbyá consideramos Xokleng "índio bravo", "Tupi", 
acusando-os de antropofagia. Vimos também que os Mbyá veem os "Botocudo" 
como "índios civilizados" que querem viver como "Juruá", com automóveis e 
outros "luxos de branco", abandonando, desta forma, sua organiza~ao social 
grupal. Esta ilega~ao das regras sociais que contrasta com o conceito de 
humanidade da visao dos Mbyá, implicaría no despertar da fisionomía animalesca 
(o lado animal, comedor de gente, passa entao a dominar a personalidade humana) 
atribuída, neste caso, aos Xokleng. O "Botocudo", "Tupi", é "índio bravo" e 
caníbal, pois, destrói as florestas e devora a cultura Guaraní, expulsando os 
Mbyá de Ibirama onde viveram por tanto tempo, criando seus filhos, fazendo 
suas ora9oes, enterrando seus mortos, construind~ suas casas e planta~oes. O 
Xokleng "come gente", pois perdeu sua humanidade através do abandono das 
regras sociais, em contraste como ideal Mbyá. Para nossos informantes, o contato 
traz a bebida que leva a desorganiza~ao social, a exogamia e, finalmente, a morte. 
Des ta forma, o distanciamento é fundamental na continuidade da sociedade 
Mbyá. A questao da busca da Yvy Mara Ey pode constituir-se como a retomada 
da personalidade total (divina) dos Mbyá, através da procura de um espa90 
(tekoá) onde seja possivel tekó. Na teleología do mito do paraíso Guaraní, estaría 
sendo invocado o lado perdido da personalidade Mbyá, colocado em oposi~ao 
ao canibalismo que simbolizaría o ato cometido por outros grupos (como os 
Xokleng), que destroem ou devoram a cultura Guaraní, através da expropria9ao 
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e expl?r~9a_o comercial da terra (virgem e fértil) fundamental para sua 
sobrev1venc1a. 

"Aqui nós somos tudo Guaraní, puro Mbyá, por isso, nunca podemos 
abandonar costume, casar com outro índio e branco. Nao podemos viver como 
branco, lo~ge do mato e da neblina da manha. Mbyá só quer viver no mato como 
se nunca t1vesse enxergado o branco. Mbyá segura na9ao, costume, reza sempre, 
nunca ~sq_uece de Deus. Mbyá só quer um lugarzinho dele, longe do Juruá e do 
o~tro 1nd10, dentro do costume puro do Guaraní, criando plantinha, vendo a 
c~1an9ada crescer bem e brincando sobre o chao da nossa terra", encerra Joao da 
Stlva de Bracuí. Estas palavras finais do Cacique, expressam tudo aquilo que os 
Mb~á pensam deles mesmos, do contato com outros grupos e brancos, e seus 
anse1os quanto a um ideal de vida dentro da cultura Guaraní. 

139 



REPRESENT A<;ÓES ÉTNICAS 

"Mas nllo foram cruzados que vieram. Foram fugitivos de uma 
civiliza~llo que estamos comendo, porque somos fortes e 
vingativos como o Jabuti" . (Oswald de Andrade - Manifesto 
Antropófago) 

No sistema de classifica9ao de categorías étnicas apresentadas pelos 
Mbyá de Bracuí, aparecem representa~oes de "si mesmo" ( autodefini9ao) e dos 
diversos "outros" com os quais mantem ( ou mantiveram) constante contato. 
Pertencer a urna categoría étnica implica em ser certa classe de pessoa com 
determinada identidade básica, segundo Barth (1976, p. 16). As distin9oes étni­
cas apontam processos de exclusao e inclusao, pois estao embasadas no status 
étnico em dicotomia. Em outras palavras, as difer~n9as se fundamentam na 
intera9ao, como bem coloca Barth (1976, p. 10), pois é no contato que surge a 
distin9ao e, conseqüentemente, a identidade, que em última análise, é urna ex­
pressao simbólica individualizada do mundo social. Desta forma, a etnicidade 
deve ser vista aquí como um fenómeno de identifica9ao, enquanto caráter cultu­
ral. Inicialmente, <levemos abordar as categorías de identidade, a partir do enten­
dimento de nossos informantes (conforme foi proposto no inicio deste traba­
lho ), para posteriormente analisá-las. 

Os Mbyá, a nível de contraste, fazem distin9ao entre indios e brancos 
"civilizados" (Juruá). Nossos informantes de Bracuf demonstraram ter consci­
encia da rela9ao de poder implícita na dicotomia índio/branco, através da posi-
9ao desigual nas situa9oes de contato provocada pela coloniza9ao européia. 
"Índio fica no mato pobre, sujo, o Juruá fica na cidade, limpo, fica rico". Nao 
obstante, as representa9oes étnicas dos Mbyá esta.o marcadas pela ambigüida­
de, principalmente no que diz respeito a auto-imagem, decorrente da cultura de 
contato, ou seja, "ser índio" no mundo do branco é ser subalterno, significa 
principalmente ser expropriado de sua autoconsciencia. 
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,.. Segundo Carlos R. Brandao (1986, p. 55), "viver a situa9ao de contato 
como branco, significa ... aprender as pressas o que finahnente é ' ser índio'' no 
momento em que a descoberta da própria identidade frente a do invasor emerge 
quando ela está amea9ada de se perder para o índio" . 

