SEGUNDA PARTE: TRES EXEMPLOS

CariTturLo II

ASPECTOS E PROBLEMAS ETNOLOGICOS DE UMA AREA
DE ACULTURACAO INTERTRIBAL: O ALTO XINGU

Existe no Brasil indigena uma série de regides em que tribos de cul-
tura e lingua diferentes entraram em contacto mais ou menos regular, in-
fluenciando-se umas as outras e estabelecendo entre si um sistema de re-
lagoes relativamente pacificas. O territério dos formadores do Xingu,
no Brasil Central, costuma ser mencionado como exemplo classico de uma
area de aculturacao intertribal. Uma das mais conhecidas é também, a da
Guiana brasileira, onde se processa intenso intercambio cultural principal-
mente entre grupos karib e arudk. Outra € a da savana norte-amazonica,
onde grupos xiriand mantém contacto com grupos karib. Outra a do Rio
Negro, onde a aculturagdo se verifica entre tribos arudk, tukdno e maku.
Mais para o sul, pode-se destacar, por exemplo, a bacia do Guaporé, em
que populacdes de filiacao tupi influenciaram varias pequenas tribos de
classificagdo incerta; por fim, uma parte da bacia do Paraguai, ao sul do
Pantanal mato-grossense, onde os Kadiwéu impuseram por longo tempo a
sua hegemonia aos Teréna e a outras subtribos guana?®.

Nio vamos passar aqui em revista todas essas areas, das quais cada
uma tem, alids, o seu cunho peculiar. Em umas, a situa¢dao que se esta-
beleceu € de estratificacdo étnmica; em outras, as relagdes interétnicas se
dio em sentido antes horizontal, isto €, sem predominio nitido de uma tri-
bo sébre as demais. O exemplo que se examinara neste capitulo, o alto
Xingu, pertence a segunda categoria. Trata-se de um territdério em que ©
convivio de tribos alogldticas, sem levar & constituicio de uma unidade po-
litica ou de um “estado” com poder central, obliterou em grande parte as
primitivas diferencas de cultura. Além de grupos representantes das qua-
tro maiores familias lingiiisticas do Brasil — Tupi, Arudk, Karib e J&é —,
encontrou-se ali um grupo de idioma isolado, os Trumai, todos €les parti-
lhando de um fundo cultural comum, mas cada qual, assim mesmo, ainda
portador de um patrimdnio préprio bastante diferenciado para ndo perder
de todo a sua identidade de origem, e cada qual falando a sua primitiva

1) Para outras dreas de aculturagio intertribal veja-se Galvao, 1960.
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lingua. E’ com referéncia a sua unidade e pluralidade cultural que nos in-
teressa examinar um pouco mais de perto essa 4rea. Nao se poderia,
é 6bvio, tratar de uma discussdo sistemética dos problemas capitais que
essas tribos colocam ao etnélogo; o que se tem em mira € apenas por em
relévo alguns aspectos pelos quais se denunciam as tendéncias de homo-
genizacdo cultural e de caracterizar 0s mecanismos pelos quais se mantém
um modus vivendi que se veio constituindo no decorrer das geragoes. Além
disso, convird indagar por fim, na medida em que o permite o material
disponivel, qual a maneira de as tribos do alto Xingu, em virtude de suas
experiéncias aculturativas anteriores, reagirem 2 presenga de elementos
culturais do mundo civilizado.

H4 muito tempo que os etndlogos perceberam que essa regiao se
distingue das demais por uma séric de problemas especificos de pesquisa.
Alguns déles foram formulados com bastante precisdo por Fritz Krause
em 1936 com o objetivo de mostrar a necessidade de se passar da fase
dos levantamentos gerais para uma investigacdo sistemdtica e intensiva
das culturas que ali se encontram (Krause, 1937). Decorrido mais de
um quarto de século, continua aberta a maioria das questoes menciona-
das por ¢sse autor, embora ndo se possa negar que o conhecimento da
area tenha feito bons progressos. Grande parte daquelas questdes tem re-
lagdo direta com o nosso tema, razio pela qual parece conveniente men-
ciond-las e discuti-las aqui, pelo menos no tocante aos aspectos que nos
interessam mais de perto.

Em primeiro lugar, o problema da distribuicio geografica das tri-
bos ¢ da mobilidade espacial das aldeias desde os fins do século passado.
O exame dessa mobilidade permitiria tirar conclusdes mais seguras sobre

a ecologia intertribal. Krause menciona duas tribos que haviam mudado
o seu territério depois de 1884: os Trumai ¢ os Bakairi.

Derrotados ¢ acossados pelos Suya, os sobreviventes dos Trumai
abandonaram temporariamente o seu territério & margem direita do Colue-
ne, logo abaixo da embocadura do Culisevo, passando o pequeno grupo
a morar sucessivamente perto de outras tribos, que lhe davam protegao,
até que, em 1931, Petrullo os encontrou mais para os lados do Batovi, on-
de possivelmente, conjetura Krause, procurassem viver isolados, 2 margem
das demais tribos. Sabemos que de entdo para ¢4 passaram por novos
deslocamentos. Encontrei os seus uGltimos representantes na 4rea do
Culuene, junto a lagoa de Crenhenhé, onde os visitei em 1958. Krause
relaciona a decadéncia da tribo ndao sOmente com as derrotas a ela infli-
gidas pelos Suyd, mas também com mudancas desencadeadas pelos pri-
meiros brancos que passaram pela regido: “A catdstrofe que desabou so6-
bre os Trumdi, além de ser provocada pelas lutas com os Suy4, o foi tam-
bém, por certo, pelas quatro grandes expedigdes alemids de 1884 a 1899,
como uma das conseqiiéncias indiretas do contacto dessas tribos da ‘idade
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da pedra’ com a civilizagdo européia. A importagdo de machados de fer-
ro pelos europeus destruiu o monopdlio dos machados de pedra dos Tru-
mdi, que a seguir entraram numa relagdo de servitude com os seus antigos
fregueses.” (Krause, 1937). Somente quando dispusermos de uma andlise
funcional da instituicio do comércio entre as populagdes da 4rea, ainda
por fazer-se, é que teremos elementos suficientes para avaliar o alcance
da sugestiva explicagiio proposta por Krause ¢ que adiante sera examinada.
Antes de mais nada, cumprird determinar de que manecira ¢ até que ponto
0 comércio intertribal dos xinguanos se relaciona com a especializacdo in-
dustrial de cada grupo, uma vez que, além de produtos monopolizados,
aparecem no mercado também outros, normalmente produzidos por qual-
quer uma das tribos. Nas duas viagens que fiz ao alto Xingu, em 1957
e 1958, ndo tive condigdes para empreender ésse estudo, e¢ as reiteradas
descricoes désse comércio existentes na literatura sao demasiado incom-
pletas para uma interpretagdo satisfatéria da instituicio. Alguns aspectos
do problema, entretanto, podem ser discutidos.

O caso dos Bakairi € diferente. Até o ultimo quartel do século pas-
sado a tribo se dividia em dois grupos, os “mansos”, estabelecidos mais
para oeste, junto dos rios Novo ¢ Paranatinga, e os “bravios”, na regido
dos formadores do Xingu. Nao mantinham relacOes entre si. O contacto
foi restabelecido por intermédio das expedicdes de von den Steinen, cujo
principal informante, e companheiro de viagem ao Xingu, foi o Capitdo
Anténio, da aldeia do Paranatinga. Fascinados pelas riquezas do mun-
do civilizado, os Bakairi Xinguanos voltaram a sua aten¢do para os lados
do ocidente, onde podiam obté-las com maior facilidade e onde mais
tarde se fundaria o Pésto Indigena Simdes Lopes, que afinal veio a atrair
todos os Bakairi “bravios” ao convivio com seus irmidos de tribo semi-
aculturados. Assim, hd alguns decénios deixaram de existir Bakairi no
alto Xingu, ¢ os remanescentes estdo todos reunidos naquele posto 4 mar-
gem direita do Rio Paranatinga. Vérios aspectos de sua situacio cultu-
ral recente foram descritos por M. Schmidt (1929), Saake (1952) e
Oberg (1948; 1953).

Quanto aos deslocamentos de aldeias no interior dos respectivos ter-
ritérios tribais, Krause se refere a dois exemplos: o dos Kamayuri. que
reuniram varias aldeias menores em duas maiores, € o dos Mehindku,
que em 1931 fundaram uma aldeia nova na margem direita do Culisevo,
explicando a mudanga pela necessidade de abrirem rogas novas. Muitos
movimentos dessa ordem foram registrados nestes Gltimos anos. Krause
salienta o interésse que o exame sistematico da mobilidade dos xingua-
nos com relacdo a lavoura teria para o problema da manutencio de al-
deias permanentes em areas de cultivo pelo sistema de rocas. Em época
recente, o assunto foi discutido principalmente por Carneiro (1960; 1961).
Analisando em especial o caso dos Kuikiro e o dos Waurd, que nos 1l-
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timos 90 ou 100 anos reconstruiram vdarias vézes as suas aldeias, mas
sempre nas imediagdes do sitio anterior, chega a conclusao de que o sis-
tema de cultivo da terra aliado ao tamanho das comunidades nao provoca
wma exaustio do solo tal que obrigue as tribos a se deslocarem de uma
area para outra. E’ um resultado significativo para uma das questdes
que nos preocupam no contexto do presente estudo, o de saber até que
ponto a mobilidade espacial na regido do alto Xingu € as suas conse-
qiiéncias para as relagdes intertribais poderiam ser interpretadas em tér-
mos ecoldgicos e atribuidas a uma pressao demografica condicionada pe-
lo regime de vida econdmico.

Questdo correlata €, como lembra Krause, a da antigiiidade do po-
voamento do territério pelas tribos 14 encontradas pelos primeiros explo-
radores. E por onde teriam entrado os diferentes grupos? “Para os Ba-
kairi parece tornar-se cada vez mais certo que imigraram pelos lados do
oeste, talvez da regiao do Arinos” (Krause, 1937). Para os Trumadi, von
den Steinen (1892, pag. 60) e Ehrenreich (1906, piag. 641) haviam ad-
mitido como possivel a proveniéncia do Chaco. Ha poucos anos, uma
discussao do problema da €poca da ocupacio e das rotas migratoérias,
empreendida com maior amplitude, mas baseada quase que exclusiva-
mente no exame da cultura material dos xinguanos em comparagio com
a de outras tribos, vizinhas e de regides mais remotas, constituiu a tese de
doutoramento, em parte ainda inédita, de Gerhard Baer, apresentada 2
Universidade de Basiléia (Baer, 1960, ms.; 1964). O resultado, obtido
em grande parte (como nao podia deixar de ser) pelo método de anélise
historico-cultural, nao prescinde de cariter altamente hipotético, o que o
proprio autor acentua repetidas vézes. Apesar dessa ressalva, é de in-
terésse notar a €poca sobremodo recente do povoamento que Baer se vé
levado a inferir dos fatos analisados e que, a vista da relativa homoge-
neidade cultural da area, nao sOmente constituiu surpresa para o proprio
autor, como deverd contrariar também a expectativa de quantos até hoje
se tenham ocupado com o assunto. Em sintese, a conclusio a que chega
€ a seguinte: “Diante de tudo o que se mencionou, é permitido supor
que ésses grupos foram seguindo o Xingu acima antes de os Yuruna se

dirigirem para o curso médio do Xingu, isto €, portanto provavelmente
no decorrer do século XVII. Mas a regido das nascentes essas tribos por

certo nao terao chegado antes do século XVIII, em parte mesmo, como
devemos admitir em especial para os Camayuri e os Trumai, nao antes
do fim do século XVIII. A imigra¢do dos Arudk para a regido das nas-
centes do Xingu, pelo lado de oeste, ter-se-i dado, por conseguinte, en-
tre os séculos XVII e XVIII, a dos Baccairi orientais talvez por volta
dessa mesma época.” (Baer, 1960.) Diante do imprevisto de tal resulta-
do, o etndlogo suio indaga a que causas se haveria de atribuir, entao,
uma aculturacdo intertribal tdo intensa e rapida, que se teria verificado
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no espaco de apenas 200 a 300 anos. Em sua opinido, poderiam ser trés:
em primeiro lugar, as diferencas originariamente ndo muito consideraveis
entre Os varios grupos lingiiisticos no tocante ao patrim6nio e ao nivel
culturais; em segundo, as numerosas possibilidades de contacto e de acul-
turagao reciproca que as tribos tupi, karib e arudk ji tiveram em época
anterior a de sua chegada a drea; em terceiro, por fim, a superioridade nu-
merica das vizinhas tribos jé, que, pelas ameagas que representavam para
as tribos da regido, as teriam obrigado a um convivio mais estreito. Pes-
quisas futuras poderdao ou nao confirmar a cronologia de Baer; de qual-
quer modo, as causas que sugere como possivel explica¢cdo do intenso in-
tercimbio de elementos culturais foram por certo todas elas atuantes em
maior ou menor grau. Quanto ao isolamento da drea como um dos fato-
res responsaveis pelo fendmeno, a sua importincia ¢ de hd muito ponto
pacifico. O que resta elucidar melhor € sobretudo o problema dos contac-
tos de conseqiiéncias aculturativas anteriores a chegada das tribos ao alto
Xingu. Caso se venha a confirmar, por exemplo, que os Arudk foram
para ali vindos da regiao noroeste da América do Sul e os Karib do ter-
ritorio das Guianas, duas areas que ja Ehrenreich (1905, pag. 61; 1906,
pag. 671) caracterizou como centros ou regioes de aculturacdo (e entre
as quais por sua vez teria havido migracoes), teremos dado talvez um
passo decisivo nesse sentido. — No tocante as circunstancias favoraveis
a homogenizagdo surgidas na propria area, duas condi¢Oes sao reconheci-
das de larga data como essenciais e foram também destacadas por Krause:
as relacdes relativamente pacificas entre todos os grupos ¢ o sistema pe-
culiar de comércio. (Krause, 1937.) Outras devem ser acrescentadas, co-
mo, por exemplo, a exogamia como instituicio aceita, embora nao obri-
gatdria, e a realizacdo de competicOes esportivas e festas religiosas em am-
bito intertribal.

Sdbre os elementos comuns e os aspectos distintivos das culturas Xxin-
guanas possuimos documentac¢do relativamente boa, mas ainda insuficien-
te. Poderiam ser precisados de modo satisfatério somente se houvesse
descri¢oes mais completas de cada uma delas. E algumas ja estdo extin-
tas ou a beira de extincdo. Em certa medida talvez seja vidvel a recons-
tituicdo da cultura material e da tecnologia através do estudo de colecoes
recolhidas aos museus, tarefa que Krause (op. cit.) considera necessaria
e que em parte, alids, €le proprio empreendeu com muita pericia em su-
cessivos trabalhos. Mas € claro também que, entre outras coisas, a insti-
tuicio do comércio intertribal torna impossivel que se registre sem mais
nem menos como pertencente a cultura de determinada tribo todo objeto
que se tenha encontrado em poder dela. E’ a &ste respeito que peca a maio-
ria dos trabalhos mais antigos. Idéias religiosas € mitos sao conhecidos
s6 de alguns grupos, ¢ em geral de forma demasiado fragmentaria, de
modo que a comparacdo ndo autoriza ainda muitas afirmagoes sdbre o
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grau de uniformidade atingido neste setor. No campo da organizagio so-
cial, o estudo comparativo foi tentado principalmente para os sistemas
de parentesco. Empreendeu-o Eduardo Galvado, que chegou a conclusdo
provisoria “de que o nimero de identidades entre os sistemas de paren-
tesco das tribos do Xingu ¢ maior que o de dissemelhancas” (Galvao,
1953, pag. 40); com a necessaria ressalva de que uma conclusao defini-
tiva nao ¢ possivel por enquanto, descreve “um tipo uniforme que se ca-
racteriza pela bilateralidade, extensao de térmos, residéncia bilocal e pa-
trilocal, evitacio entre sogro-genro, sogra-nora ¢ cunhados, relagoes de
aproximacdo entre primos cruzados, poliginia simples e sororal, e levi-
rato. Negativamente, pela auséncia de metades, sibs ou outros sub-gru-
pos sociais, localizados ou ndo. A unidade sécio-econOmica € a familia
extensa.” (Galvao, loc. cit.) .

Krause menciona um “grande problema cientifico” ainda nao resol-
vido, o de determinar “qual a contribuicio que as diferentes tribos ou gru-
pos de tribos prestaram para a cultura comum”; declara que todos os es-
forgos que dedicou a “provincia cultural da regidao das nascentes do Xin-
gu” convergiram para ésse objetivo, mas ao mesmo tempo € levado a
confessar que sem a realizacdo de novas pesquisas de campo nio chega-
remos a “resultados definitivos” (Krause, 1937). As investigacoes fei-
tas de entio para cd j4 permitem visdo mais clara, ainda que longe de
satisfatoria. Assim, torna-se cada vez mais provavel que o jogo do yawart,
de tdo grande relévo no sistema das relagoes intertribais, foi ali introdu-
zido pelos Trumai (veja-se, p. ex., Galvao, 1953, pig. 10) e quanto a
proveniéncia de muitos elementos da cultura material a andlise de Baer

(1960; 1964) fornece resposta, se nao “definitiva”, pelo menos bastante
aceitavel .

Por fim, os dados sobre a influéncia do contacto com o mundo dos
brancos, que ha uns trinta anos s¢ resumiam ainda nas informacdes de M.
Schmidt e em algumas notas de Hintermann ¢ Petrullo (cf. Krause, 1937),
comegam a tornar-se¢ bastante consistentes para uma primeira definigdo
das tendéncias gerais do processo. Infelizmente é certo também que a
i]:mpq:"i() dos representantes de nossa civilizagio no horizonte cultural dos
xinguanos perturbou consideravelmente nao apenas o sistema tradicional
das relagOes intertribais, mas ao mesmo tempo a continuagio normal do
processo de aculturagiao reciproca, de modo que éste j4 nio pode ser
conhecido em sua dinimica peculiar, mas, quando muito, reconstituido
de forma preciria através de seus efeitos. Uma das transformacdes mais
profundas déstes tltimos decénios foi, por certo, a ruptura do relativo
cquilibrio demogréfico entre as tribos ou aldeias, em conseqiiéncia da
qual se modificaram também os fatdres de aculturagdo entre as véarias po-
pulagoes da drea. A éste respeito basta mencionar o fato de que Os re-
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siduos de certas tribos tdo dizimadas que ji n#o conseguem manter al-

delas proprias se Incorporaram a grupos mais numerosos, onde natural-
mente passaram a constituir um contingente até certo ponto 4 margem da

popula¢@o principal.

Qualquer tentativa de compreender a aculturacao intertribal dos in-
dios do alto Xingu, que tenha em vista uma explicacdo do processo e
dos seus resultados, esbarra desde logo com uma série de entraves. Co-
mo vimos, sao trés as dificuldades principais. Em primeiro lugar, igno-
ramos em grande parte o patriménio cultural das diferentes tribos no mo-
mentg €m que entraram em contacto reciproco, e nao serd possivel re-
constitui-lo sendo de forma bastante precaria; em segundo, os dados dis-
poniveis, mesmo os relativos a tltima fase, ou seja, desde as expedigdes
de Karl von den Steinen aos nossos dias, sio demasiado fragmentarios
para que se possa apreender satisfatoriamente a dindmica das mudancas
ocorridas; e, por fim, ndo possuimos sequer monografias etnograficas de
todas as tribos em seu estado atual. Apenas sdbre os Kamayurd e os
Trumai se publicaram até o presente estudos mais extensos, compreen-
sivos e sistemadticos, que fornecem uma imagem mais integrada das res-
pectivas culturas. Os trabalhos relativos aos outros grupos ou se referem
a questOes particulares ou se limitam a notas ocasionais colhidas em vi-
sitas de pouca duragdo. E em conseqiiéncia do declinio demografico dos
ultimos decénios, varios déles estdo extintos ou de tal modo reduzidos
que ja ndo ha esperanca de se obter um conhecimento sequer sofrivel de
seus sistemas culturais.

O exame, ainda que superficial, da literatura etnoldgica sObre o alto
Xingu revela desde logo, entre outras coisas, a nossa ignorancia quase
total da cultura dos Suya. Se estivéssemos menos mal informados sobre
essa tribo jé, teriamos por certo elementos mais seguros para o conheci-
mento da natureza do processo de aculturagdo que se vinha realizando
entre as populacdes da area e cujo desenvolvimento natural foi interrom-
pido ou, ao menos, perturbado pela emergéncia de novos fatdres com a
chegada do branco, desde o ultimo quartel do século dezenove. Em sua
primeira expedicdo, no ano de 1884, Karl von den Steinen teve um con-
tacto de poucos dias com os Suyd, visitando-os em uma de suas aldeias
a margem direita do Xingu, logo abaixo da embocadura do Suid-Migu.
Todas as noticias posteriores sdbre a tribo, em geral vagas, eram apenas
indiretas, recebidas por intermédio de outros indios, até que, em 1959,
ja bastante dizimados, entraram afinal em relagOes pacificas com repre-
sentantes do mundo civilizado 2. De entdo para ca estiveram com é€les

2) E’ verdade que Hintermann (1926 a, pdg. 8) afirma ter visitado os Suydi em
1924, mas de seu relatério de viagem (1926 b) se depreende que nao estéve com nenhum
grupo da tribo. E’ por isto que se contenta com alguns informes muito sumarios sobre
ela. Refere terem praticamente aniquilado a tribo dos Trumadi, os quais, j4 nao tendo
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varios etndlogos (como Harald Schultz em 1960 ¢ Amadeu Duarte Lan-
na em 1962 ¢ 1963), cujas observagoes entretanto, salvo algumas notas
de Schultz (1962 a, 1962 b), ndo foram ainda publicadas **.

Como quer que seja, os escassos dados contidos nas fontes nao dei-
xam divida quanto ao fato de que os Suyd, que, pelo menos desde os
dias de von den Steinen, viveram em pé de guerra ora com algumas, ora
com tddas as outras tribos do alto Xingu, estiveram outrora integrados
na 4rca, provavelmente por um periodo de tempo consideravel. Do con-
trario ndo se compreenderia a existéncia, em sua cultura, de tdo elevado
namero de clementos caracteristicos da area ¢ nao compartilhados pelos

demais J&é, embora evidentemente uma parte désses elementos — como,
por exemplo, a ceramica — lhes possa ter sido transmitida por mulheres.

raptadas ¢ prisioneiros de guerra. O inventdrio cultural contém grande
niamero de itens que confirmam essa asser¢ao. Entre €les figuram os se-
guintes: o tipo de habitagdo generalizado na darea, banquinhos ornito-
morfos (von den Steinen, 1886, pag. 206), canoas de casca de jatoba
(von den Steinen, op. cit., pag. 218), a técnica da preparagao da man-
dioca (inclusive o uso do beiju, cf. von den Steinen, op. cit., pag. 222), a
fabricacao do sal de aguapé (usado também por éles, segundo informa-
c¢ao pessoal de Harald Schultz, nao como condimento, mas como petisco,
em pequenas doses), a pesca do timbo (filmada por Schultz), a flecha
sinaleira com carogo de tucum perfurado (von den Steinen, op. cit., pag.
209), as toucas de plumas, os diademas e outros enfeites de penas. Von
den Steinen os viu com corddes de cintura feitos de discos “de pedra” (?)
¢ com colares de pedacos de concha quadraticos (1886, pag. 210). En-
controu entre €les também o ornamento do meréxu (op. cit., pag. 205 ¢
fig. a pag. 213). Além disso, Amadeu Lanna verificou a pratica do hukd-
hukd (luta livre), a existéncia da “casa das flautas” ¢ da flauta diakui
(igualmente ai tabu para as mulheres) e, na esfera social, relagdes cvi-
tativas entre genro e sogros, bem como entre cunhados. Para a quase to-

aldeias proprias, habitavam algumas cabanas junto aos Nahukwd, que os tratavam como
ilotas (cf. também Vasconcelos, 1945, pdg. 77, ¢ Luis Tomds Reis, apud Vasconcelos,
op. cit., pag. 112). Na época, tdodas as demais tribos da drea mantinham entre si rela-
coes pacificas, opondo-se aos Suyd, que lhes raptavam mulheres ¢ criangas. Estas eram
submetidas s mesmas deformacgoes fisicas que os Suyd praticavam em seus proprios
filhos.

2a) Durante a revisao das provas tipograficas chega-me as miaos um trabalho de
H. Schultz sébre as suas observacoes entre os Suvd (1961-1962). Esti no volume XIII
da Revista do Museu Paulista, que saiu do prelo em agosto de 1964. No final do
artigo (pdgs. 331-332), o autor arrola os elementos culturais por éle encontrados entre
os Suyd, muitos dos quais caracteristicos da drea do alto Xingu. O conjunto reforca
a hipoétese, adiante aventada, de que os Suyd tiveram outrora contactos bastante inten-
sos ¢ prolongados com as demais tribos.
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talidade dcsses clementos nido hda como duvidar de que a sua fonte sio
as culturas vizinhas do alto Xingu.

Niao ¢ menos certo, por outro lado, que os Suyd mantiveram certas
caracteristicas — umas de sua cultura original, outras de proveniéncia cs-
tranha — que ndo se encontram nas demais tribos da drea. Por exemplo:
o grande disco labial dos homens (von den Steinen, 1886, pag. 207) ¢ a
espiral de félha de palmeira nos 1ébulos auriculares como addrno mas-
culino ¢ feminino (von den Steinen, op. cit., pag. 205), a tonsura dos ho-
mens na parte anterior da cabega (pag. 207), o costume de dormirem de
preferéncia sobre esteiras, servindo-se de um pedago de pau como tra-
vesseiro (pag. 205) e, segundo Schultz (1962 a, pag. 5), a divisio da tri-
bo em duas metades, cada qual com seu chefe. As mulheres nio conhecem
o wuluri (von den Steinen, 1886, pig. 326). Ao passo que as demais tri-
bos do territério, na medida em que estamos informados, se abstém 10-
das de comer caca de pélo, com exce¢io do macaco e da paca, os Suya
(consoante informagio pessoal de H. Schultz) fazem caca também a ou-
tros animais, entre éstes a capivara ¢ o veado. Outras diferencas assina-
ladas pelo mesmo pesquisador sio o uso da canoa de tipo jurina ao lado
da de casca de jatoba (inf. pessoal) ¢ a confecgio de rédes de dormir eno-
dadas da entrecasca de uma palmeira (Schultz, 1962 a, pag. 26), provavel-
mente buriti. Da mitologia suyd nada se publicou até hoje; pode-se adian-
tar, entretanto, que os textos colhidos por A. Lanna parccemy ndo ter mui-
ta coisa em comum com os mitos de outras tribos do alto Xingu. Estes
¢ outros caracteres diferenciais poderiam d primeira vista indicar que a
tribo teve convivio menos prolongado com o conjunto das populagoes da
area, mas podem muito bem ser tomadas como indicio de que os Suyd
tenham talvez revelado persisténcia cultural maior do que os grupos res-
tantes. Em todo caso, pelo que vimos, as relagoes foram bastante inten-
sas para transformar-lhes considerdvelmente o acervo de téenicas ¢ padroes.

Ao propor a denominagio de “drea do uluri” para o territorio do al-
to Xingu, Eduardo Galvao, baseando-se em dados indiretos (de infor-
mantes kamayura ¢ trumdai), manifesta a opiniao de que os Suya “pode-
riam. .. ser considerados clementos marginais dessa drea, embora se lo-
calizem ja acima da confluéncia dos formadores do Xingu” (Galvao, em
Carvalho et al., 1949, pags. 47-48). Diante do que acaba de ser visto,
justifica-se¢ plenamente essa atitude. Se tomamos como critério principal
a integraciio da tribo no sistema de relagoes interétnicas, ¢ nao a pre-
senca ou auséncia de tais ou quais elementos culturais, nao parece ha-
ver divida de que os Suyd devem antes ser incluidos do que excluidos da
drea. Neste caso, porém, o wluri, que, como vimos, as mulheres da tribo
nio usam. deixaria de servir como eclemento-simbolo representativo da
drea como um todo. Deveria entdo ser substituido por outro, como, por
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exemplo, pelo padrio do meréxu, o tdo caracteristico motivo ornamental
que os Suyd tém em comum com as demais tribos.

Mas esta ¢ evidentemente uma questao de somenos importancia. O
que talvez convenha examinar um pouco mais de perto, apesar da escas-
sez de informes, é precisamente a mencionada integragdo dos Suyd na tra-
ma de relagdes interétnicas que unem entre si as tribos Xinguanas.

Do conjunto das noticias espalhadas pela literatura depreende-se que
os Suyd manifestaram sempre uma turbuléncia muito maior do que as tri-
bos vizinhas. Estiveram envolvidos na maioria das guerras havidas na re-
giio desde a época de von den Steinen. Quase tddas as referéncias que a
cles se fazem deixam patente o médo inspirado por sua agressividade. Mas
permitem entrever também uma freqiiente alternincia entre situagdes de
paz ¢ estados de guerra face aos outros grupos. Os Kamayurd ora eram
amigos dos Suyd (von den Steinen, 1894, pag. 118) e se aliavam a éles
no combate aos Trumdi (cf., por exemplo, Luis Tomds Reis, apud Vas-
concelos, 1945, pag. 109), ora se reconciliavam com éstes ¢ combatiam
aqueles. Talvez a unica tribo com que a hostilidade aberta se afigura qua-
sc¢ constante seja a dos vizinhos Trumadi, que, alids, acabaram sendo derro-
tados ¢ dizimados por €les a ponto de ndo conseguirem mais recuperar-se
das perdas sofridas. E’ provavel, ¢ Meyer (1898, pag. 143) o dda como
certo, que essa inimizade mais ou menos ininterrupta tivesse por motivo
a concorréncia no plano econdmico, ou seja, no comércio de machados
de pedra, que, ao lado do tabaco, ambas as tribos forneciam as outras
(von den Steinen, 1894, pag. 333) 2.

A posse de armas de fogo tomadas aos seringuciros (Luis Tomés
Reis, apud Vasconcelos, 1945, pags. 109-110) possivelmente tenha exa-
cerbado a agressividade dos Suya. Mas seria errado supor que éles te-
nham sempre estado na ofensiva. Sabe-se, ¢ verdade, que, além de suas
incursoes contra os Trumadi, agrediam os Waurd, a fimy de lhe raptarem as
mulheres, que sdao hdbeis ceramistas (cf., por exemplo, Galvio, em Car-
valho et al., 1949, pag. 45; Murphy e Quain, 1955, pig. 14). Von den
Steinen (1886, pdg. 211) informa ter encontrado entre éles dez homens

3) Nio sabemos se tem fundamento a opinidio de que os Suyd teriam atacado os
Trumdi e os Kamayurd para se apoderarem das ferramentas entre éles deixadas por Karl
von den Steinen e outros exploradores (Vasconcelos, 1945, pég. 109; Cunha, 1960, pig.
33). Ao mencionar a pilhagem entre os motivos das guerras, Murphy (Murphy e
Quain, 1955, pdg. 15) interpreta mal uma passagem de von den Steinen (1897, pag.
144) ; € preciso convir, entretanto, que éste autor duas paginas antes fala em pilhagem
das aldeias trumdi pelos Suya, mas sem referir-se a cobiga despertada pelos objetos do
mundo civilizado. O certo é que o estado de Animo belicoso dos Suya contra os Tru-
mii jd existia por ocasidao da primeira viagem de von den Steinen. A todo transe o
chefe suyd quis persuadir o sdbio a acompanhd-lo na guerra contra os Trumdi. O plano
era o de matar os homens e raptar as mulheres, que seriam repartidas fifty-fifty entre os
Suyd ¢ os membros da expedigio alemi. (von den Steinen, 1886, pig. 220).
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; manits_aué como prisioneiros, naturalmente capturados numa expedi¢ao
guerreira. E,. assim muitos outros testemunhos. Em numerosos casos, po-
rém, foram é€les os atacados, se bem que provavelmente a titulo de repre-
salia. Certa vez, a sua aldeia foi alvo de “uma expedicdao de que partici-
param Waurd, Mehindku, Trumai e Kamayuré, constituindo uma flotilha
de mais de vinte canoas” (Galvio, op. cit., pag. 46; cf. também Murphy e
Quain. 1955, pag. 11). Segundo um relato dos Bakairi a von den Stei-
nen, 0s Suya teriam outrora habitado no Rio Verde, de onde foram expul-
sOs por uma acao conjunta dos Bakairi e dos Kayap6 (von den Steinen.
1894, pag. 393). A presenca de prisioneiros suya, principalmente mu-
lheres, entre os Kamayurd e em outras aldeias Xinguanas atesta, por sua
vez, a ocorréncia regular de ataques a essa tribo jé, hoje. alias, bastante re-
duzida. Sofreram tantas perdas que ja ha quinze anos escrevia Pedro de
Lima (em Carvalho ez al., 1949, pag. 22) que “os Suya tendem a ser ani-
quilados e absorvidos pelos outros”. Em 1963, Amadeu Lanna contou
em sua aldeia somente 58 individuos (informacio pessoal). Ndo se deve.

pois, pensar que os Suya tenham sido sempre os vencedores nos encontros
que tiveram com seus inimigos.

Fato importante € a existéncia do propulsor de flechas na cultura
suya. Foil dos Suyd que von den Steinen obteve o tinico exemplar dessa
arma encontrado em sua primeira viagem (1886, pigs. 209 e 326); disse-
ram-lhe que a peca viera dos Kamayurd (1894. pag. 109). Possivelmen-
te usassem o propulsor também para fins guerreiros, como se afirmava
dos Aweti e dos Trumai (ibidem) *. mas ha noticia, pelo menos, de que
O empregavam em competi¢oes intertribais. Assim. ao descrever a sua ra-
pida estada entre os Kamayura, em 1896, Herrmann Meyer informa: “Al-
guns Suyd. que haviam vindo como visitantes, a fim de se empenharem
num torneio de arremésso de dardos com os Kamayura, tinham fugido com
a nossa aproximacao.” (Meyer, 1897, pag. 22. Veja-se também Meyer,
1898, pag. 144.) Nao sabemos em que medida praticavam o jogo, Ob-
viamente o yawari, também com outras tribos . De qualquer modo, a
sua existéncia nao deixa de constituir uma confirmacao inequivoca de um

4) Os Kamavuri negam que mesmo em tempos passados o propulser tenha sido
para éles arma de guerra ou de caga. (Galvdo, em Carvalho et al, 1949, pig. 39.)

§) Durante a sua estada na aldeiz dos Suyi, em 1963, Amadeu Lanna foi infor-
mado de que em época remota houve competicdes de vawari entre éles e os Trumai.
Neste caso, até o estado de guerra com os inimigos tradicionais teria sofrido interrup-
cbes. Ainda hoje praticam o jogo, mas como esporte intragrupal, tendo como cantador
a um Trumii incorporado a tribo. (Informaciao pessoal.)

6) Além disso, como vimos, os Suyd eram parceiros, pelo menos dos Kamayura,
no sistema de comércio intertribal (von den Steinen, 1894, piag. 303). Alids, em 1887,
os Yawalapiti, por seu turno, declararam a von den Steinen que os Suya eram boa gente

{op. at., pags. 113-114).
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convivio pacifico relativamente longo na historia de suas relagdes com 0s
Kamayura . E’ possivel, se ndo provavel, que a tribo, apesar de seu
animo belicoso tdao temido, ja houvesse adotado, a0 menos em parte, o
padrao de agressividade ritualizada, predominante na regiao ¢ que, por
conseguinte, estivesse a bom caminho para conformar a sua propria orien-
tagao cultural & que distingue ¢ marca profundamente, como adiante ve-
remos, o conjunto das tribos da drea 7.

