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A memoria instala a lembranca no sagrado, a
historia a liberta, e a torna sempre prosaica. A
memaria emerge de um grupo que ela une, o que
quer dizer [...] que ha tantas memorias quantos
grupos existem; que ela é, por natureza, multipla e
desacelerada, coletiva, plural e individualizada. A
histéria ao contrario, pertence a todos e a ninguém,
o que lhe d4 uma vocacéo para o universal. A
memoria se enraiza no concreto, no espago, no
gesto, na imagem, no objeto. A histéria so se liga as
continuidades temporais, as evolucdes e as relacdes
das coisas. A memoria € um absoluto e a historia so
conhece o relativo.

(Pierre Nora, 1993)



RESUMO

A presente dissertacdo versa sobre o processo de Inventario e Registro das ruinas
de Sao Miguel das Missdes, coordenado pelo Instituto do Patrimbnio Historico e
Artistico Nacional (IPHAN) e alguns 6&rgaos conveniados, e se ocupa,
especificamente, do primeiro processo de Registro dessa natureza ocorrido no
estado do Rio Grande do Sul que, a partir da aplicacdo do Inventario Nacional de
Referéncias Culturais (INRC Comunidade Mbya-Guarani), conferiu aos guarani no
dia 4 de dezembro de 2014, o Registro das Ruinas de Sao Miguel — por eles
denominado de Tava — que acaba por reconhecer, legalmente, a presenca e o
protagonismo guarani na regido. Para a realizacdo do presente estudo, utilizou-se de
uma etnografia de documentos e textos que se ocupam da questdo com vistas a se
buscar perceber o modo como a nocao de patriménio, conceito até entdo inexistente
entre os guarani, adquiriu tangibilidade e conotacdo de luta politica e de
reinvindicacdo de seus direitos sobre as ruinas de Sao Miguel. Neste sentido, 0s
resultados do estudo apontam para um avanco em termos de politicas relacionadas
ao patriménio guarani; entre eles, um conjunto de ac¢Bes de salvaguarda ja
realizadas e, em especial, no que se refere a formagéo técnica de liderancas e
membros da comunidade guarani para atuacéo junto a recém reconhecida Tava, 0s
guais trazem consigo um outro lado da histéria até entdo contada apenas pelos ndo-
indios.

Palavras-chave: Memodria, Patriménio, Tangibilidade, Mbya-Guarani, Ruinas de Séo
Miguel das Missoes.



ABSTRACT

This present work discuss about the development process of the Inventary and
Record of the Ruins of St. Miguel, that was conducted mainly by the Institute of
Patrimoénio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) in colaboration with some others
Institution. The main purpose was by the first time recognize of records of the Mbya-
Guarani comunity in Rio Grande do Sul, brazilian state, through the application of the
National Cultural References Inventory (INRC Mbya-Guarani comunity), which
culminated with a national law, aproved in 4th December 2014, that legally recognize
the rights and high importance of the Guarani comunity in the Ruins of St. Miguel,
denominated by them, as Tava region. To development this study, the approach was
based in the ethnography of documents and texts concerned in order to seek realize
how the concept of heritage, that previously none exists among the Guarani,
acquired tangibility and political struggle connotation of reivindication of their rights
on the Ruins of St. Miguel. In this sense, the results of this study point out to an
improvement in terms of policies related to Guarani heritage and, a set of protective
actions already taken, also, with regard to the technical training of leaders and
members of the Guarani community to a good performance in the newly recognized
Tava region, which bring with them another side of the story so far counted only by
non-indians.

Keywords: Records, Patrimony, Tangibility, Mby&-Guarani, Ruins of St. Miguel das
Missoes.
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1 INTRODUCAO

O arrancar do que ainda sobrou de vivido no calor da tradigédo
no mutismo do costume, na repeticdo do ancestral,
sob o impulso de um sentimento histdrico profundo.

A ascenséo a consciéncia de si mesmo sob o
signo do terminado, o fim de alguma
coisa desde sempre comecada.

(Pierre Nora, 1993)

Ao iniciar o processo de construcdo desta dissertacdo, posso compara-lo ao
processo de feitura de uma grande colcha de retalhos que fui aos poucos
costurando. Pequenos pedacos de tecido, de diferentes matizes e cores que se
constituiram na matéria prima da mesma. Foram pequenos recortes, excertos de
texto, que fui guardando ao longo dos dois anos que me dediquei & pesquisa que
envolveu a producao da dissertagao.

Também rememoro 0 momento de quando vim morar no Rio Grande do Sul,
em 2003 e, pela primeira vez, vi grupos indigenas cantando e vendendo artesanato
nas calcadas do centro de Porto Alegre e em alguns parques da cidade. Momento
em que me indaguei: Quem s&o eles? De onde s&o? Mais surpreendente ainda foi o
meu espanto ao ser informada que eram amerindios e viviam em constante transito
ao Sul da América Latina.

No entanto, no senso comum, esses eram — e ainda sao — tidos como
intrusos, estrangeiros. Individuos que estavam espalhados pelo centro da cidade e
arredores, deixados de lado pela histéria, sem um passado ou presente que 0s
identificasse — e informasse ao transeunte desatento — sua histéria sendo assim,
como coloca Catafesto de Souza; Morinico (2009) encarados no sul do Brasil,
apenas como “um problema social” ndo resolvido, ainda.

Assim, ao andar pelo Brique da Redenc&do, num domingo ensolarado de
primavera, ao olhar alguns grupos de criancgas indigenas entoando suas can¢des em
Guarani, lembrei de um texto que havia lido de Rita Possamai (2010) e que, de
pronto, tomou vulto em meus pensamentos, emergindo como memorias, nao
minhas, mas de outros, que foram por séculos mantidas subterraneas, desde a
ocupacdo europeia da regido, e que agora ganhavam vida diante de mim,
amarrando, como diz Machado de Assis, em Dom Casmurro, as duas pontas de

minha vida e tentando restaurar na vida adulta, a adolescéncia.



11
Explico: quando jovem, durante 0s anos que morei na regido norte e

incursionei, por ocasido de alguns trabalhos profissionais — como fotografa e
documentarista amadora — pelo interior do estado de Rondonia, registrando a vida
de alguns colonos e, vez que outra, encontrando alguns indigenas, esses ainda tidos
por mim como algo ‘exdtico’ e que naquele momento, ainda, ndo conseguia
compreendé-los como um “Outro” a ser estranhado e relativizado (MEIRELLES,
AYDOS, 2013).

Contudo, a vida é uma “caixinha de surpresas” e aquilo que dantes nao era
dotado de sentido, no tempo presente, a partir da experiéncia vivida, ganha novos
contornos e significados, reacendendo em mim um desejo ha muito esquecido de
estudar: a questéo indigena, e entender porque eram tidos como tao ‘exéticos’ por
mim naquele tempo.

Assim, logo depois do meu ingresso no Mestrado em Memoria Social e Bens
Culturais da Unilasalle/Canoas, tive a oportunidade de transformar a minha
curiosidade nesta dissertacdo, a partir de uma visita ao sitio de Sdo Miguel Arcanjo,
momento em que a questdo Mbya-Guarani! ganhou tangibilidade em minha vida.
Pois, de repente, quando estava entre as ruinas e 0 museu envidracado projetado
por Lucio Costa, e construido sobre os escombros de uma das casas missioneiras
reedificada, que guarda as antigas imagens esculpidas pelas méos dos Guarani e
pelos padres jesuitas, e que, através dos vidros, eu via as ruinas e tentava fotografar
para, posteriormente, olhar infinitas vezes e procurar entender o significado delas.

E, assim, nos dias em que fiquei na cidade, eu passava horas e horas
caminhando naquela paisagem, tentando perceber o significado do siléncio daquelas
paredes, que apesar de estarem em ruinas, eram dotadas de uma grandeza
inexplicavel. Momento fundante em minha trajetoria académica, na medida em que
foi a partir desse fato em especifico, que na vida adulta passei a perceber e refletir
sobre esse remanescente arquitetbnico. De pronto, ao chegar a Porto Alegre e
depois de muitas idas e vindas, assim como reunifes infindaveis com o orientador,
em que buscava delinear o objeto de minha pesquisa, expus minha vontade de,

talvez?, me ocupar delas® na minha dissertagdo. Contudo, ndo sabia como, nem de

1 No decorrer da dissertacdo as palavras e expressdes idiométicas indigenas dos grupos étnicos e
das coletividades Guarani aparecem grifadas em italico. Nas transcri¢cdes das cita¢es de trechos de
obras, de nomes do povo indigena e de toponimia em lingua guarani registrados por outros autores,
manteve-se a forma original.

2 Metaforicamente, significando um forte desejo.
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que forma.

Mas eis que entre as leituras da disciplina de Turismo Religioso me deparei
com o texto de Mauro Meirelles e Valdir Pedde (2014) intitulado: “Ver, tocar,
preservar: pensando a noc¢éo de patriménio a partir de sua tangibilidade”, o que me

permitiu ter um novo olhar sobre a questdo. Um olhar que deixava de lado aquele
‘exodtico’ de outrora, e que no tempo presente assumia forma a partir do seguinte
guestionamento, o qual norteia a presente pesquisa, qual seja: de que forma as
Missbes e, mais precisamente, as Ruinas de S&o Miguel Arcanjo foram
ressignificadas pelos Mbya-Guarani, assumindo novos contornos e significados em
sua cultura e ancestralidade, a partir do processo de Inventario e Registro junto ao
Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional/RS — IPHAN/MIinC?

De uma maneira geral, nosso objetivo com o estudo residiu em compreender
como a partir do processo de Inventario e Registro das Ruinas de Sao Miguel, a
nocdo de patriménio assumiu tangibilidade e concretude entre os Mby&-Guarani,
contribuindo para o resgate de sua prépria tradicdo, memoéria e ancestralidade. De
modo que, como objetivos especificos, tem se:

a) mapear “o lugar’ que as Ruinas de S&o Miguel ocupa na memoaria e na

ancestralidade Mbya-Guarani;

b) captar as diferentes percep¢des existentes acerca da no¢do de patrimonio,
entre os Mbya-Guarani, a partir de etnografia documental;

c) explorar como a nocdo de patriménio € significada e ressignificada no
decorrer do processo de Inventario e Registro das Ruinas de Sdo Miguel,
assumindo novos contornos no interior da cultura e ancestralidade Mbya-
Guarani.

No que se refere a metodologia utilizada, trabalhou-se com a pesquisa
bibliogréafica e documental (LIMA; MIOTO, 2007; SALVADOR, 1986; GIL, 2010; SA-
SILVA; ALMEIDA; GUINDANI, 2009); CHIZZOTTI, 2003), de entrevistas realizadas
com técnicos do IPHAN (FRAZER; GONDIM, 2004; FLICK, 2002; GASKELL, 2002;
HAGUETTE, 2001; LODI, 1991) e de registros imagéticos e audiovisuais (LOIZOS,
2002; PINHEIRO; KAKEHASHI; ANGELO, 2005) que, em parte, compdem o produto
gue acompanha essa dissertacdo de mestrado em Memoria Social e Bens Culturais

do Unilasalle, vinculada a linha de pesquisa intitulada “Memdria e Linguagens

3 As Ruinas de S&o Miguel Arcanjo.
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Culturais”.

Dito isto, e para fins didaticos, dividiu-se a presente dissertacdo em sete
capitulos. No capitulo 1, uma breve introducdo a tematica, ao qual se segue o
capitulo 2, com uma breve digressdo acerca da Conquista Ibérica no Sul das
Américas.

Conquistada a América e confinados nas reducfes, costura-se o0 presente
com o passado, resgatando no capitulo 3, A Memdéria dos Karai e sua importancia
para os Mbya-Guarani. J4 no capitulo 4, trata-se da guerra guaranitica e de quando,
num tempo remoto, os Mbya-Guarani foram expulsos das Missées no capitulo
intitulado “Sobre o tempo da época que nés fomos expulsos daqui”.

Contextualizada a histéria, resgatado o passado e conferidas as fontes, passo
a pensar as Ruinas de Sao Miguel Arcanjo enquanto um problema socioldgico e no
modo como o INRC Comunidade Mbya-Guarani se constitui num fato social total
(MAUSS, 1974) e envolve um conjunto de significados diversos — ou teia de
significados as quais estamos presos — como diria Geertz (2008) — questfes essas
gue nos ocupamos, juntamente com a questdo da memoéria (HALBWACHS, 1990),
dos lugares de memodria (NORA, 1993) e do patrimbnio enquanto categoria
substantiva e adjetivada, conforme (GONDIM e MEIRELLES, 2014), nos capitulos 5
e 6.

Questdes que também permeiam toda a extensdo do capitulo 7, direta ou
indiretamente, onde me ocupo especificamente do INRC Comunidade Mbya-Guarani
e busco pensar o modo como as Ruinas de S&o Miguel Arcanjo ganham
tangibilidade. Tangibilidade que resultou, no ano de 2014, em Registro no Livro de
Lugares do IPHAN/MInC. Neste item também busco colocar em evidéncia o modo
como a relacdo entre passado e presente foi sendo ressignificada, no item Epifanias
I, como os Mbyé relacionam suas lutas, o siléncio, as narrativas com suas memoarias,
e procuro, no item Epifanias Il, registrar a importancia desse reconhecimento oficial
da Tava, como um lugar de referéncia para o povo Guarani.

Por fim, as consideracfes finais apontam para um avanco em termos de
politicas relacionadas ao patrimdnio guarani, principalmente no que se refere a
formacdo dos jovens pesquisadores indigenas, possibilitando-lhes uma maior
compreensdo dos sentidos e implicagdes das politicas culturais, isto porque o0s
mesmos poderao usufruir de projetos proprios, como ja acontece atualmente com os

cineastas guarani que participam de filmes de seu interesse, através de editais
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publicos, com parcerias de organizagdes ndo-governamentais, inclusive concorrendo

a prémios. E, acima de tudo, contribuindo com o outro lado da Histéria, antes so
contada apenas pelos néo-indios e, dessa forma, colaborando para a divulgacéo de
suas dificuldades, demandas, e conhecimentos para a sociedade nacional e
internacional. Em especial, a formacdo das novas geracbes acerca da diversidade
étnica e cultural, e o respeito aos direitos dos diferentes povos.

Dessa forma, a partir do reconhecimento oficial do estado brasileiro, os
Guarani desde o inicio do processo do INRC Comunidade Mbya-Guarani, bem como
do encaminhamento do processo do Registro, ambos realizados em meio as Ruinas
de S&o Miguel Arcanjo tiveram a oportunidade de contribuir para que a historia oficial
seja reescrita através de suas narrativas e memodrias, as suas ligacbes com o0s
remanescentes materiais das Missfes, bem como todas as paisagens que 0s

circundam.
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2 A CONQUISTA IBERICA NO SUL DAS AMERICAS: UMA BREVE DIGRESSAO

Desde a conquista da América, tanto a Espanha quanto Portugal tinham como
limites de suas fronteiras uma linha imaginaria tracada pelo Tratado de Tordesilhas?,
gque se mostrava imprecisa e conflitante, ou seja, em constante processo de
formacédo. Agrega-se a isso, o fato de que a regido do Prata sempre foi durante todo
0 periodo colonial, uma zona de muita disputa entre as nacdes ibéricas. E, ao
mesmo tempo em que Portugal avangava no interior das fronteiras espanholas na
busca de metais preciosos, a Espanha, por seu turno, se utilizava do contingente
indigena guarani ou “guaranizado” que ali habitava, criando as milicias guarani com
objetivo da defesa de suas fronteiras, contra a expansado portuguesa em seus
territorios (KERN, 1994).

Tal defesa e uso do contingente indigena guarani para esse fim, se deu
sobretudo através das chamadas Reducfes, que foi a maneira encontrada pelos
espanhdis, para encarar as imensas distancias de suas bases de operacdes no
oeste do continente americano, e a impossibilidade de instalar fortalezas na
fronteira, bem como, a falta de pessoal que fizesse essa cobertura. Segundo Lugon
(2010, p. 25), acredita-se que o nome de reducdes dado as comunidades da
Republica Guarani, por um lado, deriva do fato de que Ihes foi “reduzido” o convivio
com o mundo colonial e, por outro, devido ao fato desses “agrupamentos indigenas
que tinham renunciado a vida ndbmade formarem as ‘redugbes”, ou seja, “eles
haviam sido levados ou ‘reduzidos’ a viver segundo a lei, ad ecclesiam et vitam
civilem reducti” (LUGON, 2010, p. 25).

Assim, as Reducbes consistiram em 30 aldeamentos indigenas fundados
pelos jesuitas espanhois, dos quais, sete se encontravam no territério localizado no
atual estado do Rio Grande do Sul e, portanto, situado em terras que hoje séo do
Brasil. Sado eles os aldeamentos de Sao Francisco de Borja, S&o Nicolau, Séo
Miguel Arcanjo, Sao Lourenco Martir, Sdo Jodo Batista, Sdo Luiz Gonzaga e Santo
Angelo Custodio. Sendo que, cada uma dessas Reducdes abrigava entre 3.000 a
5.000 indios guaranis, e no seu apogeu no século XVIII totalizaram 150.000 indios
catequisados em todas as reducdes.

Nesse sentido, e com base no exposto, foi através da milicia indigena que os

4 Para saber mais, ver: CESAR, Guilhermino. Histéria do Rio Grande do Sul: Periodo Colonial. Editora
do Brasil SA. Porto Alegre: 1980.
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jesuitas garantiram vastos territorios no Prata, para a coroa espanhola, dificultando a

ocupagao portuguesa.

Vale salientar, que a conquista do guarani da regido do Prata feita pelos
jesuitas ndo foi realizada por sua vontade prépria, nem por nenhuma inspiracao
divina, foi antes um projeto de conquista ligado aos ideais do Estado Absolutista
Monarquico como muito bem escreve Santos (1991, p. 21) quando aponta que o
“padre transformava o indio em ddcil vassalo do rei, num processo de europeizacao
inserindo-o na civilizagdo cristd ocidental”. Foi entdo que, a partir de 1609, as
missdes comecaram a ser instaladas na regido do Prata, conhecida também como
Provincia Jesuitica do Paraguai, composta pelas regifes do Guaira (no Parana), do
Itatim (no Mato Grosso) e Tapes (no Rio Grande do Sul), conforme Kern (1982) e
gue, mais tarde, em funcdo dos ataques paulistas, retrairam-se e se ampliaram em
direcao as proximidades de Assuncao e Buenos Aires.

Assim, nesse primeiro momento, foi a conversao ao catolicismo a principal
caracteristica desta fase reducional, que compreende um periodo que vai de 1610 a
1640. Momento em que ha a predomindncia da defesa dos interesses
expansionistas hispanicos com a ocupagédo do territério, transformando esses indios
reduzidos em milicias indigenas que deviam fazer a defesa de suas fronteiras,
fixando-os em reducdes, modificando seu modo de vida na tentativa de conter seu
nomadismo itinerante, excluir a poligamia e o ritual canibalista.

Foi s6 a partir de 1641, apoés o combate de Mbororé, com o destaque do
exeército guarani, que os paulistas bandeirantes se retrairam da atividade escravista
na bacia platina, o que resultou segundo Kern (1982, p. 13) “numa integragdo da
cultura indigena com a espanhola” tanto no que se refere as relacbes econémicas e
militares que entre eles eram estabelecidas, quanto no que se refere a sua
organizacéao politica que, pouco a pouco, foi se adequando aos regulamentos locais
e ao modelo imposto pela Coroa Espanhola aos jesuitas.

Cabe lembrar que, no inicio da atividade dos jesuitas na regido platina, as
missdes eram volantes e restritas ao batismo dos indigenas, o que néo impedia a
acao dos encomederos espanhois e nem dos bandeirantes paulistas na captura dos
mesmos para a escraviddo. Apos a implantacdo da “Provincia Jesuitica do Paraguai”
e, consequentemente, com a criagcao das primeiras reducbes na regido, “...] ao
reduzir-se os indios a nucleos sedentarios e leva-los a uma forma mais estavel de

cristianizacao” (KERN, 1982, p. 32), outro problema surgiu, qual seja, “do tributo e
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da vassalagem ao Rei” e, em funcéo disso, sua estrutura social e politica assumiu

novos contornos®.

Em principio, essas nascentes Reducdes foram estruturadas numa economia
baseada na autossuficiéncia e na economia de trocas. No entanto, com o
crescimento da produgdo, os jesuitas criaram os chamados “Oficios” ou
Procuradeiras de Misiones que, localizados em Santa Fé e Buenos Aires, tinham
como propositos, segundo Kern (1982, p. 78), centralizar “[...] a exportacdo de erva-
mate, algodao, fumo, couros, aclcar e produtos artesanais, bem como a importacao
de ferro, facas, tachos, espadas, escopetas, tintas, prata, ouro, telas, panos, contas
de vidro, medalhas, cruzes, etc.”.

Por conta do desenvolvimento econbémico, tanto no que se refere a producao
da erva-mate e organizacéo da pecudria, quanto em relacéo a estratégia de distribuir
a producao através dos Oficios das Missdes e do uso, por parte destes, de novas
tecnologias, resultou o progresso material das Missdes. O que, aos olhos da Coroa
Espanhola, evidenciava a eficiéncia da tutela desempenhada pelos jesuitas na vida
econdmica missioneira. Como resultado, apareceu a inveja e os desafetos politicos
dos mercadores espanhois e estrangeiros, bem como dos colonos platinos, dos
luso-brasileiros e dos portugueses.

Por outro lado, no quinhdo de terras reservado aos portugueses pelo Tratado
de Tordesilhas, com a implantagdo das Capitanias Hereditarias, no século XVI,
foram criadas as Capitanias de Santo Amaro, Itamaraca, Santana, e a Ultima
fundada na costa sul, a Capitania de Sao Vicente. Contudo, 0s portugueses queriam
mais terras e na busca de expandir suas fronteiras, a partir do final do Século XVII e
inicio do seguinte, continuaram a avancar em territorio espanhol ultrapassando seus
limites, povoando Laguna e, em seguida, os campos de Viamao, de modo que sao
os lusos, os primeiros a ocuparem a entdo chamada Provincia do Rio Grande de

Sao Pedro®, antecipando aos seus rivais e vizinhos castelhanos, e ja muito além do

5 Para um maior detalhamento dessas novas configuracdes que se fazem presentes nesse momento
ver Kern (1982, p. 37).

6 Efetivamente, tem-se entdo que, a ocupagio do extremo sul do Brasil se efetiva somente a partir de
1725, quando uma corrente expansionista luso-brasileira proveniente de Laguna em Santa Catarina,
ultrapassa a linha de Tordesilhas, no atual Estado do Rio Grande do Sul, povoando os campos de
Viamao, fixando-se no solo através dos campos, como criadores de gado, tornando-se tropeiros, com
a intencdo de se estender até o Rio da Prata. Foi nesta ocasido, também, que chegaram os
povoadores acorianos, sendo o ponto alto dessa imigracdo em 1752, bem como colonos
portugueses, ha sua maioria casais, familias de imigrantes que criaram nudcleos de trabalho,
civilizacdo e defesa na regido, com a finalidade de se radicar na regido do Rio Grande de Sao Pedro
e em toda a banda Oriental do Rio Uruguai. Como consequéncia dessa corrente continua, no
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imaginado tracado da linha de Tordesilhas.

Em 1680, o governo portugués cria um posto militar no extremo do Rio da
Prata com o intuito de salvaguardar suas fronteiras na América, com a fundacao da
Colonia de Sacramento. E, desde entéo, essa regido passou por excessivas lutas e
disputas. Em contrapartida, a Espanha funda a cidade de Buenos Aires, na margem
direita do Rio da Prata. Contudo, como nos mostra a histéria, a demarcacdo dos
dominios portugueses e espanhodis sempre foram muito dificeis e imprecisos — e a
linha de Tordesilhas era muito mais um acordo de cavalheiros do que algo efetivo —
de modo que o povoamento era a forma de se efetivar o dominio na regido do Prata.

Com o intuito de expandir a soberania portuguesa até o Rio da Prata e de dar
apoio logistico a Coldnia de Sacramento foi construido o Presidio’ Jesus Maria e
José, o qual ajudava a promover o povoamento do Continente de S&o Pedro do Sul
e facilitava, também, a comunicacdo com todas as partes do Brasil, pois servia
também como uma base militar avancada. Grosso modo, tem-se que o predominio
da colonizacdo espanhola na regido platina se deu, sobretudo, via Missdes
Jesuiticas que, por meio das milicias indigenas organizadas, defendiam o territério
espanhol do expansionismo portugués.

Contudo, para além da mera questdo expansionista, havia o fato de que a
Espanha queria a Col6nia de Sacramento sob seus dominios e, para isso, era
preciso um instrumento diplomatico que sanasse tal dificuldade. Dessas
negociagodes, surge o Tratado de Madri, em janeiro de 1750, com a finalidade de
determinar os limites de suas conquistas na Ameérica Meridional. E, aos olhos da
Coroa Portuguesa, parecia “um bom negécio” trocar a distante Coldnia de
Sacramento, que era constantemente ameacada e exigia uma defesa onerosa, pela
porcdo do territério das MissGes do Paraguai, que |he assegurava uma fronteira
natural continua as terras ja conquistadas. Neste sentido, por mais estranho que
Isso possa parecer, Portugal trocava, por meio do Tratado de Madri, terras
espanholas por terras espanholas, visto que ambos se encontravam do lado
esquerdo da linha de Tordesilhas e, portanto, em tese, eram terras do dominio da

Espanha.

movimento de ocupacédo lusitana em direcdo ao Prata, além do povoamento do territério de Sao
Pedro do Sul teve, também, a fundagao militar do atual municipio de Rio Grande.

7 Cabe esclarecer aqui que o termo “presidio”, a época, significava fortaleza ou forte. Para uma leitura
mais aprofundada sobre as questdes que envolveram a construgédo do Presidio Jesus Maria e José
ver Torres (2004).
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Assim, com o Tratado de Madri como alternativa para a questédo da soberania

territorial e definicdo dos dominios da Espanha e de Portugal na América do Sul, a
Espanha garantia a navegacao do rio da Prata e trocava os Sete Povos das Missdes
do Uruguai pela Colonia do Sacramento, que foi povoada por Portugal, apesar de
estar no lado espanhol. Deste modo, tem-se que, pelo referido tratado, as nagdes
ibéricas uniam-se com “o objetivo comum de defender seus dominios assegurados,
contra todas as nacOes estrangeiras que tinham interesses na América”
(CORTESAO, 1952 apud SEVERAL, 1995, p. 48).

Todavia, a aceitacdo do Tratado de Madri pelas Coroas de Espanha e
Portugal previa que, fosse feito o translado dos Guarani que, como coloca Several
(1995, p. 55-56)

[...] deveriam deixar suas terras, herdadas dos seus ancestrais, além de
suas lavouras, ervais, vacarias, estancias, algodoais, seus templos e
oficinas, de onde tiravam seu sustento. Pois em realidade o indio néo
possuia, como o homem branco civilizado, o sentimento de patria, (jesuita)
mas sim, um apego tellurico ao territério que o vira nascer, e no qual haviam
se fixado ha meio século.

E o0 mais curioso dessa situacéo era o fato de que os Guarani estavam sendo
expropriados de suas terras, com o amparo da lei, de acordo com um tratado

firmado pelos reis ibéricos, pois,

Segundo o parecer dos padres jesuitas o transladar era contra o direito
natural dos indios, a sua liberdade, as suas terras, e a seus bens, porque 0s
obrigava a uma saida definitva de suas terras cultivadas. Por isso
padeceriam de grande pendria das coisas necessarias para a sua vida.
Teriam, portanto, que recomecar de novo (SEVERAL, 1995, p. 58).

Mas a reacdo dos Guarani dos Sete Povos era coerente e previsivel aos
acertos do Tratado e eles n&o aceitariam ceder suas terras a aqueles que haviam
capturado seus pais e avos, vendendo-0s, como escravos (SEVERAL, 1995). Assim,
ficava impraticavel para os Guarani aceitar sem revolta a perda de todos o0s seus
bens e que estes teriam que procurar outra area para sua ocupagao por conta
propria. Sem contar que isso ficava a cem léguas em direcdo a Banda Ocidental do
rio Uruguai, pelo fato das terras proximas ja estarem ocupadas.

Assim, dada a violéncia com que os indigenas seriam arrancados de sua terra
natal e da vida ja acomodada, justificava-se toda a resisténcia destes de se fazerem

cumprir as exigéncias do Tratado. Deste modo, com vistas a colocar o Tratado em
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pratica, foi solicitado ao Rei de Espanha, uma dilatacdo do prazo para a realizacdo

da mudanca, alegando ser necessario um tempo maior para o recolhimento da
colheita da erva-mate, do algoddo, com que pagariam os tributos anuais ao Rei,
reafirmando o carater maléfico da execucdo do Tratado. Todavia, as autoridades
ibéricas deram o prazo de um ano para que os Sete Povos efetuassem a
transferéncia de cerca de trinta mil pessoas, que teriam ainda que arranjar um lugar
para o assentamento e, no final, entregar 0 que era seu para 0S Seus inimigos
portugueses.

Contudo, era impossivel executar a remogdo em apenas um ano,
considerando a distancia em torno de 100 léguas passando pelos rios Parana e
Uruguai e a quantidade de coisas que teriam que transportar, como expde com
propriedade Several (1995). Nesse sentido, tal postura de retardar a realizacdo do
acordo contribuiu para o desprestigio da Companhia de Jesus, ameacando a
sobrevivéncia da Ordem Jesuitica em consequéncia de um assunto regional.

Assim, como a historia nos mostra, até o tratado de Madri em 1750, a relacéo
dos jesuitas com a Corte era amigavel e se pautava em uma relacdo de
complementariedade, de acordo com a conveniéncia do Rei e da Companhia de
Jesus (SANTOS, 1991). No ambito mais geral, tem-se que a carga de
responsabilidade dos jesuitas neste impasse vai além do panorama local e se
amplia em um contexto internacional, gracas as posturas politicas do Marqués de
Pombal. Com o intuito de fortalecer o Estado Absolutista Portugués, o Marqués de
Pombal tentava enfraquecer a Companhia de Jesus, freando o poder da Igreja e
reforcando a autoridade do Rei.