Os Guaraní de Bracuí, como outras etnias, através do longo contato com 
a sociedade ocidental, acabaram por internalizar a visao do branco, processo 
que constituí boje o fundamento simbólico da forma9ao de sua identidade étni­
ca. Em outras palavras, nossos informantes enquanto minorías discriminadas 
sao estigmatizados (ver Brandao, 1976, p. 43-45) pela introje9ao de preconceitos 
do branco, criando assim recalques que sao interiorizados pelo Mbyá. Esta ope­
ra9ao muito bem denominada por Brandao (1976, p. 138) "ver-se comos olhos 
do branco", implica na aceita9ao da representa9ao que o branco, enquanto etnia 
dominante, tem do índio. Este último aceita como sendo " as suas maneiras 
próprias de pensar o mundo e pensar-se no mundo". 

As categorías de auto-representa9ao contidas no discurso dos Mbyá, 
apontaram urna série de características que definem a pessoa e humanidade. Os 
principais fatores adscritivos necessários para "ser Mbyá", sao: 1) nascer e 
vi ver em umaaldeia Mbyá, 2) praticar endogamia un indo-se somente a membros 
de urna das famílias que constituem a populaiy:ao dessas aldeias, 3) falar o idioma 
nativo utilizado por todos os indivíduos da comunidade, 4) jamais abandonar as 
leis e regras sociais ("ethol') contidas em seu sistema cultural "tekó'', 5) Nao 
cometer violencia contra seus "parentes Mbyá" ou qualquer estranho, 6) Mbyá 
puro deve ser enterrado no cemitério da aldeia, 7) Nao abandonar a religiao do 
grupo, praticando diariamente a oraiy:ao noturna, 8) Preservar e nunca explorar 
comercialmente a terra e seus recursos naturais, pois o "mato nossa casa" (lem­
brando também que a Terra para o Mbyá é um ser vivo dotado de vegeta9ao que 
sao seus "pelos"), 9) procurar alimentar-se com "comida do mato'', evitando 
produtos industrializados e, principalmente, bebidas alcoólicas, 1 O) Sempre se­
guir ao Cacique da aldeia, cujas palavras devem ser ouvidas todas as vezes que 
este as proferir. 

O "outro", a que1n se referem os Mbyá de Bracuí, é sempre o: Kaingang 
(pongué), Xokleng (Botocudo ), Ñandéva (Xiripá), Juruá (branco-civilizado, in­
cluindo o "italiano" e o "alen1ao"), Juruá-kambá (negro-civilizado), crente, ca­
tólico, caboclo (nativo do litoral e/ou filho de branco com " índio") e o pescador. 
Encontramos alguns brancos e negros nas aldeias Ñandéva da Río-Santos, que 
nao eram considerados "outro" e sim "nós" pelos "Xiripá" , pois viviam como 
Guarani. 
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Os Mbyá definem todos estes outros grupos étnicos como "diferentes" 
ou "nao-Guaraní", pois nenhum deles se enquadra de forma inte!!Tal ao se~ 
c~n~eito de pessoa e humani.dade. Este é o "etnocentrismo" ao qu:J se refere 
Lev1-S~rauss (1981 , p. 12), pots nenhum outro é humano ( ou tao humano) quanto 
o Mb~a, ne~hum ou.tro tem todas as características necessárias para ser humano 
(~escn~as actma). F~~lJnente, nen?um outro é tao Guaraní quanto os Mbyá 0 
sao, po1s, ser Guaran1 e ser automattcamente e integralmente humano em todos 
os sentidos que eles possam atribuir ao vernáculo. Ser Guaraní é t~r 0 maior 
nível ~e soc~~bilidade que um ser vivo pode alcan9ar, lembrando aqui, 0 "Mito 
dos Gemeos , onde o Deus Guarani, Kuarahy, rouba o fogo, que pode simboli­
z~r a passagem do homem, do mundo animal para humanidade (pois, como foi 
visto, St?m fogo o homem teria que comer cru como os animais ). Desta forma, 
Kuarahy "Guaran iza o mundo", impedindo que os Mbyá, seus filhos e autenti­
cos seres humanos, comportem-se como animais devoradores de carne humana. 