Entre o que de mais interessante oferece ao antropdlogo e ao soci6-
logo o panorama ¢tnico do alto Xingu esta a complexa réde de relagoes
institucionalizadas que ligam entre si o conjunto das populagoes que ali se
localizam. Trata-se de um sistema sui generis que, fugindo a solugdo co-
mum de uma estratificagio ¢tnica, acentua, ao contrdrio, a pre-
tensa autonomia de cada um dos grupos, com tendéncias muito fracas pa-
ra o estabelecimento de relagdes verticais, ou seja, de hegemonia ¢ subor-
dinagao, de um sistema que reflete em tddas as suas manifestacoes uma
caracteristica atitude de ambivaléncia de uma tribo face a outras ou a to-
das as demais: de um lado, a vontade constante de auto-afirmacgio atra-
vés de demonstragoes de superioridade; do outro, a aceitacio dos grupos
vizinhos como pares, reconhecidos a um tempo como aliados ¢ como ini-
migos potenciais. Conquanto ciosas de sua autonomia, as varias tribos de-
pendem umas das outras como parceiros necessarios para as manifesta-
¢oes reciprocas de valor e de consciéncia ¢tnica. Nutrem, assim, uma agres-
stvidade permanente, que ndo raro se exacerba até a um ponto critico,
mas normalmente sem ir além do limite dltimo entre a paz ¢ a guerra.
E se acaso o estado de guerra potencial se converte em hostilidade aber-

7)  Poder-se-ia conjeturar mesmo que lhes cabe o crédito de terem introduzido no
alto Xingu o uso do propulsor, talvez como Gnica contribuicio sua ao patrimonio cul-
tural comum, embora seja mais provivel que tenham sido os Trumidi, como geralmen-
te se acredita. Como quer que seja, convém registrar que, afora os Karajia (Krause,
1911, pdg. 142 et passim) ¢ os Tapirapé (Krause, op. cit., pig. 404), a Gnica popula-
(10 mais ou menos proxima do alto Xingu para a qual hd noticia, embora isolada e
um tanto imprecisa, do uso do propulsor ¢, ao que me consta, um grupo jé os Kayapo
meridionais. Déles se informa: “c também usam muito de garrotes, que ¢ pau de 4 a 5
palmos com uma grande cabeca bem feita, ¢ tirada, com os quais fazem um tiro em
grande distincia ¢ tio certo, que nunca erram a cabeca, ¢ ¢ arma de que mais se fiam,
¢ sc.lur{*zam muito dela.” (Pires de Campos, 1862, pig. 437.) Nada se¢ diz, porém, de
um Jogo esportivo, com cantos ¢ dancas, como o ¢ o vawari dos xinguanos. Entre os
Karaja encontramos o propulsor como arma esportiva pelo menos  desde os  dias
de Ehrenreich (1891 a, pag. 19); conhecem éles uma competicio intratribal de lan-
camento de flechas, com canto, a que denominam “jégo dos Tapirap¢” (Krause, 1911,
pags. 142 e 274); apenas de um subgrupo dos Karajd, os Javaé
propulsor também para a caca (Krause, 1911, pdgs. 142 ¢ 362). — Contentemo-nos com
a mengio déstes fatos, que poderiam induzir-nos a especulagoes de ordem histéri-cu-

cultural. Delas, entretanto, preferimos abster-nos aqui, por nao terem relacio direta -
com os objetivos do presente trabalho.

, Se refere usarem o
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ta, traduzindo-se em acgdes efetivas, nio tardam a prevalecer os fatdres
que agem em sentido contrdrio e levam a restabelecer-se o equilibrio ins-
tivel entre as fOrgas de aproximagio e de repulsio. E' o que de modo
geral se depreende dos inimeros informes ocasionais relativos as situa-
gdes transitorias de guerra e A freqiiente alternincia entre aliancas ¢ con-
flitos que se encontram espalhados pelas fontes, de 1886 aos nossos dias.
Em scu conjunto, essas noticias parecem evidenciar que as instituigdes
que regulam as relagdes pacificas entre as tribos estio de tal modo inte-
gradas no sistema social de cada uma delas em particular que as respec-
tivas unidades nio podem mais prescindir désses vinculos externos pa-
ra @ sua existéncia normal, razio pela qual a guerra pode ocorrer como
forma intermitente de catarse, sem ser, porém. tolerada como estado per-
manente. Em outros térmos: os lagos que unem as tribos entre si s3o
de tal ordem e tdo estreitos que, a rigor, se torna improprio falar em so-
ciedades distintas ¢ autdnomas, havendo antes. em certo sentido. wuma
sociedade Xinguana, constituida de um nimero definido de arupos €tni-
cos §.

Nio ¢ muito provavel que se chegue um dia a reconstituir satisfa-
toriamente O processo pelo qual se efetivou essa integragdo e a precisar
os fatdres que a teriam favorecido. Pode-se, contudo, sugerir a hipotese de
que as condigoes geogrificas da drea, caracterizada como cul de sac (Mur-
phy e Quain, 1955, piag. 7), induziram as vdrias tribos a refrearem a sua
animosidade reciproca at¢ a um ponto que tornasse vidvel a constituicio
de uma frente comum contra a pressdo exercida pelas populagdes de dreas
contiguas. (Cf. também Baer, 1960.) Murphy lembra com acérto que a
constante suspeigio que imprime a sua marca as relagdes pacificas entre
as diferentes aldelas tem ainda hoje como atitude complementar o médo
aos vizinhos aguerridos que se encontram na periferia da regido dos for-
madores do Xingu. (Murphy e Quain, ibidem.)

Caberia talvez perguntar por que, uma vez conseguido um modus vi-
vendi baseado na oposi¢io conjunta ds tribos hostis dos territérios conti-

8) Murphy, referindo-se 3s relagdes entre as tribos xinguanas, escreve o seguinte:
“A pritica da feiticaria contra outras aldeias ¢ especialmente significativa, uma vez
que a feiticaria ¢ empregada em quase tddas as culturas apenas entre gente ligads en-
tre si por estreitos lagos pessoais. Isso ilustra melhor do que qualquer outra coisa o
alto grau de integracio entre as aldeiss na drea da bacia {luvial do Xingu. Os grupos
componentes constituem muito mais do que uma drea cultural — formam uma so-
ciedade.” (Murphy ¢ Quain, 1955, pdg. 10.) A conclusio a que chega ¢, portanto, a
mesma, embora o argumento em que ela repousa talvez seja discutivel, pois a pritica
de magia negra entre tribos diferentes ¢ fendmeno comum no quadro amerindio do
Brasil. Como quer que seja, ndo se deixard de reconhecer que a magia negra intertribal
pressupde um cardter suwd gemeris das relagoes entre 0s grupos. E cumpre citar que, “sig-
nificativamente, a feiticaria nio era praticada pela populagio do Xingu superior con-
tra os Suyd e outras tribos hostis fora da Bacia" (0p. cit, pig. 64).
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guos ou, possivelmente, em outros fatores, ndo se tenha firmado a inte-
gracio de modo a se excluirem definitivamente os atritos no interior da
propria drea e, com isso, haver em todo caso uma seguranga maior contra
ataques dos inimigos comuns. Parece que tal objetivo se teria alcangado
somente a custo ou de uma estratificagao étnica ou da fusio completa dos
primitivos grupos autébnomos em uma sociedade mais ampla. A primeira
dessas solugdes teria exigido, ¢ 6bvio, o predominio politico de uma das
tribos, que, para impor-se, deveria dispor de um poderio nitidamente su-
perior. O relativo equilibrio demografico e dos recursos guerreiros das va-
rias unidades, somado aos fracos padroes de lideranga, por certo ndo o
favoreceu. A segunda teria esbarrado provavelmente com obstiaculo de
outra natureza, nao menos dificil de vencer. A organizagdo social das al-
detas assenta em instituigoes de parentesco ¢ econdmicas tais que o seu
funcionamento se torna problematico a partir do momento em que a co-
munidade ultrapassa um certo optimum populacional. E a emergéncia de
novas instituigoes correspondentes a uma sociedade mais numerosa, cons-
tituida talvez de milhares de individuos, representaria uma transformacio
radical dag respectivas culturas; reclamaria, inclusive, uma tecnologia mais
complexa, capaz de desenvolver-se somente no curso de muitas geragoes.
O natural era, pois, que os diferentes grupos se firmassem, cada qual, em
sua tdentidade ¢tnica. Para manté-la e dar-lhe expressio concreta, cum-
pria. ndo levar além de certos limites a aculturagio intertribal, que o con-
vivio necessariamente propiciava. Era até preciso compensar os efeitos
dessa aculturagio e criar padrbes especificos que prevenissem a perda
da consciéncia €tnica, e atitudes que servissem para marcar a oposi¢io re-
ciproca dos grupos . Se &ste raciocinio estd certo, nao seria dificil ex-
plicar por que tddas aquelas culturas, originariamente dispares ¢, como ¢
de supor-se, com ethos diferentes, parecem ter sacrificado as suas primi-
tivas orientagoes, para afinal tomarem, todas elas, o problema da identi-
dade ¢étnica como centro de seus interésses. O estado de tensiio, a hosti-
lidade latente ¢ 0 comportamento agressivo mesmo nas relagdes pacificas,
clementos que caracterizam o convivio entre aquelas tribos, decorreriam
inevitivelmente dessa mudanga de erhos cultural. Muito se escreveu até
hoje sObre a relativa homogeneidade cultural da drea, mas sempre com
referéneia & difusio de tais ou quais elementos da cultura material, do
cerimonialismo ¢ das instituigdes sociais. Talvez a aculturacio reciproca
¢ a consequente unidade cultural da area se revele em certo sentido mui-

9) Alids, niio ¢ segrédo para os socidlogos (que, Nao raro, em nossa sociedade,
como em outra qualquer, o édio, ainda que inteiramente irracional, entre partidos po-
liticos, seitas religiosas ou facgdes de qualquer natureza se revela necessirio A0S res-
pecltivos Brupos para terem consciéncia, cada qual, de sua prépria identidade. E tanto
mals quanto menor [0r a distincia que os separa quanto aos valores (que propugnam
¢ aos padroes socio-culturais que adotam.
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to mais profunda quanto a seus efeitos no dia em que dispusermos de es-
tudos monograficos de tddas as culturas (na medida em que subsistam),
conduzidos_de maneira a porem a descoberto o grau de uniformidade
dos respectivos sistemas de valores. Uma tentativa sistematica neste sen-
tido foi empreendida por Buell Quain para os Trumdi, que, como disci-
pulo de Ruth Benedict, tinha a sua atencao voltada principalmente para
o problema dos valores. Nio pode dar-lhe, porém, tratamento exaustivo
porque a sua pesquisa foi precocemente interrompida. Ademais, a tribo
dos Trumai, na €poca, j4 estava consideravelmente enfraquecida, a ponto
de ter perdido em grande parte o seu élan e a sua primitiva auto-imagem
(Murphy e Quain, 1955, pag. 97 et passim) . Nenhuma das outras tribos
mereceu ainda um estudo do ponto de vista dos valores e dos temas cul-
turais basicos, mas em vdrios autores se encontram pelo menos referén-
cias bastante explicitas ao acentuado etnocentrismo dos Xxinguanos em ge-
ral. E os dados que apresentam parecem nio deixar divida quanto ao
sentido peculiar désse etnocentrismo.

Um exame, superficial que seja, do processo de socializacao nos di-
ferentes grupos da drea com vistas ao conceito de personalidade ideal pos-
sivelmente nos dé uma idéia mais justa da importincia do problema das
relacOes interétnicas na definicio dos valores centrais em que se funda-
mentam as atitudes e o respectivo comportamento. Deve-se fazer mais uma
vez a ressalva de que a caracterizagiio e determinacio segura de um ethos
cultural valido para a 4rea como um todo deveria partir de um conheci-
mento menos fragmentario das diferentes culturas que a compdem. Co-
mo quer que seja, diante do que sabemos parece licito admitir como pon-
to de partida que tddas elas tém cunho predominantemente masculino.
E se a pernalidade ideal do homem xinguano corresponde, como acima
foi sugerido, a figura do individuo corajoso, resistente e forte, embora
amante da paz, € natural que a educacdo dos rapazes se oriente no sen-
tido da realizacdo dessa imagem. E’, com efeito, o que se verifica.

Contentemo-nos com alguns aspectos. Um dos recursos mais comuns
de que todos os xinguanos lancam mdo no empenho de prepararem os
imaturos para a vida adulta é a escarificagio. Embora em menor escala,
também as meninas sd@o submetidas a ésse tratamento. E pela vida afora
os adultos de um e outro sexo o utilizam. Os seus objetivos sdo vérios, qua-
se sempre ligados a idéias mégicas ou medicinais. Aplicado nos bragos,
serve, por exemplo, para dar boa pontaria ao pescador € ao cagador no
manejo de arco e flecha. De vez em quando, escarifica-se, a titulo de
castigo, alguma crianca traquinas ou desobediente. No combate a dores
em qualquer parte do corpo, o expediente € usado para adultos e crian-
cas. Escarifica-se, principalmente em regioes delicadas do corpo, o rapaz
~destinado ao oficio de curador e de pajé. Mas entre tédas as finalidades
do tratamento avulta a de tornar o individuo robusto, resistente, altivo e
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corajoso. E’ uma das razdes pelas quais a dolorosa pratica se repete
amitde durante o periodo ou os periodos de reclusdo pubertaria, mormen-
te para os rapazes. “Um objetivo importante da escarificacao, pensavam 0s
Trumai, era o de fazer o menino crescer e dar-lhe for¢a. Por €sse motivo,
até os adultos ocasionalmente escarificavam os seus bracos. As sarjaduras
como tais eram muito admiradas. De maior valor ainda era o tamanho
dos musculos dos bracgos, do peito, dos ombros, da nuca, que os Trumai
acreditavam resultar da escarificagdo.” (Murphy e Quain, 1955, pag. 85.)
E’ um testemunho entre varios, sesmpre do mesmo teor, concordes também
com as minhas observagoes, em especial entre os Kamayurd e os Ya-
walapiti.

De modo geral, acredita-se que a reclusdo pubertdria e os ritos de
iniciacao tém o mérito, entre outras coisas, de fortalecer o carater e au-
mentar a resisténcia fisica. Quando estive entre os Yawalapiti, os me-
ninos em clausura recebiam comida em abundincia com o intuito ex-
presso de se tornarem vigorosos € sadios. Um pai me disse que seu fi-
lho, em vésperas de entrar em reclusdao, deveria ficar préso durante dois
anos (sic!), e explicou com énfase: “Eu quero que meu filho seja forte!”
Tudo isso se coaduna com a observac¢do de Quain, segundo a qual, en-
tre os Trumai, as cerimOnias pubertdrias tinham como ponto alto uma
série de testes de forca e coragem, entre os quais a luta com uma sucuri.
(Murphy e Quain, 1955, pag. 85.)

Concretamente, o ideal do homem forte encontra a sua expressao
comum na figura do campedo de luta livre (hukd-hukd), o esporte pre-
dileto de tédas as tribos da area. Por isso, os constantes exercicios de
hukd-hukd constituem parte integrante da educagdo dos meninos 1°. E
na vida quotidiana da aldeia rapazes e homens, com exclusio dos velhos,
se exercitam regularmente nesse esporte, a fim de se manterem em forma
e se exibirem com garbo como dignos representantes de sua tribo nos en-
contros com gente de outros grupos. Pois, como j4 notou Karl von den
Steinen — o primeiro a descrever a luta livre entre os xinguanos —, a
competicao propriamente dita se d4 sempre entre membros de tribos di-
ferentes. A funcdo catartica do esporte vem, alids, perfeitamente carac-
terizada pela observacdao de que os adversarios, antes de se agarrarem,
se punham de cOcoras, movendo-se varias vézes com grande rapidez um
em torno do outro, medindo-se mutuamente com olhares cheios de ran-
cor, e trocando ameacadores gritos de “huuhd! htuh4!”, para afinal, ter-
minado o encontro, se abragarem muito alegres e como bons amigos.
(von den Steinen, 1894, pags. 110-111.) Exige a etiquéta que, afora es-

10) No entiao Posto Indigena Capitdo Vasconcelos presenciei, em 1958, como, a
titulo de passatempo, algumas mulheres de tribos diferentes que por acaso ali se en-
contravam faziam os filhos em idade de colo irem de gatinhas uns contra os outros
para se agarrarem e assim simularem uma competicio de luta livre.
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sa atitude agressiva no inicio da partida — que, como o proprio esporte
encontra a sua explicagdo na mitologia —, os lutadores procurem fazer
“o possivel para ocultar alguma hostilidade intertribal latente® . (Murphy

e Quain, 1?55, pag. 91.) Importante parece ser também o fato de os
lutadores nao se defrontarem individualmente comg simples membros de

suas tribos; no decorrer da luta, o competidor age, por assim dizer. como
delegado j‘OflCIH%” de seu grupo, a ponto de a assisténcia se ab;ter de
toda manifestagdo a favor ou contra os que estio medindo forcas (cf
por exemplo, von den Steinen, 1894, pag. 111; Murphy e Quain 1955.’
pag. 91). E’ Obvio que essa auséncia de “torcida” tem a funcao !de e.vi:
tar que a tensao existente entre os grupos se relaxe de forma ;riolenta.

Dentre as oportunidades para obtencdo de prestigio individual que
as comumc!ad?s tqbals Ximguanas proporcionam ao homem no vigor da
ida_de, a principal €, sem davida alguma, a competicdo da luta livre. Re-
ferindo-se aos Kamayurd, escreve Oberg que o mégo hédbil na pesca,
--efn:;er‘]‘te nos trabalhos da lavoura e destro na confeccio de artefatos
goza “do respeito e da admiracdo de seus companheiros, mas prestigio e
renome se adquirem através da luta livre”. E acrescenta: “Todos os ho-
mens mOogos passam por um treinamento na luta livre, e por ésses tor-
neios seleciona-se um grupo de lutadores que tém o encargo de defen-
der a honra da tribo durante as cerimonias intertribais. Ser campedo
intertribal € a ambi¢cdo de todo homem modco, e ter sido uma vez cam-
pedo intertribal € marca de distingdo que perdura pela vida de um ho-
mem afora.” (Oberg, 1953, pégs. 66-67). E quando o vardo passa da
1dade em que seja capaz de empenhar-se com éxito numa competi¢io de
hukd-hukd, comega a declinar o seu prestigio. Dai por diante resta-lhe
como uUnica forma de compensagdo a competéncia como pajé, objetivo
que, pelo menos entre os Kamayurd, todos os velhos aspiram alcancgar
(Oberg, op. cit., pag. 67), e que, em certa medida, constitui também al-
vo para todos os vardes trumai. (Murphy e Quain, 1955, pag. 86 et
passim.) Entretanto, o prestigio do pajé nem de longe se compara com
o do lutador, e para o etnélogo que tenha convivido com tribos tupi-gua-
rani de outras regides da Ameérica do Sul € surpreendente o status de pou-
co relévo que o pajé ocupa entre os Kamayura. Nunca observei nesta tri-
bo que um pajé fosse objeto de deferéncia especial, nem ouvi que é€le se
vangloriasse de seu saber e de suas aptiddes, ao contrdrio do que se da de
forma sobremodo acentuada entre os Guarani. N@o é que se possa falar
propriamente, no tocante aos Kamayurd, do estigma da velhice, que tanto
impressionou a Buell Quain entre os Trumai. Estes tinham manifesto hor-
ror a idéia de sua prépria velhice futura, e transferiam em parte €sse sen-
timento para as pessoas idosas de seu grupo; também nessa sociedade ha-
via para os velhos uma recuperacdo apenas parcial de status atraves do
exercicio da pajelanca e da competéncia na esfera cerimonial. Ao que tu-
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do faz crer, é provavel que, em esséncia, as observagdes sobre 0s Kamayura
¢ os Truméi se apliquem em grande parte a tddas as tribos da area. As
diferencas parecem ser apenas de grau. Enfim, ndo se hd de estranhar
que sociedades cuja preocupagdo méxima € a demonstragao reciproca de
seu proprio valor, atribuam o status mais elevado a categoria de indivi-
duos que desempenham é&sse papel.

A tribo se reconhece como tal em confronto e em oposi¢ao com as
demais. Todos os “momentos altos” de sua existéncia correspondem, as-
sim, a situacdes em que hd um encontro com. grupos estranhos. Em con-
seqiiéncia disso, as principais fontes de prestigio individual no interior
de cada comunidade tém como ponto de referéncia o prdprio grupo co-
mo um todo em face de outras tribos. E para afirmar-se, a sociedade dis-
poe acima de tudo de seus campedes de esporte, isto €, dos que se desta-
cam na luta-livre e também no jogo do yawari. Uma vez que ja nado €
vidvel o recurso a guerra como valvula regular para dar vazdo a agres-
sividade mutua, sempre reavivada através do ethos peculiar de todas as
culturas xinguanas, a catarse se verifica através da competicdo esporti-
va ', Grupos de tribos diferentes que se encontrem, digamos, para o co-
mércio intertribal ou para a realizagdo conjunta da grande festa do kwaryp
promovem, a titulo de “saudagio agressiva” 12, uma luta de “hukd-hukd” 2.

Convém retomar aqui um ponto abordado algumas paginas atrds. Se
o prestigio da tribo constitui tema central para cada uma dessas culturas
em conjuncao, a ponto de se poder dizer que as sociedades, sem forma-
rem um estado ou uma confederacao, se tornaram necessarias umas Aas
outras ¢ que nenhuma delas € capaz de conceber a sua existéncia como a de
entidade inteiramente isolada, € preciso haver atitudes e padrOes que pre-
vinam o quanto possivel que a agressividade leve a declaragio da guer-
ra '*, E isto se evidencia pelo comportamento caracteristico nos encontros.

11) E’ por isso também que o “espirito esportivo” nessas populacdes, em que
pese a toda a etiquéta e ao absoluto fair play, se distingue fundamentalmente do que
preside, por exemplo, as corridas de toras entre vdrias tribos jé.

12) De maneira geral, a atitude inicial no encontro com gente de tribo’estranha
€ de reserva e suspeigdo, mais ou menos ritualizadas. Aos mensageiros (paridt) que tra-
zem o convite para um yewari faz-se uma espécie de “recepgao agressiva’”, como tive
ensejo de observar entre os Yawalapiti com relagio a emissirios wauri. Mesmo em face
do visitante branco, ainda que amigo e velho conhecido, pode ocorrer um periodo inicial
de “distdncia”, de poucas horas que seja, seguido de manifestagoes de cordialidade. Cer-
ta vez, embora muito interessado nos presentes que eu trouxera, o chefe dos Kamayura
me pediu que eu deixasse decorrer algumas horas antes de distribui-los. ;

13) Da mesma forma, o kwaryp ¢ sempre precedido de um yvawari .

14) As comunidades de aldeia dos antigos Tupinambi por sua vez nio podiam sub-
sistir como entidades realmente auténomas: precisavam umas das outras para se guer-
rearem, por imposi¢do dos valores basicos da cultura tribal. Eram de tal ordem os vin-
culos que uniam os grupos entre si que, embora se guerreassem constantemente, o sew
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esportivos. Como jd vimos, no hukd-hukd os assistentes cvitam aplausos
ou manifestagdes de decepgio (von den Steinen. 1894, pag. 111; Mur-
phy e Quain, 1955, pag. 91) '* ¢ os lutadores apos o encontro se abra-
¢am numa demonstragio de amizade (von den Steinen,
110-111). Mais expressivo ainda ¢ o gesto do
wari: quebra o seu propulsor ¢ alguns dardos ¢
em tom lamentoso perante a equipe derrotada; além disso, ha trocas de
presentes (Galvao, 1950, pags. 362-363). “Quain foi informado de que,
apds a competi¢ao de langamento de dardos, os Kamayuri ¢ os Trumai
pagavam, uns ¢ outros, indenizagdes pelas pisaduras infligidas.” (Murphy
e Quain, 1955, piag. 58.) ' A personalidade ideal do xinguano ¢ a do
individuo forte, mas nao a do guerrciro propriamente dito . Todos fa-
zem questdo de proclamar a sua indole pacifica ¢ afirmam apenas defen-
der-se dos ataques de que sdo alvo '". Aos grupos vizinhos estigmatizam
como combativos ¢ crucis, em vez de descrevé-los como frnmskc covar-
des. E s¢ acaso uma tribo, como a dos Trumaii, deixa de ter condigoes pa-
ra enfrentar a luta, ndo se peja de confessar o médo que Ihe Inspiram 0s
inimigos potenciais ¥,

op. cit., pags.
grupo vencedor no ya-
laz um longo discurso

Desde von den Steinen, quase todos os pesquisadores que estiveram
no alto Xingu sc¢ referem ao comércio intertribal, integrante do sistema de

== =

conjunto constituia, a bem dizer, uma unica sociedade. Mas ai a guerra tinha funcoces
diferentes das que assume no ambiente xinguano. (Ver Fernandes, 1952.)

15) Se na atualidade, ao que consta, se deixa de observar éste padrao  (Lhullier
dos Santos, 1956, pig. 114; Ferreira, 1957, pig. 65), a mudanca talvez se deva ao fato
de nos ultimos dois decénios terem arrefecido em tal medida as tensoes intertribais que
ja ndo hd, praticamente, perigo de encontros armados entre as tribos da drea.

16) Formas de etiquéta andlogas foram descritas por Claude Lévi-Strauss com
referéncia ao encontro de bandos semi-hostis de Nambikwira (1942, piags. 140-141).
Focalizando as relagdes entre conflitos guerreiros ¢ trocas econdmicas, Lévi-Strauss su-
gere, alids, uma séric de fendmenos paralelos entre a situacio xinguana ¢ a dos dife-
rentes bandos de Nambikwidra do oeste mato-grossense.

17) Para os Bakairi, ver Oberg, 1953, pdg. 310. Tampouco entre os Trumii, de
personalidade sobremodo auto-afirmativa (Murphy ¢ Quain, 1955, pdg. 84), ¢ para o0s
quais o status tinha a juventude ¢ a agressividade como critérios principais (pag. 61)
— 0 que, segundo o que vimos, vale para as tribos xinguanas em geral, todas clas ca-
racterizadas por “marcado etnocentrismo” (Galviao, 1953, nota & pag. 24) —, a guerra
nao constituia fonte de prestigio especial, “e os homens nio se vangloriavam de sua
valentia como guerreiros” (Murphy e Quain, 1955, pig. 15); o médo a tribos estranhas
era mesmo “um dos temas centrais da vida trumai” (pig. 63), em grau provavelmente
maior do que em outros grupos por causa da situagio preciria a que ji na ¢época de
Quain se encontravam reduzidos.

18) Até os Suyd, tio aguerridos que nio puderam permanccer integrados na “li-
ga” xinguana, apresentam-se a si proprios, em sua versio do mito das origens, como
gente de pouca valentia por terem nascido do corpo e niio da cabega da cobra. (Infor-
maciao pessoal de Amadeu Lanna).
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instituicdes que ligam entre si todos og grupos estabelecidos na drea. A exis-
téncia de comércio entre populagdes vizinhas ndo € fendmeno raro entre
os indios do Brasil. Em parte alguma, porém, parece ter o desenvolvi-
mento e a importincia que lhe cabe entre os xinguanos. Como bem acen-
tua Heloisa Alberto Térres, “indistria ¢ comércio indigenas assim ca-
racterizados, talvez s6 se encontrem, € ainda em expressao menor, no
vale do Rio Negro” (1949, pag. 5). E’ certo, e ninguém se esquece de
anota-lo, que a troca regular de produtos de manufatura entre grupos
diferentes ndo pode deixar de favorecer a homogenizagdo progressiva do
patrimdnio cultural dos parceiros. De outro lado, é certo também que a
existéncia de centros de produgdo correspondentes a diversas industrias
ou seja, uma especializacdo e diferenciacao industriais de tribo para tri-
bo, tem uma significacdo social de relévo para a manutengcido do sistema
de relacoes, de alcance muito maior, ao que tudo indica, do que os efei-
tos econdmicos propriamente ditos. Este aspecto, que H. A. To6rres men-
ciona de passagem (ibidem), nao tem merecido ainda a devida atencio
da parte dos etnologos que tiveram oportunidade de observar em seu
funcionamento a institui¢do do comércio xinguano. Se o sistema de tro-
cas tem a funcdo de reforcar os liames entre os varios grupos, cabe-lhe
ao mesmo tempo a de ajudar a manter viva em cada um déles a neces-
sdria autoconsciéncia, isto €, a sua oposi¢do a todos os demais, 0posicao
essa que, no plano das relacoes pacificas, se exprime de maneira muito
visivel pela énfase dada a tais ou quais peculiaridades do sistema de cul-
tura. Nem por isso havemos de subestimar o sentido especificamente eco-
nomico désse comércio, que se evidencia, antes de mais nada, pelo grau
de dependéncia em que umas tribos se encontram (ou encontravam) com
relagao as outras. Se isto ndo vale para todos os produtos que se nego-
ciam no mercado, vale pelo menos para alguns déles, de importancia vi-
tal, o que, € de supor-se, terd proporcionado as respectivas tribos produ-
toras uma situacao privilegiada no concérto, uma vantagem que, no en-
tanto, por si s6 poderia apenas esbogar uma tendéncia para uma estratifi-
cagao ctnica, mas dificilmente torni-la efetiva, uma vez que inexistiam
outros clementos talvez capazes de favorecé-la, como uma expressiva di-
ve_rmdade cultural ou os respectivos recursos e padrdes de dominagao po-
litica ou, ainda, um desnivel demogrifico bastante acentuado .

Nao sabemos como foi que se originou o comércio intertribal no alto
Xingu, geralmente conhecido por moitard, que é o seu nome kamayuri.
Creio nao ser descabida a hipétese de se tratar de uma simples extensdo
da troca ritual de presentes intragrupal praticada por algumas, se ndo por
tddas as comunidades da drea. Essa troca de presentes, tal como foi mais
Ou menos minuciosamente descrita para os Kamayura (Oberg, 1953, pags.
41-.42), para os Trumai (Murphy e Quain, 1955, pags. 42-44) e para os
Kuikuro (Dole, em: Carneiro e Dole, 1956-58), parece reger-se, em essén-
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cia, pelos mesmos padrdes que presidem ao comércio entre grupos €tnicos
diferentes. A semelhanca déste, baseia-se, em parte, na especializagio in-
dustrial de produtores (Oberg, 1953, pag. 41), sendo empregado “ndao so-
mente como instrumento de integracdo social, mas para ganho individual
economico e social, éste Gltimo em forma de prestigio” (Dole, em: Carneiro
e Dole, 1956-58, pag. 133). Segundo um informante trumai de Quain, éste
“jogo” de comércio no interior da aldeia seria um costume bakairi, ¢ na opi-
nido désse etndlogo “talvez fosse introduzido por negociantes bakairi que tra-
ziam mercadorias do posto indigena do Rio Paranatinga” (Murphy e Quain,
1955, pag. 44). Em abdno desta opinido, Murphy (ibidem) cita a Oberg
(1953, pag. 72), que descreve “expedictes cerimoniais de comércio” en-
tre os Bakairi, devendo notar-se, porém, que af se trata de comércio entre
aldeias diferentes. A ser valido o argumento, dever-se-ia inverter a hip6-
tese acima e considerar a troca ritual no interior das aldeias como imita-
¢do do comércio intergrupal. A favor de uma origem nativa do comércio
intergrupal militaria talvez o testemunho de von den Steinen, igualmente
lembrado por Murphy, de que ji naquela época — antes, portanto, do
estabelecimento do posto indigena — se havia constituido a especializagao
industrial das varias tribos.

Nesse contexto considero de interésse mencionar incidentalmente o
senso de propriedade que, segundo Dole (em: Carneiro e Dole, 1956-58,
pags. 125-126), permeia téda a cultura dos Kuikuno e que é manifesto tam-
bém na de outras tribos xinguanas !?. Relaciona-se com isso, sem diavida, o
grande valor atribuido, como que a titulo de contrapéso, a generosidade
dos parceiros de troca, manifestacio de um “traco de personalidade tido
como de grande importancia na cultura kuikuru” (op. cit., pag. 129). De
modo anilogo, a expressao de conceito favoravel ou depreciativo de uma
tribo com relacdo a outra gira sempre em torno da generosidade ou ava-
reza com que se tratam os estranhos. Por ai se poderia bem supor que
um traco fundamental da cultura (ou quica das culturas da area), e que
encontra a sua expressao formal nas trocas intracomunitirias, teria impri-
mido um cunho peculiar ao comportamento observado no moitard entre
tribos diferentes.

O comércio externo baseia-se em grande parte, como ja foi dito, nu-
ma relativa especializagdo industrial das vérias tribos, de modo analogo,
alids, ao que se da com o sistema de trocas internas, que se liga igualmen-
te a uma tendéncia para a especializacdo técnica, individual. Como, além
disso, a0 que podemos depreender das fontes, os parceiros do comércio

19) Tal como entre os Kuikiro (Dole, em: Carneiro e Dole, 1956-58, pags. 125-
126), entre os Kamayurd ninguém perde uma oportunidade de pedir ou dar qual-
quer coisa em paga de outra. Um dia, quando na aldeia kamayurd fui mordido por um
cachorro, admiraram-se os indios de que eu me abstinha de exigir indenizagao ao dono
do animal. Disseram-me que, se fosse Kamayurd, a vitima receberia um colar de micangas.
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intertribal ndo sdo propriamente 0s respectivos grupos enquanto tais, mas
sempre individuos de uns ¢ outros, nao ¢ dificil entrever a relacdo funcio-
nal entre as duas modalidades de troca. Acontece mesmo que membros
de uma tribo empreendem por sua prépria iniciativa expedigdes com o fim
de em outra aldeia se proverem de alguma mercadoria de que necessitem .
A éste respeito escreve Herrmann Meyer: “Na aldeia dos Kamayura en-
contrei um homem dos Yanarikuma-Akuku, cstabelecidos a uma distancia
de cinco dias de viagem, que viera com mulher e filho, a fim de obter,
por troca, vermelho de urucu para pintar o corpo.” (1898, pag. 143.)
Entre os produtos que se negociam no mercado externo, alguns ha que
representam  monopdlios  tribais, enquanto outros podem ser fabricados
virtualmente por quaisquer grupos. Os da primeira categoria correspon-
dem, mas niio exclusivamente, a habilidades técnicas especiais. Em parte
sao determinados também pelas condi¢does do ambiente natural. Informa
von den Steinen que a matéria-prima para os machados de pedra, por
exemplo, a didbase, cra encontrada em um Unico local de tdda a regido,
situado no territério dos Trumdi; o arenito de que os demais dispunham
nio se prestava para a fabricacdo 2°. Dessa maneira, tédas as tribos do
Batovi, do Culisevo ¢ do Culuene dependiam dos Trumai para obterem
um dos utensilios mais indispensdveis ao amanho da terra (von den Stei-
nen, 1894, pig. 203; cf. também Ehrenreich, 1929, pag. 258), fato que
niao s¢ hd de subestimar quando se considera que todas essas populagdes
entram na categoria das tribos lavradoras. Somente os Suyd, mais ao nor-
te ¢ ja na margem do préprio Xingu, faziam os seus proprios machados
¢ nao precisavam importd-los. (Ibidem.) 2!
20) Consta que a guerra entre os Suyd ¢ os Trumdi, cujo desfécho desfavordvel
a estes Gltimos iniciou a decadéncia da tribo, teve por motivo a rivalidade no comércio
com machados de pedra. Por uma passagem de Karl von den Steinen (1894, pag. 333)
somos informados de que também os Suyd, nio sabemos em que medida, negociavam
machados de pedra, recebendo em troca rédes de dormir, colares de concha, penas de
arara ¢ panclas. Meyer, em sua viagem de 1896, verificou que os Suyi se haviam tor-
nado os finicos produtores de machados de pedra em téda a 4rea; segundo éle, reti-
ravam a matéria-prima de um ponto situado, no leito do Xingu, a quatro dias de via-
gem a ]li.‘-'r:lnt{? da aldeia. “Também os Trumai haviam explorado outrora essa jazida, até
que: 03 ;‘?“Y‘l procuraram monopolizar essa indéstria, provocando assim a briga com 05
:;_;:;mi?:t'tmiﬂ:ﬁ’::v (: SSHLII;ELZ 143.) 0 tclxt({ dc‘ | Mc‘}fcr prossegue com a!gumai e;}}s::nv:;
uma sériec de m::ch:ldns: ])cio 11":: :’:;;0( - A?S'Im 13“35“10, 5 Tlc;llfn;)m pz; tidos na
conta de ricos pelas restantes 1ril;os dmr;('no mes sean Douxe S os sustenta;
pois, nio lhes sendo pc;ssivci tles pro W ; = cnquan-to, s p - devastagoes
préprios cultivarem mandioca, devido s

23?1]8;{5' F}elclnf-aram um acdrdo, nio sei em que térmos, com os Kamayurd, scEU“d‘:i v
al estes Thes fornecem mandi > _ e
de pedra.” mandioca, recebendo em compensagio um tributo em mach
quirizrl) Situagio semelhante foi outrora a dos Bakairf do Paranatinga. Tinham de :ll'
0s machados de pedra aos Kayabi, que mantinham o monopélio e que mais tarde

M .l . " @ . . e .
orfidriam inimigos figadais dos primeiros. (von den Steinen, 1894, pig. 203.)
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.Em todo- caso nao l_ui davida de que as caracteristicas geograficas do
Jz_czbfrar "das: deerqntes tribos sdo até certo ponto responsaveis pela espe-
cializacao industrial ou comercial. Ao tratar, por exemplo, dos diferen-
tes tipgs,de colares por éle vistos na drea, von den Steinen ja formula
uma hipotese neste sentido. “Havia diferencas nitidas quanto ao mate-
rial, provavelmente devidas a condicoes locais, o que, alids, é certo para
as pedras. Todos os colares de pecas de conchas brancas remontavam
aos Bakairi, todos os de conchas vermelhas aos Nahuqu4, todos os de
pedras aos Trumai ou aos Yaulapiti.” (von den Steinen, 1894, pig. 183.)
Consta que as terras de dominio dos Kamayurd sio sobremodo ricas em
mangabais e que na €poca da colheita ésses indios fornecem aos vizinhos
grandes carregamentos de mangabas (Magalhdes, 1947, pag. 63); os
Nahukwa, por seu turno, exportam pequis, espeaialmepte abundantes
em seu territorio (Magalhdes, ibidem). Eu mesmo obtive no alto Xin-
gu a informagdo, que entretanto ndo pude verificar, de que na terra dos
Waurd ndo se encontram os caramujos que fornecem o material para 0s
colares. Quanto ao wyrd pitd, a madeira dura de que os Kamayura fa-
zem Os seus cobicados arcos, ouvi dizer que ndo existe na regido dos
Kalapalo e dos Kuiktro #?, ¢ Quain anota a sua auséncia no territério
dos Trumai (Murphy e Quain, 1955, pag. 18). Mais ainda, assim como
os dados de Karl von den Steinen (1894, pigs. 110 ¢ 154) sugerem que
a situacao ecologica dos Awetii se relaciona com a grande inclinacio des-
sa tribo para o comércio (cf. também Oberg, 1953, pag. 42), a ponto de
se terem especializado como os principais mercadores da regiio, convém
lembrar que, na atualidade, os Kamayur4 tendem a destacar-se como dis-
tribuidores de artigos de “caraibas”, ou seja, dos brancos, e isto pelo sim-
ples fatos de terem, pela localizacdo de sua aldeia, contactos mais freqiien-
tes com o civilizado. — Durante algum tempo também os Mehindku se en-
caminharam para a atividade de mercadores (Saake, 1952, pag. 1024).