E a questao das “Missdes Jesuiticas” era um bom pretexto para reforgcar seu
argumento na medida em que, para o Marqués de Pombal, o objetivo dos jesuitas
na regido era usurpar os territérios em questdao, ou seja, uma manobra politica,
procurando um fim econémico. E com este discurso, segundo Several (1995, p.
102), o Marques de Pombal sustentava que “os jesuitas estariam dispostos a
enganar a quem quer que fosse, principalmente as duas cortes ibéricas para que as
coisas ficassem como estavam”. E, dessa forma, o Marqués de Pombal minava a
discérdia afirmando que o Unico objetivo dos jesuitas era o de dominio universal
daquela regiéao.

Assim, o Marqués de Pombal viu na Guerra Guaranitica, um pretexto contra

0s jesuitas e a Ordem dos Inacianos. Nesse contexto deveras desfavoravel aos
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jesuitas, a Ordem Jesuitica, como escreve Several (1995), foi encurralada pelo

estadista portugués e teve sua atuacao restringida tanto em Portugal como na
Espanha. Também foram responsabilizados pelo desencadeamento e continuidade
da Guerra Guaranitica (1754-56). De toda a sorte, ficou apenas nas maos dos
jesuitas, a defesa dos direitos dos Guarani aldeados contra as imposi¢cées do
Tratado de Madri.

Porém, a medida que o tempo passava ficava impossivel fazer a mudanca
pacificamente. Apesar das tentativas de interromper o acordo, 0s jesuitas nao
previram que o conflito entre as coroas ibéricas e os indios Guarani tomariam tao
graves proporcdes, e que culminaria na Guerra Guaranitica.

Tal conflito desenrolou-se nas MissGes em dois momentos, em uma primeira
campanha ocorrida entre os anos de 1753 e 1754 e, uma segunda, entre os anos de
1755 a 1756. Nestas duas campanhas, confrontaram-se os aliados, espanhol e
portugués contra a milicia guarani. Um exército europeu treinado e disciplinado,
dispondo dos melhores armamentos da época, enfrentou os Guarani praticamente
indefesos. Era de se imaginar o resultado desse impasse.

Contudo, a primeira campanha néo foi bem sucedida por alguns fatores: faltou
um servico moderno de intendéncia, juntando-se a isso, uma enchente ocorrida na
época que inundou a varzea de Butucarai, nas proximidades da cidade de Rio
Pardo; e 0 maior agravante foi 0 rigoroso inverno que causou a morte dos cavalos e
do gado, provocando a desercdo das tropas. Ja na segunda campanha, 0s exércitos
ibéricos tiraram proveito positivamente da experiéncia anterior, a comecar fugindo do
inverno e projetaram o inicio da mesma para setembro de 1755. Esse segundo
confronto terminou com a Batalha de Caiboaté, que durou uma hora e quinze
minutos. Foi uma das mais sangrentas batalhas da Guerra Guaranitica, na qual
cerca de 1.200 guaranis perderam a vida confrontando-se com 0s exércitos
espanhol e portugués, incluindo o grande lider Sepé Tiaraju.

Do ponto de vista militar, tratou-se mais de um massacre do que de uma
batalha propriamente dita. Apdés a morte de Sepé, os Guarani ficaram
desestimulados, pois confiavam na prudéncia e habilidade de seu Capitdo. Assim,
apos um rapido combate no rio Guacacai, retrairam-se reconhecendo a inferioridade
de suas condi¢bes. No entanto, demonstraram bravura diante das adversidades,
fazendo entender aos seus adversarios e aos jesuitas, que nem mesmo 0S Seus

mentores ha tanto tempo decidiriam os rumos de suas vidas, sem que houvesse
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uma reacao.

Algo que também colocou em evidéncia que a obra de catequizacao, ao invés
de ser mera domesticacdo como muitos apregoavam, havia Ihes dado lucidez para
lutar pelos seus direitos, e se posicionaram contra 0 que acreditavam ser prejudicial
ao seu povo. Ao que Litaiff esclarece (2001, p. 89),

Mesmo considerando que o projeto missionario era o de criar um territorio
livre para os indios face ao escravismo, sabemos que, entretanto, os
jesuitas serviam a interesses econdmicos e politicos das cortes europeias.
Os Jesuitas contataram os Guarani num periodo de grande crise. Eventos
histdricos, como a expanséo ibérica sobre a regido da Prata, provocam o
comeco do fim do antigo mundo guarani.

Outrossim, ap06s o massacre de Caiboaté ocorreu a entrada dos exércitos
aliados nos Sete Povos®. A primeira ocupacéo foi em 16 de maio de 1756, em Séo
Miguel, onde encontraram o aldeamento praticamente abandonado, com sua igreja
parcialmente queimada de modo que, nesta ordem, foram ocupados o0s
povoamentos de S&o Lourenco, S&o Luiz, Sdo Joao, S&o Nicolau, S&o Borja e Santo
Angelo.

Assim, com o fim da Guerra Guaranitica, os Guarani deixaram seus
povoados, espalhando-se em todas as dire¢des, foram para os matos em bandos e
em desespero, com um unico pensamento: o de salvar a prépria vida. Sairam da
vida sedentéria das Missdes e retornam ao seminomadismo de outrora. Ao que a
historiografia oficial® divulga a versdo de extingdo formal do povo guarani, como
assevera Catafesto de Souza e Morinico (2009, p, 308) “[...] como se as terras
tivessem sido abandonadas porque os indios fugiram, morreram ou miscigenaram
na massa de camponeses sem-terra da regido das Missbes e de outros locais do
Rio Grande do Sul”.

Essa leitura divulgada servia para justificar que “[...] a propriedade da terra foi

retirada dos coletivos indigenas e a sua apropriacdo privada foi justificada pelos

8 Dos sete aldeamentos reducionais, que hoje estdo em territorio brasileiro, trés foram ocupados por
cidades, Santo Angelo Custddio, Sdo Borja e S&o Luiz Gonzaga, trés foram reconhecidos como
patrimbnio nacional tombados no Livro Histérico, preservados como sitios abertos a visitacéo, e
possuem poucas estruturas edificadas ainda visiveis, sdo eles: Sdo Jodo, S&o Lourenco Martir e S&o
Nicolau, e por Ultimo Sao Miguel Arcanjo, tombado pela sua atribuicdo de valor artistico aos
remanescentes daquele sitio, reconhecido no Livro do Tombo das Belas Artes, como também foi
reconhecido como Patrimdnio Mundial da Humanidade

% Neste sentido, lembramos que existem outras visfes e leituras, essas, que desde os anos de 1960 —
naquilo que comumente se denomina de estudos poés-coloniais — tentam pensar a histéria das
minorias indigenas de uma outra perspectiva.
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regramentos advindos do direito positivo que se tornou oficial no Brasil”

(CATAFESTO DE SOUZA: MORINICO, 2009, p, 308). Atrelado a isso, “[...] também
foi endossada a perspectiva historiografica oficial, que divulgava a versao de
extingdo formal dos povos guaranis depois da expulsao dos jesuitas”. (CATAFESTO
DE SOUZA: MORINICO, 2009, p, 308). Ou, ainda, quando Golin (2014, p. 20-21)

destaca que,

A Guerra Guaranitica [...] constituiu o ato que levou ao fim de um sistema
fundamentado no patrimdnio coletivo do povo, submergindo grupos
humanos na paupérrima posicao dos estratos subalternos da populacéo da
América meridional. As familias extensas que se mantiveram no modo de
vida tradicional continuariam o doloroso processo de luta até a atualidade
pelo reconhecimento dos direitos as suas terras, as suas memorias e ao
seu patrimdnio cultural.

Algo que, nos dias atuais, é retomado no Inventario Nacional de Referéncias
Culturais Mbya-Guarani em Sao Miguel das Missfes. Neste sentido, tem-se que, no
Brasil, os Mby4, os Nhandeva e os Kaiovd compdem atualmente os trés grandes
grupos da lingua guarani, integrando a familia linguistica Tupi-Guarani e o tronco
tupi.

Como nos mostram Gobbi et al (2010, p. 19) “[...] além de diferencas
linguisticas, que alguns classificam como dialetos da lingua guarani, entre esses trés
grupos registram-se diferencas socioculturais”, ressaltadas “por seus proprios
integrantes”. os Kaiova, que habitam o Mato Grosso do Sul; os Nhandeva, que
habitam o oeste do Parana e, também, algumas aldeias pelos estados do sul e
sudeste; e os Mby4a, que se encontram distribuidos por todos os estados do sul e
sudeste.

No Rio Grande do Sul, como mostram Gobbi et al (2010, p. 19), “[...] do ponto
de vista de uma identidade genérica contemporanea, como grupo étnico, ou povo, o
termo mbya-guarani recobre praticamente todas as aldeias”. Neste sentido, o INRC
Comunidade Mbya-Guarani (IPHAN, 2006, p. 5), na Ficha de Lugares Reserva
Indigena Inhacapetum, aponta “[...] que o termo Guarani se refere a um tronco
linguistico, sendo algo muito amplo e o termo Mbyéa se refere ndo s6 a um dialeto
linguistico, mas ancora-se em caracteristicas culturais especificas” que separam
estes de outras etnias guaranis, tais como: os Nandeva-Guarani, Kaiova-Guarani e
Apapokuwa.

Também cabe destacar que na literatura especializada, os Mbya-Guarani
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foram, muitas vezes, reconhecidos como “indios monteses” ou “selvaticos” que nao

se permitiram catequizar ou reduzir, vivendo a margem das reducdes jesuitas. Desta
feita, tem-se que, como mostra o INRC Comunidade Mbya-Guarani (IPHAN, 2006, p.
5), na Ficha de Lugares Reserva Indigena Inhacapetum (RI Inhacapetum), “...] a
denominacgéo de indios selvaticos acompanhou-os durante todos os séculos XVII e
XVIIl, até que se fizesse sua primeira definicdo etnoldgica, quando foram

identificados como o grupo Caingua que habitava o Paraguai no século XIX” 1°,

10 Muitas dessas informagBes chegaram até nds gracas a escritos deixados por Don Felix de Zara,
gue registrou suas observacdes referentes aos Caagua ou Caingua (monteses) de San Estanislau e
Curuguaty no final do séc. XVIIl no Paraguai. Existe registro também do suico Johan Rudolph
Rengger que resultou de seu encontro com os Caingud no Paraguai entre 1820 e 1821. Pela
monografia feita por Juan Bautista Ambrosetti, feita em 1895, esta considerada a primeira monografia
ampla e sistematica sobre os Caingud, e ainda pelas conclusGes de Leon Cadogan, pode-se dizer
que o berco geogréafico dos Mbya-Guarani foi constituido pelas Florestas do Paraguai Oriental e da
regido de Misiones no norte da Argentina. (IPHAN, 2006, p. 5) Ficha de Lugares Reserva Indigena
Inhacapetum.
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3 A MEMORIA DOS KARAI E SUA IMPORTANCIA PARA OS MBYA-GUARANI

Neste item, ressalta-se a importancia da memoéria dos velhos que daqui para
diante nominaremos simplesmente de Karai'!, este 0 modo como os préprios Mbya-
Guarani se referem aos mesmos. Da mesma forma, na construcdo dos argumentos
serdo utilizados dados secundarios e de excertos de narrativas apresentados por
diversos pesquisadores que participaram do Inventario Nacional de Referéncias
Culturais (INRC) e que se encontram disponiveis ao grande publico no trabalho de
Moraes (2010) e no préprio INRC.

Neste sentido, antes de avancar, cabe uma breve referéncia as
peculiaridades no modo de ser Mby4, quando, ao amanhecer, a beira do fogo, antes
das refei¢cdes, falam dos sonhos e onde a palavra dos Karai € respeitada por estar
ligada as coisas sagradas e da natureza. Pois, na cosmogonia guarani, o fogo é
constantemente alimentado na aldeia, na medida em que é no crepitar de suas
labaredas que, ao longo da noite, as mensagens sdo recebidas através dos sonhos.
Sonhos esses que sao compartilhados no primeiro instante do dia, a partir da escuta
dos Karai e sua interpretacédo através dos quais sdo passados os conhecimentos e
ensinamentos sagrados.

Neste sentido, Pereira (2009, p. 205) destaca que,

O plano onirico em sua dimenséo constitutiva particular, entre os Guarani,
constitui a dimenséo do patriménio espiritual relacionado a ideia de mistério,
na medida em que o ambiente dos sonhos €, em boa medida, um espaco
de possibilidade de autonomizagédo relativa da pessoa Guarani, pois o ato
de sonhar acontece a luz das experiéncias individuais de cada Guarani.

As palavras sobre um determinado tema associadas ao fogo, como descreve
Moraes (2010, p. 122), e, ainda, em volta da fumaca do cachimbo (petyngua) “[...] o
recobre de aura celeste, é, portanto, um momento sagrado para os Mbya, e as
palavras proferidas naquele espaco-tempo sdo vivas e tém agéncia sobre 0 mundo”

e € neste cendario matinal que se da a reflexdo, o tempo para pensar, como assevera

11 Pois, como consta no Dossié do IPHAN (2014, p. 2), “Karai sdo homens e Kunh& Karai séo
mulheres Guarani-Mbya sabios, que proferem e dominam as ‘belas palavras’ ensinadas pelos herois
criadores. Sao palavras comuns aos imortais, por isso tem uma grande beleza poética e profundidade
filoséfica. Os Karai e as Kunha Karai cantam-nas para obterem a forca dos imortais e por desejarem
a transcendéncia da condi¢cdo humana. A comunicacdo com 0s seres sobrenaturais acontece por
meio dessas pessoas especiais e se da através dessas "belas palavras", durante os sonhos, 0s
cantos e as dangas, ou seja, em momentos rituais. Eles também sao responsaveis por realizarem
procedimentos terapéuticos e manter a harmonia de uma aldeia Mbya”.
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Moraes (2010, p. 108), “[...] este é o espaco da politica, da narracdo, da escuta, da

reflexao e da construgado de consensos”.

Outro momento caracteristico do uso da palavra e da transmissao do
conhecimento sédo as rodas de chimarrdo (caa’y), bem como 0s encontros na casa
de reza (opy) que, geralmente, acontecem em volta da fogueira, cenario propicio
para a inspiracdo das belas palavras, dada a importancia do fogo em sua
cosmogonia. Contudo, devemos lembrar que a linguagem sagrada é diferente da
linguagem falada no cotidiano, pois a linguagem sagrada estd associada ao
xamanismo?!? e ao uso ritual do cachimbo em volta do fogo. Neste sentido, Moraes
(2010, p. 122) demonstra através da narrativa do karai Augustinho,

Existem dois tipos de sentidos. S&o a mesma coisa; 0s dois tém valores
iguais. Vocé tem que saber qual a diferenca entre nhenhandu e
mba’erechad. Mba’erechad é um pressentimento, uma intuicdo nao muito
certa e, nhenhandué saber que uma coisa vai acontecer de verdade,
através do recebimento de uma mensagem que vem de cima enquanto se
esta fumando o cachimbo. E, falando em palavra simples, que nédo é
sagrado, se diz nhaichaa.

Da mesma forma, Borges (2004, p. 126) esclarece que a discursividade mbya
no que tange ao “[...] registro linguistico da ordem do sagrado visa ultrapassar nao
apenas a comunicacgao cotidiana, mas igualmente os limites do mundo historico, isto
€, 0 mundo das cépias imperfeitas”, citando como exemplo a utilizacdo do cachimbo
na linguagem ordindria (petyngua), significando “recipiente de tabaco”, no entanto
guando é utilizado na Opy € invocado na condicao de tataxinaka, ou seja, “esqueleto
da neblina”.

Ja a importancia do fogo (aqui na forma de calor) e do ritual do tabaco e do
cachimbo (aqui na forma de bruma) é explorada por Clastres (1990, p 27) apud
Moraes (2010, p. 123), o qual aponta a importancia ontoldgica destes elementos

quando escreve que,

Nhamandu fez existir as imagens do novo tempo (primavera), chama como
calor e luz, a bruma como signo da chama. Havera nesse mundo uma dupla
cOpia dessa bruma: de uma parte a neblina que os primeiros longos sois

12 Entendido como certo conjunto de “praticas desencadeadas por pessoas com uma sensibilidade
especial, como os Karai e Kunha Karai dos Guarani-Mbya, que conseguem acionar outras dimensées
do cosmos, espacos e temporalidades diversas. Se constituem em praticas de cura diversas que vao
desde procedimentos terapéuticos a ac¢des mais amplas para pér fim a algum mal ou
desentendimento entre pessoas, grupos e seres que habitam a floresta” (DOSSIE DE REGISTRO/
IPHAN, 2014, p. 17).



27

fazem surgir sobre as florestas no fim do inverno; de outra parte, a fumaca
do tabaco que fumam em seus cachimbos os sacerdotes e pensadores
indigenas. A fumaca de tabaco repete a bruma original e traca, elevando-se
do cachimbo, o caminho que conduz o espirito para a morada dos deuses.

Nesse sentido, as palavras dos karai, para que atinjam a maturacdo espiritual
(aguyje), estdo constantemente sendo re-atualizadas pela manutencdo dos
propositos divinos para a inspiracdo narrativa, ao que Pissolato (2007, p. 352)

assevera,

O tabaco é o meio de aquisi¢cdo de conhecimento divino e instrumento de
protecdo fornecido pelos deuses de uso estendido a praticamente a todos
os Mbya [..] E a fumaca do tabaco o veiculo por exceléncia do
conhecimento-poder que o xama pode “passar” para os demais, seja na
transmissdo de capacidades de cura ou na propiciacdo do fortalecimento
(mbaraeté) [...] os xamas mais especializados o sédo na fungdo-tabaco.

O tabaco além de ser meio de inspiracdo para a aquisicdo e circulacdo do
saber, representa também um estado latente, segundo Pissolato (2007), a
capacidade de diagndstico e o poder de cura das doencas do espirito, sendo
componente central na pratica de rezas no interior da opy, como evidenciado por
Borges (2004), e esta ligada a atividade xamanica.

Assim, decorre que o0 conhecimento entre os Mbya acontece através de um
processo de escuta que se aplica as emanacdes locutdrias dos Karai ao longo da
vida, as quais portam as revelagbes dos deuses que, por entre o calor e a bruma
que envolve o uso ritual do cachimbo, sdo apresentadas aos homens. E, portanto,
neste momento ritual e cotidiano Mbya, que se da a circulacdo do saber e a
transmissdo e atualizacdo de sua memodria coletiva e os principios de bem viver.
Nessa direcdo, tem-se que o aprendizado dos Mbyé& se da tanto em volta do fogo no
patio da aldeia, quanto em sua casa de reza (opy). Lugar este que agrega em si 0
karai e sua tribo, o fogo e o cachimbo, a fumaca e o canto, a danca e o chimarréo.

Desse modo, os Mbya-Guarani, através de sua tradicdo, vivem e
experimentam em sua memoria de mundo como demonstrado por Pereira (2009, p.
46),

[...] esse papel demilrgico de ator/agente social que se pensa - mas que
procura também agir - como ser digno de estar junto da morada divinal, ao
lado, e, de certo modo, em pé de igualdade com seus ancestrais originarios
gue povoaram a primeira terra. O dialogo com os espiritos, pautado pela
constancia diaria, levado a efeito no templo-opy pela atuacéo performatica
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xamanico-ritualistica dos lideres espirituais mediadores das relacdes entre
0os mundos natural, social e o sobrenatural constitui um valioso legado
patrimonial da tradi¢éo cultural Mbya a humanidade.

Assim, na atualidade, ao retomarem o reconhecimento de seus direitos
originarios sobre o lugar que seus antepassados tiveram, foram forcados a assumir
um papel ativo neste processo e ndo mais esperar pelo homem branco (jurud). E,
portanto, a partir dessa tomada de consciéncia por parte dos Mbya, que estes
resolvem aderir e participar da realizacdo do INRC Comunidade Mby&-Guarani.
Contudo, sua participacéo so se efetivou quando os Mbya se deram conta de que a
patrimonializacéo e registro de seus bens poderiam lhe render dividendos.

Dividendos que vao além de seu carater meramente fiduciario, ligado a nocao
de dinheiro-valor, mas encontram assento nas noc¢des de territorialidade. Para os
Mbya4, territorio significa um espaco produtor de identidade e reconhecimento, na
medida em que é da terra que tiram seu sustento, é a terra que lhes da vida, e
também lhes d4 o nome a partir dos rituais de nominacédo e saber, a partir da
madeira que queima do fogo que crepita, e da fumaga do cachimbo que os envolve
e lhes permite, com os deuses, a comunicacdo. E a partir da assuncdo de um
sistema de trocas ndo mercantis, porém simbdlicas, que os Mbya se abrem a falar
de suas coisas, de sua memoria, da memoria dos Karai e da Tava Miri.

Ressalte-se que a designacdo de Tava Miri para as ruinas de Sado Miguel
Arcanjo é explicada pelos Mby4, segundo Catafesto de Souza; Morinico (2009, p.
315-316) como de “[...] fundo cosmoldgico e escatoldgico, tendo relacdo com os
principios cosmogénicos e cosmogbnicos dos guaranis” e, ainda que a “Tava €
traduzida como aldeia, mas os mbyas interpretam que a palavra é feita pela
conjungcdo de dois outros radicais, o de ita (pedra) e o de ava (homem, pessoa
falante do Nhe’e Pord) de modo que “[...] a traducdo da palavra sera talvez melhor
feita por povoado ou cidade feita de pedras”. Ja a palavra “Miri ndo significa apenas
0 gque é antigo e por isso respeitado, mas também o que é espiritualizado e que
precisa ser resguardado de contagios nefastos, porque esta carregado de
substancia divina”. Sendo, portanto, Tava um conceito cuja carga semantica denota,
como mostra Pereira (2009, p. 240), “[...] uma consistente estruturacdo mitico-
histérica em que o pensamento guarani articula conhecimento empirico, moldado
pela praxis social cotidiana, e concepg¢ao cosmoldgica”.

Nesse sentido, afirma Litaiff (2009, p. 145-147), “[...] com o mesmo valor
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simbolico de acidentes geograficos como rios e montanhas, para os Mbya as ruinas

sdo memorias materializadas, monumentos que contam a histéria dos Guarani,
demarcam o seu territorio”, isto porque em sua cosmovisdo, “[...] as pedras séo
simbolo da eternidade, pois segundo os Mbya: elas séo ‘os ossos da terra’, que, se
retiradas, poderao provocar o desmoronamento e a destruicdo do mundo”.

Retomemos agora essas memorias que nos trazem os Karai, apontadas por
Moraes (2010), que teve participacdo como membro da equipe do INRC
Comunidade Mbya-Guarani, e desenvolveu sua dissertacdo de mestrado sobre a
temética. Assim, as narrativas foram coletadas no decorrer do Inventario nas
diversas localidades onde o mesmo foi realizado, tais como: na Reserva Indigena
Inhacapetum (em Sao Miguel), na Terra Indigena Salto Grande do Jacui (municipio
de Salto do Jacui), na Terra Indigena Lomba do Pinheiro (municipio de Porto Alegre)
e na Terra Indigena Capivari (municipio de Palmares do Sul) que compuseram o
proprio INRC. Também foram palco para as narrativas os dois Encontros
(Nhemboaty) Patriménio Cultural e Povos Indigenas: os Mbya-Guarani e as Missées,
realizados na Tava Miri Sdo Miguel Arcanjo, nos anos de 2006 e 2007, promovidos
pelo Ministério da Cultura e pelo IPHAN. Participaram destes Nhemboaty (encontros
tradicionais), mulheres, criangas, jovens e velhos de diferentes regides do estado, do
pais e do continente, pois vieram alguns representantes da Argentina e do Paraguai.

Vale salientar que esses momentos de reflexdo e narrativas foram realizados
sempre ao redor do fogo e dos rituais do tabaco e do cachimbo. Estes ultimos,
elementos basilares em sua cosmogonia para que a memoéria dos karai possa se
manifestar em conexdo com o sagrado, dando voz aos deuses que, por entre o
dispersar da bruma dos cachimbos (petyngua), mostram os caminhos a serem
seguidos e aquilo que realmente importa ser dito e se fazer palavra.

Usamos dessas narrativas trazidas por Moraes (2010) para colocar em
evidéncia sua cosmologia e o modo como esses, a partir delas, lidam com suas
demandas relativas a construgdo de um “verdadeiro” territério Mbya-Guarani, que
rompe com o siléncio da historiografia oficial e a subverte, fazendo assim, o caminho
inverso daquele exposto por Pollak (1989) de que a histéria apenas apresenta o
ponto de vista dominante de modo que emerge de suas falas uma outra versao,
ainda ndo contada pelos jurua, qual seja, daqueles que estavam na invisibilidade,
escondidos nas brenhas como alegoricamente se refere Catafesto e Morinico (2009)

e Pereira (2009, p. 25) quando assevera que “[...] a historiografia cientitica produziu
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a obliteragcdo dos povos e das sociedades indigenas”, de modo que estes sempre

estiveram “circunscritos a época colonial e a esporadicas aparicbes no periodo
Imperial”, pois desde algum tempo, entre nos, a escrita historica acabou por
promover um amplo desinteresse na investigacédo de eventos relacionados a grupos
minoritarios e voltados as tradigcBes orais originarias, aos contextos sociopoliticos
das relaces interétnicas e a manutencao e reproducdo de memdarias nativas.

Neste sentido, Olkoski (2002), aponta que, no que se refere aos indios,
houve, de certa forma, um “desrespeito aos seus territdrios”, isso, algo que “remonta
ao periodo colonial” e ao “desenvolvimento da agricultura comercial”, o qual se
caracterizou por um periodo em que os indios foram “expropriados e violentados
pela cobica de brancos”. Em direcdo semelhante, Wisniewski (2011) demonstra
haver, desde o periodo colonial, um tratamento diferenciado dado ao indigena, o
gual dependia da necessidade da situagédo e do momento.

Desta feita, segundo Wisniewski (2011, p. 1) “o problema indigena” era de
“responsabilidade dos governos locais” uma vez que “cada Provincia do Império vai
tratar a questdo a sua maneira”. Nesse sentido, Wisniewski (2011, p. 2) esclarece

gue no Rio Grande do Sul,

Foram utilizados métodos de aldeamento, controlados pelo governo, com o
auxilio de missionarios que tinham a tarefa de “catequizar e civilizar os
indios”. Esses aldeamentos vao ser empregados com maior frequéncia no
planalto, regido que apresentava maior concentracdo de indigenas e mais
terras disponiveis para serem distribuidas entre os imigrantes que
chegavam a Provincia. Devemos aqui lembrar que as discussfes sobre o
papel e o lugar das sociedades indigenas dentro da sociedade nacional nao
deixavam de se articular ao tema da imigracdo, sendo que alguns setores
da sociedade nacional advogavam que a mao-de-obra europeia assim
introduzida no pais, poderia substituir o trabalho escravo. Outros, por seu
turno, entre os quais os adeptos do positivismo, entendiam que os
indigenas, devidamente, estariam aptos para suprir as necessidades neste
sentido.

No entanto, ndo havendo regulamentacdo especifica, tem-se que as terras
indigenas originarias continuavam sendo tidas como de posse indigena. Contudo, o
governo utilizava de “métodos eficazes” para que os mesmos saissem por “vontade
propria” desses locais e fossem deslocados para lugares previamente reservados

para a sua ocupacdo. O que Wisniewski (2011, p. 10) complementa,

[...] entenda-se por ‘vontade prépria’, a proximidade com o branco europeu
gue, na maioria das vezes, ocupava todos os espacos disponiveis no
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entorno das aldeias, obrigando os nativos a abandona-los em busca de
outros espagcos.

Dessa forma, para se protegerem da violéncia dos colonos imigrantes, 0s
indigenas se viram obrigados a permanecerem nos aldeamentos, pois era a Unica
maneira de se sentirem, de alguma maneira, “protegidos pelo Estado”, sendo este o
guadro do final do século XIX, no estado do Rio Grande do Sul.

Com o Regulamento de Terras, de 1922, define-se outro caminho para a
guestao agraria gaucha que, na opinido de Nascimento (2007, p. 240) faz opgao “[...]
pela colonizagdo como mecanismo de transferéncia das terras devolutas para a
iniciativa particular”, ou seja, “[...] via ai a possibilidade de acelerar a apropriagéo,
através da compra, das areas publicas, assim legalizando terras, além de instituir
medidas ‘especiais’ de protecdo aos nacionais e aos indigenas do estado”.

Neste sentido, afirma Nascimento (2007, p. 241) que o pensamento da época
se utilizava da fisica e da biologia como modelos para explicar as sociedades e tinha
como pretensao validar cientificamente o discurso existente de modo que “[...] esse
modelo implicou, por exemplo, na explicacdo da escravidao pela indoléncia do negro
e, no caso dos positivistas, que os indios deveriam evoluir para etapas superiores”.
Disto decorre que, segundo o Regulamento, ficou previsto que para a ampliagcao do
povoamento haveria a comercializacdo da terra, como mostra Nascimento (2007, p.

337) quando assevera que,

Por isso, se deveria remover os obstaculos que impedissem esse objetivo
maior, como por exemplo, providenciar a retirada dos intrusos e, sempre
gue possivel, fundar ndcleos coloniais sob o comando do Estado. Nesse
mesmo sentido, foi considerada, pelo novo regulamento, como terra
indigena aquela que estivesse ocupada por eles, “independente de qualquer
titulo especial de dominio”.

De modo que, a partir de entdo, assumia-se uma nova tonica discursiva e
toda vez que havia a necessidade de se fazer a demarcacdo de terras dos indios
buscava-se, sempre, pauta-la nas linhas naturais existentes na area a ser
demarcada e, também, considerando, mesmo que alegoricamente, “o desejo deles”
de modo que a area indigena se reduzia a ocupada por eles, naquele momento,
contrariando a prépria legislacdo, que previa o respeito ao seu modo de vida que,
dessa forma, era sacrificado.