Em contrapartida, a civiliza9ao crista ocidental (que também se considera 
única e verdadeira, promovendo por este motivo o processo de colonizas;ao ), 
trouxe a escrita, a religiao e as palavras de um deus estrangeiro, a estes "selva­
gens". A escrita, que segundo o Cacique, teria separado os homens dos animais 
e índios (ao contrário do que fez Kuarahy através do fogo ), colocou os "índios" 
no mesmo nível existencial dos animais, pois "os bichos ficou no mato bem 
selvagem que nem índio". 

A escrita para estes Guarani demonstra que o ato "civilizatório" (realiza­
do por heróis míticos, como Jesus, no caso dos brancos) é a fronteira entre o 
"mundo do índio" e o "mundo do branco", o que leva os Mbyá a questionarem 
a validade da escola dos brancos em suas aldeias. O contato entre esses dois 
mundos é marcado desde o princípio pelo conflito (reportando a narrativa do 
Cacique sobre o "Descobrimento do Brasil"). O fato dos animais terem ficado no 
mato "bem selvagens como o índio", pode demonstrar mais urna vez, a ambigüi­
dade gerada pela introje9ao da visao do branco, pelos Mb.yá. 

Neste quadro surge a Usina Nuclear, símbolo do perigo em potencial 
gerado pelo contato, pois constituí-se como forte marca cultural de oposi9ao 
aos Mbyá, que ligam esta "fábrica do branco'', ao fim do mundo, conseqüente­
mente, ao ocaso do sistema Guaraní. A Usina de Angra dos Réis, representa o 
fogo que irá destruir o mundo até o ano do is mil (conforme acreditamos Mbyá), 
ironicamente o fogo que criou a humanidade, o Guaraní. 

O contato trouxe outro importante símbolo de desagrega9ao social, a 
bebida alcoólica. Em seus discursos, os Mbyá demonstraram grande preocupa-
9ao em responder a acusa9oes feítas pelo branco, quanto ao problema da bebida 
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entre os índios, quando d~claram que "índio puro mesmo, Guarani, nao bebe". 
" Neste contexto, os miscigenados e/ou civilizados sao os verdadeiros detenta­

res <lestes estigm~ (lembrando que os Mbyá apontaram os Kaingang, como 
sendo todos caboclos e bebados). A quesrao da pureza entre os Mbyá é também 
marcada pela ambigüidade, pois implica na aceita9ao de estereótipos como "ín­
dio bobo", "selvagem", etc., imagem que os brancas tem do índio, interiorizada 
pelosMbyá . .. . 

Nossos informantes Guarani demonstraram ter consciencia de outros 
estereótipos (como: "índio pobre", "sujo", "mau", "feio", "ateu", etc.), atrela­
dos ao conceito "índio". Esta consciencia pode ter surgido a partir do momento 
em que os Mbyá se viram privados de seus direitos mais básicos, como a posse 
da terra, religiao, liberdade, etc., no contato com a sociedade nacional. Estas 
representa9e)es étnicas sao o discurso dos Mbyá para os brancos, ou seja, é 
dirigido ao "outro generalizado". Nestas falas os Mbyá reconhecem sua 
indianidade, porém negam que sao inferiores, ateus, bebados ou canibais. Os 
Mbyá sao apenas diferentes do padrao <litado pela civilizaiyao crista ocidental. 

Os Guarani de Bracuí se consideram "a mais simples na9aozinha", pelo 
fato de quererem viver no interior da floresta, seguindo suas leis, ao contrário 
dos brancos "civilizados". Os Mbyá sabem por este motivo, que fora do seu 
meio serao depreciados e discriminados, terao até sua humanidade negada pe­
los outros grupos étnicos. Os "outros índios" afirmam que os Mbyá sao "índio 
mais ~trasado, nunca sai do mato, que nem bicho". Com relaiyao aos brancos, 
este tipo de complexo de inferioridade está simbolizado pela idéia de que o 
"Mbyá é bugre ... comedor de Juruá, com reza estranha", conforme declarou o 
Cacique de Bracuí, que acrescentou ainda, "entao, eles gritam, 'índio feio, sujo'". 
Lembramos aquí também, o episódio narrado pelo filho do Cacique, onde um 
grupo de brancos de origem italiana, tapou o nariz ao se deparar com os Mbyá 
que viajavam no mesmo onibus que eles, no interior do estado de Santa Catarina. 

A nivel mais inclusivo, distinguem nossos informantes "Mbyá/nao­
-Mbyá". Nestes últimos, ou seja, nao-Mbyá, estao incluidos os Xokleng 
(Botocudo) e Kaingang (Pongué), com os quais os Mbyá travaram contato quando 
viveram junto a estes dois grupos, em suas reservas (Mangueirinha, Ibirama, 
etc.). A intera9ao entre Mbyá e Xokleng-Kaingang, é marcada por conflito e 
assimetria, frutos, principalmente, de serem todos for9ados a compartilharem o 
mesmo espaiyo (que, como vimos, nunca é do Mbyá ). Segundo os nossos infor­
mantes Guarani, as únicas aldeias exclusivas de Mbyá no Brasil, além de Bracuí, 
sao, Araponga (!U) e Boa Esperaniya (ES). Todas as outras do litoral norte paulista 
pertencem aos Nandéva, que também se veem for9ados a compartilharem seus 
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espa9os com os Mbyá, que sao sempre considerados marginais, sofrendo assim 
constantes discrimina9oes por parte dos outros grupos. 