As relagoes intertribais, como ja foi assinalado, nao se baseiam na
hegemonia politica de uma das tribos sObre as restantes. Ao contrério,
o sistema tem sido caracterizado como uma espécie de “Liga das Nagoes”,
0 que, entretanto, ndo impede que haja grupos de maior prestigio € outros
em situacdo menos favordvel. Note-se, em todo caso, que nenhum dos
idiomas da area conseguiu impor-se como “lingua franca”. A comunicagao
se faz através de um poliglotismo bastante generalizado. O fato de cada
grupo conservar o seu idioma tribal fornece-lhe a0 mesmo tempo um ele-
mento importante para manter ¢ afirmar a sua consciéncia de unidade
étnica distinta das demais.

22) OQutro informante, é verdade, contestou isso, dizendo que essa madeira cresce
também no dominio das demais tribos, que, s6 por niao saberem trabalhd-la, fazem os
seus arcos de pindaiba.



8 Egon Schaden

Nem todas as linguas tém o mesmo grau de difusao, o que € sem du-
vida até certo ponto indicativo do conceito mais ou menos elevado dos.
respectivos grupos no conjunto. Nos dias de von den Steinen, os Trumai
eram dos mais fortes, respeitados € mesmo temidos. Derrotados depois.
pelos Suyd e atingidos por outros infortinios, passaram a ocupar uma po-
sicio bastante precaria em comparagao com O0S Kamayura, por exemplo.
A sua lingua parece ser a Unica inteiramente ignorada fora do ambito da
aldeia, em parte talvez por se tratar de idioma isolado (cf. Murphy e
Quain, 1955, pag. 17), mas em parte também por causa do menor pres--
tigio que os Trumdi desfrutam hoje na 4rea. J4 em 1938 Buell Quain di-
zia, em carta a Ruth Benedict, que nenhum estranho falava essa lingua
(apud Murphy e Quain, op. cit., pag. 103). Quanto a mim, tampouco me.
lembro de ter encontrado em minhas viagens ao alto Xingu, em 1957 e
1958, qualquer individuo de outra tribo que a falasse. Quain refere que,
na época de sua estada com os Trumadi, o idioma dos Kamayura comegava
a assumir o papel de segunda lingua mesmo no interior da aldeia, e isto em
conexido com a tendéncia geral désses indios de imitarem os Kamayura e
a sua cultura (Murphy e Quain, op. cit., pags. 17 ¢ 103). Diga-se de pas-
sagem que os Kamayura, por sua vez, “tratavam os Trumai com arrogéin-
cia ¢ despeito” (pag. 17). Como vimos atrds, Krause (1937) afirma que
os Trumai “entraram numa relacio de servitude com seus antigos fregue-
ses” de machados de pedra. Se é verdade, como tudo faz crer, que foram
mais receptores do que doadores de elementos culturais em seu convivio
com outras tribos da é4rea, ésse fato torna compreensivel a infiltragdo, ja
notada por Karl von den Steinen (1894, pag. 156), de uma quantidade
de vocdbulos culturais de proveniéncia estranha em sua lingua, vocébulos
ésses, segundo o autor, tomados de seus vizinhos Kamayurd e Aweti *.
Mas a concorréncia que na €poca de Quain o idioma Kamayura comeca-
va a fazer ao trumdi na prépria vida da aldeia tem, por certo, raizes
mais profundas. Justifica-se pelo menos a hipétese de que o fato reflete,
como varios outros observados por Quain, o declinio, nesse grupo, da
consciéncia tribal e da altivez caracteristicas das populagdes xinguanas,
todas elas tdo ciosas de seu valor.

23) “O vocabulirio trumai... mostra forte influéncia da parte de seus vizinhos,
especialmente dos Kamayura, estabelecidos na proximidade. Essa influéncia manifesta-
se Principalmente em nomes de plantas e de objetos da cultura material e em cangoes
c.crlmoniais. Os cantos de duas das principais ceriménias trumai, ambas também rea-
lizadas pelos Kamayurd, mostram a preponderdancia de palavras e frases kamayurd. Pa-
l'avra_s (Earib e arawak sio freqiientes em outros cantos. Também a palavra para zunidor
¢ uriuri em Kamayurd como em Trumai. As palavras trumai para plantas domestica--
das taf' tipicamente ligadas & floresta tropical como feijio e cuieira, e para o filho chato
de farinha de mandioca, o beiji, sio quase idénticas as correspondentes palavras kama-
yurd.” (Murphy e Quain, 1955, pags. 8-9.)
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: De modo geral, continuamos mal informados sébre o grau de in-
fﬂiz.ra}ga? de térmos estranhos nas diferentes linguas da 4drea. Na dos Ba-
kairi nao havia, segundo von den Steinen, quaisquer elementos de ori-
gem tupi (1886, pag. 291). Ehrenreich afirma sumariamente que to-
das as tribos xinguanas empregam palavras tupi e bakairi (1891 b, pég.
86)}. Se tivéssemos qfomagogs menos vagas a respeito da difusio de
vgcabulos ¢ com referéncia a toda_s as linguas, haveria ai por certo uma
pista promissora para melhor explicar o processo de aculturacdo intertri-
bal. E para detefmmar o prestigio relativo das diferentes tribos, seria
de gtﬂlda}dp também saber qual a ordem crescente do dominio dos res-
pectivos idiomas por individuos bilinglies ou poliglotas. Tenho a impres-
sdao de que, se na atualidade € o dos Kamayuri que tende a levar a
palma, isto se da em parte como reflexo da situagio privilegiada déstes
pelo numero maior de presentes recebidos da administracdo do pésto in-
digena estabelecido a cérca de uma légua de sua aldeia, situacdo que
lhes proporciona sobretudo maiores vantagens no comércio intertribal.
Além disso, a maior difusdo de tal ou qual idioma ou de elementos déle
provenientes pode ser indicativa de um nimero maior de mulheres da
respectiva tribo incorporadas, através da exogamia, a outras comunida-
des. Quanto ao poliglotismo em geral, ¢ bem possivel que éle tenha au-
mentado em é€poca recente pela circunstiancia de os remanescentes de al-
gumas tribos que deixaram de existir como tais se terem espalhado pelos
grupos locais de tribos amigas.

Mais perguntas do que respostas. Mas estas e outras questdes nao
podem, por enquanto, ser discutidas satisfatoriamente. Como fato dos
mais importantes € possivel, todavia, salientar o de que, apesar da densa
réde de relacOes intertribais, nada parece denunciar a tendéncia para a
formacdo de linguas mistas, a semelhanca do que se observou em outras
partes da América, em especial entre os Karib e Arudk setentrionais (cf.,
por exemplo, von den Steinen, 1894, pag. 156). O apégo de cada grupo
ao idioma dos antepassados eleva éste a categoria de um dos principais
simbolos de identidade tribal, com a funcdo de uma espécie de contra-
péso as intmeras concessdes feitas em todos os demais setores da cul-
tura. Uma vez que a aculturacdo intertribal avangou até a um limite
ou ponto critico em que a consciéncia cultural poderia comegar a arre-
fecer, a lingua constitui, tal como a especializa¢do para o comércio, um
elemento distintivo de inegdvel importancia.

A conclusdo principal a que nos leva a andlise dos fatos relativos
3s relacoes intertribais é a de que o processo de integracao se orientou
no sentido de tornar a pluralidade étnica imprescindivel a continuidade
e A subsisténcia das préprias culturas **. Dificilmente se poderia imagi-

24) Informa o Padre W. Saake que, ao tempo de sua viagem ao Xingu, os ulti-
mos seis representantes dos Tstva residiam na aldeia dos Kuikfro. “De tempo em tem-
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nar uma fase subseqiiente, por assim dizer final, em que, mesmo na hi-
pétese de ndo ter sobrevindo a interferéncia perturbadora do mundo dos
brancos, a aculturacio reciproca resultasse na formacdo de uma “tribo
xinguana” una e homogénea, portadora de cultura uniforme. Uma vez
que a situacdo inicial ndo foi de ordem a favorecer a emergéncia de uma
sociedade estratificada, mas conduziu ao estabelecimento de vinculos pre-
dominantemente horizontais, isto ¢, com relativa paridade dog grupos étni-
cos, 0 ajustamento mutuo déstes tomou o cardter de uma aculturacdo tem-
perada pelo etnocentrismo ¢ pela resisténcia a assimilag@o.

Nestes ultimos decénios o sistema de relacOes intertribais se trans-
formou sobretudo pela ruptura do relativo equilibrio demografico, um
dos fatéres que mantinham status mais ou menos equivalente para as di-
ferentes tribos integradas na drea. Entretanto, ndo convém estabelecer ai
uma relacdo mecanica de causa e efeito. Sem considerar a situacdo pe-
culiar dos Suya, que durante mais de sessenta anos viveram fora da co-
munidade xinguana — em atitude sempre hostil, e alvo, muitas vézes, de
excursoes para rapto de mulheres —, a tribo que mais prestigio perdeu
foi a dos Trumdi. Na medida em que as observacdes de Quain nos au-
xiliam a compreender o fendmeno, €éste parece ligar-se 4 mudanga prova-
velmente sofrida pela auto-imagem da tribo, pela atitude desta diante de
si prépria ¢ de seu futuro. Nao teria sido, pois, pura e simplesmente a
reduc¢do numérica de seus membros. Qutras, como a dos Awetii ¢ dos
Yawalapiti, também tiveram o seu efetivo humano grandemente desfal-
cado, sem que por isso o seu status houvesse declinado em) igual medida.
Nem se pode dizer que a “morte da cultura” dos Truméi seja conseqiién-
cia direta das fOrcas desintegradoras da civiliza¢do ocidental ¢ da inte-
gragao com os seus agentes, como bem reconhece Murphy (Murphy e
Quain, 1955, pag. 97). Este etndlogo (ibidem) se inclina a dar como
causa o despovoamento produzido pelas moléstias pulmonares introdu-
zidas pelos brancos. Contudo, parece que a filosofia do desespéro a que
se refere (pag. 101), a perda do ethos positivo e de auto-afirmacgido, a
tendéncia, possivelmente ndo intencional, ao suicidio étnico através do
infanticidio e da redug¢do da natalidade (péag. 98), e tudo o mais que ex-
prime a desintegracdo cultural e a desorganizacio da personalidade tru-
mai, se prende a uma constelacdo de fatbres bem mais complexa. O pro-
cesso se desencadeou antes que os resfriados e as gripes tivessem dizi-
mado a populacdo da tribo. Decorreu, ao que se depreende dos relatos
de von den Steinen e Meyer, da situacdo humilhante da derrota infligida
pelos Suyad e da incapacidade de os Trumai, acossados por éstes, mante-

po, visitam a sua antiga aldeia, da qual continua existindo uma casa apenas, para assim
mostrarem que constituem uma tribo independente.” (1952, pdg. 1024.) O conceito de
tribo sobrevive, pois, a propria existéncia desta como grupo organizado.
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rem as suas rogas, bem como do fato de, pela sibita desvalorizagio dos
machados de pedra, ja nio terem com que garantir a sua posi¢do no co-
mércio intertribal. Passaram a depender de seus vizinhos, especialmente
dos Kamayurd, sem que éstes dependessem déles.

Logo m’ai?, voltaremos ap Pl'Oblc.ma. Aqui basta dizer que tudo isso
teve, sem davida alguma, efeitos psicolOgicos sobremaneira deprimentes,
tanto. mais graves para um povo que, como os Xinguanos em geral, preza
a altivez do grupo como o supremo dog valores. Dai o pessimismo que
Jhes feriu de modo decisivo a vitalidade. O que sucedeu depois veio ape-
nas flcelcrar O Pprocesso. As outras tribos, ao screm atingidas pelas cpi-
demias, mantinham intacto o scu vigor cultural ¢ o conceito de si pro-
prias, 0 que lhes permitiu reagirem de forma diferente A perda mais ou
menos b.rutal de scu efetivo humano. Esta me parece ser a cxplicagio
mais satisfatoria.

. Com is.so, \porém, ja entramos em outra ordem de problemas, que
dizem respeito a transformagdo do quadro geral das culturas xinguanas
pela presenga — a principio esporidica e casual, ¢ hoje constante — dos
fatores novos de que o clemento branco foi portador. Vejamos pelo me-
nos alguns aspectos dessa recente fase do processo aculturativo, que, se
ndo veio interromper a marcha de aculturagio intertribal ¢ o funciona-
mento das institui¢des ¢ dos vinculos tradicionais entre os varios grupos
¢tnicos, ndo deixou, em todo caso, de pd-los em bases inteiramente novas.

Vimos que na ¢época de Karl von den Steinen a drea do alto Xingu
s¢ caracterizava, em sua composi¢ao ¢tnica, pelo convivio de tribos de
variada procedéncia e, por conseguinte, outrora heterogéneas quanto as
linguas que falavam e aos respectivos sistemas culturais. A réde de re-
lagoes que, havia séculos talvez, se estabelecera entre elas levara, de um
lado, a uma relativa homogenizagao cultural, ao passo que do outro, ape-
sar da exogamia intertribal bastante generalizada em toda a drea, as pri-
mitivas unidades étnicas mantiveram, cada qual, a sua identidade, expres-
sa sobretudo na pluralidade lingiiistica. A grande maioria dos indivi-
duos se tornou, por isso, poliglota, havendo nio poucos que dominam
quatro ou mais 1diomas.

Dos tempos de Karl von den Steinen aos nossos dias, em menos de
um século, portanto, o quadro étnico sofreu profundas transformagoes .
Tribos houve que se desligaram do grémio, dirigindo-se para regioes mais
ou menos distantes: os Bakairi, pela atragio que néles exerceu o mundo
dos brancos; os Suy4, por se¢ haverem desentendido com os demais. Ou-
tras se extinguiram ou estdo em vias de extinguir-se: 0s Aipatsé, 0s Na-
hukw4, os Navarite, por exemplo, que ja nao existem cOmo umda(!cs
tribais, contando apenas com uns poucos individuos esparsos por aldeias
estranhas, 0s Awetii, os Yawalapiti ¢ os Trumai, que nao somam, cac{a
uma, mais do que duas dezenas de pessoas, Ou menos. Todas as demais
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sofreram sensivel diminui¢io no nimero de seus componentes em con-
seqiiéncia de sucessivas epidemias de sarampo e de gripe.

Essas transformagoes sao recentes. Até€ os fins do ano de 1945, quan-
do a turma de desbravamento da Expedi¢ao Roncador-Xingu avancou até
as nascentes déste rio, os aborigenes ndo haviam tido em seu territério se-
ndo contactos esporadicos e fugazes com representantes do mundo civi-
lizado 2°. Foi somente nestes ultimos vinte anos que experimentaram um
convivio mais prolongado com gente estranha, especialmente com funcio-
nédrios da Funda¢ao Brasil Central e do Servico de Protegcdo aos Indios,
que ali estabeleceu um posto, ¢ com pessoas ligadas a Forca Aérea Bra-
sileira, que, por seu turno, construiu um campo de aviagdo perto da con-
fluéncia dos varios rios que formam o Xingu. Com o movimento regular
de avides amiudaram-se naturalmente também as visitas de cientistas, jor-
nalistas, cacadores, pescadores, turistas e aventureiros, que ndo podiam
deixar de perturbar o ritmo normal da vida dos silvicolas. Em conse-
qiiencia de tal situacdo, os xinguanos sofreram sensiveis danos em sua
vitalidade, quer do ponto de vista biolégico, quer do cultural.

Em confronto com outras dreas do Brasil, as condi¢bes em que se
desenvolve o processo aculturativo no alto Xingu se distinguem por uma
série de caracteristicas peculiares, das quais convém destacar algumas de
especial importéncia: a ligacdo com o mundo civilizado se faz quase que
exclusivamente por via aérea, de forma intermitente e fora do contréle
dos naturais da regido, que, por conseguinte, ttm pouco influéncia sObre
a selecio dos elementos novos que entram em seu horizonte cultural; sal-
vo poucas excecoes, os forasteiros que para 14 se dirigem o fazem a ti-
tulo de excursdo e sem o intuito de se estabelecerem por longo tempo no
territério dos indios, de modo que éstes tém oportunidade apenas de co-
nhecer individuos isolados, mas nao as instituicoes sociais € econOmicas
que regem o mundo dos brancos; sé excepcionalmente os indios tém sido
recrutados para trabalho assalariado de qualquer espécie; salvo por uma
missao protestante norte-americana que existiu entre os Nahukwa de 1926
a 1938, nenhuma das tribos foi até hoje submetida a catequese religiosa;
a falta de comércio com nucleos civilizados, que impede, entre outras coi-

25) Das virias expedigoes que se seguiram as de Karl von den Steinen poucas se
demoraram na regiao. O coronel inglés Fawcett e seu filho, que chegaram aos Kuikiro em
1926, viveram na aldeia pelo espago de um ano. Em 1938, o antropélogo norte-ame-
ricano Buell Quain conviveu com os Trumdi durante quatro meses. Além disso, deve-
se mencionar a estacio missiondria protestante fundada pelo Rev. Thomas Young entre
0os Nahukwd e que ali existiu de 1926 a 1938 (Oberg, 1953, pdg. 4). Mas a fnica tribo
que em todo ésse tempo teve contactos mais freqiientes ¢ regulares com o mundo dos
brancos foi a dos Bakairi. E isso através de suas relacoes com os Bakairi mansos do
Paranatinga e com o Pdsto Indigena Simées Lopes ali existente, para onde afinal se
mudaram todos os remanescentes da tribo Bakairi do alto Xingu.
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sas, a entrada de bebidas alcodlicas. Além disso, cumpre nao subestimar
2 longa experiéncia de’ir.ltensa aculturagdo intertribal anterior situagao
presente ¢ que, sem duvida, deve ter desenvolvido nos diferentes grupos
uma receptividade bastante grande face a elementos culturais de prove-
niéncia estranha.

Foram revoluciondrias ¢ bastante desintegradoras para a instituicio
do comércio intertribal as conseqiiéncias da entrada do mundo dos bran-
cos no horizonte cultural das populagdes xinguanas. Vimos que as fun-
coes da primitiva atividade comercial, longe de corresponderem apenas a
interésses de ordem econdmica, diziam respeito principalmente a vin-
culagdo social das tribos entre si. Através das trocas, como de outras
formas de relacao intertribal, mantinha-se um equilfbrio, instdvel que
fosse, entre as forgas de tensio ¢ as de coesio que se manifestavam entre
grupos potencialmente inimigos, mas que haviam chegado a um modus
vivendi relativamente pacifico. A especializagdo industrial, uma das ex-
pressoes mais visiveis da autoconsciéncia de cada um dos grupos, era um
recurso satisfatorio pelo qual patenteava o cardter préprio, cumprindo
uma exigéncia ditada pela orientagdo provavelmente comum 2 cultura de
tddas aquelas tribos, tdo ciosas, todas elas, de sua identidade em opo-
sicao as demais. Ora, os objetos manufaturados de nossa cultura, vindo
em grande parte satisfazer a necessidades econdmicas e técnicas tradicio-
nalmente satisfeitas por artigos negociados no mercado intergrupal ¢ —
uns mais, outros menos — monopolizados por esta ou aquela tribo, ndo
podiam deixar de produzir desde logo um desnivel entre as comunidades.

Esta em primeiro lugar o caso dos Trumai, citado atrds na formu-
lacao de Krause (1937). O rapido declinio désses indios resultou em
primeiro lugar, ¢ Krause o reconhece, da derrota que lhes foi infligida pe-
los Suya, de cujos efeitos entretanto provavelmente se teriam recupera-
do, pelo menos em parte, se houvessem mantido o monopoélio dos macha-
dos de pedra, que partilhavam com os Suyd e que comegou a ser des-
truido pela introdugdo do machado de ferro desde as expedi¢oes de Karl
von den Steinen. Antes de serem alvo do duplo infortinio, os Truméi
se destacavam pelas suas rogas extensas ¢ bem cuidadas (von den Stei-
nen, 1894, pag. 124). Em 1886, Herrmann Meyer os encontrou homi-
ziados junto aos Kamayurd, os quais, mediante acérdo entre as duas tri-
bos, lhes forneciam regularmente as necessarias provisoes de mandioca
e beijus, ainda a troco de machados de pedra (Meyer, 1897, pz’lg.. 22,
1898, pdg. 143). Dai a trés anos viviam num acampamento provisorio
a alguma distincia dos Mehindku, que haviam casado muitas mulheres
déles (Meyer, 1900, pag. 126). Posteriormente reconstruiram as suas _al-
deias, mas nunca mais puderam superar uma relativa situagao dg mt‘quo-
ridade face as outras tribos da drea. A falta de energia ¢ de disposi¢ao
para resistirem as imposi¢des de seus vizinhos, em particular dos Kamayu-
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ra, féz com que éstes lhes tomassem as mulheres, de preferéncia as que
se encontravam em seus anos de maior fertilidade. (Murphy ¢ Quain,
1955, pags. 13 e 20.) E’ Obvio que estd ai uma das razoes explicativas
do enfraquecimento biolégico e da redugdo cada vez maior do efetivo
humano da tribo. Na época de Quain, “a idade média das mulheres pa-
recia ser consideravelmente superior 2 dos homens” (Murphy e Quain,
op. cit., pag. 20) . Nada mais significativo para caracterizar o estado de
depressdo a que em 1938 haviam chegado os Trumdi do que a sua falta
absoluta de combatividade potencial; para éles, consoante o testemunho
de Quain, “a guerra era uma ocasido para médo, ¢ ndo uma oportunidade
para elevar o status da pessoa” (Murphy e Quain, op. cit., pag. 15). E
uma vez que o machado de ferro suplantara o de pedra, j4& nido havia
mesmo interésse em vencer a relutdncia a guerra e fazer tentativas para
talvez arrebatar aos Suya a jazida de didbase e reconquistar & férga o mo-
nopédlio do antigo produto comercial da tribo. Limitaram-se entdo os Tru-
mai a negociar com artigos que nao eram de sua fabricagdo exclusiva.
Na época de Quain procuravam especializar-se na produgdo de sal de
aguapé (Murphy e Quain, op. cit., pdg. 18), muito apreciado em tdda a
drea, mas fabricado também por outras tribos. Mais recentemente con-
seguiram impor-se como os melhores produtores de flechas (Oberg, 1953,
pdg. 42). Num mito recolhido por Quain e relativo & origem da especia-
lizagao industrial e comercial, j4 nem sequer fazem mencdo de sua obso-
leta mercadoria tradicional, mas ddo como atributo seu a céra de abelha,
artigo cuja obtengdo nao requer conhecimentos técnicos especiais; quanto
aos brancos, escolheram éles, segundo o mito, o machado de aco, razio
pela qual “foram capazes de construir uma grande civilizagdo” (Murphy e
Quain, 1955, pags. 74-75).

As tribos de lingua karib, originalmente os produtores exclusivos de
colares ¢ corddes de cintura feitos de caramujos ou de conchas de mo-
luscos, trabalhados com grande esméro, sofreram notdvel reducio em seu
comércio pela introdugdo de micangas de vidro. Muitos viajantes dis-
tribuiram considerdveis quantidades dessa mercadoria entre as tribos que
visitaram, provocando, com isso, ndo s6 a emergéncia de novos padroes
estéticos %, mas sobretudo uma perturbagio do equilibrio das relacoes
economicas. As tribos que receberam maiores quantidades de migangas
de vidro, entre elas os Kamayurd, naturalmente comecaram a fazer con-
corréncia aos antigos especialistas em colares e corddes de cintura.

A posse de uma arma de fogo ligam os xinguanos especial presti-
gio. Oberg (1953, pags. 37-38) notou com surpresa que os Kamayura

26) Note-se, de passagem, que os indios de tdda a drea querem apenas migangas azuis
e brancas, Se acaso as recebem de cor diferente, pdem-nas em criangas, nunca em adul-
tos. Oberg, por certo, se enganou ao escrever que as cores preferidas eram o vermec-
lho e o azul (1953, pag. 12; cf. também pdg. 58).
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mantinham as suas velhas carabinas sempre limpas e bem polidas. Co
mo, no entanto, a caca tem importincia muito reduzida no con'unt.() da‘
atividades de subsisténcia, o uso do rifle se limita a eventuais aglﬁes o i
reiras (Oberg, op. cit., pag. 38), e isto na medida, ¢ claro. em que sebugg:
sua a necessaria municdo, dificil de se obter. E como a’ pesca esscr?chl
na economia, ainda hoje se faz de preferéncia com arco e flecha. os e::—
celentes arcos dos Kamayura continuam tendo boa procura 27 I:Iﬁo h:a-
vendo, por conseguinte, sofrido depreciacio de seu artioo traciicional de
comércio, e tendo, além disso, maior facilidade de recegerem com rcout
]aﬁqade objetos _d(i m_iundo civilizado, em virtude da localizacao de gua
aldeia a pouca distdncia do pdsto indigena, os Kamayuréd alcancaram uma
situaco favoravel em confronto com outras tribos da 4rea, o que, evi-
dentemente, € por sua vez um fator de desequilibrio ou desnivel n;) SiS-
tema de relagdes econdmicas intergrupais. De modo geral, os Kamayu-
r4 sdo considerados hoje os mais ricos, isto pelas suas provisdoes de mi-
cangas de vidro, anzdis e linha de nylon e, sobretudo, utensilios de ferro.

Os Waura sdao famosos pelos seus produtos de ceramica, entre éstes
as grandes panelas de barro — algumas com 80 ou mais centimetros de
didametro — usadas no preparo da mandioca. Por enquanto, niio parece
ter caido de modo sensivel a cotagdo dessa mercadoria, na medida em que
se trata de panelas grandes. Todavia, o vasilhame de ferro e de aluminio
comega a tomar, aos poucos, 0 lugar de potes e panelas waurd. Nao fosse
a técnica peculiar do preparo da mandioca, que requer panelas de tama-
nho excepcional, ja de ha muito se teria manifestado maior decadéncia da
cerdmica. E’ interessante assinalar que os Mehindku, uma das tribos aruak,
— que no tempo de von den Steinen eram tddas ceramistas — se decidi-
ram a “mudar de ramo”. Passaram a apresentar-se no moitard ja nio ape-
nas com panelas de sua fabricagdo, mas principalmente com grande quan-
tidade de artigos de ferro obtidos do Servigo de Prote¢do aos Indios (Gal-
vao, em Carvalho et al., 1949, pag. 44), ou melhor, recebidos através dos
Bakairi, estabelecidos junto a um pdsto indigena, que também lhes for-

27) Apesar disso, parece que os Kamayurd sentem de algum modo que as armas
de fogo nio deixam de representar uma concorréncia ao arco, de cuja fabricacao tan-
to se orgulha a tribo. Vimos acima uma passagem de um mito trumdi, segundo o qual
na aurora do mundo o branco escolheu como sua principal caracteristica de cultura
o machado de aco, precisamente o objeto que veio a tornar obsoleto o machado de pe-
dra, ou seja, o artigo em que os Trumdi se haviam especializado. Ora, na versao ka-
mayurd désse mito niao se faz mengio de machados, mas de espingardas! O Kamayura
primevo escolheu os arcos de boa qualidade, mas ndo quis saber das espingardas, o
que aborreceu a Mavutsiné, o criador. O branco, que ficou com as espingardas, fol man-
dado embora por Mavutsiné, espalhando-se em tddas as direcoes. “Os homens brancos
sio mais fortes, porque escolheram as espingardas, mas 0S Camayurda sao os favoritos
de Mavutsiné, porque éle lhes disse que ficassem no Morena.” (Oberg, 1953, pag. 30.)
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necem migangas para o comércio (cf. Galvdo, 1953, pag. 11). Segundo
o testemunho do Padre Saake (1952, pag. 1024), “os mercadores da re-
gido, os Mehinaku, chegam, em suas viagens, até os estabelecimentos do
Servico de Protegdo aos Indios mo Batovi ¢ no Paranatinga, para troca-
rem panelas de barro, colares, arcos e flechas pelos produtos da civili-
zagdo, machados, enxadas e outros utensilios de ferro”. Coisa semelhan-
te se afirma, alids, dos Awetii (Oberg, 1953, pag. 42).

Como ¢ natural, as tribos que experimentaram maior declinio em seu
efetivo populacional tendem a ocupar posicdo desvantajosa no comér-
cio. Em vez de se concentrarem em determinado produto, mais ou me-
nos monopolizado, que lhes assegure certo dominio do mercado, apre-
sentam-se com artigos antes ocasionais do que ligados a uma especiali-
zagdo técnica. Ha alguns anos, quando estive na area, disseram-me que
os Yawalapiti e os Awetl, uns e outros reduzidos, como ji vimos, a pe-
queno numero de individuos, ofereciam, ma época, principalmente ador-
nos de penas de tucano, artefatos que tddas as tribos produzem, ao pas-
so que os Trumdi ndo tinham outra coisa para vender senio vermelho
de urucu. Tal necessidade de se ir substituindo com freqiiéncia a mer-
cadoria enfraquece, € Obvio, uma das fungdes especificas do comércio
intertribal xinguano, a de dar a cada tribo uma oportunidade para se afir-
mar perante as demais 28,

28) J4 estavam escritas estas pdginas quando apareceu o estudo de Eduardo
Galvdo ¢ Mdrio F. SimGes sobre mudangas recentes na 4rea do alto Xingu. Quanto
as principais tendéncias registradas nas técnicas e no comércio intertribal, os autores,
acentuando outros aspectos, as resumem nas seguintes palavras: “Ao mesmo tempo
observa-se, apesar da crescente procura por parte dos visitantes de fora, um declinio
do artesanato indigena, em especial no que tange aos adornos. Assim, os colares de
conchas, os diademas, as bragadeiras, os banquinhos e vasos zoomorfos, que outrora
constituiam elementos importantes no mercado intertribal de troca, deixaram de ser
especialidades de determinados grupos tribais, ndo constituindo hoje senfio habilidades
individuais de certos representantes désses grupos. Tédas ecssas coisas j4 ndio entram
em questdao como objetos de troca entre as aldeias, mas apenas entre os respectivos
produtores. Proveio disto uma reformulagio dos valores tradicionais, j& que no co-
mércio intertribal se trocavam arcos, panelas e outros objetos, tomando-se como pa-
drio de valor o que naquele tempo tinha o valor mais considerivel, a saber, os co-
lares de conchas feitos pelos Karib, hoje em dia inteiramente suplantadas (enquanto
padrao de valor) pelas migangas de vidro de proveniéncia européia ou por armas de
fogo. Dai resultou que tdda espécic de artesanato ficasse excluida do comércio de in-
dio para indio, passando do indio para o visitante de fora.” (Galvio e Simdes, 1964,
pags. 147-148.) O interésse dessas observacdes estd antes de mais nada no fato de
sugerirem uma tendéncia diruptiva no sentido de um cardter cada vez mais individual
do comércio de trocas, nio somente no interior do Ambito native, como também nas
relagoes entre o aborigene e os representantes do mundo civilizado.

Tendéncia andloga para a individualizacio estd implicita também em outras ob-
servacoes de Galvao e Simoes, particularmente no que diz respeito 2o “afrouxamento
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Tal como a instituicdo do comércio intertribal, também o cerimo-
nialismo\ foi afetado, embora talvez em escala menor, pela chegada do
branco ds nascentes do Xingu. Tradicionalmente determinadas festas, em
especial a do Awaryp, se realizam ora em uma, ora em outra aldeia, que
recebe como hospedes os membros de comunidades amigas. Isto, ¢ claro,
importa sempre em gastos considerdveis, com que hoje nem tddas as tri-
bos estao em *_'Jtmdis:‘f‘*t‘s de arcar, sobretudo quando se trata de grupo jé
bastante reduzido. O que ¢ grave, quando se considera que o hospe-
deiro generoso ¢ um dos conceitos que mais contribuem para o prestigio
¢ 0 “bom nome” nacionais.  Afirma-se, por exemplo, que em 1956 os
Trumai nao participaram do kwarip promovido pelos Yawalapiti tio so-
mente por serem pobres ¢ pouco numerosos, incapazes, portanto, de re-
tribuir 0 convite **. De igual forma, alguns dos grupos muito dizimados
nao (ﬁt}’l mais os necessdrios recursos humanos para se apresentarem a
c(}mpetlgécs CSPO['[iVHS. L‘S]JCCi:‘llIHCI'IlC a0 _\,'(anrf_ Veéem-se CDIIIpClidDS a
ndo aceitar o desafio, quando acaso recebem o convite formal, fato que
presenciei em 1938 entre os Yawalapiti, solicitados pelos Waurd. Ora, 0
yawari ¢ uma das oportunidades mais salutares, do ponto de vista das
relagdes interctnicas, que as culturas Xinguanas oferecem As virias tribos
para, de tempo a tempo, darem vazdo a carga de agressividade mutua
que aos poucos se vai acumulando e recalcando. Representa, afora a lu-
ta livre, a expressio mais comum da consciéncia do valor tribal. Mas
também na luta livre levam quase sempre vantagem 0s grupos que pos-
suam maior numero de individuos fortes, dentre os quais possam desta-
car alguns mais aptos a conquistarem o titulo de campedo. Assim, a vin-
da do branco, com as epidemias que levou aos indios, rompeu o equili-
brio demogrifico indispensdvel & coexisténcia satisfatoria de tribos que
baseiam o seu convivio acima de tudo num estado perene de tensdo con-
trolada.

Indicio do declinio do cerimonialismo parece ser também o nimero
relativamente menor de referéncias ds dangas com madscaras na literatu-

das familias-grandes, com um enfraquecimento da coesio dos grupos formados de fa-
milias-grandes ¢ a emergénecia de familias nucleares, o que se reflete na mudanga do
conceito e da avaliacio da chefia das casas comunitdrias ¢ da propria aldeia”. (Op. cit,,
pég. 148.) De onde se concluiria que, apesar de tudo o que a drea do Xingu tem de
peculiar no tocante A situagio primitiva ¢ As condigdes do contacto com o branco, nio
deixa de haver um significativo paralelismo com o que se verifica em outras tribos das
mais diferentes regides do pafs.