Outrossim, dada a riqueza dos excertos que aqui evocamos — de que as
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coisas nem sempre foram assim e que o INRC, mais que uma politica publica do

homem branco €, também, um modo pelo qual se operou uma nova légica e modo
de relacionar-se com a nocéo de patriménio entre os Mbya-Guarani — optamos por
dividir suas narrativas em trés momentos distintos que colocam em evidéncia trés
categorias essenciais para o entendimento do modo como as Ruinas de Sdo Miguel
assume, entre os Mbyéa-Guarani, tangibilidade. S&o elas: a no¢do de tempo, a ideia

de invisibilidade e a nocéo de patriménio em si.
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4 SOBRE O TEMPO: DA EPOCA QUE NOS FOMOS EXPULSOS DAQUI

Segundo os relatos, a aldeia de pedra surgiu primeiramente no Paraguai,
reconhecido pelos Mbya como o centro do mundo, e é anterior a chegada do homem
branco (jurud). Tido como a primeira terra (Yvy Tenonde), gerando os tempos
miticos e historicos, dos quais falam os deuses por meio dos sonhos que sao
interpretados pelos Karai que, a partir da memoria de tempos outros atualizam
esses mitemas®®. Como é o caso, por exemplo, desse excerto da fala de Augustinho,
ao expor que,

Eu digo que os brancos chegaram quando os Mbyé j& estavam fazendo a
Tava. Ja que estamos falando sobre isso, é a verdade o que estamos
falando. N&o é s6 aquela Tava, todo o Brasil, Argentina, onde andavam os
Guarani e até hoje estdo. Nés somos os primeiros habitantes que viveram.
Aquela Tava que tem no Paraguai e em Misiones, Argentina, San Inacio,
também aqui no Rio Grande, e mais pra la tem também, onde viveram os
Guarani, por isso que estamos vivendo até hoje. Onde os Guarani
construiram com as pedras grandes, com for¢a divina. Para nds é longe, e
também a fonte era longe de onde estavam construindo. Naquela época,
para eles, era mais facil o trabalho, com a forca dos deuses, hoje € mais
dificil. Por que era assim? Porque estavam junto com os deuses, estavam
seguindo o caminho dos deuses, contando com sua ajuda. Além disso,
deixaram a palavra que orienta como se deve conviver com 0 nao-indio no
futuro (MORAES, 2010, p. 153).

Ja na primeira frase, Augustinho evoca a meméria de um tempo outro, de um
tempo distante na légica do homem branco, mas ndo muito entre os Guarani. E
relata por meio deste excerto de um dos Karai, que eles ja estavam nas terras que
hoje correspondem ao sul da América Latina e, em especial, a regido das Missoes e
do atual Paraguai. Também transparece a ideia de Tava, este um cognato dotado de
mistério e de sentidos multiplos que envolvem légicas de separagdo entre as coisas
do mundo e as coisas dos deuses, ou entre o sagrado e profano como quer
Durkheim (1996), que estdo para além do homem branco (jurud). Um lugar que
escapa as fronteiras geograficas e territoriais, um lugar que €, a0 mesmo tempo,
aqui e acola, trata-se de um lugar mitol6gico donde estes foram os primeiros que
habitaram essa terra.

A Tava, como podemos perceber, nesse mitema, nao foi construida somente

13 S30 tidas como a particula essencial de um mito, sendo, portanto, um elemento irredutivel e
imutavel, similar a um memes cultural, na acepc¢ao de Levi-Strauss (1990). Um meme €, por sua vez,
a particula minima da memoria e foi cunhado em 1976, por Richard Dawkins em seu livro “O Gene
Egoista”.
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por eles, pois as pedras eram grandes e, naquele tempo mitico, os deuses 0s

ajudaram a construir, evocados como modo de expressar a importancia deles e de
seus saberes, na medida em que, com o tempo, as novas geracdes se afastaram
dos deuses e precisam reaprender e deles se reaproximarem. Dai a importancia
desse prosear com os karai todos os dias ao amanhecer, pois, além de uma acéo
cotidiana, este momento dota de sentido sua existéncia e os orienta acerca de seu
dever ser, € um aprendizado (arandu) que se constréi no dia-a-dia. Isto é algo que
esta além de uma concepcéo escolastica de educacao e se pauta, muito mais, numa
construcdo de consensos.

Neste sentido, o termo nativo arandu pode ser glosado como memodria viva,
sabedoria; arandu, para os Guarani, de modo geral, e para os Mbya, em patrticular,
tem o sentido de uma percepcdo sensivel, mais do que inteligivel, do tempo; de
modo que, como escreve Pereira (2009, p. 45) significa dizer que "[...] sentir o tempo
€ mais perfeito e mais profundo do que conhecer o tempo”.

Lugar este logo retomado por Cirilo ao questionar outro karai acerca de onde
havia sido construida a primeira Tava, como mostra esse curto dialogo que aqui
transcrevemos, e serve também a este, para fazer emergir outra no¢ao importante,

qual seja, de centro do mundo ou yvy mbyté. Vejamos:

Cirilo: Comecaram a construir a primeira Tava no Paraguai?

Adolfo: Sim, foi no Paraguai e dali se espalharam. N6s, os Guarani de hoje,
também nos espalhamos querendo encontrar as Tava, porque elas tém
seus verdadeiros donos.

Cirilo: E o que era yvy mbyté [o centro do mundo]?

Adolfo: Se nés ndo chamamos de Paraguai, chamamos de yvy mbyté.
Atualmente, os karai devem rezar para termos a Tava novamente, pois ja
estamos enfraquecidos, por isso ndo é mais possivel continuarmos. Nossos
lideres precisam se esforcar, para que a Tava apareca de novo e para nés
encontrarmos um caminho. Déi quando eu penso nisso, porque eu sou avd
de todos vocés. Existem também muitas kunh&-karai que rezam de
verdade, para pegar sabedoria [arandu] dos deuses. Mas agora ndo é
possivel, porque nés, filhos deles, ndo os acompanhamos. N&o quer dizer
gue os deuses nao tenham mais sabedoria. Como nos levantamos ao
amanhecer, como que nds temos que mostrar 0 nosso jeito de ser, a nossa
alegria, nosso sagrado jeito de ser [tekd miri] aqueles que rezam por nés.
Para que eles achem no fundo do coracédo deles, isso os deuses que vao
ver. Contudo, nés, filhos deles, ndo os acompanhamos. Isso é o que nés
estamos buscando, mas ndo alcancamos, hdo encontramos, o que nao quer
dizer que ndo estejamos no nosso caminho (MORAES, 2010, p. 153).

J& no primeiro excerto, destaca-se que a Tava ndao é um lugar Unico, mas se
refere a multiplos lugares. Lugares esses que se assentam na itinerancia do modo

de ser Mbya como aponta Catafesto de Souza; Morinico (2009). Um lugar ao qual
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reivindicam posse, um lugar que como se referiu Augustinho esta aqui e acola. Um

lugar que para se encontrar € preciso falar, se fazer palavra no crepitar da senda de
madeira e da envolvente bruma do petyngua. Um lugar que, para ser encontrado,
precisa ritualisticamente ser evocado a toda hora e momento: nos sonhos, nas
interpretacdes e na memoéria. Na memoria de outro tempo, de um tempo que s6 0s
Karai sabem falar, pois € com eles que os deuses podem dialogar e dizer o que
devem nos ensinar.

No segundo excerto, destaca-se o0 modo como os Mbya estao organizados e
como sua ancestralidade é construida. Relata-se também a sabedoria (arandu) que
com eles foi para as brenhas e foi esquecida. Agora precisa ser encontrada
novamente por seus lideres na relacdo que estabelecem com os deuses por meio
dos Karai. Reitera-se também o exposto no relato de Augustinho de que eles hoje
estdo longe dos deuses e que para retomar sua arandu, precisam conectar-se
novamente com os deuses, e fazer-se falar. Aqui, especificamente, refere-se aos
sonhos que, ao amanhecer, sdo expressos ao redor do fogo, é fazer-se palavra.
Teko-miri'# é fazer-se palavra, é fazer-se realidade, é fazer-se e ser Mbya-Guarani.
E fazer yvy mbyté.

Mas o caminho é longo e n&o é facil. E no crepitar da madeira que as sendas
se abrem e a memoria dos karai é evocada para o teko-miri se fazer-ser. Teko-miri
€, portanto, como quer Bakthin (2012), ato instituinte do ser, e ato que se faz, ser.
Ato que materializa em si um tempo outro, que da tangibilidade a memoria de um
tempo outro, que se envereda na fumacga do petyngua e mostra o caminho para
onde se deve ir, a Tava, e la encontrar sua origem mitica. Tava que também é o
lugar primeiro, é yvy mbyté, é onde os deuses com 0s homens se reencontraram, 0
lugar que seus antepassados, com Nhanderu, construiram. Algo que é o pano de
fundo de dois excertos extraidos de Moraes (2010, p.154-155), os quais sé&o

transcritos abaixo:

Caetano: Os brancos, até hoje, ndo querem mesmo entregar as Ruinas,
porque eles estdo ganhando através das Ruinas. Nao estamos pedindo
somente as Ruinas; estamos pedindo as matas boas que ainda existem.
Agora a gente tem que lutar mais pelas Ruinas. Se os brancos ndo querem
dar as Ruinas, eles tém que dar as matas boas. Algumas vezes, os brancos

14 No universo indigena, tekoa representa o lugar por exceléncia — espago ambiental, sécio-histdrico
e espiritual — no qual se materializam as condi¢6es de possibilidade do modo de ser Guarani. O modo
de ser, modo de estar, sistema, lei, norma, comportamento, habito, condi¢do de ser, costume, cultura
Guarani, é representado pela expressédo teko (PEREIRA, 2013, p. 51).
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fazem reunido para conversar sobre a terra, eles nunca falam que é para
falar das Ruinas também. Eles falam de outro lado do assunto. Nossa
filosofia e conhecimento comecaram com as Ruinas. Se a gente vai falar
dos nossos saberes, a gente tem que falar das Ruinas também.

Adolfo: As ruinas tém que ficar preservadas, porque é dali que vem nossa
sabedoria. E preciso ter acesso livre dentro desse lugar, deste espaco,
porque a terra é nossa. E a gente ndo é como os brancos. Eles tém
bandeira de pano e a nossa bandeira é a propria terra.

Depreende-se que ha um dialogo entre os jurua e os Mbya-Guarani. Contudo,
fica evidente a auséncia de uma sintonia sobre aquilo que os primeiros querem falar
e aquilo que os Mbya-Guarani consideram importante discutir, ou seja, 0s jurua
chegam la para falar de terras, de se criar uma reserva para os Mbya-Guarani, mas
em nenhum momento se referem aquilo que realmente importa a eles, qual seja, a
Tava e as matas boas.

Destacam também a importancia de se preservar a Tava e reconhecem que 0
homem branco faz isso por meio das Ruinas de Sdo Miguel, o que, de certa forma,
ajuda a preservar a memoria e a ancestralidade Mbya-Guarani, na medida em que €
l& que estd a sua sabedoria (arandu). Desta feita, como assevera Ladeira (2007, p.

78) tem-se que,

O desenvolvimento ou aprimoramento do ser humano, do ser Mbya, passa
pelo aperfeicoamento de seu discurso oral, pela penetracdo que este pode
alcancar no seio da comunidade. Leva-se ainda em consideragdo (e neste
aspecto se descartaria a necessidade da escrita) que a sabedoria advém
das revelacdes contidas nos sonhos, da iluminacédo obtida por aqueles que,
mediante a obediéncia as regras ditadas pelos mitos, estdo mais préoximos
de Nhanderu e do conhecimento [...]. Onde meus filhos tiverem acento junto
aos seus fogos, seus pensamentos devem estar voltados uns aos outros,
em todos os lugares (Mbya rekoa).

Pois,

Esse intercambio se realiza por meio da expressédo oral, dos sonhos e das
andancgas, formas essas prescritas pelos mitos. Nesse sentido, o termo
“‘memodria”, enquanto conservagao, sintese ou andlise histérica, parece ter
outro significado entre os Mbya, em que a histéria, em termos temporais e
espaciais, € vivida, vivida e interpretada constantemente (LADEIRA, 2007,
p. 78).

Sobremaneira, para se discutir daqui por diante como se da esse processo de
busca de reconhecimento por parte dos Mbya-Guarani, é interessante que antes de

passarmos para a questdo da invisibilidade e da prépria no¢do de patriménio, e o

modo como esse é construido e semantizado por eles, abordaremos 0 modo como a
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territorialidade Mby&-Guarani é por eles produzida e é, também, produto de sua

itinerancia, assumindo, assim, tangibilidade no interior de sua tekologia.

No que se refere a ideia de territorialidade Mbya, tem-se que esta é hoje
produto de sua relacdo com o homem branco, na medida em que, antes do contato
interétnico, tudo era seu, de norte a sul, de leste a oeste. Todavia, com 0 processo
de povoamento, eles foram sendo expulsos de suas terras e tiveram que, por algum
tempo, imiscuir-se nas brenhas com vistas a garantir sua sobrevivéncia, para que
pudessem escapar do cruel processo de espoliacdo que o homem branco lhes
impunha.

Assim sendo, territério para os Mbya é, ao mesmo tempo, um processo de
mao dupla, que traz em si tanto um processo de desterritorializacdo, quanto de
reterritorializacdo (GARLET; ASSIS, 2009; LITAIFF, 2009); de modo que aquilo que
era ndo é mais, e aquilo que hoje é, amanha poder4 nao sé-lo. Disto percebe-se
gue, em termos praticos, a territorialidade Mbya se apresenta como algo
extremamente dinamico, que se relaciona diretamente a sua itinerancia e os
caminhos por onde sao levados a ir, a partir de sua vivéncia religiosa e de rituais,
gue na memoéria dos velhos e na relagdo com os deuses tem assento. Nesse
sentido, conforme Garlet; Assis (2009, p. 40-41),

Pensar a mobilidade dos Mbya remete a necessidade de considerar os
processos de desterritorializacdo e reterritorializacdo. A mobilidade da
sociedade Mbya estava circunscrita aos limites territoriais, caracterizando-se
como um movimento de circularidade, motivado por aspectos socioculturais
(casamentos, visitas, disputas politico-religiosas etc.) e/ou econdmicos
(exploracdo sazonal do ambiente, mudangas de locais de cultivo/aldeia
etc.). Desta forma, a circularidade constituiu-se na mobilidade exercida pelo
grupo no interior de um espacgo conhecido e delimitado culturalmente,
entendido como territério. O territério Mbya, e por extensao a sociedade,
sofreu um grande impacto a partir do contato com a sociedade ocidental, o
gue a obrigou a passar por um processo de desterritorializacdo e
reterritorializacéo.

Assim, as ruinas séo para os Mby4a, como afirma Litaiff (2009, p. 153),

[...] documentos concretos que provam a veracidade dos mitos, orientando
aqueles que conhecem e acreditam neles. Os Mbya seguem entdo esses
caminhos por onde passaram 0s seus ancestrais, viajando por eles,
observando os lugares familiares, procurando fixar-se nas proximidades.
Entdo, aqueles que seguem os principios de teko se dedicando a exercicios
espirituais com o objetivo de “se encantar” podem atingir a Terra sem Mal?®,

15 Cabe esclarecer aqui, como consta no Dossié do IPHAN (2014) que a “expressdo ‘Terra sem Mal’
€ uma traducéo da expressao Mbya Yvy Mara Ey, local onde vivem os imortais” (p. 2) e que, esta, “é



38

gue para os Guarani € um lugar encantado onde sempre tem relampagos.
Dentro deles tém Guarani encantados.

Disto decorre que, para se compreender esses conceitos adequados a
sociedade Mbya, faz-se necessario associa-los ao contexto historico que o produziu
€ ao contato interétnico que estes possuem com a sociedade envolvente, qual seja,
a do homem branco, como afirma Garlet; Assis (2009).

Deste modo, com sua expulsdo a época da Guerra Guaranitica, perderam
seus territérios originais — e aqui se refere a acepcao geografica do termo, enquanto
unidade geografica continua — e se desterritorializaram, “sumiram do mapa”,
adentrando-se nas brenhas. Mas, com seu retorno da invisibilidade imposta pela
historiografia oficial, guando saem das brenhas, como afirmam Catafesto de Souza e
Morinico (2009), veem-se obrigados a reconquistar aquilo que anteriormente |hes
pertenciam e, desta forma, se reterritorializarem em outro espa¢o que, na maioria
das vezes, ndo era o seu territério original'®.

Assim sendo, ha de se considerar que é perceptivel como a matriz mitica
Mbya-Guarani permite a inclusdo de novos elementos para a interpretacdo de
eventos histéricos, dotando-lhes de novos sentidos e realocando os fatos em seu
interior, de modo que, como escreve Garlet; Assis (2009, p. 42) apoiada em Gallois
(1986, p. 44), ha muitas narrativas miticas destes que apontam para a “irrup¢ao dos
brancos na mitologia indigena” e que apregoavam a vontade de Nanderu
Tenondegua de que os brancos e os Mbya vivessem em harmonia. Algo que de fato
nao ocorreu, na medida em que, segundo sua mitologia, 0 homem branco se
recusou a viver com eles e quis que a terra fosse dividida de modo que, “[...] tal qual
o gafanhoto, “o'upa kaaguy” | [Os Brancos] comeram toda a mata, ou seja,
removeram-na para dar lugar aos campos e pastos para suas vacas” (GARLET,
ASSIS, 2009, p. 42).

Descrito pela maioria dos etnélogos indigenas — e também muitas vezes
referendada pelos informantes destes — como sendo uma das principais motivacées

gue levaram a saida dos Mbya de seus lugares de origem, 0s quais tiveram,

alcancada quando a pessoa consegue se encantar e transformar seu corpo mortal em um corpo
imortal” (p. 17).

16 Contudo, deve-se notar que ja no momento das primeiras reducdes jesuiticas, esses ja haviam sido
desterritorializados, ou seja, arrancados de suas aldeias e colocados nas reducdes, de modo que
esse processo analisado aqui, refere-se a um segundo processo de desterritorializacdo, sendo esse
observado na regido das Missbes e na area geografica onde hoje se encontram as Ruinas de Sao
Miguel.
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segundo Garlet; Assis (2009, p. 42), que partir “em busca de espagos onde

novamente pudessem encontrar matas”.

Neste sentido, o que impds a migracdo aos Mbya foi a necessidade de irem
para outro lugar. Algo que em sua mitologia vai novamente aos poucos sendo
reelaborado. Assim, modifica-se a ideia de circularidade para a ideia de itinerancia
gue, apoiando-se nos mitos incorporam fatos, locais e personagens histéricos que
sao reinventados e readaptados a essa nova realidade. Uma realidade que busca
reconstruir seu préprio discurso mitico e “[...] dar conta da situacdo do contato
interétnico, ou seja, justificar a irrupgado do branco” (GARLET, ASSIS, 2009, p. 42)
permitindo aos mesmos reformular — ou seja, passar da noc¢éo de circularidade para
itinerancia — sua nogéo de territoriol’.

Como consequéncia disso, a mobilidade Mbya é mais do que o reflexo de um
processo migratério imposto, sendo, portanto, o resultado Ultimo desse contato
interétnico, que traz consigo uma realidade multifacetada, que combina tracos
culturais dos brancos com indigenas, cognatos de um e de outro, que vao, aos
poucos, ganhando tangibilidade no interior da cultura do outro. Como é o caso das
Ruinas de Sao Miguel que séo para os nao-indios um patrimonio a ser preservado e
para os Mby4, a Tava Miri, um lugar de religiosidade, de encontro com os deuses,
com sua ancestralidade, ou ainda, no que se refere a ideia de patriménio que, para
os ultimos, atrela-se a terra e para os primeiros a bens de natureza material e
imaterial, sendo que para ambos trazem resquicios de um passado distante.

Neste sentido, ao ocupar-se da questdo do tempo entre os Mbya-Guarani,
tem-se que esse se assenta numa concepc¢ao escatoldogica de mundo, onde se
prefigura uma “[...] cosmologia que se encontra deslocada para um futuro atemporal”
(BORGES, 2004, p.123). Tal compreensao de mundo deriva, segundo Borges (2004,
p. 123), de um modo de processo discursivo que se funda no “principio cosmoldgico
da perfeicdo originaria”, onde este “[...] € deslocado do tempo ja ocorrido, ou do

tempo-zero em que os eventos fundadores aconteceram, para um tempo ainda, ou

17 Por exemplo, utilizando-nos de um excerto extraido de Ladeira (2007, p. 79) “[...] digamos que certo
grupo, tal qual os Mbya, cujas rela¢des sociais, econdmicas etc. estdo condicionadas pela estrutura e
pelas normas existentes nos mitos, se encontre, devido a fatores externos impositivos, diante de uma
urgente preocupacao como um conflito implicando a perda de terra. Esse grupo s vai poder buscar a
explicacdo e a orientacdo para a compreensdo e resolucdo de seu problema por intermédio dos
conteddos do mito, que é a propria histéria de sua sociedade. Para tanto, € necessario recorrer aos
mitos que tratam de outras esferas como nascimento, nome etc. e cujos desdobramentos déo conta
de todas as situagdes”. Ou ainda como escreve Eliade (1963, p. 19) o “[...] mito portanto é uma
histéria que ndo s6 fundamenta, mas constréi novas bases para o novo”.
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sempre por vir, no qual também a origem se acha projetada”. Nas palavras do

referido autor, tem-se que,

De modo que,

Desse modo, tanto o ponto de origem quanto o de chegada se
complementam especularmente. O que possibilita o deslocamento e a
projecao da origem, enquanto evento/movimento de fundacgéo, € o fato dela
ndo ser fixa ou Unica, mas caracterizar-se pela mobilidade e estar sujeita a
re-instauracdo, pela qual implica-se que os eventos ja ocorridos tenderdo a
voltar a ocorrer (BORGES, 2004, p.123).

para Borges (2004, p. 123),

[...] o principio da re-instauragdo, a existéncia universal transcorre numa
sucessao de mundos que sao criados e destruidos. Esta concepgédo de que
ocorre uma regeneragdo ou renovacado periddica do mundo e da vida (seja
fatual, seja ritualisticamente), integra-se, por sua vez, ao conjunto de mitos
do Fim do Mundo, recorrentes em diferentes tempos e espacos sécio-
histérico-culturais.

Algo que também se mostra recorrente em outras narrativas indigenas do

continente americano e da América Pré-Colombiana ligadas, por exemplo, ao ciclo

do milho entre os Maias que acreditavam em ciclos recorrentes de criacdo e

destruicdo que, recentemente, no ano de 2012, ganharam a midia com o filme

“2012”.
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5 DA INVISIBILIDADE A VISIBILIDADE DAS RUINAS DE SAO MIGUEL

Sé&o bastante comuns na literatura antropoldgica as “[...] inimeras referéncias
ao constante deslocamento territorial do povo Guarani em busca de um tempo-
espaco de perfeicdo, a que eles denominam de Terra Sem Males” (BORGES, 2004,
p. 121, LADEIRA, 2007) e muitos sdo os trabalhos que dessa questdo se ocupam
em relacdo ao seu deslocamento (CATAFESTO DE SOUZA; MORINICO, 2009;
GARLET; ASSIS 2009; PISSOLATO, 2007; LADEIRA, 2007) e também no que se
refere aquilo que eles entendem/semantizam como um territério que é seu (LITAIFF,
2001, 2009; CATAFESTO DE SOUZA; MORINICO, 2009; GARLET; ASSIS 2009).

Neste sentido, uma leitura atenta desses trabalhos nos coloca,
inevitavelmente, diante do modo como, a partir de suas narrativas miticas e de sua
cosmologia, seu discurso sobre si e sobre o outro ganham materialidade, tornando-
se, dessa forma, um elemento tangivel a partir do qual a realidade se faz ser.
Realidade que se faz ser na promessa do devir, na palavra que institui o mundo, que
torna o sonho compartilhado no crepitar do fogo matinal.

Questdo essa ainda nao resolvida e que se constitui no centro de sua
problematizacdo acerca do mundo. Que se faz presente nesse impulso mitificante
gue € comum na maioria das sociedades humanas, pois cada qual, a sua maneira,
tem seu mito fundante, que se constitui numa maquina narrativa instituinte da
realidade através da palavra enunciada que, no caso dos Mbya-Guarani, se faz
presente de forma destacada em toda sua explanacdo cosmoldgica como escrevem
Borges (2004) e Ladeira (2007), e que se encontra materializada enquanto ato
instituinte do ser (BAKTHIN, 2012) em sua tekologia.

Tekologia essa que se constitui num sistema de pensamento, num modo de
pensar que foi desenvolvido pelos Guarani. O qual traz em si enquanto ato
instituinte, uma teleologia que “[...] recobre um conjunto de questdes essenciais para
o ordenamento e justificacdo da existéncia da sociedade guarani e responde,
igualmente, pela manutencédo do seu modo de ser, ou teko, em lingua guarani”
(BORGES, 2004, p. 122).

Tekologia que tem como tragco marcante a problematica da origem e que se
encontra envolvida num clima de mistério e que, entre as brumas do petyngud, é
revelada através da palavra enunciada por aqueles que detém sua memodria, 0s

karai. Busca que se encontra envolvida na sua eterna procura pela dimenséao



42
espaco-temporal de origem e de chegada ao mesmo tempo. Algo néo dito de forma

direta no seguinte excerto da narrativa de Augustinho, que em si, a contém em

poténcia,

[...] Como dizemos, é um local que primeiro era aldeia. Onde andaram
Nnossos primeiros pais, € ali que temos que fazer encontros para falar sobre
isso que vocés estdo tentando encontrar porque noutro lugar ndo tem como
a gente falar sobre isso (MORAES, 2010, p. 155).

Ja a fala de Cirilo reforca a ideia de que as ruinas séo para eles, a Tava Miri,
ou seja, um lugar espiritual que nas suas narrativas miticas e na memoria dos karai
tem assento e remete aos seus ancestrais missioneiros que “pululam” e dé&o
“suporte” as suas referéncias miticas, cosmoldgicas e identitarias. Pois, como

reforca Cirilo em sua fala,

Para nés, a Tava Miri era o lugar onde os deuses viviam e para os brancos
era o lugar dos padres. Isso € que ndés temos que colocar bem. Quando a
gente for para o outro lado do rio [Argentina] o Lourenco vai falar a mesma
coisa, que era lugar dos padres. Para nds, é o lugar dos Nhanderu Miri, 0s
Mbyé& que alcancaram a morada dos deuses. (MORAES, 2010, p. 158).

Contudo, cabe lembrar, como escreve Macedo (2011, p. 2), que,

Quando os Guarani foram gerados, passaram a compatrtilhar a terra como
0s animais, assim como um corpo perecivel, mas a lingua, o nhe’e ou ayvu,
compartilharam com os imortais. Além de lingua ou linguagem, nhe’e
constitui o principio agentivo que confere capacidades de expressédo e
compreensdo, razdo pela qual foi traduzida por Cadogan (1959) como
“alma-palavra”. Todos os sujeitos que vivem no mundo tém sua linguagem,
seu nhe’e, mas apenas nos nhe’e dos Guarani provém das moradas
celestes e impereciveis de Nhanderu e Nhandexy Kuery (“Nosso Pai’ e
“‘Nossa Mae” acrescido do coletivizador kuery), também chamados
Nhandeja (“Nosso Dono”).

Algo que, em suas narrativas miticas, também encontra assento e lugar,
incorporando 0s jesuitas que estavam nas missfes como parte de sua

ancestralidade, como aponta Litaiff (2009, p. 144),

Partindo da conhecida narrativa, o “Ciclo dos Irm&os”, os Guarani atuais
denominam de Kesuita ou “Nhanderu Mirim” os antigos Jesuitas das
miss@es, associados a Kuaray-Ru-Ete, o sol, irmdo mais velho de Jacy, a
lua. Kuaray da a estes indios Teko (literalmente, “habitos”), ou seja, os
principios da sua cultura. [...] [E, nesse sentido] Os Guarani, todavia, negam
gue os Jesuitas das Missdes seriam padres catélicos, segundo eles: “os
jurua tém muito cimes dos indios, por isto dizem que o Kesuita era padre.
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A gente sabe que eles sdo Nhanderu Mirim, sdo Guarani mesmo”. Para os
Guarani o Kesuita € aquele personagem “fronteirico”, entre o mitico e o
histérico que conseguiu atingir a Terra sem Mal.

Nesse sentido, tem-se que o “kesuita” simboliza para os Guarani a sintese do
antigo sistema guarani com a nova cultura cristd ocidental, como escreve Littaif
(2009), algo que nos remete novamente as Ruinas de Sdo Miguel como a morada
dos deuses e dos ancestrais, de modo que a Tava €, por exceléncia, parte de sua
ancestralidade e de seu territorio, na medida em que os jesuitas (Nhanderu Mirim)
sdo tidos como seus irmaos mitolégicos e, portanto, deve, dos brancos (jurua), ter
sua morada retomada.

Por isso, como escreve Borges (2004, p. 122), entender essa busca tanto do
lugar de origem quanto de chegada, ou mesmo o “[...] caminhar em direcéo a ela
sdo dados importantes que nos subsidiam a compreender a dindmica e o
funcionamento da epistéme guarani”.

Epistéme aqui entendida como saber, pensar e conhecer, como quer Borges
(2004). Epistéeme que é também a sabedoria (arandu) que os karai trazem a eles; é
memoria de um tempo outro; € uma mito-praxis que se faz realidade. Epistéme que,

segundo Borges (2004, p. 122-123), implica, de nossa parte,

[...] em reconhecer que os Guarani tém algo a dizer acerca daquilo que os
cerca, que trata-se de um saber que é tanto especulativo quanto empirico,
abstrato e concreto, religioso e profano” que “envolve tanto a elaboracgao
conceitual sobre a verdade Ultima do que existe, quanto o desenvolvimento
de técnicas e artefatos.

Disto decorre que € praticamente impossivel — se ndo o € — compreender-se 0
processo de elaboracdo do saber guarani — que envolve o compartilhar dos sonhos
ao redor do fogo, por exemplo — e as praticas a ele relacionadas — como o uso ritual
do tabaco — sem nos ocuparmos e/ou nos remetermos, segundo Borges (2004), a
constituicdo ontolégica de sua sociedade, aos seus principios l6gicos e histéricos, ao
seu modo de produzir conhecimento, que se substancializa nas préticas cotidianas
sobre as quais se apoiam a construcdo da identidade guarani e tem em sua origem

mitica narrativa — em sua tekologia — sustentacdo. De modo que,

Em vista disso, a partir das informacdes de que dispomos sobre a formagéo
histérico-ideoldgica dos guarani, destacamos que o0 grosso do investimento
vivencial desse povo se concentra no porvir. Ou seja, eles se langam em
busca desta dobra temporal de um horizonte sempre distanciado, em que a
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promessa, como prova do legado originario de Nhamandu, podera,
finalmente, realizar-se plenamente (BORGES, 2004, p. 123).