Na categoria "Mbyá", definida por nossos informantes como "oente" 
"pessoa" " , d · d " " º ' , tn io puro o mato , Guarani'', estao incluídas todas as aldeias 
(m~smo localizadas no interior das áreas de outros grupos) identificadas neces­
sanamente como sendo Mbyá. Os grupos Mbyá residentes nestas aldeias sao . ' 
quase sempre const1tuídos pelas mesmas familias, também encontradas em Bracuí 
(Silva, Benite, Duarte, Eusébio, ... ), sendo que, como vimos acima, o casamento 
somente é permitido entre seus membros (caracterizando a endogamia). O limite 
exato entre a categoria "Mbyá/nao-Mbyá", é a obrigatoriedade da residencia 
numa dessas aldeias, fora das quais os Mbyá estao sempre de passage1n "Mbyá 
puro tem que morar na aldeia, junto dos paren tes, se sair nao é mais índio". 
Residir na aldeia implica na aceita9ao das regras sociais do grupo, que marcam 
os limites e controlam a circula9ao interétnica. Sao os meios pelos quais as 
minorias conservam seus reduzidos espa9os sociais, diante do avan90 da soci­
e?ade nacional. Aceitar estas leis significa em "jogar o mesmo jogo", ou seja, 
fa lar a mesma língua do grupo, crer no mesmo deus, seguir as regras sociais, etc .. 

Nossos informantes de Bracuí, reivindicam para si a identidade de auten­
ticos Guaraní, equivalente a "puro Mbyá", desta forma nao há distin9ao entre os 
dois termos. Entretanto, os Ñandéva, também Guarani, sao considerados pelos 
Mbyá, como sendo "quase Guarani" ou "meio Guarani", relegando-os a urna 
categoria também ambígua de identidade, o que implica, dependendo da situa-
9ao de contato, em distin9ao. Estes "Xiripá" nao sao incluídos na categoria 
Guarani, pois, apesar da língua ser parecida, bebem muito (também durante a 
reza) e misturam-se com brancos e outros índios. Desta forma os Ñandéva de­
monstram que seu "sistema é diferente". 

É importante ressaltar que dependendo da categoría que está em oposi-
9ao, nossos informantes podem utilizar para se autodesignarem, os termos "ín­
dio", "Guaraní", ou "Mbyá". Estes conceitos apareceram na mesma intensidade 
em seus discursos. A este nível, quando interrogávamos um Ñandéva sobre os 
"autenticos Guarani", estes atribuíam o conceito a si mesmos, como fizeram os 
Mbyá. Estes últimos por sua vez eram apontados pelos "Xiripá" como sendo 
nao-Guaraní, "Kainguá" (ou seja, "gente do mato"), " indios inferiores e atrasa­
dos", pois só vivem no mato, casam-se entre si, etc. 

Os Ñandéva, se o contexto assim exigir, podem excepcionalmente também 
ser classificados como Guaraní, numa opera9ao de inclusao e/ou conversao do 
"outro" em "nós". Isto dependerá do nível de assimila9ao em que se encontram 
estes grupos com rela9ao a sociedade regional , ou seja, quanto mais distante 
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dos brancos em termos culturais, rnais os Ñandéva poderao ser considerados 
r iguais, ou "Guarani", pelos Mbyá. Ern contrapartida, em aldeias onde existe alto 

grau de convertidos a outras religioes, onde se fala portugues internamente, 
onde se pratica a exogamia, os Xiripá serao vistos como nao-Guarani. Natural­
mente, todos os outros grupos étnicos estao totalmente excluídos desta opera­
iyao, pois estas categorias (principalmente o branco "civilizado") sao 
irreversivelmente antagónicas com rela9ao ao Mbyá. A principal característica 
da representa9ao étnica "índio/branco", gerada pelo contato, é a irredutibilidade 
de urna a outra, pois, o "índio" que deseja viver como "Juruá", nao poderá 
dora van te ser considerado "índio". 

