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TERCEIRA PARTE: REACAO ACULTURATIVA EM DIFERENTES
ESFERAS CULTURAIS

CariturLo V

TRANSFORMACOES GERAIS NO SISTEMA SOCIAL, NA VIDA
ECONOMICA E NAS INSTITUICOES POLITICAS

Cabe anotar, desde logo, que poucos etnGlogos tém dado a devida
atengao aos fenOmenos de mudanga que se processam na estrutura ¢ or-
ganizagao sociais de tribos brasileiras em conjungio com a sociedade na-
cional. Ha muitos informes esparsos, mas pequeno nmero somente de
analises mais profundas. E no entanto os autores deixam entrever cada
vez mais em scus trabalhos a convicgiao, sem davida justificada, de que a
desintegracao das culturas indigenas resulta menos da incorporagiao pura
¢ simples de tais ou quais elementos de origem curopéia do que da des-
truicao paulatina de suas bascs estruturais ¢, inversamente, de que a maior
ou menor vitalidade de uma cultura nativa costuma estar cm relagio di-
reta com a resisténcia do sistema social . A religiao dos antepassados,
por exemplo, como atras foi demonstrado para og Guarani, tende a per-
sistir na medida em gue se mantenham os alicerces institucionais indispen-
saveis ao exercicio do culto; ficou claro, também, que nessa tribo a rela-
tiva auséncia de complexidade na organizagio social tem sido favoravel a
“sobrevivéncia da religido. Mas pode dar-s¢ o caso, como entre o Bo-
roro, em que religido e organizac¢io social, ambas extraordinariamente com-
plexas ¢ vinculadas entre si, vém a constituir conjuntamente uma area
de resisténcia, duas esferas complementares que se apdiam uma a outra,
Se, porém, como se observa entre o8 Munduruk(, uma religiazo sobremo-
do complexa vai perdendo o seu substrato social, pela emergéncia de no-
vos interésses ¢ pela impossibilidade de se conservarem as instituigoes
necessarras a realizagio das maltiplas cerimOnias, ela prépria, pouco a
pouco privada de suas fungdes, acaba por csvaziar-se de seu contetdo
¢, com isso, entrar em colapso. E’ problema a ser retomado adiante.
Aqui se faz a mencido com o fim de insistir nas dificuldades de se enten-
derem mudangas culturais propriamente ditas se ndo se procura ao mesg-
mo tempo elucidar as condigoes sOcio-cconOmicas que as geram ou lhes
sao paralelas.

Inclusive o proprio sistema social indigena ndo se transforma em
primeiro lugar pela adogio de instituiches estranhas. Em certo sentido,
as mudancas ocorrem muito mais de dentro para fora do que de fora
para dentro. E parecem iniciar-s¢ quase sempre pela eliminagio de ele-
mentos tradicionais, salvo quando se trata de instituigdoes que promovem
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a vinculacio com o mundo dos brancos. De um lado, os varios fatores
ativos na situacdo interétnica solapam aos poucos as bases da. estrutura
¢ da coesio social do grupo; de outro, O alargamento do horizonte so-
cial e cultural acarreta funcdes novas que ndo podem ser satisfeitas pe-
la organizagio de origem, mas para Cujo desempenho ndo ha tampouco
modelos satisfatérios na sociedade nacional com que se estabelecem as
relagdes. Convém ndo esquecer, a €ste respeito, que 0s grupos aborige-
nes se conformam ao tipo das sociedades fechadas, por assim dizer “in-
trovertidas” (ndo no sentido psicolégico da palavra, ¢ claro), ou seja,
voltadas sdbre si proprias, ao passo que o mundo dos brancos se compde
de segmentos de uma sociedade aberta, “extrovertida” em grau variavel,
de acordo com a categoria de representantes que invade o mundo indi-
gena. SOmente nos casos extremos, em que, a exemplo do que vimos
entre as populagdes do alto Xingu, se desenvolveu em fase anterior ao
contacto com os brancos um sistema de relacOes intertribais instituciona-
lizadas, a ponto de ja ndao ser vidvel, normalmente, cada um dos grupos
confinar-se ao isolamento, ¢ que talvez seja admissivel falarmos, no am-
bito tribal, em sociedades abertas. Alids, também no ambiente caboclo
se registram situagOes especiais em que pequenos nucleos separados da
civilizacao levam uma existéncia praticamente auto-suficiente. A partir
do momento, porém, em que a sua producao econdémica os obriga a cor-
responderem as exigéncias do mercado nacional ou até internacional, a
organiza¢do da sociedade deixa de ser fechada. E’ que ao mesmo tempo
se manifestam, em maior ou menor grau, lacos de ordem politica e ou-

tros, que os ligam cada vez mais ao mundo exterior, transformando con-
comitantemente o sistema interno.

Ora, o que de mais revoluciondrio se passa, de modo geral, com 0s
grupos amerindios atingidos pela expansio das frentes econOmicas na-
cionais € precisamente a sua transformacio de sociedades fechadas em
sociedades abertas. E as mudancas nos diferentes setores do sistema to-
tal se apresentam em grande parte como decorréncias désse processo.
Por outro lado, as variantes regionais da sociedade rural brasileira tém
quase sempre uma organizacao interna relativamente simples, com redu-
zido nimero de institui¢des acima do nivel dos agrupamentos de paren-
tesco. Muitos grupos locais se reduzem g agregados mais ou menos
frouxos de familias elementares. Assim, quando e na medida em que se
dfi, entre 0s indios, a paulatina dissolu¢io da comunidade tribal, € nessa
dlre.gaoﬁque nprmalmente tende a encaminhar-se g mudanca de sua OrI-
ganizagdo social. E’ uma tendéncia que acompanha a integragio econd-
mica, qualquer que seja a frente nacional em que ela se realize. As nu-
merosas excecgoes, ﬁde que fa]-aremos logo mais, representam precisamen-
;& casfn (t)n[t:gscque (l;ao confegulr?m’ uma integracdo tida como satisfatéri_a-

aso de empresas capitalistas que exploram a mao-de-obra 1n-
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digena se verifica o fendmeno, as vézes em maior extensio ainda, pre-
cisamente porque, voltadas para as atividades extrativas do reino vege-
tal, promovem a dispersdo de seus trabalhadores por areas bastante vas-
tas. De onde a observagdo corrigueira, um tanto paradoxal, de que a
integracdo dos grupos amerindios se processa através e a custa de sua
desintegracio.

O exemplo brasileiro mais bem estudado a éste respeito €, a meu
ver, 0 dos Mundurukd do Rio Cururu, sdbre os quais possuimos excelen-
tes trabalhos de Murphy. E’ provavel que seja um dos casos extremos,
por se tratar de uma populacdo apanhada, em sua fase recente de acul-
turacdo, pelas malhas da indstria extrativa da borracha, uma das que,
POr sua natureza, mais provocam a mencionada dispersio. A anélise
comparativa que o etndlogo empreendeu em colaboracdo com Steward e
em que se confronta a situagdo dos Mundurukd principalmente com a dos
Montagnais canadenses (“trappers”), que experimentaram processo seme-
lhante, conduziu os autores a seguinte hipétese geral: “Se o povo de uma
sociedade nativa nao estratificada negocia produtos silvestres encontrados
¢m dispersao extensiva e obtidos através de esforgo individual, a estrutura
da cultura nativa serd destruida, e o resultado final serd um tipo de cul-
tura caracterizado por familias individuais com direitos restritos sébre re-
cursos proprios para o mercado, e vinculado a nagdo mais ampla por in-
termédio de centros comerciais.” (Murphy e Steward, 1956, pag. 353;
grifado no original.) Nao me parece dificil descobrir outros exemplos bra-
sileiros em abdno da hipétese. No caso dos Mundurukid tenho por par-
ticularmente notdvel o fato de que a mudanca do sistema social haja afi-
nal tomado €sse rumo a despeito da grande complexidade da estrutura an-
terior. Esta, entre outras coisas, pela divisio em metades e clis (com re-
sidéncia matrilocal e descendéncia patrilinear), prendia o homem ao gru-
po por vinculos por assim dizer cruzados, embora dai pudessem resultar
também fontes de hostilidade latente. A explicacio de como, apesar dis-
s0, 0s grupos vieram a fragmentar-se ndo precisa ser repetida aqui. Re-
sumi-a no trecho em que, no primeiro capitulo déste ensaio, tratei da im-
portancia da obra de Murphy. Mas cabe ressaltar que o exemplo mun-
durukd demonstra com especial evidéncia que uma estrutura social com-
plexa ndo representa, em si e por si, uma garantia contra efeitos indivi-
dualizadores inerentes a situacdo ecoldgica de sistemas sociais em con-

jungao. !

1) Murphy € de opinido “que a diregio da mudanga foi influenciada profunda-
mente pela estrutura da sociedade munduruka” (1960, pig. 180), o que, alids, deixa
claro através de sua magistral andlise. Assim mesmo, considera mais decisivo, pelo
menos para as tribos amazdnicas, o jogo dos fatéres implicitos no tipo de relaces
interétnicas: “Uma compreensio do processo pelo qual sociedades nativas do Amazo-
nas se tornaram econdmica e socialmente dependentes do homem branco, e dos efeitos
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O caso dos Munduruku, ¢ verdade, se disti{lgue do_de ou}ras tribos
de organizagdo social complexa pela interferéncia de c;rcunstancias pe-
culiares, que ¢ forgoso levar em conta. Antes c}e compehdos. para a indi-
vidualizaciio, haviam atravessado um longo periodo, por assim dizer pre-
paratério, de relagdes sécio-economicas com O mundo dos brancos, expe-
riéncia que os obrigara a uma séric de ajustamentos sociais para enfren-
tarem os novos problemas. Foi nesse periodo também que sofreram o
principal impacto do despovoamento produzido pelas epidemias. E, mais
ainda, haviam passado certamente por uma primeira crise aculturativa pe-
la supressdo da guerra e da caga de cabegas, que os privara de importan-
tes motivacoes, estreitamente ligadas ao primitivo sistema institucional.
Enfim, a substituicdo de interésses centrais nao se deu de um momento
para outro, mas através de um processo lento. Em parte, se prolonga até
0s nossos dias, pois numerosos Munduruku vivem ainda hoje nas sava-
nas, de onde vio migrando pouco a pouco para as margens do Cururu, a
fim de se integrarem no trabalho dos seringais. Outras tribos organiza-
das em complexo sistema de segmentos sociais, seja com divisio em me-
tades ¢ clas, seja, simultineamente ou nio, com grupos cerimoniais ou es-
portivos, camadas de idade ¢ assim por diante, tém resistido muito mais
tenazmente a fragmentagdo em pequenas parcelas. Enquanto as antigas
Instituicoes sociais (ndo menos do que as religiosas) permanecem vivas,
Isto ¢, conservam as suas fungdes, nao ¢ possivel descartd-las, se bem que
¢em comunidades ja muito reduzidas o seu funcionamento real possa es-
barrar com os maiores entraves, de onde se originam freqiientes frustra-
¢oes. O problema. ao que parece, nio foi ainda examinado exaustiva-
mente em nenhum grupo amerindio do Brasil. H4. contudo, informes su-
?'ff’cmc" para sc¢ entrever que as institui¢des vinculativas transversais, ou
:ZL‘ILQ‘(‘)qlt“SI;] j:;)]bfiﬁ‘nlzﬂzl;:ﬁ;‘:s'confmr}idades domésticas sé?re base d; gas
maiores e ;1‘indn cocmf cr;lbcm* ca{mal Sl s - uné adf:-
sorganizacido social W1 lev ((Higst; b s:gmflcatw?s e lo
dos Tapitapé (quc' ann‘li ;{] . Efl) ﬁchqmou a atengio para o exemsn-
0) * e sugeriu a sua an"llOQi“l ?o 0o o b cf? tos do de:spoYoamr

& ¢ didl0gla com o das tribos jé. Os Tapirapé, a Hm

dessa dependénci = .
s é) :lefu::a. sao centrais para uma compreensio da transicio de indio para 3
0. Qutros aspectos da cultura nativ

pig. 5.) a tém importincia secundaria.” (0p. @
2) As caracteristicas d

_ a estrutura socj i logia, de-
terminam os limites 2, juntamente com as da tecnolog

nicleos. O exemplo dﬁgp};‘]’?;ilslna(;s mﬁxin’fﬂs ® HIMMOS para & <aiESIM n'ﬁ ma‘l‘U?::
aldeia Tapirapé, a fim de‘ *nq...p *¢ conligura, em resuma, da seguinte mancha: de
idade das metades m'lqcu]"htg:lmr uma representagio adequada dos varios Eral |
mente compor.ce (‘lc U;I;“ Ems1 ‘m como dos ‘erupos de Festas’, deviam llecwi&n;
1 Cem pessoas, por e ‘LI Heentas Pessoas, ou mais. Uma pequena aldeia de canques

' Xemplo, nao teria fornecido nimero suficiente de homens €m ida-



Aculturacao Indigena 157

de poderem sobreviver regidos pela sua antiga organizagao social, deci-
diram reunir em uma sé aldeia os remanescentes dos vérios grupos locais
da tribo, muito desfalcados em pouco tempo por sucessivas epidemias. Os
Tukuna, ainda que em grande parte seringueiros, nao sacrificaram de mo-
do algum o seu sistema social, nem tampouco a sua religido, caracteri-
zada por complexo cerimonialismo. Os Bor6ro, aparentemente tao acul-
turados que ja ha trinta anos davam a Baldus a impressdo de estarem
em vias de abandonar a sua organizagao social ¥, mantém firme, mesmo
no ambito da missao salesiana, a sua divisaio em metades e clas, com a
fiel observancia das respectivas regras de casamento exogamico, ¢ Nao
abrem mao de suas cerimOnias funebres. Poder-se-ia acrescentar uma
séric de grupos com reagdo semelhante. E, ao que tudo indica, o fato
¢ responsavel por aspectos particularmente graves da marginalidade so-
cio-cultural. antes de mais nada pelo desnivelamento a que da origem na
propria cultura. Em outras palavras: 2o passo que na tecnologia, nas
atividades de subsisténcia, em quase todo o equipamento material e em
outras esferns mais ou menos periféricas da cultura se fazem todas as
concessoOes possiveis ao mundo dos brancos, a persiténcia de grande par-
te do sistema social (e, a par déste, quase sempre da religidao) dificil-
mente permite que o conjunto venha a encontrar uma nova forma de
equilibrio interno, nem favorece, por outro lado, a solugdo alternativa de
uma fragmentacdo do grupo em pequenas unidades, tais como familias
conjugais, relativamente independentes.* E’ um impasse que poucas tri-
bos conseguiram superar € que, além de seu interésse tedrico, implica

de propria para permitir que as metades estruturadas segundo graus de idade reali-
zassem as suas cerimonias e organizassem as suas atividades cooperativas de subsis-
téncia. A organizacio da aldeia Tapirapé nao favorecia, por isso, um processo de se-
paracio (‘splitting off’) de grupos de uma aldeia para formarem outra. O tamanho
das aldeias Tapirapé era limitado por seu equipamento tecnologico dentro de seu am-
biente de floresta tropical, mas a estrutura social dificultava a formagao de numero-
sas aldeias pequenas.” (Wagley, 1951 a, pdg. 101.) Dai, na fase anterior aos contactos
com os brancos, uma politica de estabilizagdio populacional e, posteriormente, o dese-
quilibrio institucional provocado pelo despovoamento.

3) ‘. ..sua organizagio social ji desapareceu quase completamente nas missoes e,
em grande parte, em Tori-paru. Como os Boréro me asseveravam expressamente, isso
nio foi devido i influéncia dos padres, e sim dos brasileiros.” (Baldus, 1937, pag. 292.)

4) Teoricamente poderia conceber-se uma terceira solugio, a de as instituicoes
nativas ou, melhor, parte delas sofrer mudanga de fungao no sentido de corresponderem
a exigéncias economicas, politicas e outras, impostas pelas novas circunstincias. Na
pratica, entretanto, tal adaptagdo funcional se afigura quase sempre utdpica. Até mes-
mo a chefia tradicional do grupo costuma resistir ao processo, como adiante se vera.
A titulo de hipotese, caberia talvez lembrar como excecao possivel a transformacao
de “grupos de trabalho”, como os do Tapirapé, em algo de equivalente ao mutirdo ca-

boclo.
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um problema importante para eventuais cogitagdes de antropologia apli-
cada,

Diversas sio, de modo geral, as perspectivas para tribos com estru-
tura social mais simples, em que os grupos de parentesco, tais como a
familia extensa, gozam de maior autonomia sOcio-econdOmica, cerimonial
¢ politica, ¢ que nio conhecem as peias de um travejamento multiplo
através de instituicoes cruzadas. Gragas a sua maior maleabilidade, sdo
capazes de subsistir relativamente organizadas, mesmo enquanto unida-
des pequenas, reduzidas ao dmbito doméstico. Podem fragmentar-se su-
cessivamente, de acordo com as circunstincias, ¢ nao as afeta, em grau
comparivel ao que se passa com as de estrutura mais complexa e for-
malizada, a diminui¢io drastica do efetivo humano ou, ainda, a destrui-
¢io dos recursos naturais pelo avango da sociedade nacional. E' o caso,
por exemplo, dos Tenetchiara, que Wagley (1951 a) analisou em con-
fronto com o dos Tapirapé. E’ o caso, também, dos Guarani, que, ainda
quando divididos em grupos domdésticos, cstio em condigoes de manter
vivos 0s seus antigos valores culturais ¢, em boa parte, transpO-los para
a realidade através de cerimOnias ¢ priticas religiosas. Para bem ou pa-
ra mal — ndo importa no momento —, conservam a sua identidade c¢tni-
ca, ¢ sO num estagio final de desorganizagio perdem a consciéncia desta
através do cruzamento biolégico com a populagio que os rodeia.

Diante do que acabamos de ver, nio se justifica a idéia de que um
alto grau de desintegracao social represente, por si s, a assimilagao do
aborigene & sociedade cabocla, embora deva ser concebido, sem duvida,
como passo essencial neste sentido. Os indios, quer dispersos pela frag-
mentagio da comunidade de origem, ¢ por isso mais ou menos indivi-
dualizados do ponto de vista social ¢ econdmico, quer mantendo ainda
boa parte dos liames que os unem num grupo local distinto da popula-
¢ao caboc¢la, ndo somente permanccem indios em sua propria conceitua-
¢a0, mas sdao também definidos como tais pelos scus vizinhos, ainda quan-
do, segundo as palavras de Wagley ¢ Harris (1958, pag. 21), seja “difi-
cil distingui-los dos brasileiros rurais na roupa, na lingua e, freqiiente-
mente, na aparéncia fisica”. O simples fato de se terem por indios ¢ se-
rem tidos por tais afigura-se como indice de sua resisténcia, voluntiria
ou involuntaria, a assimilagdo, pouco importando a medida em que te-
nha avangado o processo aculturativo.

J4 nido serd necessdrio insistir, a esta altura, em que a aculturagao
cconOmica tem estreita relagio com as mudangag que s¢ observam na c¢s-
fera social propriamente dita. Em térmos gerais, essa relagio, como ¢é
facil depreender de quanto foi visto, se exprime de forma tal que as
transformagoes da economia sdo antes causa do que conseqiiéncia das
que se verificam na organizagiio social. Ou seja: o surto de necessidades
¢ interésses econdmicos ¢ fator primdrio que determina os ajustamentos
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sociais indispensaveis a sua satisfagio. Em si mesmos, 0s numerosos ob-
jetos da civilizacdo incorporados aos sistemas culturais primitivos tém
efeitos muito mais restritos s6bre a transformacao déstes do que a rea-
¢ao da sociedade no sentido de encontrar os meios para entrar na posse
désses objetos. E’ uma observacdo fundamental, feita por exemplo, por
Murphy (1960, pag. 4) com referéncia aos Munduruki. Mas ndo se
aplica exclusivamente a éstes; caracteriza, ao contririo, como bem assi-
niﬂa} o etnologo, uma experiéncia bastante freqiiente, sobretudo na Ama-
zonia.

Uma das mais notdrias dificuldades do nativo no empenho de se
integrar na vida econdmica regional ¢ a que se lhe depara na adocdao do
correspondente regime de trabalho. Entre os brancos permanece arrai-
gado em tdda parte o esteredtipo de que o indio € irremediavelmente
preguicoso e sempre avésso ao esfér¢o regular e continuo, esteredtipo que,
seja dito de passagem, se reflete de forma desfavoravel nas relacdes en-
tre os nativos e os seus vizinhos. Estes relutam em reconhecer que na
vida tribal ndo vigora senao um conceito diverso de trabalho e produ-
¢cdo e que para todos os efeitos se aplica também a existéncia na comu-
nidade nativa o preceito biblico: “No suor de teu rosto comeras o teu
pao”. Acostumado, porém, a produzir sem nenhuma preocupagao de
acumular valores materiais °, ¢ sempre dentro de um ciclo de ativida-

5) Muito mais do que longas elocubracoes tedricas, uma famosa pagina de Jean
de Léry faz ver e compreender o contraste entre a mentalidade econémica tribal —
no caso, a dos Tupinambd — e a da civilizagdo européia. Embora muitas vézes citado,
o testemunho é de tal ordem que me parece tutil reproduzi-lo na integra:

“Os nossos tupinambds muito se admiram dos franceses e outros estrangeiros se
darem ao trabalho de ir buscar o seu arabutan [pau-brasil]. Uma vez um velho per-
guntou-me: Por que vindes v6s outros, mairs e perds (franceses e portuguéses) buscar
lenha de tdo longe para vos aquecer? Respondi que tinhamos muita, mas ndo daquela
qualidade, e que nio a queimdvamos, como éle o supunha, mas dela extraiamos tinta
para tingir, tal qual o faziam éles com os seus corddes de algoddo e suas plumas.

Retrucou o velho imediatamente: ‘e por ventura precisais de muito?’ — Sim, res-
pondi-lhe, pois no nosso pais existem negociantes que possuem mais panos, facas,
tesouras, espelhos e outras mercadorias do que podeis imaginar e um s0 déles compra

todo o pau-brasil com que muitos navios voltam carregados. — Ah!, retrucou o sel-
vagem, tu me contas maravilhas, acrescentando depois de bem compreender o que eu
lhe dissera: Mas ésse homem tdo rico de que me falas ndao morre? — Sim, disse eu,

morre como os outros.
Mas os selvagens sio grandes discursadores e costumam ir em qualquer assunto

até o fim, por isso perguntou-me de ndévo: ‘e quando morre para quem fica o que
deixa? — Para seus filhos se os tem, respondi; na falta déstes, para os irmaos ou pa-
rentes mais préximos. — Na verdade, continuou o velho, que, como vereis, nao era
nenhum télo, agora vejo que vos mairs sois grandes loucos, pois atravessais o mar e
sofreis grandes incémodos, como dizeis quando aqui chegais, e trabalhais tanto para
amontoar riquezas para vossos filhos ou para aquéles que vos sobrevivem! Nao serd
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des coerente com o sistema cultural da tribo visto como um toqo, nao
Jhe oferecem os padrdes tradicionais o necessario ponto de apoio para
que aprenda a traduzir valores econdmicos em determinado nimero ade
dias de trabalho, ainda mais porque éstes se avaliam, com relagdo a éle,
por intermédio de um simbolo névo, o dinheiro, e, para o patrdo, em
térmos de certa quantidade de um produto, como a borracha e outros,
que muitas vézes ndo tem sequer valor de uso na cultura de origem.
Mas é sobretudo a inexisténcia de estimulos econOmicos, nas culturas na-
tivas, no sentido de se adquirir prestigio e elevagdo de status social pe-
la eficiéncia na produgdo de valores materiais de qualquer natureza, que
representa um empecilho para a aceitagio de padroes de trabalho re-
eular ¢ continuo. Para que éstes passem a vigorar, € preciso, prelimi-
narmente, que surjam e se tornem efetivos no préprio contexto social
os interésses correspondentes. A penosa sujei¢do a regimes de trabalho,
tais quais os compreende o mundo dos brancos, pressupoe, pois, a mu-
danga prévia da mentalidade econémica, 0 que vem a ser, em ultima ana-
lise, a da prépria concepcio da vida. Fato €, entretanto, que nas situacoes
concretas em que o indio se v€ envolvido quase sempre se invertem as
coisas. Os raros exemplos conhecidos de uma aculturacio econdmica

relativamente satisfatoria — como o dos Tenetehara, dos Teréna e al-
guns outros — parecem Indicar que tal se conseguiu na medida em que

a emergéncia paulatina de interésses econdmico-sociais reformou a ima-
gem da personalidade ideal, que, destarte, veio a proporcionar incentivo
suficiente para se adotarem novos padroes de comportamento econdmico,
seja no tocante ao trabalho assalariado, seja no que diz respeito a produ-
¢ao para a venda.