A verdade, assim, € produzida a partir dos mitos, das histérias que séo
contadas, que tém nos karai o testemunho de sua ancestralidade, tendo
consubstanciada a sua memoaria social, como quer Borges (2004). Deste modo, é a
partir da palavra que se institui o mundo, da palavra que é instituinte daquilo que se
€ ou ndo é; a palavra €, portanto ato instituinte, conforme Bakthin (2012), tanto
daquilo que é ser guarani — através de sua tekologia — quanto daquilo que a eles foi
deixado por seus ancestrais miticos (Nhanderu e Nhandexy) de modo que

Tudo, sobre a origem, esta dito e confirmado, ou seja, a constituicdo e a
verdade do ser, ndo sdo objeto de critica e, por serem auto-validados,
encontram-se, portanto, imunes a qualquer refutacdo. Esta particularidade
permite-nos dizer que, no que se refere a origem, enquanto valor de
verdade, o fundamento do saber guarani é axiomatico. Em relagdo ao ponto
de chegada, entretanto, tudo séo incertezas, a despeito dos indicativos,
assegurando que alguns antepassados tenham conseguido realizar a
transposicdo entre o mundo da ilusdo (a dimensé&o histérica) e o mundo da
verdade (a dimens&o cosmoldgica). E nesse terreno, em que as certezas do
antes do tempo se conjugam com as incertezas do tempo histoérico, que 0s
Guarani constroem a sua relacdo com o mundo (BORGES, 2014, p. 123).

Deste modo, e na esteira de Bakthin (2003), podemos dizer que ao mesmo
tempo em que a palavra institui 0 mundo, ela também se constitui em um género de
discurso que ora € tido como primario ora como secundario. Primario quando
enunciado pelos velhos no entorno da fogueira, secundario quando recontado de
forma “romanesca” fora de seu lécus ritual primordial, pois, de acordo com Bakthin
(2003, p. 159)

Importa, nesse ponto, levar em consideragéo a diferenca essencial existente
entre o género de discurso primario (simples) e o género de discurso
secundario (complexo). Os géneros secundarios do discurso — o romance,
o teatro, o discurso cientifico, o discurso ideoldgico, etc. - aparecem em
circunstancias de uma comunicacao cultural, mais complexa e relativamente
mais evoluida, principalmente escrita: artistica, cientifica, sociopolitica.
Durante o processo de sua formagéo, esses géneros secundarios absorvem
e transmutam os géneros primarios (simples) de todas as espécies, que se
constituiram em circunstancias de uma comunicagédo verbal espontanea. Os
géneros primarios, ao se tornarem componentes dos géneros secundarios,
transformam-se dentro destes e adquirem uma caracteristica particular:
perdem sua relacdo imediata com a realidade existente e com a realidade
dos enunciados alheios - por exemplo, inseridas no romance, a réplica do
didlogo cotidiano ou a carta, conservando sua forma e seu significado
cotidiano apenas no plano do contetdo do romance, s6 se integram a
realidade existente através do romance considerado como um todo, ou seja,
do romance concebido como fenémeno da vida literario-artistica e ndo da
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vida cotidiana. O romance em seu todo é um enunciado, da mesma forma
gue a réplica do didlogo cotidiano ou a carta pessoal (séo fendbmenos da
mesma natureza); o que diferencia o romance é ser um enunciado
secundario (complexo).

Sob esta Otica, podemos dizer que o INRC Comunidade Mbya-Guarani se
constituiu em um género secundario do discurso produzido acerca dos Mbya-
Guarani e das Ruinas de Sdo Miguel, na medida em que este obedece a certos
contornos historicos, que sdo dados por agueles que deles se ocupam, assumindo
assim, diferentes perspectivas e visbes de mundo dadas por aqueles que escrevem
sobre eles e as ruinas.

Algo que se mostra bastante evidente tanto no modo como a nogao de
patriménio é ressemantizada ao longo de quase um século de politicas publicas
relacionadas a esta, quanto no modo como, gradualmente, em cerca de duas
décadas, o proprio entendimento dessa categoria externa (do homem branco) foi
sendo incorporada pelos Mbya-Guarani e inter-relacionando-se com suas historias,
mitos e narrativas produzindo, como quer Geertz (2008), novas teias de significado
gue dotam de sentido e, também, produzem sentidos. Pois, como escreve Bakthin

(2003, p. 159) isso néo € algo novo na medida em que,

A inter-relacdo entre os géneros primarios e secundarios de um lado, o
processo histérico de formacao dos géneros secundarios do outro, eis o que
esclarece a natureza do enunciado (e, acima de tudo, o dificil problema da
correlagdo entre lingua, ideologias e visdes do mundo).

Visbes de mundo que se fazem presentes nas politicas existentes acerca
daquilo que, na atualidade, denominamos como patrimonio material e imaterial. Mas
também no valor que a terra assume para os Guarani e junto com as Ruinas de Séo
Miguel ganha tangibilidade. Dito isto, quando falamos dessa passagem do invisivel
para o visivel ndo nos referimos, em esséncia, ao uso que tradicionalmente tem se
dado a essa palavra, a qual traz em si certo ranco militante e contestatorio ligado a
historiografia oficial (CATAFESTO DE SOUZA; MORINICO, 2009) ou a economia
(LITAIFF, 2009).

Assim sendo, quando falamos dessa passagem da invisibilidade a visibilidade
das Ruinas de Sao Miguel e da palavra enquanto principio fundante do ser na
cosmologia Mbya-Guarani, estamos nos referindo ao modo como emerge enquanto

um enunciado valido (que tem no momento ritual sua acreditagdo), de modo que a
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visibilidade se refere, em esséncia, as suas produc¢des enunciativas e ao modo

como — as Ruinas de S&o Miguel — vao, aos poucos, ao incorporar os “kesuita” como
seus ancestrais miticos, ganhando concretude e existéncia como a morada dos
deuses que deve, por pertencer a seus “pais”, ser reivindicadas e retomadas pelos
Mby&-Guarani.
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6 O COGNATO PATRIMONIO E A PATRIMONIALIZACAO DAS RUINAS DE SAO

MIGUEL

6.1. O COGNATO PATRIMONIO

Inicialmente, levando-se em conta a etimologia, patriménio traduz a ideia de
propriedade, heranca paterna, como enfatiza Pereira (2009, p. 68), ‘{...] entendida no
contexto social e histérico da antiguidade romana enquanto figura de ancestralidade”
emergindo “[...] fortemente associado a ideia de heranca/hereditariedade de sangue
e enquanto vinculo de continuidade e pertencimento familiar’. No entanto,
juridicamente, no direito civil moderno, patriménio remete-se a bens materiais ou
nao, como assevera Abreu (2009. p. 35), patriménio como “[...] direitos, ac0es,
posse e tudo 0 mais que pertengca a uma pessoa ou empresa e seja suscetivel de
apreciacao econdmica”, ou seja, como demonstra Pereira (2009, p. 68), “[...] o
patrimdnio é visto como uma massa de bens, direitos e obrigagcbes” que possibilita
uma valoracdo pecuniaria que configura-se numa “universalidade juridica”.

No entanto, o patrimbnio tem sido adjetivado e requalificado ao longo de

espacos e tempos sociais, como assegura Pereira (2009, p. 83),

[...] enquanto patrimbnio artistico, histérico, cultural, tecnolégico,
arquitetdnico, econémico, genético, industrial, ético, etnografico, "de pedra e
cal", turistico, ambiental, autéctone, simbdlico, cientifico, natural, juridico,
imobiliario, religioso, bioldégico, material, imaterial, tangivel, intangivel,
mundial, étnico, ecoldgico, Patriménio Cultural da Humanidade, etc.

Nesse sentido, Gongalves (2009, p. 27) enfatiza que “[...] a categoria
‘patrimbnio’, tal como é usada na atualidade, nem sempre conheceu fronteiras tdo
bem delimitadas”. Sendo essas subdivisbes justificadas “[...] pelas modernas
categorias de pensamento: economia, cultura, natureza, etc.”. Sendo, portanto,
“construcdes historicas”.

Assim, patrimoénio, na modernidade, esta intimamente ligado a disposi¢do da
preservagdo de bens materiais e imateriais que surge do social. Como assevera
D’Alessio (2012, p. 79), na atualidade, “[...] uma forma de relagdo com o passado,
um sentimento que revela o desejo de eternizar tracos e marcas dos grupos
humanos”. Algo que tem inicio no periodo da Revolugdo Francesa quando, como

demonstra Abreu (2007, p. 267), notou-se que “[...] a populagédo, tomada pelo
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sentimento revolucionario, destruia os vestigios do Antigo Regime”, levando-se a

necessidade de se conter o fanatismo decorrente do entusiasmo da revolucgéo,
momento em que o0s intelectuais comecaram a tentar colocar em evidéncia as
consequéncias da perda que se processava diante do vandalismo.

Tal movimento ajudou a despertar uma mobilizagcdo salvacionista de obras
consideradas significativas para a nacdo, delineando-se, mesmo que de forma
grotesca, uma primeira ideia de patriménio que, mais tarde, desenvolveu-se no seio

da modernidade ocidental, como demonstra Abreu (2009, p. 35),

O significado de patrimbnio estendeu-se do privado, dos bens de uma
pessoa ou de um grupo de pessoas - a nobreza - para o conjunto dos
cidaddos. Desenvolve-se a concepcdo de bem comum e, ainda, de que
alguns bens formam a riqueza material e moral do conjunto da nacg&o. E no
periodo pés-revolucionario que obras de arte, castelos, prédios e também
paisagens vao constituir todo um arsenal de bens a serem preservados para
um conjunto maior de pessoas. A emergéncia da nocdo de patrimbnio,
como bem coletivo associado ao sentimento nacional, da-se inicialmente
num viés historico e a partir de um sentimento de perda. Era preciso salvar
0s vestigios do passado, ameacados de destruicao.

Entédo, é sob o reflexo deste contexto histérico e com o intuito da populagéo
se reconhecer neste novo Estado-Nacao que o conceito de patrimdnio estendeu-se,
fomentando o patriotismo. Com essa ideia de preservar o passado, deu-se inicio a
fundamentacdo do conceito ocidental de patrimdnio, cujos objetivos consistiram,
para Abreu (2007, p. 267) “[...] em inventariar, ou seja, em identificar, reconhecer e
inscrever, no contexto da propriedade nacional, as obras consideradas
imprescindiveis para a nagéo”. E, portanto, & luz desse entendimento acerca do que

€ patriménio, que Fonseca (1997, p. 56) observa em Francoise Choay (1992),

O amor a arte e ao saber historico ndo foram suficientes para implantar de
forma sistematica e definitiva, a pratica da preservacdo. Foi preciso que
surgissem ameacas concretas de perda dos monumentos, jA entdo
valorizados como expressfes histéricas e artisticas — o vandalismo da
Reforma e o da Revolucdo Francesa — e uma mistica leiga vinculada a um
interesse politico definido — o culto & nagdo — para que a preservacao dos
monumentos se tornasse um tema de “interesse publico”.

Isto foi ressaltado por Gongalves (2009, p. 26), ao observar que a categoria
patriménio “[...] ndo é simplesmente uma invencdo estritamente moderna”, mas esta
presente ainda em muitos relatos histéricos que se ocupam do mundo classico, na

Idade Média. Desta feita, tem-se entdo que a modernidade ocidental ndo criou nada
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de novo, apenas impds novos contornos semanticos especificos ao cognato

patrimdénio que tém seu referente naquilo mesmo que “os modernos” consideram
gue ele o seja.

O processo de industrializagcdo é outro fendbmeno traumatico decorrente da
descontinuidade que modifica os modos de vida, os valores, as formas de trabalho,
a paisagem e a temporalidade daqueles que se encontram sob seu jugo. Surge no
seio deste duelo de forcas, entdo, um sentimento de protecdo da memodria que,
ameacada pelo distanciamento do passado perdido, precisa ser resgatada. Neste
sentido, como muito bem demarca Nora (1993), é na era industrial que se comeca a
enfatizar a importancia da preservacéo dos lugares de memoria.

Nesse sentido, o passado foi cultuado e materializado em patrimonio, ou seja,
0s antigos bens/objetos do antigo regime, em nome da preservacao cultural, passam
a ser considerados como bens de valor geral. Sendo a preservacdo uma nocao
estruturante da era burguesa, a qual transforma e ressignifica o antigo entendimento
daquilo que era tido como patriménio, propondo com isso um novo marco conceitual
daquilo que, grosso modo, deveria ser entendido como patriménio.

Tanto quanto a industrializacdo, as duas Guerras Mundiais ocorridas no
século XX, também foram momentos devastadores, de modo que, em fun¢éo disso,
surge um novo impulso emocional no sentido da preservacdo. Momentos estes
propicios para 0 surgimento de instituicdbes que detinham sobre si a
responsabilidade da guarda do passado em diversos paises ocidentais, como
demonstrado por D’Alessio (2012) e também por Pereira (2009). Destaca-se nesse
processo um forte componente que se refere a construcdo de uma identidade que, a
partir do binbmio preservacao/nacéao, legitima o passado dos Estados Nacionais com
0 intuito de legitimar seus projetos politicos.

Nessa perspectiva, foram criados lugares de memoria para sociedades sem
memoaria, como assinala Pierre Nora (1993), o que vem afirmar-se em Abreu (2007,

p. 268) quando coloca que,

O Patrimbnio Nacional é o lugar de memdria por exceléncia, uma vez que
ndo apenas é capaz de expressar e de sediar a Memoria Nacional, mas,
sobretudo, de objetifica-la, materializa-la em prédios, edificios, monumentos
gue podem ser olhados, visitados, percorridos. O Patrimbnio Nacional
consegue a proeza de estancar um tempo veloz e de referenciar os
individuos sobre as lembrancas herdicas das nacdes modernas e sobre
suas proéprias lembrancas. Um conjunto de narrativas ira sobrepor-se a todo
este grande acervo do Patrimdnio Nacional: narrativas nacionais, regionais,
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locais, familiares.

Ressalte-se também que a Organizacdo das Nacbes Unidas para a
Educacao, Ciéncia e Cultura (UNESCO) é criada apos a Segunda Guerra Mundial e

segue a mesma logica, como escreve Pereira (2009, p. 92):

[...] no contexto juridico-politico internacional de término da segunda guerra
mundial, se consubstanciou uma gama crescente de regulamentacdes
legais e instru¢des normativas, com vistas a salvaguarda de bens culturais,
as quais consolidaram a noc¢éo de patriménio cultural como um conceito
operatério no campo do patrimbnio, assim como na prépria esfera de direito
publico internacional. Esse movimento contribuiu, desta forma, para a
implantacéo e o fortalecimento de praticas patrimoniais e politicas culturais
de natureza conservacionista e preservacionista por parte dos Estados
Nacionais modernos.

Na tbnica do trauma do poOs-guerra, segundo Abreu (2007, p. 272), os
intelectuais se viram mediante a busca da paz entre os povos, e essa discussao foi
realizada considerando-se sempre a diversidade e a valorizagcdo da diferenca,
contextualizada “[...] na luta contra o racismo, o etnocentrismo, o evolucionismo e a
hierarquizacdo dos povos numa histéria Unica e linear baseada em critérios de
progresso e de civilizagao”.

Dito isto, € o momento de falarmos da questdo do patrimbnio no Brasil e
modo como, ao longo dos anos, constituiu-se em uma politica de Estado,
incorporando e procurando dar conta da realidade nacional que se consubstanciava,
fundamentalmente, no resgate da identidade e da presenca de grupos minoritarios

até entdo negados pela historiografia.

6.2 UMA BREVE DIGRESSAO DAS POLITICAS DO PATRIMONIO CULTURAL NO
BRASIL

Antes mesmo de se concretizar uma politica de patrimdnio, como forma de
identificagdo cultural para o Brasil, os intelectuais do século XIX, destacando-se
entre eles: Gongalves Dias, Silvio Romero, Joaquim Nabuco, José Bonifacio de
Andrade e Silva, entre outros, como mostra Nascimento (2007, p. 240), tanto
politicos como pensadores oitocentistas “[...] preocuparam-se em ‘inventar a nagao’,
buscando seus fatos ‘originais’, influenciando o pensamento politico-social

posterior”. Os intelectuais da época pensavam,
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[...] o qual comungava a ideia de que os empecilhos centrais para o Brasil
consolidar-se como pais civilizado, no pés-independéncia, diziam respeito,
principalmente, as questdes referentes a unidade territorial e a identidade
nacional, sendo necessaria a criagdo da comunidade nacional, com um
sentimento de pertenca e afiliacdo a certo interesse coletivo, comum a
todos. Para tanto, deveria ser criada uma nova “raga’®”, com um repertorio
cultural comum, que constituisse a esséncia da nova identidade nacional,
sendo que o mulato cumpriria esse papel, segundo José Bonifacio.
(NASCIMENTO, 2007, p. 240-241).

Contudo, ndo havia uma politica cultural no Brasil colonial, uma vez que esta
foi uma época carregada pelo obscurantismo da monarquia portuguesa, que
submetia a colbnia a controles rigorosos, como bem registra Rubim (2007, p. 102),
com a “[...] proibicdo da instalacédo de imprensas; censura a livros e jornais vindos de
fora; interdicdo ao desenvolvimento da educacdo, em especial das universidades,
etc.” e ainda, com a negacado das culturas indigenas e africanas, tratando-os como
seres inferiores, submetendo-os a escravidéao.

Assim sendo, tem-se que, tanto nos udltimos anos do Império quanto no
momento da instalacdo do Regime Republicano, as discussdes giravam em torno de
‘raga”. Sendo que serd somente ao longo do século XX que a busca por uma
identidade nacional passara a ser vista sob a 6tica de cultura, o que, nas palavras de
Gongalves (1996, p. 41), representou uma busca da “brasilidade” de uma “esséncia”,
“alma” ou simplesmente “identidade” da nacao brasileira.

Algo que somente toma vulto nas primeiras décadas do século XX, como

escreve Abreu (2007, p. 268), pois

Até entdo, nossas elites estavam muito mais preocupadas com a
modernizacdo das cidades do que com a recuperacdo de fragmentos do
passado. Progresso e civilizacdo foram as palavras de ordem que
mobilizaram as for¢as produtivas e o imaginario monarquico e republicano
até o inicio do século XX. A posicao particular do Brasil enquanto pais
periférico sedento de figurar entre as grandes nac¢des do Ocidente impedia
a emergéncia de qualquer pensamento preservacionista ou restaurador de
coisas do passado.

Ser4, entdo, com Getulio Vargas e a Republica Nova que, dentro de um
projeto modernizador da economia, como assevera Pommer (2009, p. 52), que se

buscara “promover um sentimento unificador”. Um projeto que amalgamava 0s

18 Essa questdo da identidade nacional brasileira impunha-se aos intelectuais brasileiros desde a
independéncia politica do pais em relagdo a Portugal, na primeira metade do século XIX. Desde os
Gltimos anos do império e desde a instauracdo do regime republicano, em 1889, as discussdes sobre
esse tema centraram-se na ideia de “raca” (GONCALVES, 1996, p. 41 apud SKIDMORE 1974;
SCHWARTZ 1993).



52
muitos Brasis e suas especificidades regionais a fim de se produzir um conjunto de

elementos que garantissem uma homogeneidade de pertencimento, que “pudesse
embasar uma identidade brasileira”. Assim, € na década de 30 do Século XX, com o
Estado Novo de Getulio Vargas, que os intelectuais modernistas comprometidos
com os valores da cultura, com uma ética do saber, conciliaram sua posi¢cdo com a
dos politicos, algo inédito até entéo.

Isto porque o0 projeto agroexportador ndo mais respondia a ordem cultural
implantada desde o periodo imperial, o que, fortalecia as forcas politicas e
econdbmicas das elites com vistas a projegao de um “futuro” brasileiro. Desta feita,
tem-se que o Brasil assistiu nas primeiras décadas do século XX, a uma
intensificacdo das acdes protecionistas, como demonstra D’Alessio (2012, p. 86)
guando aponta que essas a¢des se colocaram num quadro mais geral de um projeto

nacional na medida em que, através delas:

Ideias e préticas vindas de diferentes esferas do social convergiam,
respondendo ao momento histérico vivido pelo mundo ocidental — ou
capitalista, se quisermos —, o Brasil incluso. O projeto industrializante do
governo Vargas levou a transformacdo do Estado, que, altamente
centralizado e intervencionista, teve como uma de suas preocupac¢des
fundamentais a criacdo de um novo brasileiro, um brasileiro cidadao,
patriota, mas também trabalhador. Novamente aqui, vemos a vinculacéo
entre industria e nagéo.

Parece contraditorio esta ideia de criar um “novo brasileiro” ligado a
modernidade, a industrializacdo que, ao mesmo tempo em que destruia as cidades e
derrubava sua histéria para dar espaco a fabricas e a gigantescos conjuntos
habitacionais, procurava no passado a memodria e a identidade deste. De modo que
até 1934, momento em que foi criado o Museu Histérico Nacional, o que norteou as
acOes do Estado, segundo Goncalves (1996, p. 32), foi um entendimento de
patriménio que estava permeado por uma ideia de desaparecimento ou destruicao
(relacionada intrinsecamente ao proprio processo de industrializacdo e ao
crescimento das cidades que se vivia no pais) que colocava em voga a ideia de que
a histéria estava a “apagar-se”, a “sumir-se do mapa”.

Isto posto, tem-se que foi somente com Mario de Andrade, o mentor
intelectual do anteprojeto do Servico de Protecdo Histdrico e Artistico Nacional
(SPHAN)*°, e com o golpe do Estado Novo e a dissolucdo do Congresso Nacional,

19 Atualmente chamado de Instituto do Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN), de modo
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foi promulgado o Decreto Lei 25, de 30 de novembro de 1937, assinado pelo

presidente Getulio Vargas, criou oficialmente o SPHAN.

Desta feita, tem-se que o Decreto-lei n° 25 cumpre, neste momento historico,
0 papel de dar suporte juridico a questdo do patriménio no Brasil, criando uma
instituicAo que legitimava a protecdo dos bens culturais, salvaguardando
oficialmente o patrimbénio nacional, aliado ao recrutamento dos intelectuais para
atuar neste processo?.

Assim, a proposta de um servico estatal que preservasse 0 patrimonio
nacional e atendesse aos anseios de Mario de Andrade era inovadora e ampla, uma
vez que estabelecia uma intervencdo em diferentes areas da cultura, que
extrapolavam as belas artes, representacdo das elites, sem desconsidera-las; no
entanto, abrangia as culturas populares, atingindo tanto o patriménio material
tangivel, como o patriménio imaterial intangivel das diferentes classes sociais.

Contudo, tem-se que a politica cultural adotada por Rodrigo Melo Franco
(1937-1967) fez a opgao pela preservagao do patriménio alcunhado de “pedra e cal’,
de cultura branca, de estética barroca e teor monumental, tais como templos da
igreja catdlica, fortes, palacios do periodo colonial, etc.. Neste sentido, tem-se que 0
interesse do governo de Getulio Vargas pelo SPHAN, segundo Fonseca (1997, p.
137)

[...] consistia no reforco ao processo de cooptacdo das elites, em dois
sentidos: de um lado, abria-se um espac¢o no governo que possibilitava a
intelectuais acesso a funcdes remuneradas e ao abrigo de imposi¢cdes
ideologicas; de outro, a consagracdo de bens de arte erudita como
patriménio nacional contrabalancava a imagem de um governo que recorria
a conteudos culturais para a persuasao ideoldgica. Além disso, a criagcao de
um servico como o SPHAN, instituicdo pioneira na América Latina e que,
rapidamente, alcancou grande prestigio no exterior, inseria o Brasil no
conjunto das nacdes civilizadas. [...]. A seus olhos, um servico como o
SPHAN, se nao era propriamente Ut a seus objetivos imediatos,
ideologicamente contribuia para ratificar uma imagem de coeséo social em
torno de um projeto nacional.

Disto depreende-se que enquanto os intelectuais tinham uma visao de longo

que, no decorrer do texto, serdo utilizadas as duas formas referidas na documentacdo, buscando,
com isso, preservar a fidedignidade das fontes utilizadas.

20 Sendo os modernistas colaboradores: Mario de Andrade, Carlos Drummond de Andrade, Manuel
Bandeira, Lucio Costa, Rodrigo Melo Franco de Andrade, Gustavo Capanema, Gilberto Freire,
Vinicius de Moraes, Sérgio Buarque de Holanda, Carlos Ledo, Luis Jardim, Celso Cunha, e outros
que fizeram parte da equipe de pesquisadores, historiadores, juristas, arquitetos, engenheiros,
conservadores, restauradores, mestres-de-obras que tiveram a incumbéncia de selecionar os bens
moveis e imdveis e faziam a defesa do patriménio cultural do pais.
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prazo e seus objetivos eram antes culturais que politicos, na defesa de valores

universais, da arte, da cultura e de nacionalismo, o Estado atrelava a essa ideia a
uma questao de “ordem” imposta pelo Estado Novo que consistia em se “[...] criarem
instituicdes culturais sélidas, que implantassem padrfes cultos de conhecimento,
superando a tradicdo diletante do intelectual brasileiro”, que permitissem a ele [o
Estado] construir uma identidade nacional coerente com seu projeto de nacéo,
conforme Fonseca (1997, p. 137).

A acao legal que define a um determinado bem cultural ser apropriado ao
patrimbnio histérico e artistico nacional € o chamado tombamento. E o capitulo 1l do
Decreto n°. 25 estabelece a maneira de tombar, inscrevendo o bem cultural em um
dos quatro Livros do Tombo?l. Referindo-se ao processo de tombamento, Fonseca
(1995, p. 115) coloca que esse surgia “[...] assim, como uma formula realista de
compromisso entre o direito individual & propriedade e a defesa do interesse publico
relativamente a preservacao de valores culturais”. Em outras palavras, tem-se que 0
tombamento pautava-se, nesse periodo, nos interesses do Estado e da sociedade,
0s quais buscavam transformar os bens culturais através de sua preservacao e
restauracao em patrimonios culturais.

Para tanto, criam-se leis e recrutam-se intelectuais que determinam o
conjunto de bens referendados como simbolos da nacdo que deveriam ser
preservados e protegidos para as geracoes futuras. Estes intelectuais, dentro do que
propunha tal projeto de constru¢cdo de uma identidade nacional auto-referendada,
deveriam ser das mais distintas areas, envolvendo profissionais ligados as Artes,
Histéria, Arquitetura, Arqueologia, Etnologia e Antropologia, os quais deveriam,
segundo Fonseca (1997, p. 12): “[...] construir uma representagdo da nacgao” que
levasse em consideracdo a “pluralidade cultural brasileira”, proporcionando “um
sentimento comum de pertencimento” e “reforco da identidade nacional”; primar para
gue os bens fossem selecionados em consenso, ndo de modo arbitrario, o que
deveria resultar de uma selecdo pautada em determinados valores e significados
gue acatassem a diversidade existente.

No entanto, importa lembrar que, na primeira gestdo do SPHAN, os
tombamentos da fase “heroica” refletiam os percalcos e desafios enfrentados no

periodo, onde predominava um corpo técnico formado por arquitetos que pautou

21 Classificados em: Livro do Tombo Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico; Livio do Tombo
Histdrico; Livro do Tombo das Belas Artes; Livro do Tombo das Artes Aplicadas.
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uma leitura da histéria a partir da arquitetura do pais. Ja no intervalo democratico de

1945 a 1964, ainda na Gestdo de Rodrigo Melo Franco no IPHAN, aconteceram
algumas acdes pontuais ligadas a questdo do patriménio no Brasil, entre elas
merece destaque, segundo Rubim (2007): a instalagdo do Ministério da Educacéo e
Cultura em 1953; a expansdao das universidades publicas nacionais; a Campanha de
Defesa do Folclore; e a criacdo do Instituto Superior de Estudos Brasileiros, 6rgao
vinculado ao MEC.

Ja no periodo da Ditadura Militar (final de 1968 - 1974), o Brasil foi governado,
como explicita Rubim (2007, p. 106), “[...] pela violéncia, prisGes, tortura,
assassinatos e censura sistematica, bloqueando toda a dinamica cultural anterior”,
de modo que se transformou numa época de um vazio cultural, onde a énfase
residia na “[...] imposicdo crescente de uma cultura mididtica controlada e
reprodutora da ideologia oficial, mas tecnicamente sofisticada, em especial em seu
olhar televisivo”.

A partir de 1974 até 1985, final do regime militar, com a “distensao lenta e
gradual” (General Geisel) e pela “abertura” (General Figueiredo), percebe-se a
diminuicdo da violéncia, de modo que, como demonstra Rubim (2007), inUmeras
iniciativas na area politica e cultural tiveram espaco, destacando-se: o primeiro
Plano Nacional de Cultura, em 1975; a criacdo da Fundacédo Nacional das Artes, em
1975; a criagdo do Centro Nacional de Referéncia Cultural, em 1975; a criagdo do
Conselho Nacional de Cinema e da Radiobras, ambos em 1976; e, também, a
criagdo da Fundacao Pr6-Memoria, em 1979.

Desta feita, € somente depois que se inicia a década de 1970 que, com a
crise da ditadura militar, um grupo de intelectuais liderados por Aloisio Magalhaes e
outros vinculados a atividades “modernas”, e ligados as areas do design, da
informatica e da industria, assumem um discurso que trazia uma concepcao
diferente de patriménio cultural. Uma concepg¢édo que deixava de lado o discurso
vigente que, levado até entdo pelos intelectuais modernistas, atribuia ao processo
seletivo dos bens apenas as producbes de elites, privilegiando os monumentos
identificados da cultura luso-brasileira, correspondente a cultura dominante.

Esses intelectuais, utilizando de uma nova estratégia de discurso da
identidade nacional, tomam como referencial as narrativas historicas e

antropoldgicas sobre o Brasil os quais viam, como demonstra Fonseca (1997, p. 14),
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[...] na area da cultura ‘marginal’ [e] no conjunto das politicas estatais, um
espaco possivel de resisténcia ao regime autoritario. Seu objetivo Ultimo era
justamente o de ampliar o alcance da politica federal de patriménio, no
sentido de democratiza-la e colocé-la a servico da construgdo da cidadania.