29) O kwaryp, festa de comemoragio aos mortos, particularmente aos chefes, ¢ a
maior das festas xinguanas. E' interessante notar que o kwaryp de 1956, em que se
homenageou também a um “capitio” yawalapiti havia muitos anos morto numa ex-
cursio guerreira dos Awetli (Ferreira, 1957, pdgs. 62-63, baseado em informagdo de
Orlando Vilas Boas), contou inclusive com a participagio dos remanescentes desta
tribo (Lhullier dos Santos, 1956, pdg. 114, e informagao pessoal) .
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ra mais recente em comparagdo com os dados abundantes a éste respefto
nas obras dos primeiros viajantes que percorreram a regido. Se ndo em
todas, pelo menos em algumas tribos, ao que tudo indica, as dangas e
cerimOnias eram outrora bem mais freqilientes do que nos dias atuais. E’
dificil dizer até que ponto isso possa refletir uma intensidade menor da
vida religiosa em geral. Entre os Trumdi, a decadéncia da interagdo com
o mundo sobrenatural havia atingido a notadveis propor¢oes na época de
Buell Quain, numa fase, portanto, anterior aos efeitos mais diretos do con-
tacto com os brancos. J4 nem sequer possuiam a “casa das flautas”, nem
quaisquer mdscaras cerimoniais. (Murphy ¢ Quain, 1955, pig. 62.) No-
tou Quain uma grande indiferenga diante da perda désses elementos, fato
que Murphy considera ndo muito surpreendente, “uma vez que muita coj
sa de sua religiio foi recebida, h4 ndao muito tempo, de seus vizinhos
do alto Xingu” (ibidem) .

E' bem possivel que esteja ai uma explicagdo vilida ndo somente pa-
ra o caso sem davida peculiar dos Trumdi, como para os Xinguanos em
geral. A religido de todos ¢€les se afigura como um mixtum compositum
de elementos de variada procedéncia, se bem que talvez relativamente bem
mtegrados num sistema coerente. Mas ainda hoje os Kuikiro acompanham
as suas cerimonias em grande parte com cangdes cuja letra nem sequer
entendem (Dole, em Carneiro e Dole, 1956-57, pag. 199). “De acordo
com a tradigio, uma quantidade de cangdes e dangas foi obtida de tribos
vizinhas.” (Ibidem.) “Parece provdvel que uma grande difusio de ceri-
monias tenha tido lugar na regiio do Xingu Superior nos tltimos séculos
¢ ainda em drea mais ampla.” (Pag. 200.) Quain se impressionou com “a
falta completa de contefido emocional das cerimOnias religiosas” entre
0s Trumdi (carta a Ruth Benedict, em Murphy e Quain, 1955, pag. 106),
0 que, ¢ bom notar, ndo se relaciona necessiriamente com a situagdo de

sociedade moribunda”, como Murphy (pag. 62) caracteriza com acérto
a désses indios. O que as fontes sdbre as culturas xinguanas em seu con-
junto sugerem € que se trata de culturas tribais excepcionalmente sﬂ_!“_la'
res, ao contririo do que nos poderia fazer supor a riqueza do primitivo
cernimonialismo. Para os Kuikiro de nossos dias, por exemplo, que neste
sentido parecem ter sofrido perdas menos consideraveis do quc outros, te-
mos o testemunho de Dole, segundo o qual “os cantos e as dangas se rea-
"mf" Pf_lma‘ihnamcntc para a diversio que proporcionam, e nio como meio
de influir sdbre forcas sobrenaturais” (em Carneiro e Dole, 1956-57, Pég'
:l?:i)ill)lj?:a ;:;?ﬁ:;t:a forma, os Awetii ¢ os Kamayur4, as duas tinicas tribos

8 slentes na area, devem surpreender pela sua pouca Preo-
. Temese ;ncsrnon—]; populagbes tupi-guarani de outras regioes o?undos
que sdbre éle a 1mpressio de que um f.‘los cfeitos mais Pr 4

§ €Xxerceu o processo aculturativo intertribal se traduz na per
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da de um ethos determinado acima de tudo por valores misticos e religio-
soE..NaO seria, alids, de. admirar. A difusdo, em grande escala, de ceri-
monias ¢ crengas de variada procedéncia ha de, necessériamente, romper
a unidade e o carater h;rmet?co dos primitivos sistemas de religido. E se,
gfe;?)j” ?:?:’o rklltaeﬁlgg :;Eglét;(:{nento 2 verifica-se, do outro, um “esvazia-

: _ noclonal €, por conseguinte, uma diminui¢io do apé-
Jo a capacidade de vivencia. Dancas religiosas recebidas de tribos vizi-
nhas, incorporando-se a cultura antes de mais nada em seu aspecto for-
mal, ¢ em grande parte sem as fungdes e os significados de origem, sao
facilmente secularizadas e assumem talvez a funcdo de mero divertimento
ou passatempo. Ou entdo, como se deu até certo ponto no alto Xingu, se
integram no sistema de relagdes intertribais, vindo corresponder a neces-
sidade de uma comunhio de interésses entre grupos €tnicos de atitudes
antagonicas.

A religiz":}'o, tomada no sentido classico, isto é, como sistema de
idéias e técnicas para lidar com os problemas sobrenaturais, se trans-
formou, em n?uitas de suas manifestacdes, numa parte integrante da teia
de lacos que vinculam as tribos entre si. Foi posta, portanto, a servico das
preocupagoes nucleares das sociedades xinguanas. Ritos de fundo religio-
so realizados no interior de cada um dos grupos assumem funcdes restri-
tas, de natureza mais “técnica”, ligadas principalmente a atividades econé-
micas € a cura de doencas. Quanto a religiosidade individual, parece ser
ela fendmeno bastante alheio a tddas aquelas culturas. Tudo isto deve ter
favorecido a progressiva reducdo do cerimonialismo na situacio criada pe-
la presenca do branco.

Refere Kalervo Oberg que na época de sua pesquisa entre os Kamayu-
r4, em 1948, continuava intacta a cultura da tribo e que a tecnologia se
conformava ainda ao padrdo tradicional. “As coisas estranhas que pos-
suem foram selecionadas para um fim especial € ndo interferem na tec-
nologia como um todo.” (Oberg, 1953, pag. 38.) Se isto se aplica aos
Kamayurd, hd de valer em maior grau para as outras popula¢des xingua-
nas. Mas a observacido de Oberg deve naturalmente ser tomada cum grano
salis. Diante do que vimos nas paginas precedentes, parece nao haver da-
vida de que as culturas da regido, inclusive no tocante a tecnologia, se
ressentem (e se ressentiam ja em 1948) das influéncias da civilizacdo. O
certo € que essas influéncias se manifestam em menor escala na adogao de
padrdes técnicos novos do que na perda de tragos tradicionais. Em sua
quase totalidade, os objetos provenientes do mundo dos brancos entraram

30) Gertrudis E. Dole recorda a éste respeito: “E’ interessante observar que, en-
quanto a cultura material se desenvolve em grande parte pela substituicdo de utensi-
lios e técnicas antiquados por outros mais eficientes, o aspecto cerimonial da cultura
pode aumentar por adi¢io, mediante empréstimos de novas formas sem que se des-

cartem as antigas.” (Em Carneiro e Dole, 1956-57, pag. 200.)
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nas culturas xinguanas cOmo artefatos industriais, sem que o silvicola ti-
vesse oportunidade para a0 mesmo tempo aprender ou por em pritica cor-
respondentes técnicas de producao. Serviram assim, para colocar os indios
em continua situagdo de dependéncia com relacdo aos seus fornecedores.
Estio neste caso nio somente os artigos de ferro — panelas, pratos, ma-
chados, enxadas, machetes, facas, tesouras, anzois, laminas de barbear etc.
—, como também fésforos, pegas de roupa, rédes de dormir “cuiabanas”,
linha de nylon para pescar, micangas de vidro, espingardas, espelhos, lan-
ternas elétricas e outras coisas mais. Vale notar que todos €sses produtos
vieram substituir-se em certa medida a outros ja existentes na cultura,
feitos com material quase sempre encontrado sem maiores dificuldades e
segundo técnicas nativas. O empobrecimento ligado a adocdo de tantos ele-
mentos estranhos, sem divida mais “eficientes” e mais cOmodos, se evi-
dencia desde logo ao visitante branco, que, mal desce do avido, se V€
abordado por uns tantos indios cheios de expectativa que lhe pedem balas
“22”, pilhas para lanternas, linha de nylon e assim por diante. Outrora
satisfeito com as solugdes tradicionais de sua cultura — ou das culturas
da drea em seu conjunto —, o indio hoje com relagdo as mesmas neces-
sidades depende de fontes estranhas, sobre as quais ndo tem o menor con-
trole ¢ que se lhe revelam, portanto, sempre aleatérias. Tem apenas uma va-
ga idéia de que também as maravilhas de nossa inddstria devem ser adquiri-
das por compra e de que representam igualmente no contexto da civilizagao
objetos de valor econdmico, como o0 passam a ser para O silvicola, que
desde logo os faz circular em seu sistema de trocas, dentro ou fora da co-
munidade. Ndo admira que o branco seja encarado como uma espécie
de Papai Noel, cuja fungdo € distribuir belos presentes.

. {\Iz’io obstante o que foi dito, os xinguanos se distinguem por uma
resisténcia cultural bem maior do que possa parecer 2 primeira vista. E’
verdade que a sua longa histéria de aculturacdo intertribal deve ter ge-
rado néles uma grande receptividade para elementos novos. Se, referindo-
se aos Trumdi, que, embora talvez estejam na area hi tempo relativa-
mente curto, adotaram em grande escala a cultura dos grupos vizinhos,
Wilhelm Saake invoca “a forca aculturativa da regido” (1952, pag. 1023),
cumpre reconhecer que, inversamente, as vérias tribos podem ter alcal-
¢ado o grau de homogeneidade cultural que as caracteriza, somente gragds
a forte tendéncia de imitarem umas 3s outras no que de interessante hou-
VESSE MOs respectivos sistemas de cultura. Mas, como acabamos de ver,
szm;‘:il:(;zzr ;;Osa eilement:as. do mundo civilizado essa tendénf:ia dﬂP;f;_’
forme o caso. s r‘:POSSI_bLhdade de se apreender a tecnologia Oucie g
I mais, . IOSPGISItwos pad.roes de: ct?xpportamento dentro i
de. Oberg ach. cli:)tad.a E::ste sentido se justifica plenamente 2 Pasfnagn x
faturados estabelece a s SACOGDES. 8 SRDEAD i 2 as

penas alternativas (no sentido de Linton), M
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ndo leva ainda & perda dos elementos tradicionais. O mesmo se dird da
substituicio do material. Na medida, por exemplo, em que se obtenham
pregos ou pedagos de arame, fazem-se déste material as pontas de fisgas
para pescar (0 que observei entre os Yawalapiti), mas ao mesmo tempo
continuam sendo feitas de madeira. O recurso aos medicamentos da far-
macia nao impede que o doente seja submetido também s praticas da
pajelanca. E assim por diante %1,

Maior ¢ ainda, o que ndo admira, o conservantismo no dominio da
cultura ndo-material e, particularmente, no que diz respeito as institui-
¢oes. Em virtude das circunstincias peculiares do contacto. os Xinguanos
praticamente ndo chegam a conhecer a religido dos brancos, o seu siste-
ma de parentesco, as suas instituigdes econdmicas ¢ politicas de forma a
lhes servirem de modélo que possa ser copiado. Dificilmente saberio. por
exemplo, 0 que seja uma familia em nossa sociedade. salvo quando um ou
outro individuo ¢ trazido, a passeio, a Sio Paulo ou ao Rio de Janeiro.
onde passa uma temporada. Por isso, tddas ou quase tddas as mudancas
havidas no quadro da cultura niao-material resultam em primeiro lugar da
transformacao do quadro demogrifico, em vez de decorrerem de um con-
fronto entre 0 mundo nativo ¢ o dos brancos.

Em suma, ¢ preciso ter em mente que o processo aculturativo a que
as tribos do alto Xingu estiveram sujeitas antes da chegada dos brancos se
baseava acima de tudo em fatdres inerentes A interacio de sociedades dis-
tintas ¢ em pleno funcionamento, bem ao contririo do que viria caracteri-
zar as relagOes destas com os mais dispares agentes do mundo ocidental,
com gente que costuma apresentar-se ao indio ou como individuos isola-
dos ou, quando muito, como grupos de constitui¢ao frouxa ¢ duracio efé-
mera. Em caso algum, se trata de unidades sociais que estabelecam lagos
definidos e estaveis com alguma das comunidades indigenas %*. Além do
mais, as dificuldades de acesso a regido permitem um contréle mais efi-

31) Von den Steinen (1894, pags. 131-132) ¢ Ehrenreich (1920, piag. 251) in-
formam que os Bakairi trataram imediatamente de construir uma casa de tipo caboclo,
quadrada ¢ de duas dguas, imitando um rancho que haviam visto no acampamento da
segunda expedicio alemd ao Ningu. Mas nem por isso substituiram logo em sua cultura
as habitacdes de forma tradicional. S6 em época mais recente aparece entre os Ka-
mavurd, ¢ assim mesmo a titulo de exce¢io, a casa de planta retangular, possivelmen-
te por interferéncia direta da Expedigio Roncador-Xingu (cf. Oberg, 1053, pigs. 13 e
14). Em 1958 vi na aldeia yawalapiti uma constru¢io désse tipo, nio como habita-
¢do, mas como ‘“casa de flautas”.

32) Até certo ponto, o branco e a sua cultura permanecem envoltos num halo
de mistério. Lembro-me da apreensio que se estampou no rosto de alguns indios, prin-
cipalmente Awetii, quando em julho de 1958 a FAB realizou exercicios de pira-que-
dismo nas proximidades do entio Poésto Indigena Capitao Vasconcelos. Mais de uma
vez me perguntaram se os homens uniformizados que desciam de pdira-quedas eram
“policias” ¢ se era verdade que comiam carne humana,
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ciente das relagdes entre indios ¢ brancos por parte da administragdo do
posto indigena ¢ do Parque I\{alglona} do XlngL.: (criado em 1961): razao
pela qual se torna possivel coibir a interfercncia de uns tantos fatores de
desintegragdo comuns em outras situagoes dc_: contacto, entre ¢les a explo-
racio ccondmica, 0 alcoolismo ¢ a prostitui¢ao. Tudo 1sso faz com que
entre 0s xinguanos, apesar de tudo o que os atingiu nestes ultimos de-
cénios. a cultura ¢ a sociedade conservem, no fundo, o seu cariter original.
Nio parece, pelo menos, haver coisa alguma que nos autorize a admitir
que se tenha verificado a emergéncia de novos valores, capazes de induzir
uma reorientacio geral do sistema de vida. Nem chegou a estabelecer-se
um conflito cultural propriamente dito.

Isto se explica também em parte pelo fato de a é4rea do alto Xingu
nio se¢ enquadrar em nenhum dos casos tipicos que nas diferentes regioes
do pais se configuram pelo encontro de populagoes tribais com determi-
nadas frentes de expansio econOmica da sociedade nacional: a extrativa,
a pastoril ¢ a agricola. As terras ¢ 0s recursos naturais em que se baseia
a economia nativa despertaram, mas ainda nao ativaram a cobi¢a dos bran-
cos ¢, por outro lado, as atividades de subsisténcia ndo se enriqueceram
por clementos novos, salvo pelo cultivo de algumas plantas antes desconhe-
cidas, entre estas a banana e a cana de agucar. E até o presente o aprovei-
tamento do indio como mio-de-obra remunerada se tem limitado a ser-
vigos ocasionais que, por exemplo, os Trumdi ou os Kamayurd prestam
ou prestavam num entreposto da FAB (Jacaré), a fim de receberem um
pouco de banha de porco (para assar pintados), sal ou agicar. A adminis-
tragao do poésto indigena ndo “vende” nada aos indios, mas distribui-Thes
objetos de ferro ¢ outros artefatos; nem procura estimular o comércio com

Os visitantes brancos, permitindo apenas que éstes recebam objetos etno-
graficos em troca de presentes que lhes oferecam.



Carituro III

FASES DA ACULTURACAO RELIGIOSA DOS GUARANI

. Sao muit}o precarios os nossos conhecimentos sobre o sistema re-
hgtoso guarani anterior a €poca das missoes jesuiticas . E’ significativo,
a Este respeito, o fato de que Alfred Métraux, ao escrever a sinopse da
cultura guarani para o “Handbook of South American Indians”, nas pa-
ginas que dedica ao assunto praticamente se limita a fontes modernas
(Métraux, 1948). E ndo estamos em condigdes, pelo menos por enquan-
to, de determinar quais os grupos contemporineos que acaso ja nao per-
petuem em seus ensinamentos e praticas religiosas um certo nimero de
reminiscéncias dos dias da catequese do periodo colonial. Os antepassa-
dos de algumas comunidades atuais do Guaird paraguaio, pertencentes a
subtribo dos Mbiid e estudados por Leén Cadogan, talvez ndo tenham
entrado na Orbita de influéncia da agdo jesuitica e conservem, por isso,
isenta de elementos cristdos a mitologia, a doutrina e as praticas de culto
(Cadogan, 1959 a). A grande maioria dos grupos contemporineos, po-
rém, quer os do Brasil meridional, quer os de &reas contiguas de paises
vizinhos, apresenta em seu sistema mitico-religioso um conjunto tdo con-
siderdvel de semelhancas e correspondéncias com o Cristianismo, ainda
que de significacao inteiramente diversa, que nos parece fora de duavida
nao se tratar de simples analogias, mas ai persistir, em grande esca-
la, o patrim6nio que a seus maiores foi transmitido pelos padres da Com-
panhia. Além do mais, €sses grupos sofreram também, em grau varia-
vel, influéncias relativamente recentes da doutrina cristd, alguns poucos
através de missiondrios catdlicos ou protestantes, a quase totalidade pelo
contacto mais ou menos prolongado com populagdes rurais ndo-indias.
E’ possivel, dessa forma, dividir a aculturacdo religiosa dos Guarani em
duas fases distintas.

Se houvesse descricoes mais ou menos satisfatérias da cultura gua-
rani pré-jesuitica no tocante a esfera espiritual, seria relativamente facil
determinar em que medida se perpetua na religido da tribo a marca da
acdo cristianizadora dos tempos coloniais. J4 que nao as possuimos, o que
se pode fazer é tentar uma andlise do sistema pds-jesuitico com referén-
cia ao que néle se encontra de semelhante ao Cristianismo e, a titulo

1) “Muito poucos dados ou nenhuns fornecem os primeiros documentos sobre a re-
ligiao dos Guarani.” (Hernindez, 1913, tomo I, pig. 79.)
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complementar, a eventuais correspondé:ncias existerltes na religiﬁo de ou-
tras populagdes do grupo tupi-guarani. Embora cste procedimento nao.
se preste, metodologicamente, a garantir a necessaria seguranga a ponto.
de autorizar afirmacdes categdricas com relagdo a origem crista de tais
ou quais elementos em particular (salvo em alguns casos em que a evi-
déncia se impde), os seus resultados em conjunto talvez sejam bastante
convincentes para por a descoberto a maneira pela qual os ensinamentos.
jesuiticos foram absorvidos pela religidao tribal, nela se integrando depois
de sofrerem a reinterpretacdo necessaria para se coadunarem com 0$ va-
lores determinantes do ethos da cultura. Naturalmente se deve levar em
conta também o perigo de se tomar por pertencente a primeira das duas
fases de aculturacdo religiosa acima distinguidas um certo numero de ele-
mentos manifestamente cristdos que talvez tenham sido adotados no de-
correr da segunda. Para a maioria déstes, entretanto, se afigura menor a
dificuldade de identificagdo, em parte pelo seu cardter sincrético mani-
festo ou até pela sua relativa incongruéncia com o sistema total, em parte
pelo consenso bastante reduzido que a respeito se observa nos individuos
que compoem as respectivas comunidades.

Um dos primeiros etnélogos a se preocupar com o assunto foi Curt
Nimuendaju. Discutiv-o ao investigar a funcdo e o significado dos re-
latos miticos sobre a origem e a destrui¢do do mundo na vida religiosa de
um bando de Nandéva, os Apapokiva, aldeados desde os principios dés-
te século nas proximidades da cidade de Bauru. (Nimuendaji, 1914.) A
sua conclusao com referéncia ao problema apresentou-a nas seguintes pa-
lavras: “A cruz, o batismo, o caixdao de defunto, a idéia de se represen-
tarem por meio de imagens os herdis da tribo, a historia de Nandejary
¢ o0 motivo da casa de tabuas na lenda de Guyrapoty — eis em que pa-
rece resumir-se o quanto os Apapoctva adotaram do Cristianismo.” (1914,
pag. 380). A seguir, refere-se a cataclismologia guarani, responsavel pela
obsessao da iminente destruicio da terra (o mba’e megud), e, embora
O pessimismo desesperador ligado a idéia do cataclisma ndo lhe pareca
curnct.crfstica primitiva da religido dos Apapoktiva, por outro lado nao
acredita que nela se reflita qualquer coisa da ideologia cristd: “Se pu-
des:qemos considerar o médo do mba’e megud como conseqiiéncia dos
ensinamentos cristdaos, o que a primeira vista parece muito provavel, de-
verlamos reconhecer aos jesuitas o brilhante éxito de terem logrado nao
'mpor a ¢sses indios as formas externas do Cristianismo, como sempre s€
afirma, mas imbui-los inteiramente de suas mais profundas idéias basi-
cas: teriam conseguido, como em nenhum outro caso, desviar o olhar de
seus discipulos dos gozos déste mundo e dirigi-lo para o Além. Entre-
tanto, a Inesperada pureza com que entre os Apapoclva se mantiveram
gfaizg{fcrﬁic;%eéiii;:ndz}mﬁentais do antigo paganismo, a falta absoluta dc'.

cristas nos demais aspectos de sua imagem do mun-
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do, me 'fflzem conceber essa hipétese como totalmente improvavel. Nio
se identifica no conjunto um tnico motivo estranho sequer, embora a sua
adocdao e conservagao tivesse sido muito mais facil do que a mencionada
concepcao crista do mundo inteiramente abstrata.” (1914, pags. 381-
382). Para explicar aquéle pessimismo, prefere atribui-lo, antes de mais
nada, aos efeitos deprimentes a que os Guarani estiveram expostos, pelo
espago de trés séculos, no contacto com os representantes do mundo oCl-
dental ¢ na luta que lhes era movida por tribos agressivas que lhes fa-
ziam guerra, da qual sempre safam perdendo.

'Ora, as minhas pesquisas em grande ntimero de aldeias guarani (in-
clusive apapokuva) da atualidade me levaram a uma posi¢ao diferente
da de Nimuendajd, como, alids, se depreende de vdrios trabalhos meus
sobre a cultura guarani (cf. especialmente E. Schaden, 1962 a). A andli-
se que me proponho fazer aqui visa a fundamentar melhor o meu ponto
de vista: o de que a religido guarani, sofrendo profundas influéncias cris-
tds, assimilou durante longo periodo os elementos estranhos de mancira
ndao a obliterar, mas a acentuar ao extremo certos valores centrais da
propria doutrina tribal primitiva, reinterpretando ensinamentos do Cris-
tianismo segundo o espirito desta. Nem por isso tenciono apresentar uma
discussao exaustiva do assunto, que levaria muito longe e comportaria,
por. si sO, um estudo bastante extenso. Limito-me a aspectos essenciais,
apoiando-me de preferéncia em dados colhidos em minhas pesquisas de
campo nos anos de 1946 a 1954 2.

Ao mesmo tempo considero necessdario mostrar em que sentido a
situagdo encontrada, por exemplo, por Nimuendaji entre os Apapokiva
de ha pouco mais de meio século, cujo sistema era de tal maneira coe-
rente que o etndlogo ndo teve dividas em se decidir pelo seu carater ori-
ginal aborigene, nao reconhecendo sendo a existéncia de pouquissimos ele-
mentos cristdos, passa a modificar-se em nossos dias. Idéias e valores
da doutrina cristd competem hoje com elementos correspondentes da an-
tiga religido e da antiga interpretacio do mundo, e, ndo podendo, pela
sua natureza contraditéria, ser assimilados pelo espirito, geram conflito
aberto na, personalidade. Como foi dito acima, a nova situagao se dis-
tingue da anterior, ao menos no essencial, pela inseguranca e pela falta
de consenso, a tal ponto marcadas que o pesquisador por sua vez se deso-
rienta quando se propde descobrir um denominador comum entre os da-
dos obtidos de virios informantes de uma aldeia e, mais ainda, quando’

2) Nesta discussio distinguirei as trés subtribos dos Nandéva, dos Mbiid e dos
Kayova, a que se reduzem todos os Guarani hojc existentes em territorio brasileiro e
talvez a totalidade dos grupos paraguaios. (Cf. E. Schaden, 1962 a, piags. 9-23.) Entre
os do noroeste da Argentina hd os Txiriguano, os Tapieté e os Txané, populagoes - ti-
das como tribos “guaranizadas” e que constituem grupos a parte. |
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tenta resolver as contradicdes observadas de uma aldeia para outra. E
nio poderia ser de outra forma, desde que as experiéncias decorrentes da
orande variedade de condicOes de contacto a que estdao expostos os ni-
cleos da tribo, e as vézes os individuos de um s6 nicleo, ndo permitem
que se venha a constituir, & maneira de outros tempos, um ndvo sistema
uniforme e integrado de crengas e atitudes.

Parece ser uma caracteristica fundamental ndo somente da religido
ouarani, mas também do sistema teogdnico de outras tribos do tronco
tupi, a notavel facilidade com que se desdobram os personagens divinos
em uma série de figuras distintas, ligadas ou nao entre si por uma se-
qiiéncia genealdgica e por outros lagos de parentesco, ¢ cada uma com
determinados atributos ou funcdes. Ao estudar a religido dos Tupinam-
ba, Alfred Métraux, retomando uma suposi¢ao ja manifestada por Ehren-
reich, desenvolveu uma argumentacao convincente a favor de sua opinido
de que os varios “deuses civilizadores” da mitologia daqueles Tupi li-
tordaneos, tal qual no-la transmitin Thevet, se reduzem em ultima analise
4 um sO personagem, que seria Tamoi (“Avd”), o grande ancestral da
tribo (Métraux, 1928, pags. 7-22). No caso de Thevet como no de mui-
tos outros autores, inclusive contemporaneos, a subdivisio de uma figura
mitica numa série de outras talvez se explique por um equivoco devido
aos diferentes epitetos com que a ela se referem os indios. Em parte, po-
rem, a existéncia désses epitetos, correspondentes a outros tantos atribu-
tos ou fungdes, pode facilmente induzir os préprios membros da tribo
a por assim dizer personificarem a cada um déles e a estabelecerem, se-
cundariamente, uma relacio de parentesco entre as figuras assim cria-
das. De outra forma ndo se compreenderia, por exemplo no caso dos
Guarani, a extraordindria diferenciagio da teogonia, as vézes de aldeia
em aldeia ¢ até no espirito dos individuos da mesma comunidade, dife-
renciacdo a tal ponto desorientadora que seria utépica a tentativa de des-
crever o sistema de cada subtribo como algo de fixo e constante. Diante
disso, ja ndo € preciso demonstrar que a nogio do Deus uno e trino do
Cristianismo ndo poderia ter-se mantido entre os Guarani a partir do
momento em que, com a expulsdo dos jesuitas, os tutelados de outrora
Pffljdel‘_am 0s mestres que zelavam pela doutrina ortodoxa. Nio nos cabe,
poIs, 1nvestigar a existéncia do Deus cristdo entre os descendentes dos
indios das missdes, mas, quando muito, perguntar se em sua religido s
encontram idé¢ias que devem ou podem ser identificadas como sobrevi-
vencias a €sse respeito. O nosso problema seria, preliminarmente, 0 de
saber se a teogonia dos diferentes grupos guarani conhece um persona-
gem central que de algum modo se conforme 2 concepgio de um Ser Su-
PICMO €, em caso positivo, o de descobrir se a sua origem é autéctone,
zzzt:e;)tt:) Smr:]sittz}. Isto exigiria, porém, uma andlise prévia de grande partf

Icos e dos cantos religiosos, tarefa que, pela riqueza do ma
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terial existente, nos afastaria muito de nosso intuito principal. Contente-
mo-nos, pois, com uma observacdo basica sdbre o assunto.

Do ponto de vista da teologia cristd, o problema da divindade ma-
xima na religido guarani talvez merecesse ser abordado antes de todos
os demais, uma vez que evidentemente a catequese se deve ter concentra-
do de forma primordial em inculcar no espirito indigena a no¢io do Deus
do Cristianismo. Mas vale notar que a assimilacio ¢ a retencio dessa
idéia, sobremodo abstrata, devem ter sido particularmente dificeis e, além
disso, €sse aspecto € menos significativo para a andlise etnoldgica do que,
por exemplo, a existéncia de um simbolo, como a cruz; de um ritual, co-
mo o batismo; de uma imagem mais concreta, como o inferno; de um
ente mais “humano”, como Cristo; de uma figura de natureza menos su-
til, como o diabo.

Seria ocioso retomar neste contexto a discussio da teoria do mo-
noteismo primitivo, tdo cara aos adeptos da escola histérico-cultural e
inimeras vézes debatida por defensores e adversarios. Basta advertir em
que, se falamos em monoteismo com relagdo a populagdes tribais, nao
tomamos o térmo necessariamente no rigor do sentido etimoldgico, o da
crenca numa divindade tunica — caso em que, alids, seria necessario es-
tabelecer um acOrdo prévio sObre o conceito de divindade e os critérios
de como distingui-la de outras categorias de personagens do mundo so-
brenatural —, mas referimo-nos a idéia de um Ser Supremo que se des-
taca do conjunto de séres superiores como entidade de existéncia eterna,
de natureza profundamente ética, de um ser oniciente, beneficente e oni-
potente, criador do universo e da humanidade, ¢ autor dos preceitos mo-
rais, que recompensa os bons e castiga os maus e que, acima de tudo,
mantém relacdo vital com os negdécios humanos, sendo, por isso, objeto
de preces, de sacrificios e de cerimonias formais. Esta conceituagao cor-
responde, em linhas gerais, a proposta pelo Pe. Wilhelm Schmidt, o et-
nélogo que mais reiteradamente se ocupou com o assunto (cf., por exem-
plo, W. Schmidt, 1935, pags. 262-282). Contudo, nem todos os ele-
mentos aqui enumerados sdo indispensdveis para caracterizar o Ser Su-
premo no sentido do monoteismo tribal. Segundo observagao de Métraux
(1949, pag. 562), endossada, entre outros, por Zerries (1961, pag. 273),
é de ordem mais tedrica do que pratica a distingdo entre uma simples fi-
gura mitica, alheia ao destino dos homens, ¢ a de um deus supremo, que
governa o mundo e é objeto de culto formal. Nio obstante, éste aspecto
costuma ser tido como essencial, de importincia muito maior do que o
conjunto dos atributos da personalidade do deus maximo, um ou outro
dos quais pode sofrer limitagdo ou ser transferido para algum persona-
gem de categoria inferior.

E’ dificil, se ndo impossivel, decidir hoje em dia de maneira inequi-
voca se a idéia do Ser Supremo € original na religido guarani. Certo € que
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na atualidade todos os grupos tém, em sua mitologia, uma figura maéxi-
ma, reverenciada nas preces € no culto em geral e com atributos tais que
dela se pode afirmar, sem restrigdes, que corresponde a essa concepgao.
Por outro lado, é sempre o filho ou um dos filhos da divindade suprema
que, ou concebido como deus solar ou até identificado com o préprio.
sol, apresenta as caracteristicas a um tempo de figura divina e de herdi
civilizador, fendmeno, alids, corriqueiro nas mitologias sul-americanas e
até certo ponto correspondente a defini¢do da divindade Dema segundo a
terminologia de Ad. E. Jensen (1951, pags. 116-117) . Ao passo que o Ser
Supremo, embora invocado e “adorado”, se afasta dos negocios da terra como
deus otiosus, o destino dos homens € regido pelo filho, Pa’t Kward(ry) ou
Ke’y, para os Kayova; Nanderyke’y, para os Nandéva; Koarahy, para os
Mbiid. A primeira vista, a concepcdo do filho de deus, que € por sua vez
deus, poderia parecer fruto de influéncia crista. No entanto, diante da ja
mencionada tendéncia de se estabelecer uma genealogia das divindades,
observada também entre outros Tupi-Guarani, torna-se dispensavel o re-
curso a essa explicacdo. O que sem davida ocorreu foi uma inclusao da
figura de Cristo no pantedo primitivo. Assim, o rezador * Miguel, um dos

3) Os Nandéva e os Mbiid designam o chefe religioso por #anderi (“nosso pai”),
ao passo que os Kayovd lhe diao em geral o titulo de pa’f, palavra provavelmente cog-
nata do maira dos Tupinambd. No caso, em portugués a traducio mais acertada tal-
vez seja “sacerdote”, uma vez que a funcio principal (e, por vézes, exclusiva) ligada
ao cargo ¢ a de dirigir as cerimdnias religiosas. Em trabalhos anteriores usei também
a expressao “médico-feiticeiro”, que, entretanto, me parece deva ser proscrita. Se bem
aue o #anderii se considere portador de poderes magicos, sentir-se-ia ofendido se o cha-
mdssemos de feiticeiro, palavra de sentido pejorativo por sugerir a idéia de magia
negra. Eu me julgava, alids, responsivel pela introducio do térmo “médico-feiticeiro”
na literatura etnoldgica brasileira; aparece amitide na traducio portuguésa da obra
Unter den Naturvilkern Zentralbrasiliens de Karl von den Steinen. Herbert Baldus
chamou, porém, a minha atencio para o fato de caber a éle a prioridade. Nem por isso
se torna melhor a expressio, que, ao contririo talvez do alemio “Zauberarzt”, tem 0
cardter depreciativo do “witch-doctor” dos ingléses. (“Witch-doctor” é usado também
como “cun.'ador de feitico”. Ver Soga, apud Jeffreys, 1956, pig. 724.) Como térmo ge-
nérico seria mais aceitivel “pajé”, em analogia com outros de origem tupi-guarani in-
corporados ao portugués (maracd, tembeti etc) — Os préprios Guarani (pelo me-
nos os Nandéva) chamam em verniculo o seu chefe religioso de “rezador”, o que de
fa-to corres;zlondc 4 atividade mais importante de seu oficio. Em muitos casos, mas:
nao em todos, seria cabivel o emprég “ » ue ja em
1895 Capistrano de Abreu traduziup;%;ias: dozurfaigz;i;i vféa;iasl':::; iioemAgrcu,ll%Ss
Pag. 251 et passim). E. Galvio, embora empregue, por sua vez, “curador” (p. €X.
:gig, pdg. 52.) AsPar de “rezador” (1959, pig. 47), parece dar preferéncia a “xama’’
LﬁafirifI;Lijlgﬁgzrégf: d}:ara dos Ba_n’iwa do Rio Negro, “(ll:las c_lasses‘ d.e xaT'ESI; e;":’
eATe] T o outm; Qama 0s pajés de mar.acé, e os Dzuri, r'm'ns prop‘:'mmf:; :" (da
lingua geral), podem 1;sz;r qtze 1 Baniwa’ % ph_c am.o_ MOME penieticoie (e ;

, mbém de feitigaria (ibidem), o que, cumpre reconhecer,
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meus 'inf.orm:antes entre os Mbﬁé-Guarani do Itariri (litoral de Sdo Pau-
lo), distinguia entre Koarahy (também chamado Nanderii Tenondé-Ra’y
e Nandert Nf’f”a”d{‘ f?”""ff‘e ) e seu irmao Nanderii Pa’i, éste identificado
com Nandedjara Djesu Krito e concebido como “dono da terra, isto é,
déste mundo ®.

De uma forma ou de outra, a figura de Cristo estd presente na teo-
logia ou nas tradicOes de quase todos os grupos guarani da atualidade e
quase sempre de tal maneira ligada as tradigdes aborigenes que é difi-
cil nao remontar a sua adocdo a €poca da catequese jesuitica. O pré-
prio Nimuendaju (tdo c€tico a €ste respeito), que registrou a morte de
Cristo (Nandedjary, “Nosso Senhor”, considerado como grande mago, nio
como deus) entre os Apapokuva, sem que éstes no entanto lhe reconhe-
cessem qualquer relacdo com a cerimdnia do batismo, a cruz ou outro ele-
mento ritual, ndo deixou de admitir que se tratava da “Unica tradicdo oral
que sobrou da doutrina dos jesuitas” (1914, pédg. 380; cf. também Ni-
muendaju, 1954, pags. 48-49, onde se publica uma versao reduzida e um
pouco diferente) . Entre os Nandéva atuais, como adiante se vera, Cristo
ja aparece com éste nome e como filho de Nanderuvutsii, “que é Deus”.