Cabe também uma palavra sobre o dinheiro, simbolo de valor des-
conhecido nas culturas tribais brasileiras, pelo menos no sentido que se
lhe da em nossa economia mercantil. Mesmo as populagdes do alto Xin-
gu, acostumadas a negociar mercadorias no comércio intertribal, sentem
dificuldade em transpor o “pre¢o” dos objetos de troca em térmos de um
padrio comum de valor ¢. Além do mais, o escambo tradicional nio o

a terra que vos nutriu suficiente para alimentd-los também? Temos pais, mies e filhos
4 quem amamos; mas estamos certos de que depois de nossa morte a terra que
nos nutriu também os nutrird, por isso descansamos sem maiores cuidados.’” (Léry,
1941, pags. 154-155).

6) Hai, a éste respeito, uma observagao bastante significativa de Kalervo Oberg:
“O dinheiro, naturalmente, nio penetrou no Alto Xingu. Uma das discussdes mais in-
teressantes ouvidas pelo autor teve lugar numa sessio vespertina em térno da fogueira
de acampamento da aldeia, durante a qual um membro da Expedi¢io Roncador-Xingu
procurou, em seu Tupi arranhado, fazer compreender aos Camayuri o dinheiro e os
seus usos. Algumas moedas passaram de mido em mios, ¢ 0o homem que falava ia
explicando que para virias pegas de roupa, alimentos, casas, servigos ctc. se devia
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fazem os xinguanos, ao que parece, necessariamente sdbre a base de equi-
valéncias fixas, mas segundo outros critérios, em parte ainda mal estu-
dados. Seria, alids, interessante saber de que maneira a experiéncia do co-
mércio intertribal representa uma possivel plataforma para a adogdo de
padroes da economia monetaria ocidental, problema, ao que me consta,
ainda nao investigado por nenhum etnélogo no Brasil. Os Karaj, hoje
talvez os mais espertos em lidar com dinheiro, e tidos comp “grandes co-
merciantes” (Baldus, 1937, pédg. 285), mantiveram ativo comércio com
seus vizinhos Tapirapé e outros indios da regido, naturalmente sbbre a
base de trocas (ibidem). Com a intensificagio do turismo no vale do
Araguaia adquiriram extraordinirio traquéjo na venda de arcos ¢ flechas,
bonecas de barro e artefatos de toda sorte. Tém taxas fixas para serem
fotografados, com roupa e sem roupa, para executarem determinadas dan-
cas a pedido de estranhos, para tais ou quais artefatos, e assim por dian-
te. Todavia, parecem constituir exce¢dao. Em regra, as populagoes indias
brasileiras se distinguem por espantosa falta de habilidade com relacdo a
moeda, de modo que sdao sempre logradas pelo branco, razio pela qual
o S. P. I. e os missionarios procuram fiscalizar as transagoes.

Em muitas regioes a remuneragao do indio continua sendo feita em
mercadorias. Mas a medida que o intercambio ou a prestacao de servi-
¢os se tornam constantes e regulares, o silvicola vai percebendo que, para
¢le se tornar parceiro menos prejudicado e espoliado nas transacoes, €
preciso que o simples escambo ou a remuneragdo em espécie sejam subs-
tituidos por pagamento em dinheiro. A posse de dinheiro ndo s6 confere
ao indio, ¢ 6bvio, maior liberdade de decisdao sobre o que pretenda adqui-
rir, mas mune-o também, no correr da experiéncia, de um recurso de de-
fesa relativa contra a exploragdao sistemitica. Ademais, essa posse, ainda
que se trate de pequena quantia, assume em certos contextos importancia
psicolégica pelo valor de simbolo que se lhe atribui: lidar com dinheiro é
uma das coisas pelas quais se manifesta o poder dos brancos, e ter algum
dinheiro € participar um pouco désse poder. No alto Solimoes, onde os
TukGna estdo integrados no sistema da exploragao da borracha e em ou-
tras atividades da economia regional, éste aspecto parece ter-se acentua-
do de forma particular, como se depreende das observagoes de Cardoso
de Oliveira (1964, pag. 95). No fundo, ¢ por certo a convicgdo de que
para a sobrevivéncia se impoe um minimo de defesa econdbmica, um prin-
cipio de paridade, que ¢ simbolizada pela moeda. O desejo de obter di-
nheiro e de escapar ao regime exclusivo do escambo, em que o indio cos-
tuma de fato ser prejudicado em maior grau, seria hoje, naquela 4rea, um

pagar quantidades varidveis de dinheiro. Os Camayurd escutaram com grande atengio.
Um dos indios afinal perguntou: E que é que faz o dinheiro? Esta questio nio foi
explicada satisfatoriamente aos indios”. (1953, pig. 43).
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dos principais motivos das migracos dos indios: descem dos igarapés pa-
ra a beira do grande rio, onde é mais facil serem pagos em dinheiro.

Na realidade, alguns grupos conseguem incorporar a no¢ao da moeda
no conjunto de seus conceitos econdmicos enquanto medida de valor,
mesmo se a remuneracdo dos seus produtos ou dos servigos que pres-
tam aos patrdes brancos continua sendo feita em mercadorias. Os Kayova
de Taquapiri, informa James B. Watson, aprenderam a transpor uma ¢
outra coisa em térmos de dinheiro, estabelecendo assim a equivaléncia
(1952, pags. 81-82) 7. E’ um passo de grande alcance para a acultura-
cao econdmica em geral, as vézes mais dificil de dar-se em grupos su-
jeitos ao contréle do funcionario do S. P. I. do que nos que por sua
prépria conta e risco mantém relacoes de compra e venda ou de traba-
lho assalariado com os vizinhos. Em muitos postos, com o louvavel pro-
posito de prevenir a exploragdo, como hd pouco foi dito, o encarregado
exige que todo pagamento se faca por intermédio ou aos olhos déle, de
modo que o indio ndo aprende, éle préprio, a pensar os seus valores
materiais em forma de dinheiro. Coisa semelhante acontece em missoes
religiosas. A tutela econdmica direta e demasiado rigida gera, destarte,
efeitos opostos a intencdo com que € exercida. (Cf., por exemplo para
os Teréna, Altenfelder Silva, 1946; 1949, pag. 376.)

Tal como se da com tantos outros elementos provindos do mundo
civilizado, a adog¢do do dinheiro, em si mesma naturalmente um fendme-
no aculturativo, assume importancia, acima de tudo, se encarada como
fator, que aos poucos transforma a mentalidade econdomica e, por con-
seguinte, outros aspectos da cultura. Embora seja, evidentemente, teme-
rario estabelecer uma correlagdao direta entre a medida em que a moeda
se integrou na economia € a tendéncia para a individualizacio em geral,
ninguém deixara de reconhecer que o dinheiro, ganho antes pelo indivi-
duo do que pelo grupo, facilita a concepcdao da pessoa como agente eco-
nomico e a aceitacdo de padroes de comportamento que lhe correspon-
dam. E a individualizacdo econdmica traz fenomenos correlatos em ou-
tros setores. Até nas comunidades guarani do litoral paulista é facil ob-
servar como o comércio de artefatos, através do qual muitas familias
ganham o dinheiro para as suas compras, comeca a manifestar-se como
fator de diferenciacdo social, a despeito da validade inconteste dos tra-
dicionais critérios de atribuicao de status, de natureza essencialmente re-
ligiosa. Ja se prestigiam os individuos mais hébeis em obterem bom pre-
¢o na venda de arcos e flechas, cestas e outros objetos. Enquanto, po-
rém, nao se cogite de acumular dinheiro ou bens materiais, nio ha na-

7) Até nas transacdes no interior do grupo comegava a infiltrar-se, ao tempo de
Watson, o padrio da equivaléncia monetdria para avaliar bens e servigos, ainda que nio
necessariamente com dinheiro em circulagio. (J. B. Watson, 1952, pigs. 82 e 115-116.)
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turalmente condicOes para se esbogar uma estratificacio soObre base eco-
nomica.

Em consonancia com a notéria diversidade cultural das tribos bra-
sileiras, varia naturalmente também a sua organizacdo politica. E’ bas-
tante comum um desenvolvimento relativamente fraco de padrdes de li-
deranga que ultrapassem o dmbito do grupo de parentesco ou da comu-
nidade de culto religioso. Formas de organizagdo politica mais expressi-
vas emergiram em. tribos de atividade guerreira intensa, assim mesmo res-
tritas de ordindrio a situacdo especifica de conflitos intergrupais abertos.
Além disso, muitas tribos conhecem a chefia de sangue ou hereditaria,
privativa, portanto, de uma estirpe ou linhagem considerada “nobre” por
direito de nascenca. Isso ndao implica, entretanto, uma nocao de autori-
dade politica fortemente acentuada. E foram raros os casos, se € que
os houve, em que um chefe qualquer teria conseguido impor realmente
com firmeza o seu govérno ao conjunto dos grupos locais em que se di-
vidia a sua tribo.

A necessidade de manter relagdes regulares comd os brancos acar-
reta sempre, ou quase, mudancas consideraveis nos padrdes de chefia.
Cedo ou tarde o proprio agente da civilizacdo se arroga o direito de to-
mar a seu cargo as decisdes de maior alcance para a vida do grupo.
Agem dessa maneira os funciondrios do Servico de Portecio aos Indios,
os missiondrios desta ou daquela confissdo religiosa. autoridades milita-
res e assim por diante. Mais ainda, ésses agentes do mundo dos brancos
intervém diretamente na organizacdao politica da comunidade indigena,
nomeando para postos de chefia a quaisquer individuos do grupo que se
lhes afigurem aptos a servir de intermedidrios entre éles proprios e os
nativos. De longa data se conhece o costume de conferir titulos milita-
res (com “patente”, fardamento e as insignias correspondentes) aos in-
dios assim investidos de autoridade, havendo tribos em que se instituiu
tdda uma hierarquia militar com, por exemplo, um major, dois capitaes,
varios sargentos € cabos. Um chefe guajajara (tenetehara) foi nomeado
“tenente-coronel” (Frées Abreu, 1931, pag. 112) ® e os Bor6ro tiveram
o seu famoso “cadete”.

Nao se ha de supor, € claro, que essas novas instituicOes passem,
sem mais nem menos, a corresponder, do ponto de vista das funcoes, as
formas de chefia existentes na antiga organizacao da tribo. Podem, €
certo, contribuir para o enfraguecimento da lideranca tradicional ®, mas

8) Tais nomeagoes nao tém, evidentemente, nada que ver com postos do Exército.
O documento que conferia o grau de “tenente-coronel” ao chefe de uma aldeia guajajdra
foi passado no Palicio da Presidéncia em Sao Luis do Maranhdo aos 10 de maio de
1919. Tinha “assinatura ilegivel sobre 18300 de sélos do correio, sendo 300 oficiais, inu-
tilizados por um carimbo do gabinete do governador”., (Frdoes Abreu, 1931, pdg. 112)
9) O fato ¢ testemunhado, por exemplo, para os Teréna por Altenfelder Silva (1949,

pig. 342).
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nem sempre se substituem a cla. O que se observa com alguma freqiién-
cia ¢, ao contrdrio, a manutengdo da forma antiga, na medida em que
persistam as fungoes antigas, paralelamente & instituigio nova, que vem
corresponder a fungdes nascidas da interagdo com a sociedade nacional .

A coexisténcia das duas formas de chefia se reflete no desenvolvi-
mento do processo aculturativo ¢ na desorganizagio social que o acom-
panha. Jd tive enscjo, em outro trabalho (E. Schaden, 1962 a, pags.
09-106), de discutir os principais aspectos do problema com referéncia
aos Guarani de nossos dias. Aqui me limito, por 1sso, a umas poucas
observacoes complementares. De forma alguma pode a comunidade gua-
rani, enquanto cxista como tal, prescindir de seu chefe religioso, cujo
cargo tem natureza essencialmente carismdtica ¢ que em tempos idos exer-
cia também as funcdes politicas, na medida em que nio ag partilhava
com o senado informal dos chefes de familia. A fungao precipua de sa-
cerdote persiste mesmo com a fragmentagio da comunidade em familias
mais ou menos isoladas, vindo a coincidir, assim, com a de chefe de fa-
milia. Nos postos ¢ nas reservas oficiais, o capitdo instituido pelo Ser-
vico de Protegio aos Indios corresponde, por um lado, a necessidade de
s¢ destacar do grupo local um individuo capaz de representa-lo como in-
termediario, em suag relagdes com a sociedade dos brancos, inclusive com
o encarregado do Govérno Federal. Além disso, cabe-lhe fungdo policial
¢ mesmo judicial no interior do grupo. A decisio da escolha, entretanto,
¢ motivada ntenos pelo prestigio que o indio desfrute entre os seus do
que por atributos que, aos olhos do funcionirio do S. P. 1., o habilitem
a uma interacio econdmica ¢ social menos dificultosa com a administra-
¢ao do pOsto ¢ com os brancos da vizinhanga. Deve entender ou falar
razoavelmente o verniculo, nao ser dado ao vicio da embriaguez e revelar
tendéncia maior para um ajustamento aos padroes de trabalho regular ¢
produgiio econdmica vélidos na sociedade dos brancos. Parte désses re-
quisitos costuma faltar precisamente aos chefes religiosos, que se enclau-
suram em scu mundo de vivéncias misticas. Embora reconhecidas, pelo
grupo, como legitimas as fungdes atribuidas ao capitio, o scu status pri-
vilegiado perante os brancos se converte em fonte de inveja, de maledi-
céneia e de intrigas e, portanto, de desorganizagio. Em torno déle se for-
ma uma camarilha (a parentela ¢ os favoritos), que sc opde ao resto da
aldeia, de onde continuas rivalidades ¢ uma luta politica de adversarios
que lhe disputam o lugar. As fdérgas diruptivas que destarte se desenca-
deiam perturbam o funcionamento do sistema social, sempre sujeito a sé-
rios abalos. Mas ha também na instituicdo de capitio de aldeia, entre ou-
tros, um aspecto positivo que ¢ preciso ressaltar. Refiro-me a oportuni-
dade que através dela muitos individuos encontram para o relaxamento
de suas tensoes, ou seja, um recurso de ajustamento da personalidade. En-
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quanto na pessoa do chefe religioso ou fianderii, objeto de veneragao e ir-
restrito respeito, coincidem autoridade e prestigio, a do capitdo, que em
grande parte tem apenas autoridade formal, fornece continua possibilida-
de de critica. Acaba sendo “bode expiatério” dos males que afligem o
grupo. E néle se projeta de maneira nitida a consciéncia dos aspectos
problematicos da marginalidade (“O capitdo bebe muito, ¢ vagabundo”,
etc.) . Nas criticas que se lhe fazem reside uma das poucas formas de ca-
tarse da agressividade, j4 que o recurso a outras valvulas, entre estas a
execucao de “feiticeiros”, se torna cada vez mais dificil. — Mais um as-
pecto: na critica ou na simples resisténcia passiva ao capitao nomeado
pelo funcionario do S. P. I. encontram muitos indios um meio de mani-
festarem a sua oposicdo a tutelagem exercida pelo encarregado, toda vez
que esta lhes contrarie os desejos € as pretensdes. Por seu turno, o fun-
cionario costuma descarregar no capitao, embora necessariamente o apdie,
boa parte das fontes de impopularidade sempre inerentes ao exercicio de
seu espinhoso cargo. Mais de uma vez tive oportunidade de testemunhar
que o capitdo servia, assim, de para-choque entre o grupo e¢ o seu tutor
oficial .

Nao se notam, entre os Guarani brasileiros, conflitos de competéncia
entre os dois poderes: cada qual tem as suas funcdes e a sua esfera de
a¢ao; o nanderu representa a chefia religiosa, o capitao a civil. 1 E se o
rianderi ndo relutou em abdicar dos encargos politicos, que outrora lhe
competiam, foi porque éstes, tao diferentes em virtude das novas circuns-
tancias, em lugar de favorecé-lo, antes o atrapalhariam no exercicio de
suas funcdes precipuas.

Quanto a outras tribos em que se registrou a coexisténcia da chefia
tradicional com a imposta por autoridades estranhas, nao temos, salvo ra-
ros casos, elementos para dizer algo de mais preciso acérca da maneira
pela qual se configura a situagao reciproca. Entre os Kaingang de Pal-
mas, Baldus verificou a permanéncia da instituicdo da chefia hereditaria
a par de um chefe eleito por determinacdo do funcionario do Servi¢o de
Protecdo aos Indios. Diz o etndlogo que o segundo désses chefes, esco-
lhido pelos indios dentre os seus que mais agradem a €le, funcionario, exis-
te “para o trato oficial com os brancos” (1937, pags. 291-292) . Seria in-
teressante saber de que modo essa dualidade afeta os poderes e a influén-
cia da autoridade hereditaria, fendmeno que, segundo as palavras do au-
tor, ocorre também entre os Kainging: “Os chefes, hoje, sé transitoria-

1) E’ verdade que a situagao se afigura um tanto diversa entre os “Chiripd” (Nan-
déva-Guarani) do Paraguai, entre os quais, ao lado de colaboraciao entre o #sanderit e o
capitao, nao se exclui o perigo de choque entre as duas autoridades. (Cf. Cadogan, 1959
b, pag. 70.)
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mente podem adquirir certa autoridade, por meio de conselhos hébeis.
Nzo tém poder algum de mando.” (Op. cit., pag. 47.)

E’ bastante plausivel, alids, que, de acoérdo com a situacdao acultu-
rativa, a divisdo de poderes venha a enfraquecer, com o tempo, a posi-
cio do chefe tradicional, mormente a medida que se desenvolvem in-
trésses novos, que nao podem deixar de tornar-se vitais para a sobrevi-
véncia da comunidade. Sabemos, porém que essa diminui¢dao de pode-
res decorre também de causas sociais mais profundas, ligadas a tenden-
cia para a individualizagdo, esta favorecida, entre outras coisas, por
vidade na economia extrativa, quando se trata de produtos ja nao obti-
dos coletivamente, mas por trabalho individual. Ilustra-o o exemplo dos
Mundurukl, que a é€ste respeito passaram por duas fases distintas, bem
caracteristicas. Num primeiro periodo, em que os Munduruki se vincula-
ramy a economia regional através da comercializagao, em escala relativa-
mente notavel, da farinha de mandioca, verificou-se, entre outras gran-
des transformacoes na esfera social, um nitido incremento da autorida-
de do chefe hereditario pelas fungbGes de lider economico. A farinha,
produzida por trabalho coletivo, era vendida pela comunidade da aldeia,
que o chefe representava; o produto da venda repartia-o, em partes iguais,
pelos grupos domésticos produtores. Quando, a seguir, os indios passa-
ram a trabalhar nos seringais, o chefe manteve por algum tempo o seu
papel de intermediario, ja nao representando, porém, o seu grupo, mas
os produtores individuais. A queda rapida de sua influéncia lhe adveio
da nomeacdo de “capitaes” impostos pelos comerciantes de borracha e
confirmados em seus direitos pelas autoridades estaduais de Belém. To-
davia, se dessa forma o chefe tradicional perdia uma de suas funcoes
mais importantes, o capitdo ndo tinha meios, por sua vez, de chamar a si
o prestigio e a popularidade convenientes a sua posicdo politica, e isto
pelo fato de esta repousar sObre o seu papel de advogado dos interésses
do comerciante face aos indios. Nao podia deixar de tornar-se alvo de
desconfianca e constantes criticas. Com o tempo, os seringueiros mun-
durukia preferiam fazer as suas transacOes diretamente com os compra-
dores de borracha, e o poder dos “capitdes” se tornou ficticio. Assim de-
sapareceram afinal os fundamentos de téda a autoridade politica. (Cf.
Steward e Murphy, 1956, pags. 341-343; veja-se também Murphy, 1960,
pags. 120-125.) A sucessao dessas transformagdes é marcada, como se
vé, por dois estadios, de tendéncias contrdrias: a principio, um reférco
da posicao do chefe tradicional pela atribuicio de funcdes novas, mas de
crucial importincia para a coletividade, de lider econémico ', enquanto

11) Em muitas tribos, a supressio da guerra, ¢ ficil compreender, representa um
primeiro abalo sério para o poder politico do chefe, que as vézes consegue manter ou re-
cuperar a autoridade assumindo fungdes, por assim dizer, substitutivas de lideranca econd-
mica. Tal foi precisamente o caso dos chefes mundurukii.
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*0_comeércio externo repousava predominantemente na producdao de fari-
nha de mandioca, obtida pelo trabalho cooperativo dos membros dos va-
rios grupos domésticos; a seguir, com a substitui¢io da farinha pela bor-
racha, o enfraquecimento de toda autoridade politica pela fragmentagao
dos grupos domésticos, cujos membros, espalhando-se pelos seringais, se
individualizaram, quer como produtores, quer como parceiros no comér-
€io com os brancos. Steward e Murphy (1956, pégs. 352-353) assina-
lam fendmenos paralelos entre indios das planicies norte-americanas e
aduzem, para o Brasil, o exemplo dos Tenetehara, cujos chefes de gru-
pos locais e de familias extensas continuam encontrando uma fonte de
autoridade em seu papel de diretores comerciais na medida em que se
trata de mercadorias produzidas por esforco coletivo, tais como a fari-
nha de mandioca e o 6leo de copaiba.