Ou seja, sua atengcdo com o saber popular, 0o artesanato e as tecnologias
tradicionais, como evidencia Rubim (2007), retomando ao pensamento inicial de
Mario de Andrade.

Este referencial histérico e antropolégico se da mediante o novo quadro
apresentado no pais, segundo a analise de Fonseca (1997), decorrente de grandes
mudancas no modelo de desenvolvimento brasileiro, nas décadas de 1950/60,
época da industrializacdo, da urbanizacdo, da interiorizacdo, estimuladas pela
construcdo de Brasilia, gerando consequéncias na preservacdo do modelo de
desenvolvimento, uma vez que a ideologia deste novo grupo se opde a continuidade
e tradicdo, repercutindo nos niveis simbdlico, econébmico e social, devido ao
processo de migracao para as capitais e a valorizagdo do solo urbano, interferindo
no processo de preservacao do patriménio edificado, bem como no paisagistico.

Surge assim uma discussao para modernizar os bens tombados, atualizar a
composicdo do patrimonio, modificando o carater elitista na sele¢éo e no trato dos
bens culturais, que excluia as manifestagdes culturais populares. Nesse sentido,
substitui-se o “patrimdnio historico e artistico” pela nogdo de “bens culturais”, e ao
tratar-se da “cultura brasileira” passou-se a privilegiar mais o presente do que o
passado, tendo em vista o contexto da vida cotidiana da populacdo. E, ainda, entre
outras mudancas, como lembra Fonseca (2000, p. 83): “[...] foi introduzida no
vocabulario das politicas culturais, a nocdo de ‘referéncia cultural’ e foram
levantadas questdes que até entdo ndo preocupavam aqueles que formulavam e
implementavam as politicas de patrimonio”.

E com esta visdo de diversidade e o constante processo de formagao cultural
do povo brasileiro que Gongalves (1996, p. 56) esclarece,

Diferentes formas de “cultura popular’ sdo valorizadas e opostas a assim
chamada alta cultura: arte e arquitetura popular; diferentes tipos de
artesanato; religides populares, culturas étnicas; esportes; festas populares;
etc. Esses bens culturais sédo valorizados ndo por uma suposta
exemplaridade, mas como parte da vida cotidiana e como formas de
expressdo de diferentes segmentos da sociedade brasileira. As diferentes
formas de cultura popular séo vistas como a fonte mesma de uma “auténtica
identidade nacional.
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Desse modo, temos que, Aloisio ndo compartilha da visdo de Rodrigo, como

nos mostra Gongalves (1996, p. 102-103), “[...] para quem a principal causa do
desaparecimento e da destruicdo do ‘patrimonio cultural’ consiste na ‘indiferenca’ da
populagdo”, mas antes essa suposta “indiferenga”, nada mais é “[...] que efeito de
politicas culturais que ignoram a complexidade e a diversidade da sociedade e da
cultura brasileira”.

E ainda, na narrativa de Rodrigo, o instrumento central de apropriacdo da
cultura nacional é o tombamento, que funciona bem com objetos como monumentos
e obras de arte. Ao que Aluisio questiona, segundo Gongalves (1996), o tipo de
procedimento que deveria ser feito, quando o bem cultural fosse classificado como
uma atividade cultural, tais como: praticas artesanais, rituais, celebragdes religiosas,
festas populares, etc..

O que se evidencia no pais, em meados dos anos 1970, no momento do
processo de abertura democrética, apés o regime politico militar, € um discurso
democratico da diversidade cultural que traz consigo uma representacao pluralista
de nacdo que € incorporado a Constituicdo Federal de 1988 e que, conforme o
IPHAN (2000, p. 12), “[...] incorpora a visdo antropoldgica (e muito mais democrética)
da cultura e das nog¢fes de bem cultural, dindmica cultural e de referéncia cultural”.

Tem-se ainda que varias iniciativas realizadas na década de 1980
contribuiram para o processo de sensibilizacdo do Congresso Nacional, como
mostra Castro; Fonseca (2008, p. 15): “[...] a protecdo do Estado em relacdo ao
patrimbénio n&o-consagrado, vinculado a cultura popular e aos cultos afro-
brasileiros.” Em 1985, o tombamento da Serra da Barriga, em Alagoas, onde os
guilombos de Zumbi se localizaram; e, em 1986, o tombamento do Terreiro da Casa
Branca, na Bahia, um dos mais antigos centros de candomblé baiano. Decorre disto,
como coloca o referido autor, que essas acoes, “[...] ainda em carater experimental e
nao-sistematico, sedimentam no pais a no¢cdo mais ampla de patrimoénio cultural.”

E, portanto, somente na década de 1980 que a nocdo de patriménio €
ampliada por uma aproximacdo desta com as Ciéncias Sociais, momento em que
essa nogao passa a incorporar o conceito de cultura que se baseia, segundo Freire
(2005, p. 13), “...] na ideia de que manifestagcbes coletivas — como as festas
populares —, saberes e modos de expressdo diferenciados, especificos de
determinados grupos sociais, podem ser vistos como referéncias culturais”.

Com o fim da ditadura militar, alguns intelectuais e setores artisticos,
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reivindicam ao novo governo democratico o reconhecimento da cultura e €, entéo,

criado o Ministério da Cultura, sendo essa implantacdo do ministério realizada, como
mostra Rubin (2007; p.107), no “[...] longo periodo de transicdo e construcdo da
democracia (1985-1993), que compreende os governos José Sarney (1985-1989),
Collor de Melo (1990-1992) e Itamar Franco (1992-1994)", periodo este, onde “as
ambiguidades serdo todas”, visto que neste periodo de nove anos passaram dez
ministros?2.

De 1995 a 2002, no governo Fernando Henrique Cardoso, o mercado €
concebido como o centro, substituindo o Estado em praticamente todas as areas,
inclusive na Cultura, havendo um estimulo a utilizacdo das leis fiscais. Para
exemplificar, Rubin (2007, p. 109) aponta “[...] a publicacdo mais famosa do
Ministério naqueles longos oito anos sera uma brochura intitulada Cultura € um bom
negocio (Ministério da Cultura, 1995)”.

Desse modo, como mostra Rubin (2007, p. 110), tem-se que “...] com
excecdo de algumas politicas setoriais, como a de bibliotecas e patriménio (Projeto
Monumenta) e a legislacdo acerca do patrimdnio imaterial” este governo pouco [ou
guase nada] colaborou para consolidacao institucional deste Ministério.

J& o governo de Luiz Inacio Lula da Silva (2002-2010) priorizou dois temas,
como aponta Rubim (2008, p. 194), na medida em que, em primeiro lugar, “[...]
enfatizou continuamente o papel ativo do estado na formulagdo e implementacéo de
politicas de cultura”; e a luta contra o autoritarismo e o elitismo, com a ampliacdo de
cultura numa perspectiva “antropolégica” de modo que esse deixa de se limitar a
cultura culta (das elites) e abre “[...] suas fronteiras para outras modalidades de
culturas: populares; afro-brasileiras; indigenas; de género; de orientacdo sexual; das
periferias; da midia audiovisual; das redes informaticas, etc.”.

No final do governo de Luiz Inécio Lula da Silva foi instituido também, através
da Lei 12.343, de 2 de dezembro de 2010, o Plano Nacional de Cultura (PNC), que
criou o Sistema Nacional de Informacdes e Indicadores Culturais (SNIIC), que passa
a prever metas para a area da cultura a serem atingidas até 2020, voltadas para a
protecdo e promocao da diversidade cultural brasileira, que vém sendo
implementado no atual governo de Dilma Rousseff (2011-2014).

Neste sentido, merece destaque apontar os objetivos do PNC, os quais

22 Criado em 1985; desmantelado por Collor e transformado em Secretaria em 1990; e novamente
recriado em 1993 por Itamar Franco.
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visam, sobretudo,

[...] o fortalecimento institucional e definicdo de politicas pulblicas que
assegurem o direito constitucional a cultura; a protecao e promoc¢édo do
patriménio e da diversidade étnica, artistica e cultural; a ampliagdo do
acesso a producéo e fruicdo da cultura em todo o territério; a insercdo da
cultura em modelos sustentaveis de desenvolvimento socioecondmico e o
estabelecimento de um sistema publico e participativo de gestao,
acompanhamento e avalia¢do das politicas culturais (MINC, 2014, p. 1).

Destaca-se o0 excerto do discurso de posse de Gilberto Gil ao assumir o
Ministério da Cultura por acreditar nesta pratica: “[...] formular politicas publicas para

a cultura é, também, produzir cultura” (GIL, 2003, p. 11).

6.3 A PATRIMONIALIZACAO DAS RUINAS MISSIONEIRAS

No final do século XIX, varios foram o0s viajantes-pesquisadores que
estiveram na regido das missdes para avaliar as oportunidades de desenvolvimento.
As cronicas, registros de viagens, relatérios técnicos iam se contrapondo a
historiografia oficial que, conforme Espirito Santo (1999), eram muitos o0s
historiadores que defendiam erroneamente ser aquela regido do noroeste do estado
do Rio Grande do Sul, uma “terra de ninguém”, o que acreditamos fazer parte das
ideias fundamentais de Pollak (1989), ao colocar a memoaria a partir das relagdes de
poder, ou seja, considerar a histéria a partir do ponto de vista dominante, isto &,
negando e mesmo excluindo a existéncia das minorias.

Contudo, apesar de trabalharem independentes, tanto Argentina como Brasil
passam a pensar a regiao praticamente no mesmo periodo, com o fortalecimento de
seu patriménio cultural — as ruinas jesuitico-guaranis, com o intuito de, através de
acdo preservacionista, criar as politicas de identidade e pertencimento nacional.
Como demonstra Williams (2012, p. 281), “[...] um patriménio cultural delimita
territérios nacionais no espaco e no tempo. Materializa memodrias nacionais,
canoniza tradigdes culturais e celebra herdis patrios”. E ainda, através de “[...] ‘bens’
patrimoniais — tangiveis e intangiveis — desempenham um papel essencial nos
processos culturais e politicos associados a construcdo do Estado”.

Assim, os bens patrimoniais justificam a criagcdo, no Brasil, em 1937, do
Servigo do Patriménio Historico e Artistico Nacional (Sphan), que designa as Ruinas

de S&o Miguel das Missbes, como patrimbnio histdrico e artistico nacional em 1938,
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e a Comisién Nacional de Museos, Monumentos, y Lugares Histéricos (CNMMLH)

da Argentina, fundada em 1938, conferindo designacéao similar as ruinas em San
Ignacio Mini e Santa Maria La Mayor, dois anos depois, e, segundo Williams (2012,
p. 287), “[...] a l6gica das fronteiras nacionais ficou evidente nos formatos assumidos
pela conservacdo das missdes no Brasil e na Argentina”, e ainda, “[...] as Missoes,
gue haviam se tornado monumentos, possibilitaram aos nacionalistas de todas as
correntes ideoldgicas a habilidade de reivindicar as Missfes como ancoras e limites
do passado nacional’.

Apés a restauracdo das ruinas nos dois paises, San Ignacio e Sdo Miguel, o
movimento de visitantes foi baixo nas primeiras décadas, sé modificando-se a partir
dos anos de 1970/80, com a crise econdmica deste periodo, momento em que se
passou a pensar em alternativas de superacdo, criando-se um movimento de
reconhecimento do passado reelaborado a partir dos interesses do presente.

Assim, usando as palavras de Williams (2012), foi desenvolvida uma cruzada
regional do patriménio com implicagbes econdmicas, utilizando-se do turismo
patrimonial como uma forma de promover o fluxo de pessoas para a regido das
MissGes?®. Outras acdes complementavam as intengcGes como aponta Williams
(2012, p. 290),

Finalmente, as implicagdes culturais de um patrimbnio regional eram
considerdveis: uma distinta identidade missioneira tomou forma mais
definida em toda a regido, onde a politica partidaria regional, os livros
escolares e os rituais locais passaram a exaltar uma mitologia das missdes
gue tornou as ruinas um sinénimo do distrito das missdes, um lugar especial
e, a0 mesmo tempo, elevou o irméo jesuita Montoya, 0 guerreiro guarani
Sepé Tiaraju e o caudilho uruguaio Andresito Guacurari a heréis regionais.

No contexto da crise da década de 1970, as liderancas intelectuais e
empresariais da regido das Missdes, descontentes com 0s rumos econOmicos e
culturais da regido, negociam um arranjo identitario especial, levando em conta a
histéria do passado jesuitico-guarani para embasar uma nova representagcdo como
forma de enfrentar as adversidades decorrentes da situacéo criada pela crise. Como
assevera Pommer (2008, s.p.), cria-se uma identidade missioneira, no noroeste do

23 Nesse sentido, em 1975, aponta Williams (2012, p 289-290), “[...] as Secretarias de Turismo e
Educacdo do estado do Rio Grande do Sul criaram uma comissdo que objetivava transformar Sao
Miguel em uma grande atracéo turistica, apresentando um espetéaculo de luz e som, dentre outras
atragdes”. Na mesma ocasido, “[...] o Banco Interamericano de Desenvolvimento ofereceu ajuda aos
governos argentino, brasileiro e paraguaio para que desenvolvessem turismo na regido das missdes
e de Iguagu”.
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Rio Grande do Sul, de

[...] um tempo vivido por povos guaranis, cujas referéncias acabaram sendo
apropriadas por descendentes de outros grupos étnicos que chegaram no
final do século XIX bem como no século XX e cuja relagdo com os primeiros
esta apenas no lugar ocupado e na presentificacdo do passado.

Ainda complementa Pommer (2009, p. 64),

[...] dados os movimentos de restauracdo de monumentos e da elaboracéo
de projetos visando o desenvolvimento econdmico, os referenciais histdricos
da regido tém sido repensados e retomados para a projecao e viabilizagao
turistica de toda a area.

Nesse sentido, surgem os Projetos Caminhos das Missdes, “[...] um roteiro
mistico cultural-histérico de caminhadas através dos 7 Povos das Missdes”; e Rota
Missdes, que objetivam “[...] trazer novas oportunidades para a regido interligando
0os setores de turismo, agronegoécio e artesanato, numa proposta Unica de
desenvolvimento” (POMMER, 2008, p. 59).

No entanto, a0 mesmo tempo em que ha um embaralhamento das fronteiras
provocado pela unificacdo dos mercados, pela ideia de “aldeia global”’, das relacdes
mundiais intensificadas, contraditoriamente 0s espacos sociais a partir da prépria
territorialidade cobram a sua relevancia e fazem crescer o0s sentimentos de
nacionalidade e de regionalidade, na medida em que para gue possamos nos situar
no mundo, precisamos partir de nosso espaco, de nosso proprio territério. Isso

ocorre, conforme Pommer (2008, p. 79), com

[...] a intensificacdo dos movimentos regionais, nas Ultimas décadas, se
deve ao fato de que o processo de mundializacdo cultural, ao mesmo tempo
em que buscou promover a desterritorializag@o cultural, também trouxe a
tona questdes relativas as tradi¢fes, as identidades e as necessidades de
classificacdes regionais a partir da afirmacgéo das diferencas entre os grupos
sociais.

E com esta perspectiva de atrair investimentos e estimular o crescimento
econdmico que alguns municipios, e mesmo regides, buscam elementos locais para
a afirmacdo de sua identidade. Desta feita, na contracorrente do processo de
massificacdo cultural imposta pela globalizacdo dos mercados, o Brasil, a partir de

diferentes identidades regionais, comeca a produzir uma tradicdo identitaria
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inventada?®#, que se firma no ambito de diferentes culturas e tradicdes locais que, no

caso da regiao das Missfes no Rio Grande do Sul, culminam na criacédo daquilo que
comumente denominamos na literatura especializada de “missioneirismo”.

Com este objetivo, foi produzido um tipo de missioneiro caracterizado com a
identidade regional, o que Pommer (2009) diz ser perceptivel em dois niveis de
producdo simbdlica: 0os monumentos representativos do passado historico
reducionais que compdem a paisagem missioneira original, e outros monumentos e
elementos agregados intencionalmente, sobrepostos aos originais que articulam a

memoria local. Nesse sentido,

Os monumentos originais s8o as ruinas remanescentes da época
reducional, a estatuaria, eventuais instrumentos musicais, 0s
documentos historicos preservados, que vao desde relatos
administrativos até os doutrinarios. Os novos monumentos aqui
referidos sdo as placas de identificacdo localizadas nas estradas de
acesso aos municipios da regido, os seus poérticos de entrada, a
arquitetura urbana, os museus, as casas de cultura, os brasdes, 0s
hinos e as bandeiras municipais; assim como as cruzes missioneiras
encontradas nos trevos de acesso as sedes municipais. Também as
identificagGes de casas de comércio e de prestacao de servicos em
geral; acdes e producdes de liderancas politicas e intelectuais da
regido, como feiras, seminarios, simpoésios, livros histéricos, poesias,
musicas, artesanato e projetos de desenvolvimento turistico, além
dos préprios historicos de fundacé@o e/ou criagdo de cada municipio,
ou seja, todo e qualquer elemento que permita estabelecer a
articulacdo do passado com o vivido do grupo (POMMER, 2009, p.
65).

Assim, a memoria é considerada a partir de uma dimensao cultural e
imaginaria da sociedade, uma vez que as representacdes do passado sdo criadas
e/ou recriadas e projetadas nesses espacos.

Por outro lado, vale lembrar que desde que Aloizio Magalhdes esteve a frente
das politicas culturais e que se engajou na indicacdo das Missbes brasileiras a
Patrimoénio da Humanidade, uma vez que, como Williams esclarece (2012, p. 294),
“[...] reconhecia que o ‘estado’ jesuita transcendia as fronteiras politicas modernas.
Ela situava o sistema das miss@es no contexto do fenbmeno global do colonialismo”,
e ainda, esse reconhecimento era plenamente justificado, uma vez que o Comité do

Patrimoénio Mundial, por meio do Fundo do Patriménio Mundial, como afirma Williams

2 Nesse sentido, Hobsbawm; Ranger (1984, p. 9) explica “tradigdo inventada”, como “[...] um
conjunto de préticas, normalmente reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas; tais praticas,
de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeticdo, o que implica, automaticamente; uma continuidade em relacdo ao passado. Alias, sempre
gue possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um passado histérico apropriado”.
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(2012, p. 291), oferecia

[...] suporte financeiro emergencial para a estabilizagdo e restauragéo de
sitios em perigo. Sitios de patriménios mundiais bem-cuidados eram
habilitados a receber ajuda financeira maior, por meio de programas de
desenvolvimento internacionais, de filantropia corporativa e da crescente
industria do turismo cultural.

Embora, Aluizio Magalh@es tenha falecido repentinamente em meio a esse
processo, 0 seu sucessor, junto com o governo do Rio Grande do Sul, e apoio total
da UNESCO, levou adiante a sua intencdo de alcancar o status de Patriménio da
Humanidade para as Missdes. Enquanto a candidatura a patrimdénio mundial
ganhava forca no Rio Grande do Sul, e o processo tramitava na Unesco, 0S
ministros da Cultura da Argentina, Brasil e Paraguai se encontraram para discutir,
conforme Williams (2012, p. 292), “[...] a possivel coordenacdo de estratégias
preservacionistas em toda a regido das missdes, incluindo a candidatura a
patriménio mundial abrangendo os sitios localizados nas nagdes constituintes”.

Assim, de acordo com Williams (2012, p. 294), “[...] a solicitagao brasileira por
Sao Miguel foi a primeira a ser aprovada no final de 1983”, e no ano seguinte, “[...] a
solicitagdo Argentina para incluir San Ignacio Mini, Santa Ana, Loreto e Santa Maria
La Mayor na Lista do Patriménio da Humanidade que foi aprovada”. Devemos
lembrar que, para solucionar problemas estruturalmente comuns da América Latina
e seus diferenciados desdobramentos, criou-se através do Tratado de Assuncdo de
1991 o Mercado Comum do Sul (MERCOSUL) que inicialmente, segundo Pippi

(2005, p. 7) visava a coordenar

[...] agBes conjuntas na &rea econ6mica, sua plena viabilizacéo pressupfe o
desafio da integracao cultural, o que, por sua vez, tem gerado uma série de
considera¢bes em torno de temas histéricos, identitarios, patrimoniais e
preservacionistas, comuns a formacéo nas nacdes componentes,

Nesse sentido, essa alianca comercial estabelecida entre Argentina, Brasil,
Paraguai, e posteriormente o Uruguai, objetivava dinamizar a economia regional,
movimentando entre si mercadorias, pessoas, forca de trabalho e capitais, 0o que
culminou a partir de 1996 na criagdo do Projeto Misiones Mercosul Cultural,
incluindo o Circuito Turistico Internacional das Missdes Jesuitico-Guaranis, que
Williams (2012, p. 298) justifica como,
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Falando diretamente as aspiracdes de um bloco cultural integrado, a regido
das missdes tinha uma histoéria compartilhada, principalmente, durante as
épocas jesuiticas e de independéncia; a regido era o lar de um grupo étnico
— os falantes de guarani — que transcendia fronteiras nacionais; e,
finalmente, a regido gozava da honra singular de abrigar o primeiro
patrimbnio da humanidade transnacional. As MissBGes ofereciam um modelo
ja pronto de integracdo cultural que transcendia as fronteiras dos Estados-
nacéo.

Por sua vez, a UNESCO foi solidaria aos aspectos multilaterais do Mercosul
Cultural, bem como os ministros da Cultura dos respectivos paises, como 0s
recursos econdmicos e humanos foram favoraveis a preservacdo desse valioso
legado, permitindo acfes politicas que fortaleciam a integracéo sub-regional no que
diz respeito a dimenséo cultural. Algo que vem a evidenciar os multiplos “lugares de
memoria”, decorrentes do periodo de cerca de 150 anos — dos séculos XVII e XVIII —
gue resultou na implantacao, desenvolvimento e decadéncia das Missfes realizadas
pela Companhia de Jesus com o povo Guarani.

E o momento entdo, de nos ocuparmos da noc¢ido de patrimonio em si, do
Inventario Nacional de Referéncias Culturais e do modo como a luz da relagdo que
se estabelece entre os primeiros sdo percebidas, e como se deu o processo de

registro das Ruinas de S&o Miguel no final do ano de 2014.
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7 ANOCAO DE PATRIMONIO EM SI, O INRC E AS RUINAS DE SAO MIGUEL

7.1 ANOCAO DE PATRIMONIO EM SI

Pensar e discutir o significado daquilo que hoje a ciéncia moderna, em
especifico, e os meios académicos em geral compreendem como patriménio nao &
uma tarefa facil, e envolve uma gama de sentidos e interpretacfes acerca de seu
uso. Como mostram Gondim; Meirelles (2014, p. 316), “[...] enquanto categoria
substantiva, patrimbnio se refere a algo que pertence a alguém, que envolve
propriedade ou mesmo um espolio”. Assim, “[...] ndo nos interessa aqui o sentido
strictu deste, mas o0 modo como este cognato assume diversos matizes e sentidos a
partir de como € adjetivado”.

Quando adjetivamos algo, denotamos ao substantivo certa qualidade ou
caracteristica que o torna incomum e, na maioria das vezes, fazemos esse uso para
denotar uma natureza ou sentido outro que traz consigo certa analise valorativa
ligada a uma interpretacdo subjetiva que reconstréi o proprio sentido e significado
daquele que foi substantivado. E o caso, por exemplo, de quando nos referimos aos
bens de natureza imaterial na medida em que a adjetivacdo do termo retira dele a
sua propriedade econdmica em si e Ihe impinge um valor que escapa ao regramento
do mercado e Ihe coloca em outro circuito de circulagdo (ZELIZER, 1985, 1992,
2005) no qual, esse bem pode, ou ndo, assumir valor maior, em fungédo de sua
tangibilidade (MEIRELLES; PEDDE, 2014). Sendo assim, parte-se do pressuposto
de que o conceito de patriménio €, em si, um conceito polissémico.

Contudo, para se pensar o modo como esses sentidos e adjetivacbes sao
e/ou foram construidos ao longo dos anos é preciso levar em consideracdo 0s
contextos historicos de como o “patrimbnio cultural brasileiro” ligados a preservacéo
e registro de bens de natureza material e imaterial foi conduzido pelas politicas
publicas e, ainda, a maneira como o0 conceito — patrimoénio — foi sendo construido no
interior de diversas politicas, assumindo interpretacdes e sentidos diversos, algo que
se faz presente em grande parte dos documentos e materiais disponibilizados pelo
IPHAN na atualidade (GONDIM; MEIRELLES, 2014).

Sentidos e significados que, como afirmam Gondim; Meirelles (2014, p. 317),
“[...] se fazem presentes também nos processos de inventario e registro de

referéncias culturais feitos pelo IPHAN e/ou por agentes e/ou orgaos a ele ligados”,
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como € o caso, ‘do Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC)

Comunidade Mbya Guarani”.

As primeiras politicas publicas de patrimbénio no Brasil visavam descrever a
formacdo da nagdo e de uma identidade cultural brasileira, que ficaram restritas as
expressdes de apenas algumas referéncias culturais de origem europeia,
predominantemente a portuguesa. E ainda que a funcdo do patriménio estava
restrita a protecao fisica do bem. Ora, neste caso, perdia-se de vista o significado

simbdlico do patrimbnio, como Fonseca (2009, p. 59) justifica,

Para que essa fungdo se cumpra, é necessario que a agao de “proteger”
seja precedida pelas ac¢des de “identificar” e “documentar” — bases para a
selecdo do que deve ser protegido -, seguida pelas a¢des de “promover” e
“difundir’, que viabilizam a reapropriagdo simbdlica e, em alguns casos,
econdmica e funcional dos bens preservados.

Contudo, para que diferentes grupos sociais tenham representatividade e
possam se reconhecer nele, ou seja, em determinado bem de natureza material ou
imaterial, faz-se necessario que a no¢cdo de patriménio em si leve em conta a
diversidade social e cultural do pais, o que ja havia sido previsto por Mario de
Andrade na década de 1930 e por Aloisio Magalhdes nas décadas de 1970/80 que,
posteriormente, influenciaram a Constituicdo de 1988 com uma nova abordagem
para o patrimdnio nacional, que incluia os bens de natureza material e imaterial, que
segundo Sant’ Anna (2009, p. 59), nos remete a bens “[...] portadores de referéncia
a identidade, a acdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira”. Algo que, apdés 12 anos da promulgacdo da Constituicdo, foi
operacionalizado com a promulgacdo do Decreto 3.551/2000.

Neste Decreto cria-se 0 registro, analogo ao tombamento, porém como
esclarece Sant'Anna (2009, p. 55) “..] ndo é um instrumento de tutela e
acautelamento”, mas acima de tudo, “[...] um recurso de reconhecimento e

valorizacdo do patrimdnio imaterial”’, ou seja,

O registro corresponde a identificacdo e a producédo de conhecimento sobre
o bem cultural de natureza imaterial e equivale a documentar, pelos meios
técnicos mais adequados, o passado e o presente dessas manifestacoes,
em suas diferentes versdes, tornando tais informacdes amplamente
acessiveis ao publico. O objetivo é manter o registro da memoéria desses
bens culturais e de sua trajetéria no tempo, porque s assim se pode
“preserva-los” (SANT'ANNA, 2009, p. 55).
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Como se percebe aqui, o procedimento adotado para o Registro de um bem

imaterial difere daquele observado para outro bem de natureza material, por ser
fundamentado em conceitos de permanéncia e autenticidade, tendo como
instrumentos a intervencédo, restauracdo e conservacao enquanto que, no que se
refere aos bens culturais de natureza imaterial, a sua manutencdo se da pela
constante atualizacéo.

Isto porque os bens de natureza imaterial sdo bens processuais que
envolvem determinados saberes, celebracdes, formas de expresséo e lugares, que
um grupo atribui um sentido especial e a este da tangibilidade (MEIRELLES,;
PEDDE, 2014). E, desta forma, sdo agregadas ao patrimbnio, as referéncias
culturais e as manifesta¢gdes sociais.

Ja o Registro, como esclarece Castro; Fonseca (2008), nada mais é do que o
seu reconhecimento efetivo por parte do Estado e de seus representantes legais, no
caso o IPHAN, de que um determinado bem ou pratica cultural representa um dado
grupo, um dado modo de vida, um determinado modo de saber fazer, etc., sendo
também a expressao de sua diversidade, reconhecida e inventariada. Neste sentido,
tem-se que a ideia de patrimdnio cultural imaterial relaciona-se, especificamente, a
saberes, oficios, festas, rituais, expressdes artisticas e ladicas que se integram a
vida de diferentes grupos sociais e sdo uma referéncia que constitui sua prépria
identidade per si, para si e para 0s outros.

Assim, a legitimidade de um bem patrimonial imaterial é auferida pelo IPHAN
com o seu Registro que é conferido por meio do Inventario Nacional de Referéncias
Culturais (INRC), que é a metodologia utilizada, foi criada pelo IPHAN na busca de
colocar em destaque, segundo Castro (2008, p. 19), “[...] a sua relevancia para a
memoria, a identidade e a formagao da sociedade brasileira”. Ressalte-se que o
Registro constitui-se em algo que, num dado tempo, atribui valor e tangibilidade a
determinada referéncia que faz parte de determinada pratica cultural que, no
momento de sua realizacdo, € tida como representativa de um dado momento
histérico e/ou de uma época. Assim sendo, € natural que o IPHAN a cada 10 (dez)
anos faga uma reavaliagdo, na medida em que essas diferentes culturas ndo se
encontram isoladas no tempo e no espacgo, mas permanentemente em contato e em
processo de fricgdo interétnica, como apontou Farias (2006).

Desta feita, tem-se entdo que o INRC foi desenvolvido para identificar e

levantar a diversidade cultural brasileira de natureza imaterial e consiste num
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procedimento de investigacdo e documentacdo do bem imaterial que objetiva a

salvaguarda dos elementos culturais do povo brasileiro, sendo sua realizacdo e
acompanhamento uma responsabilidade do Governo Federal, que permite, segundo
o IPHAN (2010, p. 20), “...] uma adequada compreensao dos processos de
formacado histérica, producdo, reproducdo e transmissdo que caracterizam esse
bem, assim como das condi¢cdes, dos problemas e dos desafios para sua

continuidade”.