Para os Mbiia, ou melhor, para a maioria deles, a figura de Kétxu
Kiritu ou Kétxuita ora se confunde com o deus solar ou outra divindade,
ora € simplesmente um velho sacerdote da tribo que hd muito tempo,
atingindo o estado de aguydjé, foi morar no paraiso mitico. Ao contra-
rio dos Apapokiva, que, segundo o testemunho de Nimuendajui, apre-
sentavam a historia de Nandedjdry como de proveniéncia estranha, se bem
que tida como verdadeira (1914, pig. 180), alguns Mbiia a integraram
no texto de sua prdpria mitologia original. Assim, os de XapecO con-
tam que, apds a destruigdo da primeira terra com todos os seus habitan-
tes, apareceu Kétxu Kiritu ou Kétxu Kritu Tupd, “que tornou a criar O
mundo e féz reviver os que tinham sido sacrificados” (E. Schaden, 1962
b, pag. 29) 3. Alids, a identificacdo com Ketxuita, de um lado, e, do ou-

nio é nada raro entre indios do Brasil. — Em abono de “pajé” conviria lembrar ainda
aue no Maranhio e em outras regides do norte se conhecem mesmo “pajés” caboclos
que praticam a “pajelanca”, imitando em parte 0S Processos de cura de seus colegas
indios (Wagley, 1943, pags. 11-12; Wagley e Galvao, 1961, pag. 183, e, em especial,
Galvao, 1955, pags. 118-147).

4) Para dizer “dono da terra”, o sacerdote usou o térmo ywydjd, que, note-se de
passagem, no dialeto kayovd ndo significa outra coisa senio uma espécie de “cobra
da terra”.

Ao contririo de outros Mbiid-Guarani, o rezador Miguel distinguia, alids, entre
Nondedjdéra Djesti Krito e a figura do Djesuita (Kesuita, para outros), que, para éle,
nio era nenhum deus, mas um Guarani do Paraguai que se tornara idjdguydjé, “danca-
dor para passar o mar”, tendo assim chegado ao Paraiso.

5) O Pe. Miiller ouviu entre os MbiidA do Paraguai um canto de danga profano —
em sua opinido, possivel fragmento de um auto dos indios das redugboes — com o0 se-
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tro, a estreita conexao que €sses mesmos indios est_abe.lecem entre o per-
sonagem ¢ determinados lugares geograficos do territorio das antigas mis-
soes no leste do Paraguai sdo argumentos tao claros e decisivos que a
origem missioneira ndo pode ser posta em duavida (op. cit., p4g. 28). E
como hoje em dia os Mbiid sdo das trés subtribos a mais conservadora
no tocante a pureza de sua doutrina € a0 mesmo tempo a menos abalada
em sua organizacdo social, talvez ndo seja de estranhar muito que nio
tenham reinterpretado em €poca recente a concep¢do da figura de Kétxu
Kiritu em térmos de novas experiéncias ©.

Segundo o Pe. Miiller, os Mbiid do médio Monday, no Paraguai,
acreditam que todo infortinio, inclusive enfermidade, decorre de atos
reprovaveis do individuo. Disse-lhe um informante que Tupd, o Ser Su-
premo da religido désses Mbiia, “castiga os assassinos, ladroes, addlteros
¢ addlteras, incestuosos, feiticeiros e transgressores das interdicoes” — ao
que parece, sempre nesta terra. Em situacOes dessas requer-se uma con-
fissio, a0 menos indireta, da culpa e a promessa de melhor comporta-
mento. “Para ser capaz de levar a efeito essa melhoria, pede-se a Tupa
que envie a terra o seu filho, a fim de prestar a sua ajuda.” (Miiller, 1934-
1935, pag. 184). Possivelmente ésse filho de Tupa, cujo nome é omitido,
seja uma sobrevivéncia da idéia de Cristo, da mesma forma como no res-
tante parece persistir a da confissdo dos pecados.

E’ bem peculiar o caso dos Kayovd. O nome de Cristo ndo ocorre
em sua mitologia, ¢ Nandedjdra (“Nosso Senhor”) é hoje — como, alids,
também entre muitos Nandéva e alguns Mbiia — simples sindnimo de di-
vindade ou espirito celeste, salvo para aquéles que, por influéncia mais
Ou menos recente de agdo missiondria, empregam o térmo consciente-
mente para designar o Deus do Cristianismo. Até os Tavyterd ou Kayovd
do céu pertencem a categoria dos Nandedjdra. Nao obstante, a presenga
de Cristo na doutrina, como no culto, em minha opinido, ndo pode ser
contestada .

Em Amambai, onde deparei a teologia mais complexa, com dezenas
de divindades espalhadas por um sem-niimero de regides celestes, VvArios

guinte teor: “Kétsu Kirito, Kétsu Kirito cipea ne okenda t'ahecha Tupilsy”, isto &
Jests Cristo, Jests Cristo, abre a tua porta, descjo ver a mae de Tupd”. Informa ésse
missiondrio que os indios, interrogados sébre quem seja Jesas Cristo, nada sabem dizer.
(Miiller, 1934-1935, pag. 192.)

6)  Possivel excegio ¢ a de uma histéria mitica ouvida por Baldus entre os Mbiid
dt.: Guarita (Rio Grande do Sul): Jesus Cristo, desafiado pela onga, “para ver quem po-
dia assustar o outro”, acaba vencendo por meio de seus relimpagos e trovoes. (Baldus,
1952, pdg. 485.) Baldus cita a versao de Miiller (1934-1935, pig. 44), em que O Iuglar
de Jesus Cristo ¢ ocupado por Tupd, o Ser Supremo na religiio dos Mbiid paragualos
cs.ttfdados por éste autor. — Como, entretanto, Jesus Cristo nio figura entre as vérias
f::’l:l!;t;zdzi dI:)S Mbﬁ_{l dvt G_u;.a.rila mencionadas por Baldus, é provivel que, no caso, a subs-

Ome nao signifique ter sido o personagem incorporado 4 mitologia do grupo-
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désses séres se apresentam com tragos da figura de Jesus Cristo. Dos di-
ferentes filhos de Nané Ramai Papd, o Ser Supremo, “o mais ajuizado” €
Pa’t Kuard(dju) ou Nandé Ryke'y, o deus solar, que faz o sol caminhar
e brilhar para os homens. Todavia, Pa’i Kuard “s6 olha de cima” e nio
desce a terra. Tem, entretanto, um irmio, Nande Ryke’y Rusi Mba'édjdra
(“Nosso Grande Irmdo Senhor das Coisas”), que igualmente cuida do
bem-estar dos homens, descendo 4 terra na “Semana Santa” (Nao pude
saber 0 que entendem por Semana Santa.) Cabe-lhe “abengoar” o “Ano
Nﬁvo”,l as plantas, as flores ¢ outras coisas mais. H4 também uma filha de
Nané Ramoi Papd, de nome Mbariadji Guasi ¢ esposa de Pa’i Kward
Afiangd, ¢ que ndo se confunde com Nandé Sy (“Nossa Mie”), as vézes
também chamada Nané Djaryi (“Nossa Av6”), que é a esposa de Nandé
Ramoi Papd. Nandé Ryke’y Rusi Mba'édjdra ¢ Mbariadju Guast, em-
bora irmaos, nio podem ser sendo Jesus ¢ Maria. Quanto 2 Virgem, nao
ha davida, pois a identificacdo decorre do proprio nome; ¢ quanto a Cris-
to, € significativa ndo somente a afirmacio de que desce a terra, alids co-
mo a Gnica das divindades maiores da teologia tribal 7, mas também a sua
relagdo explicita com a “Semana Santa”. Entretanto, o Cristo kayova
se desdobrou em dois ou mais personagens. Existe um deus, ao que pa-
rece irmdao de Nandé Ryke’y Rusi Mbd'edjdra, de nome Neengaridjd
Rusu, (“Grande Senhor da Reza”) que “morreu no dia santo“ e que ha-
bita a regido celeste chamada Ara Djerovia. Nem a estas duag figuras
masculinas, nem a irmd, Mbariadjii Guasa, ouvi qualquer alusio nas can-
goes rituais ou nos relatos miticos. Assim mesmo, hd nas cancoes vérias
passagens que se relacionam direta ou indiretamente com a pessoa de
Cristo, embora sob outro nome.

Ao descrever a imperturbavel serenidade com que o Apapokiva en-
frenta a hora da morte, afirma Nimuendaji: “Ao Guarani ndo apavora
nenhum purgatério ¢ nenhum inferno, ¢ sObre o destino certo de sua al-
ma ap6és a morte ndo paira, para €le, sombra de davida.” (1914, pag.
307.) Nao lhe € preciso fazer as pazes com Deus, nem arrepender-se de
pecados que tenha cometido. (Diga-se de passagem que a noc¢do de ar-
rependimento ¢ das que mais repugnam ao espirito guarani, ao qual pa-
rece ser totalmente incompreensivel.) Nem por isso pode a alma do mor-
to dispensar boa dose de esperteza e habilidade, a fim de escapar a umas
tantas situacoes ameacadoras que terd de enfrentar no caminho da feli-
cidade, ndo acaso para evitar que seja arremessada a um lugar de tor-
mentos eternos, mas simplesmente para ndo ser aniquilada de uma vez
por todas.

7) Conquanto se afirme isto categoricamente, hd, ndo obstante, a crenga de que,
uma vez ou outra, o proprio deus solar Pa't Kuard pode descer ao chio, a fim de se
mostrar a algum devoto como prémio de fervor religioso ¢ de abstinéncia sexual. — Pa’i
Tomis, de Dourados, me disse certa ocasizdo que hoje em dia tal coisa pode dar-se, quan-
do muito, com criangas, “porque s6 as criangas 5320 castas”.
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74 em trabalho anterior (E. Schaden, 1962 a, pags. 143-144) me
referi aos perigos que espreitam as almas dos defuntos fnandéva e kayovi
em sua perigrinagao pelo Além, viagem penosa a que, na falta de melhor
(@rmo, chamei de “corrida dc obstaculos”. Pelo menos para os Kayovi
os espiritos dos mortos, nio tendo morada fixa no c€u, andam vaguean-
do desorientados pelo espago ®. A representagdo daqueles perigos, ao que
tudo indica genuinamente indigena, pode facilmente ligar-se e mesmo fun-
dir-se com a do inferno cristio. Certa vez, Pa’i Vitaliano, velho sacerdote
kayova de Dourados, me enumerou algumag das ameagas que amedron-
tam as pobres almas: pyti ajwa kud (buraco das trevas, em que habitam
morcegos; ¢ o Saco de Carvio na Via Lictea), itakari®, tatd piriri (regido
em que saltam fagulhas), yvy kw'l akit (zona de areia quente) verdva
akii (reflexo quente da dgua; refere-se a uma passagem da mitologia),
ywydjé potd re’y (riacho que se alarga quando se pretende atravessa-lo),
aiiakartt (demonio antropdfago), mbopikarii ou guarudjé (morcego mons-
tro), djytapakarti ou kyvukyvii guasi (formiga-ledo gigante), tatd yvy kud
(buraco do fogo celeste) ¢ outros mais. Todos ésses lugares e séres ori-
ginaram-se do desgosto de Pa’i Kuard (“Pa’t Kuard fiemoy rogué”), que
ficou inconsoldvel por causa da morte da mae, devorada pelas ongas, se-
gundo o mito tribal. (De acoérdo com outro informante, essas “pragas”

8) Dio-lhes o nome de Tavyterd, palavra que, segundo as minhas notas de campo,
contém o térmo tavy, tonto, zonzo, bdbo. As vézes usam Tavyterd também como auto-
denominagiio tribal, dizendo que significa “indio legitimo”. Cadogan, que encontrou
o nome igualmente como autodenominacio entre os Kayovd do Alto Vpané (Para-
guai), tradu-lo como “habitantes de la ciudad del centro (de la tierra)” (Cadogan,
1962, pig. 81), caso em que proviria de tdvy (taba, aldeia). Por seu turno, registra
0s ma'etird, cspiritos das trevas, que, segundo scus informantes, sio ‘“almas de habi-
tantes de la tierra como nosotros, que pecaron” e por isso nio puderam entrar 1O
paraiso (pég. 73). A tnica tradugio possivel de ma’etird seria “séres inquictos” €
Cadogan insiste na semelhanca déstes espiritos com as almas do purgatério cristdo
(pigs. 45 e 73).

9) P’ Vitaliano niio me explicou o sentido déste obsticulo. Acredito, entretanto
te-lo identificado. E’ que também entre os GuarayG da Bolivia oriental (cultural-
mente afins aos Guarani) a alma dos mortos passa por tdda uma série de peripécias
nntcs. de alcangar a terra do avoengo mitico, Tamoi (“Avd”). Nenhuma das estagoes
ﬂ‘;‘:f:itas parece coincidir com as mencionadas por Pa’f Vitaliano, salvo Pf“isamentf

: h‘lu& s¢ chama itakarii. Trata-se de dois rochedos, & direita ¢ 2 esquerda do €
LA it i’ngrt;,sq f.) E’ o conhecido motivo das Slmplégadas: da mlton(:'_fa S
bém com izoi-tamoi t: ?‘ ngmr, i« Dassa,j:f.cm, u€ % R guara?’u o ﬂﬂc?m no en-
tanto decresce 3 mccjlidft SV I SEEES)S mf)nstro eqormc ; dlitﬁnCIa, hq sido mau
individuo, quando . ‘que 0 morto se Aproxima, 4. Bao Sex Huo dste tenha final

, entdo sc dd o contrdrio; meste caso, vai aumentando e cortd &
] b

0 transecunte e : r-
m dois pedagos. E’ o ni = do compo

i 2 a0 O
tamento mora]. ¢ 0 uUnico exemplo em que se faz menga
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nasceram do aborrecimento de Pa’i Kuard, que nao fora reconhecido co-
mo filho pelo pai.) Os perigos da alma sdo, assim, o fruto da profunda
magoa do deus solar, que as deixou pelo seu caminho. Tio estreita li-
£agao com a mitologia aborigene me parece provar a evidéncia o carater
primitivo dessas idéias, que ndo tém nada que ver com o inferno cris-
tao 1°. Monstros e outros séres medonhos que aguardam o espirito do
_defunto sao representagdes bastante comuns entre indios sul-americanos.
Nimuendajui, por exemplo, encontrou entre os Kaingang uma séric de
obstaculos comparaveis a da alma kayova; somente um déles lhe sugeriu
a possibilidade de influéncia cristd: o caldeirio com 4gua fervente em
que a alma pode parar. (Nimuendaji, 1914, pag. 372.) Este caldeirio,
alids, existe também entre os Nandéva de Dourados (E. Schaden, 1962 a,
pag. 144), ao passo que os Kayova (“Paii’”) do Paraguai estudados pelo
Pe. Miiller acreditam que a morada de A7idy, espirito mau, é uma lagoa
grande, de agua fervente, em que o demdnio lanca a quantas almas possa
apanhar na viagem destas para Tupa (Miiller, 1934-35, pag. 200). Algo
de parecido talvez haja entre os Mbiid; dao éstes a Afid, adversario de
Tupa, a quem todavia ndo consegue dominar, o epiteto de Tatd Djd, Se-
nhor do Fogo (Miiller, 1934-35, pag. 192). Se bem que nesses aspectos,
sem duvida predominantemente formais, talvez se reflitam mudancas ou in-
trusdes trazidas pelo contacto antigo ou recente com o mundo ocidental,
nerh por isso deixariamos de forgar a interpretacdo se no conjunto daque-
las idéias quis€ssemos enxergar algo de equivalente ao destino da alma
culposa no sentido cristdo da palavra.

Hoje, porém, ja existem grupos guarani, embora talvez ainda a mi-
noria, em que a idéia da responsabilidade moral ligada ao destino da al-
ma depois da morte come¢a a ganphar terreno, indios para os quais, por
assim dizer, destino e fado deixam de ser sin6nimos. Os justos entram
no céu e os maus sao destruidos na ida para o Além.

Em primeiro lugar, € preciso referir um exemplo que parece cons-
tituir exce¢do ao que se acaba de dizer. Trata-se de um grupo que, em-
bora tenha incorporado a sua religido uma série consideravel de elemen-

10) E’ verdade que Pa’i Vitaliano, interrogado sdébre a razido pela qual Pa’i
Kuard(ry) deixou pelo caminho o kyvukyvi guasi, respondeu: “Ha’é omoi osy neen
hapiaré oasdré oisu'ti ha’é oity gupdpv ho'tt hagua.” O que significa que o colocou
ai para morder, derrubar em seu sitio e comer, quando passarem, aos que desobede-
cam as ordens da mie. Se é que a resposta, que ndo se coaduna bem com a explica-
cio geral dada pelo informante, ndo lhe foi sugerida pela propria pergunta, um tanto
in4bil, ela provivelmente mostra antes de mais nada a funcio educativa das idéias
miticas, que fazem as vézes de bicho-papao. Mais ou menos como a mae mbiid que
diz ao filhinho manhoso: “Edjdi 6 emé, on wa’erd txiwi ndererd” Nao chores, se-
nio a onca vem te buscar. Ou: “Aipd, kondd onendu; kondo ou ndererd wa'era.”
Olha 14, a coruja estd gritando; a coruja vird buscar-te. '
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tos manifestamente cristdos, os assimilou a todos de manejra tal que nio
se justificaria supor adogao recente. I_(efuo—]jne aos Kayova de Alto Ypa-
né, no Paraguai. Ora, entre €stes indios Lef:)n Cadczgan acredita ter iden-
tificado a imagem do inferno (ou, como dlz,h possivelmente do purgaté-
rio), mais ou menos no sentido C’I:iStﬁO do Fermo. Segundgias informa_
coes que colheu, a palavra piragudi, que designa o “fogo divino”, é tam-
bém lugar de tormento para as almas dos condenados; com o mesmo sig-
nificado usa-se igualmente a expressdo mba’é megua (Cadogan, 1962, pigs.
45 ¢ 78), que, como é notdrio, entre os Apapokuva corresponde ao ca-
taclisma final que fard o mundo sogobrar (Nimuendaju, 1914, passim) .
A descricio do inferno apresentada por Cadogan se resume numa série
de obstaculos em suas linhas gerais andloga a que Pa’i Vitaliano me deu
em Dourados, isto é, numa sucessdao de provas a que parece ser submeti-
da a alma de qualquer defunto. Entretanto, a estagdo final tem, com efei-
to, um carater diverso; “Si [el alma] llega a saltar todos estos obstaculos,
llega al bordo de Pyrii-voy (casa de las tenieblas), abismo que debe cru-
zar utilizando como puente a Mbdi Justi (serpiente grande). Si el alma
ha sido condenada a la perdicidén: kariy-mbdvy, se retuerce el puente-vi-
bora: ofickoni yryvovd — se retuerce el puente, y el pecador se hunde
para siempre en el abismo.” (1962, pag. 78.) E’ pena que ndo sabemos
com precisdo o que € que os indios entendem por kafiy-mbdvy. A julgar
pela etimologia da expressdo, tratar-se-ia, ainda aqui, da destruicdo defi-
nitiva da alma e nfo de um tormento eterno, como o contém a idéia do
inferno biblico. De qualquer modo, distingue-se entre almas condenadas e
outras que nao o s@o, o que representaria uma diferenca fundamental en-
tre a concepcdo indigena primitiva ¢ a daqueles indios. O perigoso cami-
nho pelo Além, com as suas provas de sabor dantesco, teria perdido, tal-
vez em ¢poca remota, a sua significagio original, ainda que mantendo a
forma.

P21 Tomds Guerra, sacerdote bastante conservador dos Kayova de
I?nurados, mas por certo ja influenciado pelos ensinamentos do missiona-
1O protestante, dizia que os mortos vio primeiro ao yvdy femondeheé, 2
fim de vestirem os indumentos celestes 1 e depois percorrerem as dife-
Kav;*\lr; \;is;:)en;s:tegiemondehé)- com os indumentos e ‘adornos rituais dos.préprios

: 0 das explicacoes, ésses aderecos simbolizam a imortalidade. A

;ldélrfit dos ind'umentos das almas indica, por um lado, a natureza ‘“corpérea’” dos que
saa::;?iinfence‘:j‘a e]-é interessante,' :.ﬂém (?.igfo, pela analogia com o “vestido da graca
Seltn. el q,ual “Sénguagem teolugmfa crista. = O Pe. Anchieta, des?revendo i()n::;
il i anospasiam desta Vlfiaz’ 0s T?plnambé cristianizados, 3nf0rma_: UO-
Sas vestiduras’, e dai,: vy ¥ ultn:no artlgo, disses & teuno Tl ]?-035 : f'cmtles
nas cangoes cjerimonia- I;(Ouco e (aAn.Chlﬁta, 1933, pég. 93.) — Sao t-mlt:lm:n{:la.;:
divindades; nad 1S kayova, as referencms aos indumentos das al_mas, como

» Dada de semelhante encontrei entre os Nandéva e os Mbiid, salvo talvez

entre éstes wlti :
mos, a afirmacio de L 2 i o de
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rentes regioes do céu em companhia das divindades 2. Esses indumentos
porém, que lhes dao a felicidade, sdao reservados aos justos e aos que mor-,
reram vitimas de feitico. Os maus feiticeiros, os assassinos e outros mal-
feitores ndo os recebem ¢ a sua alma sofre a destrui¢io total, desapare-
cendo definitivamente. — Ainda aqui, ndo hd a concepcio do inferno
como lugar de sofrimentos por tdda a eternidade.

Veja}nos também, a titulo de mais uma ilustragio, o que a éste res-
peito ouvi de Fernando Tapari, fianderii da aldeia de Pérto Lindo ou Ja-
carei, no extremo sul de Mato Grosso: O céu (yvdga) fica bem no alto
(yvaté) . Os trovoes que se ouvem quando chove sdo as almas que se di-
rigem para la. No caminho ficam os deménios, Aid, a espera de quem
passe para la, a fim de devord-lo. Nandedjdra, (Nosso Senhor!), vendo
que os And estavam exterminando a humanidade que passava para o
yvdga, armou um mundéu, com o qual matou quatro déles. Além do mun-
déu fica a morada de Nandesy (Nossa Mae) ou Tupdsy (Mae de Deus);
em cima da casa, um papagaio que anuncia a chegada das almas. Ao lado,
uma porta se abre em dire¢do do sol, para dar passagem as almas que
tém “pouca falta.” Os culposos nao passam ¢ sdao devorados pelos Ana.
Mais adiante, de um lado do caminho, o sapo (Kururit), por sua vez des-
truidor da humanidade, ¢ do outro, a cobra caninana (Nakaninana), que
também procura devorar os transeuntes. Chega-se depois a morada de
Koarahy (Sol). A direita fica o Diaguareté¢ (onga) ¢ a esquerda o Mboi-
diagud, cobra com cabeca de cachorro. Sdo os ultimos obstaculos que
ameacam a alma. Atras da casa continua o caminho, que vai dar no
Pardry, “agua que nao tem fim”. Bem longe, nessa agua, uma terra, que
é o céu, Yvdga. Os que tém “pouca falta” vao até la e possuirdo o opd
héywa, a vida eterna. — J4 ndo basta, pois, ter asticia e habilidade para
escapar as ameacgas do diabo e entrar no céu. E’ preciso ter “pouca falta”
e merecer o reino celeste. Apesar do fundo mitico aborigene, que per-
siste ligeiramente modificado, reflete-se nessa atitude a tendéncia para acei-
tar uma nova visio do mundo e, com ela, uma nova maneira de avaliar
a vida humana. As velhas imagens miticas, como a da Ilha da Felici-
dade (cf. Nimuendaji, 1954, pags. 50-51), fundem-se com concepgoes
correspondentes do Cristianismo, como a do Paraiso Eterno. Mas a an-
tiga religido tribal ji ndo assimila simplesmente, como na fase anterior,
aspectos externos ou formais dos elementos novos (com a ressalva da ex-
cecdo citada). As idéias alienigenas comegam agora a suplantar o sis-
tema tradicional de valores, processo que corresponde a segunda fase de

12) Em sua opinido, a alma dos adultos nio se reencarna nunca, nem teria mo-
tivo para deseji-lo. S6 as criangas podem renascer, através da propria mae, quando

a familia sente muito a sua morte.
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aculturacdo religiosa dos Guarani, caracterizada por um conflito aberto
entre concepgdes antigas em re.trocesso ¢ uma nova Imagem do mundo,
que, entretanto, ndo chega a Impor-se de maneira dfefmiuva, porque o
conflito coincide com uma crise profunda da organizacdo social. Por
outro lado, essa mesma situa¢do de crise € responsavel pela incapacida-
de de se interpretarem, ao contrdrio do que se deu outrora, os elemen-
tos estranhos em térmos dos valores tradicionais € de, assim, manter coe-
so e coerente o antigo sistema. Surge dai um dilema insoltvel, em que
reside a tragédia da atual geragdo guarani e, de uma forma ou de outra,
a da grande maioria dos indios brasileiros de nossos dias.

Tudo isto gera, como € Obvio, uma grande inseguranca psiquica na
mente indigena, que, por paradoxal que pareca, reage ao sentimento de
inferioridade face ao mundo ocidental com atitude etnocéntrica acentua-
da, com énfase cada vez maior nos valores centrais da cultura de origem.
Procura-se intensificar a vida religiosa, na medida em que ainda o per-
mita a ordem social que lhe serve de substrato. A nog¢do de culpabili-
dade se liga entdao com a inobservancia do comportamento religioso nos
moldes da tradicio. E a mitologia se transforma no sentido de se ade-
quar a essa nova maneira de ver as coisas. Para exemplificar, vejamos
em resumo como € que hoje se narra o mito da destruicio da terra pri-
meva ¢ da origem do paraiso entre os mesmos Nandéva de Jacarei: Nan-
dedjara destruiu a primeira terra, mas dela se desprendeu um pedago
com a morada de um grupo de Guarani, chefiados por Avd Mba'ekuad
(Homem Sabedor das Coisas), que, realizando as dancas prescritas, con-
seguiram salvar-se, levados pelas 4guas até o longinquo Pardry, o Mar
Eterno, onde se formou uma ilha, a terra de Avd Mba’ekuad, que serd
poupada no dia em que o mundo em que hoje vivemos, por sua vez for
destruido. Na ocasido daquele cataclisma, os que ndo levaram a sério
05 cantos religiosos (coisa outrora inconcebivel) pereceram junto com a

terra. Mas como castigo nem todos foram destruidos, aproveitando Nan-
dec{;ara as almas déles para criar porcos do mato, macacos e outros ani-
mais.

' Dos sabugos criou os ratos. Dos que eram comilGes féz os ta-
tus . — Com velhas idéias miticas combinam-se aqui provavelmente
e]e{nc;ntos biblicos. Mas nfio nos interessa neste contexto a andlise mi-
tolégica propriamente dita. Na maneira de contar a histdria espelha-se,
antc;s do mais, um problema pratico que hoje em dia preocupa 0S Gua-
rant em geral: o de conseguir que todos os membros da comunidade, sem
€Xcecao, participem das cerimonias, sem o que, segundo a velha doutrina,
estas perdem a sua “forca”. A vida religiosa de cada um em particular
© Iesponsavel pela salvacdio coletiva e, de acordo com a nova ordem moO-

ral, o impio & : TE
5_,_‘__121_[)_1? © 0 que exime desta responsabilidade.

13) E’ interessante anotar, de

. . to mi-
i passagem, a analo entre ésse pensamen
tico e o dos Mundurukg. gem, gla
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Ainda um pormenor interessante. Para os Nandéva de Jacarei a idéia
de culpa se refere sempre ao individuo, nunca ao grupo, que se opoe com
valoragdo positiva a0 mundo dos estranhos. Falaram-me da futura des-
truicio da terra. Do outro lado do Pardry existe um rochedo, de onde
s¢ levanta a Estréla d’Alva (djasy tatd). Sobre ésse rochedo Nandedjdra

lancard fogo e a terra queimara. E .explicou-me O fianderui Fernando Ta-
pari: “Este mundo vai mal e encaminha-se para a destruicdo. E’ porque
os ‘civilizados® sdao pouco religiosos.” 14

Mas tampouco o grupo Nandéva de Jacarei, bastante hereje de mui-
tos pontos de vista, assimilou realmente a concepcio do inferno, nem
mesmo em nossos dias. A sua grande preocupac¢ido continua sendo o ca-
taclisma que vira acabar com o mundo, se bem que a felicidade eterna
da alma ou a destruicdo desta decorram do comportamento aprovado ou
condenado do individuo em vida, e embora em sua doutrina ésses Gua-
rani ndo adotem, pelo menos hoje em dia, ao contririo da teoria ainda
dominante em todos os demais grupos da tribo, a nogio da dualidade dJa
alma humana. Esta concepc¢ao pluralista, tal como é formulada pela pri-
mitiva psicologia guarani, afigura-se, no fundo, incompativel com o in-
ferno biblico, em que pése a hipétese, possivelmente errénea, por mim
expressa em outra ocasido, de que “a reducdo dessa pluralidade & oposi-

14) Alids, os ‘“civilizades” ou “estrangeiros” ocorrem com freqiiéncia, e sempre
com valoragio depreciativa, na mitologia dos Nandéva de Jacarei, que, além disso,
contém diversas passagens de evidente origem biblica. A maior diferenca de sua teo-
logia em comparagio com a de todos os demais nucleos guarani que conheco é o seu
expresso monoteismo. Reconhecem a um Deus somente, Nandedjdra Kurupisa (Nan-
dedjira quer dizer “Nosso Senhor”; quanto a Kwrupisa, nao pude saber o que sig-
nifica e nao creio que tenha qualquer relacio com kurupira, ou kurupi, como se diz
em guarani paraguaio). — Embora nao caiba aqui a andlise comparativa dos ele-
mentos colhidos na comunidade com os de outros grupos fhandéva, nao quero deixar
de resumir mais alguns désses dados, especialmente por darem uma idéia da imagem
do branco na mitologia daqueles indios: outrora existia um mundo, em cujo centro
havia uma luz, que era Nandedjira Kurupisa (ou simplesmente Nandedjdra), o tnico
Deus. Sua companheira, Ku#ié Kuarahy (sic!), foi seduzida pelo civilizado. Nandedjira
descobriu que a espdsa lhe féra infiel e ficou aborrecido. A mulher disse entao ao
civilizado que para viver com ela era preciso matar a luz, que era Nandedjira.
O civilizado matou a Naendedjdre, mas depois a mulher morreu também. Depois
Nandedjdm resuscitou por sua prépria “sabedoria”, tomando o nome de Guaririn.
A espGsa ressuscitou também, com o nome de antes. O mundo era redondo, como
um circulo. As mulheres safram do mundo e passaram a viver com estrangeiros.
Mais tarde voltaram, mas Nandedjéra nao as recebeu mais. Destruiu-as e com elas
o mundo, através do fogo. Deixou sé um pedago, no qual colocou uma vela (fa-
tdendy). Este pedago tornou a crescer, dai surgindo o mundo atual. Do cataclisma
sobreviveram apenas um homem e uma crianca de sexo feminino. — Diga-se, de
passagem, que a mitologia dos indios de Jacarei é no grupo guarani, a que mais
parece ter perdido o seu cardter primitivo.
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¢do entre as manifestacoes espirituais ¢ as tendéncias vitais do individuo
parece constituir caso excepcional, que ’talvez corra por conta da cate-
quese jesuitica” (E. Schaden, 1962 a, pags. 11_4-115).

Ainda na época de Nimuendaji a caracterizagdo das duas almas nio
era feita pelos Apapokiva eém térmos de inclinagdes boas e mdés, como
alguns decénios mais tarde a encontrei, embora niao de forma generali-
zada, entre os mesmos Nandéva do Arariba. Nimuendaji € peremptério
a éste respeito: “Manifestamente ndo se trata, porém, de uma oposicio
entrc o bem ¢ o mal, mas daquela entre os diferentes temperamentos
humanos: ao fleumatico-melancolico contrapde-se o sangiiineo-colérico”
(1914, pag. 314). Volta a insistir no ponto mais adiante, ao discutir o
problema da originalidade das concepg¢oes animistas dos Apapokiva (pag.
370). Nao obstante, a sua descricao do “acyigud” (a alma de natureza
animal) ja encerra também o germe do conceito moderno, na medida em
que lhe atribui as “reacoes ruins ¢ violentas” da pessoa (pag. 305). E sdo
estas precisamente as manifestagdes que para a primitiva filosofia social
guarani constituem, ao lado da magia negra, o comportamento anti-social
por exceléncia, sendo por isso invariavelmente reprovadas pelo consenso
geral dos membros da comunidade. Quer em um, quer em outro sentido,
por¢m, a dualidade da alma nao se coaduna, senio muito dificilmente,
com a idéia do inferno. O ayvii, a alma espiritual, nao ¢ s6 de origem
divina, mas compartilha da natureza dos deuses para todos os efeitos.
E’ inconcebivel para o Guarani que, uma vez libertado das contingéncias
da vida terrena, e deixado para trds o seu atsffygud (que passh a vaguear
pelo mundo como anguera, anguéry ou mbogud), que era o Unico em-
pecilho, o seu ayvii ndo torne a condi¢io que lhe cabe de direito — a
nao ser que venha a ser destruido, por falta de habilidade ou de presen-
& de dspirito, na caminhada para o Além. Mas ndo é passivel de 0-
frimento. Bste fica a cargo do anguéra (em que se transforma o afsyy-
gua), espccie de bode expiatério. O atsyygud, pela propria etimologid
da palavra, “s¢ originou da dor”, ou seja, dos mil e um aborrecimentos
¢ dissabores que o ser humano experimenta em vida. E se no céu exis-
tem perigosas estagdes que atrapalham a viagem do defunto, ¢ — Da
teoria de Pa’f Vitaliano —-, como vimos atrds, porque Pa’i Kuard, 20 d}’
HIEIr-SC para a casa de seu divino pai, foi largando pelo caminho a M-
£0a que Jhe causara a morte da mie, ¢ que ndo pode ter sido outrd
32;;?@;?;“(?“3(12?; afi}"ygué. — Do inferno o Guarani, enqual{ltou?zs‘;?;
uma de suag almas’ nio POdB ttar medo;; pargus, cm!a jeandle atsj}l}iciona a
consciéncia de su ’ nd(? S Shie, TS, GOt 0 Gy, e o ¥ em cujo
espirito se instalea 'PC_I;;-?_nahdade. Por seu turno, o ht}terf)doxo, 8 DO
dio st ert ddl Clla da condenacdo eterna do impio, com feinte -
Pretar o conceito e A B alr’na. Mbitog tendem entdo © ud de

primitivo de anguéra, que deixa de ser o afs¥y&
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qualquer falecido, para ser simplesmente a alma do pecador. Assim, al-
guns Nandéva e Kayovd de Dourados mais sujeitos a agdo missioﬁz‘iria
acreditam que a;:zguér a s¢ torna a pessoa que em virtude de vida desre-
grada ndo tenha ingresso no céu; obrigada a voltar, vagueia pela terra sem
descanso 7.

'Segundo Nin}uendajﬁ, a mitologia apapokiva desconhece ou desco-
nhecia qualquer figura compardvel ao diabo da doutrina cristi. O Anay
que tem a sua réde armada por sdbre o caminho das almas (Nimuendajo,
1914, pags. 308 ¢ 309) ¢ um demdnio perigoso como outro qualquer. E
os séres de igual nome de que fala o mito das origens sio “mortais ¢ nio
s6 destituidos de poderes magicos especiais, mas, ao contrario, até de
qualquer asticia humana” (pdg. 320). Representariam possivelmente a
tribo inimiga dos Kaingang. “O certo ¢ que o Aaay dos Apapoclva nao
¢ nenhum ‘diabo’. Néo ¢ o sedutor, mas, ao contririo, o seduzido; ndo
éle, mas os Eternos Morcegos € que sdo os representantes das trevas; nio
esta em nenhuma oposicao a Nanderuvugi, a quem se poderia conceber
como o deus da luz.” (Pag. 322.)

Se isto vale para os Apapokiva dos principios do século, ja ndo se
hd de dizer o mesmo de uma parte dos Nandéva da atualidade. B’ ver-
dade que a identificagdo do diabo cristio como espirito do mal que seduz
e confunde os homens ndo se dd com Afia (correspondente ao Ardnga
dos antigos Tupi da costa), mas com o anguéra ou anguéry '*. A crenga
antiga é, como ja se disse atrds, a de que, apés a morte do individuo, se
transforma em anguéra o atsyygud, a alma que representa as manifes-
tagOes vitais e temperamentais do homem em oposi¢do ao fe’é ou ayvi, a

15) Diante do que acabamos de ver, talvez ndao scja de estranhar que a nogao
do purgatério se encontre muito dificilmente nos Guarani, mesmo nos mais influen-
ciados por idéias cristis em época recente. Segundo Cadogan, como vimos, os ma’etird
(“Séres inquietos”) da doutrina kayovd do Alto Ypané seriam almas do purgatério;
nada se diz, no entanto, de um periodo de dolorosa purificagio que afinal habilitara
&sses pobres coitados a irem para o Paraiso. — O dnico grupo em que deparei algo
de parecido com o purgatério foi o dos Nandéva do Araribd, onde o #anderi Sebas-
tido me disse que o ayvikué de quem tenha levado uma vida “mais ou menos” pre-
cisa “esperar segunda ordem” para entrar no céu.