A designacdo indiscriminada e arbitrdria de “capitdes” pelos funcio-
narios do S. P. I. e, em, outros casos, pelos missionérios, feita, na melhor
das hipéteses, do ponto de vista de necessidades econdmicas e sociais
outrora inexistentes, suscita uma questio a um tempo tedrica e pritica
a que nao se tem dado a devida atengdo. Muita gente se esquece, com
efeito, de que a emergéncia de problemas novos nido elimina sem mais
nem menos os que desde sempre o grupo teve de enfrentar. A intencdo
dos tutores nao €, evidentemente, a de criar um pdsto de chefia ao lado
do tradicional, mas a sua substituicdo. Incapazes, porém, de correspon-
der satisfatoriamente as funcGes politicas exigidas para a existéncia nor-
mal do grupo, os novos “capitdes” concordam em repartir com outrem a
sua autoridade. A cultura da tribo desconhece, é Gbvio, padroes para a
preparacao de certos individuos destinados ao cargo de “capitdo”, mas,
ja pela prépria existéncia déste, como por outros motivos, tendem a ar-
refecer também os padrdes para a educagdo adequada do futuro chefe
hereditario. Ademais, ésses padrdes foram concebidos para preparar che-
fes aptos a dirigirem uma comunidade tribal integrada, isenta dos pro-
blemas especificos que a aculturagdo traz em seu bdjo. Assim, enquan-
to, por um lado, persistem importantes fungdes de lideranca a serem pre-
enchidas, além de outras que surgem, ji ndo hd, por outro, quem delas
possa desincumbir-se a contento, ainda que se mantenha a antiga insti-
tuicao como tal. A inevitdvel diminuicdo do status do chefe tradicional,
quer pela divisdo da autoridade, quer pelas falhas que revela no exer-
cicio do cargo, se reflete naturalmente em tdda a vida grupal, nio po-
dendo sendo incrementar os aspectos criticos da desorganizacio social.
Melhor do que a maioria das tribos os Guarani logram contornar a si-
tuacao, talvez por em ultimo caso fazerem coincidir a dignidade do che-
fe tradicional, que € antes de mais nada sacerdote, com a de chefe .do
grupo doméstico. Outros, como os Krahd, parecem ter conseguido, por
enquanto, reduzir o papel do chefe imposto pelo S. P. I. a func¢des bem
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limitadas e especificas no trato com o mundo de fora '* e ao mesmo tem-
po manter ainda eficientes, na organizacao de sua sociedade, os pressu-
postos para o exercicio do poder e para a preparagio dos chefes no sen-
tido tradicional. Tal ndo ocorre, porém, em outros casos, COmMo, pPor
exemplo, no dos Boréro, tribo em que outrora os futuros chefes, herdei-
ros do cargo como membros de determinados clas, passavam, desde a
infincia, por um treinamento sistematico, do qual se encarregava o tio
materno. Isto nao se da com os atuais “capitaes”, nomeados em atencao
a seus melhores conhecimentos de portugués. (Huestis, 1963, pags. 188-
189.) Nem por isso o chefe hereditidrio abdica de suas prerrogativas, que
lhe cabem por direito de heranca, e tampouco o grupo se dispoe a dis-
pensa-lo, j4 que a antiga estrutura social se mantém bastante firme para
nao se por em davida a legitimidade do posto. Todavia, os freqiientes
apertos em que o colocam os problemas politicos da nova situacao se tra-
duzem em continuas frustragdes, nao s6 para €le, como para o grupo todo.

Por fim cabe voltar a um ponto ja mencionado atras. Acontece nao
raro que a desorientacdo se agrava pelo fato de existir mais uma autori-
dade, inteiramente alheia ao primitivo contexto, o administrador do posto
do S. P. 1. ou o missiondrio, para cuja aceitacao a cultura tribal nao pos-
sui padroes apropriados. Basta uma rapida visita a alguns postos de qual-
quer tribo para se perceber a incapacidade geral dos indios para darem
um sentido razodvel a essa institui¢do, ainda mais quando o préprio fun-
cionario ndo entende bem o papel que lhe compete. Conheco varios en-
carregados de postos indigenas, servidores conscienciosos do S. P. 1., que
durante anos ou decénios se vém dedicando com desprendimento ao car-
go, mas que, apesar de tudo, se confessam incapazes de evitar constantes
atritos com o grupo que lhes é confiado. Escusado acentuar que uma
orientacdo inteligente désses funcionarios deveria ser uma das tarefas pri-
mordiais da antropologia aplicada ao indio brasileiro.

12) “Os chefes primitivos das aldeias foram depostos pelo S. P. 1. e substituidos por
indios de sua confianca, remunerados mensalmente pelo Govérno Federal.

Estes ‘chefes’ nio tém, geralmente, nenhuma interferéncia na vida interna da socie-
dade krah6. Respondem somente a tddas as negociagdes externas, quer dizer, aos enten-
dimentos entre os indios e os encarregados do Pésto Indigena ou neobrasileiros. Os in-
dios denominam-nos ‘donos da aldeia’.” (Schultz, 1950, pag. 51.)



Carituro VI

ACULTURACAO NO PLANO TECNOLOGICO E DA CULTURA
MATERIAL

Desde os primeiros encontros entre indios ¢ portugucses na scmana
do Descobrimento evidenciou-se o fascinio que 08 instrumentos de ferro
haveriam de causar no espirito dos aborigenes. Informa o escrivio da
armada de Cabral: “Enquanto cortavamos lenha, faziam dois carpintei-
ros uma grande Cruz, dum pau, que ontem para isso se cortou. Muitos
déles vinham ali estar com os carpinteiros. E creio que o faziam mais por
verem a ferramenta de ferro com que a faziam, do que por ver a Cruz,
porque Cles nio tém coisa que de ferro scja, ¢ cortam sua madeira ¢ paus
com pedras feitas como cunhas, metidas entre duas talas, mui bem ata-
das ¢ por tal mancira que andam fortes, segundo diziam os homens, que
ontem a suas casas foram, porque as viram 14.” (Caminha, e¢m: Corie-
sao, 1943, pags. 227-228.) E nestes quatro séculos ¢ meio o fato cul-
tural que na historia da quase totalidade das tribos brasileiras teve as
conseqiicncias mais decisivas foi a sua entrada na idade do ferro. De
um momento para outro, o conhecimento de machados, machetes, facas,
tesouras, anzbis ¢ outros utensilios de metal coloca os aborigenes numa
situacdao de dependéncia, se nido de verdadeira servitude, com relacio ao
branco invasor. Comecam a sofrer do que se¢ tem denominado a “séde
do ferro”. O ferro foi, como demonstrou Métraux (1943; 1959), uma
das armas mais poderosas de que se serviram os missiondrios jesuitas
para alcangar a hegemonia sObre as populagoes sul-americanas a serem
submetidas a catequese.  Foi e continua sendo o instrumento  principal
utilizado pelo Servico de Protecio aos Indios ¢ outras entidades na atra-
¢ao ¢ pacificagao de tribos arredias ou hostis. E nido ha davida de que
uma. simples faca constitui muitas vézes o “crucial primeiro presente que
¢ um clo entre civilizagoes ¢ que pode mudar trés mil anos de desen-
volvimento” (Cowell, 1960, pag. 106). Uma vez estabelecido o con-
tacto pacifico, ja ndo ha para o indio como retroceder, pois os “senhores
do ferro” dispbem do maior atrativo que possa existir para manterem o
pobre silvicola préso as suas amarras, a que éle se submete voluntiria-
mente, para que ndao se interrompa o fornecimento da preciosa ferra-
menta. Anota Cardim (1939, pag. 157) que “estimam. muito o ferro
pela facilidade quec sentem em fazer suas coisas com éle, ¢ esta € a ra-
zao por que folgam com a comunica¢ao com o0s brancos”, testemunho
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que se repete de forma constante nas fontes antigas e modernas. Acon-
tece mesmo que a denominagio dada ao branco destaca a posse do ferro
como o elemento distintivo por exceléncia. E’ o que se dé, por exemplo,
com os Fulni6, para os quais o civilizado continua sendo ainda hoje, apos
séculos de contacto com a tribo, o otxditoa, isto é, “o que possui macha-
do” (Pinto, 1955, pag. 186). Em outros casos a caracterizagdo do bran-
co como dono dos machados passa a ser expressa em térmos miticos *.
Certas tribos exploram a facilidade de obterem ferramentas dos ci-
vilizados — quer como presentes, quer atraves de saque — para com
clas assegurarem a sua hegemonia politica sobre populag¢des vizinhas ou
delas tirarem vantagens de ordem econdmica.? Explica-se, assim, que
umas tantas populagdes do interior conheceram o metal e Incorporaram
as ferramentas ao seu acervo tecnoldgico antes mesmo de terem contacto
direto com representantes da civilizacdo. Por outro lado, hd testemunhos
de uma agressividade exacerbada pela inveja a tribos possuidoras de uten-
silios de ferro, motivo de guerras para arrebatar-lhes as ferramentas e,
por conseguinte, de distirbio da primitiva situacdo ecoldgica intertribal.
Da mesma forma, a avidez do ferro foi, em algumas regides, o principal
responsavel pela situacdo de guerra permanente com sitiantes brancos. O
caso mais conhecido € o dos Xokléng de Santa Catarina, cujos assaltos
aos sitios dos colonos alemdes do vale do Itajai visavam, antes de mais
nada, ao roubo de serras e facoes, de que faziam as pontas de suas flechas
¢ lancas.® Al se tratava, pois, da simples obten¢do de matéria-prima; o
emprégo do machado ndo podia ter para essa tribo de coletores e caca-
dores o efeito revolucionario que teve para populagdes lavradoras. Mas
até na sua qualidade de matéria-prima o metal fascinava os indios a ponto
de, com suas constantes incursdes nas colonias, provocarem as mais revol-
tantes e sangrentas expedi¢Oes punitivas a cargo dos famigerados “bugrei-

1) Veja-se a éste respeito, como exemplo entre muitos, o mito kayapé sobre a
“Origem dos Cristaos”. (Dreyfus, 1963, pags. 191-192.) Também na versio do mito
kayapo “O primeiro machado de ferro”, recolhida por Banner (1957, pag. 63), os bran-
cos figuram como os “homens do metal”.

2) Cardoso de Oliveira (1960, pag. 32), baseando-se em Sanchez Labrador, men-
ciona o exemplo dos Guaikuri: “Em principios do século XVII, para os Guani a ida
dos Guaikuri a suas aldeias nao era apenas util, como ainda desejada. Eles necessi-
tavam de facas, machados e outras coisas mais, que somente seus hdspedes podiam
fornecer, gracas aos assaltos que efetuavam contra espanhéis e portuguéses.”

3) “Os Xokléng ndo usavam mais pontas de flecha feitas de silex; empregavam
pontas de madeira dura, de forma varidvel segundo a caga a que se destinava o pro-
jétil. Lembra o Dr. Wettstein que as pontas de ferro, com que mais tarde passaram
a prover flechas e langas, eram fabricadas de serras e facdes roubados aos moradores
civilizados. Faziam-nas sem emprégo de fogo, amolando-as nas pedras do leito flu-

vial, onde se podiam observar, em muitos pontos, as marcas do penoso trabalho.”
(F. Schaden, 1946.)
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ros”. Alfred Métraux, baseado em trabalho inédito de Darcy Ribeiro, des-
creve o aspecto dramdtico da revolugdo que o conhecimento do ferro de-
sencadeou na cultura dos Xokléng (Métraux, 1959, pags. 37-38). Em
geral, porém. sio mais profundos os resultados nos grupes que dependen
da lavoura como atividade fundamental de subsisiéncia, quando de um
mMomento para outro substituem os seus machados de pedra pelos de fer-
10, por machetes e foices. Pode-se afirmar até, sem receio de exagéro, que
para eles a economia tdda e. por conseguinte, a propria organizagao So-
cial da tribo se transformam radicalmente em curto espago de tempo.* A
principio, €ste processo tem, sem duvida, os seus efeitos positivos no to-
cante a cunomia social, porque os novos instrumentos vém corresponder a
fungOes preexistentes, a uma necessidade que agora € satisfeita com maior
eficiéncia. Os efeitos disndmicos, porém, nio se fazem esperar. Entre éles,
em primeiro lugar, o aumento de lazer, para Cujo aproveitamento niao exis-
tem, nas respectivas culturas, os necessarios padroes, e que, na maioria dos
casos, destroi o equilibrio tradicional da divisio de trabalho.® Além dis-

4) Vejam-se, a titulo de confirmacio, as consideragoes de James B. Watson
sobre a Importincia dos instrumentos de metal na cultura kayvovd (1952, pags. 63-64
el passim). Entre os Kayovd, alids, o machado tem utilidade secundéria em compa-
racao com o machete, j4 por causa do tipo de vegetacio predominante na drea. E’
dificil imaginar um Kayovd que nio tenha sempre o machete & mio.

5) Herbert Baldus relaciona com isto o problema da “preguica” dos indios semi-
civilizados em geral, ponderando que a reducio das atividades, sobretudo masculinas,
€, na maioria dos casos, conseqiiéncia direta de dois fatéres de mudanca pelos quais é
responsavel a chegada dos brancos: o emprégo de instrumentos de ferro e a cessacao
do estado de guerra. “Com os instrumentos de ferro, 0 homem consegue hoje em pou-
cas horas o mesmo para que, antigamente, necessitava dias e semanas; enquanto que
os trabalhos da mulher ndo sio de maneira alguma influenciados por éles. E desde
que nao existe mais necessidade para o homem de estar sempre pronto para a luta
contra vizinhos inimigos, ainda mais a divisio de trabalho entre os sexos tornou-se
absurda. Em tais situagbes culturais perturbadas, os homens aparecem muitas vézes
como indolentes ¢ as mulheres como a unica parte trabalhadora ou a parte que tem
o trabalho mais pesado.” (Baldus, 1937, pdg. 102.) Caberia lembrar, neste contexto,
que o alcoolismo tdo generalizado entre os indios em vias de aculturacio se deve em
parte, embora nao exclusivamente, ao 6cio ndo aproveitado. — Baldus se refere a
perda da “forca vital” de determinadas tribos, como a dos Karajd, que, pela acio dos
mencionados fatores, ja foram “privados de sua independéncia cultural” (ep. cit., pag.
105), ao passo que outras, como a dos Tapirapé, lograram incorporar os instrumentos
de ferro ao seu acervo de cultura, sem por isso perderem a ‘‘forca vital”, e aumentan-
do mesmo a sua produgdao economica ¢ as atividades cerimoniais. Para o autor, essa
diferenca fundamental de reacao se explicaria pelo fato de os instrumentos de ferro
terem entrado na cultura tapirapé nao diretamente por agentes do mundo civilizado,
mas por intermédio da tribo vizinha oriental, isto ¢, pelos Karaji. O ferro, enquanto
fator isolado, nao teria, assim, os mesmos efeitos disnémicos como a sua conjuncio
com a situagao geral de contacto. Observagio semelhante é a de Franz Caspar com
relacao aos Tupari, que a principio experimentaram, gragas a ferramenta nova, uma
época de fartura e bem-estar geral. (Caspar, 1952, pdgs. 24-26; péags. 155-156; 1957,
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s0, a situacdo de dependéncia, j4 mencionada, com relagdo aos brancos,
que sdo os Gnicos fornecedores da cobi¢ada mercadoria. Dizia o chefe
dos Tupari que “ndo convém matar os brancos, porque do contrario dei-
xarao de trazer-nos machados e facas” (Caspar, 1952, pag. 23). Mas foi
precisamente o fascinio do ferro que, depois de uma primeira fase de far-
tura, afinal acarretou a extin¢do da tribo, pois os homens tiveram de sub-
meter-se as exigéncias dos seringalistas para déles obterem as ferramen-
tas. Por causa do ferro, muitas tribos, como ja foi dito, tiveram pertur-
badas as suas relagoes com grupos vizinhos, e isto pela agressividade dos
invejosos contra os que por ventura tenham recebido machados ¢ outros
instrumentos das maos dos civilizados .

Whiffen (1915, nota a péag. 117) exagera por certo ao afirmar que
“muitas tribos preferem os seus machados liticos aos de metal.” Mag ¢
verdade que temos noticias, ainda que raras, de tribos tdo ciosas de seu
isolamento com relagdo aos brancos, tdo suspeitosas de tudo quanto diz
respeito a nés e a nossa cultura, que rejeitam sistematicamente o que quer
que se lhes ofereca, inclusive tergados ¢ machados. Assim, o Frei Pro-
tasio Frikel (1958, pags. 136-137) cita dois grupos bravios da Guiana
brasileira, os Kararayana ¢ os Wayarikuré (éstes do grupo dialetal dos
Pianokot6-Tiriy6, da familia karib; aquéles de lingua desconhecida), uns
¢ outros lavradores, que recusam ou até destréem tddas as dadivas que se
lhes apresentem. Os Wayarikuré receberam certa vez de negros mocam-
beiros das Guianas espingardas, panos, migangas, tercados e machados.
Mais tarde encontraram-se os destrocos de todos ésses objetos sdbre as
pedras da margem de um rio. Pergunta Frikel: “Teriam éles agido assim
com receio de feitico, transmissdo de doencas ou coisa semelhante? Ou
seria, simplesmente, a aversdao tradicional a tudo quanto lhes ¢ estranho?”
Acrescenta que os Tiriyé (mansos) “opinaram que foéra por médo”, in-
formando que mesmo éstes uUltimos, que ji usam tercados e machados,
ainda hoje ndo gostam de armas pontcagudas de ferro, tais como facas ¢
punhais. (Frikel, loc. cit.) Parece razoavel aceitar a hipétese, aventada
pelo etndlogo, de que em tudo isso se manifesta principalmente o receio
de efeitos nefastos de qualquer coisa que venha da mio dos civilizados.
Afinal, como se procura mostrar em outra passagem déste ensaio, a ima-
gem do branco na mente indigena tende a conformar-se, a principio, antes
a id¢ia de um ser de poderes misteriosos, de ordem sobrenatural, do que
a de um grande técnico.

pag. 155.) Mas ao mesmo tempo Caspar se refere ao tédio que se apoderava dos ho-
mens € rapazes, que nao sabiam como utilizar o lazer que outrora nio conheciam (pags.
155-156) .
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Desde o principio, um dos elementos do equipamento técnico dos
europeus que mais maravilharam os naturais da terra foi a arma de fogo.
Ja no século dezesseis as espingardas constituiam artigos de troca.® O
alto a!)rér_:o que lhes dao os indigenas deve-se naturalmente em primeiro
lugar a sua relativa superioridade na caca e na guerra. Relativa sobretudo
na caca, porque o arco e a flecha tém, apesar de tudo, a vantagem de nio
afugentarem os animais com o estampido, uma das razoes pelas quais mui-
tos continuam preferindo as armas tradicionais. 7 Além disso, a dificul-

dadc‘de s¢ proverem regularmente da necessdria munigio obriga-os mui-
tas ve€zes a recorrerem ao arco e as flechas.

De modo anilogo com o que se d4 com os utensilios de ferro em ge-
ral, o desejo de obter armas de fogo e a respectiva municao constitui fre-
quente estimulo para a aproximagido dos indios aos brancos. A necessi-
dade constante de renovar a munigdo coloca o indio em situacio de de-
pendéncia. O armamento se revela, assim, um fator responsavel por no-
vos aspectos da constelagdo ecolégica, também intertribal, ainda mais por-
gue bandos de silvicolas providos de rifles ndao tardam a desenvolver
maior agressividade contra indios inimigos. * Uma tribo possuidora de ca-
rabinas sente-se, desde logo, superior aos grupos vizinhos que nio as pos-
suam e, gracas a vantagem que lhes confere o armamento, consegue mais
facilmente impor-lhes também a vontade nas relagbes econOmicas inter-
tribais. *

Em certas regioes, como no alto Rio Negro, a atracao exercida pe-
las carabinas de carregar pela boca € um dos motivos mais importantes
pelos quais os indios se submetem ao trabalho nos seringais. Nessa area,
em que a caca tem apenas papel secundario em comparacao com a lavou-
ra e em que ja nao ha praticamente encontros armados, a posse de uma
espingarda €, acima de tudo, fator de prestigio individual. (Galvdo, 1959,
pag. 28.) Ao que parece, a arma de fogo se torna, destarte, um simbolo do
homem civilizado enquanto modélo que incita a imitacao. Nao ha davi-
da, alias, de que o fato de o indio nao possuir espingardas € em nume-
rosos casos uma das fontes de seu sentimento de inferioridade com re-
lagao aos brancos. E nao € de admirar, por isso, que essa desvantagem

6) Hans Staden, por exemplo, informa: “O chefe da canca em que eu estava
possuia uma espingarda e um pouco de poélvora; ambas as coisas lhe haviam sido
dadas por um francés em troca de pau-brasil. Obrigaram-me a atirar com 2 espingarda
contra os que estavam na praia.” (Staden, 1963, pag. 53.)

7) Testernunham-no, entre muitos outros, Whiffen (1915, pag. 115) para os Uitd-
to, ¢ Boudin (1963, péags. 22-23) para os Tenetehara.

B) Um dos casos mais conhecidos é o dos Kayapé setentrionais. A &Ele se refere
também Nimuendajt em seu relatéorio sobre os Gorotire (1952 a, pags. 430 e 432).

9) E’, por exemplo, o comportamento dos Kaxiniwa em face dos Marindwa e
Xaraniawa. (Cf. Schultz e Chiara, 1955, pédg. 196.)
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lhe tenha fornecido um dos estimulos mais comuns para a criagio mitica
recente. Tendem muitas tribos a remontar aos primeiros tempos da hu-
manidade essa diferenga crucial entre indios e civilizados: os antepassa-
dos. diante da alternativa de escolherem entre arco ¢ flechas, de um lado,
¢ a espingarda, do outro, cometeram o €érro irrepardvel de rejeitar a ar-
ma de fogo apenas por ser mais pesada. ' Adiante voltaremos ao pro-
blema.

A introducio das carabinas na cultura tribal pode revelar-se como
fator de cfeitos secundarios de grande alcance na vida da sociedade. Nio
raro, na situagiio original a caga coletiva aos porcos do mato, as antas
¢ a outros animais de porte obriga os homens a sujeitar-sc¢ a determina-
das normas de cooperagao, o que naturalmente favorcce a coesao do
grupo todo. Como lembra Murphy (1960, pag. 55), que acentua &ste
aspecto com referéncia aos Munduruka, um animal continua, freqiiente-
mente, a correr durante horas pelo mato com duas ou trés flechas no
corpo. Isto dificulta, ¢ 6bvio, a caga individual com arco ¢ flecha. Por
seu turno, o cagador armado de carabina pode com maior facilidade
deslerir o tiro mortal, dispensando, pois, a ajuda dos companheiros na
perseguicao da présa. O uso de armas de fogo vem, assim, ao encontro
da tendéncia geral para a individualizagao econdmica (cf. também Mur-
phy, op. cit., pag. 158) — um dos tragos mais constantes de todo o pro-
cesso  aculturativo.

Esfera cultural sobremaneira sujeita a alteragoes rapidas ¢ a dos pa-
droes alimentares, na medida em que essas mudangas niao dependem de
transformacgoes mais ou menos radicais no sistema de produgao econd-
mica, nem acarretam desde logo desvios consideraveis da dicta tradicio-
nal. Basta percorrer a literatura antiga ¢ moderna sObre qualquer tribo
para encontrar inameros exemplos que o confirmem. Os indios com que
teve contacto a esquadra de Cabral estabeleceram, por assim dizer, o mo-
délo para os demais. A principio, rejeitaram as vdrias comidas que se
lhes ofereciam. “Nio quiseram comer quase nada daquilo; e, se alguma
coisa provavam, logo a langavam fora.” (Vaz de Caminha, em: Cortesio,
1941, pag. 206.) Mas ja nos dias seguintes anota o escrivio da armada
uma atitude bem diversa: “Comeram téda a vianda que lhes deram.”
(Op. cit,, pig. 230.) E se no primeiro dia “ndo gostaram nada” do vinho
que se lhes trouxera (op. cit., pag. 206), dai a pouco a coisa ja ¢ dife-
rente: “Bebiam alguns déles vinho; outros o ndo podiam beber. Mas pa-
rece-me que, se lho avezarem, o beberdo de boa vontade.” (Op. cit.,
pag. 231). E assim, nas ¢pocas subseqiientes, reiterados testemunhos

10)  Veja-se, a titulo de exemplo, o mito correspondente dos Tenetehira, que
se¢ narra com o seguinte remate: “Tenctehdra ndo sabia, era bésta,..” (Wagley e Gal-
viao, 1961, pdg. 188.)
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para muitas tribos. Haja em vista, ainda, a rapidez com que a banana ¢
outras plantas de cultivo exdticas se difundiram pelo Brasil indigena, al-
cangando muitos dos rincoes mais longinquos do sertio, antes mesmo que
os indios daquelas paragens viessem a saber da existéncia de homens
brancos.