7.2 O INRC: O QUE E, PARA QUE SERVE E SOBRE SEU CONTEUDO

Por mais de sessenta anos, o IPHAN na conducéo da Histéria do Patrimoénio
Cultural no Brasil tombou monumentos de “pedra e cal’, bem como, durante todo
esse tempo, fortaleceu uma ideia conservadora e elitista acerca dos critérios
adotados para o tombamento, 0s quais terminaram por privilegiar bens que se
referem aos grupos sociais de tradicao europeia.

No entanto, com o Inventario Nacional de Referéncias Culturais (INRC), a
partir de 2000, esse quadro comeca a mudar. E ndo mais somente aqueles bens
identificados com as classes dominantes s&o inventariados, registrados e tombados,
de modo que comeca a modificar a ideia do patrimoénio cultural de uma sociedade
como aquele que esta ligado exclusivamente a grupos majoritarios, e se passa a
privilegiar também aqueles relacionados a histéria e & memoria de grupos étnicos,
politicos e religiosos minoritarios e ndo hegeménicos como, por exemplo, aqueles
relacionados as artes de fazer e ao saber-fazer de populacdes ribeirinhas, dos
negros, dos indios, etc.; 0s quais passam a ser tidos e avaliados a partir da otica da
diversidade, com vistas a se incorporar aquilo que é, também, a expressao ultima
dessa diversidade, e que se faz presente em diferentes matrizes culturais nao
hegeménicas que “fazem do brasil, Brasil” como quer DaMatta (1986).

Ressalte-se que essa conduta certamente contribuiu para a preservagao de
edificacdes e obras de arte monumentais, pois relacionava a nocao de conservacao
a ideia de imutabilidade e centrava seu olhar muito mais no objeto e quase nada nos
sentidos que lhes eram atribuidos ao longo do tempo, como demonstram Meirelles e
Pedde (2014), ou seja, do modo como esses lugares e espacos de memdria, como
guer Nora (1993), sdo semantizados e ressemantizados ao longo do tempo.

Por outro lado, alguns autores entendem que o bem material ou tangivel
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carrega em si sua imaterialidade ou intangibilidade, em outras palavras, 0 seu

significado simbdlico, como ressalta Chagas (2009, p. 98-99) “[...] que na
preservacao dos denominados ‘bens culturais tangiveis’ busca e assenta sua
justificativa ndo na materialidade dos objetos, e sim nos saberes, nas técnicas, nos
valores, nas fun¢des e nos significados que representam e ocupam na vida social’,
ou seja, “[...] é possivel sustentar que aquilo que se quer preservar como patriménio
cultural ndo s&o os objetos, mas seus sentidos e significados”, isto €, “[...] aquilo que
confere sentido ao bem tangivel é intangivel”.

Com a adocao da pratica do Inventario e Registro, a concepg¢éo antropolégica
de cultura passou a dar voz e existéncia a determinadas praticas culturais
minoritarias, como registram Gongcalves (2009), Sant’/Anna (2009), Fonseca (2000),
Abreu (2009) e Chagas (2009). Praticas essas que possuem assento em diferentes
lugares e se mostram expressas em muitas festas e espetaculos, informando,
inclusive, como, quando, e em que momento determinados alimentos podem e
devem ser consumidos. Onde a énfase esta muito mais nas relacdes sociais, ou
mesmo nas relagbes simbdlicas que ali s&o tecidas, reiteradas, reificadas e/ou
construidas, do que nos objetos e nas técnicas a estas correlatas.

O Inventério Nacional de Referéncias Culturais (INRC) é a metodologia que
permite ao IPHAN avaliar a real importancia de um determinado bem e/ou referéncia
cultural para que, posteriormente, possa ser feito, ou ndo o seu Registro, e, dai para
diante, inclui-lo no Plano Nacional de Patriménio Imaterial (PNPI) onde,
efetivamente, serdo pensadas e implementadas as politicas de preservacdo e
salvaguarda devidas.

O INRC vai, assim, além da dicotomia entre patrimonio material e imaterial
Chagas (2009) e, como aponta e Sant’Anna (2009, p. 56), toma-os “[...] como faces
de uma mesma moeda: a do patriménio cultural’. Nesse sentido, o Inventario segue
0 estabelecido no Decreto 3.551/2000, assim como o0 Registro do patrimdnio
imaterial, que serdo inscritos conforme explicitado no documento (IPHAN, 2012), em
livros denominados, respectivamente, Livro de registro dos saberes (para registro do
conhecimento e modos de fazer enraizados no cotidiano das comunidades); Livro
das celebracdes (para as festas, os rituais e os folguedos, que marcam a vivéncia
coletiva do trabalho, da religiosidade, do entretenimento e de outras praticas da vida
social); Livro das formas de expressédo (para a inscricdo de manifestacdes literarias,

musicais, plasticas, cénicas e ludicas); e Livro dos lugares (destinado a inscricdo de
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espagos como mercados, feiras, pracas e santuarios, onde se concentram e

reproduzem préticas culturais coletivas), no caso do referido estudo, a Tava teve seu
Registro no dia 4 de dezembro de 2014, portanto, inscrito no Livro dos lugares .

Sendo assim, enquanto método, o INRC prevé trés niveis sucessivos de
abordagem, detalhados por Sant’Anna (2009, p.57), quais sejam:

No levantamento preliminar, s&o realizados pesquisas em fontes
secundarias e em documentos oficiais, entrevistas com a populacdo e
contatos com instituicbes, propiciando um mapeamento geral dos bens
existentes num determinado sitio e a selecdo dos que serdo identificados.
Na fase de identificacdo e documentagéo, sdo aplicados os formulérios do
inventario que descrevem e tipificam os bens selecionados; mapeiam as
relagbes entre os itens identificados e outros bens e praticas relevantes;
identificam-se portanto, os aspectos basicos dos processos de configuracdo
da manifestacdo, seus executantes, seus mestres, seus aprendizes e seu
publico, assim como suas condicdes materiais de producdo (matérias-
primas, acesso a estas, recursos financeiros envolvidos, comercializacéo,
distribuicdo etc.). A etapa inclui ainda uma documentagdo, por meio de
registro audiovisual minimo, ficando seu detalhamento e sua
complementac@o como atividade especializada a ser realizada na fase final
de registro. O estagio seguinte, o registro propriamente dito, corresponde a
um trabalho técnico, mais aprofundado, de natureza eminentemente
etnografica, que poderd ou ndo ser empreendido com vistas a inscri¢do do
bem num dos Livros criados pelo Decreto 3.551/2000. Tais registros
também devem ser periodicamente atualizados, para o acompanhamento
da evolucéo e das transformacgdes sofridas pelo bem.

Apos este detalhamento, fica evidente quais sdo os principais problemas que
colocam em risco a continuidade da existéncia desses bens, como também a sua
forma de producéo, circulacdo e valorizacdo, para que possam contribuir na
melhoria de vida das pessoas que com eles se identificam. Ao que Santos (2013, p.
2) assevera ser essas “[...] trés etapas de trabalho que fazem parte de um mesmo
processo de producdo de conhecimento”, sendo considerado completo o Inventario
“[...] quando o processo de elaboracdo de coletas de dados, articulacdo da base
social e producdo de conhecimento contemplam as fases supracitadas. Isso vale
para todos os inventarios, quer sejam de enfoques tematicos ou territoriais”.

Atrelado ao Registro do bem como Patriménio Cultural do Brasil, faz-se
necessario um conjunto de recomendacdes e acOes para a salvaguarda deste
patrimonio, ou seja, quais as condutas a serem feitas para que o bem cultural seja
preservado, isto é, um planejamento estratégico com ac¢des de curto, médio e longo
prazo a serem executadas de modo compartilhado, com o Estado, a sociedade e os
produtores destas manifestacées.

Dessa forma, como afirma o IPHAN (2012, p. 29), “[...] o plano de salvaguarda
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indica de que forma o Estado e a sociedade agirdo, a partir daquele momento, para

preservar as condicfes que permitem a continuidade da manifestacdo cultural
registrada”, e ainda, a importancia do comprometimento conjunto das instituicées
envolvidas com a execucao das agdes acordadas, bem como “[...] a participagéo dos
grupos e segmentos produtores do bem cultural em todas as etapas de formulacéo
do plano e de realizacdo das agdes previstas”. Sendo a politica de salvaguarda,
portanto, um importante pilar da politica do patriménio imaterial, como afirma Santos
(2013, p. 2), estando ela, portanto, “[...] focada na criagdo de sustentabilidade,

produgao, reproducao e transmissao dos bens culturais imateriais registrados”.

7.3 AS RUINAS DE SAO MIGUEL E A SUA TANGIBILIDADE

7.3.1. Sua assuncgéo e tangibilidade antes do INRC

Para um melhor entendimento do papel dos Mbya-Guarani no processo de
patrimonializagdo da Tava Miri®® (as ruinas remanescentes de S&do Miguel das
Missbes), através da inscricdo no Livro de Registro de Lugares, como lugar de
referéncia do povo Guarani, que se localiza no Sitio de S&o Miguel das Missbes
(RS), e da solicitacédo feita por eles ao Ministério da Cultura/IPHAN, em setembro de
2007, para o reconhecimento por meio do Registro de Bens de Natureza Imaterial da
Tava Miri, como uma referéncia cultural de seu povo, portanto, faz-se necessario
uma pequena digresséo do processo historico dos Guarani.

Como afirma Santos (1991), os guarani-missioneiros tiveram um papel
importante, que vai além da defesa das fronteiras na medida em que auxiliaram na
construcdo e manutencao de obras publicas, tais como fortificacdes, castelos,
pontes, igrejas, assim como, também, colaboraram com a forma¢édo e construgéo
dos aldeamentos das reducdes. No caso de Sao Miguel Arcanjo, Leal (1984)
descreve que o padre arquiteto Gian Battista Primoli, apdés um periodo de
convivéncia com 0s nativos, ensinou-os a confiar no potencial de suas habilidades
manuais. Ao que Baptista (2011, p. 3) complementa, “[...] elas foram erguidas a
partir de esforcos coletivos oriundos da organizacdo de trabalho dos povos

indigenas”. Sendo que, “[...] a igreja de S&o Miguel nado foi construida por Primoli, 0

%5 Questdo essa que retomaremos mais adiante, no item 7.3.3.2, quando ocorre a aprovagdo do
Registro da Tava pelo Ministério da Cultura.
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arquiteto, mas por mais de dez mil indigenas ao longo de dez anos”.

Depois do periodo jesuitico (1626-1768), varios foram os viajantes que
deixaram registros iconograficos, relatoérios, depoimentos sobre a situacdo das
MissBes Jesuitico-Guarani do Rio Grande do Sul, entre eles: Auguste de Saint
Hilaire — 1820/21, Aimé Bonpland — 1831, Arséne Isabelle — 1833/34, Alfred
Demersay — 1846, Martin de Moussy — 1856, Robert Ave-Lallemant — 1858 e
Hemetério José Velloso da Silveira no final do mesmo século.

Nesse sentido, consta no relatério de viagem do botanico francés Auguste
Saint-Hilaire, por ocasido de sua vinda ao Rio Grande do Sul (1820/21), que o
governador Jodo de Deus tencionou fazer reparos nas edificacdes, tendo para isso
reunido material e recursos financeiros, porém o seu sucessor ndo levou adiante o
projeto, tornando inutil todo o seu esfor¢co, ao que Saint-Hilaire (2002, p. 373-374)

fez a seguinte observacao:

[...] S&o Miguel, a mais bem administrada de todas as aldeias que visitei até
agora. [...] S. Miguel é a primeira aldeia onde vejo realizar algumas
reparagdes. Se desde o inicio tivessem cuidado disso, sempre que fosse
necessario, em todas elas, as aldeias ndo estariam em quase total
destruicdo, mas numa regido onde ndo sao reparados os proprios edificios
publicos ndo se pode esperar que o0s administradores, cujo principal
interesse é o lucro, se dessem ao trabalho de mandar fazer reparos nas
edificacbes que ndo lhes pertencem, e de que se importam bem pouco. Nas
aldeias percorridas até agora, as ripas foram substituidas por bambus,
unidos uns aos outros, e atados com cipds. Nenhuma falha se observa nos
madeiramentos.

A primeira providéncia oficial com relacdo aos sitios histéricos missioneiros
ocorreu através do Regulamento de Terras do Governo do Estado do Rio Grande do
Sul, em 1922, através do Decreto n° 3004, de 19 de agosto de 1922,
institucionalizando a categoria dos lugares histéricos. E, ainda, se pensarmos
patriménio como uma nomenclatura oficial que diz respeito a atribuicdo de valor a
um bem pela sociedade, tem-se entdo as Ruinas de S&do Miguel como o primeiro
patrimdnio histérico oficial reconhecido no Estado do Rio Grande do Sul e, a partir
de 1922, teve autorizacdo do seu presidente, Antbnio Augusto Borges de Medeiros,
através da Diretoria de Terras da Secretaria do Estado e Obras Publicas, para a
execucdo de obras de estabilizacdo que assegurassem a sua integridade. Essa
acao se justificava pela ameaca da completa destruicdo dos remanescentes de Sao
Miguel Arcanjo, pela acdo do tempo, da natureza e dos homens que, via de regra,

retiravam pedras das paredes danificadas.
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Segundo Meira (2007), com o Regulamento de Terras do Rio Grande do Sul

de 1922, as ruinas de Sao Miguel Arcanjo ficaram definidas como sendo de dominio
publico e, portanto, sua conservacao ficou reservada ao Estado, uma vez que se
caracterizava por ser um lugar notabilizado por fatos relevantes da evolugcao
histérica do Estado Rio Grande do Sul. O curioso do Regulamento é que nao fala em
monumento e sim em lugar, expressao que no final do século XX adquire novo
significado, especialmente no que diz respeito a identidade e pertencimento?®.
Sendo assim, este decreto aponta o sitio arqueoldgico de Sdo Miguel das Missdes,
gue, na ocasiao, encontrava-se em situacdo de abandono e decadéncia como
confirma Pommer (2009), sendo a primeira preocupacao do poder publico estadual
indicando os “Lugares Historicos”.

Apo6s a criacdo do SPHAN e da visita do arquiteto Lucio Costa a varias
localidades da regidao missioneira, tendo este percorrido os “povos” de Sdo Miguel,
Santo Angelo, S&0 Jo&o Batista, S&0 Lourenco, Sdo Luis e S&o Nicolau, no qual
resultou um relatério em que apontava a concentracdo de todo o legado missioneiro
para Sado Miguel Arcanjo, pelo melhor estado de seus remanescentes e, ainda, por
ser este 0 Unico que apresentava interesse arquitetdnico. Neste relatorio, ainda foi
sugerido o tombamento das Ruinas de S&o Miguel Arcanjo como Patriménio
Histérico e Artistico Nacional, o que foi efetivado em 1938. Foi também sugestdo de
Lacio Costa a criacdo de um museu para guardar e expor as imagens e pecas
esculpidas produzidas no periodo das reducdes pelos padres e indios, que se
encontravam espalhadas por diversos locais da regido. E, principalmente, deixar
este acervo no estado do Rio Grande do Sul, ao invés de transportar para outro
museu nacional, uma vez que as pecas tinham grande significado histérico e
permitiriam ao visitante fazer a reconstru¢do do imaginario da vida daqueles povos
nas reducdes, ou seja, um referencial importante para a articulagdo da memoria
coletiva (CARRILHO, 2007).

Golin enfatiza (2014, p. 26) os motivos da patrimonializacdo dos
remanescentes de Sao Miguel, pela importancia histérica que teve para a formacgao

das fronteiras no periodo colonial, como se segue,

O tombamento do povo de Sdo Miguel nédo foi por acaso. Em sua area
urbana viviam 1.368 familias, 0 que equivalia a 6.888 pessoas, conforme

26 Conceitos que n&do nos ocuparemos aqui, mas em estudos posteriores a essa dissertacao.
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censo da época. Em seu extremo fronteirico encontrava-se a estancia de
Santa Tecla, centro de criacdo de enormes rebanhos e guarnicdo militar da
fronteira sul das Missodes.

Apesar das Ruinas de Sdo Miguel ter um importante valor histérico, o fato de
ter sido levado em consideracdo apenas o valor artistico, se deve a alguns fatores
apontados por Fonseca (1997, p. 127), em primeiro lugar, “[...] a constituicdo do
patriménio no Brasil foi realizada a partir de uma perspectiva predominantemente
estética. [...] Nao havia entédo, por parte do SPHAN, uma preocupac¢do em incorporar
0s avancos da historiografia nacional e internacional’. Em segundo lugar, “[...] que o
rigor nas inscricbes ndo era uma preocupacao importante nas primeiras décadas [...]
O principal objetivo era o de assegurar a protecdo dos bens pelo ato juridico do
tombamento”. Em terceiro lugar, “[...] alguns dados levam a supor que a deciséo
sobre as inscricdes muitas vezes era tomada por quem propunha os tombamentos,
ou pelos autores dos inventarios, obedecendo a seus critérios pessoais”. Por fim,
Fonseca (1997, p. 233) afirma que, “[...] o valor histérico era, naquele periodo,
claramente considerado como um valor ‘de segunda classe” e por esta razdo, por
muitos anos, “[...] ndo houve no SPHAN preocupacao em recrutar historiadores nem
em desenvolver critérios préprios e mais elaborados de avaliacdo do valor historico
dos bens que se propunham para tombamento”.

Ainda sobre o valor artistico observado nas primeiras décadas pelo SPHAN, a
nocdo de excepcionalidade leva em consideragdo seus aspectos formais, quais
sejam, no uso dos materiais, do apuro da execugcdo e no seu estado de
conservacgao, como as Ruinas de Sao Miguel Arcanjo.

Ao que complementa Pereira (2013, p. 49),

[...] prevaleceu no periodo inicial de protecdo patrimonial a imagem do Brasil
como um Estado Nac&o moderno vinculado ao passado colonial, o que
conferia centralidade aos bens moveis e iméveis, aos monumentos
histdricos e as manifesta¢des arquiteturais remanescentes que advinham do
periodo embrionario da colonizacdo ibérica no pais. No caso pioneiro de
tombamento no Livro de Belas Artes, em 1938, das Missbes Jesuiticas
Guarani, reconhecia-se, assim, a acuidade da experiéncia artistico cultural,
egressa da relacdo instituida entre a ordem religiosa ocidental e os Guarani
originarios por um século e meio, e que produziu como um de seus efeitos
marcantes uma significativa arquitetura de cunho religioso na América do
Sul, em particular na regido Platina.

O que vem fundamentar o pensamento de Nora (1993, p. 12-13) ao ressaltar

gue os lugares de memodria sdo, antes de tudo, restos.
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Museus, arquivos, cemitérios, [...] tratados, monumentos, sd0 0S marcos
testemunhais de uma outra era, das ilusdes de eternidade. Dai o aspecto
nostalgico destes empreendimentos. [...] S&o os rituais de uma sociedade
sem ritual; sacralizacdes passageiras numa sociedade que dessacraliza;
fidelidades particulares de uma sociedade que aplaina os particularismos;
diferenciacbes efetivas numa sociedade que nivela por principio; sinais de
reconhecimento e pertencimento de grupo numa sociedade que so tende a
reconhecer individuos iguais e idénticos.

Foi s6 na década de 1960, de acordo com Fonseca (1997), que a prioridade
das inscricdes para o SPHAN transferiu-se para o Livro Historico. Assim, além da
conservacao das Ruinas de Sao Miguel Arcanjo, passaram a abranger os cuidados
com a preservacao os demais remanescentes, S&0 Joao Batista, S&o Nicolau e Sao
Lourenco, sendo estes ultimos tombados somente no Livro Histérico. Isto porque a
equipe de responsaveis pelos estudos missioneiros foi ampliada por historiadores,
arqueologos, e outros, tendo, a partir dos anos de 1970, outro referencial para a
pesquisa das antigas reducdes, pois no periodo da “pedra e cal’ a maioria dos
técnicos responsaveis pelo inventario e tombamento era formada por engenheiros e
arquitetos, tendo como foco principalmente as edificacdes e a parte artistica, o que
levou os remanescentes de Sdo Miguel ao tombo apenas no Livro de Belas Artes.

Tem-se que, até o momento em que foi pleiteado o reconhecimento das
Ruinas de Sdo Miguel como patriménio mundial em 1983 pela UNESCO, véarios
beneficiamentos foram feitos. E, em consequéncia disso, 0os remanescentes de Sao
Miguel foram elevados a Patriménio Cultural da Humanidade, por ser o mais
completo entre as trinta reduces das missdes jesuiticas na América e, ainda, tidas
como o testemunho de uma experiéncia social, politica e econdbmica de um periodo
da Histéria.

Cabe lembrar aqui que a UNESCO participa apoiando com acdes de
protecdo, pesquisa e divulgacdo, no aporte de recursos técnicos e financeiros do
Fundo do Patriménio Mundial passando-se, entdo, a ter uma abordagem cientifica
no que diz respeito as obras de intervencdo naquilo que é tido/reconhecido como
patrimdnio missioneiro.

Contudo, quando falamos em patriménio, tal nocdo ndo se reduz
simplesmente a sua dimensdo material ou filosofica. Mas que, também, essa se
assenta em certo conjunto de representacdes simbdlicas que fazem parte daqueles
gue o reconhecem como tal, seja como forma de reconhecimento de si proprios, de

sua cultura, tradicdo e ancestralidade, como no caso dos Mbya-Guarani, seja pela
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negacgao deste e pela constituicdo de certos elementos diacriticos em relacdo a ele.

Nesse sentido, seja por positivacdo ou negacdo, como bem querem Meirelles;
Pedde (2014), a nocao de patrimdnio serve de assento para a producdo de certas
identidades e modos de estar no mundo, na medida em que € por sua visibilidade
e/ou o0 modo como este é colocado em evidéncia, que diferentes lugares, memoarias

e tradicdes ganham tangibilidade, como asseveram os antropélogos,

[...] o mundo é aquilo que valoramos e desvaloramos em termos do que

comumente denominamos de patriménio cultural e/ou bens culturais é o
resultado dessas conexdes, dessas vivéncias e experiéncias individuais e
que, num determinado tempo e espaco sdo dotados de sentido. E, é no
sentido de pensar essas duas nog¢des — a de patriménio e bem cultural —em
termos de sua tangibilidade que desenvolvemos nosso argumento. Nossa
tese reside, sobretudo, no fato de que quanto maior a tangibilidade concreta
que determinado “bem” assume, maior a sua valoracdo e reconhecimento
no interior de diferentes mercados e circuitos (MEIRELLES; PEDDE, 2014,

p. 3).

Essa ampliacdo da dinamica de preservacao do patrimonio de bens de
natureza processual contribuiu para o0 reconhecimento e valorizagcdo dos
conhecimentos, formas de expressdo dos universos culturais das sociedades

indigenas, ao que Levinho (2009, p. 17) acrescenta,

[...] significou também um avanco ao mudar o eixo dessas relagdes,
resgatando do passado as culturas indigenas existentes no Brasil e
inscrevendo-as no presente, em sua diversidade e especificidade, como
participes igualitarios do patrimonio cultural nacional.

No caso dos Mbya-Guarani que habitam a regido de Sao Miguel, quando
retomam histérias e lugares do passado como, por exemplo, as Ruinas, e as
transformam em um lugar sagrado que em sua cosmogonia assume existéncia,
como escreve Moraes (2010), mais do que o aspecto material das Ruinas, estamos
falando de algo que n&o possui representacdo material e se constitui para esse
grupo como um bem de natureza imaterial.

Neste sentido, como apontam Catafesto de Souza; Morinico (2009, p.308) a
questao indigena reaparece das cinzas a partir de 1970, “[...] quando familias mbyéa-
guaranis passaram a frequentar esse lugar de maneira mais visivel, tornando sua
existéncia cada vez mais evidente aos olhos dos ndo-indigenas”, tanto para os que
moram na cidade, como aos técnicos ligados ao IPHAN que administram o sitio

arqueoldgico, como aos visitantes do Museu das Missfes na cidade de Sao Miguel.
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Contudo, isso nao foi algo tado tranquilo assim e envolveu, muitas vezes,

manifestacdes contrarias a presenca Mbya na cidade de S&o Miguel entre os
periodos de 1970 e 1990, como relatados por Catafesto de Souza; Morinico (2009,
p. 309) quando estes colocam que “[...] na época em que vigorava a intervengao
tutelar feita pelo indigenismo federal, diversas familias mbya da regido foram
arbitrariamente removidas para o interior de terras indigenas. [...] localizadas mais
ao norte”. Assim, em varias ocasides, os Mbya necessitaram abandonar o lugar para
escapar de ameacas fisicas e/ou por intimidacdo, ou ainda, eram impedidos de

permanecer no local.

7.3.2 Sua assuncéo e tangibilidade depois do INRC

Considerando que, como demonstram Catafesto de Souza; Morinico (2009, p.
310-311),

Desde a década de 1990, a UNESCO busca responder a demanda de
certos paises que reivindicam a integracdo de diretrizes voltadas ao
reconhecimento e valorizacdo dos seus bens culturais compreendidos
enquanto parte do Patrimbénio Imaterial da Humanidade. No Brasil, essa
preocupacédo esta presente no projeto de Mario de Andrade que resultou na
criacdo do IPHAN, em 1937.

E que a hostilidade a presen¢a dos Mbya-Guarani na cidade de Sado Miguel
Arcanjo baseava-se na acusacdo de que eles eram impostores, uma vez que eram
considerados como “indios paraguaios”, tem-se que o INRC Comunidade Mbya-
Guarani serve justamente como uma forma de resolver essa celeuma no sentido de
conferir o reconhecimento ou ndo das Ruinas como um lugar de memaria da cultura
Guarani.

Nesse sentido, o INRC Comunidade Mbya-Guarani em Sao Miguel Arcanjo
marcou um longo periodo de interagdo entre os Mbya e o Estado brasileiro em suas
acOes relativas a estes povos indigenas e que os mesmos, conforme o IPHAN
(2006, p. 8), “[...] vislumbraram repercussao internacional dos resultados possiveis
trazidos pela discusséo estimulada durante a aplicagdo do INRC”.

Apesar de se mostrarem contrariados em se sentirem objeto de pesquisa,
como tantos outros projetos ja propostos e, por isso, relutantes em aceitar a
participacdo no INRC, os Mbya-Guarani ao vislumbrarem ganhos étnicos como nos
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afirma o IPHAN (2006), Moraes (2010, p. 34), “[...] como foi o caso da casa de

passagem e da continuidade com a comercializacdo do artesanato no interior do
sitio, que esteve ameagada em algumas oportunidades”. Outro ponto também de
resisténcia apontado no relatério do INRC Comunidade Mbyéa-Guarani, IPHAN
(2006, p. 3), “[...] apenas depois que abandonamos o vicio da entrevista formal, foi
gue os informantes Mby& ficaram tranquilos para falarem mais aberta e
espontaneamente de suas referéncias culturais”, ou seja, eles ndo se adaptaram a
entrevistas formais em questionarios “[...] durante horas a fio, ficando sentados e
com seus corpos inertes”.

Outro ponto relevante do inventario € no tocante a percep¢ao dos Mbya com
relacdo aos habitantes da cidade e com os turistas, que passaram a olha-los e trata-
los de forma diferente, apds dar inicio ao Inventario em que todos os viam com a
equipe inventariante. Como afirma o IPHAN (2006, p. 3), dai por diante, “[...] gerou
uma maior visibilidade e respeito deles junto ao ndo-indigenas da regido e reforcou
sua ligacdo com o Patriménio Historico e Artistico das Missdes Jesuitico-Guarani”.

Desta feita, ao limitar o espaco geografico de abrangéncia do sitio do
Inventario Mbya-Guarani de Sdo Miguel, logo na fase do Levantamento Preliminar,
foi verificado ser impossivel, ficar restrito apenas aos Mbya do municipio de S&o
Miguel, uma vez que a mobilidade é caracteristica fundante deste grupo indigena.
Assim, a solugédo encontrada foi o uso do termo “comunidade” em Sao Miguel para
lidar com os limites geograficos, ficando respaldado, neste caso, destaque no social
e nas relag6es humanas sobre o territério, desligando a pertenca dos Mbya como
exclusiva de Sdo Miguel, reconhecendo assim a sua intinerancia constante, embora
seja a cidade de S&o Miguel, um importante lugar no transito entre Argentina,
Paraguai e o Brasil, sendo entdo definido como o centro do Inventario.

Nesse sentido, na Ficha de Identificagdo: Sitio Comunidade Mbya-Guarani em
Sao Miguel Arcanjo, (IPHAN, 2006, p. 2) a justificativa para “[...] o conceito
‘Comunidade Mby&’ desfaz a rigidez dos critérios burocraticos que impdem a
colocacao de cercas fisicas para demarcar a amplitude de cada sitio protegido”, ou
seja, “[...] o conceito ‘Comunidade Mby&’ produz um deslocamento em diregdo ao
exterior do Parque Arqueolégico de Sdo Miguel Arcanjo”. Na andlise de Santos
(2013, p. 6), “[...] arelagéo cultura, territério e espaco geografico (solo) é crucial para
a compreensdo do recorte territorial, enquanto espaco de significado e a

abrangéncia do bem cultural”’, ou seja, “[...] a pesquisa levara em consideracéo as
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localidades, cujas praticas culturais remetam a construgdo das identidades”, que
neste caso em estudo, sdo as praticas culturais da comunidade do Povo Mbya-
Guarani.

Assim, com o intuito de preservar a integridade do modo de vida Mbya e a
forma diferenciada de ocupacgéo do territorio, pela constante intinerancia de familias
e pessoas, foi que o IPHAN optou por identificar a comunidade Mbya-Guarani, como
o Sitio do Inventario onde as praticas culturais acontecem nas diversas localidades.
Em outras palavras, como afirma o IPHAN (2006, p. 14), “[...] os territérios Mbya séo
entendidos enquanto ‘provincias’ (guara), compostas por uma ou mais aldeias
(tekoa) e diversos acampamentos, todos ligados direta ou indiretamente entre si por
lagos de parentesco e aliangas”. Nesse sentido, “[...] os referidos Guara ndo sao
unidades politicas autbnomas nem permanentes e seus territorios possuem
fronteiras cambiantes”, ou seja, “[...] cada um deles mantendo conexfes com o0s
demais através da estratégia continua da circulacdo, da intinerancia e de visitacdes
mutuas”.