16) Nos mitos que colhi nas diferentes subtribos as Unicas passagens em que
A7 aparece como antagonista da divindade sdo aquelas em que assume a feigio de
“trickster”. Assim, o mito das origens, na versio narrada por Pa’f Vitaliano, um dos
sacerdotes kayov4d de Dourados, contém as seguintes frases: “Pa’i Kuardry omotiemosid
guavird fiu, upéi guavird pytd, guakuri yvd hu, guaporoiti. Ana oadsé mo’a Pa’i Kuafé.-
rype odjapd marike hdi ha djarakat?d.” Pa’i Kuardry criou a guabira do campo, depois
a guabiroba, o limiozinho, a jabuticaba, o guaporoiti. AAd quis imitar o Pa’i Kuar:firy
e féz a laranja azéda e o jaracatid.” — O fandéva Pedro Pires, ja citado, me disse
certa vez que Nanderuvutsi, o deus supremo, nao ¢ onipotente, pois o “Coisa-Ruim”
o teria impedido de “fazer o fogo”. Mas o “Coisa-Ruim” é, para Pedro Pires e para
outros de seu grupo, o anguéra, e nio And.
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componente espiritual, de origem divina 3 Ora, o ar.zguéra, espécie de as~
sombracio, é, segundo a religilo guarani, uma entidade perigosa, causa-
dora de doencas e da propria morte. Por sua natureza maléfica, pode
com relativa facilidade assumir o papel do Tinhoso. E se o anguéra em
sua feicdo original, e por certo ainda predominante, ¢ uma das coisas que
mais apavoram o Guarani, a ponto de éle se arrepiar com a sua simples.
mencio, o anguéra-demdnio causa maior horror ainda aos que ji o to-
mam — ao mesmo tempo! — em sentido “moderno”. Pedro Pires, velho
Nandéva do litoral paulista, que, alids, se preocupava muito com o pro-
blema da conciliacdo entre as crengas cristds e as de sua gente, vivia an-
gustiado com os males que o demo pode causar, anglstia que se exacer-
bava com a sua obsessio do pecado, tdo freqiiente nos Nandéva (sobre-
tudo nos da velha geragdo) que sofreram a frustragdo de nao chegarem
ao Yvy mard ey, a Terra sem Males.

O testemunho de Pedro Pires talvez ndo seja bem tipico por conter
um nimero maior de idéias cristas do que em geral se encontra. Mas tem
a vantagem de mostrar com bastante clareza o sentido em que se da a
transformacdo e julgo-o por demais valioso para que ndo dé a conhece-
lo, pelo menos em parte. Reproduzo, por isso, algumas notas do meu
didrio de campo, tomadas por ocasiao de uma das conversas com O Ve-
lho. O texto ndo ¢ rigorosamente literal, mas respeita na medida do
possivel a dicgio e a fei¢do expositiva do informante: “O Coisa-Ruim
faz a gente pecar. Quando a gente em carne faz o que a gente quer, as
vézes o que ndo devia fazer, fica anguéra, nio tem salvagdo. Por isso
anguéra ¢ Coisa-Ruim. E’ éle mesmo. Anguéra tem forca s6 nas horas
mortas, de noite. Das dez horas em diante é éle que comega a andar,
at¢ uma hora da madrugada. Das dez horas até uma hora € perigose
andar: De dia anguéra tem ordem de Nanderuvutsii, que é Deus, de an-
dar s6 uma hora, do meio-dia até uma hora. Lenheiro, foiceiro € OuU-
tros trabalhadores param com o trabalho do meio-dia até uma hora, por-
que nessa hora acontecem desastres. As vézes anguéra tem muita forca.
Anguéra manda o espirito dos homens fazer coisas ruins. Por isso foi
morto Cristo, porque éle era um homem sabio, era filho de Nanderu:
vatsu mesmo. Foi mandado por éle mesmo. Se nio matassem éle, nao
h-avm guerra, a Europa era Terra Santa. Veio para salvar. Para toc!os-
ficarem anjos. Mas Nanderuvutsii nio quer que anguéra mande demais.
Por isso estd perto outro diléivio. N&o vai ser para nés, mas vai haver
outra vez. Muitos vio ver. Vai ser de fogo. Acaba o mundo. Vai fazer
3‘;‘;1’.0 . 1\:2115;0::; Zt]ar diferePte: todos serdo anjos. E nos morren:j(: gl’;
vai formar outra \r’r;a - {HIE. £a08: D A o tesl gt JpeC;l C’risto.
para dizer que havi chomo anjos. {Vanderuv.utsu I}landou eSli:ausa
sitiedosia, dile 61; fE:)i eus. E ninguém acx:edltou néle. E por it

morto. Tinham inveja dos poderes que ¢le tinna,
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que eram Os poderes do pai déle. Ele era Deus também. Por isso & que
éle foi morto. Depois apareceu outra vez. Se nio fésse Deus. nio apa-
recia. Nanderyke’y f€z o mar e féz outros mundos: 2 Euro’pa e tlf)(;-:)
por 1. Nanderuvutsii féz &ste nosso mundo daqui. No principio do
mundo, a gente da Europa era também inocente. Ficaram confundidos
porque mataram Cri§to. Antes de Cristo tinha Santo Anténio, Sio Joio
e Sdo Sebastido e dai a fora os outros santos. Eram em carne, cComo nos.
Nao tinham pecado nenhum. Tinham sabedoria. E por isso foram mor-
tos também. Agora ndo existem mais, mas ficou o retrato déles, para -a
gente ver. A alma dé€les existe ainda: é anjo, perto de Nanderuvutsi.”

Bem se vé que Ja ndo € a situac@o descrita por Nimuendaji para os
Nandéva (especialmente o bando dos Apapokiva) de hi meio século
Embora longe de gozar de aceitagdo geral, a imagem do diabo comecga,
aos poucos, a instalar-se na mente dos Nandéva. Para tanto, foi necessa-
rio reinterpretar a primitiva concepgdo do anguéra, que nio tinha nada
de mefistofélico; era apenas um ente profundamente infeliz ¢ cheio de
perigos para os viventes '*. Mas nisso ja reside um ponto de contacto com
o diabo cristdo, que, ademais, costuma ser apresentado também como
alma culposa de quem nesta vida deixou de respeitar os mandamentos
de Deus.

As explicagdes de Pedro Pires, que a primeira vista ndo passam de
simples algaravia religiosa, principalmente por causa de sua natureza sin-
crética, nos permitem no entanto entrever o conflito aberto entre as idéias
tradicionais ¢ as de adog@o recente. De um lado, comega a tomar corpo
a oposi¢do entre as forcas do Bem, representadas sobretudo por Nande-
ruvutsi, a divindade suprema da religiao nandéva, e as do Mal, que se
incorporam no anguéra. Do outro, percebe-se nitidamente que — ape-
sar da obsessdo do pecado, a que atras me referi — ndo se substituiu
ainda o antigo ideal de personalidade religiosa. Cristo ¢ os santos nao
encarnam nenhum modélo de pessoa justa e boa, mas destacam-se pela
“sabedoria”, tal qual ocorre na sociedade guarani, que classifica os indi-
viduos segundo o grau de sua inspiracao religiosa, as “rezas” que lhes
vém do Além, e nZo de acérdo com critérios econdmicos, nem tampou-
co segundo o comportamento moral, no sentido que ndés dariamos ao tér-
mo. Ao mesmo tempo, Cristo se identifica com o herdi civilizador da
mitologia tribal, Nanderyke’y, filho de Nanderuvutsi, de quem recebeu
os seus poderes. Por seu turno, a “gente da Europa” € descrita como “ino-
cente” antes de ter morto a Cristo, a0 passo que os santos, que “ndo ti-
nham pecado nenhum”, sdo caracterizados pela sabedoria, em vez de o
serem por sua vida de santidade. — Nio nos detenhamos, porém, com

17) Cf. E. Schaden, 1962 a, pdgs. 117-118, onde se insiste na diferenca entre a
concepgio original do anguéra e a do nosso “mau espirito”.
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. andlise do texto, que poderia dar margem a uma série de considera-
coes a mais, mas alheias & questdo especifica que nos interessa no mo-
mento. Anotemos, contudo, ainda a relacao, a meu ver significativa, en-
tre o papel do diabo e o conceito de salvagdo e danagdo da alma (esta
<em o carater dualista, tdo importante na religido guarani): o comporta-
mento anti-social ndo é mais uma decorréncia natural do afsyygud com
que o individuo nasceu; ¢ antes fruto da tentagdo do diabo, que pde
as almas a perder '®.

Creio nio haver necessidade de retomar aqui a discussdo minuciosa
da idéia do paraiso na religido guarani, uma vez que o assunto j foi
tratado de forma extensa em trabalhos anteriores (v. esp. E. Schaden,
1962 a: 1962 b). Limito-me, por isso, a umas poucas observagoes rela-
tivas ao problema aqui focalizado. Segundo o ponto de vista de Nimuen-
daju, tratar-se-ia de concepgdo inteiramente aborigene (pelo menos para
os Apapokiiva), sem a menor influéncia cristd, salvo o motivo da casa
de tabuas com que o heréi Guyrapoty consegue salvar-se e alcangar a
porta do céu antes de o mundo sucumbir pelas dguas do Dilivio (1914,
pigs. 380 e 401-403). Se, porém, tomamos em considera¢do as varias
formas que o mito assumiu nos diferentes grupos da tribo, nao ha como
duvidar de que houve contdgio com ensinamentos trazidos pelos mis-
sionarios .

“Duas foram, ao que parece, as componentes principais que concor-
ieram para a formacao da imagem guarani do paraiso, como em essén-

18) Em que pése ao paradoxo, nio se oblitera por isso o fatalismo proposto
pela doutrina dos antepassados. A mitologia tribal continua viva e tende a impor-
se, em oposicao as “heresias” que se infiltram. Para ilustrar o fato, transcrevo aqui
a parte final do mito da criagio, nos térmos em que me foi ditado pelo mesmo in-
formante: “Ai [os irmdos miticos] rezaram e dancaram também. Ai comegaram 2
rezar. Af veio o elevador do céu e éles embarcaram e subiram e chegaram 14 onde
O pal estava. La no céu. Entdo éles 14. Entao Nanderuvutsii disse para o filho mais
velho que éle fosse mamar, que a mie déle estava ali. Nanderuvutsi tinha feito ou-
'ffa vez a mulher 14 em cima, onde éle estava. Ai éle foi, mamou. Ai Nanderuvubst
falou para o mais mégo que fosse mamar também. Af éle respondeu assim: que aquela
mulltzer nao era a mie déle, a mie déle tinha ficado no mundo, que as ongas tinham
comido ela. Assim que seja, éle disse que nio mamava. E disse para éle que assim
como Ele tinha poder, éle tinha também. E éle nio quis mamar. Ai éle formou o¥
tro mundo 14 em cima. Em cima déste céy tem outro céu. Foi éle que féz. O maid
velho mamou e ficou 14 com Nanderuvutsii, que é Deus e pai déle. E o mais M0G0
gerou outro mundo I4 por cima, onde éle se arrumou e nio mamou. O mais Vel
p'&rdm';u tudo o que o pai tinha feito para éle e 0 mais moco nio perdoou. E’ por issl
i’:ﬁ;f“ﬂ"‘“f‘ pessoas perdoam e outras nio perdoam. Cada um tem 0 génio déle. 3

4 "modernizagdao” do mito, que fala até num elevador do céu, ndo se P

dﬁu, pgi_g’ a sua f - . ‘ elas
; ungao primeva de explicar os individuos P
suas qualidades inatas. p 0o comportamento d
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ciz{ persiste ainda I}oje. Primeiro, o .n}ito de uma terra de salva¢do e imor-
ta}ldade, em especial a !lha da Fcllc{dadc, 4 que se procura chegar para
nao perecer numa pos§1vel ou vaavel repeticio do cataclisma que ja
se¢ deu em ¢poca anterlor. Na literatura etnolGgica, a ocorréncia de mi-
tos paralelos ¢ amplamente documcnta_1d11 para tribos tupi, como para ou-
tros grupos, de _nlodo que a sua origem pré-colombiana pode bem ser
aceita sem restricoes. Os Guaran} atuais localizam o paraiso em dife-
rentes lugareg. .Dcn.tre ovs_Apapokuva dos dias de Nimuendajd, uns o si-
tuavam no zénite (identificando-o com o reino de Nanderyke’y, filho do
deus supremo), outros o procuravam no centro da superficie terrestre,
bascimdo-scf, para 1ss0, no mito das origens, segundo o qual Nanderu-
vutsu, o criador do universo, erigiu a sua casa no centro do suporte da
terra, mas a grande maioria julgava que a Terra sem Males se encontra
a leste, além do mar (Nimuendaji, 1914, pags. 354-355). Ainda hoie,
os Nandéva tém essas opinides contraditérias a éste respeito. A repre-
sentagdo da Ilha da Felicidade, talvez em sua forma original, encontrei-a
entre os de Jacarei, que acreditam alcancar ésse paraiso, sem necessidade
de morrer, contanto que pratiquem jejum, se desprendam de todos os in-
terésses déste mundo e se dediquem com fervor as dancas ¢ rezas es-
peciais a que chamam naandé aguydjé. A localizacio além do oceano,
embora derive por certo do mito da Ilha da Felicidade, provavelmente
nao corresponde mais a id€ia primitiva. Em abono disso, basta talvez
lembrar que os Mbiia, que sempre imaginam o paraiso yguatsit rovdi,
além do mar, dao-lhe nao somente o nome de Terra de Nunca Acabar,
mas também o de Terra de Ketxuita (jesuita!) ou Kétxu Kiritu (Jesus
Cristo), em geral um sé personagem, filho de Nanderii Tenondé (a di-
vindade suprema) e ocasionalmente identificado com Pa’i Koarahy, o
deus solar. Ketxuita, as vézes também descrito como velho sacerdote
mbiid, morou outrora neste mundo (no Paraguai) e foi para a terra da
imortalidade, junto com seus companheiros, a chamado de Nenderii Te-
nondé, versao que recorda por certo o episodio da expulsio dos padres
da Companhia. — Igualmente para a maior parte dos Nandéva, como
para os Kayovéd, o paraiso ¢ o reino do filho da divindade méxima, o
qual, na opiniio de uns e outros, mora no zénite. E como na mitologia
de muitas comunidades guarani nao faltam indicios muito significativos de
que ésse personagem se fundiu de algum modo com a pessoa de Cristo,
compreende-se que se tenham decidido por localizar a terra da salvagao
numa das regides do céu. Certos grupos mantém a distingdo entre as
duas figuras, mas apresentam-nas como irmaos. E’, por exemplo, o que
se d4 com os Mbiia de Itariri, que admitemy como irmdo do deus solar
Koarahy (filho de Nanderii Tenondé) a Nanderii Pa’i ou Nandedjdra
Kétxu Kritu (ou Kiritu), considerado ywydjd, “dono da terra”. Outro

exemplo é o dos Kayovd de Amambai.
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A segunda idéia bésica do mito do paraiso guarafli € a da bem-
aventuranca espiritual, que se¢ concretiza na comunhdo mistica com as di-
vindades. E’ o estado de pureza da alma ¢ do pleno desenvolvimento de
suas qualidades, a que se chama aguydjé ¢ que se atinge através do exer-
cicio constante das dangas rituais. Além disso, exigem-se, mormente do
chefe religioso, freqiiente pratica de jejum e abstinéncia, vida sexual re-
duzida e apégo a cultura tribal. O estado de aguydjé, que se acredita
alcancar coletivamente, habilita o grupo de fi€is a ir diretamente para o
paraiso, sem passar pela morte. Entre os Nandéva ouvi o térmo aguydjé
também empregado para a prépria subida da alma para a Terra sem Ma-
les. E o sacerdote mbiia de Itariri disse-me que Ketxuita era idjdguydé,
o que explicou como “dancador para passar o mar”. Se ndo fosse o ex-
traordinéario relévo do aguydjé na vida religiosa dos Mbiia do Guairda pa-
raguaio, tdo bem estudados por Cadogan, ¢ em cuja doutrina ndao se des-
cobre nada que nos leve a acreditar em reminiscéncias missioneiras, ver-
nos-famos induzidos a encarar essa concep¢ao como fruto da catequese,
ainda mais porque para &sse grupo guarani o paraiso constituiu também
recompensa de conduta impecével segundo os preceitos do codigo da éti-
ca tribal. Seria, porém, inexplicidvel que o sistema religioso désses Mbiid
tivesse conservado apenas o valor abstrato da bem-aventuranga eterna com
o enlévo da visdo espiritual de Deus, rejeitando tudo o que de mais pal-
pavel Thes teria apresentado o culto cristio. Que a mitologia se tivesse
conservado intacta poderia ndo ter muita significacdo, porque os relatos
miticos dos Guarani sdo historias relativamente coerentes e por isso tal-
vez bastante impermedveis  infiltragio de clementos vindos de fora, em-
bora muito suscetiveis de se modificarem por desenvolvimento interno.
A originalidade dos mitos apapokiva (com excecio da historia de Nan-
dedjdry, alids sem relacio alguma com ritos ¢ dancas) foi um dos argu-
mentos de Nimuendaji em defesa de sua tese da auséncia quase total de
spbrcvivéncius jesuiticas na religiao apapokiva, e, no entanto, a nossa ana-
lise lf:ndc a contradizé-lo neste ponto. Mas, ao contrario dos Apapokuva
de .hu meio século, aquéles Mbiia do Paraguai ndo possuem elementos ri-
tuals, nem quaisquer petrechos sagrados que tenham ao menos aspecto
forn)al comparivel ao que de correspondente se encontra no Cristianismo.
Assim, o ideal da bem-aventuranga decorrente da perfeigio espiritual da
almadeve ser concebido como clemento primitivo enquanto ndo tiver-
'l’g?l‘:)r"g;’rf: ‘IP((;':)(:t‘érg’w'cis para admitir o contrdrio. A sua combinagao ;:
wpedn m.‘ C'u':c lr'l{m «i:ns_tjl, particularmente com idCias .apocallptlcl;azlo :
o bCCl‘lli'l; 2 iSmo ogia do mito tribal, parece explicar de so g 5
ferentes grup‘m (Icm]»quc‘ g 1dn‘ial se mos apresenta hoje em dia 1O

! Ingua guarani.
Citei acima uma pass

*XPO : agem de Curt Nimuendaji em que éste autor
“ApOt o scu ponto de vista

de que o excepcional pessimismo que marca 3
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vida dos Apapokiva ndo tem nada a ver com possiveis influéncias das
missoes jesui'tlcas; Se 0 pavor do fim do mundo, tio pronunciado no
comportamento désses indios, pudesse ser remontado a obra da cateque-
se, éste fato demonstraria, em sua Opinido, o éxito indiscutivel dos pa-
drf:'s em seu empenho de traqsm_itir a0s Guarani o espirito da religido ée
CF{sto. OA seu argumento prmc:lpfd ¢ 0 de que a mitologia apapokuva,
alids por ¢le magistralmente analisada, se apresenta isenta de quaisquer
elementos nao-indios, sendo que precisamente nesses relatos deveria ma-
nl_fe:star-se com maior _fag:ﬂlfjade do que nos valores abstratos da dou-
trina a presenca do Cristianismo.

Q:Eto, 0 f{m do.mundo ocupa lugar de destaque também na doutri-
na Cristd, mas © preciso convir em que o cataclisma aqui é concebido em
sentido bem diferente daquele que lhe davam os Apapokiva no tempo
em que com ¢les conviveu Nimuendajii. Segundo as préprias palavras do
grande etndlogo, o pessimismo désses indios “se concentra na concepeao
de que a destruigdo da terra estd iminente todos os dias — nao acaso
por causa de seus pecados, mas em virtude de seu senil cansaco de vi-
ver — e de que dessa forma ¢ preferivel que, em vez de corresponder
as exigéncias da vida, se procure escapar & ruina pelo recurso a dancga
medicinal” (1914, pags. 380-381). Falta (ou faltava), pois, ao mba’é
megud dos Apapokiva dos principios do século o elemento bisico para
que se possa compard-lo a idéia do fim do mundo tal qual né-la propoe
a doutrina crista: o Juizo Final. Este me parece ser o ponto principal.
Os Apapokiva de Nimuendaju ndo ligavam o cataclisma final 3 salva-
¢ao dos bons e a danacdo dos maus. E ¢é precisamente ai, a meu ver,
que reside a raiz do conservantismo da religido guarani, em que tanto in-
siste. Nimuendaji, com sobeja razao alids. Ao que tudo indica, o legado
dos missiondrios transformou em numerosos aspectos a doutrina pagi,
mas em esséncia apenas no sentido de torna-la por assim dizer mais pa-
ga ainda, pela introdu¢ao de elementos, que, uma vez assimilados pelo
sistema, vieram afinal acentuar os préprios valores centrais da doutrina
autéctona . S6 muito mais tarde, na segunda fase da aculturacio reli-
giosa, € que ésses valores comecariam a perder o seu vigor.

Como ja vimos, a opinido de Nimuendaji sObre a religido apapo-
kiva era a de que se tratava de um sistema de crengas e rituais pratica-
mente autdctono, quase isento de elementos cristios. Uma das pouquis-
simas excecdes que se vé compelido a abrir ¢ a que se refere a cerimonia

19) Refiro-me, é claro, ao sistema religioso como tal, sem por em davida que
os antigos indios das missdes, muitos déles sob a égide dos padres desde o bergo até
a tumba, tenham vivido como cristios em pleno sentido da palavra. Expulsos, porém,
0s jesuitas, os Guarani ficaram abandonados a si proprios e, voltando a4 vida bravia,
tornaram a praticar a religiio dos antepassados, que se mantivera intacta nos grupos
gue nao haviam entrado no dominio da catequese.
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do batismo, dividida em duas partes. A primeira afigl}ra-se-.-lhe genuina-
mente aborigene; 4 segunda ndo deixa de reconhecer mf;lubltével origem
cristd, mas “de tal maneira ataviada de antigos tragos :qugg'nas que a sua
adocdo ndo pode sendo datar dp :zéc_ulog, da época c.:los _]CSl.lltaS"- gNimucn_
daja, 1914, pag. 302). A cerimoOnia tdda tem o fim de identificar, com
quxilio das divindades, a alma que se encarnou ou reencarnou num recém-
nascido o de, assim, descobrir o nome que lhe cabe. Na primeira das
duas fases, o objetivo principal parece ser o de passar para a crianga
certas forcas magicas que o sacerdote recebe do Além. Na segunda, cuja
finalidade especifica nio ¢ enunciada na descrigio, o sacerdote, entre
outras coisas, umedece a palma de ambas as maos com “agua benta”, to-
cando com elas o vértice ¢ o peito do batizando. Enquanto o pai, alheio
a0 procedimento, por estar em geral sujeito a couvade, nao participa déle,
ha o concurso de um casal de padrinhos. A madrinha leva a crianga nos
bracos ¢ o padrinho segura nas mados a pia batismal, uma canoinha de
madeira guarnecida de duas ou quatro velas de céra de abelha silvestre.
(Op. cit., pags. 302-303.) O batismo dos adultos, repetido anualmente
na grande festa do nimongarai, ¢ em todos os passos idéntico ao das crian-
¢as, faltando apenas a imposicdo do nome (pag. 350). Basta éste resumo
para se concordar com o ponto de vista do autor quanto a origem mis-
sioneira de uma parte do ritual. O que, entretanto, se deve também ano-
tar ¢ 0 fato de ndo haver nada em tdda a cerimOnia que nos permita ad-
mitir a consciéncia da significagio essencial do batismo cristdo, isto ¢,
a sua relagdio com o pecado original, idéia, alids, inteiramente estranha
4 mentalidade guarani. O tnico aspecto passivel de ser interpretado co-
mo de algum modo andlogo ¢ observado na primeira fase, tida por
Nlm_ucndujfl como perfeitamente indigena — é a transmissdo de forcas
magicas ao recém-nascido. De qualquer forma, ndo parece haver divida
de que o sacramento foi reinterpretado em térmos da ideologia aborigene,
que o despiu de tudo o que com ela ndo se coadunasse.

' Quanto a mim, ndo tive nunca oportunidade de presenciar um ba-
tismo de crianga guarani, que, entretanto, segundo os dados que colhi,
continua em vigor em quase tddas as comunidades das trés subtribos.
Obscer 1 somente num nimongarai do Araribd a “crisma” (modtendy)
ou l?ilt:smo dos adultos, 3 qual eu mesmo fui submetido, recebendo na
OCaS1Ia0 0 meu nome guarani, Avanimondyd. O ritual, porém, ja se apre-
Ser}t’ava um tanto modificado em confronto com a descricio de Nimuen-
daju, que, alids, jd se refere a “decadéncia” do nimongarai naquela aldcia
t(i:r?ll(j’d Pdg. 350). Segundo as informagdes que me deram sobre © b‘}:
, 515 crancas entre os Kayova do sul de Mato Grosso, hi néle mu!
e, iy dl;) ll'.egémtro' Ou cinco noites seguidas até que o pail ai

m-nascido. Os Mbiid da aldeia do Rio Branco, N0
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jitoral de Sao Paulo, afirmaram-me que entre éles o batismo (a que cha-
mam Aemongarai mitangué), feito com dgua, mas sem velas. nio se l"{.‘:l-
liza individualmente; o ritual se celebraria de ano em ano, “‘quundo tem
muitf1 criz}nga para batizar’_’. Alem disso, fariam anualmente o Aemon-
garal avati, na ¢poca do m.llho verde, ¢ o nemongarai ei, quando colhem
muito me!. — Preciso assinalar que os Mbiia do Itariri, também do li-
toral paulista, me negaram haver entre éles o uso de agua ¢ de velas por
ocasiado do batismo. ‘

A persisténcia da antiga cerim6nia nao impede que a0 mesmo tem-
po se faga o b_atismo catllico. Os padrinhos, que sio civilizados, nio so-
mente presenteiam o batizando (E. Schaden, 1962 a, pag. 139), mas tam-
bém (pelo menos entre os Nandéva ¢ os Kayovd de Dourados) convidam
a familia e outros membros da comunidade indigena para uma festa com
baile de tipo caboclo. A prépria coexisténcia das duas priticas ¢ o su-
ficiente para demonstrar que a fun¢io do batismo cristio ¢ menos reli-
giosa do que econdmica ¢ social. :

Nas imediagoes do Pdsto Indigena Francisco Horta, que congrega
os indios da regiao de Dourados, existe, hd anos, a “Missao Caiud”, pres-
biteriana, que desenvolve atividade altamente meritéria de assisténcia aos
aborigenes. O trabalho da catequese, ao que pude verificar, se¢ concen-
tra de preferéncia sobre os individuos da nov2 geracio ¢ nado interfere
de modo sensivel nas atividades religiosas da aldeia. Os indios assistem
a reunioes de culto protestante que ali se recalizam, mas nem por isso
deixam de participar, em sua maioria, das festas religiosas tradicionais.
Todavia, ha também adultos que sao considerados membros da Igreja ¢
que levam os filhos a missdo para serem batizados. Nestes casos ¢ de su-
por-se, naturalmente, que haja consciéncia do sentido cristio do ritual
¢ que éste substitua a cerimOnia paga.

Hoje a maioria dos Nandéva ja ndo realiza o grande nimongarat, a
importante festa religiosa anual, tal como no-la descreveu Nimuendaju.
Em algumas aldeias até desapareceu por completo. E’ que praticamente
se tornou impossivel, na atualidade, cumprir uma das exigéneias principais,
a de reunir todos os membros do grupo. Uns trabalham fora da aldeia,
em alguma fazenda, outros se recusam a participar, porque, reccosos
das zombarias e criticas dos “civilizados”, ja remegam a religido tribal,
pelo menos em suas manifestagdes coletivas. Assim mesmo, a maioria
dos individuos de algumas aldeias ainda reconhece a obrigagdao de se pro-
mover a festa, a “crisma” anual, exigida pelas divindades e pelos espiri-
tos do céu. Considera-se o nimongarai indispensével para que haja, du-
rante o ano, as condicdes de clima requeridas para a lavoura, “para nao
ter muita séca, nem muita chuva, nem muito calor, nem muito ]fI'IO, para
ndo dar pragas nas plantagdes”, como me explicaram no Araribd. Dizem
que as cerimdnias tém por objetivo pedir a ajuda das divindades ¢ dos
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demais espiritos, que, no Além, por sua vez, “crismando-se todos”, as
realizam para enviar auxilio aos homens ca na terra. Mas reconhecem-
lhes, além disso, uma funciao bem mais 1mpqrtante, esta de natureza so-
cial: o nimongarai ¢ uma festa de confraternizagao, amizade e concérdia,
¢m que se esquecem OS mal-entendidos ¢ as qlalquercngas. E’ bem pro-
vavel que a consciéncia dessa funcdo social seja de origem recente e que
tenha nascido com o incremento dos fendmenos de desorganizagio so-
cial oriundos do contacto mais intenso com a populagado rural brasileira.
Depois de receber, em sonho, 0 “aviso” de seu espirito protetor, que lhe
comunica o dia certo em que se deve iniciar o nimongarai, o FAanderi,
sacerdote da comunidade, se poe a procura dos companheiros desgarra-
dos, a fim de persuadi-los a irem participar das cerimOnias. Dizem que
a auséncia de um ou varios membros do grupo diminui muito a “forga”
das rezas. Quanto ao sentido propriamente religioso, afirmam que se tra-
ta de “alegrar” os deuses ¢ os bons espiritos. |

Outrora: 0 nimongarai se prolongava por um més ou dois. A sua
realizagdo era logo no principio do ano, €poca em que s¢ colhem as pri-
meiras espigas de milho verde. Na ocasido se fazia também a bengao
(“batismo” ou “crisma”) das primicias, sem 0 que nao se pode consumir
os produtos da roga, o que seria prejudicial a satide. No Araribd, o en-
carregado do pdsto proibiu a festa nos moldes tradicionais sob o pre-
texto de que os indios ficavam “um, més inteiro sem trabalhar”, resolveu
transferi-la para o Dia do Indio, 19 de abril, permitindo apenas umas
duas ou trés noites de dangas preparatérias. Foi numa dessas ocasioes,
em abril de 1947, que tive ensejo de participar de um nimongarai, opor-
tunidade em que, como ji disse, fui também submetido a “crisma”.

- Havia entdo na drea do posto (hoje Posto Indigena Curt Nimuen-
daju) uma construcio rustica, de duas aguas, coberta de sapé € desti-
nada as cerimdnias religiosas dos indios da aldeia. Era o ogyguatsi, “casa
grand&;”, onde se realizava também o nimongarai. A disposi¢ao dos ob-
Jetos ligados ao culto aparece no esquema da pagina seguinte.

Basta a simples enumeragio de objetos, tal como aparece na legen-
da supra, para derimir, se houvesse, qualquer divida sobre a presenc
do Cnsu‘anismo na religidio flandéva do Arariba. Alguns désses objetos
Efll‘f,cz sejam de adog@io recente, como a pombinha de céra, provével imb
i & imaem do Bt Sai, comum em emplo cudin: 1
B o - cidqmrz, a :tjr-bt.:-z} logo mais. — A pm.bansmal era e
de barro e Clucpen; CLIH 1 CLI ,ro, lnformaram-m(? o s erz:l uma
bacia. Das dua vc[--.‘15‘0 1 gum pogle ser substituida por um prato c" i

$ duag as sdbre a pia e da casca de cedro posta na agt

batismal disser: X »
batismal disseram que davam “fdrga” a esta 2°. O barbante entre as ¢t

20) Nem todos os me et
, . 5 .
Poydjit, alids um dog me
da casca de cedro, respond

mbros do grupo tinham consciéncia desta fungao. 0 ”
) 3 . - - A & s

us principais informantes, indagado sobre a raza0 de N
0 - ww o ri
cu: “E’ porque os antigo punhava e nois nao pode largd
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zes era um para-raios, para evitar “relampagos e Coriscos, para nao dar
estralo”. O cocho (pyikd) para bebida €, sem divida, elemento da cul-
tura tradicional. Além do hidromel, em anos anteriores ainda haviam
feito cauim (kawidjy) de milho mastigado; depois deixaram de fazé-lo,
porque abril “ndo ’é_ tempo”. (Aguardente ndo se usa na festa por ser
“proibida pelo espirito”, isto ¢, pelas divindades.) Da cultura aborigene
sio naturalmente o maracd (mbarakd) usado pelo Aanderii, os adornos
rituais déste e de outros participantes, os arcos ¢ as flechas usadas na
danca pelos homens ¢ os bastées de ritmo das mulheres.

10.
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Cruz de madeira (kurusu), enfeitada com penas.

Cruz de madeira menor (Rurusi).
Barbante de algodio esticado entre as extremidades superiores das duas cruzes.

Cécho (pyitd) colocado sobre forquilhas e contendo hidromel (eitekudpyré).
Pombinha de céra de abelha silvestre, com asas e cauda de penas de juriti.

Pia batismal (7ia’en), contendo dgua (y karai, “4gua benta”) com casca de cedro
e mel de abelha silvestre; guarnecida com duas velas de céra de abelha silvestre.
Candelabros grandes de pau rolico, de quatro e cinco bragos, com velas (tatd
endy), igualmente de céra de abelha silvestre.

Cercado semicircular de umas vinte varas altas, cada uma com uma vela de céra (tata

endy) .

Ar;a)qﬁo para encostar os arcos, as flechas e os bastdes de ritmo (takuapi) usa-
dos nas dangas.

Réde de dormir. .

Fogueira, onde se assavam, ao borralho, batata doce e milho.

Homens dangando.

Mulheres dancando.

Criangas dormindo.
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Virios clementos ndo-materiais também tém analogia com cerimd-.
nias ou ritos cristdos: “procissoes” alternando-se com as dangas, asper-
soes com “agua benta” (y karai), o sopro do fianderit nos fiéis durante
0 “crisma” (modtendy), o gesto de béngdo, a ir?posigﬁo do nome nos
que sio “crismados” pela primeira vez, a existéncia de pad}'inhos e ma-.
drinhas para &stes, a mclodia de certos cantos (parecendo imitar o can-
tochio da Igreja), as mulheres formando o coro dos fiéis, o oficiante
(fianderit) secundado por auxiliares de culto (yvyraidjda) . Se € provavel
que alguns désses elementos constituem heranga da cultura aborigene, ou-
tros sio cvidentemente de origem crista. Em certos casos talvez tenha
havido convergéncia ou fusdo de tragos indigenas com europeus, em vir-
tude da semclhanga, pelo menos formal, entre uns e outros.

A existéneia da cruz na cultura de duas subtribos guarani, a dos
Nandéva ¢ a dos Kayovd, tem dado origem a controvérsia. Uns a ‘con-
sideram autdctone, outros a atribuem a catequese jesuitica. Tenho a im-
pressio de que o exame dos dados hoje disponiveis nos permite identi-
ticar ai a fusio do simbolo do Cristianismo com elementos indigenas e,
em parte, a sua simples coexisténcia.