Para bem compreender o fenémeno, talvez convenha ter em mente
o fato de que, ja pelas condicoes de adaptagdo ao ambiente, a maioria das
tribos ¢ até certo ponto onivora. Grande partc das restricoes alimenta-
res, sem duvida notdveis, sio ditadas antes por motivos magicos ou re-
ligiosos do que por preferéncias de paladar. E aos alimentos introdu-
zidos pelo branco ndo grava nenhuma proibi¢io dessa ordem.

Fatores vadrios geram mudangas nos padroes alimentares. A trans-
formacdo ou a destrui¢io dos recursos naturais do habitat = que estava
adaptado o sistema ccondémico tribal leva muitos grupos a um estado de
subnutricao, que lhes reduz sensivelmente a resisténeia as enfermidades
a que os expoe o contacto com representantes do mundo civilizado. Tri-
bos cagadoras viram o seu territério progressivamente reduzido pelo avan-
¢o inexoravel do branco na exploragio de quaisquer riquezas ou pela co-
lonizagéo, de modo que a obtengio do alimento bésico se tornava cada
vez mais dificil. Tribos pescadoras tiveram destruida ou muito diminui-
da a fauna de seus rios pela agdo de brancos ou mesticos, que usam téc-
nicas de pesca mais “cficientes”, inclusive bombas de dinamite. Tribos
lavradoras foram expulsas de seus terrenos de plantio, ficando 4 mingua.
E nas regioes em que a presenca dos civilizados se revela menos desas-
trosa, sempre resulta pelo menos a ruptura do equilibrio original entre a
sociedade indigena e o mundo ambiente — sem que se procurem meios
adequados ao estabelecimento de um névo equilibrio em térmos dife-
rentes. Na maioria dos casos, a mudanca no sistema alimentar repre-
senta, assim, em primeiro lugar um depauperamento.

Além das conseqiiéncias imediatas na situagdo alimentar propria-
mente dita, a perturbacdo das relages ecolégicas com a natureza produz
com freqiiéncia uma séric de manifestagoes de desorganizacio social.
Mais grave ainda; do ponto de vista psicol6gico, ¢ a dificuldade de ado-
tar de modo eficiente padroes de subsisténcia novos em lugar dos an-
tigos, de sorte que a crise alimentar subjetiva, se assim podemos dizer,
acarreta problemas mais sérios ¢ de cfeitos psiquicos talyez mais pro-
fundos do que propriamente a fome. De mais a mais, para uma tribo de
cacadores, por exemplo, as lides venatdrias ndo se reduzem a uma sim-
ples maneira de obter alimentos, mas constituem atividade de tal modo
essencial que sem elas a cultura se torna incapaz de oferecer aos seus
portadores um objetivo de vida. Impedido de cagar, o indio pode sen-
tir-se faminto mesmo que tenha o que comer, s6 por lhe faltar a satis-
facdo psicolégica do exercicio de uma prética tradicionalmente ligada 2
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sua imagem ideal de personalidade. Do ponto de vista da antropologia
aplicada, resulta dai um problema sério a partir do momento em que,
com a reducio do primitivo territério tribal ¢ a conseqiiente necessidade
de minorar os atritos com populagdes sertanejas ou coldnias de imigran-
tes. miio resta outra alternativa sendio tornar sedentdrios determinados
erupos de vida némade. Sdo bem ilustrativas a éste respeito as observa-
coes de Jules Henry sobre os Xokléng de Santa Catarina, que at¢ a sua
pacificagio, em 1914, mantinham estado de guerra permanente com 0
colonos alemies do vale do Itajai. Inveterados cagadores ¢ comedores
de carne, os Xokléng, confinados afinal a uma reserva de terras relativa-
mente pequena ¢ compulsoriamente transformados em  lavradores, aban-
donavam periddicamente as suas rogas para, por alguns dias ou sema-
nas, sc entregarem A caga. Com isso, as colheitas da lavoura natural-
mente cram insuficientes.  Mas nao havia como induzir os indios a subs-
tituirem uma dicta baseada quase que s6 em proteinas por outra, cons-
tituida predominantemente de hidratos de carbono. E nio bastaria, assi-
nala Jules Henry, querer transformd-los em criadores de animais, uma
vez que a palavra de ordem do criador ¢ preservar, a do cagador matar.
Assim, o Xokléng niio compreendia, nem podia compreender, que as re-
ses mandadas ao pdsto pelo govérno ndo devessem ser logo abatidas.
(Henry, 1942, pigs. 78-79). S6 depois de muitos anos, & medida que
a antiga geragio desaparecia, ¢sses indios foram adotando atitudes di-
ferentes ante o plantio da terra ¢ a criagio de animais. Quando estive
com ¢les em 1959, faziam questio de que eu conhecesse as suas rogas
¢ pediam com insisténcia que os fotografasse junto com as vacas leitei-
ras ¢ os animais de montaria, que muitos déles possuiam. Era bem visi-
vel que a posse de um cavalo ¢, em especial, de uma vaca leiteira assu-
mira a scus olhos um valor simbdlico pelo qual se media o prestigio do
individuo no contexto da comunidade, como diante dos estranhos. E cor-
respondentemente se notavam transformagoes radicais nos padroes de ali-
mentacao.

Uma vez que o convivio maig ou menos permanente com os brancos
modifica sempre o quadro de referéncia para a concepgao da personali-
dade ideal, que deixa de ser determinado exclusivamente pelos padroes
originais da tribo, a adogiio de hébitos alimentares de caboclos e sitiantes
tem como um dos estimulos o desejo de parecer mais civilizado, assim co-
mo s¢ da com a indumentdria, a lingua ¢ outros elementos que simbolizam
um status superior. Até o sal pode assumir ¢sse valor, como observei en-
tre 0s Mbiia-Guarani de Mangueirinha (Parand), que se envergonhavam
ao confessar que comiam os alimentos insdssos. E dificilmente, ¢ notorio,
um Guarani ou um Kainging admite na presenga de um branco que é&le
come cord ou outra qualquer coisa que o civilizado despreze. Nas aldeilas
do Rio Negro em contacto mais amiudado com a sociedade cabocla, ao
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"CONtrario dq quc acontece nas que se encontram mais rio acima, o pre-
paro do caxiri jic mandioca ¢ feito atualmente sem a “mastiga¢do”, ou me-
Ihor, a salivagdo da massa; a fim de promover a fermentacio, preferem
juntar peda_(;os de beiju torrado. O processo tradicional “¢ abominado co-
mo ‘porcaria’, fazendo os indios questao de anunciar seu caxiri como pre-
parado com beiju” (Galvio, 1959, pags. 26-27). 11

De modo geral, a aculturagio dos grupos lavradores no sctor da ali-
mentagao parece processar-se com relativa rapidez.  Vimos que novas
plantas de cultivo — como, por excmplo, a banana — ndo raro se pro-
pagam de tribo em tribo antes mesmo que haja qualquer contacto direto
com representantes da civilizacio . Bebidas, entre estas o café, o chimar-
rao ¢ a aguardente de cana, se difundem com facilidade, alids também,
sobretudo essa Ultima, em tribos originariamente cagadoras, como os Bo-
tocudos do Espirito Santo. O sal cedo se torna uma necessidade; a maior
parte dos grupos que conhego considera-o um dos mais valiosos presen-
tes que se lhes possa oferecer. O mesmo vale para o aglcar. Salvo pou-
cas excegoes, o leite ndo € consumido; quando muito, aceitam-no para as
criangas de pouca idade. Também encontrei Guarani que faziam criagdo
de galinhas, sem, contudo, aproveitarem o0s ovos como alimento. Quanto
a carne de bovinos e suinos, varia bastante a atitude. Tribos hi em con-
flito permanente com fazendeiros ou sitiantes por nao distinguirem bem
entre gado ¢ caca, a0 passo que outras, como 0s Karaja, “geralmente des-
prezam a carne dos nossos animais domésticos, como o boi ¢ o porco”
(Baldus, 1937, pag. 287). Os Kamayur4, conquanto (devido a numero-
sas restricoes alimentares) nio comam de ordinirio caca de pélo, acei-
tavam de bom grado salchichas e outras conservas de carne que eu lhes
oferecia.

As mudangas do regime alimentar dependem naturalmente da agén-
cla aculturativa que incide sobre o grupo. As missdes religiosas (sobre-
tudo através do refeitério das escolas), os postos do Servico de Protecdo
aos Indios e os patrdes que empregam indios sdo os principais transmis-
sores dos novos hébitos, tanto no que diz respeito a introducio de ali-
mentos antes desconhecidos, quanto a sua preparacdo e ao costume de
se observar um horédrio para as refei¢oes. Além de fatéres sociais, como
a tendéncia de imitar o branco para aproximar-se de seu status, contri-
buem para a sua implanta¢do também razoes de ordem pratica, entre ou-
tras a de facilitar a conservacdo dos alimentos. Enquanto o uso de sal

11) Tal como observei entre os Kayovi-Guarani do sul de Mato Grosso, que
gostam de derramar algumas garrafas de cachaga no cécho de chicha para tornar a
bebida mais forte, os indios do Rio Negro adicionam as vézes aguardente (“destilada”)
ou simplesmente 4lcool ao seu caxiri; algumas aldeias possuem mesmo uns arremedos
de alambiques, em que destilam pinga pelo aquecimento de garapa fermentada. (Gal-
“ao, 1959, pag. 27.)
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parece servir mais ao intuito de adubar a comida do que ao de conserva-
la, outras mudangas apontam nessa direcdo. E’ o que sugere, por exem-
plo, Eduardo Galvdo para as tribos do Rio Negro, onde nas aldeias nunca
se dispensa o beiju, ao passo que o indio que trabalha nos seringais, pro-
vavelmente por influéncia do colono luso e, depois déle, do caboclo, o subs-
titui pela farinha de mandioca como alimento exclusivo, muito menos de-
terioravel do que a massa de que se faz o beiju. (Galvao, 1959, pag. 26.)

Um dos tragos indigenas que mais ofendem o espirito dos europeus
¢ a nudez do silvicola. Como primeira manifestacdao de caridade, o hran-
co que o defronte com boas intengdes se V€, por isso, levado a dar-lhe
pecas de roupa, a fim de conforma-lo num ponto essencial com a sua ima-
gem do ser humano. Tal foi ja4 a reacdo de Cabral, que mandou entregar
uma camisa nova e uma carapuc¢a vermelha a cada um dos dois Tupini-
kin que haviam sido levados a sua presenca na nau capitanea (Caminha, em:
Cortesdo, 1943, pag. 208): a outros também deu camisas (pdg. 238), e
a uma “mulher modga” “deram um pano com que se cobrisse” (ibidem) .
Mas, da mesma forma como Caminha se impressiona com a nudez (e a
correspondente “inoc€ncia”) dos indios, €stes por sua parte, ndo compre-
endem o sentido da indumentaria: os homens simplesmente se desfazem
dela e a mulher ndo toma cuidado para se cobrir com o pano que lhe
deram. Esta primeira experiéncia iria repetir-se inimeras vézes na his-
toria das relacOes entre o aborigene e o europeu.

Se adota o uso da roupa, de ordinario um dos primeiros passos da
aculturagdo (nos casos em que desde logo se estabelecem relagoes mais.
ou menos freqiientes com os civilizados), o indio ndo lhe atribui, no
principio, a fungdo primordial que lhe cabe em nossa cultura. Para al-
guns, a vestimenta européia ndao passa de um adodrno, talvez mais “bo-
nito” do que os aderecos de plumas. S6 com o tempo € que comecam
a associar o uso da roupa com sentimento de pudor.?? Nao ha davida
de que o primitivo aderéco — cordao de cintura, estdjo peniano, tanga
etc. —, bem como a pratica da depilagdo e a pintura do corpo corres-
pondem por sua vez em certo sentido a um sentimento de pudor ou,
melhor, de decéncia, que, entretanto, nao se refere de maneira alguma a
exposi¢ao do corpo nu ou de regides que nds consideramos pudendas. A
vergonha de exibir o sexo se¢ desenvolve apenas secundariamente com a
adogdo € o uso continuado da roupa européia. Numa fase intermediaria

12) Assim mesmo, nao cabe aqui ao pudor o mesmo sentido que nés damos a
palavra. Em todo caso, o comportamento nio se liga necessiriamente ao recato que
em nossa cultura se considera convir aos assuntos do sexo em geral. Entre os Tene-
tehira, por exemplo, “ao banhar-se em grupo, os homens, até entrar na dgua, cobrem
0s Orgaos sexuais com as maos” e em companhia de outros homens nio tiram as cal-
¢as quando atravessam um rio (Wagley e Galviao, 1961, pag. 101); por outro lado,

(1} e - -
os adultos nio demonstram preocupacio em esconder fatos das criancas e qualquer
conversa sobre o assunto de sexo ndo é interrompida devido i sua presenca” (pig. 86).
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se nota com muita freqiiéncia o uso simultineo de pecas antigas com
ca.lgas ou vestidos de tipo civilizado 13, o que na maioria dos casos se
afigura como expressdo concreta de marginalidade cultural. Coexistem
entdo, de algum modo, as funcdes do “adérno” tradicional 1* com outras,
mais recentes, ligadas ao vestuirio de pano. As funcdes novas sao prin-
cipalme{lte. de. prestigio em face do branco, demonstracao convincente de
que o indio ji ndo é “bicho” na medida de antes. Para documentar a
sua autoridade perante o visitante civilizado, o chefe da aldeia ostenta

em presenca do estranho alguma peca de roupa com que o tenham pre-
senteado, de preferéncia um velho uniforme do exéreito. 1

A importancia atribuida a roupa varia naturalmente com a inten-
sidade dos contactos com a populagdo vizinha ¢ com o grau de acultu-
ragao. Em grupos relativamente isolados nio é de uso quotidiano, sen-
do vestida somente quando hd pessoas estranhas na aldeia ou quando os
indios vdo a um povoado préximo a passeio ou para fazer compras. 16
Em outros casos, a posse de roupa em geral ou de um nimero maior de
pecas vem a constituir fator de prestigio ou de distincio social entre os
membros da comunidade. 17

Em geral, passa muito tempo até que os padrdes correspondentes ao
uso do vestuario europeu se integrem satisfatoriamente na cultura do
grupo. O problema mais grave é o da higiene. Uma das primeiras con-

13) Entre mulheres mehindku do alto Xingu observei o uso do uliri sob o ves-
tido de chita. Vi também homens fhandéva-guarani de Jacarei que escondiam sob as
calgas as tradicionais ataduras de cabelo que se levam nas panturrilhas. Notei o mes-
mo entre os Mbiid-Guarani de Xapecé (E. Schaden, 1962 a, pag. 98). Refere Karl von
den Steinen (1894, pag. 431) que as mulheres paresi usavam a vestimenta brasileira
por sobre a atadura abdominal tecida de algodao. Fendmeno anilogo é mencionado
por Baldus com relagio a homens e mulheres boréro da missio salesiana de Mertri
(1937, pags. 117 e 289-290; 1962 b, pags. 31-32) e as mulheres karaja de Santa Isabel
(1948, pig. 149).

14) Por exemplo, o wuliri das mulheres =xinguanas, que praticamente nao enco-
bre nada, é sobretudo uma defesa eficiente contra as indiscrecoes do sexo masculino:
o homem nao pode, em hipotese alguma, tocar o wliri, sob pena de se tornar panema,
isto é, azarento na pesca.

15) Caspar descreve a cena humoristica de sua recepgiao pelo chefe dos Tupari,
que, depois de saudar o visitante de forma rdpida e provisoria, veste-se de calcas e
camisa, para entao cumprimentd-lo oficial e formalmente, com um abrago e palma-
dinhas nas costas (Caspar, 1952, pag. 21). — Inversamente, um chefe canela, que se
desaviera com Kissenberth, tira o traje de gala que vestira para receber dignamente
o etndlogo, amarrota-o e joga-o num canto, a fim de manifestar o seu despeito. (Kissen-
berth, 1911, pdg. 50.)

16) Cf., por exemplo, Schultz, 1950, pag. 51, para os Kraho.

17) Cf., por exemplo, Wagley e Galvao, 1961, pag. 170, para os Tenetehira. Com
isso aumenta naturalmente também a relagio de dependéncia que se estabelece com
a populagao civilizada, pela necessidade de obter pano, linha, botOes, agulhas e te-
souras (ibidem) .
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seqiiéncias do habito de vestir-se costuma ser O abandono dos banhos
diarios. Além disso, custam os indios a compreender a necessidade de
Javar a roupa.!® Também ndo a tiram quando apanharam chuva, dei-
xando-a secar no corpo. Essa falta de cuidado higiénico agravou em mui-
tos grupos a disseminagio de moléstias de tdda sorte, especialmente da
tuberculose, como ainda recentemente o Dr. Biocca verificou entre as
populacoes do Rio Negro.

E’ notério que provavelmente em tddas as culturas o tipo de ha-
bitacio e a forma de sua disposi¢io em nicleos maiores ou menores €
até certo ponto uma imagem concreta da respectiva organizagdo social.
As mudancas que nesta se verifiquem ndo poderdo, por conseguinte, dei-
xar de refletir-se na arquitetura e na planta das aldeias ou cidades. As
tendéncias gerais da aculturacdo indigena em territorio brasileiro corres-
pondem, assim, a substituicdo do tipo tradicional do rancho, da casa ou
da maloca por construgdes & maneira cabocla, que também ja ndo obede-
cem a disposi¢do ou arranjo segundo o antigo padrdo. Ao que tudo in-
dica, isso vale sobretudo para os casos em que a mudanca na construgao
da casa e na planta da aldeia se processa espontineamente € ndo por im-
posicio de missionarios ou outros agentes do mundo civilizado. Talvez
seja licito dizer que a medida em que se conservam antigos elementos ar-
quitetdnicos pode ser tomada, na maioria das tribos, como indice do grau
de resisténcia a aculturacdo em outras esferas da cultura, especialmente
no dominio das instituices. H4, sem divida, casos que poderiam pare-
cer excepcionais, como o dos Tuklna, cuja cultura ndo-material se re-
velou particularmente imune a influéncias estranhas, ao passo que a cul-
tura material, inclusive no que se refere a habitacdo, cedeu de maneira
quase completa aos fatdres inerentes ao contacto com os brancos. Exem-
plos como é€ste ndao parecem, entretanto, invalidar a regra geral. De qual-
quer modo, também os Tuklna, presos ao sistema de extracdo da borra-
cha, nao podem fugir a tendéncia para a individualizacido, que éste acarreta.

Alids, os missionarios catdlicos, empenhados em inculcar aos indios
o conceito da familia crista, perceberam bem a dificuldade de destruir os
antigos sistemas de parentesco sem ao mesmo tempo abolir, por assim di-
zer, 0 seu substrato material. Uma das primeiras medidas, por exemplo,
tomadas com ésse objetivo pelos salesianos apds se estabelecerem entre os
Bordro, foi a substituigdo da antiga planta da aldeia, concebida segundo a
divisio da tribo em metades ex6gamas (um semicirculo para cada meta-
de), por uma planta nova, em que pequenas casas de familias nucleares

18) Com referéncia aos Tukano informa Giacone: “Quando um indio ganha um
terno de roupa, lava-o antes de usi-lo, e, enquanto fér noévo, lavi-lo-i2 muitas vézes
por semana; quando achar que estd velho, ndo o lavari mais, e o usard até.cair aos

pedacos.” (1949, pag. 55.) Na maioria dos casos a situagio ¢ bem mais desfavoravel,
pois nem sequer se trata de lavar a roupa enquanto nova.
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ficassem dispostas numa fila ou em duas alas ao longo de uma rua ou
entdo em trés lados de uma praga retangular (cf., por exemplo, Baldus,
1937, pag. 278: Drumond, 1963, pag. 43). Assim mesmo, segundo in-
formagao pessoal de um dos missiondrios, o P. Venturelli, o expediente
ndo surtiu o cfeito desejado: o de romper a antiga estrutura de parentesco
¢ abolir as correspondentes regras de casamento. Apesar de meio séeulo
de catequese cristd, a obediéneia a lei da exogamia persiste praticamente
inalterada.

Foi semelhante também a atitude dos salesianos na regiio do Rio Ne-
gro, principalmente do Uaupés, onde os Arudk ¢ os Tukdno moravam ou-
trora em grandes habitagoes coletivas, as malocas, magnificas construcoes
que abrigavam todo o grupo local (em algung casos até 200 pessoas) ¢
que alcangavam um comprimento de 60 por uma largura de 30 metros
(Alves da Silva, 1962, nota a4 pag. 174) . Informa o missionario Alves da Sil-
va que data do ano de 1924 a substituigiio, no Uaupés, “das malocas pelas
casas familiares, ¢ o aparecimento dos pequenos povoados, por influéneia
das Missoces Salesianas. Presentemente (1958) s6 existem malocas, ou no
interno das matas, ou, nas margens do Rio Uaupés acima de lTutica, ¢ do
Tiqui¢ acima de Caruru-Cachocira” (op. cit., pag. 57). Ao lado dessa
substitui¢do intencional das malocas por interferéneia dos missionérios, o
mesmo autor admite outros fatores: “o aumento do conférto dos indios e
do instinto de propriedade, (¢ até¢ certo ponto ¢ imita¢io ou mesmo su-
gestao dos civilizados)” (pag. 174) . Parcce, entretanto, que, no caso, és-
ses fatores comegaram a manifestar-se apenas de forma secundéria.*o

Quando imposto por vontade alheia, o novo tipo de habitagio ¢, as
vézes, rejeitado pelo silvicola enquanto nido lhe corresponderem transfor-
macoes correlatas em outras esferas da cultura, principalmente na orga-

19) Em 1963, numa viagem de estudos & missio bordro de MerGri, Thekla Hart-
mann encontrou ali apenas um casal de individuos da mesma metade, (Informagio
pessoal.)

20) Em sua viagem de exploracio pelo Uaupés, em 1928, o entio Major Boaner-
ges Lopes de Souza conheceu vérias povoagoes cuja maloca havia sido destruida
por ordem dos missiondrios, para em lugar dela se construir um grupo de casas pe-
quenas ¢ uma igreja., (Lopes de Souza, 1959, pags. 153, 154 et passim.) FEm uma das
passagens de seu relatério de viagem ao Papori, o oficial, entre outras criticas aos
salesianos, se refere com acrimdnia 4 decadéncia de certas povoagies construidas sob
a orientagio dos padres: “Tddas as casas necessitam de grandes reparos ¢ reforma
completa das coberturas. Algumas estio em ruinas, Quartos escuros, sem ar ¢ sem
luz, com janelinhas para andorinhas ¢ morcegos! Igreja no fim da avenida, do mes-
mo estilo das outras, sem arte., — Que juizo fariio os indios da obra dos civilizados?
Destruir-lhes as malocas cujas construgoes traduzem tdda a grandeza da sua raga, o
templo de arte que revive a todo o momento os scus antepassados, as suas tradighes
¢ onde se realizam as imponentes ¢ sugestivas festas pagids — para, em troca, obri-
g4-los a viver em casinhas sem conforto ¢ sem higiene? " (Op. cit, phg. 144.)