Situacdo prevista e defendida por Cataia (2011, p. 122) ao afirmar que o
territério possui “[...] uma plasticidade que permite novas modela¢cbes”, ao que
afirma Santos (2013, p. 5) quando um determinado territério tem a capacidade de
tornar-se “plastico” em conjunto “[...] com seus atores e praticas culturais permite
gue suas fronteiras/limites se alarguem ou se contraiam em fun¢éo do alcance e dos
intercambios estabelecidos entre os bens culturais”.

Como consequéncia da intinerancia continental da “comunidade” Mbya em
Sao Miguel, o IPHAN (2006, p. 18) entende ser diferente da “[...] nossa topografia
geomeétrica e nossa geografia euclidiana de espacos continuos e lineares”, bem
como ‘[...] algo completamente diferente dos nossos zoneamentos politicos
administrativos”. Nesse sentido, essa rede étnica dos Mbya tem S&o Miguel como
ponto estratégico do ir e vir, do interior do Continente para o litoral ou vice-versa,
sendo, portanto posicdo estratégica “[...] do Tape (caminho) que interliga a Yvy
Mbyté (Centro do Mundo, leste e sul do Paraguai) e a Para Miri (norte da Argentina)
com a Para Guacu (litoral atlantico), conforme IPHAN (2006, p. 2, da Ficha do Sitio
Sao Miguel). Assim, vale lembrar que esta rota em que os Mbyé& estdo em constante
transito faz parte do espacgo geografico compreendido pelo MERCOSUL.

Outro ponto considerado pelos Mbya, para a preservacédo da centralidade da

comunidade em Sao Miguel, além da visibilidade internacional que tem o Sitio, é
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também pela importancia que tem a Tava enquanto simbolo material e espiritual

construido pelos antepassados Guarani.

Importante ressaltar, ainda, que a mais populosa comunidade Mbya do Rio
Grande do Sul é a de Sao Miguel, como registrado no Relatério do INRC
Comunidade Mbya-Guarani (2006, p. 14) sendo esta o principal ponto de referéncia
étnica para toda a regido noroeste do Estado conhecido como “Missées”.

Nesse sentido, apés a fase do Levantamento Preliminar, onde a equipe
inventariante esclareceu os objetivos do trabalho e houve um consenso no
entendimento da itinerancia e os desdobramentos para a execugdo das proximas
etapas; na fase da ldentificacdo, o Inventario foi ampliado para outras comunidades
Mbya, de tal forma que a rede étnica fosse contemplada nas diversas aldeias.
Assim, os Mbya definiram quais as referéncias culturais mais significativas e o sitio
foi dividido em seis localidades, das quais foram detalhados lugares e os bens
culturais inventariados em cada um destes. Nesse sentido, ndo foram esgotados
todos os Livros de Registro em cada uma das localidades, mas aprofundada a
identificacdo de cada um (ou mais) destes Livros, como destacados no
IPHAN/Relatério INRC, Ficha Sitio Sdo Miguel (2006, p. 5).

Vale ressaltar que um mesmo bem imaterial poderia estar identificado em
mais de uma categoria, por exemplo, a (Opy) casa de reza pode ser identificada
tanto como uma “edificagdo”, quanto um “lugar’ onde séo realizadas oragdes e
dancas. E, ainda, essas praticas podem ser avaliadas como “formas de expressao’,
e seu aspecto performatico como celebracéo, isto porque podem estar atreladas a
ritos especiais, como € o caso do Nhemongarai, o ritual de nominacdo que é
realizado na Opy.

Alguns conceitos foram observados pelos Mbya na execucdo da etapa de
Identificagdo do INRC (MORAES, 2010), os quais sado referendados no préprio
Dossié do IPHAN (2014) quando este coloca que nos dois Encontros sobre o
Patrimoénio Cultural e Povos Indigenas, realizados em dezembro de 2006 e
dezembro de 2007, na cidade de Sao Miguel das Missdes (RS) participaram,
aproximadamente, 300 Guarani de comunidades localizadas no RS, SC, PR, SP,
RJ, ES, além de representantes de comunidades situadas na Argentina e no
Paraguai, onde discutiram e definiram a direcdo da salvaguarda de seu Mbya reko,
seu modo de vida, como parte do processo de “patrimonializacédo”, e de suas

condicionantes naturais, sociais e cosmologicas. Sao esses 0s principios: ‘cosmo-
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ecologia’, ‘dimenséo do mistério’, ‘natureza e territorialidade livres’.

No tocante ao conceito “cosmo-ecologia”, € importante o uso da linguagem
sagrada feita pelos mais velhos (karai) com os deuses, ou seja, a figura dos mais
velhos como o principal articulador deste didlogo com os deuses. Assim, as duvidas
de conduta, sejam de ordem social, econbmica e/ou politicas, serdo respondidas
pelos deuses através dos karai. Eles indicardo aos Mbya os caminhos a serem
trilhados nesta Terra. E, ainda, o uso ritual do cachimbo, da erva-mate, as conversas
ao redor do fogo e no interior da casa de rezas (Opy) sédo formas de encontrar a
inspiracdo as mensagens dos deuses de modo que, para os Guarani,

A veracidade das palavras ele associa ao fato de serem proferidas no forum
adequado, sentados em volta do fogo. O ato de falar sobre determinado
tema em volta do fogo, em meio a fumaga do petyngua, o recobre de aura
celeste, é, portanto, um momento sagrado para os Mbyda, e as palavras
proferidas naquele espaco-tempo sdo vivas e tém agéncia sobre o mundo.
Ele prossegue ressaltando a importancia do fogo no contexto do teko miri (o
verdadeiro modo de estar no mundo) (MORAES, 2010, p. 122).

Outro conceito peculiar € a “dimensao do mistério” em torno de sua casa de
reza, que é negada a entrada para o ndo-indio neste templo sagrado. E o local por
exceléncia da atividade xamanica em suas diferentes facetas: religiosa, terapéutica,
conselheira e de troca de saberes. Ela congrega todos os elementos dos Mbya-
Guarani: o karai e sua tribo, o fogo, a fumaca, o cachimbo, o canto, a danca, o

chimarréo, pois,

Os Mbyéa no Rio Grande do Sul sdo conhecidos entre os membros da etnia
por ser fechados e, diferentemente de outros Guarani ha Argentina ou no
Sudoeste do Brasil, ndo permitem sob hipétese alguma a entrada de Jurua
em suas opy (casas de reza). A opy [...] € o local por exceléncia das belas
palavras, mesmo que a inspiracdo para a fala possa ocorrer em outros
espacgos, como a beira do fogo, ndo acontecendo exclusivamente na casa
de reza (MORAES, 2010, p. 97).

[...] Chamou a minha atencdo o fato de se negarem a traduzir sempre em
gue era enunciado o termo "opy", demarcando a dimensdo do mistério que
envolve esse simbolo de sua religiosidade (MORAES, 2010, p. 151).

Em outras palavras, ha aspectos da cultura dos Mbya-Guarani que so a eles
pertencem e que nao devem ser tornados publicos, portanto, cabe a eles definirem o
gue deve ser divulgado e 0 que deve permanecer como segredo, assim como esse
deve ser compreendido e respeitado pela sociedade envolvente, de modo que este
limite étnico foi imposto ao trabalho do INRC, uma vez que os Mbya impuseram que
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seus segredos sobre fazeres e saberes ndo fossem divulgados?’, de modo que a

“‘dimensédo do mistério” foi apontada como um parametro a ser salvaguardado nas
Politicas de Patriménio Imaterial.

Ja o conceito de “natureza e territorialidade livres”, inerentes a questdo
espacial, diz respeito a constante mobilidade como caracteristica fundante dos
Mbya, ndo soO entre as aldeias no Estado do Rio Grande do Sul, como em outros
estados, inclusive Paraguai e Argentina, demonstrando uma forte ligacdo com

regides distantes. E isso se da na medida em que,

Os constantes deslocamentos que os Mby4, partindo ou chegando de Séo
Miguel, [..] demonstram que estdo fortemente ligados com regibes
aparentemente distantes. [...] mas ressalto aqui que a delimitacdo de
fronteiras entre Estados-nacionais € um obstaculo a efetivacdo do livre
transito pelas regibes reconhecidas tradicionalmente pela sua
cosmoecologia, para a qual os rios sdo elementos de integra¢édo, e nédo
marcos de separacdo. Em outra escala, os marcos de separacdo Sséo
cercas que separam as propriedades, onde, muitas vezes, estdo recursos
naturais necessarios a producdo cultural dos Mby4, cujo acesso lhes é
negado (MORAES, 2010, p. 57-58).

De modo que, como escreve Moraes (2010, p. 180),

A territorialidade Mbyéa se realiza num amplo territério que transcende as
areas reconhecidas formalmente como de posse indigena. E pela circulacio
nesse amplo mosaico territorial que ela se realiza enquanto pratica. Ora
sonhada na busca de lugares, ora andada na busca por matérias-primas,
servicos xamanicos ou atualizando redes étnicas de parentesco, essa
caracteristica cultural de ocupacgédo do espaco é narrada e compartilhada no
interior do grupo.

Ainda sobre “natureza livre e territorialidade” importa destacar que os Mbya-
Guarani sempre desejaram a garantia de acesso aos recursos naturais, como mel,
frutos silvestres, madeiras, cip0s e outros vegetais nativos e animais, porque

consideram isso como essencial a reproducdo de seu modo de vida (nhandereko)?2,

27 Como é o caso da exumac&o de corpos e da realizacdo de ritos de encaminhamento das almas
para a ‘Terra Sem Mal’ realizados na Opy. O que, para eles implicaria em serem taxados de feiticeiros
pela sociedade envolvente, como apontado no IPHAN (2004-2006). Semelhante ao caso apontado
por Litaiff (2009, p. 147), “Os nossos informantes Mbya relataram-nos um outro importante mito, o de
Takua Vera (que pode significar “esqueletos preservados”) de modo muito semelhante ao mito de
Kapita Chiku. Nesta histéria observamos que, a partir dos ossos exumados e conservados numa
caixa de cedro, a heroina Takua Vera chega a ressuscitar o seu marido Karai Vera, depois de se
haver dedicado a longos exercicios espirituais. No fim do relato, o casal ascende a Yvy mara ey
[Terra sem Mal]”.

28 Segundo o Dossié do IPHAN (2014, p. 850) tem-se que “[...] 0 modo de vida dos Guarani é regido
pelo Nhandereko — modo de ser, conceito especifico, que define os principios de comportamento e
relacionamento. Nhandereko ndo deve ser traduzido por cultura e esta intimamente associado a um



83
ou seja, a preservacao de seu modo de vida. O que implica, necessariamente, em

ter seu territério preservado a partir da maneira como lidam com a mata.

Outro aspecto relevante com relacdo a “natureza e a territorialidade” € a
escassez da matéria-prima para o ritual de nominacao de seu povo, 0 nhemongarai,
pois é feito no momento da festa da colheita do milho, conjuntamente com o vegetal
guembe, que é usado para nomear os homens e o mbyta que é usado para nomear
as mulheres. Costuma-se nominar as criangas?® que estdo em fase de andar, bem
como “rebatizam” os adultos, com a finalidade de se aproximarem do seu espirito e
se fortalecerem fisica e espiritualmente. Atualmente, tem sido dificil encontrar estes
elementos na mesma aldeia, muitas vezes causadas pela insuficiéncia de terras, o
gue acarreta no fato de os jovens permanecerem sem nome por um longo periodo, o

gue vale uma reflexao,

Em jogo em toda essa problemética estd o desrespeito a diferenca. A
alteridade ndo é compreendida enquanto diversidade cultural, mas é tratada
enquanto desigualdade, na qual os indigenas continuam sendo
considerados incapazes e nado dignos de largos territérios e de outros
direitos. A ideologia dominante ndo mais é a de integrar o indio & sociedade,
mas desconsidera-lo enquanto sujeito de direito e representante de
coletividades diferenciadas. A ideologia liberal, e sua maxima de igualdade
entre individuos, ndo consegue aceitar os propésitos das minorias
nacionais, ao sentir-se ameacgada por elas. Essas minorias, como sdo 0s
Mbya-Guarani, pleiteiam direitos diferenciados dentro de um Estado Nacéo
gue luta para ser — artificialmente — homogéneo. As préaticas de espaco
figuram entre um dos temas centrais dessa contradicdo (MORAES, 2010, p.
184).

Isto posto, tem-se que este Inventério, ao longo da etapa de Identificacao,
culminou num diagndstico das principais dificuldades enfrentadas, na perpetuacéo
de suas praticas culturais, permitindo ao IPHAN ac¢des de salvaguarda em relacdo a
estas, as quais tém como objetivo a preservacao de elementos culturais detectados
no Inventario e ameacados de desaparecimento. Motivo pelo qual, apés o Registro
realizado em 4 de dezembro de 2014, comecou-se a constituir um Comité Gestor

gue se encarregara desta tarefa.

modo de realizagdo das praticas sociais e do cumprimento dos ciclos da vida, determinante na
formacgéao e destino da pessoa”.

2 [...] “criangas que ja comegaram a andar e a falar poderdo passar pelo ritual e receber o fie’é
(alma-palavra ou nome-alma), enviado por uma ‘divindade’, ao qual estara associado o
temperamento da crianca e, de certa forma, sua funcao social, além de sua protecdo contra doencas
e outros problemas. Trata-se de um ritual complexo que, a exemplo de outras manifestacées, articula
sentidos que séo, simultaneamente, de natureza religiosa, politica, moral, psicoldgica, ecoldgica etc.”.
(IPHAN 2004-2006) INRC Comunidade Mbya-Guarani em Sao Miguel Arcanjo, Ficha de Identificagéo-
Celebracdes, F20/1.
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7.3.3 Epifanias do tempo: sobre o0 antes, o durante e o depois

7.3.3.1 Epifanias I: a Memoéria

No que se refere a itinerancia apontada no Inventario de Referéncias
Culturais Comunidade Mbya-Guarani em Sao Miguel Arcanjo remonta como nos
mostra o IPHAN/Relatério INRC/Ficha Sitio Sdo Miguel (2006, p. 4) a “[...] historia
missioneira, intensificada pelo préprio padrdo social, econébmico e cultural vigente
entre os Sete Povos das Missbes dos quais Sdo Miguel fazia parte”. Isto porque,
“[...] o sistema jesuitico impds uma interdependéncia na producdo econdmica
complementar dos povoados, investindo na especializacdo produtiva de cada um
deles e na troca mutua para a satisfacdo de suas necessidades” na medida em que,
“[...] este sistema expandiu o0 modo de vida Guarani na producdo pecuéria e na
exploracdo da Erva-Mate por praticamente todo o territdrio que corresponde
atualmente ao Estado do Rio Grande do Sul”.

Nesse sentido, “[...] os Guarani miguelinos transitaram por todo este vasto
territério, o que ocorria mais intensamente no entorno do antigo povoado como
apontado pelo IPHAN/Relatério INRC/Ficha Sitio Sdo Miguel” (IPHAN, 2006, p. 4),
pois a sustentacdo estava sedimentada “[...] por uma série de estruturas rurais
periféricas como currais, barreiros, pomares nativos, pedreiras, portos, capelas,
olarias, fontes de &gua, etc.”. Além dos Guarani missioneiros que foram
cristianizados nas reducbes, viviam em paralelo outros guarani tidos como
“arredios”® por ndo terem se agregado ao sistema jesuitico, ficando conhecidos
como habitantes das matas. Ao que os atuais Mbya, em suas narrativas mitolégicas
contradizem tal interpretacdo, uma vez que revelam intima ligagdo com as Missdes
(IPHAN, 2007).

A presenca Mbya-Guarani em S&o Miguel suscita, assim, um paradoxo entre

0 passado missioneiro e o0 presente da sociedade regional, concebida no senso

30 Para Léon Cadogan (1960), como consta no Dossié do IPHAN (2014, p. 20) “[...] os Mbya evitaram
por muito tempo aceitar a presenca de qualquer Estado em suas vidas. N&o participavam de censos,
ou ndo iam as escolas, ou ndo admitiam o controle policial, ou, ainda, ndo recebiam titulos de
propriedade (MELIA, 1992: 249). Cadogan (1960: 135) conheceu no Paraguai uma sociedade Mbya
que tinha grande aversdo ao censo. Este grupo dizia que se os seus membros fossem obrigados a
participar do censo, eles iriam para a Argentina ou Brasil. Acreditavam que o censo tinha como
finalidade conhecer quantos eles eram para fixa-los em uma Reserva. Mas, com o tempo, os Mbya
passaram a negociar essas acfes estatais e saber utilizar politicamente algumas imposi¢cbes das
sociedades nacionais”.
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comum como heranca Guarani. Ao mesmo tempo e que diversos setores da

sociedade brasileira incentivam esse “atavismo Guarani” como sua origem, € 0
governo federal a reconhece enquanto referéncia cultural brasileira, a
marginalizagdo dos Mbyé& nesta sociedade convive com sua motivagdo étnica em
participar do INRC e utilizar-se da ampla respeitabilidade deste atavismo para fazer
reconhecer sua autodeterminacdo e superar sua condicdo marginal, e em ter
plenamente atendidos seus direitos diferenciados.

Assim, salienta-se Pradella (2009, p. 100) quando registra uma brincadeira
feita por um velho kaikang ao se referir ao povo Guarani: “Esses parentes guarani
tém as pernas curtas de tanto caminhar atras de terra”, com a intengao de enfatizar
gque seus parentes Guarani tem uma relacdo profunda com o caminhar, ou seja, 0s
Mbya-Guarani estdo em constante intinerancia praticando o Jeguata, seja o ato de
andar ou a ideia de viagem e este “deslocar-se” com o significado “para além de um
sentido meramente fisico, por exemplo, uma viagem xamanica” e ainda, como
aponta Litaiff (2009, p. 143), “os Mbya, que outrora habitavam exclusivamente as
florestas do sul da América do Sul, atualmente circulam também sobre as rodovias,
visitando parentes, procurando terras, vendendo o artesanato que produzem e/ou
buscando trabalho sazonal. [...] O Guarani, e em particular o Mby4a, € um desterrado,
um estrangeiro em seu proprio territorio”.

Importa ainda lembrar que o territério dependendo da formacéo socio-espacial
pode assumir significados distintos como nos mostra Santos (2013), Ladeira (2007),
Garlet; Assis (2009), Pereira (2009) Catafesto de Souza; Morinico (2009), Brandt
(2014) Liebgott (2010). Vale ressaltar, de acordo com Moraes (2010, p. 180) que,
“[...] a territorialidade Mbya se realiza num amplo territério que transcende as areas
reconhecidas formalmente como de posse indigena”. Sendo, portanto “[...] pela
circulacdo nesse amplo mosaico territorial que ela se realiza enquanto prética”.
Diversas sao as formas: “Ora sonhada na busca de lugares, ora andada na busca
por matérias-primas, servicos xamanicos ou atualizando redes étnicas de
parentesco, essa caracteristica cultural de ocupacdo do espaco € narrada e
compartilhada no interior do grupo”. Nesse sentido, é que os Mbya solicitam o
reconhecimento de algumas areas na regido, com relativa extensdo de mata nativa,
uma vez que tendo abundancia de recursos naturais disponiveis, outros aspectos de
seu patrimonio estariam resguardados.

E ainda, esse mosaico territorial tendo enraizamento na Tava Miri, simbolo na
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memoria coletiva Mby&-Guarani, por ser lugar reconhecido por onde andaram seus

antepassados, tem marco em sua territorialidade na regido e enseja, como
demonstra Moraes (2010, p. 181), “...] caminhos que permitem aos Mbya fugir ao
modelo padréo de identificacdo e demarcacao de terras: o confinamento”.

No entanto, os Mbyé& foram historicamente conduzidos a permanecerem no
siléncio dentro de um contexto de marginalidade fantasmatica ao longo dos séculos
tanto pelos conquistadores europeus, assim como seus descendentes, conforme

afirmam Catafesto de Souza; Morinico (2009, p. 304)

Os indios mbya-guaranis sobreviveram em sua diferenca radical, apesar de
outrora mantidos invisiveis aos representantes dos poderes instituidos pela
civilizacdo. Hoje, o0s mbya-guaranis ressurgem sobre o0s estratos
arqueoldgicos (das cinzas) e em meio as ruinas para impor o reescrever da
historia oficial, a fim de incorporar a versdo que eles narram de suas
ligagbes com os remanescentes materiais das Missdes e com todas as
paisagens que os circundam. Eles ndo se consideram extintos, exigem a
retratacdo do Estado brasileiro pelos prejuizos sofridos e o reconhecimento
de seus direitos originarios sobre os sitios missioneiros. Por isso estdo hoje
abertos para narrar sua verséo da histoéria

Nesse processo de negac¢do da descendéncia Mbya-Guarani com o passado
missioneiro, feito por parte da historiografia oficial, tem-se a nitida impresséo de que
por tras desta postura transmitida por geracdes, existe um proposito em subterfugio,

como Pollak (1989, p. 5) afirma,

A despeito da importante doutrinagdo ideoldgica, essas lembrancas durante
tanto tempo confinadas ao siléncio e transmitidas de uma geracao a outra
oralmente, e ndo através de publicacbes, permanecem vivas. O longo
siléncio sobre o passado, longe de conduzir ao esquecimento, é a
resisténcia que uma sociedade civil impotente opBe ao excesso de
discursos oficiais.

Nesta direcao, isto condiz com o0 exposto no argumento de Moraes (2010), no
tocante ao papel das narrativas, pois essas podem ser apenas uma versao de um
grupo que teve por muito tempo a voz silenciada a contragosto, e que num
determinado momento do tempo — no caso da retomada das ruinas para si como
chave de construcao identitaria e de ancestralidade através da Tava Miri, quando no
presente, resolveram ter voz, trazendo a tona um outro lado da Histéria das Missdes,
até o momento deixado de lado pela historiografia oficial. O que vale salientar aqui,

confirmando as reflexdes de Pollak (1989), é que a memadria é construida a partir de
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relacbes de poder e a histéria s6 vem a se consolidar, a partir do ponto de vista

dominante, na negacao do direito das minorias de se pronunciarem.

As narrativas dos Mbya-Guarani que habitam e circulam pela regido
missioneira esta, assim, impregnada da historia dos Sete Povos e sintonizada com
“[...] a mito-cosmologia indigena no espaco coletivo da experiéncia narrativa” que
emergem, segundo Moraes (2010, p. 82) de um processo dialético de construcdo do
conhecimento que se assenta na producdo de contradicbes e conflitos. Sendo
assim, tem-se que no desenrolar do Inventario, as liderancas Mbya solicitaram ao
IPHAN apoio para a realizacdo de encontros com o povo Mbya-Guarani e as
instituicbes  oficiais envolvidas, para a discussdao deste processo de
patrimonializacéo de suas referéncias culturais, que estava se concretizando.

Para Moraes (2010, p. 145-146), que participou como membro da equipe
deste processo do INRC Comunidade Mbya-Guarani:

Nas narrativas até agora representadas fica explicito que a meméria dos
narradores transporta a Tava Miri onde quer que circulem, de modo que
relatos a seu respeito sdo escutados em Porto Alegre, litoral gadcho, regido
sul, sudeste e além. Entretanto, os karai Mbya reivindicavam um encontro
na Tava Miri, para beber em sua espiritualidade e, com isso, sob a aura
dessa importante obra antepassada, falar sobre aspectos fundamentais de
sua experiéncia enquanto coletividade. Além disso, muitos jovens e Mbya
de outras regides nunca haviam estado la. Isso foi 0 que motivou o
Mburuvixa tenonde na luta pela realizagdo dos Nhemboaty.

Os Nhemboaty constituiram um espaco dialdgico privilegiado para a escuta
atenta as palavras dos karai, kunha-karai e mburuvixa, sobre a vivéncia dos
Mbya em S&o Miguel, sobre os sentidos daquele lugar e sua importancia
espiritual, bem como do tema de sua territorialidade. Eu penso que esse foi
0 momento em que a Tava Miri, enquanto um dos temas debatidos pelos
Mby4, teve seus sentidos extrapolados nos termos de Ricoeur (1978) de
abertura enquanto signo. Ali, naquele espaco, seu significado foi posto em
risco. No dialogo e troca de saberes a beira do fogo, em meio a fumaca do
petyngua, diante da presenca de diversos karai de diferentes localidades,
emergiram novos elementos semanticos. Cirilo saiu desses encontros
falando sobre temas que nunca havia falado antes, como, por exemplo, das
esculturas do Museu das MissBes, feitas pelos antepassados a sua
imagem. Assim, penso que as narrativas coletadas e dimensionadas aqui,
0s saberes dos narradores aqui apresentados, suas memdrias e
experiéncias, foram afetadas — refiguradas — pelos acontecimentos dos
Nhemboaty.

O que é perceptivel durante todo o processo do INRC Comunidade Mbya-
Guarani € a refiguracdo da Tava Miri em sua memoria coletiva, através de
narrativas, dentro do contexto das politicas patrimoniais dirigidas aos Mbya. Algo
gue para Halbwachs (1990) se assenta na memdria individual que passa a ser

memoria coletiva na medida em que as narrativas individuais sdo compartilhadas e
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passam a ser referencial de suporte e de pertencimento grupal aqueles que Ihes

dotam de sentido. Assim, a memoria coletiva passa a ser compreendida em seu
carater narrativo, compartilhada por um grupo humano através de uma linguagem
comum que é constantemente atualizada. Tal atualizagdo acontece através dos
ritos, ao que Halbwachs (1990) apud Moraes (2010, p. 86) acrescenta que “[...] os
guadros sociais da memadria consistem nos espacos rituais de transmissdo dos
sistemas simbolicos atualizados pelas praticas sociais — as memoarias vividas”.

Algo que, na perspectiva de Pollak (1992, p. 5), “[...] € um elemento
constituinte do sentimento de identidade”, tanto individual como coletiva, na medida
em que ela é também um fator extremamente importante do sentimento de
continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucao
de si e que se faz presente no costume existente nas aldeias Mbya, quando ao
despertar se compartilham os sonhos da noite com os familiares em volta de uma

fogueira, e que levou Moraes (2010, p. 124) a ponderar a seguinte reflexao,

Esse relato € muito importante, pois ressalta a dimensdo pratica dos
caminhos por onde circula o saber e sua transmissdo entre os Mbya. O
“estar junto a beira do fogo” é apontado como o espaco por exceléncia de

troca de conhecimento, o qual é apreendido pelo convivio, na troca
cotidiana. A escuta atenta as palavras dos mais velhos, como meio de
passar 0 conhecimento as crian¢as, e 0s jovens tendo a fala como seu
veiculo, também sado formas reconhecidas pelos Mbya de transmissao do
saber verdadeiro.

Neste encontro familiar em volta do fogo, na alvorada cotidiana, e com as
narrativas e a concentracdo daqueles que estdo na roda para o entendimento da
mensagem encaminhada pelos deuses, transformam a imagem sonhada em
palavras e ddo a oportunidade da inspiracdo e da troca de saberes entre cada
participante. Esta cena remete ao que Benjamim (1993), em uma perspectiva
dialética, esclarece de que as narrativas sdo compartihadas as trocas de
experiéncias individuais e, assim, os relatos s&o compartilhados entre o narrador e o
coletivo a qual pertence de modo que, segundo Benjamim (1993, p. 4-5) “[...] o
narrador retira da experiéncia o que ele conta” seja de “sua propria experiéncia” seja
daquela “relatada pelos outros” que, aos poucos “[...] incorpora as coisas narradas a
experiéncia dos seus ouvintes”.

Nesse momento, o narrador assume um papel significativo na construcao e

na transmissao de uma memodria coletiva, pois o conhecimento, conforme Moraes
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(2010, p. 125) “[...] ndo é algo aprendido como um todo, revelado pelos deuses ou

pelos karai de uma s6é vez’, mas “[...] trata-se de um processo pedagogico de
envolvimento e escuta atenta e que se desenvolve ao longo de uma vida”.

O que se evidencia no momento da realizacdo do INRC € o fato de que a
memoria é exercida pelos Karai, com os ensinamentos aos mais jovens de sua
cosmogonia, de suas tradicbes, para que sejam repassadas para as futuras
geracdes. Algo que coloca em evidéncia o respeito existente entre os Mbya a
palavra dita pelos mais velhos da comunidade, ocupando sempre um lugar de
destaque que, na concepg¢ao de Benjamim (1993, p. 5), se refere ao “[...] saber, que
vinha de longe — do longe espacial das terras estranhas, ou do longe temporal
contido na tradicao -, dispunha de uma autoridade que valida mesmo que néo fosse
controlavel pela experiéncia”. E que & complementado por Moraes (2010, p. 86)

guando assevera,

[...] os narradores tradicionais construiam suas histérias a partir da
experiéncia transmitida oralmente pelas figuras de saber e autoridade, ou
seja, 0 narrador sempre retirou da autoridade de sua experiéncia — ou das
experiéncias dos outros — a matéria das suas transmissfes, conjugando
assim ficcdo e verdade.

Ja Ricoeur (2003, p. 2-3) afirma que a memodria é uma reapropriacdo da

histéria, na medida em que

[...] ndo temos nada melhor do que a memdria para nos assegurar de que
alguma coisa se passou realmente antes que declarassemos lembrar-nos
dela. Isto é simultaneamente o enigma e a sua fragil resolu¢do, que a
memoria transmite a histéria, mas que ela transmite também a
reapropriacdo do passado histérico pela memoéria uma vez que o
reconhecimento continua um privilégio da memoria, do qual a histéria esta
desprovida.