Enquanto os Ñandéva veem os Mbyá como "atrasados", os Mbyá consi­
deram os Xokleng, belicosos, predadores da natureza e civilizados (pois nao 
seguem suas regras sociais tradicionais). Os "Botocudo", por estas caracterís­
ticas, nao sao seres humanos <liante dos olhos dos Mbyá, que os veem como 
"animais devoradores de carne humana". Estas e outras acusa9oes, como roubo 
e assassinato, marcam o limite preciso entre homem e animal, entre o Guarani­
Mbyá e os "outros". Por tudo isto, os Xokleng sao chamados de "Tupi" pelos 
Mbyá, termo que corresponde a Tupichúa (como vimos, a "alma da carne crua"). 
Os Mbyá também usaram o termo "jaguá" ( ou se ja, cao ), para se referirem aos 
Botocudo, por estes serem acusados de comer carne crua (pois os caes comem 
carne crua). 

Os Kaingang sao considerados pelos Mbyá, bebados, ladroes e também 
destruidores da natureza, "sistema diferente ... derruba árvore, nao respeita a 
natureza ... Kaingang é mais de deixar sistema, civiliza muito, hoje quase tudo 
caboclo". Todas estas características também excluem os Kaingang da visao de 
humanidade demonstrada por nossos informantes. Isto torna a convivencia 
entre estes dois grupos, quase impossível. Maria Lígia M. Pires (1980, p. 204) 
trabalha este problema e aponta a questao da busca do isolamento dos Mbyá em 
reservas Kaingang, declarando que os mesmos estao tentando delimitar seu 
território, visando a maior autonomía, e também procuram evitar a competi9ao 
dentro da reserva. Nossas pesquisas demonstraram que o deslocamento dos 
Mbyá para regioes mais remotas, nao só em áreas Kaingang, como também de 
outros grupos, visa principalmente a preservaiyao de sua cultura, através da 
tentativa de controlar a circula9ao interétnica. 

Nossos informantes declararam também que se a cultura Guarani desa­
parecer, o homem inserido nesta cultura sucumbirá da mesma forma, pois os 
Mbyá nao sao como os Xokleng, Kaingang e Ñandéva, que buscam a civiliza9ao 
em detrimento de suas culturas. Esses grupos aceitam e compartilham os valo­
res dos brancos, fator responsável pela provável destrui9ao do mundo dos 
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índios e pessimismo <liante do colapso da sociedade Guarani. Segundo coloca­
ram os Mbyá, "queremos vi ver como puro Mbyá, Guarani, seguindo o sistema, 
vivendo no mato, falando na língua, rezando para nosso deus. Nao podemos 
abandonar costume. Nao queremos vi ver como o branco. Mbyá só quer lugarzi­
nho dele pra viver em paz". 

A rela9ao dicotómica " índio/branco" é marcada, como vimos, por um 
antagonismo irreconciliável, pois, para serem aceitos pelos brancos, os Mbyá 
sabem que terao que deixar-se "civilizar", terao que deixar de ser "índio". En­
tretanto, como bem coloca Alcida R. Ramos ( 1985, p. 105)"mesmo que ele que ira 
nao pode deixar de ser índio porque os brancos nao deixam, nunca lhe perdoan­
do sua indianidade". Como vimos nas páginas anteriores, os Mbyá deixaram de 
usar o tembetá e a pintura facial ("marcas de índio"), por vergonha do branco. 
Nossos informantes declararam também ocultar seus "nomes Guaraní" pelo 
mesmo motivo, ou seja, medo de serem discriminados e perseguidos. Os mais 
jovens freqüentam as festas notumas das pequenas cidades próximas a aldeia, 
ocasiao em que procuram passar-se por brancos. As mulheres buscam um casa­
mento com "Juruá" (como a mo9a do capítulo cinco, que separou-se do seu 
esposo e passou a ir a noite da cidade para "dan9ar como Juruá ... agora ela quer 
casar só com Juruá", como declarou seu ex-marido) pelo mesmo motivo anteri­
or. Na cidade o Mbyá procura esconder sua origem étnica por ter vergonha de 
ser índio entre brancos, manipulando sua imagem no sentido de se aparentar ao 
seu opressor. Todavia, este projeto toma-se inviável, pois mesmo tentando 
camuflar os elementos estéticos que os identificam como pertencendo a outra 
cultura, os Mbyá continuarn sendo apontados como tal, pelos brancos. 

Vimos que os Mbyá compartilham os espa9os de outros grupos. O conta­
to entre estes Guarani e os "outros índios" é marcado por contrastes em diver­
sos níveis. Seguindo o modelo sugerido por Pires (1980, p. 236-7), as identidades 
expressas pelos conceitos "Mbyá I Xiripá", sao sociais e culturais, pois marcam 
a diferen~a ou a oposi9ao aos mais importantes costumes grupais. Enquanto 
que na representa9ao de oposi~ao Mbyá / Xokleng e Mbyá / Kaingang, existe 
urna rela9ao de poder marcada pelo antagonismo, pois os "Botocudo" e os 
"Pongué" tentam subjugar políticamente e negar etnicamente os Mbyá. É claro 
que há rela9oes assimétricas e antagónicas também entre os dois subgrupos 
Guaraní, entretanto nao necessariamente urna relayao de poder. 