182 Egon Schaden

nizagao social. Entre os Kainging do Tibagi, Lévi-Strauss observou “ca-
sas de madeira construidas pelo govérno federal, agrupadas em aldeias de
5 a 10 fogos, A beira dos rios”. Nao eram do agrado dos indios, que ou
ocupavam somente um dos cdmodos (as antigas chogas ndo eram dividi-
das em compartimentos), ou entdo a familia preferia viver em “alpendres
de folhagens, colocados ao rés-do-chdao”, até mesmo “ao lado da casa inu-
tilizada” (Lévi-Strauss, 1935). #

Nos exemplos, hd pouco mencionados, das missdes salesianas entre
os Bororo ¢ na bacia do Rio Negro, um dos motivos da introdugdo de um
novo tipo de morada foi, como vimos, o de facilitar a mudanca do siste-
ma familial. Em muitos casos, porém, o que se observa ¢ o caminho in-
verso, ou seja, a substituicio da habitagdo maior pela cabana cabocla em
conseqiiéncia da redugdo da unidade social bisica a simples familia ele-
mentar. O fendmeno reflete, pois, a tendéncia comum para a individua-
lizacao econdmica, em geral tanto mais forte quanto as atividades, sobre-
tudo extrativas, em que o indio entra como mao-de-obra a servigo do bran-
co nio se coadunam com quaisquer formas de trabalho cooperativo. Ja-
mes B. Watson aventa essa explicacdo para o paulatino desaparecimento
das antigas moradas de familias-grandes entre os Kayova para darem lu-
gar a casebres destinados a abrigar familias elementares (J. B. Watson,
1952, pag. 112 et passim), cujos chefes tém, cada qual, a sua roca pro-
pria ¢ a0 mesmo tempo prestam as vézes servigos de changa nalgum erval.
Mais ainda do que a extragdo da erva-mate e de outros produtos, a da
borracha leva a ruptura da familia-grande e a dispersao das familias ele-
mentares pela necessidade de os homens se espalharem individualmente
pelas “avenidas” dos seringais; assim, o sistema de produg¢do da borracha
tem sido caracterizado como fator importante do colapso do antigo siste-
ma social (ver Murphy, 1960, pag. 188, para os Munduruki). A partir
do momento em que o indio se torna seringueiro, a adog¢io do rancho ca-
boclo destinado ao casal e aos filhos se faz imprescindivel .

Cumpre, porém, ressaltar outro aspecto. Os diferentes tipos de ma-
locas ou habitagdes coletivas de varias dezenas de individuos requerem,
para a sua construgdo, o trabalho cooperativo de certo nimero de ho-
mens. Reduzida a unidade de produgao e consumo ao Ambito da familia
nuclear, torna-se mais dificil essa conjun¢dao de esforgos. J4 por éste mo-
tivo se impde a morada de dimensdes menores, que os membros da fami-

21) Em outros casos, copia-se espontineamente a constru¢io a4 maneira cabocla,
talvez pelo simples gosto de imitar o branco. Narra von den Steinen que os Bakairi
do Culisevo nio perderam tempo para em uma de suas aldeias levantarem uma casa
segundo o modélo do rancho de cumieira triangular e duas 4dguas que a expedicio ale-
ma construira em seu acampamento. (Von den Steinen, 1894, péags. 131-132.) Isto
naturalmente nao quer dizer que dai por diante tenham deixado de fazer as suas casas
de acbrdo com o padrio tradicional do alto Xingu.
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lia nuclear possam construir mais facilmente sem dependerem da ajuda
de outros elementos da tribo. A éste respeito, J. B. Watson (1952, pags.
64-65, 84-85, 112), referindo-se aos Kayovd, acentua a importancia dos
utensilios de ferro, principalmente do machado e do machete, gragas aos
quais a constru¢do se apresenta menos penosa. Entre ésses indios, além
disso, a mudanca do tipo de construgdo, isto é, a substituicio da antiga
casa em forma de canoa emborcada pela de parede e cobertura distintas,

teria sido conseqiiéncia da adogdo de utensilios de ferro. (Cf. também V.
D. Watson, 1955, pags. 235 e 244.)
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CAriTuLo VII

A ACULTURACAO NO PLANO LINGUISTICO

. lf‘ato significativo para a maneira pela qual se configuraram desde os
primeiros dias da Col6nia as relacdes entre indigenas e o elemento branco
¢ o de que na América Portuguésa nio se originou uma lingua franca do
tipo, por exemglo, das varias formas do “pidgin-English”, do “afrikaans” e
de criagdes similares encontradas pelo mundo afora. Pela fusdo sécio-cul-
tural do colono com o indio da faixa costeira, éste, 2 medida que ia sendo
absorvido pela sociedade que se vinha constituindo, lhe foi imprimindo em
grande parte as caracteristicas da vida nativa. Nessa sociedade o indio
nao se conformava a um eventual estrato inferior, mas antes perpetuou a
sua presenca através de intensa hibridagdo cultural e biol4gica. A bilatera-
lidade do processo aculturativo ndo favoreceu a principio a cultura dos ad-
venticios a ponto de facultar a éstes a imposicdo inconteste de seu idioma,
ainda que de forma corrupta. Mais ficil e mais natural era, pelo menos
em vastas regides da Coldnia, a adocdo da lingua indigena, segundo a ex-
pressao de Anchieta, “mais usada na costa do Brasil”, isto ¢, do Tupinam-
ba. Contribuiu para isso também — talvez em grau menor do que de ordi-
nario se admite — a circunstancia de os jesuitas haverem escolhido ésse
idioma como lingua de catequese, que foi ensinada, inclusive, a cate-
cimenos de outras tribos e aos filhos dos europeus. E é notério que, uma
vez firmado o uso corrente da Lingua Geral Brasilica em certo niumero de
nicleos de colonizagdo, sobretudo na 4drea paulista, a expansdao foi a se-
guir ativada pelo movimento das Bandeiras, em grande parte formadas de
aborigenes e mamelucos, como també€m, especialmente em regides seten-
trionais, pelas extensas migragdes de indios de estirpe tupi através de ter-
ritérios ocupados por tribos alogléticas.

Se linhas acima se aventou a possibilidade de talvez ndo caber aos
missiondrios o papel preponderante que se lhes costuma atribuir na difu-
sdo da Lingua Geral, essa restricio de modo algum se pode referir ao nor-
te, onde de fato foi mais decisivo o uso dessa lingua como idioma oficial
das missoes do Pard e do Amazonas. Até o ano de 1727, quando pela
Provisao Régia de 12 de outubro se proibiu a Lingua Geral nas povoacdes
de colonos € até nos nucleos mistos, todos os Jesuitas do Brasil tinham a
obrigacdo de aprendé-la e de usd-la na catequese. Ao contrario das de-

mais partes da Coldnia, onde a miscigenacdo e outros fatdres se associa-
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ram com maior vigor desde os primeiros decénios ao papel desempenhado
pelos padres da Companhia, a vulgarizagdo do Tupi pelo Maranhdo, pelo
Pard e pelo Amazonas foi obra quase exclusiva dos missionarios. E nes-
ses territorios o idioma assumiu importancia tal que, no dizer de Friede-
rici (1925-1936, vol. II, pag. 132), ainda em 1755, portanto algumas dé-
cadas depois da referida Provisio Régia, o portugués continuava pratica-
mente desconhecido naquela drea, onde, ademais, por essa €poca a colo-
niza¢ao nao tinha passado além de alguns nucleos esparsos.

Nao nos detenhamos, no entanto, com éstes aspectos historicos, que
tém sido tratados repetidamente por varios autores!. Em todo caso, nao
deixam de ter interésse também para a compreensdo de problemas mais
recentes.

O que cumpre assinalar € a importancia da Lingua Geral, conhecida
também pelo nome de rieengatit (“fala boa”), menos como idioma da po-
pulacdo lusa (que na Amazdnia o empregou largamente, mesmo nos cen-
tros maiores, até meados do sé€culo dezenove) do que como instrumento
de comunica¢do usual de caboclos e indios, fun¢ao que em grande parte
persiste até os nossos dias. Nao existe, ao que parece, nenhum mapa da
difusdo atual dessa “lingua franca” na Amazonia. Mas ao menos no vale
do Rio Negro, onde € notério o seu predominio entre o gentio, manifes-
ta-se com nitidez a sua dupla funciao de niao sdOmente obliterar a diversi-
dade original entre as tribos silvicolas, como, ainda, de constituir ponte
de ligagdao sOcio-econOmica entre estas € a gente cabocla. Assim, a ho-
mogenizacao cultural parece ali vir-se acentuando muito mais do que, por
exemplo, na area contigua do Rio Branco, onde a Lingua Geral pratica-
mente nao se difundiu.

A tal ponto se faz notar o dominio da Lingua Geral como meio de
comunicagdo entre as tribos daquele territério que véarias delas chegaram
mesmo a substituir por ela total ou parcialmente o seu préprio idioma de
origem. Além disso “os grupos que se encontram nas fronteiras de expan-
sao daquela area ¢ s6 agora estdo entrando em contacto com a civiliza-
¢do, ao invés de aprenderem o portugués, estio aprendendo a lingua ge-
ral, porque éste € o idioma corrente dos pioneiros que vdo ao seu en-
contro ¢ a forma basica de comunicacdo entre os grupos indigenas”. (D.
Ribeiro, 1957 b, pag. 34.) Nisso reside sem divida um dos fatéres mais
decisivos da aculturagdo dos silvicolas do Rio Negro, nio a civilizagao
propriamente, mas ao caboclo da regido, que por sua vez se distancia,

1) Mencionemos, apenas para exemplificar, alguns dos autores que os estuda-
ram: von Martius (1867, vol. I, pdgs. 364-368), Friederici (1925-1936, vol. II, péags.
132-133, 232-233), Sampaio (1955, pdgs. 47-52), Buarque de Holanda (1948, pags.
179-193), Silva Neto (1950, pags. 58-86). Em muitos outros se encontram dados es-
parsos sdbre o assunto. Todavia, o tema esti ainda A espera de alguém que o queira
examinar de maneira menos suméria,
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através do uso da Lingua Geral, do forasteiro ¢ do morador das cidades
que usam o portugués (Galvdo, 1959, pag. 55.) “Idéias ¢ conceitos ou:
em teérmos gerais, a visado do mundo, do indio e do caboclo, traduzidas
nessa linguagem comum, porém estranha s fontes originais de impulsio
cultural, a maloca ¢ o centro urbano, sofrem um processo de reformula.
¢éo ¢ conseqliente emergéncia do que se poderia considerar um ethos re-
gional.” (/bidem.) Embora nio se tenha noticia, por enquanto, de qual-
quer tentativa de se definirem de maneira relativamente precisa as carac-
teristicas désse “ethos regional”, os dados disponiveis mostram contudo a
progressiva obliteracdo néo somente das diferencas originais entre as va-
rias culturas nativas, como ainda entre estas ¢ a da populacio mestica .
O uso comum da Lingua Geral ¢ apontado, a par da vinculacio do in-
dio a economia extrativa da regido, como responsével pela assimilacdo do
aborigene ao elemento caboclo € ao mesmo tempo como fator de solida-
riedade entre indios € mesticos em oposi¢do z0s habitantes dos nicleos
urbanos. Nao pode subsistir, dessa forma, nenhuma linha de Separacao
entre a sociedade cabocla e as malocas indigenas. Segundo o testemunho
de Galvdo, isto vale pelo menos para as aldeias indigenas do baixo Icana
e do Uaupés, onde “a maloca estd em processo de franca decomposicao e o
povoado ainda ndo surgiu da aglutinacio de sitios” (op. cit., pag. 56).2
O papel da Lingua Geral como dissolvente da barreira entre indios
¢ brancos e, por coaseguinte, como fator de aculturagdo tem sido apon-
tado também para outras regides da Amazobnia, como, por exemplo, para
o vale do Pindaré (no Maranh@o), onde os Tenetehdra, tribo do grupo
tupi-guarani, tiveram nesse idioma desde o inicio um elemento favoravel
a interacdo sécio-econdmica com a populacio vizinha. (Galvio em: Wa-
gley e Galvao, 1961, pag. 11.) O entendimento com estz era sobremodo
facilitado pelo fato de terem os Tenetehdra um idioma tribal bastante
proximo ao Nheengatu. E’ situacdo andloga a4 que prevalece entre os
Guarani do sul de Mato Grosso e, mais ainda, do vizinho territério para-
guaio, onde € largamente difundido, entre a populacido rural, o “Guarani
do Paraguai”, facilmente compreendido por quem domine algum dos dia-
letos daqueles indios. Nesses casos nio houve sequer para o gentio a
necessidade de se familiarizar com uma lingua nova com o fim de se en-
tender com a gente estranha ¢ muito menos a tendéncia de substituir,
como € fregiiente no Rio Negro, o seu idioma pelo da populagao rural.

2) Essa decomposicio da malocz, na medida em que niZo foi imposta pelas mis-
soes, €, antes de mais nada, decorrénciza do fato de o indio se entrosar, econdmica-
mente, na Orbita das atividades extrativas. Deslocando-se de suas zaldeias para as mar-
gens do Rio Negro, familias e individuos se estabelecem aj, 2 maneira dos cabodlos,
em sitios isolados, onde fazem 2s suas rogas; perdem, assim, os padroes de organiza-
<30 econdmica tribal e de vida associativa. (GalvZo, 1959, pég. 20.)
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H4 mais um aspecto importante que distingue a situagdo linguisti-
ca da 4rea do Rio Negro de outras em que a Lingua Geral se difundiu:
a concomitincia de uma competigdo entre varios idiomas nativos no pro-
cesso de aculturacdo intertribal. Se, como vimos, em algumas partes
désse territério a fala nativa foi obliterada pelo uso da Lingua Geral —
como se deu, por exemplo, com os Baniwa do Igana (cf. Galvao, 1959,
pags. 13-14) —, em outras essa obliteracdo decorre da expansdo de um
dos idiomas tribais, especialmente do Tukédno.®* A longa experiéncia de
aculturacdo intertribal, favorecida especialmente pela exogamia, deve ali
ter solapado em grande parte o primitivo etnocentrismo lingtistico. Ao
que tudo indica, os Arudk revelaram em geral maior resisténcia cultural,
tendo havido mesmo uma relativa aruakizacdo de varios grupos aloglo-
ticos. No tocante a lingua, porém, cabe a primazia ao Tuk&no, que no
Uaupés € hoje o idioma dominante, tendo inclusive oposto uma barreira
a expansao da Lingua Geral, esta muito mais difundida no Icana do que
no Uaupés, onde dominam os Tukédno. (Galvao, op. cit., pag. 14.) Os
Tariana, por exemplo, grupo arudk do Uaupés (com uma populacao de
talvez mil individuos), praticamente esqueceram a lingua dos antepassa-
dos, havendo mesmo para certos dialetos dificuldade de encontrar hoje
algum informante que ainda o conheca. (Cf. p. ex., Alves da Silva, 1962,
nota a pag. 65 e pags. 118 e 119.) Nio estda ainda bem explicada essa
tendéncia para a tukanizagdao, a que se referem quase todos os etndlogos
que trabalharam no Uaupés. Ha, apenas, indicagOes bastante vagas e
pouco satisfatérias, como a seguinte, relativa aos mesmos Taridna: “En-
volvidos geograficamente, como se acham por éstes [pelos Tukano], ¢
pelas relacGes comerciais € matrimoniais, nota-se que a sua lingua tende
a desaparecer, sendo substituida pelo Tukano.” (Op. cit., padg. 119.) Um
fator as vézes mencionado na literatura é a acdo dos missionédrios sale-
sianos, que ao lado do portugués ensinam o Tukidno em suas escolas,
empregando-o regularmente no trato com os representantes das varias
tribos. E’ dificil dizer até que ponto isto favoreceu a supremacia désse
idioma, que de longa data se vinha impondo. Darcy Ribeiro (1957 b,
pag. 33) sugere ter havido a “interferéncia de ntcleos civilizados”, sem,
no entanto, dar explicacdo mais precisa. Mais decisiva talvez tenha sido
a superioridade numérica, uma vez que os Tukano representam o con-
tingente mais populoso de silvicolas em téda a é4rea abrangida pelos Rios
Uaupés, Tiquié e Papuri.?

3) Segundo Alves da Silva, 1961, pag. 14, uma lingua aruik, a dos Siusi, tem
a tendéncia de se generalizar no Rio Igana. A respeito disso parece nio haver mais
informacgoes na literatura. .

4) Para a situasio lingiiistica no Rio Negro é significativa a dificuldade tida pelo
Pe. Alcionilio Briizzi Alves da Silva na organizacio de sua discoteca das linguas dos
Rios Uaupés, Icana e Cauaburi: “A presente discoteca reproduz a pronlncia de 25
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Seria interessante confrontar a situagio do Rio Negro com a de
outras areas brasileiras em que um idioma nativo assumiu o papel de “lin-
gua frarica" tantrc grupos de filiagao lingiiistica diferente. Entretanto, os
dados sobre Csse aspecto do processo de aculturagio intertribal sio por
demais €scassos para justificarem qualquer anélise comparativa. Sabe-se,
por exemplo, que o idioma dos Kadiwéu chegou a prevalecer até certo
ponto em todo o territério de influéncia désses Guaikurt (cf., entre ou-
tros, Cardoso de Oliveira, 1960, pig. 36), mas nio parece haver infor-
magOes mais concretas sobre a situacdo reciproca das respectivas linguas.
Da mesma forma, o idioma dos Makurdp do Rio Branco (no Territério
de Rondonia) ¢ apontado como a “lingua franca” de tribos do Guaporé
ou, mais precisamente, do Rio Branco ¢ do Rio Colorado (Caspar,
1957, pags. 146 e 152), mas nada consta além dessa informacio suma-
ria. Entre populacoes aborigenes do Territério do Amapi difundiu-se,
ja em principios do século dezenove, o Galibi como idioma intertribal,
funcao que ali parece, a seguir, ter sido assumida pela Lingua Geral
Tupi, mais tarde pelo crioulo francés da Guiana e, recentemente, pelo
portugués (cf., por exemplo, Nimuendaji, 1926, pigs. 13 e¢ 15, ¢ D.
Ribeiro, 1957 b, pag. 33); também a respeito déste caso nao encontra-
mos elementos mais consistentes.

Mais importante para o presente estudo ¢, porém, o problema da
situagdo dos idiomas indigenas em face do portugués. O que a éste res-
peito se tem escrito se refere quase tudo a influéncia do tupi na diferen-
ciacao da lingua portuguésa no Brasil, assunto por certo merecedor de
carinhoso estudo, mas, apesar do interésse que se lhe tem dedicado, longe
de uma exploracdo satisfatéria. Os que o empreenderam eram. em sua
maioria amadores sem a necessdria formagao lingliistica ¢ antropoldgica.
Cumpriria, pois, retoméa-lo com a aplicacado de métodos modernos e es-
tender o exame a problemas afins, até hoje inteiramente negligenciados.
O estudo, por exemplo, da maneira pela qual os representantes de dife-
rentes tribos indigenas amoldam o verndculo aos seus préprios padroes
idiomaticos — isto €, as respectivas peculiaridades fonéticas, morfologi-
cas e sintdticas — e, por outro lado, o levantamento de térmos portugué-
ses incorporados ao vocabuldrio nativo proporcionariam elementos va-
liosos para a compreensdo do processo de aculturagdo lingiiistica.

O bilingiiismo — quer com o uso de uma “lingua franca”, quer nao
— € sem davida por si s6 um fenémeno aculturativo, mas a sua impor-

idiomas indigenas diferentes, na voz de representantes de cada tribo. Como, em ge-
ral, os individuos informantes desconheciam o Portugués, féz-se mister o emprégo de
um idioma intermediirio, conhecido do indio que nos devia dar a palavra
da sva lingua natal. Esse idioma intermediirio foi ordiniriamente o 7Tukdno entre as
tribos do Uaupés, Tiquié e Papuri (para obter as palavras Kubewina, intermedidrio
foi 0o Wanana), e o Nheengatt entre as tribos Arwake do Igana e Aiari. Em vdrios
casos nio bastou uma lingua intermedidria.” (Alves da Silva, 1961, pig. 5.)
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tincia fundamental reside na sua func¢iio de fator de mudangas culturais
subseqiicntes. A diversidade de idiomas ¢ talvez a barreira mais decisi-
va que sc¢ interpde entre os grupos tribais ¢ os representantes do mundo
civilizado. Antes que se remova Esse empecilho, as transformacoes da
cultura nido podem ser scniio superficiais, salvo, por exemplo, no caso de
um depauperamento ou de uma crise cultural provocados por uma con-
sideravel reducgio demogrifica produzida em nivel de simples interacao
ccolOgica. Mas, uma vez iniciada a fase de bilingiiismo, na maioria dos
grupos éste se¢ gencraliza em ritmo crescente, sobretudo quando as cir-
cunstincias favorecem uma intensificagdo das relagdes no plano ccond-
mico através do aproveitamento do silvicola como mio-de-obra em  fa-
zendas ou em inddstrias cxtrativas. Assim, o bilingiiismo vai-sc impon-
do como nbévo aspecto da situagio interétnica, ¢ os seus cfeitos nao tar-
dam a invadir todos os sectores do sistema cultural. Ao mesmo tempo
facilita os casamentos mistos ¢, com ¢€les, a destribalizagao. Nem por 1sso
deixa, porém, de haver um certo nimero de populagdes do nordeste bra-
sileiro, como os Pankarart, os Xoko6, os Xukurd, os Pakarara, os Wa-
kond ¢ os Uamué (citados por D. Ribeiro, 1957 b, pag. 33), que, tendo
mesmo ultrapassado a fase de bilingiiismo ¢ substituido o uso de scu idio-
ma nativo pelo do vernaculo, conservam ainda muita coisa da cultura
tribal, o suficiente pelo menos para continuarem imbuidos de sua cons-
citncia €tnica ¢ de se reconhccerem, para todos os efeitos, como grupos
distintos da socicdade sertaneja que ha muito os envolveu.

Em outros casos, o portugucs pode a principio assumir o papel de
“lingua franca” para grupos de diferente filiagao lingiiistica, vindo depois,
em geragocs subscqiicntes, a substituir-se aos respectivos idiomas nativos.
Foi o que se deu na aldeia de Lalima, no sul de¢ Mato Grosso, onde ti-
veram de conviver, num mesmo posto do Servico de Protecio aos Indios,
representantes de lingua guaikurd com outros, d¢ lingua teréna. “Nessas
circunstancias, a geragao mais nova, constituida em parte por filhos dc
casais mistos, nem chegou a aprender as linguas dos pais.” (). Ribeiro,
ibidem.)