Vejamos primeiro o caso dos Nandéva. Reza o Inypyri, o mito das
origens, na versio colhida por Nimuendaji, em seu primeiro capitulo:
“Aépy (Nanderuvugit) oguerti Yvyrd joard recoypy, omoi rianderovdi coty,
opyrii idno, oifiypyrit ma yvy. Coday Yvyrd joag¢d recoiypy opytd voi tert
Yy ytino. Omoahd mdnamé yvy ytd, yvy od ma.” (Nimuendaji, 1914,
pag. 388.) Em portugués: “E (Nanderuvugi) trouxe o eterno Pau cru-
7ado, colocou-o para o lado do nascente, pisou em cima, comegou (a
fazer) a terra. Hoje em dia, o cterno Pau cruzado ficou como suporte
d}i terra. Logo que ¢le tire o suporte, a terra caird.” Segundo a parte
final do mito, Nanderyke’y, que por cnquanto sustém o suporte, provo-
carard afinal a destrui¢io da terra, ji4 por demais cansada, puxando aos
poucos na diregio de leste uma das barras da cruz (op. cit., pags. 332_ e
339). Em scu comentdrio, rejeita o autor a hipétese de influéncia cris-
ta na concepgiio désse suporte da terra, que, lembra com acérto, “cor-
responde a4 cruz que na ornamentagio norte-americana se depara €Om
tanta freqiiéneia como simbolo dos quatro pontos cardeais” (pég. 369)
Mas no mesmo mito aparcce também uma outra cruz, que, embora leve
d mesma LICHOIHiﬂElQﬁO “Yvyra j{?ﬂ’(‘(i” (pnus cruzados) em VCZ de kurusu
(de “cruz” em espanhol ¢ em portugués) — térmo usado paralelament®
[;clos A[)Ll]‘l()l\'l'l.v[l para designar a cruz cristi (op. cit., pag. 340) —
;Virrsrr:};:\;:’rlw?ll;u::;: g'jc:t;_u\iticna‘O capitulo Quirlto do texto, rclatzi:gz qc;;g
) SCguinlc:t“,I;izi,}}vhm,;;:f}nm{ er-sc com a esposa, abandonou a 5 d’avé,
iiotiach oot 0(3(~;3r¢: (;:{m-ug_n !(u,.rl}’): }ragaa, mb:rraca’, yvy;a f‘? iapéPJ’r
Slatyeis s jdaca’” b ¢, omm m;era: 00 . Omcfc ]aguarerc ypy be g

FV) ¢a, ojopia guaquycué.” (Op. cit., pag. 388). 1§
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“Depois Nanderuvutsii pegou as fieiras peitorais, 0 maracid ¢ também a
cruz, pds na cabeca a coroa de penas. Saiu, deu uma volta (a casa) e foi
(embora) . Chegou ao caminho da Onga eterna, fincou na terra a cruz
de madeira, desviou (de seu rasto) atris de sj (a mulher).” 2! Nimuen-
daji refere-se também a uma outra versao, ouvida de um velho Guarani
do bando dos Oguauiva, segundo a qual Nanderuvutsii “teria fechado o
caminho do céu por meio de duas penas de arara fincadas no chio em
forma de cruz de Santo André”; e o autor acrescenta: “e esta € eviden-
temente a forma mais antiga do mito” (pag. 318). F’ provavel que assim
seja. Por outro lado, ¢ importante notar também que a cruz de madeira
fazia parte das insignias (opopygud, “o que estava em sua mao”) do Ser
Supremo, entregues depois a Nanderyke’y junto com o govérno da terra
(pags. 327 e 392). Ao contririo dos Kayové, entre os quais, como se
vera adiante, o sacerdote e, as vézes, todos os homens levam na mio es-
querda uma cruz de madeira durante as dancas de culto, nunca vi essas
cruzes de manifesta origem cristd entre os Nandéva, nem me lembro de
ter encontrado referéncia a elas na literatura . Entretanto, a vista do texto
mitico ndo € impossivel que ali tenham existido .

Na €poca de Nimuendaji, a cruz do Cristianismo, com o nome de
kurusu, ocorria entre os Apapokiva, mas com sentido diferente. Nio a
veneravam, nem lhe davam qualquer significacdo na vida religiosa (op.
cit., pags. 300, 340 et passim) . Montavam-na bem visivel sébre 3 cumiei-
ra da casa de culto, chantavam-na na frente e no interior desta, como
também junto a casa do sacerdote, ¢ ndo raro a colocavam sdbre as se-
pulturas. Cabia-lhe a funcdo especifica e exclusiva de resguardar a religido
tribal das criticas desairosas dos civilizados. Os Apapokiiva testemunhavam
por €sse meio a sua religiosidade perante os estranhos, que costumavam
qualificd-los como bichos e tratd-los como tais. A representacio dos he-
rois gémeos do mito tribal por meio de grandes imagens esculpidas em
madeira teria presidido idéntica funcdo de defesa e, mesmo, de ingénuo
disfarce da religido tradicional. Como as cruzes, consideravam-nas “bo-
nitas e interessantes, sem contudo, tributar-lhes veneracio de espécie al-
guma” (op. cit., pag. 340).

Vimos atrids que entre os descendentes désses mesmos indios obser-
vel cruzes de madeira no nimongarai de 1947. E essas cruzes ndo pare-
ciam ainda ter adquirido qualquer significacdao religiosa. A tunica expli-
cacdo que me deram, mas que nido me parece muito fidedigna, foi a
de que Nanderuvutsii as possuia ja antes do nascimento de Nanderyke’y,
da mesma forma como tinha em sua cabana a vara transversal em que

21) Das virias versdes que ouvi entre os Nandéva, uma tnica (registrada na
aldeia do Bananal, litoral de Sio Paulo) faz referéncia & cruz de Nanderuvutsi, mas

em térmos pouco claros.
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se encostam os takud (bastdes de ritmo das mulheres) e as forquilhas
de madeira em que os homens penduram os mbarakd. Mas nem sequer
chegaram a afirmar que as haviam receblqo de Nanderuvutsii. Tampou-
co se faz a elas referéncia no mito da criagdo que me contaram. Cop-
tudo, é possivel que tenha ocorrido identificacdo secundiria com a cruz
que fazia parte das insignias de Nanderuvutsi.

Além disso, encontrei, entre os Nandéva de }acarei, uma pequena
cruz de madeira montada numa pia de “agua benta” (y karai apykd): a
dgua & para “benzer” e para beber) usada no nimongarai, mas raramen-
te, cruzinhas de cedro ou de aluminio penduradas sGbre o peito. Expli-
cam-nas como “defesa” contra mas influéncias. O mesmo dizem de cru-
zes € pentagramas pintados a carvao na porta de uma ou outra cabana.

Nessa subtribo, portant®, ao que tudo indica, o simbolo do Cris-
tianismo nio conseguiu nem mesmo em nossos dias invadir o terreno das
concepgoes religiosas, ndo tendo sendo funcao mimeética e as vézes ma-
gica.

Ja em outra oportunidade me referi a provavel ou possivel inexis-
téncia da cruz na cultura dos Mbiia (E. Schaden, 1962 b, pag. 31). Nao
a observei em nenhuma das aldeias por mim visitadas, nem me lembro
de ter encontrado na literatura qualquer referéncia ao seu uso nessa sub-
tribo. “Em lugar da cruz que o dangador Kayovd segura na mdo es-
querda, o Mbiid tem uma simples vara; mas € interessante notar que na
mitologia mbiid de Yroysd aparece a divindade maxima agitando nas
maos duas varas, e batendo uma contra a outra.” (Ibidem.) Num Unico
grupo mbiid, com que em julho de 1947 convivi alguns dias no posto
indigena de Xapecd (Santa Catarina) e que infelizmente nio pude visitar
Da propria aldeia, ouvi mencdo da cruz como petrecho cerimonial, sem
Lo entanto descobrir qualquer coisa sobre as idéias a ela ligadas. Disse-
fam-me que no dguatsi (casa de cerimonias religiosas) ha uma mesa
¢gm uma cruz de cedro (de mais ou menos meio metro de altura), la-
deadfa de duas velas de céra. Em certa festa (provavelmente o nemon-
i‘;;‘é; )ie Szecgllggmn diante d;a cruz doi§ bolos (mbodfap:é)_ _de 'qualqucr
mole”) . Apés ]?m!;()‘:'jf) Oléa;.ntao Ade milho tateto (avatsi ata ey, - <3
Biidos pelo Sitndor (as : cas, ésses bolo§, uma vez benzidos, sao 5
mais. Caso sobre al s il Bt = e re.parte % osﬁéis‘
do contritio fazemgumbpeclago, dlstnbm—q no dia seguinte entre 0S alvz:
de que ndo ’me foiiseo 910]5 novos para estes. Pr?mso fazer a I'GSSbem
Poderiam ser uma rgmsim?e e = e_,xatldao f:lesses 'da"dos,dguecomu-
nhdo ainda mais ol uenzscre’mél_a do of1<:.10 da missa crista € ¢ i
rante a festa a sug cfia des ]1111 -y aflrmaram i nfmd;ru :Sdo ou-
tra para os auxiliares de (; i .Uf?,a Y ygua) Propeas e ). Ha
também, 20 que ' culto (yvyraidjd) e os demais fiéis (karal)-

4ue me disseram, no interior da casa de culto duas fileiras
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de banquinhos, uma de um lado, para os homens (ava karai), outra do
outro, para as mulheres (kwrAa karai); durante certas dangas, os fiéis
ficam al sentados, de cabeca inclinada.

O P. Franz Miiller, ao esbogar uma caracterizagio geral da religido
dos Guarani do Paraguai por éle estudados, escreve que entre €sses “a
cruz nao ¢ idolo, mas um simbolo” (Miiller, 1934-35, pag. 182). Mais
adiante, ao tratar especificamente das concepgdes religiosas da subtribo
dos “Pan’” ou Kayova (pags. 193-200), documenta o seu ponto de vista
com textos de cangOes rituais em que a divindade suprema, Hyapu guasii
ou Tupa (ruvicha), € invocada como yvyra idjar (na grafia do autor), o
que significa Senhor do Bastdo ou Senhor da Cruz, sendo de notar que
as denominacdes yvyrd € yvyrd i sdo as Unicas que ocorrem nesses tex-
tos com o sentido de cruz, embora se conhega também o térmo kurusii 22.

De fato, ndo parece haver, naquele grupo paraguaio, tendéncia para
a personificacdo da cruz, ao contrario do que creio ter verificado em al-
gumas aldeias do sul de Mato Grosso. E’ o simbolo do Ser Supremo.
Para os Kayova de Dourados — que parecem considerar a cruz, agitada
com a mao esquerda por cada um dos dancgadores masculinos durante
as dangas rituais, como espécie de espirito guardiio — é simbolo tam-
bém, mas em sentido bem diferente. Ali simboliza a tribo e a sua cul-
tura. E’ o principal objeto que se menciona para caracterizar a cultura
tribal — o “sistema dos indios”, como dizem — em oposi¢do a civili-
zacdo dos brancos. Isto se manifesta, por exemplo, com clareza no mito
das origens, tal como me foi narrado por Pa’i Tomas, um dos sacerdotes

22) Na descricao da cerimonia do batismo das criancas kayova, reproduz, entre
outros textos, o de uma prece cantada nessa oportunidade pelo sacerdote com voz tré-
mula e sem variar o tom. A traducdo é a seguinte: “Meu Pai, Senhor! Noés somos po-
bres. Tu nos abandonaste a todos os infortinios, e agora instrua-nos, Djacairé nosso,
acérca da terra, a fim de que n3o nos atinjam desventuras de téda sorte. Por éste
batismo, em virtude do batismo, advir-nos-do todos os beneficios; nao nos inquiete-
mos, pois. Que éle (i é, Djacaird) ndo se zangue se vivemos despreocupados. Pois
esta é a vontade de nosso Senhor. Assim, o Senhor nos abencoari; ¢ isso o que lhe
agrada. Além do mais, Djacaird é vivo, éle ndo pode zangar-se conosco, o Djacaird.
— E doravante queremos viver melhor. Por isso fazemos uma cruz (de madeira) ;
nosso Senhor a olhard (i. é, aceitard como oferenda). Somente assim nosso Senhor es-
tard satisfeito conosco. E’ que todos nés, assim se nos ordena, devemos erigir cru-
zes. Somente assim nosso Senhor terd piedade de nos e tornard a desviar de nos
toda desgraca. Tupd estd agora reconciliado conosco e nio nos matard; se Tupa es-
tivesse zangado, nos mataria a todos. Acendamos velas 4 cruz contra todos os ma-
les.” (Miiller, 1934-35, pdg. 195.) — Esta e outras cangbes cantadas por ocasido do
batismo patenteiam, alids, claramente o profundo sentido religioso da cruz na cul-
tura dos Kayovd. J4 ndo se trata, como entre os Nandéva, de uma simples concessio
aos civilizados com o intuito de melhor ocultar o persistente apégo as crencas dos
antepassados, mas, ao contrdrio, de um elemento perfeitamente integrado na reli-
gido tribal.
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da comunidade. Eis algumas passagens do texto: “Kurusit fiandé ypykyé.
Kandé ypykué Kayovd oipyhy kurusi. Oipyhy pontxito, txiripd, djeguaki,
tembetd — oipyhy . Upégui ofiefiypyrii Kayovd, odjekirid.” Em portugués:
“A cruz é a nossa origem. O primeiro Kayova pegou a cruz. Pegou o
ponchinho, o chiripa, o diadema de penas, o tembetdi — pegou. Daf
originaram-se¢ os Kayovd, criaram-se.”*

A maioria dos sacerdotes das vérias aldeias kayovd do sul de Mato
Grosso possui entre os petrechos de seu “altar”, armagdo de madeira a
que chamam yvyrd marangatii (“madeira sagrada”), um conjunto de em
geral cinco cruzes, de mais de um metro de comprimento. Sdo feitas de
yyyrdpadyé (pau-de-incenso, pau-balsamo) ou de yvyrdryakua (pau-san-
to), madeira de que fazem também as cruzes usadas ora pelo sacerdote,
ora por todos os homens de certas aldeias nas dangas de culto. Na mdo
direita, o maraca; na esquerda, a cruz. As vézes esta € enfeitada com pe-
nas de papagaio, parakdu. Por mais que indagasse, ndo descobri a signi-
ficacao precisa dessas cruzes, nem pude atinar com a razdo da manifesta

23) Uma segunda versio do mito das origens, igualmente colhida da boca de
Pa’i Tomds, diz, em resumo, o seguinte: “H& dois principios (ypykuéry), o dos bran-
cos ¢ o dos Kayovda. Foi NanderdG (Nosso Pai, Deus) que instituiu essas duas fontes,
como que duas “luzes de origem” (#iypyrumby). Numa delas colocou o que hoje ¢
dos Kayova: pontxito, djeguakd, kurusi, mbarakd, txiripd, ywdyru (yvahu), isto §é
os seus indumentos ¢ petrechos cerimoniais. Na segunda pds outros enfeites, flores
lindissimas e outras coisas. Mandou entio a dois homens escolherem. Um escolheu
a fonte dos Kayovd, o segundo a dos brancos. Dai a origem das diferencas entre
brancos ¢ indios. Aquéles dois homens eram Kayovi. Em virtude da escolba deu-se
a diferenciacio entre indios e brancos. A “luz dos brancos” eram os segredos do sa-
ber que hoje éstes possuem. Os Kayovd, por terem escolhido apenas o que ji era
déles, ficaram “naquilo mesmo”, tendo hoje apenas as suas velhas tradigdes. — Traco
interessante desta versio é o sentimento de inferioridade do indio face ao branco, qué
nela se manifesta. Em compensacio, a atitude etnocéntrica torna a aparecer quando,
noutra ocasido, o mesmo sacerdote, referindo-se uma vez mais i origem dos Ka)'ﬂf?é:
afirmou que a tribo comegou por um casal enviado por Pa’i Kuard(re) (aqui expres-
samente identificado com keoarahy, o sol). Homem ¢ mulher vieram cada qual com
uma cruz. (E” estranho isso, porque no culto, pelo menos hoje em dia, as mulheres
ndo usam a cruz, mas apenas o takud, bastio de ritmo.) Os brancos descendem de
outro casal, igualmente mandado por Pa’i Kuard(re). Também éstes dois vieram cada
:m com sua cruz. Os brancos tém ainda hoje no céu o seu representante, Karai Y93s
Origem dos Brancos”, ou Tupi Sy, “Mie de Deus”, que conversa em Dome déles
com Pa'i Kuard(re), o deus solar, que é quem cuida do bem-estar dos homens na
t'»‘_rfa- Os brancos do céu também realizam as suas dangas religiosas, mas 0S da terrd
Na0 os podem ver, porque os daqui nio usam a indumentdria sagrada, como © P
c?;:"’ -0 ‘-'h“ip’fls que no mundo do Além todos usam. — Segundo e?lcml;af; ::;
prementar de Pa’i Tomds, a cruz de danca foi “inventada” por um poé dos ° o
s orovivemente sl Ksyovd cniao pos 7o Kuard, parts a1 "5l

us cantos religiosos. — E’ bom notar, ainda, que o mesmo

man i
{6, em conversa comigo, chamou a sua cruz de danga de txé santo.
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reserva que os entendidos mantinham a seu respeito. Pa’i Chiquinho, sa-
cerdote da aldeia de Panambi, se contentou a principio com g seguinte; ex-
plicagdo sur}léria: “Kurusu neengatii, Nandedjdira pyti ukdgué”, o que se
deve traduzarncomo “a cruz da boa mensagem, que deu vida (bafo, alen-
m:)-a Deus”. *# Em ciutra ocasiao me disse que Kurusi Neengatii ¢ uma
dwmdadg ¢ que no ceu, para os lados de sudoeste, ha uma regido chama-
da Ara Aeengatii; r_ef.enu-se, ainda, a um lugar celeste, Kurusii rendd, em
que Kuarasydju, divindade feminina (sic), tem o seu altar. Nada mais
pude saber. E os outros informantes foram mais reticentes ainda .

Mas € o bastante para se verificar que a cruz (com a sua designacido
ibérica) tem lugar de importincia nas idéias religiosas désses Kayova e
que a sua significagdo se afasta considerivelmente das representagdes cris-
tds. Além do nome, hd apenas um pormenor, ainda que significativo, que
justifica a hipotese de reminiscéncia jesuitica. E’ a ligacdo entre a cruz
¢ a “boa nova” (esta sugerida também pelo papagaio, com cujas penas se
enfeitam as cruzes do altar), que talvez represente a pregacio do Evange-
lho. A “boa nova” ocorre igualmente num longo canto religioso que ouvi
entre os Kayovda de Amambai e que descreve a caminhada dos servos ce-
lestes (yvyraidja) a morada de Hyapii Guasii, o deus do trovio, e, a se-
guir, a sede de Nané Ramoi Papd, a divindade suprema. Numa das es-
trofes se canta: “Nanderii rieenga pyahit oroguerii. Nandevy ra’é ngai”:
“Trazemos a boa nova de Nosso Pai. NOs pobres coitados.” Alids, também
a cruz € mencionada em vdrias estrofes désse canto. Assim, por exemplo:
“Nanderviva kurusit rendy rupi ké orodjii. Nandevy ra’é ngai”: “Nés vi-
mos pelo brilho da cruz de Nosso Pai. Noés pobres coitados.” 22

De um lado, temos ai indicios bastante sugestivos, se nao seguros,
de sobrevivéncias dos tempos das missdes. Por outro, ndo parece haver

24) A minha tentativa de interpretar a frase como significando a morte de uma
divindade foi rejeitada decididamente pelo sacerdote. Advertindo-me que as palavras
da linguagem religiosa niao devem ser tomadas em sentido corriqueiro, afirmou tratar-
se, ao contrdario, do nascimento de um deus. Mas ndo é preciso recorrer a linguagem
religiosa para obter a tradugido correta; o causativo wkd teria apenas assimilado ou ab-
sorvido o instrumentivo hd: pytu ukd gué, isto €, fol instrumento para fazer respirar.
Nem por isso desconhece a teologia de Pa’'i Chiquinho a morte de um deus: Nanderd
(distinto de Nané Ramo: Papd, de Pa'i Kuardi e de muitos outros, todos imortais) fa-
leceu, mas hoje estd vivo no céu. A morte de Nanderid, que deu origem i mortalidade
dos homens, é comemorada na “Semana Santa”. Fol éste o Unico ponto em que Pa’i
Chiquinho estabeleceu uma relagdo entre a sua doutrina e o Cristianismo.

25) O estribilho, que me afirmaram exprimir a condi¢gio humilde dos servos ce-
lestes, lembra a repeticio do “Tende piedade de nds”, da ladainha crista. Ndo sabemos
até que ponto semelhancas ou analogias como esta, numerosas no culto kayovd, podem
ser remontadas a catequese. Na dowutrina kayovd, pelo menos na medida em que a
conhecemos, é dificil identificar elementos que sejam tomados no sentido dos ensina-
mentos cristaos.
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divida de que a idéia da cruz, ou melhor, a sua designagﬁo kurusi, se ligou
com representagdes autoctones. chunc}o as observacgoes cfo Pe. Miiller
(1934-35, esp. pags. 188 ¢ 460) e de Cadogan (1962, pigs. 48 e 73)
entre os Kayova do Paraguai, éstes empregam o nome também como si-
nénimo de yvyrd’i, o bastdo de danga usado pelos homens (as vézes em
substituicio a cruz de danca) e que, a dar crédito a antigas fontes (Cf.
Documentos para la Historia Argentina, tomo XXI, pag. 364) era, entre
os primitivos Guarani, a insignia da autoridade delegada a seus prepostos
pelos grandes chefes religiosos da tribo **. Ademais, os Kayova estu-
dados por Cadogan ja passaram também a empregar a denominagio co-
mo sindonimo de mba’é marangatic ou yvy djekokd, suporte da terra. E
os Nandéva (“Chiripd”) paraguaios visitados por €sse autor, embora nio
tenham a cruz entre os seus petrechos de culto, chamam Akwrusit (como
sinobnimo de yvyrd’i) as colunas que se elevam no centro da casa de
culto ¢ que, segundo a hipdtese sugerida pelo pesquisador, representam
as divindades cultuadas em certas dancas religiosas, a semelhanca do que
se dava entre os antigos Tupinamba. (Cadogan, 1959 b, pags. 82-83 ¢ 88).

Dc qualquer modo, ndo ha nada que nos autorize a admitir que a
existencia da cruz ou da respectiva denominagao européia na cultura dos
Kayova e dos Nandéva por si s tenha afetado a primitiva doutrina gua-
rani no sentido de uma correspondente adogdao de idéias cristas, ou de
uma transformagao de crengas em térmos do Evangelho. Ao que tudo
indica, os clementos autéctones se revelaram por longo tempo bastante
fortes para resistirem a qualquer mudanca essencial em sua significacao
¢ em suas funcoes. Na medida em que nos dias atuais deparamos mu-
dancas que invadiram o sistema de crencas e valores no sentido de uma
rforicntzlqﬁo (em geral frustra) de acérdo com a imagem do mundo cris-
ta, mudangas essas bastante varidveis de aldeia em aldeia, decorrem elas
com toda probabilidade quase sempre de experiéncias havidas em época
fMals recente no convivio com gente cabocla.

Uma andlise mais minuciosa do sistema religioso guarani, que nao
cabe nos quadros déste trabalho, revelaria gontudo um ndmero bem
mais consideravel de tragos cuja presenca muito provavelmente ou até
;‘;‘::(iéﬁsgil;mcrgu chzto(icv'ct':ltgibuir a Catequese jesuitica. Assim, a corrrrc:::
lodias. de cunqﬁ% i a 1”u' c‘s ¢ atr:')s rituais, em petrecho'gl crengas, ol
it Gam 5 flgbd? ¢ lCXtO.b sagrad_os ¢, com freqiiéncia, a0 n"'io
Basty, pars cxbli; s 'Qc:?*ftl !:‘.IT_I:]]’)]CS analogias ou scn}cihz'mga_-s ca§ualsm':iq
SOyl = ochr; (i.a lsqd}orlamcpte. Mas 0 que a primeira vista ‘n;
tos alienigenas co ) or e perfeita congruéngia de todos ésses elcmc,

45 €om o espirito ¢ a estrutura do sistema total, uma adequa-

S

26) Nos textos guarani das v

3 e . > fr de
: : drias subtrib i i mo o simbolo
poder masculing . Cadogan os o yvyrd i figura co
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¢ao funcional que se mantém até que, com a adogdo de conceitos corres-
pondentes a outra imagem do mundo e da vida humana. s¢ rompe
o equilibrio e afinal ndo € mais possivel conciliar os valores antigos ¢ 0s
novos.

[soladamente, cada um daqueles elementos que nos vemos levados
a remontar a €poca das Redugdes bem poderia ser tido como autéctone.
salvo algumas excecOes em que a conformidade, nem sempre apenas for-
mal, € por demais notdria € que em parte j4 mereceram o nosso interésse .
O seu conjunto ndo. Para vdrios exemplos a hipétese mais razoivel é a
da fusao, convergéncia ou adi¢do, como para a lideranca teocritica, o
papel dos auxiliares de culto (yvyraidjd), o coéro dos espiritos celestes,
o conjunto dos “servos” das divindades, o espirito protetor individual e
assim por diante. Enquadram-se ai de modo geral também os que fo-
ram discutidos atras. Para outros ¢ mais natural admitir cépia direta do
modelo cristao: gestos de béngdo, o sacerdote que se ajoelha durante
certas cerimOnias (Nandéva de Jacarei), trajes cerimoniais que imitam Os
paramentos do padre catdlico (especialmente Pa’i Vitaliano, de Doura-
dos), hissope (de penas) para aspersdo com “4gua benta”, a “procissiao”
dos fi€éis no nimongarai dos Nandéva, melodias de cantochio e outras
que lembram as da liturgia eclesiastica. Quanto a certas rezas ou can-
¢oes rituais, ou melhor, a determinados trechos delas, a hipétese da imi-
tacdo de cantos e ladainhas do culto catdlico dificilmente pode ser des-
cartada. Mas nao nos detenhamos, ja a esta altura, com o exame désses
textos, que poderia levar longe. Citemos uns dois ou trés exemplos ape-
nas. No nimongarai do Arariba de que participei em 1947 cantava-se em
coro: “Txeru, oremboatsy pora i reike. Ai, oremboatsy pora i reike.
Nandetsy, oremboatsy pora i reike.” O que significa: Meu Pai (meu
Deus), tenha piedade de nés. Mae, tenha piedade de ndés. Nossa Mae,
tenha piedade de nés.” De modo semelhante, a cancdo dos yvyraidja por
mim registrada entre os Kayova de Amambai tem como estribilho: “Nan-
devy ra’é ngai”, “Nos pobres coitados”. A meu ver, o exemplo mais
curioso ¢ o dos textos miticos kayova recolhidos no Paraguai pelo Ge-
neral Samaniego ¢ em que se resume praticamente toda a doutrina reli-
giosa do grupo em forma de dezenas de auténticas ladainhas (Samaniego,
1956) .

Procuramos, nas paginas que precedem, limitar a discussdao a alguns
poucos elementos de maior importancia, no intuito de mostrar a maneira
pela qual a religido guarani assimilou na primeira fase da aculturacao,
reinterpretando-as sObre a base de seus proprios valores autéctones, certo
nimero de idéias e praticas de origem cristd, elementos que iriam sofrer
posteriormente uma como que recristianiza¢ao a partir do momento em
que um contacto mais intenso com o mundo ocidental obrigasse o espi-
rito a um confronto com a religido dos civilizados e em que, de forma
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concomitante, as transformacdes da estrutura social aborigene viessem
subtrair ao antigo sistema as bases institucionais para a sua manutencio,
momento crucial em que nio ¢ raro o individuo confessar-se catélico e a0
mesmo tempo professar a religido dos antepassados.

Nos anos em que me dediquei ao estudo da cultura guarani, nio
havia, salvo em um caso, atividade missiondria regular nas comunidades
com que entrei em contacto. As relagoes com o Cristianismo se davam
em esséncia através do convivio com elementos de populagoes vizinhas,
de credo catdlico ou protestante, ¢ pela freqiiéneia esporadica ao culto
cristio em localidades mais ou menos proximas da aldeia indigena. So-
bretudo em algumas comunidades nandéva os principais agentes da in-
filtracio de idéias cristias eram alguns brancos ou mulatos que, havendo
casado com mulheres guarani, se tinham estabelecido entre os indios, em
cuja reserva encontravam terras a vontade para as suas pequenas rogas.
[sses intrusos nao s6 “catequizavam” os Guarani, como, em certos casos,
os induziam a freqiientar reunioes em igrejas ou capelas de culto caté-
lico. O que ndao mmpedia que €sses mesmos estranhos participassem, de
quando em quando, de cerimOnias da religiao tribal, nem, por outro la-
do, que a maioria dos indios que se declaravam cristios, mais para efeito
externo, continuasse a rezar com o maracid. Na medida em que a acei-
tacio de praticas cristas e a assisténcia a missas e novenas ndo tinham
senao fungoes a-religiosas, isto ¢, magicas, econOmicas, sociais € recrea-
tivas, nao podia estabelecer-s¢ nenhum conflito ideologico. Mas com 0
tempo éste se tornou inevitivel ¢ tanto mais grave quanto vinha a coin-
cidir com fendémenos mais profundos de desorganizagio social. Em gran-
de parte, a tenaz persisténcia do sistema religioso da tribo decorre do fato
de que, a bem dizer, cada chefe de familia-grande ou de um aglomerado
de familias elementares, contanto que sinta vocagiio, se considera habili-
tado a agir como sacerdote de sua parentela. Dessa forma, o grupo reli-
gloso pode fracionar-se indefinidamente, superando até certo ponto as di-
ficuldades oriundas da crise social. Mas o exercicio regular do culto,
vinculado por natureza ¢ tradigio ao ciclo agricola anual, requer a parti-
cipagao efetiva de todos os membros da comunidade maior nas grandes
festas e cerimbnias. A recusa de céticos, por poucos que sejam, OU df’s
mesticos a comparecerem a ésses atos de culto gera afinal também a CrIsC
da religiio. Era bem patente a situagiio no Araribd: o danderit ndo sO
achava muito natural, mas até necessdrio, que as indias casadas com Cd-
boclos fdssem com éstes i igreja do “patrimdnio” da vizinhanga (“clas
precisam acompanhar a religiio do marido; eu ndo vou, porque nao sel
para que serventia que tem a missa”), mas nem por isso &le e 0s SC€US
companheiros deixaram de ficar muito apreensivos diante da impossibl-
lidade de reunir a aldeia toda para a festa do nimongarat.
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Enquanto a religidao guarani continua desempenhando a fungio So-
cial, hoje precipua, de SHIIIIbOIO de identidade tribal e constitui o tni-
co meijo de auto-afirmacdo, embora apenas subjetiva, do fndio em face
das pE)pulagoes’ vizinhas, toda a valoragdo etnocéntrica tende a convergir
para €sse _dgmlmo. Dai a 11’1t0.1erancia por veézes fanitica dos que ainda
ndo expernmentam, em seu intimo, o conflito de valores e ensinamentos
contraditérios, se ndao contrarios; dai o orgulho e o ar de soberania com
que se proclama a superioridade “de nosso sistema” sdbre as praticas e
instituicOes cristds **. E’ a situagdo ainda caracteristica da maioria das
aldeias kayova e mbua, ao passo que os Nandéva, em cujo seio, alids, j
se amiudam 0s casamentos mistos € que, portanto, deixam de constituir
unidades €tnicamente homogeneas, ji perderam ou estio em vias de per-
der o ultimo arrimo, a tdbua de salvagdo, que o culto religioso dos an-
tepassados lhes oferecia em suas reiteradas frustracdes na interacdo eco-
nomica € social com os representantes da civilizacio ou do mundo ca-
boclo. A certa altura atingem a um ponto crucial em que o exercicio da
religido ndo € mais sequer vidvel no dmbito doméstico, porque o proprio
chefe da familia ndo encontra para tal o necessario apoio nem em suas
convicgdes pessoais, confusas e incoerentes, nem no espirito do pequeno
grupo que O cerca.

Mais ainda. Nem mesmo substituindo integralmente os conceitos
antigos pelos novos de molde a eliminar todos os conflitos ideoldgicos da
marginalidade religiosa, se resolveria o problema, uma vez que o Cris-
tianismo nao poderia, de maneira alguma, assumir aquela funcdo da re-
ligido tribal, a de representar um simbolo de identidade €tnica para um
grupo que, em virtude principalmente de sua mentalidade mistica, nao
encontra meios para integrar-se a contento numa sociedade que, primeiro,
o considera inferior, quase-humano, e que, além disso, constroi a sua
imagem de personalidade ideal segundo um esquema de valores inteira-
mente alheio a4 mentalidade guarani.

Acima referi-me de passagem a um Unico nicleo em que os Gua-
rani (Nandéva e Kayov4) estavam sujeitos a agdo de missiondrios na

27) Isto ndao impede que se abstenham em geral de juizos depreciativos diante
de estranhos, que tendem quase sempre a ridicularizar o indio e suas instituigoes. Mais
freqiientes sio as criticas aos companheiros de tribo que “abusam” da religido tribal,
isto é, que comecam a renega-la e a mostrar preferéncia por certas praticas cristas.
Era tipica, a éste respeito, a atitude do capitao Alberto, de Amambai, mais loquaz e
menos reticente do que os seus subordinados, que recriminava acerbamente os Kayova
que “se batizam em qualquer dia, o que para o indio nao vale nada”. E’ preciso, ex-
plicava, batizarem-se todos, grandes e pequenos, no siemongarai do “primeiro do ano”,
dia em que também os deuses se batizam. (Nomen Jesu!). Apds o siemongarai (que €,
ou foi, igualmente a festa da perfuragdo dos labios dos rapazes) precisa vir chuva, “para
apagar as velas”. Os que acendem velas em qualquer época do ano e os que se fazem
batizar pelo rito cristio e arranjam padrinho sao os responsaveis pelas doencas que
surgem, pelas mordeduras de cobra, por toda sorte de males e desgragas.
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¢poca de minhas pesquis.as._ Trata-se da aldeia.de DOllra(?OS: onde existe
2 “Missio Caiua”, presbiteriana, que trabalha junto aos indios do Posto
Indicena Francisco Horta. Dedica-se, alids, mais Q& assisténcia social e
médica do que propriamente 2 obra da conversio. Com o missiondrio
colabora um indio nandéva, Margal de Souza, homem inteligente ¢ bas-
tante instruido, que no entanto se considera indio em pleno sentido da
palavra. Préstou-me excelente ajuda no meu empenho de compreender 3
cultura guarani ¢ as dificuldades da situagdo intercultural. No interior da
aldeia, a dez passos da area de danga do sacerdote kayova Pa’i Tomis
Guerra, o missionario fizera construir um grande galpdo aberto, desti-
nado a reunides de culto evangelico. Em julho de 1950 assisti a uma des-
sas reunides, dirigida por Margal de Souza, a qual compareceram algu-
mas dezenas de indios, nio s6 Nandeva e Kayovd, como também alguns
dos Teréna aldeados no posto. O tema da pregagdo era “A esperanca”.
Cnsto ¢ a nossa esperanga, mas para os indios ndo ha mais o que espe-
rar neste mundo. Daqui a uns cinqlienta anos estardo reduzidos a uns
restos miseravels. Esperanga sO no Além, onde se medirdo a todos com
igual medida, pobres ¢ ricos, ignorantes e instruidos. N@o hd no mundo
poder capaz de evitar o desaparecimento, paulatino, mas absolutamente
irrevogavel, da populagao indigena, que se vai processando como que por
uma let da natureza e sem que ninguém tenha culpa. — Nio fosse o
espirito profundamente trangiiilo, resignado e conciliatério com que ©
pregador nandéva expds as suas idéias, dir-se-ia que atrds delas conti-
nuava aceso o velho pessimismo dos avds, apavorados com a iminéncia
do mba’é meguda. Como quer que seja, as suas palavras traduziam a com-
preensao bastante clara de um problema muito real ¢ muito concreto, ©
da sobrevivéncia, que nao encontrou solugdo e que ndo a encontrard en-
quanto NA0 s¢ removerem o0s fatdres responsaveis pela crise social (as
precanas condigées de saude e o declinio biolégico, a destruigdo cres-
cente dos primitivos recursos de subsisténcia, a exploragio econdmica pe-
los patrdes, a falta de “senso de economia”, o alcoolismo etc.) e pela in-
seguranga N instabilidade emocionais, e enquanto ndo se oferecer ao Gua-
ranl um novo objetivo de vida, que lhe dé alento e que esteja ao seu al-
cance. Por enquanto, a tnica alternativa possivel ¢, com efeito, a resig-
1a¢30. Talvez pareca patética esta maneira de colocar o problema, que,
;;‘:;i‘:; :Soeﬁfffc?de de _t'-un‘damento etnologico. E’ que uma dg ;‘;ﬁ
o 4 e {...ﬂft ?l'-OPI‘ld ulfltura.guarz}m. que, pelo relévo ql:mido.'
% o disse \:‘im‘ugtntdt- 'IF'II'CJ. de ha muito orientou a tribo nf:_SSii ng es.-
pecial aos ;\pa :kllq.',lu g dhr.mar que .OS Guﬁmm g ea sua
canitin elastsn Pt ‘-1—— ham.;ml perdido a te‘ no futuro e que g

c8laca”, incapaz de alimentar um messianismo genuino, nao ¢

C(‘ntrara “Outrul q.lid| = ) Ny - . "’s
4 salda salvadora sen: ' ‘ a7 » (1914, pass-
335-336) . ora sendo a fuga para o Além” (



CariTuLo 1V
PERSISTENCIA E MUDANCA DA CULTURA TENETEHARA

T'al como sehda com quase todas as populacoes indigenas do Brasil,
a analise dos fendmenos aculturativos dos Tenetehira esbarra desde logo

com uma dificuldade insuperdvel que limita extraordiniriamente o grau
de certeza ‘das\co'nclusfies a que se chegue. E’ que o sistema cultural da
tribo anterior as influéncias alienigenas ndo foi descrito por ninguém, po-
dendo hoje ser reconstruido apenas parcialmente e por via indireta atra-
vés do exame da cultura atual em confronto com a dos caboclos Vvizi-
nhos, por um lado, e a de diferentes populagdes tupi-guarant, por outro.
Ora, os caboclos daquela drea, como os de téda a Amazonia, sao, por
seu turno, portadores de cultura hibrida, com evidente heranca indigena,
em grande parte sem ddvida tupi, e as numerosas tribos desta filiacdo
espalhadas pelo continente sul-americano apresentam, apesar do notério
fundo comum, uma diferenciagdo muito maior do que o supunham auto-
res antigos. Nao hd, pois, como evitar o cunho hipotético ou conjetural
de muito do que se enuncie soObre os tragos distintivos da cultura tene-
tehara de origem e, em conseqiiéncia disso, dos correspondentes fendme-
nos aculturativos. Quanto as modalidades do contacto a que os Tenete-
hara estiveram expostos pelo espaco de mais de trés séculos, as fontes,
por demais escassas € sumadrias, permitem somente reconstitui-las em suas
linhas gerais, sem que haja indicios ou pontos de apoio para se dizer
qualquer coisa a respeito do grau de influéncia direta que nas varias fa-
ses a presenga do branco ou do mestico tenha exercido na cultura nativa,
sobre o ritmo da mudanca em cada uma delas e sobre o efeito das reacoes
antiaculturativas ou de simples hostilidade ao estranho que de forma in-
terminente talvez tenham surgido no seio da populagdo tribal. Ainda as-
sim, a criteriosa pesquisa de Charles Wagley e Eduardo Galvéao, embora
necessariamente restrita e um momento apenas do continuum, nos per-
mite compreender em boa parte a natureza do processo, pelo menos na
medida em que se trata de suas diretrizes atuais, quer no tocante a ten-
déncias paralelas as que se observam em outros grupos, quer a determi-
nadas manifestagoes atipicas.