No processo de articula9ao intertribal no Brasil, analisado por Ramos e 
Pires ( 1980), cada grupo se apresen ta ao outro como fomecedor de tipos de 
bens e/ou servi9os, e certa especializa9ao que caracteriza essas relayoes como 
interdependencia e simbiose. Neste contexto, segundo Pires (1980, p. 237), os 
Kaingang emergem como grupo "superior" ao Guarani, mostrando urna clara 
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assirnetria, e caracterizando relac;oes de hierarquia. A relac;ao Kaingang / Guarani, 
" descrita por Pires, é similar a situac;ao entre Xokleng I Mbyá, relatada por nossos 

informantes de Bracuí. 

Os Mbyá constituem atualmente o que podemos chamar de urn dos exem­
plos mais bem sucedidos de preservac;ao da identidade mediante as pressoes da 
sociedade nacional para abandonarem sua etnicidade e cultura. A possibilidade 
desses Guarani de resistirem enquanto grupo étnico distinto, parece estar ligada 
a capacidade de manterem valores fundamentais dentro de seu sistema cultural 
que sao em suma: a língua, religiao e organizac;ao social. Sornados a estes fato­
res, está a necessidade de distanciamento geográfico, que se apresenta como 
recurso fundamental para a sobrevivencia dos Mbyá. Suas fonnas de resistirem 
a quase quinhentos anos de contato, estao ligadas ao sentimento coletivo de 
"ser e permanecer índio", segundo Brandao (1986, p. 103-4), que acrescenta, 
" ... urna identidade própria se preserva, e os dramas vividos no contacto como 
hornero branco podem até mesmo aguc;á-la, enquanto a tribo de alguma forma 
conserva e reorganiza (grifo meu) as suas estruturas sociais". A identidade 
étnica é, enfim, " .. . urna tensa adscric;ao de indicadores sociais de d,iferenc;a/ 
igualdade <liante de urna etnia dominante ... " (Brandao, 1986, p. 121 ). E interes­
sante acrescentar aqui, que o sentimento de inferioridade por parte do "índio" 
com relac;ao aos brancos, pode ajudar a acentuar valores etnocentricos. 

As categorías étnicas apresentadas pelos Mbyá sao frutos da reorgani­
zac;ao de fatores culturais, no sentido de absorver novos símbolos e, desta 
forma, preservar importantes valores <liante da violenta interac;ao com a socie­
dade ocidental sofrida ao longo dos séculos. O contato é inevitável, os Mbyá 
bem o sabem, contudo, buscam o isolamento tentando manter seu "mundo 
índio". A procura de um espac;o onde seja possível sua cultura (tekó), é o maior 
desafio que se apresenta hoje aos Mbyá, que insistem em suas migrac;oes a 
procurar essa "terra prometida". Neste contexto, seria atualmente a mítica Yvy 
Mara Ey, urna alegoria que simbolizaría a busca dos Mbyá a onírica tekoá? 

Os conceitos de pessoa e humanidade é urna construc;ao simbólica de 
significac;oes que os homens fazem a respeito de si próprios, conforme Brandao 
( 1986, p. 43 ), é urna idéia que nasce nas representac;oes empíricas do hornero em 
sociedade. Segundo E. Erickson, citado por Brandao (1986, p. 45), " ... situac;oes 
que comprometem a transferencia de urna identidade grupal de urna gerac;ao 
para outra, criam finalmente crises na formac;ao pessoal de sentimentos e da 
consciencia de si". As identidades grupal e social estao ligadas ao conceito de 
pessoa e humanidade que emergem de urna dada cultura, em outras palavras, a 
identidade é urna construc;ao cultural. A "crise de identidade" é urna das mais 
graves conseqüencias da relac;ao de dominac;ao gerada pelo contato entre "índi-
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os" e "civilizados". Como coloca Brandao (1986, p. 45-6), a crise de identidade 
pode ocorrer quando "dois mundos entram em contato e as relac;oes políticas, 
económicas e culturais entre eles sao desiguais e tanto a vida quanto a identida­
de do grupo dominado ou colonizado precisam submeter-se ao controle dos 
símbolos impostos de vida e identidade do dominador ou colonizador". 