Trata-se, porém, de exemplos relativamente raros, em que s¢ veri-
ficou a interferéncia de condigoes especificas. Na maioria dos casos, o
abandono do idioma tribal decorre de longa ¢ intensa interacio com a
socicdade cabocla. Mas em regra a lingua nativa consegue subsistir en-
quanto o grupo conserva coesao suficiente para se afirmar como tal.
A competi¢io entre o velho idioma ¢ o portugués sc prolonga, assim,
por tOdas as fases do processo aculturativo. Instala-se no momento em
que as relagoes econOmicas com a populagio vizinha se tornam menos
esporddicas. E desde logo se nota, de ordindrio, uma reacio diferente
de acérdo com o sexo. O homem, que trabalha para o patrio branco,
reconhece o valor utilitirio do vernaculo e, além disso, encontra no do-
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minio déste um fator de prestigio perante estranhos ¢ também no seio
da propna comunidade. Mais ainda, no afi de elevar o seu starus pe-

rante 0 branco, o trabalhador indio que permanece por longo tempo em
fazendas, tende aos poucos a manifestar relutincia em falar a lingua ma-
terna, € quando nela se lhe dirige a palavra, responde em portugués. Foi
o que observei entre Kayovd mais ou menos destribalizados do sul de
Mato Grosso. Por seu turno, as mulheres, mais confinadas ao dmbito da
aldeia, levam, ¢ Obvio, mais lmpo para aprenderem o portugués. A sua
lingua € a dos antepassados ®, que transmitem aos filhos. Mas hid mais
um fator di..: grande importincia para a perpetuacao do idioma nativo: o
valor emocional que lhe inere. Enquanto o dominio do portugués ¢ por
muito tempo apenas relativo e precdrio, a lingua da tribo persiste como
o unico instrumento adequado i expressiao perfeita dos sentimentos ¢ das
idéias. ©

O estudo das transformagoes sofridas pelos idiomas tribais no con-
texto aculturativo geral ainda estd por fazer. Somente para o caso dos
Teréna temos uma analisc da perda vocabular provocada pela situacio
de contacto. Kietzman (1958) conseguiu mostrar como a lingua dessa
tribo, em seu estado atual, reflete “diretamente a dizimacio da cultura
indigena, com a perda de tragos tipicos teréna, por forca de um teor de
vida que a civilizagao vai sufocando” (pdg. 20). Paralelamente cumpri-
ria investigar a maneira pela qual o verndculo afeta os idiomas nativos.
como também a sele¢io dos vocdbulos que a éles se incorporam e as
mudangas (especialmente semdnticas) a que estio sujeitos os elementos
de origem estranha.

5) Para os Kavovi de Taquapiri (sul de Mato Grosso), veja-se o testemunho
de J. B. Watson (1952, pdg. 62). Embora alguns homens falassem relativamente bem
o portugués (ao passo que muitos o ignoravam de todo), ndao havia ali nenhuma
mulher que conhecesse o portugués ou o espanhol, salvo algumas palavras isoladas,
em sua maioria adotadas juntamente com os respectivos elementos culturais. O autor
acrescenta numa nota de rodapé: “A mesma diferenga aculturacional entre homens
¢ mulheres pode ndao ser em tdda parte tio grande como entre os Kayovid, mas a con-
digio vale de maneira geral”

6) Entre os kotyhi (versos sentimentais ¢ em geral improvisados que se can-
tam nas festas de chicha) dos Kayovd-Guarani do Pésto Indigena Benjamim Constant
foi registrado um que dizia apenas isto: “Orérovidgatu avd ne'e, he't,” Em portugués:
“Nés guardamos nossa lingua, diz-se.” O “poeta” tomara, sem divida, consciéncia do fato
de que a perda do idioma nativo seria também a de outros valores da cultura. Pro-
curava talvez estigmatizar os representantes da nova geragio, que em parte comecam
‘a demonstrar certa preferéncia pelo uso do portugués. — De modo geral, porém, a
persisténcia da lingua dos antepassados, também entre os Kayovd, nio ¢ menos acen-
tuada entre os jovens, apesar do prazer que alguns tém no uso do verniculo. — Para os
Kaingdng de Palmas, por ex., veja-s¢ Loureiro Fernandes, 1941, pdg. 207.
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Se, como diz Kietzman (1959, pig. 109), “a aculturacdo, no nivel
cultural, depende do contacto lingiiistico e, muitas vézes, depende dum
tipo de adaptacdo lingiiistica entre os povos”, inversamente as tendéncias
da adaptagao no nivel da lingua sdo também condicionadas, como ¢€le
proprio mostrou para os Teréna, pelas que se manifestam na dinamica
do processo aculturativo. Essa reciprocidade de causas e efeitos consti-
tui assunto que infelizmente, por falta de dados, ndao pode ainda ser
discutido.

Tampouco estamos em condi¢oes de dizer algo de mais preciso so-
bre as tendéncias de transformagdo das linguas nativas que se influen-
ciam mutuamente nas situacoes de aculturacdao intertribal. Circunstin-
cias ha que favorecem o aparecimento de idiomas mistos. Ndo parece,
alias, ser fendmeno raro, se tomamos em consideragdo, por exemplo, a
classificacdo das linguas indigenas do Brasil elaborada por Loukotka
(1939). Em outros casos, igualmente numerosos, os efeitos do contagio
se manifestam por simples intrusdes. Numa drea poligltica como a do
alto Xingu, as varias linguas subsistem lado a lado, sem que se tenha
registrado tendéncia nitida de umas se expandirem a ponto de tomarem
o lugar de outras. Nem por isso todas mantém a sua original pureza.
A julgar pelos escassos informes disponiveis, uma das tribos xinguanas,
a dos Kamayura, se destacaria do conjunto por ter feito passar um ni-
mero maior de elementos lexicais para o vocabulidrio de outras. Além
disso, a maioria dos individuos bilingiies e poliglotas da 4drea, e ndo sio
poucos, fala o Kamayurd como uma de suas linguas. SObre as causas
desses fenomenos estamos mal informados. Poder-se-ia aventar a hipé-
tese de que a suposta tendéncia das tribos tupi-guarani a imporem a ou-
tras o seu idioma ndo teria, no alto Xingu, chegado a tornar-se efetiva

por ir de encontro ao acentuado etnocentrismo caracteristico de todos os
grupos que ali convivem.
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FENOMENOS E TENDENCIAS DA ACULTURACAO NA ARTE

Interessante € observar a maneira pela qual o estilo de representa-
¢do grafica entre os indigenas se transforma em conseqiiéncia do contac-
to com o mundo civilizado, quer pela escolha de novos motivos decor-
rentes de novas situagoes de estimulo, quer pela forma diversa de se re-
solver o problema da comunica¢do no plano das solucdes técnicas.

Max Schmidt (1905, pags. 327-328, 329) foi quem chamou a aten-
¢ao para o fato de que nos Bakairi, conhecidos pelo gdsto que tém tra-
dicionalmente na atividade pictérica, a influéncia se faz notar desde logo
por um interésse maior pela representagdo de cunho naturalista. Se ori-
ginariamente davam preferéncia, em sua arte decorativa, aos padroes do
meréxu € do uluri, o que passa a seduzi-los depois é antes o retrato do
homem e dos animais, notando-se mesmo que ndo tardam a fazer a dis-
tingdo entre face e perfil. Também ndo se contentam, como dantes, com
a indicacdo sumdria dos principais tragos caracteristicos; ao invés, tra-
tam de elaborar a imagem, tal qual a v€em, sugerindo mesmo por som-
breamento a plastica da figura. Observa Max Schmidt que tal maneira
de desenhar, representando uma fase de tramsi¢do, se registra andloga
entre outros indios (menciona os Guatd), com cujos produtos de arte
a semelhan¢ca € muito maior do que com os dos companheiros da pro-
pria tribo ainda ndo expostos ao contacto com a civilizacao.

Georg Hoeltje (1953), estudando a natureza dessa transformagao,
e tomando como exemplo desenhos de indios Kayova-Guarani do sul de
Mato Grosso, acentua a perda de qualidade do ponto de vista do critico
de arte. As produgdes se tornam menos expressivas — talvez pela sobre-
carga de pormenores —, sendo que artista e espectador ja ndo conse-
guem distinguir entre o essencial e o acidental ou acessério. De qual-
quer forma, os desenhos se tornam mais grosseiros, uma espécie de “en-
fermidade”, diz Hoeltje, que parece atacar a atividade artistica do pri-
mitivo ao defrontar-se com o mundo civilizado. Qual a causa désse fe-
ndémeno? Possivelmente, lembra o autor, um reflexo de mudancas gerais
da cultura: a mentalidade pléstica, “escultéria”, de quem confecciona um
machado de pedra cede lugar & do “mecanico”, do “instalador”, do “en-
genheiro”, que tem o seu lugar num universo técnico de maquinas e de
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pecas. Desenhando o urubu, o menino kayové4, que outrora o concebia
como um todo, representa-o agora como portador de asas rigidas como-
as do avido, constituido de pegas. Perde-se a naturalidade do movimen-

to fugaz, que se espelha tdo significantemente nos desenhos — embora
toscos — colhidos por Koch-Griinberg. O menino kayovd, para dese-
nhar um caminhdo, o faz, por assim dizer, “desmontando-0”. — A visao

intuitiva, apanagio do cagador, segundo Hoeltje, substitui-se a do téc-
nico, que integra solugdes parciais para dominar um problema mais
complexo.

Vejamos agora um caso bem diferente. Uma das tribos mais famo-
sas pela atividade artistica ¢ a dos Kadiwéu, do sul de Mato Grosso. O
desenvolvimento de sua arte ornamental — excecdo feita para alguns
grupos tribais extintos do norte, conhecidos somente por testemunho pré-
histérico — ¢, sem divida, o mais notdvel alcancado por um grupo in-
digena do Brasil. O senso artistico dos Kadiwéu se manifesta, ainda, em
trabalhos plasticos, especialmente na ceramica e em entalhes de madei-
ra, em trangados e tecidos, como em artefatos de metal e de outros ma-
teriais. Como setor predominante se destacam, porém, a tatuagem € a
pintura ornamental do corpo e, por extensdo, dos mais variados objetos.
de uso. A impressionante riqueza de padrdes geométricos, profusamen-
te documentada nas obras de Boggiani (1945) e D. Ribeiro (1951), s0
encontra explicagdo satisfatéria na estrutura social da tribo, que, estra-
tificada em senhores e escravos, proporcionou ao elemento feminino da
classe superior o lazer necessario para um verdadeiro culto a arte. As-
sim como a personalidade cultural masculina se concretiza, antes de mais
nada, no ideal do heréi guerreiro, a feminina encontra a sua realizacido
na figura da artista. Com a pacificacio e a decadéncia da tribo, os ho-
mens perderam as bases sociais do valor determinante de sua cultura,
ao passo que as mulheres puderam perpetuar, se bem que em grau redu-
zido, a expressdo de seu senso artistico na arte ornamental. (Cf. D. Ri-
beiro, op. cit., pags. 153-154.) Para os homens, a producido artistica tem
significacdo secundaria. Além disso, orienta-se em sentido diferente. A
arte da tribo, segundo D. Ribeiro, “se manifesta em dois estilos princi-
pais bem definidos: um geométrico, formal, abstrato, sem qualquer es-
forco de representacio, € o estilo da pintura decorativa de que se ocupam
as mulheres: o outro é figurativo, tem sempre uma intencio de retratar
¢ néle os elementos formais sdao relegados a um papel modesto; a &éste se
dedicam os homens”. (Op. cit., pag. 154.) Inteiramente isenta da “preo-
cupac¢ao de representar, ou mesmo simbolizar”, a arte feminina “ambiciona
embelezar as superficies a que se aplica e nisto alcanga resultados surpre-
endentes” (ibidem). Essa dicotomia dos estilos se manifesta j4 nos dese-
nhos infantis colhidos pelo mesmo etnélogo: “nas criangas a sociedade
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comec¢a a modelar os futuros artistas, as decoradoras formalistas e os en-
talhadores naturalistas” (pag. 155).

Os padrOes ornamentais executam-se, como foi dito, nio somente
no COrpo humzino, como tamb§m nas superficies de tdda espécie de ob-
jetos. Dentre estes convem salientar os artefatos de ceramica, decorados
por técnica de 1Impressao € subseqiiente aplicagdo de tintas. Mas tam-
bém couros de boi, abanicos de félha de carandi e outras pegas osten-
tam os mesmos desenhos complexos, sempre abstratos e geomeétricos, su-
jeitos a um numero ilimitado de variagdes, embora obedecendo tod:)s a
um estilo inconfundivel. Quanto A cerimica, tem-se notado patente dis-
crepancia entre o cardter rudimentar da modelagem e o requinte com
que se adornam as superficies. De onde a hipdtese, também aceita por
D. Ribeiro (op. cit., pags. 168, 171 et passim), de se tratar de utiliza-
¢ao secundaria de uma arte desenvolvida primordialmente para embele-
zar o corpo. E € uma arte solidamente assentada em suas bases estilis
ticas — hermética, por assim dizer —, que se revelou imune a possi-
veis influéncias no sentido da representagdo figurativa. Esta se limita
quase sempre, mesmo nos dias atuais, aos artefatos de producio mas-
culina (trabalhos de entalhe em madeira ou chifre, moldagens em barro
ou céra). Se, uma vez ou outra, as mulheres produzem trabalhos figu-
rativos, tal ndo se da por uma substituicio ou sequer transformacido dos
padrdes decorativos, mas em campo diverso, pela producio de modela-
gens de cunho realista (p. ex., cerdmica ornitomorfa) ou de estilizacoes
em alto-relévo, principalmente em seus artefatos de olaria. (Cf. D. Ri-
beiro, op. cit., pag. 175.)

Como explicar a tenacidade com que a arte ornamental kadiwéu
resiste a tendéncia, observada em outras culturas indigenas, a dar as pro-
ducdes estéticas um cardter cada vez mais naturalista e realista em vir-
tude da acdo de fatéres por certo ainda mal definidos, mas em todo caso
inerentes ao processo aculturativo? A arte decorativa dos Kadiwéu po-
deria, ao que parece, antes extinguir-se pela perda de suas fungdes do
que assumir um cunho talvez mais concorde com uma nova mentalidade.
Dos tempos de Boggiani aos nossos dias houve, na ornamentacdo da ce-
ramica, apenas decadéncia no esméro com, que se executam os desenhos.
“Nas pecas mais recentes ¢ manifesta a disparidade entre a concepgdo do
desenho ornamental, tantas vézes primorosa, ¢ sua realizagdo pobre, ti-
tubeante.” (D. Ribeiro, op. cit., pag. 170.) O estilo é, porém, o mesmo
de antes. Também a pintura do corpo, cada vez mais rara, por nao se
coadunar com o uso das roupas e por esbarrar com novos conceitos (ou
preconceitos), obedece ainda rigorosamente ao estilo antigo nos casos
em que ocorre (pintura do rosto em dias de festa). — As profundas
transformagdes que se deram na sociedade e na cultura dos Kadiwéu atin-
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giram em cheio o mundo masculino, principalmente pela elimina¢do da
guerra €, em conseqiiéncia disso, da escraviddo. Nao ha davida de que
as mudancas havidas no mundo feminino foram, por sua vez, considera-
veis, com a diferenca, porém, de ndo terem destruido as condigbes para
a realizacdo do ideal de personalidade das mulheres. A artista continua
sendo, como o foi desde sempre, a expressao déste ideal. Se a pintura
do corpo ja nao cabe a importdncia de antes, pela perda, inclusive, de
sua funcao de distinguir as classes sociais, a arte ornamental ndo deixa
de ter aplicagao constante em outros campos, sobretudo na ceramica.
Pelo seu valor comercial, esta, alids, experimentou antes incremento do
que diminuicdo. Assim, a atividade artistica das mulheres sobrevive com
grande vigor a despeito das mudancas ocorridas em outras esferas da cul-
tura. E se persiste com as mesmas concepg¢Oes de belo, isto talvez seja
indicio de que a personalidade feminina mantém ainda pelo menos parte
dos tracos essenciais de sua antiga estrutura.! Além disso, a vitalidade
do estilo tradicional € hoje favorecida pelo fato de a arte das mulheres se
ter tornado “o maior motivo de orgulho tribal” (D. Ribeiro, op. cit., pag.
157), ou seja, pelo valor que se lhe atribui como simbolo de distingao
¢tnica.

Quando falamos em mudan¢a no setor das manifestacOes artisticas,
¢ necessario distingui-las nao somente quanto ao género de arte a que
pertencem, mas em particular no tocante a funcdo que lhes cabe ou cabia
na cultura da tribo. Na arte ornamental, por exemplo, ¢ de importancia
saber se ¢ utilizada para o adérno de quaisquer objetos de uso ou para
embelezar o proprio corpo. Neste Ultimo caso acrescenta-se a simples
expressdo estética uma dimensdo psicologica de grande alcance, um sig-
nificado que pode ser, entre outras coisas, o de representar um determi-
nado personagem da mitologia (nas dangas religiosas, por exemplo) ou o
de concretizar a imagem ideal da figura humana (a do membro da tribo
simplesmente, a do guerreiro etc.), tal como concebida nos moldes da
cultura da sociedade. Pode entdo, em certos casos, vir a ter a funcido de
simbolizar a identidade tribal em face dos estranhos, da mesma forma
como a ado¢@o da indumentdria dos brancos representa muitas vézes o de-
sejo de identificar-se com éstes. Alids, o uso de roupas leva ao rapido
declinio dos adornos do corpo, quer se trate de enfeites de penas, quer de

1) A Claude Lévi-Strauss devemos uma andlise perspicaz da arte decorativa ka-
diwéu em térmos da estrutura social. (Lévi-Strauss, 1955, pags. 196-203.) Uma inter-
pretacio nio menos engenhosa de alguns aspectos do estilo né-la di o mesmo autor
num trabalho sébre “O desdobramento da representacio nas artes da Asia e da Amé-
rica”. (Lévi-Strauss, 1958, péags. 269-294.) — Quanto 2 persisténcia do costume da
pintura corporal entre as mulheres kadiwéu, Lévi-Strauss a explica por motivos de
ordem erdtica: as pinturas da face e do corpo reforcam e simbolizam a atragdo se-
xual do elemento feminino da tribo. (1955, pag. 194.)
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pintura, de tatuagem ou de outra modalidade qualquer. Os aderegos e as
pinturas, outrora usados amiudada ou mesmo diariamente, passam en-
tao a ter emprcgo apenas em circunstancias excepcionais, em erandes
ocasioes festivas, até afinal desaparecerem de todo . Darcy e Berta Ri-
beiro, em seu estudo sObre a arte plumaria dos Kaapér (Urubus, do Ma-
ranhdo), acentuaram precisamente é&ste fato, lembrando que tribos em
que essa arte era altamente desenvolvida, como os Guajajdra, os Apiaka
os Munduruku, hoje nem sequer se lembram dela ou, quando muito, z;
retém de forma extraordinariamente empobrecida. Os proprios Kaapor
pacificados ha poucos decénios somente, ¢ de modo geral ainda dctcn-,
tores dos valores centrais de sua cultura, comecam a enveredar por
ésse caminho a medida que se faz sentir a atracio que sibre éles exerce
o mundo dos brancos. “No esfor¢o para diminuir a distincia que os se-
para da sociedade dominante e para nela Integrar-se, os indios aprendem
a ver a si mesmos com os olhos do sertanejo. Entdo, tudo que antes era
motivo de orgulho tribal, ou era simbélico de sua singularidade de povo,
passa a funcionar como estigma, dentro de uma condicio tribal agora
tornada infamante ou indesejavel. — A plumaria como a propria visua-
lizacao da individualidade tribal, como instrumento de auto-afirmacao
fundamentado na mitologia e assentado nas disposi¢des emocionais mais
profundas, ¢ atingida em cheio.” (D. e B. Ribeiro, 1957, pags. 81-82).
Numa tribo como a dos Kaapér, em que, segundo o testemunho dos mes-
mos autores, a posse de belas pegas de plumdria ¢ uma das principais
fontes de prestigio e de distingdo social, a decadéncia dessa arte ndo po-
de deixar de refletir-se profundamente em todo o sistema da cultura.

Outra tribo conhecida pela originalidade de sua arte € a dos Karaja,
do Araguaia. Merecem especial mengdo os seus artefatos de plumas. o
desenho ornamental e as bonecas de barro (litxik¢). Durante muito tem-
po a atividade artistica desses indios parece ndo ter sofrido grandes alte-
racoes. Referindo-se a viagem que féz ao Araguaia em 1935, quando
esttve em contacto com Karaja e Tapirapé, Baldus informa ndo ter no-
tado “influéncia dos brancos nas manifestacOes artisticas de ambas as tri-
bos” (Baldus, 1937, pag. 291). Mas dai a doze anos, em 1947, encon-
trou a situagao bastante modificada: as mascaras de danca ja nio eram
obras de arte estéticamente compostas de mosaicos de plumas, mas tra-
balhos mal feitos, com as penas em grande parte substituidas por farra-
pos de chita de varias cores (Baldus, 1949, pag. 891). Essa decadén-
cia dos artefatos de plumas é fendmeno comum em tddas as tribos que
mantém contacto prolongado com a civilizagdo. Relaciona-se de manei-
ra geral com a perda das técnicas nativas que acompanha o Pprocesso
aculturativo. Em certos casos ¢ devida também & escassez do material
em virtude da destruicio das aves pelos sitiantes brancos. Pedagos de
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pano ¢ penas de galinha tingidas de anilina fazem entdo as veézes da bela
plumagem das aves silvestres.

Ao contrario do que se da com os Kadiwéu, o desenho ornamen-
tal nio &, entre os Karajd, apandgio das mulheres. Segundo Krause, os
homens teriam nesta tribo aptiddes artisticas superiores as das mulhe-
res: além disso, divergem os padrdes decorativos usados pelos repre-
sentantes de um e outro sexo. (Krause, 1911, pags. 3 e 23.) Convida-
dos os indios a desenharem no livro de anotacdes do etndlogo, somente
os homens se dispuseram a fazé-lo; pouco se interessavam, porem, pelo
desenho figurativo, preferindo a reproducio de padrdes ornamentais.
Quanto as mulheres, que sdo boas ceramistas, informa Krause terem pas-
sado, por influéncia brasileira, a decorar os seus artefatos de olaria com
ornamentos inteiramente estranhos, “provivelmente tomados aos brasi-
leiros” (pdg. 23). Cachimbos de barro e tigelas, estas destinadas a venda,
imitam artefatos do mundo civilizado; junto com os objetos, a oleira ka-
raja teria adotado os respectivos ornamentos (pag. 29). Tudo isso pa-
rece indicar que o estilo da arte decorativa karaja, pelo menos entre as
mulheres, nao chegou a fixar os seus caracteres essenciais, sendo por isso
mais vulneravel a estimulos estranhos do que o estilo correspondente dos
Kadiwéu.

Artefatos cobigados pelos turistas, as bonecas de barro, que antiga-
mente eram simples brinquedos de crianga, tornaram-se importante arti-
go de comercio para os Raraja. Mas como os compradores em geral ndo
avaliam os objetos com critério etnografico, as artistas da tribo tiveram
de adaptar a mercadoria as exigéncias do mercado. Se outrora os litxiko
eram de c€ra ou de barro cru, neste caso com a cabeleira de céra, hoje sao
em grande parte de barro cozido, os cabelos pintados com tinta preta.
Oferecem assim maior resisténcia para o transporte. Além disso, os ho-
mens, por seu turno, as entalham em madeira. A transformacio mais
importante ocorreu, porém, no estilo e nos motivos representados. “As
antigas bonecas, de formas globulares e rotundas, ganharam esbelteza e,
insensivelmente, passaram a conformar-se ao gdsto dos compradores ou
a livre fantasia das indias. Ainda se pode reconhecer uma boneca caraja
entre milhares, tal ¢ o vigor do estilo tribal. Mas, para falar em nossa
linguagem, elas passaram de um estilo classico, academizado pela estrel-
teza dos canones que obrigavam cada oleira a modelar suas pegas se-
gundc_:- um padrao unico, a um estilo modernista e fantasioso, que lhes
permite retratar em barro cenas da vida diaria e até mesmo seus ideais.”
(D..Ribeiro, 1959, pag. 68.) Estas palavras exprimem bastante bem ©
sentido geral em que se processa a mudanca de estilo.