Algo que, da perspectiva de Le Goff (1990) se relaciona, por exemplo, a
denominacdo de memaria coletiva para os povos sem escrita, deixando o conceito
de memoria social as sociedades que fazem o uso da escrita para o registro de sua
memoria. Nesse sentido, para o referido autor, os documentos escritos seriam 0s
testemunhos da memodria social e serviriam aos povos que se utilizam da escrita
como elemento basilar para construcdo de sua histéria, de modo que, na
inexisténcia desta escrita, estariamos falando da memoria coletiva em si, essa,

transmitida e resguardada quase que exclusivamente pela tradigdo oral. Assim,
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como exposto por Le Goff (1990), tem-se que um dos fatores fundamentais que leva

a transformac&o da memodria coletiva em social € o aparecimento da escrita, a qual
favorece a existéncia de um processo de marcacdo, memorizacao e registro que
permite, através do uso da correspondéncia sonoro-fonética, a passagem do registro
oral para simbdlico-imagético através do uso da escrita.

Tem-se entdo que, na perspectiva de Le Goff (1990), tal passagem através do
registro escrito confere um apoio material a memoéria, ampliando e transformando a
fronteira da memoaria coletiva, transformando-a em memdria social que, segundo
Moraes (2010, p. 115), se da através da oralidade que transmite tal saber, pois “[...]
por tratar-se de uma etnia tradicionalmente agrafa, evidencia-se que a fala mantém
uma relacéo estrita com a circulacdo do saber, a qual é marcada esteticamente por
tempos-espacos proprios, envolvendo simbolos préprios e personagens especiais”.

Nesse sentido, Ricoeur (2003), afirma que a histéria repousa na escrita e

numa variedade de estilos que dela deriva, pois

[...] ousamos inclusive ligar a origem da histéria a da escrita. Mas a histéria
gera novas espécies de escrita: livros e artigos, conjunto de cartas, de
imagens, de fotos e de outras inscricdes. E justamente nesta fase que a
historiografia, no sentido lato do termo, pode instruir a memaéria (RICOEUR,
2003, p. 5).

Outra questdo levantada no Inventario é a relevancia que os Mbya tém em
sua casa de reza (Opy) que congrega varios elementos, tais como: o karai e sua
tribo, o fogo, a fumaca, o cachimbo, o canto, a danca e o chimarrdo. E na Opy, 0
local onde séo realizadas as suas atividades xamanicas em todos 0s seus aspectos:
religioso, terapéutico, de aconselhamento e de troca de saberes, de modo que,
como coloca Moraes (2010, p. 121) “[...] a propria Opy completa o rol dos elementos
que proporcionam a inspiragao para as belas palavras” pois dada a “sua porta
pequena”, ela “[...] exige que para adentra-la a pessoa curve-se, 0 que indica sinal
de respeito aos deuses”.

Este processo de Inventario tem uma dupla funcdo: a de resgatar a sua
ancestralidade e, ao mesmo tempo, reforcar a sua memoria e histéria para as

futuras geracdes, como demonstra Ricoeur (2003, p. 2) quando afirma:

[...] uma recordacdo surge ao espirito sob a forma de uma imagem que,
espontaneamente, se d4 como signo de qualquer coisa diferente, realmente
ausente, mas que consideramos como tendo existido no passado.
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Encontram-se reunidos trés tracos de forma paradoxal: a presenca, a
auséncia, a anterioridade. Para o dizer de outra forma, a imagem-
recordacdo esta presente no espirito como alguma coisa que ja ndo esté I3,
mas esteve.

Reside ai 0 enigma que a memoria deixa como herangca a histéria: o
passado estd, por assim dizer, presente na imagem como signo da sua
auséncia, mas trata-se de uma auséncia que, ndo estando mais, é tida
como tendo estado. Esse “tendo estado” é o que a memodria se esforga por
reencontrar. Ela reivindica a sua fidelidade a esse “tendo estado”.

Sobretudo, tém-se que esse Registro junto ao Ministério da Cultura tem um
significado para o povo Mbyé& e serve a eles como uma forma de retomar as suas
memorias. Algo que, adquire tangibilidade no momento em que o Estado reconhece
oficialmente as Ruinas de Sao Miguel Arcanjo, a Tava, como o lugar de suas
referéncias culturais através do IPHAN/RS e o Ministério da Cultura. Neste sentido,
este reconhecimento para os Mbya-Guarani se referenda como lugar de memoaria na
perspectiva de Nora (1993, p. 21), na medida em que, lugar tem em si contida os
trés sentidos da palavra, “material, simbdlico e funcional, simultaneamente, [e]

somente em graus diversos”, entao

Mesmo um lugar de aparéncia puramente material, como um depdésito de
arquivos, s6 é um lugar de memoria se a imaginagdo o investe de uma aura
simbélica. Mesmo um lugar puramente funcional, como um manual de aula,
um testamento, uma associacdo de antigos combatentes, s6 entra da
categoria se for objeto de um ritual.

O reconhecimento das Ruinas de S&o Miguel como referencial cultural dos
Mby&-Guarani vem preencher uma lacuna deixada de lado pela historiografia oficial,

ao que Ricoeur (2003, p. 5-6) acrescenta,

Além disso, o género retrospectivo proprio a histéria concorre com 0s
discursos prospectivos, os projetos de reforma, as utopias; em suma,
concorre com os discursos voltados para o futuro. Os historiadores néo
devem esquecer que sao os cidadaos que fazem realmente a histéria — os
historiadores apenas a dizem; mas eles sdo também cidadaos responsaveis
pelo que dizem, sobretudo quando o seu trabalho toca nas memorias
feridas. A memoria ndo foi apenas instruida, mas igualmente ferida pela
historia.

Nesse sentido, agregar as ruinas de Sao Miguel ao patriménio cultural dos
Mby4, enquanto um lugar espiritual, justifica-se, uma vez que os remanescentes

missioneiros servem de suporte para as suas referéncias cosmologicas, miticas e

identitarias. Ao que Catafesto de Souza; Morinico (2009, p. 315) justificam ao se
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referirem a designagao de Sao Miguel como “Tava Miri”, explicando que o termo

Tava pode ser traduzido por aldeia. No entanto, os Mbya-Guarani conceituaram
Tava pela justaposicdo dos termos Ita (pedra) + Ava (homem, pessoa falante do
nhe’e pora).

Nessa acepc¢édo sua melhor tradugéo seria povoado ou aldeia feita de pedra.
Isso indicaria seu carater de indestrutibilidade, andloga a morada dos
deuses situada no estrato celeste. Por sua vez, o termo Miri, [...] significa,
nao apenas “o que é antigo e por isso respeitado, mas também o que é
espiritualizado e que precisa ser resguardado de contagios nefastos, porque
esta carregado de substancia divina” (CATAFESTO DE SOUZA;
MORINICO, 2009, p. 316).

Conforme Meirelles; Pedde (2014) para que o Estado preserve e faca a
guarda de um determinado bem e/ou patriménio cultural é preciso que este bem

tenha um valor diferenciado de modo que,

[...] pensar a tangibilidade de um determinado lugar, de uma determinada
tradicdo musical, artistica ou cultural, é buscar perceber o lugar que, este
bem e/ou patrimbnio cultural, ocupa no mundo daqueles de que este faz
parte e para o qual tém sentido (MEIRELLES; PEDDE, 2014, p. 4).

Algo que, através do resgate do modo como os Mbya percebem e tém as
ruinas como um lugar de sua ancestralidade e memoria, € colocado em evidéncia
nesta dissertacao e no produto a ela correlato.

Por tudo isso, o que fundamenta a solicitacdo do Registro das ruinas de Sao
Miguel Arcanjo pelos Mbya-Guarani ap0s o processo de Inventario, é que, na
medida em que eles iam narrando, dialogando uns com o0s outros, reconstruiam
suas memodrias, afetando os saberes, as experiéncias, dando assim, “existéncia” e
“vida” a determinados lugares, tradicbes e coisas que, mais tarde, por serem
percebiveis e tangiveis, adquiriram o reconhecimento do Estado e assumiram o

status de patrimonio e de um bem de natureza tangivel que merece ser preservado.

7.3.3.2 Epifanias Il: a Salvaguarda, e o Registro

Neste item, buscamos destacar algumas a¢fes de salvaguardas ja realizadas,

decorrentes do primeiro momento do Inventario, quais sejam: os filmes: “Duas
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Aldeias, Uma Caminhada”!, o Livro-CD, “Tava Miri Sdo Miguel Arcanjo, Sagrada

Aldeia de Pedra: os Mbya-Guarani nas Missdes”, onde sao registrados a identidade
e a memoria guarani, os seus direitos sobre a Tava Sado Miguel Arcanjo, bem como
demonstram suas principais dificuldades no usufruto dos recursos naturais que
fundamentam o Mbya rekd, seu modo de ser e estar no mundo (tekologia), contendo
também registros fotograficos, musicais e outros aspectos contidos no Inventario
Nacional de Referéncias Culturais Comunidade Mbya-Guarani

Ainda nesta direcdo, foram realizados dois encontros, em 2006 e 2007,
denominados de “Encontro Patriménio Cultural e Povos Indigenas”, realizados em
Sdo Miguel, com o povo Mbya de diversas regides. Portanto, desses encontros
chegou-se a um entendimento que se fazia necessaria a ampliacao do trabalho com
0s Mbya, abrangendo as demais comunidades de todo o territorio por eles ocupado.
Para cumprir com este objetivo, o IPHAN elaborou o projeto ‘Valorizagdo do Mundo
Cultural Guarani’®?. A partir deste projeto que teve inicio em 2009, foram executadas
pela equipe do Centro de Trabalho Indigenista (CTI) algumas acdes recomendadas
pelo Inventario Cultural ampliado com os Mbya-Guarani, bem como algumas
demandas solicitadas no Inventario Cultural Comunidade Mbya-Guarani em S&o
Miguel, apontadas no (IPHAN/Dossié 2014, p. 14),

- Encontro de representantes Guarani-Mbya de aldeias alvo de visitagao
turistica, na Tekoa Pora, em novembro de 2009, do qual resultou a
elaboracdo de um guia bilingue;

- Oficinas de apoio a transmissdo de saberes artesanais relacionados a
confeccdo de instrumentos musicais para rituais, nas Tekoa Koenju, Tekoa
Anhetengua, Tekoa Pora e Tekoa Yryapu, em junho de 2010;

- Oficinas de apoio as praticas de artesanato tradicional Guarani, nas Tekoa
Koenju, Tekoa Anhetengua, Tekoa Pord, Tekoa Yryapu e Tekoa Jateity, em
julho de 2010;

- Reunides de apoio a realizacéo da cerimdnia do Nheemongarai nas Tekoa
Koenju, Tekoa Anhetengud, Tekoa Pord e Tekoa Yryapu, em janeiro de
2011 (cuja preparacéo se deu em outubro de 2010, na Tekoa Yryapu). O
projeto contemplou, também, acdes de recuperacdo de pomares e de areas

31 “Mokoi Tekoa, Petei Jeguata: Duas Aldeias, Uma Caminhada, que relata o cotidiano em duas
aldeias — tekda Koenju e a tekod Anhetengua — e contém longa sequéncia filmada dentro da Tava. O
filme, premiado no ForumDoc de 2009, foi exibido e distribuido a todas as escolas publicas dos cinco
municipios em gque ocorreu o INRC: Caibaté, Palmares do Sul, Porto Alegre, Salto Grande do Jacui e
Sao Miguel das Missbes.” (IPHAN/Dossié, 2014, p. 29).

32O projeto ‘Valorizag&o do Mundo Cultural Guarani’ teve inicio em 2009 - em parceria com o Instituto
Andaluz de Patriménio Histérico (IAPH) e com recursos do IPHAN e da Agéncia Espanhola de
Cooperagéo Internacional para o Desenvolvimento (AECID) — comportando a realizagdo de um
Inventario Cultural ampliado com os Guarani-Mbya e acdes de salvaguarda que haviam sido
recomendadas pelo INRC Comunidade Mbya-Guarani em S&o Miguel Arcanjo.(IPHAN/Dossié/ 2014,
p. 14).
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com espécies nativas em 20 comunidades, situadas no Vale do Ribeira e no
litoral de S&0 Paulo, em Santa Catarina e no Rio Grande do Sul.

Assim, o projeto ‘Valorizagdo do Mundo Cultural Guarani deu prosseguimento
e, em 2011, o Centro de Trabalho Indigenista (CTI) realizou a primeira etapa do
INRC Ampliado, ou seja, o Levantamento Preliminar, o qual contemplou aldeias
Mbya-Guarani localizadas nos demais estados brasileiros (SC, PR, SP, RJ, ES).

Nesta etapa ampliada, surge com o CTIl uma proposta ao IPHAN para formar
pesquisadores Guarani, para que estes possam assumir a documentacao de suas
praticas culturais, proporcionando uma maior integracdo dos pesquisadores e 0s
membros da comunidade pesquisada, como também possibilita que os mesmos
adquiram uma maior compreensdo das politicas culturais, deixando-os preparados
para executar seus projetos. Exemplo disso foi a execucéo do video Tava, a Casa
de Pedra, que compds a documentacdo de instrucdo do processo de Registro
encaminhado ao Ministério da Cultura.

Iniciativas como essa facilita a circulacao dos jovens em diversas aldeias para
fazer as entrevistas e gravacfes, possibilitando a escuta da memdria dos mais
velhos sobre a Tava, ao mesmo tempo em que ocorre o entendimento da implicagéo
das politicas culturais em conjunto com as ac¢des de salvaguarda.

Como desdobramento das etapas do INRC Comunidade Mbya-Guarani em
Sao Miguel Arcanjo, os Mbya solicitaram formalmente ao governo federal, o
reconhecimento do Parque Arqueoldgico de Sdo Miguel Arcanjo (Tava) como lugar
de importancia cultural para o seu povo. Isto porque a Tava simboliza ndo somente a
luta diaria para os Mbya, como também a luta por territérios, uma vez que, para eles,
0s antepassados ali a deixaram, justamente com a intengcdo de mostrar como este
territério consistiu num territério tradicional de luta dos Mbya-Guarani, conforme
IPHAN (2007), Catafesto de Souza; Morinico (2009), Moraes (2009), IPHAN, (2004-
2006).

A instrucdo do processo de Registro da Tava em S&o Miguel Arcanjo,
oficialmente concluido e aprovado no dia 4 de dezembro de 2014, teve inicio com a
realizacdo de um estudo complementar que visava aprofundar os multiplos sentidos

atribuidos ao lugar pelos Guarani®334, O referido processo foi executado pelo Instituto

33 A bibliografia etnohistérica tem tratado com cuidado as classificagdes étnicosociais impostas pela
ordem colonial, demonstrando que as fronteiras étnicas eram, na verdade, imprecisas e sujeitas a
transformagfes ditadas tanto pelas relacdes entre os grupos indigenas, quanto pelas situacdes
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de Estudos Culturais e Ambientais (IECAM) e contou, durante sua realizacdo, com a

participacdo de alguns membros que ja haviam trabalhado para o IPHAN por
ocasido do INRC Comunidade Mbya-Guarani. Tal estudo prolongou-se por cerca de
um ano e resultou em evidéncia empirica de que a Tava articulava as experiéncias
do tempo presente com aquelas ligadas ao tempo passado (tempo vivido pelos
‘primeiros Mbya’, que construiram as edificagbes e deixaram marcas nas pedras,
como pressupde a teoria émica).

Neste sentido, como demonstra o Parecer do IPHAN (2014, p. 29) relativo ao
seu processo de Registro, “[...] o sistema de pensamento Mbya, reconhece a
existéncia de uma continuidade entre a pessoa e aquilo que ela cria” de modo que
“[...] os locais por onde passaram os ‘primeiros Guarani’ sdo reconheciveis por meio
de sinais que os karai percebem”. Disto decorre que, no caso do processo de

Inventario da Tava em Sao Miguel Arcanjo, e também para a Comunidade Guarani,

[...] estes sinais estdo visiveis para todos, inclusive para os nao-indigenas.
Por estar em ruinas, a Tava € um testemunho da condi¢é@o de perecibilidade
gue caracteriza a vida terrena, uma vida de imperfeicdo. Ao mesmo tempo,
indica que é possivel alcancar a imperecibilidade, como aconteceu com
aqueles que a construiram, os quais, segundo as narrativas Mbya, nao
morreram, mas se encantaram e hoje vivem na morada dos impereciveis
(IPHAN, 2014, p. 29).

De modo que, em termos praticos, segundo o Parecer do IPHAN (2014, p. 29)
implica em que “[...] o fato de [a Tava] estar em ruinas tem, portanto, uma
importancia mitoldgica” para eles e, por essa razao, segundo a teoria émica “[...] ndo
devem, jamais, ser reconstruidas”. Contudo, a Tava é, também, expressdo da
trajetéria Mbya-Guarani e se relaciona a um determinado evento e periodo historico
— as Reducgbes Jesuitico-Guarani. No documentério Tava, a Casa de Pedra, que
acompanha o Parecer, por exemplo, h4 depoimentos que se referem aos jesuitas
como ‘antigos Mbyd&’. Outra referéncia a natureza indigena dos jesuitas é registrada
por Litaiff (2009, p. 144) quando este coloca que um informante Guarani declarou

que os “[...] os jurud tinham ciimes dos indios e por isto diziam ‘que o Kesuita era

concretas decorrentes da conquista e colonizagdo de seus territorios pelos europeus. Embora a
documentacédo oficial, sobretudo a partir do século XVIIl, demonstre uma crescente distingdo
sociocultural entre os Guarani monteses e os demais Guarani, esses ‘segmentos’ ndo viveram
isolados (FAUSTO, 2005, p. 389 apud IPHAN/Parecer, 2014, p. 37).

3% E ainda, definiram como titulo do Registro, Tava, Lugar de Referéncia para o povo Guarani.
Fizeram questéo de autoreferirem-se como Guarani, como forma de enfatizar o compartilhamento de
significados culturais com esse ‘grupo maior’. (IPHAN/Parecer, 2014, p. 3)
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padre’.

Assim, dando prosseguimento a instrucdo do processo de Registro da Tava
em S&o Miguel Arcanjo, o IPHAN contratou a ONG Video nas Aldeias para
elaboracdo de um filme sobre a Tava, de modo que, através dos cineastas Guarani
Ariel Ortega e Patricia Ferreira, que participaram tanto da elaboracdo do roteiro
guanto da realizacéo das filmagens e da edicao, registraram-se “[...] as palavras dos
mais velhos sobre a Tava”, ou seja, resgatou-se a memoria de tempos outros o que
inclui considerar sua tekologia e sua relacdo com o sagrado como algo basilar no
entendimento do lugar que a Tava ocupa no seu imaginario, enquanto categoria
adjetivada (Tava Miri), e o que ela representa (GONDIM; MEIRELLES, 2014).

Desde o inicio do primeiro INRC Comunidade Mbya-Guarani, em 2004, até a
finalizacdo do processo de Registro da Tava em Sao Miguel Arcanjo, em 2014,
houve, por um lado, um processo de significacdo de um cognato “patriménio”
anteriormente inexistente entre os Mbya-Guarani. Esse processo também serviu ao
IPHAN para que o mesmo aprendesse a trabalhar com os povos indigenas e com
instituicbes nao-governamentais, os quais, como referenda o Dossié do IPHAN
(2014), foram fundamentais para o avanco dos trabalhos e, também, para sua
conclusdo, mesmo que passados dez anos e que, ainda, implicou na consolidacao
de uma extensa rede de parcerias com técnicos, pesquisadores, instituicées
governamentais e/ou ndo governamentais que tiveram como objeto a Comunidade
Mbya-Guarani no Estado do Rio Grande do Sul e fora dele.

Destaca-se que durante esse processo, que levou cerca de sete anos —
desde sua solicitagcdo — houve um intenso debate sobre o titulo do Registro, pois, na
medida em que se ampliou a participacdo dos Guarani no trabalho de documentacéo
cultural e de instrugdo do processo de Registro “em que varios idosos consideraram
‘tava miri’ um termo inadequado, porque refere-se a morada dos impereciveis, um
lugar que nao é visivel aos que vivem nesse mundo perecivel e imperfeito”. (Parecer
do IPHAN, 2014, p. 33-34).

No filme Tava, a Casa de Pedra, contém importantes consideracdes sobre os
sentidos atribuidos a Tava em S&o Miguel Arcanjo. No que se refere
especificamente a Tava como referéncia cultural e objeto de Registro tem-se que
“[...] o termo Tava, no caso de S&o Miguel Arcanjo, abrange as ruinas e 0 espaco
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onde, no passado, houve uma grande tekod Guarani, uma aldeia dos antigos”,

segundo consta na Ficha de ldentificacdo-Edificacbes, F30/1, que compde o INRC
Comunidade Mbya-Guarani em Sao Miguel Arcanjo. Contudo, existem outras Tavas
como demonstra Litaiff (2009) quando esse se refere a narrativas coletadas por ele,
etnografia realizada junto a outras comunidades Mbya-Guarani de Santa Catarina.
Portanto, as tavas estdo diretamente relacionadas ao transito e a territorialidade
Mbya-Guarani.

As tavas nem sempre se referem a estruturas visiveis, sendo preciso que 0s
karai ajudem a identificd-las e dizer onde elas estéo, pois sédo eles os guardides de
sua memoria e tém a capacidade — e porque nao a funcdo social — de coloca-los em
contato com as coisas do outro mundo, interpretando, significando e ressignificando
suas narrativas miticas. A Tava, assim, “[...] se constitui num lugar®®, porque possui
sentido cultural diferenciado, expresso nas narrativas miticas e nas vivéncias que
abriga, no tempo presente, que lhe conferem singularidade” (IPHAN, 2014, p. 37),
motivo esse pelo qual o referido Parecer do IPHAN que acompanha o Dossié se
encerra recomendando enfaticamente que seja feito o Registro e inscricdo da Tava
de Sao Miguel Arcanjo no Livro dos Lugares, criado pelo Decreto n° 3.551, de 4 de
agosto de 2000.

Nesse sentido, foi proposto um plano de salvaguarda ligado ao Registro da
Tava, como apontado no IPHAN/Dossié (2014, p. 55), “que assim deixara de ser o
lugar de seu esquecimento, para tornar-se um lugar de pertencimento. Esse é o
principio que devera nortear a gestdo do Parque Historico das Missdes”. Assim, “0s
Mbya definiram as seguintes linhas de salvaguarda”:

a. Producéo e reproducdo cultural:
- Construcéo de um espaco para a venda do artesanato e apresentacao
do coral jerojy; Desenvolver uma nova relacdo com os turistas requer uma
melhoria das condi¢cBes em que se da a interagdo com eles;
- Manutencédo e melhoria das instalacfes da casa de passagem situada no
interior da Tava Sao Miguel Arcanjo, garantindo-lhes condi¢Bes dignas de
permanecerem préximos as ruinas;
-Disponibilizagdo de um local, préximo a casa de passagem, para o plantio
do milho tradicional, tdo importante para a pratica do bem-viver Guarani-
Mbya.

b. Mobilizacdo social:
- Desenvolvimento de acbes de mobilizacdo social, tais como reunides
para o debate sobre as referéncias culturais Guarani com os mais velhos,
oportunizando o compartilhamento dos saberes;

35 Grifo no original.
3 Grifo no original.
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c. Gestao participativa e sustentabilidade:
- Criacdo de um Comité Gestor para discutir o plano de salvaguarda;
- Realizacdo de oficinas de associativismo, como forma de capacitagdo
dos Mby4 para criagcdo de uma associa¢éo indigena;

d. Difuséo e valorizacao:
- Realizag&o de novas oficinas de formacgéo de cineastas indigenas;
- Realizacdo de oficinas de formagdo de monitores guarani para receber
turistas;
- Producédo de material audiovisual sobre o coral jerojy;
- Producdo de material educativo (livro/filme) sobre o bem cultural Tava,
para as escolas dos Mbya e as dos ndo-indigenas;
- Realizagdo de oficinas de formacdo de pesquisadores indigenas, para
gue assumam a documentacéo de sua cultura;
-Constituicdo de um acervo de objetos, depoimentos sonoros e filmes,
com vista a organizacdo de um museu guarani (IPHAN/Dossié, 2014, p.
55- 56).
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8 CONSIDERACOES FINAIS

Passados quatorze anos desde a aplicacdo do Programa Nacional do
Patriménio Imaterial (PNPI), instituido pelo Decreto n° 3.551/2000, o qual criou dois
instrumentos de preservagdo para os bens de natureza imaterial, quais sejam: a
metodologia de documentacdo cultural, o Inventario Nacional de Referéncias
Culturais (INRC); o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial, que formaliza
o reconhecimento de bens imateriais mediante sua inscrigdo em Livros de Registro.

Através deste Inventario e Registro tem-se também que foi eliminada a tese
da historiografia oficial que considerava como extintas as populagdes Guarani ap6s
a expulsdo jesuitica, deixando claro que, apés as epidemias, massacres,
escravizagcdo, catequizacdo, expropriacdo territorial e confinamentos, estes
construiram sua trajetéria a partir de pequenos espacos de terras, num extenso
territério descontinuo, mas que, como mostrou o referido Inventario, encontra-se
conectada através de uma complexa e ampla rede de rela¢cdes, compostas de visitas
constantes, encontros, cerimbnias, experiéncias, informacgdes, trocas de matérias-
primas para o artesanato e rituais, bem como trocas matrimoniais. Algo que, se
mostra evidente em sua itinerancia e no modo como os Guarani vivencia sua cultura,
suas crencas, lingua e tradicdes, em profunda relacdo com o sagrado, o qual acaba
por normatizar e reforcar sua propria tekologia ou modo de ser.

Desta feita, tem-se que essa dissertacdo buscou compreender como, a partir
do processo de Inventario e Registro das Ruinas de Sdo Miguel, a nogcdo de
patrimbnio assumiu tangibilidade e concretude entre os Mby&-Guarani, contribuindo
para o resgate de sua propria tradicdo, memoria e ancestralidade. Neste sentido,
tem-se que ao mapear “o lugar” que as Ruinas de Sao Miguel ocupam na memoéria e
na ancestralidade Mby4&-Guarani vimos que essa tem assento no seu passado e na
sua cosmogonia que, através da memoéria dos velhos, é constantemente reiterada,
ao redor da fogueira, entre as geracdes mais novas.

Da mesma forma, ao buscarmos captar as diferentes percepcdes existentes
acerca da nocao de patrimbnio, na atualidade, entre os Mbya-Guarani constatou-se
que esse cognato assumiu no decorrer dos 10 anos que se passaram, desde seu
inicio, no Levantamento Preliminar do INRC Comunidade Mbya-Guarani em S&o
Miguel Arcanjo, muitos sentidos e significados, e que hoje, este, relaciona-se quase

gue estritamente a relagcdo que tecem com a natureza e o territério, o qual tem por
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base sua tekologia.

E, por fim, tem-se que ao explorarmos o modo como a no¢do de patrimbnio é
significada e ressignificada no decorrer do processo de Inventario e Registro das
Ruinas de S&o Miguel, assumindo novos contornos no interior da cultura e
ancestralidade Mbya-Guarani, constatou-se que esse assume hoje uma relacao
guase gue univoca com a terra e a propriedade dessa, mas nao economicamente, e
sim no plano cosmoldgico, e em funcdo daquilo que necessitam para a reproducao
de suas condi¢cbes de vida material para reproducdo de sua cultura e memoria,
sendo esta expressa, por exemplo, através de seus rituais de nominag&o e no lugar
que, a Tava, ocupa em sua cosmologia e cosmogonia — enquanto morada dos
deuses e de seus ancestrais.

Dessa forma, os Guarani subverteram a loégica da metodologia do INRC, no
gue diz respeito a salvaguarda das referéncias culturais, isto porque para eles nao
interessa que o Estado brasileiro promova a salvaguarda de seus cantos, de seus
rituais, de seus saberes e de seus fazeres, na medida em que eles mesmos fazem
com toda a propriedade, sem depender ou precisar de apoio externo. Motivo pelo
qual, a partir da realizacdo do INRC Comunidade Mbya-Guarani em Sao Miguel
Arcanjo, avangou-se em termos de politicas relacionadas ao patriménio Guarani, na
medida em que, dentre as acdes de salvaguarda previstas e ja realizadas, incluiu-se
a necessidade de se promover a formacdo técnica de liderancas e membros da
comunidade guarani para atuacao junto a recém reconhecida Tava e, também, em
outras aldeias e lugares, 0s quais trazem consigo um outro lado da historia, até
entdo contada apenas pelos nado-indios e que daqui para diante sera exposta e
colocada em evidéncia.

Como foi observado na elaboracdo dos videos até agora realizado pelos
Guarani, que cumpre um importante papel, tanto para a divulgacdo e promogao
institucional do projeto de Inventario e Registro, bem como pela utilizacdo deste
audiovisual por parte dos Guarani, que compartilham com os parentes distantes,
guardam para geracdes futuras, mostram aos nao-indios, e ainda, participam de
eventos culturais, inclusive obtendo premiagdes. Isto explica-se pelo registro da
iImagem e som aproximar os modos de expressao de uma cultura de tradicéo oral,
diferentemente da expressao escrita.

Assim, tem-se que, como coloca Geertz (2008), grande parte dos estudos

“constroem-se sobre outros estudos”, mas ndo no sentido de apenas retomarem
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aquilo que outros escreveram ou deixaram como legado, e sim com vistas a melhor

pensar e conceitualizar aquilo que de outra forma, seria relegado ao esquecimento.
Neste sentido, tem-se que o trabalho do pesquisador reside, sobretudo, em se
constatar o 6bvio, mas ndo relacionado ao senso comum e sim de modo sistematico
a partir de interesses pré-existentes e recortes realizados.

E assim que determinados temas se tornam objeto de pesquisa e ganham
relevancia no interior da comunidade académica — como € o caso das Ruinas de
Sao Miguel Arcanjo. Assim, fora desta, tais temas e questdes ganham tangibilidade
como escrevem Meirelles; Pedde (2014) a partir da relagdo que aqueles que estao
em contato com essa — 0s Mbya-Guarani —, estabelecem para com elas, conferindo-
lhes valor e lugar de destaque em sua memodria, tekologia, cosmologia e
cosmogonia.

E assim sendo, exauridos de nosso impulso intelectual inicial, chegamos ao
fim de nosso estudo, em que a partir de fragmentos da realidade, buscou-se tecer
uma grande colcha de retalhos, que de modo sistematico, objetivou dar conta de um
recorte finito da realidade, qual seja, do modo como entre os Mbya-Guarani e as
Ruinas de S&o Miguel Arcanjo ganham tangibilidade enquanto categoria de

pensamento substantivada e adjetivada através do cognato patriménio.
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