Esta crise de identidade é gerada pela expropriac;ao despótica dos direi­
tos e oportunidades no relacionamento com o "outro", onde ocorre a 
contraposic;ao de valores e outros significados sociais (Brandao, 1986, p. 69). O 
resultado disto é a desarticulac;ao da organizac;ao social, e outros graves proble­
mas do ambito dos relacionamentos interpessoais que visam a socializac;ao dos 
individuos do grupo e a formac;ao de sua personalidade. Nossos informantes de 
Bracuf disseram que os jovens nao acreditam mais nos remédios feítos pelos 
Pajé e Cacique Mbyá, e além disso declaram, "os mais novos nao querem traba­
lhar na plantac;ao porque sao preguic;osos". Estariam os jovens Mbyá procuran­
do outros símbolos para se identificarem em detrimento a sua "marca de indio", 
responsável por tantas discriminac;oes sofridas por eles? Urna das formas é a 
busca do casamento com o branco, que levaría o "índio" a se tomar "civilizado" 
como o "Juruá". Como coloca Brandao (1986, p. 139), "nestesentido, 'ser como' 
poderia ser o oposto lógico de 'ser o'. O autor explica ainda que isto poderia 
representar simbolicamente algo que se obtém do mundo dos brancas, fazendo­
-o perder, por conseqüencia, o seu poder de expropriar o índio, resolvendo 
assim a questao da diferenc;a material e política entre as duas sociedades. 

Segundo S. Devis, citado por Brandao (1986, p. 54 ), "a organiz.a~ao social 
e a vida cerimonial dessas tribos foram rompidas ... , os sistemas de subsistencia 
nativos foram minados". Para este autor, os grupos que sofreram contato coma 
sociedade nacional brasileira, viram-se forc;ados a participarem das várias eco­
nomias do país. Estes fatores alienígenas a economía do grupo, podem ter con­
corrido de forma a levarem os jovens Mbyá a se interessarem pelo trabalho fora 
de suas aldeias, abandonando assim costumes como plantar. Hoje os Mbyá, em 
termos de subsistencia, foram abrigados a trabalhar para o "outro", branco, 
Xokleng, Kaingang, etc .. A quem recorrer no sentido de tentar amenizar os 
efeitos dessa lamentável situac;ao?, perguntou-nos o Vice-cacique de Bracuí. 
Darcy Ribeiro (1979, p. 169) comenta a ac;ao de entidades burocratas e eclesiás­
ticas, possíveis mediadoras da questao, " Sendo ambas paternalistas 
(intermediadoras protecionistas ), tanto o burocrata como o sacerdote tem a 
propensao de desenvolver nos indios, mesmo nos melhores casos, atitudes de 
apatia e desengano, que correspondem a quemé tratado sempre como incapaz e 
como infantil". As leis brasileiras, no que diz respeito a tutela das populac;oes 
indígenas, estao embasadas nesta visao estereotipada, referida pelo autor acima. 
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Sobre a questao da subsistencia, Assis Carvalho (1981 , p. 7-8) declara 
que pelas atividades económicas mantidas pelos índios nas reservas (agricultu-

'" ra de subsistencia, rela9oes assalariadas) os índios estariam tangencialmente 
articulados as rela9oes capitalistas, mantendo pelas relayoes étnicas urna iden­
tidade contrastiva a sociedade nacional, porém a desagrega9ao cultural e o 
etnocídio inviabilizaram a preserva9ao de seus valores nao encontrando nexo 
coma realidade. O trabalho assalariado desarticula a economia cooperativa fa­
miliar, individualizando a for9a de trabalho, tomando vulnerável a penetra9ao da 
sociedade branca. Essa situayao parece inverter a dicotomia "índio/branco", 
porque a produ9ao do grupo passa a ser garantida por urna relayao social exter­
na e nao mais pelas unidades familiares. Esta situa9ao se enquadra perfeitamen­
te a realidade atual dos Mbyá, que vivem um processo de pauperiza9ao, onde a 
compra de produtos industrializados, principalmente no referente a alimenta9ao, 
passa a desempenhar papel cada vez mais importante. Desta forma, o Mbyá 
torna-se progressivamente dependente das determina9oes gerais que coman­
dam a lógica da explorayao do mundo "civilizado", principalmente pelo fato de 
nao disporem de terras suficientes. Logo, a subsistencia parece ser um dos 
pontos mais sensíveis a penetrayao de fatores externos, em fun9ao da lamentá­
vel situa9ao de pobreza em que se encontra este grupo étnico. 

Neste contexto, a manuten9ao das categorías dicotómicas "índio/bran­
co", "Mbyá-Guarani/Xokleng", "Mbyá-Guarani/Kaingang", "Mbyá-Guarani/ 
Ñandéva", em última análise, "nós/outros", é condi9ao necessária para a preser­
va9ao dos Mbyá, que nao anseiam ser iguais, e sim, ter os mesmos direitos dos 
brancos. 