Aliz’_ls._ a aceitagﬁo d.e motivos novos sugeridos pelo contacto com 0s
brancos iniciou-se ha muito tempo. Em 1888, Ehrenreich viu entre os Ka-
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:r:'.-ljff boncquinha‘s muito téscas-dc céra como caricaturas de soldados bra-
sileiros; ?cdaqos de pafo azuis L vermelhos representavam o uniforme,
-(Ehrenrc:ch,. {39 I a, pag. 26.) J.H nessa ¢poca os indios ofereci
necas aos viajantes. Krause, cuja viagem data de 1908, descreve a fi-
gura de um cavalheiro (moldada em céra, por um rapaz) que se distin-
gue por notavel concepgio naturalista. (Krause, 1911, p;igs.l Il-ll2 )
‘Trata-se, Hporém, df’ manif‘cs;ta(;f'm's apenas esporadicas de um tipo de I‘L
presentagdo que sO em dias mais recentes haveria de tomar maior im-
pulso, concomitantemente com a aceitagio parcial de novas concepgoes
estéticas .

Castro Faria (}955, _pz‘ig. 374) situa o inicio da nova fase no ano
de 1945. Segundo ¢le, a inovagido revolucioniria foi 2 substituicio de fi-
guras isoladas, sempre em pé, por grupos cénicos de variada Composi-
¢ao, que reprcscntam, com grande realismo, situacoes concretas da exis-
téncia tribal, partlclflarmcntc da vida eccondémica; surgem, assim. perso-
nagens sentados ¢, as vézes, a reunido de varias figuras num s6 bloco.
Embora atendo-se no fundo a certos cinones antigos, a arte plastica ¢n-
tra numa fase de livre experimentagio, reveladora de um “dinamismo in-
quieto” que o autor acredita “refletir talvez a luta crescente entre a con-
formidade integral com formas tradicionais ¢ o desejo de corresponder
as exigéncias de novas formas de cultura impostas por contactos cada
vez mais freqiientes com a civilizagao”. (Ibidem.)

A antiga boneca karaja se conforma aos cinones de um estilo con-
vencional de cunho simbdélico, no qual ndo havia maior interésse em re-
presentar os pormenores anatomicos da figura humana ou em respeitar
as proporcoes do corpo. Mais importante era destacar certos elementos
tidos como essenciais € expressivos, entre éles a pintura ¢ os aderecos
distintivos de sexo ¢ idade. A caracteristica principal era o exagéro das
nadegas e das coxas, ao passo que as pernas, 0s bragos ¢ 0s pormenores
do rosto eram ou indicados de maneira suméria ou até omitidos. J4 a
boneca moderna obedece a uma concepgdo mais naturalista ¢ realista
da forma humana (e também de animais), observando-se varidveis com-
bina¢Ges entre tracos do estilo antigo ¢ as tendéncias individuais de ca-
da uma dag artistas. Em parte, a nova orientacdo, a principio imposta
pelo gbsto dos compradores, parece estar transformando aos poucos o
senso estético das mulheres, sem no entanto produzir ainda uma quebra
com a tradicdo. Pois é curioso notar que, apesar de tudo, ndo desapa-
reccram as bonecas de tipo antigo: continuam a ser fabricadas como
brinquedos para as meninas da aldeia. E as proprias meninas, quando as
fazem, seguem sempre o padrdo tradicional. As de tipo moderno sdo
obra de mulheres casadas, que produzem para o mercado (Cf. Fénelon
Costa, 1959.)

am as bo-
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Talvez seja cabivel concluir dai que a olaria karajd, em que pésc a
revolugio que vem atravessando, afigura-se, no fundo, como testemunho
do conservantismo cultural que distingue os Karaja. Diga-se de passa-
gem que, segundo Fénelon Costa (op. cit., pag. 64), a tendéncia para
a representagdo realista se manifesta somente em uma das aldecias, San-
ta Isabel, onde é maior a comercializacio. Tal como ocorre com a arte
decorativa das mulheres kadiwéu, as bonecas karaja parecem indicar quc
a estrutura da personalidade, pelo menos a do elemento feminino, ainda
s¢ conforma, no plano do senso estético, ao ethos da cultura tribal. Por
enquanto, a arte realista seria, antes de mais nada, uma concessao a in-
terésses de ordem econOmica.



CarituLo IX

REFLEXOS DO PROCESSO ACULTURATIVO NO CAMPO
DA MITOLOGIA

O estudo da aculturagio no dominio da mitologia depara nao raro
a dificuldade inicial de se discernir entre o que ¢ efetivamente tradicio-
nal e o que € devido a influéncia externa. Ji em principio déste século
Max Schmidt (1905, pag. 329) chamou a alengao para o perigo de su
tomarem por originais a umas tantas correspondéncias miticas que me-
diante melhor conhecimento dos idiomas nativos o pesquisador identifi-
caria como produtos de aculturacdo. E’ que, lembra ésse etnologo, os in-
dividuos escolhidos como os melhores informantes sio quase sempre 0s
que ja falam o portugués e que, por isso mesma, j4 comecaram a afas-
tar-se das concepcoOes originais da tribo, a ponto de, consciente ou in-
conscientemente, fazerem entrar em suas narrativas um certo namero de
elementos alienigenas aprendidos através do contacto com gente estra-
nha. Evidencia-se também por ai o cardter problemitico do material
obtido por amadores e cientistas que ndo podem permanecer no campo
o tempo suficiente para dominarem a lingua da tribo que estudam. E’ o
caso da grande maioria dos que recolheram textos miticos em popula-
coes indigenas do Brasil.

Feita, porém, esta ressalva, ndo ha diavida de que, nao obstante, a
andlise interna e o estudo comparativo dos mitos permitem em gera! dis-
criminar os elementos estranhos que se incorporaram ao patriménio pri-
mitivo. Mais dificil é as vézes a tarefa de determinar as mudancas de
significado e de funcdo dos mitos tradicionais ¢ dos alienigenas para
corresponderem as novas circunstancias criadas pela presenca do bran-
co. Dos etndlogos que trabalharam no Brasil, poucos tém dado um mi-
nimo de atencdo ao problema, e sOmente para uma tribo, os Kadiwéu, o
reflexo da mudanca cultural na mitologia foi até hoje investigado de
maneira menos assistemdtica. (D. Ribeiro, 1950, pégs. 26-33 et pas-
sim.) Compreende-se, assim, que por enquanto qualquer tentativa de
descobrir tendéncias gerais e fenémenos especificos nestc sctor das cul-
turas indigenas ndo pode sendo conduzir a resultados provisorios.

Ali4s, o estudo da maneira pela qual a aculturagio de um povo
primitivo se manifesta na, respectiva mitologia tem sido neglicenciado
também para outras regioes do mundo. Ndo héd noticia de nenhum tra-

o ———
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balho de envergadura que explore o fildo. A reinterpretagio dos textos
biblicos em térmos da mitologia tribal ou a sua simples transformagao
em historias profanas ' forneceriam, por si s6, um campo bastante pro-
missor para pesquisas do género. Outro aspecto a reclamar o interésse
dos especialistas € a relagdo entre a ado¢do de novas categorias de pen-
samento ¢ a transformacido dos elementos formais do mito. Sao tarefas
que, por sua amplitude, escapam naturalmente ao ambito do presente
trabalho.

Tal como se¢ did com as mudancas ocorridas em outras esferas, as
que em conscqiicncia da entrada do branco no horizonte cultural nativo
se verificam no dominio da mitologia repousam muitas vézes em cxpe-
ricncias anteriores, no plano da aculturagdo intertribal. Aqui como nos

1) Acho de bom alvitre dar pelo menos um exemplo de como textos evangélicos,
esvaziando-se de todo conteudo religioso, se transformam em simples “narrativas fol-
cloricas”. Vejamos, pois, o seguinte trecho de Nimuendaji, com uma historia por éle
ouvida entre os Apapokiva: “Finalmente quero ainda reproduzir a histéria de Nande-
jary (nosso senhor) ou Nandecy memby (filho de nossa mie), visto que sobrou como
unica tradicio oral da doutrina dos jesuitas. — Nandecy mora com seu menino entre
os homens. Certa manha, ouve alguém chorar na vizinhanga e pergunta a sua mae
o que foi que aconteceu. Esta lhe proibe incomodar-se com a coisa. Apesar disso,
¢le vai ao lugar do chéro e dd com uma negra. Perguntando-lhe por que chorava, ela
responde que seu filho morreu durante a noite. O menino Nandejdry poe-se diante
do caddver ¢ fala: ‘Afinal por que é que vocé chora? Seu filho estd apenas dormin-
do!” Com isso desperta a crianca morta, mas recomenda expressamente A negra que
nio revele a ninguém o milagre. Nio obstante, ela o faz, e os homens, que descon-
fiam do poder migico de Nandejiry, se poem em movimento para mati-lo. Amarra-
ram-no a uma arvore — segundo outros, ¢le mesmo subiu nela — e tentaram de to-
do jeito matd-lo; Nandecy ficou perto, a chorar. Afinal trouxeram um negro cego,
puseram-lhe uma langa na mio, colocando a ponta junto ao pescoco de Nandejdry,
e mandaram-no dar uma estocada. Nandejdry morreu finalmente, mas o sangue da
ferida espirrou nos olhos do negro ¢ de um momento para outro &ste estava curado
da cegueira. Viram entio os homens que Nandejiry {ora de fato um grande mago ¢
que niao o deviam ter morto. — Esta ¢ a {nica conclusio da narrativa; a qualquer
moralidade da historia ou relagio com o batismo, a cruz ou algum procedimento ri-
tual nio se faz referéncia. A histéria de Nandejéry ¢ muito menos conhecida do que a
de Nanderyquey e sempre se acrescenta que os Guarani originalmente nio a conhe-
ciam. Afirma-se, porém, que ¢ verdadeira.” (Nimuendajq, 1914, pig. 380.) Vé-se, por-
tanto, que os indios niao encontraram nenhum ponto de contacto entre o seu proprio
sistema religioso ¢ os elementos biblicos bastante dispares aqui enfeixados numa nar-
rativa essencialmente secular. Nem sequer se  decidiram pela identificacio do heréi
da histéria com algum personagem da mitologia nativa, solucio corriqueira nas mais
variadas tribos. E, como ji escrevi alhures, “a confusio entre Judas ¢ o soldado ro-
mano que abriu com a langa o lado de Jesus Cristo ¢ coisa insignificante em compa-
ragao com o que se observa em outros casos” (E. Schaden, nota a NimuendajG, 1954,
pig. 57). De ordindrio, a algaravia resultante da combinagio de elementos de dife-
refﬂcs passagens da Biblia é bem maior, ainda mais quando se fundem com a propria
mitologia tribal.
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demais campos seria de interésse verificar os efeitos cumulativos da acul-
turagdo, primeiro, entre tribos diferentes, ¢, a sepuir, entre estas e o
mundo dos brancos. A explicagio da sepunda fase exige um cunh;*ui-
mento razodvel da primeira, dificil de se obter por vig dir‘clu, porque el
em geral se inlcrr()r_npu com o inicio daquela. Conviria escolber exem-
plos em que a conjungio ou fusio — de preferéncia ainda incompleta
— de corpora mythorum originiriamente dispares se tenha conformado.
ja no ambito aborigene, a4 um ndvo sistema de interpretacio do mundo ¢
em que, ademais, ndo tenha havido difusio de textos do mundo ociden-
tal, Pelo que estd implicito em um dos capitulos anteriores do presente
ensaio, afigurar-se-ia como dos mais instrutivos o caso das tribos xin-
guanas, as quais, apesar de tudo o que sofreram nos (limos oitenta
anos, niao perderam ainda o estilo aborigene de suas culturas, nem pare-
cem ter assimilado textos biblicos ou elementos do folclore caboclo. As-
sinalamos o tema, sem poder discuti-lo, uma vez que, por estranho que
parega, a abundante literatura sobre aquelas populacoes ¢ a tal ponto
falha neste particular que uma andlise nio ¢, por enquanto, muito Pro-
missora., :

Contentemo-nos, por ora, com a colocagio do problema. Se nos de-
cidissemos a aceitar como universalmente vilida a antiga idéia de que
a difusdao de temas ¢ relatos miticos se da com maior facilidade do que
a das aquisi¢oes no dominio técnico, deveriamos supor, de antemiio, que
¢ sobretudo naquele dominio que se revela a uniformidade cultural da
drea do alto Xingu. Na opiniio de Paul Ehrenreich, para citar um dos
maiores conhecedores da mitologia sul-americana, “muito mais ainda do
que objetos ¢ produtos da cultura material migraram de um povo para
outro 0s do mundo das idéias, em particular mitos ¢ motivos miticos, go-
frendo, pelo caminho, ulterior transformacio, ¢ combinando-se, quer en-
tre si, quer com tradigoes ja existentes” (Ehrenreich, 1905, pags. 70-71) .
Quanto a primeira parte dessa asser¢io, na medida em que o permite
avaliar o deficiente material de que dispomos, a mitologia do alto Xingu
talvez ndo nos autorize a aceitd-la em térmos tio absolutos; quanto a
segunda, relativa ao sincretismo ¢ a fusido dos elementos uma vez trans-
mitidos, os dados parecem confirmi-la plenamente, a ponto de por vé-
zes nao se tornar nada fécil reconstituir com seguranga o que teria sido
0 primitivo patrimbnio mitico de determinado grupo ¢ o que teria pro-
vindo de outro, O que, alids, ndo ¢ de admirar, quando se considera que
a moderna andlise estrutural dos mitos tende a reduzir o pensamento
mitico a2 um naGmero limitado de estruturas fundamentais, que encontram
expressio concreta em motivos varios, substituiveis por outros, Mas, co-
mo quer que seja, a mitologia das diferentes tribos xinguanas, apesar do
intercimbio de textos e de personagens, que ndo € dificil verificar, nao
s¢ consumou de modo a obliterar as diferengas originais. Por outro lado,
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a tarefa de determinar a intensidade da aculturagao que nesse terreno
se processou no interior da 4area depara, como estorvo inicial, o fato cﬁlc
que, provivelmente, a combinacio de elementos miticos de procedéncia
arudk, tupi e karib ji se iniciara muito antes da chegada daquelas tribos
as cabeceiras do Xingu. Com relagdo a éste e a outros setores da cul-

tura, nio haverd, pois, como fugir a consideragdbes — para nao dizer es-
peculacoes — de ordem histérico-cultural, malgrado a natureza em gran-

de parte hipotética das conclusdes a que possam conduzir. A analise
funcionalista, que abre melhores perspectivas, embora em outro sentido,
s6 podera ser empreendida quando houver descrigoes etnograficas mais
completas também do sistema religioso ¢ de tdda a cultura ndo-material.

Se é certo que a mitologia das populagdes tribais € quase sempre
extraordinariamente vulnerdvel no sentido de se transformar, primeiro, pe-
la incorporagdo de temas e episddios de origem estranha e, depois, pela
tendéncia de focalizar aspectos novos de um mundo perturbado pelo apa-
recimento do branco, ndao é menos certo que por isso mesmo o corpo de
tradicbes miticas revela de ordindrio uma vitalidade muito superior a de
outros setores da cultura nao-material, como, por exemplo, a do ceri-
monialismo, que costuma desintegrar-se com relativa rapidez. Em outros
térmos: enquanto o cerimonialismo tende a perder aos poucos a sua
razao de ser diante das novas circunstiancias, sendo, por isso, em geral
condenado ao desaparecimento, as transformag¢oes de que a mitologia ¢
suscetivel garantem a esta maior possibilidade de manter a sua funcao
fundamental de estabelecer um quadro de referéncia necessiario a com-
preensio do mundo e do lugar que néle ocupa o grupo, como também
uma justificacdo satisfatéria das normas de comportamento aprovadas.
Reflete-se, assim, nas mudangas da mitologia a substituicao paulatina do
sistema de valores. Tanto mais lamentdvel o desinterésse de muitos pes-
quisadores pelos textos miticos que manifestamente comegaram a perder o
seu cunho original, apresentando-se “deturpados” ou “descaracterizados”,
ora pela ocorréncia de elementos biblicos ou do folclore nacional, ora
pela simples meng¢dao de objetos do mundo civilizado, ora, ainda, pelo
papel que néles se atribui a figura do branco.

Como expressao concreta da imagem do mundo ¢ como um con-
junto de casos exemplares, o corpus mythorum de uma tribo em proces-
so de aculturacao fornece ao etndlogo um testemunho valiosissimo, co-
mo acaba de ser dito, do sentido geral em que o grupo integra em sua
cultura conceitos e valores novos, mas também das contradicoes e dos
conflitos, das hesitagoes, da inseguranca, enfim, gerada pelo confronto
compulsério entre o que tradicionalmente se tinha por evidente, indis-
cutivel e natural e o que, vindo de fora, comega depois a impor-se como
valido. Novas preocupagdes e novos desejos marcam as reacoes indivi-
duais e coletivas, ¢ a mitologia os registra com notavel sensibilidade .
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Desde 0 momento em que o branco invade o h
bal, éste toma configuragao di{erente, como se modifica também a ima-
gem que de si Proprio construia o nativo enquanto o sen sistema sdcio-
cultural se manuflha num equilibrio alcancado através de muitas e

goes € que parecia, por assim dizer, definitivo. Essashtransfonnaqﬁf: l“:t;
apresentam @0 espirito como problemas que reativam o pensamento mi-
tico. Sobretudo a estranha e enigmaitica figura do branco, que se d

fronta com singular ambivaléncia, e os elementos culturais (ie que ¢ oi_
tador, reclamam uma explicagdo, que a mitologia fornece . : Ty

Vejamos 0 Probler-na__ primeiro com referéncia A incorporacio de ele-
mentos da doutrina cristd no patriménio mitico tribal. A éste respeito
Baldus manifestou a seguinte opinido: “Assimilacio reciproca do ndvo A
sua cultu’ra [a dos indios] e desta ao ndvo, isto é. mudanga parcial de
cultura, ¢ rara, acontecendo €m casos especiais, quando muito, sé na
cl}ltura espiritual de certas tribos, por exemplo na mitologia. Nesta as
vézes, e de modo e_stqnho, elementos da histéria biblica sio absorvidos
por um mundo de idéias indias.” (1937, pag. 313.) Em esséncia, quer
dizer com isso.’ a0 que parece, que em tais casos os elementos estranhos
de natureza mitica, uma vez aceitos, ndo subsistem ao lado dos relatos
tradicionais, sem com éstes se fundirem e se transformarem secundo os
conceitos determinantes da doutrina aborigene. Para serem asgimilados.
hio de sofrer — e ndo se deveria esperar outra coisa — a necessaria
reinterpretacdo, mudando de significado e, concomitantemente, de fun-
¢ao.* E’, com efeito, a maneira mais comum de se apresentarem ensi-
namentos cCristdos no contexto religioso nativo, quando nio se di o caso,
atras referido e documentado, de os relatos biblicos se despirem de toda
denotacdo doutrindria e tomarem feicao de simples contos profanos.

A ponte de ligacdo entre o corpo tradicional dos mitos ¢ os relatos
alienigenas se estabelece em primeiro lugar através da identificacio dos
personagens de um e outro lado, como, alids, tivemos oportunidade de
ver de sobejo com referéncia aos Guarani. E’ fendmeno corriqueiro. En-
tre os exemplos mais conhecidos esta o dos Mundurukd, em cujo espi-
rito a imagem do grande herdi tribal Karusakaibé se fundiu em tal me-
dida com a da divindade crista, a qual ademais lhe tomou o nome, que
ja ndo hd como discernir com seguranca as suas caracteristicas origi-
nais 3, fato éste responsdvel por notdrias divergéncias de opinido entre

2) Considero discutivel a assertiva de que fendmenos andlogos niao ocorram na
esfera da cultura material. Alids, contradizem-na muitos fatos mencionados no pre-
sente ensaio.

3) A propésito é ilustrativa, entre outras, a seguinte passagem de um missiond-
ric-etnégrafo que por muitos anos conviveu com os Munduruki: “Karusakaybé ¢&
Tupina (em tupi Tupdna, palavra que entre as tribos cristianizadas designa igualmen-
te gualquer imagem de santo), Deus, dizem os Munduruki. A mesma coisa que o3
missiondrios contam de Twpdna dizemos noés de Karusakaybé. Ele é bom. Ele é nos-

orizonte do mundo tri-

— e
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os autores, hoje dificeis de serem decididas. Em certos casos, a identi-
ficagdo se evidencia desde logo com a maior facilidade, como, por exem-
plo, quando os Baniwa afirmam que seu her6i civilizador, Inapirikuri,
“foi para uma terra estranha, onde morreu na cruz”. (Cf. Saake, 1958,
pag. 274.) De forma semelhante, quando os Mundurukd, hd pouco men-
cionados, afirmam que os seus antepassados mataram Karusakaibé a fle-
chadas e que ¢éste ressuscitou, vendo-se ainda a chaga em seu lado (Kempf,
1945, pag. 285), passagem que, segundo o missionario, confirma a opi-
niao de Koch-Griinberg de que “a catequese, quando apenas passageira,
transtorna as cabegas dos indios, desfigurando ao grotesco as id€ias pri-
mitivas” (1916-1928, vol. 1I, pag. 4). Cumpriria talvez acrescentar quec
Csse carater “grotesco” tende a persistir mesmo apoés longos periodos de
obra missiondria, como o testemunham os proprios Munduruki, entre os
quais a catequese se vem processando, na fase atual, por varios decénios
sem interrupgao. *

Em segundo lugar, a associacdo se realiza através do encontro de
temas analogos e de semelhangas de episodios entre os textos correspon-
dentes. Nada mais natural do que o amdlgama, por exemplo, das nar-
rativas que explicam a origem do mundo ¢ a dos homens, ou o dos mitos
de cataclismas ocorridos na aurora dos tempos, em especial o DilGvio.
Ou, como sucede entre os Guarani, o da previsio do fim do mundo de
acordo com o mito tribal e o Apocalipse. Ou, ainda, a fusio entre a
primitiva imagem do paraiso ¢ a do céu cristio.

so pai, benfeitor e legislador. Também hoje continua cuidando de nos, seus filhos.”
Kruse, 1951-52, pag. 921.

4) E’ claro que a confusio entre um personagem do panteio tribal, e outro, do
mundo dos brancos, nem sempre se dd necessiriamente pela assimilacio de uma figura
biblica. Os Bakairi, por exemplo, estabeleceram expressiva analogia entre seu heroi
solar Keri e o nosso imperador D. Pedro II. “O delicioso Caetano, superiormente ca-
paz de adaptar-se ao noévo estado de coisas, declarou ser Keri o imperador no Rio de
Janeiro, Pedro Segundo. Os bons dos Bakairi respondiam pacientes As minhas infi-
nitas perguntas, porque eu lhes dissera que eu precisava saber tudo para contia-lo ao
imperador. A isso davam muita importincia. A minha obje¢io: ‘E se o imperador
no Rio de Janeiro morrer?’ obtive como resposta: ‘Se morrer o imperador, morreriao
também todos os Bakairi’, assertiva que agora infelizmente deve ser desmentida.” Von
den Steinen, 1894, pig. 380.