Dividem-se os Tenetehara em duas subtribos: os Tembé e os Gua-
jajdra. Os Tembé moram junto ao Gurupi e outros rios do Pard, para
onde migraram no século dezenove, vindos do Pindaré, no Maranhao. .0
seu niimero est4 hoje reduzido a uns 200 ou 300 individuos. Os Guaja-
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jara, com 1500 a 2000 representantes espa}hadqs em mais de vinte al-
deias, especialmente na bacia fluvial do. Pindaré-Zutiva, no interior do
Maranhdo, perfazem na atualidade a mais numerosa populagdo tupi-gua-
rani do Brasil setentrional. Além dos dialetos tembe e guajajira, a lingua
tenetehdra abrange mais quatro: o urubu, o manajé, o turiwira e o anam-
bé (Rodrigues, 1958, pag. 234), todos €les, ac que parece, do grupo “hé”,
segundo o conhecido critério de Nimuendaju. Mas somente dos Tembé e
dos Guajajéra consta que “se consideram um sO povo, denominando-se a
si mesmos de Tenetehara” (Wagley e Galvdo, 1961, nota a pag. 22). Nio
obstante, a grande proximidade geogréifica dos Urubus (que habitam a re-
gido do Gurupi, do Pindaré ¢ do Turiagu, no Maranhao), ligada a notdvel
semelhanca dos dialetos (da qual € licito inferir estreito parentesco cul-
tural), tem particular interésse para o estudo da aculturagdo dos Tenete-
hara. E’ que os Urubus, pacificados hda pouco mais de um quarto de sé-
culo, e vivendo hoje em contacto apenas intermjtente com representantes
da civilizagdo, conservam em escala bem maior a sua primitiva cultura.
E’ de supor-se que, uma vez publicado na integra o material entre €les
colhido em pesquisas intensivas por dois etndlogos modernos (Darcy Ri-
beiro e Francis Huxley), fornecera o conhecimento dos Urubus preciosos
dados comparativos para uma reconstituicio menos precaria da cultura te-
netehara anterior as mudangas provocadas pelos brancos. Por enquanto,
porém, os eclementos aproveitaveis para tal fim nfo sdo muito abundantes.

Do ponto de vista lingiifstico, o confronto baseado na similaridade le-
xical revelou, como vimos, uma separacdo apenas dialetal entre Tene-
tehara e Urubus, ao passo que o idioma de uns e outros pertence a uma
subfamilia diferente da tupinamba (Rodrigues, 1958, pdg. 234). Do pon-
to de vista cultural, merece destaque desde logo o fato de que na vida
déstes a funcio social da guerra se vinculava estreitamente ao complexo da
antropofagia ritual, que, a julgar pelos indicios disponiveis, ndo teria as-
sumido igual importincia naqueles grupos localizados mais para o interior
ou talvez nem sequer ocorresse. Se bem que na vida de todos éles as atl-
vidades guerreiras possivelmente hajam tido papel de relévo, ter-lhes-1a
faltado a orientagdio cultural basica dos Tupinamb4, determinada em alto
grau pela antropofagia. De onde se concluird que a supressdo radical da
guerra por imposicdo dos brancos ndo deve ter acarretado para €les as
mesmas consequéncias de desorganizacdo e, sobretudo, ndo oS terd feltq
perderem, como aos Tupinamb4, uma de suas motivagdes centrais ou ate
mesmo o seu principal objetivo de vida.

E' pena que as fontes antigas sobre os Tenetehdra ndo sejam explict-
{as sgbre a existéncia ou nio da antropofagia na cultura tribal. Wagley €
Galvio, que basciam a sua andlise dos fendmenos de mudanga e @ deter-
minacao dos setores de estabilidade em cauteloso confronto com 0s TUP™
namba da costa, pondo em destaque o que de genuinamente amerindio 0
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cultura tenetehdra de hoje lembra tragos paralelos na daqueles Tupi, di-
zem, a respeito do canibalismo, que “de sua pratica nio possuimos éual-
quer evidéncia para os Tenetehéra”; a sua auséncia, afirmam, “nio pode
ser explicada simplesmente como devida ao processo de mudanga” (1961
pag. 169). Por outro lado, os Guarani, como é notério, abandonaram a
antropofagia, outrora para éles um dog principais motivos das guerras,
que também abandonaram. Quanto aos Kaapér, belicosos até ha poucos
decénios, acreditam Darcy e Berta Ribeiro terem, éles conhecido “ritos
antropofagicos” e informam que “a tradigdo oral dos Kaapor recorda ni-
tidamente os tacapes, tamard, ornados de penas, com que davam morte
aos prisioneiros” "(1957, pag. 80). Se estd certo o que acima foi dito,
isto €, que a grande semelhanca dos dialetos nos autoriza a admitir es-
treito parentesco entre a cultura dos Tenetehdra e a dos Kaapér (maior
talvez do que entre a daqueles e a dos Tupinamba), haveria ai um argu-
mento a favor da antropofagia entre os primeiros. Neste caso, teria a
cultura passado, em fase remota, por transformagio mais profunda do
que poderia parecer, ainda que a perda do complexo da antropofagia nio
tivesse tido necessariamente para a tribo, como ndo os teve para os Gua-
rani, efeitos de desintegragdo compardveis aos que trouxe aos Tupinam-
ba. Tudo isso, € verdade, se reduz a conjeturas, mas o problema nio
deixa de ter o seu inter€sse para a justa compreensao da marcha acultu-
rativa entre os Tenetehdra. Esta possivelmente ndo se teria processado
sem grandes abalos.

Eduardo Galvao (em: Wagley e Galvio, op. cit., pag. 11) reconhe-
ce, alids, haver a cultura atravessado periodos de mudanc¢a ora mais ra-
pida, ora mais lenta, mas insiste — e, por certo, com razio — no pre-
dominio de condicoes favoraveis, devidas sobretudo ao povoamento gra-
dual do territério € ao fato de os Tenetehdra ndo terem oposto aos bran-
cos a resisténcia agressiva que tanto prejudicou os Tupinamba. Condigoes
menos propicias a uma aculturagdo progressiva houve-as sem duvida na
fase inicial do contacto, numa época em que sucessivas epidemias devas-
taram as populacdes indigenas do Nordeste em geral, ¢ quando se deu
forte impacto da cultura européia sobre as dos nativos (Wagley, 1951,
pag. 98). Em todo caso, deviam ser bem mais violentos os choques do
que em época mais préxima, caracterizada pela interacdo com gente ca-
bocla, ela prépria portadora de cultura mista, na qual os elementos oci-
dentais ja4 haviam passado por um crivo.

A localizacdo dos Tenetehdra (ou de parte déles) a maior distancia
da costa imprimiu caracteristicas peculiares a histéria de seus contactos
com os brancos. Do esboco dessa histéria dado por Wagley e Galvao
(1961, pags. 23-28, 181) depreende-se em primeiro lugar a auséncia de
qualquer empreendimento de colonizagdo sistemdtica na drea da tribo.
Salvo talvez algumas aldeias mais proximas da faixa litordnea, os Tene-
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(chara niio se viram, pois, nos l?rimcixl'(.ls tempos, em Acon[ront() com ni-
cleos organizados em moldes ocidentais: em or:ltros (ICrmos, nao tiveram
oportunidade de conhecer ¢ uhscrvn'r em funcionamento ngrmul 0 ¢on-
junto das instituicdes que regem a wduldos bruncus_ flu regiao. Habitan-
do territorio de dificil acesso, ¢ escondidos “no labirinto de seus matos”
(segpundo a expressio de José de Moruis., u{md Wi:tglcy ¢ Galvio, op. cit,
pag. 24), as suas expericncias com o :1llun|g}:|.m ficaram a principio limi-
(adas praticamente as incursocs levadas a cteito por grupos de franceses
¢ de portugudses que ou procuravam metais preciosos ou tinham por ob-
jetivo descer escravos.  1sto desde 1615, quando l4 penetrou uma expe-
dicio francesa. Nova fase iniciou-se¢ em 1653 com a primeira tentativa
de catequese crista, empreendida pelos jesuitas. A obra déstes durou mais
de um século (até 1759) ¢ o seu ¢xito se exprime no fato de, a certa al-
tura, se contarem em uma das missoes nada menos de 779 indios. O im-
portante ¢ que os aldeamentos dos missiondrios, ja pela sua situagio estra-
(égica, “muito contribuiram para proteger os Tenetehdra ¢ as suas terras
contra os invasores portuguéses” (Wagley ¢ Galvao, op. cit., pag. 25). Por
outro lado, o resultado das “coldnias” estabelecidas de acOrdo com a le-
gislagio pombalina desde os fins do século dezoito foi insignificante. As-
sim mesmo, tiveram a vantagem de continuar impedindo expedigoes hos-
tis, mormente de escravagistas. Na terceira fase dos contactos, que se abre
nas ultimas décadas do séeulo dezenove, fundam-se no territério dos Te-
netehdra nucleos de brasileiros interessados na exploragio da borracha ¢
do Oleo de copaiba. Dai contactos diretos ¢ regulares com brancos, contac-
tos ¢stes que ndo sO geraram relacdes comerciais, como ainda casamentos
interétnicos. Missoes religiosas estabelecidas nesse periodo, umas protes-
tantes, outras catoOlicas, tiveram existéneia efémera ¢ ndo parecem ter pro-
duzido efeitos profundos na cultura ¢ na organizagio social tenetehdra .
A quarta fase de contactos entre os Tenetechira ¢ o mundo civilizado € &
utpul. Distinguem-se nela dois aspectos essenciais. Em primeiro lugar, uma
tela de relagoes sociais, principalmente no campo da economia, entre 05
aborigenes ¢ os caboclos que, infiltrando-se na regido, se dedicavam a ati-

1) Em um caso, como acima se lembrou, houve reagiio violenta contra uma mis-
-“i'll: de frades capuchos, fundada no municipio de Barra do Corda em 1895. O estabe-
leccimento, a colonia de Alto Alegre, foi cendrio de um levante em 13 de MArgo Elﬁ
IfJ(}l, tm que “um bando de indios selvagens, insinuados pelo indio cristianizado Joao
Caboré, acomete os religiosos ¢, ao amanhecer, quando estavam todos reunidos na €i°
l’fl‘:- matam a bala, flecha ¢ a pau, frades, freiras ¢ educandos, filhos de familias €ris-
Ws™ (Froes Abreu, 1931, pig. 210). Segundo a impressionante descrigio do episédio
fl‘llit‘lmr Kroes Abreu, os frades teriam suscitado a ira dos Guajajéra por prenderem
5 criangas no internato da missiio, sem lhes permitir contacto com os pais. A SIAAGY
¢ tornou critica em conseqiidnein de castigos fisicos aplicados a um poligamo. R

vante { ' ‘
tod - ‘!ﬂ }ll_l«.‘l participaram  indios de vdrias aldeias, tinha por objetivo st
odos os civilizados da regiio,
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vidades extrativas ou simplesmente comerciais. Em segundo, a existéncia
de uma instituicao de tutelagem e de contrdle dessas relagdes: o Servigo'
de Protegﬁ'o aos Indios, que mantém virios postos junto aos grupos na-
ﬂvo§. .“Alem do objetivo de educar o indio para integra-lo & comunidade
brasileira, os postos fiscalizam o comércio e impedem a invasao de ter-
ras consideradas indigenas”. (Wagley e Galvio, op. cit., pag. 27.) A jul-
gar pelos informes sébre a situagio atual, esta nio estd inteiramente isen-
ta de contlitos. Mas € de notar-se que os atritos com a populagio branca
(ou melhor: mestiga) parecem confinar-se quase sempre a casos em que
o avango desta poe em perigo a posse de terras tradicionalmente ocupa-
das pelos silvicolas € que no mais as relacdoes se caracterizam por um
cunho pacifico. Mais expressiva ¢ a relutincia em aceitar a intervengio
do S. P. 1., que tolhe a liberdade dos indios, em especial no tocante ao
comércio com estranhos. As criticas as medidas restritivas do funciona-
rio ¢ a freqiiente transgressdao do regulamento dos postos evidencia sem
duvida que o Tenetehara de hoje incorporou em sua organiza¢io o tipo
de relagoes que o ligam aos civilizados, ¢ que ¢le encara como intolera-
vel violéncia aos seus modos de vida a forma de prote¢io que se lhe
dispensa.

Em resumo: das quatro fases relativamente distintas em que se di-
vide a historia dos contactos entre Tenetehara e brancos, apenas a pri-
meira parece ter constituido experiéncia negativa no sentido de criar ati-
tudes contrarias ao civilizado e, por conseguinte, & sua cultura. Na me-
dida em que essas atitudes surgiram nas fases posteriores, tudo indica
reduzirem-se a manifestacdo ou incidentais ou vinculadas a problemas es-
pecificos, que nao envolviam ou ndo envolvem o mundo dos brancos co-
mo um todo. (A uUnica exce¢do conhecida seria o levante contra os mis-
siondrios capuchinhos em 1901.) Em parte isto explica, por certo, a ten-
déncia atual do Tenetehara em considerar a cultura regional brasileira
como “superior” a nativa, embora nao se disponha em geral a sacrificar-
lhe, por isso, os seus principais valores de origem, cuja validade ndo foi
posta em cheque, simplesmente por ndo contrariar a adaptacdo satisfa-
toria as atuais condicdes de vida.

Durante tio longa experiéncia de contacto houve naturalmente a in-
filtracio de inGmeros elementos do mundo dos brancos, elementos que
transformaram de maneira sensivel muitos setores da cultura, sem no en-
tanto atingir-lhe de forma decisiva — acaba de ser dito — os valores
nucleares. Como em qualquer tribo que entre na “idade do ferro”, o uso
da ferramenta abriu uma nova era para os Tenetehara, com maior ren-
dimento do trabalho agricola, por um lado, e, certamente, uma fase de
desequilibrio na divisdo de trabalho, por outro. Talvez um periodo de
crise social, hoje dificil de se reconstruir em seus pormenores. Deve ser
responsavel, também, por toda uma sé€ric de mudangas menores ou se-
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cundérias no equipamento material, entre estas provavelmente, para ci-
tar um exemplo, o abandono quase completo da canoa da casca de ja-
tob4 pela montaria dos caboclos. E, tal’ como a ferramenta, outros ele-
mentos novos, em geral os mais perceptiveis ao observador, valem antes
como poderosos fatores aculturativos do que como mudangas em si.2 Tal
como o ferro, a indumentaria e uns quantos produtos industriais, uma
vez convertidos em necessidades, determinam em todo o sistema da cul-
tura ajustamentos, internos € externos, que garantam a sua obtencdo re-
gular. De fechada que era, a sociedade tribal se torna aberta, passo ir-
reversivel como o é a passagemy da idade “da pedra” para a “do ferro”.

Enquanto sociedade aberta — o que, diga-se de passagem, nao equi-
vale sem mais nem menos a “contacto direto € continuo” —, é que a tri-
bo se apresenta vulneravel a fatores capazes de induzir transformacoes.
cada vez mais profundas. E’ esta também a perspectiva em que se co-
Joca Eduardo Galvao para definir o que chama “o fulcro da mudanca
cultural dos Tenetehara”, que nao se resume, acentua, na adocdo de tais
ou quais clementos estranhos, na coleta do babagu com fins comerciais,
na producao agricola para o mercado, nas relagbes econdmicas com os
civilizados. Mais do que tudo isso, “a oscilagdo de pregos na praca na-
cional ¢ estrangeira para o babagu, principal produto de coleta e via de
integracao do Tenectehdra na economia local, € um dos fatéres condicio-
nantes de assimilacao ¢ de mudanca cultural désses indios.” (1957, pags.
70-71; cf. também Wagley e Galvao, 1961, pags. 47 e 171.)

Pelos motivos ja indicados, seria pouco prudente pronunciar-se acér-
ca do grau em que todos &sses fatdres induziram modificagdes no ethos
primitivo da cultura e, através delas, um desvio na orientagio geral do
sistema. Ignoramos quais teriam sido os temas dominantes na configura-
¢ao original. Tomando-se, porém, por base o fato de as culturas tupi-
BUHTHHL_ embora separadas as vézes por grandes distdncias no espago, s
caracternizarem pelo mencionado fundo comum ®, é razodvel postular que

2') O papel dos instrumentos de ferro como agentes de mudanca é salientado de
maneira nitida por Wagley ¢ Galvio: “A comercializagio da agricultura tenetehdra, a
consequente alteragio das regras tradicionais na divisio do trabalho, a exploragao
}r:iln;{dual de lotes cultivados, a modificacio de valores de conceitos de propficdadcr
perm;‘i’;:ﬁcqui‘ii;’el }:ela substituicio dos' instrum(fntos d.c pedra pelos de fﬂ:l'l‘ﬂv quel

amacxploragao e derrubada de dreas muito mais extensas e produtivas queé
?S antigas rogas dos antepassados tenctehdra.” (1961, pags. 187-188.) A introdugao do
¢rro desencadeou, assim, uma corrente de reagoes no interior do sistema, as quals ¢

Od .1 i 5 i 191 2
poderia acrescentar os vinculos sociais com a populagio vizinha e os fornecedores da V2

liosa d . s - 0 -
micasfﬂrmmcnta, vinculos que niio se reduzem, é claro, ao plano das transagdes econo

mai;?n 2’?51:11?3;?111"51 ‘13 0s Awetii, 'clo alto Xingu, cuja cultura se afasta _bastantenf:

um notivel prncczi “: tem no conjunto tupi-guarani, experimentaram, ev1dentcme'li5;

dos problem E = dcstu.p Inizagao”, como acredito ter ficado claro pela ‘and
a5 ctnolégicos da drea a que se procedeu no capitulo anterior.
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os valores da religido tenham constiuido também para os primitivos Te-
netehara a esfera nuclear da cultura. Alids, como veremos logo, con-
tinuam vigorosos. Quanto ao rumo do desvio na orientacdo cultural em
nossos dias, evidenciou a pesquisa de Wagley e Galvdo que éle é marcado
por um acento cada vez maior em interésses de natureza econdmica, 0s
quais, no entanto, apesar da importancia que assumiram, ndo subtrairam
ainda a cultura tenetehdra o seu carater “essencialmente aborigene” (Wa-
gley e Galvdo, 1961, pag. 29). Se, pois, de um lado houve mudancas con-
sideraveis, inclusive no sistema de valores, de outro a cultura se revelou
capaz de, assim mesmo, preservar o nticleo essencial para ndo se diluir
no mundo caboclo. Além do mais, a emergéncia dos novos interésses pa-
rece nao ter provocado (pelo menos por enquanto) nenhum choque sério
com os valores de origem, ao lado dos quais vieram instalar-se. Nio aba-
laram os fundamentos da antiga concepcio do mundo, ja que, apesar da
catequese jesuitica e de tudo o mais, “¢ na religido que essa cultura apa-
rece menos modificada” (op. cit., pag. 176). As maiores transformacoes
havidas na religido dizem respeito, ndo 2 doutrina, mas ao exercicio, isto
¢, as préticas cerimoniais. A progressiva reducdo destas, é verdade, su-
gere um problema que ndo tardard a surgir: o de se saber em que me-
dida e por quanto tempo conseguird a doutrina religiosa sobreviver assim
destituida de um de seus suportes principais, a realizacdo regular do ciclo
correspondente de cerimdnias e festas, ainda mais porque em outros se-
tores a aculturag@o atingiu a um estado tal que as motivacdes econdmicas
tendem provavelmente a tomar um lugar de maior destaque. Como quer
que seja, o lado-a-lado de dois mundos, divergindo entre si quanto aos ob-
jetivos de vida e ao ideal de personalidade, coloca o individuo diante de
uma alternativa, que por ora ndo parece traduzir-se em conflitos graves,
mas ndo € impossivel que venha a gera-los, se, contra tdda a expectativa,
nao prosseguir em ritmo adequado, o abandono, pela paulatina perda de
conteudo, dos conceitos e valores da religido tribal. Em outros térmos:
pelo afrouxamento da religiosidade. Nos dias de hoje (cf. op. cit., pag.
100 et passim), em que ja se toma a eficiéncia no trabalho como padrao
para avaliar a pessoa, a fun¢do de pajé continua em vigor como fonte subs-
titutiva de prestigio.

Mas € possivel, também, que a cultura tenetehdra, na hipétese de nio
Vvir a preservar o seu carater aborigene, leve avante a integracdo no mundo
caboclo sem a necessidade de atravessar uma crise aculturativa propria-
mente dita. O panorama atual se distingue do de outras tribos, entre estas
a dos Guarani, pela presenca de fatoreg favordveis a uma assimilacio sem
maiores atropelos. Os Tenetehdra tiveram, em oposicio a4 maioria dos
Guarani, ndo s6 a vantagem de encontrar um lugar relativamente satisfa-
torio na economia regional, mas também a de entrar em interacio com uma
populagdo cabocla, gente mestica que, gragas a reduzida distiAncia cultu-
ral, ndo se firmou com relagdo a €les num esteredtipo negativo muito pro-
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nunciado, embora 0s seug costumes ﬂathﬂl{“eﬂte sejaprn depreciados como
“pagios” (op. cit., pag. 178). lsto preveniu, sem divida, a exacerbagio
da consciéncia étnica e os inimeros ressentimentos tdo caracteristicos do
etnocentrismo guarani.

Gracas 2 atenuada discriminagdo do Tenetehdra e de sua cultura da
parte dos vizinhos (em comparag’z‘io. a0 que se Yerifica em outras partes do
pais), ¢ igualmente diminuida a dxstz}rfma social entre os dois grupos, o
que representa para o indio maior facilidade de estabelecer com o caboclo
relacoes “simétricas”, horizontais, ¢ muito menos de subordinagio. E co-
mo, ao que parece, o Tenetehdra ndo se v€ reduzido a pentria cultural,
nem econdmica, ja que consegue levar a existéncia segundo os ideais pres-
critos pela cultura — na medida em que o tem por desejavel — e, além
disso, produzir o suficiente para nao ficar a mingua, exclui-se o perigo
de se alimentarem sentimentos morbidos de inferioridade. Se é certo que
o indio considera a cultura cabocla “superior” a sua, procurando imita-la
numa sériec de coisas, € se € certo também que muitos membros da tribo
que conviveram por longo tempo com mestigos demonstram hoje vergo-
nha de ser indios (op. cit., pag. 16), a competicao de valores ndo €, em
todo caso, de tal ordem que ponha a periclitar o equilibrio psiquico da
maioria dos individuos. Eis o que julgo encontrar nas entrelinhas do tra-
balho dos dois etndlogos. A freqiiéncia, alids, com que o Tenetehara en-
caixa um “marinheiro” (portugués) em sua arvore genealdgica (pag. 179)
deixa claro que ao esteredtipo do branco ndo grava denotaciio negativa a
ponto de fazer com que as relagdes se tornem tensas.

As duas culturas, a tenetehdara ¢ a cabocla, nio se firmaram por ora
numa posicao de “dualidade estabilizada”. Isto é, a aculturacio do indio
prossegue. Mas, repito, os elementos da civilizacio que a €le chegam, em

vez de atingi-lo diretamente, atravessam primeiro — tal como o exprimiu
J. B. Watson (1952, pag. 9) com relagio aos Kayovad de Taquapiri, vizi-
nhos dos mesticos hispano-guarani do Paraguai — o filtro seletivo da cul-

tura hibrida do caboclo. Entre a civilizagao e a cultura nativa interpoe-se,
por assim dizer, um péra-choque através da selecio ¢ da prévia assimi-
lagao dog elementos estranhos pelo crivo da populagio vizinha. Mais ain-
da, a distribuicio ecologica dos préprios Tenetehira pelo territério que
OCupam, .huvendo grupos mais e outros menos isolados, garante por sud
Vez um ritmo razoavelmente lento de aculturacio para o futuro. Este rit-
Mo atenuado, por fim, previne os fenomenos agudos de desorganizagao SO-
cal peculiares as situagdes em que ¢ muito marcada a distincia entre as
geracoes. Conjuga-se, destarte, toda uma cadeia de pressupostos favora-
YEI1S 20 prosseguimento das mudangas sem maiores conflitos. De mais a
mais, os apelos do “progresso” se afiguram ainda demasiado fracos pard

quc os proprios Tenetehdra sintam o desejo de uma integracio rapida ©
completa no mundo que 0s cerca.
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Cabe, a propésito, lembrar que, se hoje, a0 que tudo indica, o pro-
cesso aculturativo praticamente se desenvolve num sentido apenas, nao ha
davida quanto a sua bilateralidade pelo menos até época recente. “Entre
os indigenas ¢ os neobrasileirog da regido tem havido constante intercim-
bio de costumes.” (Wagley, 1943, pag. 11.) Tanto que, para o caboclo
atual do Pindaré, as crencas indigenas em séres sobrenatuais de prove-
niéncia amerindia tem muito maior relévo e importincia bem mais ime-
diata do que as concepgdes cristas. (Wagley e Galvao, 1961, pag. 183.)
E, sobretudo, essas idéias aborigenes, por modificadas que sejam, nido pa-
recem ter sofrido nenhuma reinterpretacao profunda no sentido do Catoli-
cismo rural. Da mesma forma, o pajé caboclo, embora invoque também
santos catdlicos, € regido em suas praticas por idéias e padrdes essencial-
mente similares aos que valem para o colega tenetehdara. Em tal medida
isto € verdade que numerosos pajés caboclos, segundo o testemunho de
Wagley (1943, pag. 11), se dispéem a morar algum tempo numa aldeia
indigena para aprender a profissao com um especialista da tribo.

Nao admira, diante disso, que a religido tenetehdra, no que respeita
a doutrina, se tenha revelado tao resistente & mudanga. Paginas atrds aven-
tou-se a idéia de um eventual conflito de valores pelo confronto de dois ob-
jetivos de vida dispares que solicitam os interésses do individuo. Aqui,
entretanto, ¢ forgoso acrescentar nio ser provdvel que é&sse conflito, se
ocorrer ¢ por grave que possa apresentar-s, venha a tomar o cariter agu-
do e a feicdo dramatica condicionados pela oposicio de dois sistemas
religiosos inconciliaveis, a semelhan¢a do que hoje se da, como vimos no
capitulo anterior, com alguns grupos guarani, desorientados ¢ confundi-
dos pelas contradicOes entre as suas idéias tradicionais ¢ as tomadas aos
vizinhos brancos. Creio ser decisivo para os Teretehdra o fato de a no-
va concep¢do do mundo que os atrai ser determinada por valores que,
situando-se em outro plano, tétm cunho secular.

Quanto aos elementos da religidao crista hoje existentes na cultura
da tribo, é de acreditar-se que alguns déles se perpetuam como reminis-
céncias dos longos anos de catequese. Os demais se infiltraram através
do mencionado crivo da cultura cabocla e, por conseguinte, despidos ja
em grande parte de suas denotagdes ortodoxas. Experimentaram ndo so
um processo de selegdo como, em sua maioria, de reinterpretagao. Onde
essa reinterpretagao deixou de efetivar-se, as idéias cristds, ainda que em
contradicao com as nativas, existem ao lado delas como alternativas, que,
no entanto, ndo perturbam a trangqiiilidade do espirito por terem pouca
ou nenhuma influéncia sObre as normas de comportamento. Este conti-
nua regido essencialmente pela doutrina aborigene. E nas situagdes em
que o comportamento parece ter-se conformado a representagdes cristas,
na realidade niao foram estas que se incorporaram, mas apenas aquéle,
e, o que ¢ fundamental, exclusivamente em seus aspectos formais. Bem
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elucidativa é a éste respeito a2 mudanga nas praticas de entérro. “Formal-
mente. os métodos de enterramento s30 OS MESMOS QuUe se observam en-
tre os brasileiros.” (Wagley e Galvdo, 1961, pdg. 174.) Por outro lado,
divercem completamente as atitudes diante do morto. Ao contririo do
caboclo. o indio evita a proximidade do defunto, € poucos membros do
grupo se decidem a acompanha-lo ao cemitérno. “0 comportamento ob-
servado pode. .. ser uma resultante da fusdo de metodos formais de en-
terramento com uma atitude de extremo terror aos sobrmaturais.” (Pigs.
175-176.) * Justifica-se esta formulagdo cautelosa pelo fato de desconhe-
cerem os Tenetehdra atuais o costume das lamentagdes que entre os Tu-
pinambi ¢ os Tapirapé se prolongavam por muitos dias. E’ possivel,
portanto, ter havido mudanca nas antigas i1d€ius e atitudes; mas o que
importa aqui é nao terem mudado no sentido de uma aproximagio is
dos caboclos da drea, que, “catdlicos em sua maioria, ressentzm a apa-
rente negligéncia do indio. Porém, a atitude cristd em relagdo & morte é
dificilmente compativel com a ideologia tenetehara.” (Pag. 175.)
Enfim, ndo €. pelo menos por enquanto, a infiltracdo de crengas es-
tranhas que tende a provocar uma eventual reorientagdo ou sequer mu-
dancas consideraveis na vida religiosa € na cultura em geral. As mudan-
¢as que houve se reduzem em sua maioria a um empobrecimento da re-
ligido dos antepassados. Se, por um lado, “os Tenetehara aceitaram e in-
corporaram a suas Crengas onginais apenas aquelas idéias e elementos
cristios que lhes pareceram coerentes com seu ponto de vista” (Wagley
¢ Galvdo, op. cit., pags. 105-106) 3, por outro, “o ritual reflete visiveis
sintomas de degeneragdo” (pdg. 106). Os longos preparativos e a real-
zacao da “festa do mel”, por exemplo, ocupam vérios meses. Os Tenete-
hara deixaram de realizd-la porque preferiram aproveitar o tempo para
a fabricacio da farinha e a coleta do babacu. Ainda assim, continuam
devotando grande respeito ao cerimonial. Wagley e Galvio (ibidem)
chegam 2 afirmar também que a funcio das festas “se vai tornando obso-
leta”, o que seria fendmeno paralelo ao que se deu com os Mundurukd,
do qual adiante se falard, e até certo ponto oposto ao observado com
relacdo ao nimongarai dos Guarani (ut retro). No caso presente, 0 a5
pecto capital se exprime na seguinte frase: “Os cerimoniais nativos fo-
ram abandonados, ndo porque os Tenetehara tenham perdido a creng

: 4) Entre os Guarn{zi ¢ tio grande o médo aos defuntos que todos se furtam S5
fmaticamente a falar sébre 2 morte e as priticas funeririas; “os informantes em 8¢
ral e‘:mde"-em logo que a conversa toque nesse dominio” (E. Schaden, 1962 3, pdg- 1‘“)
. m;) doiﬁ;m:* ¢ verdade, 2 idéia do “bem” e do “mal”, outrora provivelmente g
sty shi © 2 crenqa, embora apenas esbogada, que aquéles considerados -
Mas reierns ‘; Wma recompensa extraterrena” (Wagley e Galvdo, 1961, m;ﬁo
s e de B0Gao do inferno, contentando-se com refundir a do paraiso
Sua “morada dos grandes heréis e pajés”. (Ci. ibidem.)
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Ou ja ndo os considerem atrativos como divertimento: simplesmente, 0s
cerimoniais sofrem hoje a competicio imposta pelas condigdoes econdmi-
cas atuais.” (/bidem.)

Nao para, porém, ai a semelhanca com o Jue se passou com ga re-
ligiado munduruki. De igual forma como nesta, se observa na dos Tene-
tehdra atuais a predominancia das priticas que visam a favorecer o in-
dividuo, entre elas a cura. (Galvido, 1955, pag. 160.) A pajelanga cabe,
em virtude disso, especial relévo na vida religiosa (Wagley e Galvao,
1961, pag. 176). Galvdo considera-a mesmo “o ponto focal da religidao
Tenetehara” (1955, pdg. 161), conjeturando que a sua persisténcia se
explique talvez por ser um traco que os indios tém em comum com seus
vizinhos brasileiros. E’ provavel que seja uma das causas. Outra é por
certo a tendéncia geral para a individualizagio, manifesta em muitos as-
pectos da organizagdo social, em particular no que respeita a familia, que
se encaminha nitidamente para a de tipo elementar.

Resumindo, pode-se dizer que a mudanca cultural dos Tenetehara,
como ¢ descrita pelos autores que a estudaram, se apresenta como pro-
cesso gradual e praticamente livre de conflitos. Devido a inexisténcia de
noticias que nos habilitem a ter uma idéia de como o desenvolvimento
se deu em estddios anteriores, tal caracterizagio pode naturalmente re-
ferir-se apenas a fase atual. O certo é que, de um lado, os Tenetehira
tém ainda diante de si uma série de transformacdes radicais antes de
chegarem a identificar-se com a popula¢do vizinha, uma vez que man-
tém essencialmente coesa a sua primitiva imagem do mundo e um ntcleo
de valores nativos que lhes orientam o comportamento, mas, do outro,
ja deram um passo decisivo para a sua eventual destribalizacio, integra-
dos como se encontram no sistema econdémico regional, a ponto de te-
rem sofrido em sua cultura as necessarias mudancas para ajusti-la a pa-
droes indispensdveis a uma interagdo satisfatéria com a sociedade cabo-
cla. Por enquanto, porém, tudo parece indicar que a sua consciéncia in-
dia continua tendo apoio suficiente nos tracos distintivos da cultura na-
tiva para, apesar da distincia social relativamente reduzida que os sepa-
ra dos caboclos, e da notéria afinidade cultural com éstes, nio se descar-
tar sem mais nem menos a hipétese, aventada por Galvio (em: Wagley
e Galvao, 1961, pag. 10), de afinal acabarem resistindo 2 dissolucdao de-
finitiva no mundo dos brancos, ou melhor, dos caboclos amazénicos. Em
abono dessa hipétese poder-se-ia mencionar o fato de ser extremamente
fraca, mesmo na situacdo atual, a tendéncia para a miscigenacao, como se
depreende do numero de apenas algumas dezenas de mesticos hoje exis-
tentes no conjunto dos grupos locais tenetehdra. Neste sentido continua
“fechada” a sociedade. Se, porém, prosseguir sem atropelos a substituicdo
do centro principal de interésses e motivagdes, que tende a deslocar-se ca-
da vez mais do plano religioso para o econdmico, ¢ razodvel admitir que
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: . e
nao tardard a vir abaixo também a barreu"a a0s casgmenti(t); itetx:;?coz I:
devida provavelmente as diferencas (.:ulturails que, E:i ::S%zl 0 au,lalt)in&
sistem entre os dois grupos. Dar—s'e-la entao uma esbn I P?oi aI:sim A
e, com ela, a diluicao dos Tenetehara na sociedade cabocla. q

se formou grande parte da populacdo atual da Amazonia e os Tenetehara
nao fugiriam a regra geral.

6) Informam Wagley e Galvio (1961, nota 3 pag. 103) que ‘“os Tenetehdra se
esquivam de relages sexuais com brasileiros”

» observagio que sugere nio serem estes.
0S que se opdem 2 miscigenagio. Tanto mais facil que arrefeca a resisténcia, 2 medida
Que se reduzirem os entraves de ordem cultural
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