Por fim colocamos a seguinte questao: o conflito interétnico, conse­
qüente da imposi9ao cultural e da domina9ao económica por parte dos brancos, 
poderá levar os Mbyá ao extermínio, ou eles continuarao encontrando urna for­
ma de resistirem e reorganizarem sua sociedade, de acordo com os novos símbo­
los estrangeiros? Certamente estes Guaraní aguardam atónitos o que o futuro 
lhes destina, se houver futuro para eles. 
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CONSIDERA<;ÓES FINAIS 

Nao pretendemos retornar a wna análise dos dados deste trabalbo. Nos­
so objetivo aqui (considerando que o capítulo onze tem caráter conclusivo) é 
apenas salientar quest.Oes gerais mais importantes. Como vimos, os Mbyá tive­
ram que se adaptar ao modelo "branco", principalmente em termos económicos, 
para sobreviverem ao violento contato com a sociedade nacional. Os Mbyá, 
extremamente pobres, perambulam pelas estradas do sul do Brasil, usando rou­
pas ocidentais em péssimo estado de conserva~o, negando-se, sempre que 
possível, a trabalhar para os brancos. Um dos efeitos disto é a atribui~o de 
estereótipos, como "índios vagabundos, sujos, aculturados". O Mbyá muda, 
mas nao desaparece, o que demonstra aforte etnicidade deste subgrupo Guarani. 

Como resultado da situa~ao de constante contato, muitas das caracterís­
ticas dos Mbyá descritas por outros autores, foram perdidas ou modificadas 
(considerando a cultura como algo dinfunico, de acordo c.om o que foi definido 
na introducao deste livro). Porém, os Mbyá conseguiram manter importantes 
fatores culturais. Sao eles, principalmente: o culto a Yvy Mara Ey, as oracoes 
no turnas e a "língua sagrada". Essas informacoes sao interditadas a estranhos. 
A língua, a endogamia, e o distanciamento, sao outros importantes fatores 
diacríticos ostentados por nossos informantes como sendo típicos do Mbyá. 

Atualmente, os principais problemas enfrentados pelos Mbyá, sao a falta 
de terras, pobreza, doen~as, subnutri~o (conseqüentemente, a mortandade in­
fantil), alcoolismo e a desagrega~ao social. As constantes movimenta~oes (em 
busca de melbores terras, subsistencia e paren tes) sao também preponderantes 
características Mbyá. 

Nossos colaboradores definiram-se em termos de etnicidade da seguinte 
forma: o Mbyá é "gente da floresta", ou seja, nao podem viver longe da natureza, 
em cidades, nao bebem, nao deixam a religiao, nao se misturam com brancos ou 
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outros índios, nao comem gente ( conceito de humanidade ), falam a língua pró­
pria, plantam e vendem artesanato. Em termos de cultura material, o petynguá 
(cachimbo), o tetymakuá (corda de cabe lo para amarrar nas pernas), o popyguá 
(bastao de reza) e a adjaká (cesto), sao símbolos concretos de sua cultura. 

Percebemos, finalmente, a necessidade de retomarmos a campo, por um 
periodo mais longo, com o objetivo de desenvolvermos melhor nossos dados e 
esclarecer certas dúvidas. É fundamental, todavia, acentuarmos que nenhum 
dos assuntos abordados neste trabalho foi esgotado, e nenhuma afirmativa 
fechada, pois nossa proposta inicial, como vimos, é mostrar dados (étnicos) 
considerados importantes, principalmente por seu caráter atual. Pretendemos 
futuramente fazer a etnografia do grupo, e melhor contextualizá-lo em termos 
políticos e económicos, dentro da sociedade brasileira. Desta forma, acredita­
mos poder chegar a um entendimento maior e mais abrangente da cultura Mbyá­
-Guarani. 
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parte de seu modo de vida. Al­
gu mas famílias extensas tem lo­
grado o apoio de organizac;óes 
náo-governamentais, de governos 
municipais e da própria FUNAI 
para lhes assegura~ o acesso a urna 
ínfima parcela das terras que ou­
trora eram suas. Mas, em geral, 
como sáo índios que usam calc;a . . 
e camisa, aparecem para a ma10-
ria dos interlocutores de forma es­
tereotipada, ou seja, como sujos, 
bebados, malandros e, assim, 
desqualificados para pleitearem 
quaisquer direitos. A procura da 
"terra sem males11

, localizada no · 
imaginário dos Guaraní, para além 
do Atlantico, por si náo minimiza 
as responsabilidades dos brancos 
sobre os poucos espac;os territo­
riais que sobraram para esses ín­
dios. A perambulac;áo desses ín­
dios, organizados em pequenos 
grupos familiais, por estradas e ró­
dovias do Sul e Sudeste do país~ 
é urna face trágica dessa diáspora. 
O que Aldo Litaiff faz com mes­
tria é mostrar a dignidade desses 
índios, destacando sua visáo de 
mundo, sua cosmología e suas re­
presentac;óes étnicas. Com esse 
escopo, muita sensibilidade e 
comprometimento, dá-nos urna 
descric;áo polissemica, densa e 
realista dos Mbyá, da aldeia 
Bracuí, contribuihdo assim para a 
melhor compreensáo dos ·proble­
mas vivenciados pelos índios, en­
quanto minoría no Brasil presen­
te. 

Sílvio Coelho dos Santos 
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