Os Apinayé, por sua vez, contam o mito de um heroi, Vanmegaprana, que, depois
de uma série de peripécias, tomou a forma de um homem branco. E’ tido como o cria-
dor de tudo o que agora estd em poder dos cristiios, inclusive os animais domésticos.
Afirmam os indios ter sido o Imperador Dom Pedro 1II. Nimuendajit, 1939, pig. 168.
— Na versio correspondente dos Timbira Orientais, o heréi, de nome Auké, é tam-
bém identificado com Dom Pedro II. Nimuendaj, 1946, pags. 242 ¢ 245-246. Adiante
tornaremos a encontrar a Auké no texto colhido por Schultz entre os Krahé, onde

igualmente aparece como herdi civilizador que deseja dar aos findios os elementos cul-
turais dos brancos; nio se faz, porém, mengiao do imperador,
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De todos €sses, 0 caso mais freqiiente ¢, por certo, o do sincretis-
mo Ou Iesmo a [usiio.cnlrc o diluvio mitico dos aborigenes ¢ o da Bi-
b!in. com a arca ‘f“ﬂ.fl%llm de NOé Na mitologia fndia, a narrativa do
dildvio unn:crsaln se integra quase Sempre, a0 que parece, na “explica-
¢iio das origens’, tendo por isso fungiio acentuadamente etiolégica ou
explanatéria, razio pela qual por sua vez o texto biblico esti facilmente
sujeito a rcintm:prctaciiﬂ funcional, sendo absorvido pelo espirito ihdl’gc-
na ant?:s de mais nftdal como qstrutl‘tm Cm que¢ s¢ insere um conjunto de
etiologias de animais °, estas, ¢ 6bvio, relativas a CSPCCies que povoam o
ambiente natural do indio. A

Dentre as tribos brasileiras parece destacar-se a dos Munduruki co-
mo a que maior capacidade revelou em assimilar as narragdes do Antigo
e do NOvo Testamento, integrando-os em sua mitologia nativa, isto ¢,
sem reté-los como simples episodios desligados desta ¢ sem tampouco re-
duzi-los a meros contos recreativos. Murphy, que recolheu doze histod-
rias da “versio munduruku da Biblia” (1958, pigs. 79-82), sugere, de
passagem, a idéia de que &sses indios souberam selecionar, acentuar ¢
elaborar — do Génesis, por exemplo — aquelas partes que para éles
tinham sentido no contexto da tradicional imagem do mundo, relegando
para o segundo plano ou at¢ omitindo todos os temas que nio a enri-
quecessem Ou que ndo se prestassem, a0 menos, para tornd-la mais coe-
rente com as atuais condigOes de vida. Basta uma leitura do abundante
material coletado pelos missiondrios franciscanos (cf., entre outros, Stro-
mer, 1932; Kempf, 1945; Kruse, 1946-1949 ¢ 1951-1952) para s¢ en-
contrarem copiosos elementos em abono désse ponto de vista. Com gran-
de habilidade, os textos, devidamente reinterpretados, foram postos a ser-
vico das préprias concepgles nativas, em vez de aparecerem como fun-
damentos de uma nova imagem do mundo, em sentido cristio. Em outros
térmos: dos ensinamentos trazidos pelos missiondrios aproveitaram-se ex-
clusivamente aspectos formais. E’ um exemplo merccedor de especial
destaque, uma vez que se trata de tribo que, como acima foi dito, estd
hé longo tempo sob influéncia direta dua catequese sistemitica. Quanto
a0 problema em si, creio ndio ser necessdrio insistic néle aqui, pois ja
foi objeto de nossa aten¢do na andlise da aculturagdo religiosa dos Gua-

-rani.
Nido menos importante do que a reagio do pensamento mitico a0
‘confronto entre elementos tradicionais, de um lado, ¢ clementos estra-

$) Interessante &, por exemplo, o fato de na versio makuxi registrada por
Koch-Grilnberg (1916-1928, vol. 2.°, pdg. 262) o urubu se ter originado da primeira
pomba enviada por Noé (Nud), que se pusera a comer o8 animais sucumbidos pela
inundagiio. E’ de supor-se que o texto da Biblia tenha proporcionado aqui um  esti-
mulo para a criagio mitica, e nfio apenas, como ¢ freqiente, um enrddo nlvo para
ndle se colocar uma explicagio ctiolégica pré-existente na mitologia tribal.

L]
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nhos contidos em textos transmitidos pelo branco, do outro, ¢ a cmer-
géncia de problemas outrora desconhecidos que, transformando a imagem
do mundo, exigem explica¢do na esfera da mitologia. A figura do bran-
co, o contacto com a cultura técnicamente superior ¢ a situagao do indio
em face da sociedade nacional fazem surgir uma atitude ambivalente, a
um tempo de valorizagio etnocéntrica do mundo aborigene ¢ de expli-
cagao justificativa do aborigene por sua incapacidade de competir com
as conquistas téenicas da civilizagdo, a cujo fascinio todavia niio con-
scgue subtrair-se.

No esfor¢o por definir, através de tal ou qual elemento-chave, a si-
tuagao cultural reciproca entre o indio e o branco, utilizam-se, reinterpre-
tando-os, quer os temas ¢ o enquadramento da mitologia nativa, quer te-
mas, 1solados ou nao, que se extracm de relatos biblicos (ou mesmo do
folclore europeu ou negro); além disso, o assunto age niao raro como
incentivo a criagao mitica. A preocupagdo de explicar as diferencas étni-
cas ¢ culturats nao tarda a acrescentar-se uma segunda: a de inscrever
na mitologia a situagao social do silvicola em face do branco, bem como
os cleitos varios dessa situagdo na vida aborigene. Ainda aqui, o ethos
responsiavel pela primitiva imagem mitica do mundo continua fornecen-
do o quadro de referéncia, com relagiio ao qual se reinterpretam ou criam
os clementos que venham servir ao propdésito. Mesmo que no sistema
se instalem valores estranhos, mais ou menos incompativeis com a ori-
ginal ordem das coisas, persiste por longo tempo uma relutincia bastan-
te tenaz em aceitd-los como fundamentacio de uma nova ética ¢ como
base para novas normas de comportamento.

Salvo em uma ou outra tribo, em que a origem do branco deu en-
s5¢jo A invengdo de um mito original (como parcce ter sido, por exem-

plo, entre os Kayapd) ¢, &sse fato — ¢, em certos casos, também a ori-
gem do negro — ¢ narrado as mais das vézes em térmos andlogos aos

da geénese da propria tribo ¢ de outras populagdes indigenas, amigas ou
hostis, nio oferecendo, por conseguinte, maior enigma para o espirito.
Ca ¢ acold, nota-se, entretanto, uma singular necessidade psiquica de fa-
zer referéneia expressa a superioridade numérica dos estranhos, que se
remonta aos tempos da Criagao. 7

Uma vez que o branco ¢ portador de uns tantos objetos novos ¢ va-
liosos que despertam a cobiga do nativo, nio ¢ de admirar a ocorréncia
de sua identificagio com algum her6i civilizador da mitologia aborigene,
fenémeno observado, como ¢ notdrio, em tddas as partes da América
desde a ¢poca do Descobrimento. Mais freqiiente parcce todavia, pelo

6) Veja-se o texto reproduzido por Métraux (1960, pigs. 32-33) ¢ Dreyfus
(1963, piags. 191-192); cf. também Banner, 1957, pig. 66.

7)  Assim entre os Munduruk (Kruse, 1951-1952, pig. 930) ¢ entre os Kamayu-
vd (Oberg, 1953, pag. 30).
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menos nos dias atuais, a idéia de que no principio dos tempos os bran-
cos foram melhor aquinhoados por uma divindade ou pelo her6i civili-
zador, que lhes doou ou ensinou as coisas maravilhosas que hoje fazem
parte de sua cultura, quer porque os tratasse de maneira privilegiada ®,
quer porque um avoengo da tribo tenha errado na escolha. Acontece
também que os elementos da civilizacdao sdo situados numa regido miti-
ca mais ou menos inacessivel . Na versdo da Biblia dos Mundurukd, em
que a divindade tribal Karusakaibé se identifica com o Deus cristio (ou
também especificamente com a figura de Jesus Cristo), a inferioridade
tecnoldgica do aborigene com relagdo aos brancos € apontada como fru-
to da ira de Karusakaibé. Este, acusado de feiticaria e morto pelos in-
dios, consegue entretanto ressuscitar e, abandonando desgostoso a ter-
ra dos Munduruki apés o episédio de Adiao (“Adjun”) ¢ Eva, cria em
sua passagem pelo baixo Tapajés tddas aquelas coisas maravilhosas que

8) Assim, na versao da cosmogonia dos Urubus ou Kaapdr, colhida por Darcy
Ribeiro e na qual Maira figura a um tempo como divindade mdxima, autora do
‘mundo e dos homens, e herdi civilizador da tribo, léem-se as seguintes passagens: “Os
homens foram feitos de madeira. Maira féz os Kaepor de pau-d’arco (tadyki), aos
Karaiwa (brancos) de sumadma (axuigi) e aos Guajia de pau pddre, por isto vivem
no mato, nao fazem casa, s6 comem coco. Maira queria que os Karaiwa fizessem as
-coisas tdo bem como éle préprio, que féssem iguais a &le. — Os Karairwve sabem fa-
zer as coisas porque Maira ficou mais tempo com éles ensinando tudo. — Maira nio
quis ensinar os Kaapor como se faz tercados, facas, machados, disse que os Karaiws
deviam fazer isto e dar aos Kaapor. — Maira ndo ensinou aos Kaapor como fazer
panos finos, disse que deviam andar como éle, nus, sempre com o arranjo de decdro
e o corpo pintado de préto e vermelho. -~ Maira ensinou os Kaapor como fazer os
-diademas de penas amarelas.” (D. Ribeiro, 1957 ¢, pag. 22; cf. também D. e B. Ribeiro,
1957, pag. 76.)

9) E’ o caso dos Mundurukd, que se dizem oriundos de uma caverna situada
no interior duma montanha. Hoje ninguém mais pode entrar, porque Karusakaibé
.colocou ai cobras venenosas, escorpides e outros bichos daninhos. No seio da monta-
nha encontra-se ainda a aldeia de Kuyabakd, cujos moradores sio donos de todos os
animais domésticos dos brasileiros: porcos, gatos, mulas, cavalos, vacas e assim por
diante. — Dessa montanha provém, alifs, igualmente os habitantes do Rio de Janei-
ro, de Belém e de outras cidades, bem como os soldados ruins e os sargentos. (Kruse,
1951-1952, pag. 931.)

Entre os Tuk(na, a colocagio dos beneficios do mundo civilizado num local mitico
‘aparece em conexio com o messianismo, de que adiante se falard. Descrevendo as vi-
soes tidas por um adolescente, as quais deram margem a um dos surtos messidnicos
dessa tribo, informa Nimuendaji que o rapaz vidente, declarando ter ido repetidas
vézes a4 aldeia de “Nosso Pai” (epiteto do herdi civilizador), onde os espiritos pos-
sufam todos aquéles bens e se dedicavam a festas com churrasco e outras coisas que
o indio normalmente nio pode ter, profetizara um dilivio que viria destruir os civi-
lizados e do qual escapariam os Tukiéna. (Nimuendaji, 1952 b, pdgs. 138-140.) — E’
proviavel que essa imagem da aldeia mitica niio seja apenas individual, mas faca
parte do acervo das representacdes coletivas.
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vieram a constituir o orgulho e a riqueza dos civilizados. (Murphy ,1958,
pags. 80-82.) — Insista-se, porém, desde j4 em que tudo isso nao repre-
senta, de modo algum, pura e simples rentincia 2 valoragdo etnocéntrica
da cultura tribal. A atitude ambivalente em face das conquistas do mun-
do civilizado e a implicita afirmagdo dos valores da prépria tribo nao
deixam de transparecer na mitologia assim metamorfoseada. Assim, por
exemplo, no caso dos Mundurukd, quando €stes asseveram que a cida-
de de Belém do Pard se originou de uma aldeia fundada por gente sua
(Murphy, op. cit., pdg. 132) ou quando os Kaapér contrapdem, a titu-
lo de compensacdo, a exceléncia de sua arte pluméria aos objetos dos
brancos (D. Ribeiro, 1957 c, pag. 22; D. e B. Ribeiro, 1957, pag. 76); e
assim por diante.

Dentre os elementos culturais que mais se prestam para a caracte-
rizacdo mitica da imagem do branco destacam-se, como € natural, os
instrumentos de ferro, principalmente o machado. Certo, pode dar-se o
caso de éstes ja se terem incorporado em tal medida ao acervo tecnold-
gico da tribo que se apagou quase totalmente a recordagdao duma era pré-
metalica. Assim, os Tenetehara, que, no mito da origem da agricultura,
descrevem os tempos em que seu her6i Maira andava pelo mundo como
época na qual “o machado e o facdo trabalhavam por si mesmos” (Wa-
gley e Galvao, 1961, pag. 136; cf. também pags. 48 e 188). Acontece,
como ainda hoje entre os Kaapér, que o branco sofre identificagio com
o her6i civilizador da tribo: o Maira dos Kaapér é apresentado como
ferreiro, dono duma forja em que produz machetes e outras ferramen-
tas em quantidade (D. Ribeiro, 1957 c, pag. 25). Mas ja foi assinalada
também, em capitulos anteriores déste trabalho, a men¢do expressa, na
mitologia, do machado de ferro como simbolo do homem civilizado 1°.

Seria fastidioso enumerar aqui todos os mitos inventados para ex-
plicar o fato de os brancos serem os donos das armas de fogo, ao passo
que os indios precisam contentar-se com arco e flecha. A superiorida-
de do armamento europeu impressionou os aborigenes de todos os grupos
¢ desde cedo vemos o assunto invadir o terreno das cogitagdes miticas.
Entre os exemplos mais antigos do género esta o dos Tupinambi do Ma-
ranhdo, relatado por Abbeville. ' Quase sempre, como tivemos ensejo

10) Para os Kayapd setentrionais, como vimos atrds, os brancos sio os “homens.
do metal”, embora narrem um mito em que o dono do primeiro machado de ferro
¢ um “homem-macaco” (Banner, 1957, pig. 63). Em outro mito kayapé, os “cris-
taos” sao caracterizados como possuidores de muitos machados (Métraux, 1960, pag.
33; Dreyfus, 1963, pdg. 192). — Lembremos, ainda, o mito, j& referido, dos Trumii
que atribui aos brancos o machado de metal como cariter distintivo (Murphy e Quain,
1955, pdgs. 74-75).

11) Nao se trata aqui, é verdade, de armas de fogo, mas de espada de ferro.
Entretanto, o mito se narra da mesma forma como a versio que em outras tribos tem
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de ver, incrimina-se um antepassado ou heréi da tribo de ter errado na
escolha, quandp, no principio dos tempos, lhe era dado decidir-se por
um ou outro tipo de arma. Em alguns casos transparece uma com gn-
sagdo catatimica, como, por exemplo, na versio karaja anotada por th—-
renreich: o herdi karaja se apoderara primeiro da espingarda n;asp ach:

do-a muito pesada, induziu o branco a trocar com éle (Ehren;eich ~1‘89 lcuzllﬂ
pag. 114). Segundo Baldus, “o conto com o qual os indios ,explicam’
por que usam arco e flecha, e os brancos as armas de fogo, nio indica
sentimento de inferioridade” (1937, pag. 316). Documen:t’a’ a sua opi-
nido com a variante por €le ouvida entre os Boréro das missoes: “DEFI}JS
mandou o branco e o Bor0ro atirarem com o fuzil e com o z{rco O
branco ndo era capaz de atirar com o arco, por isso recebeu o fuzil. O
Bor6ro nao era capaz de atirar com o fuzil, por isso recebeu o arco.”
(Ibidem.) Parece, entretanto, tratar-se de excecio. A forma comum cio
mito exprime, a0 contrario, a consciéncia da vantagem que o branco
portador de espingarda, leva sdbre o homem das selvas. ,

A formulagdo mais dramdtica do problema encontrei-a na extensa
versdo do mito do heréi Auké (dos Krahd) colhida por Harald Schultz
(1950, pags. 86-92). Narram-se ai de forma circunstanciada os esfor-
¢os insistentes désse personagem no sentido de persuadir os indios a acei-
tarem como arma a espingarda e, com isso, usufruirem os demais bene-
ficios da civilizacdo. No entanto, o avoengo dos Krahd teve médo da
arma. “Ai Auké dizendo: ‘Nio, isto nio mata nio, pode atirar. Pra
cristao nao quero entregar, porque eu estou com pena de vocé. Déste
jeito eu nao queyo deixar voc€, eu quero que vocé faz assim como eu,
que eu ando vestido, por isto eu ndo posso entregar arma pro cristio. Eu
quero que vocés ficam tudo cristio como eu.” (Pag. 91.) De nada, po-
rém, serviram as suas exortagdes. Os indios acabaram preferindo arco
¢ flecha, enquanto a espingarda passou afinal para as maos do negro, que
ndo teve duvidas em usa-la. Diz o herdi: “A espingarda, negro ja atirou.
Ele vai também ficar com o prato; € vocés atirou com arco ¢ flecha, com
a cuial” (Pag. 92.) Nesta e em outras passagens, a arma de fogo aparece
como simbolo da civilizagdao ocidental, de que o negro participa e de
que, nos térmos do mito, o indio por sua prépria culpa ou inciria ficou
excluido. 12

por objeto as armas de fogo. “Apresentaram &sses profetas ao nosso pai, do qual des-
cendemos, duas espadas, uma de madeira e outra de ferro e lhe permitiram escolher.
Ele achou que a espada de ferro era pesada demais e preferiu a de pau. Diante disso
0 pai de quem descendestes, mais arguto, tomou a de ferro. Desde entio fomos mi-
serdveis (...)”. Abbeville, 1945, pags. 60-61.

12) A par disso, a diferenciacao cultural entre o civilizado e o indio através das
armas que usam aparece também como simples imposi¢ao dos herdis miticos. Refe-
rindo-se aos Tapirapé, escreve Charles Wagley: “Petura ndo foi o tnico heréi que
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O conceito do branco é objeto de continua redefini¢io, de acdrdo
com as sucessivas experiéncias do contacto, e, embora com o natural hia-
to, a mitologia a acompanha. Por outro lado, a imagem da prépria per-
sonalidade ideal tende a subsistir, também na mitologia. Se, entretanto,
o indio comeca a certa altura, como se costuma dizer, a ver-se a si pré-
prio com os olhos do civilizado, surge dai, é claro, uma contradi¢cio que
afinal ndo deixard de refletir-se, de uma forma ou de outra, na maneira
de se contarem os mitos. Uma solugdo € a de que essa personalidade ideal,
cuja validade nao se discute, passa a afigurar-se como algo hoje de dificil
alcance aos representantes da tribo. Corresponde, assim, a uma fei¢ao
do paraiso perdido. '?

A mitologia dos Kadiwéu € talvez, dentre as que melhor conhece-
mos, a que mais vigorosamente reagiu a necessidade de exprimir os pro-
blemas das relagdes interétnicas, em virtude, sem duvida, da orientacdo
dominante da cultura, de cunho sobremodo etnocéntrico. Apesar da si-
tuacdo precaria em que s¢ encontram os remanescentes da tribo, acossa-
dos e explorados pelos brancos, €sse cunho nao se perdeu e continua
determinando o espirito da mitologia. “A atitude senhorial € ainda con-
servada nos mitos Kadiwéu sobre a origem dos outros povos, néles per-
siste 0 mesmo etnocentrismo dos antigos.” (D. Ribeiro, 1950, pédg. 29.)
Nao obsta isso a que se procure agora explicar as condi¢des de inferio-
ridade com relagao aos representantes do mundo civilizado. O conhe-
cido mito das origens, que outrora, segundo as palavras de D. Ri-
beiro (ibidem), refletia “a arrogancia Kadiuéu ji é todo humildade e a

beneficiou os Tapirapé. A ‘casa dos deuses’ viajaram Tomatociri ® Mukwura II, ou-
tros heréis ancestrais, a fim de procurarem seu pai Mukwura. Ali Mukwura deu a seu
filho, Tomatociri, o arco e a flecha, que &le trouxe aos Tapirape. Ali também — e
1550 € tipico para o ajustamento dos Tapirapé ao conhecimento recém-aprendido —
0 irmao mais mogo Mukwura II recebeu armas de fogo, que éles transmitiu aos seus
descendentes, os europeus ou Tori.” Numa nota acrescenta o autor nio lhe ter sido
possivel obter a histéria em sua forma original, isto é, anterior a sua adaptagio a nova
situagao. Aponta, porém, a sua semelhanca com a de Aricoute e Tamendonare, filhos
gémeos de Sommay, registrada por Thevet. (Wagley, 1940, pag. 255.)

13) Tal solugio estd, por exemplo, implicita na seguinte passagem transcrita
por Darcy Ribeiro ¢ relativa ao grande herbi mitico dos Kaapér: “A morada de Maira
¢ para o sul, depois do segundo rio grande, longe. Ninguém pode ir 14&. Os moradores
de ld nio morrem, quem morre vai l4. Os Kargiwa (os brancos) podem passar pelo
lugar, que ndo véem nada. Sé os Kaapor antigos podiam ver.” (1957 ¢, pag. 24). A
frase final exprime bem a idéia da incongruéncia entre a auto-imagem proposta pe-
los valores da cultura tribal ¢ a que representa, concretamente, o Kaapér da atuali-
dade. — De um personagem semilenddrio désses mesmos indios diz o mencionado au-
tor: “Uird seguiu com sua gente, refazendo sempre sua paramentilia, recusando-se a
usar as calcas que lhe queriam impor em cada vilarejo e que o desfigurariam aos

olhos de Maira.” (0p. cit., pdg. 26.) — Nio seria dificil acrescentar outros exem-
plos, entre éles o dos Guarani.
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alegoria da distribui¢ao das riquezas s6 pretende explicar e lamentar s
situacdo de simples cacadores”. * De modo geral, o etnélogo insiste :113
forma expressivas pela qual €sses indios redefiniram os seys mitos p.ar;l
os conformarem a nova situagdo ¢ ¢ de parecer que néles se projeta “uma
nova visado do mundo” (op. cit., pags. 30-55). Opinido que se ha de
perfi}har sem reservas, quando se caracteriza essa visio do mlindo pre-
dominantemente em térmos fia feahdade social transformada ou transtor-
nada. Se, no entanto, nos firméssemos no ponto de vista de que ela se
configura pelos temas centrais do sistema cultural, dirfamos antes que és-
tes, inscritos no corpo de mitos, permanecem bastante vivos para servi-
rem de base as atitudes ¢ ao comportamento. ' Os mitos traduzem a frus-
tracdo de realizar um ideal de vida de que nio se abdicou, mas que de
h4d muito se tornou utdpico. A crise social ndo acarretou ainda uma re-
orientacdo da cultura que atrofiasse ou destruisse a antiga tabua de valo-
res. Todavia, € certo que, reformulados como estdo, os textos COrrespon-
dem evidentemente a um momento em que a crise aculturativa se exa-
cerba a ponto de pdr em cheque a sobrevivéncia da ética tribal .

Decorrida uma primeira fase, em que a mitologia tribal sofre as ne-
cessarias modificacGes para nela se inscrever a figura do branco ¢ a sua
cultura, e para fazer frente ao problema das relagoes interétnicas, sem que
com isso se abale a primitiva concep¢do mitica do universo e da vida hu-
mana, fase em que se redefinem quicd elementos da cosmogonia biblica
e do Evangelho com o intuito de adaptd-bos a linha mestra dessa mesma
concep¢ao, os mitos, quer os tradicionais, quer os de incorporacio re-
cente, se tornam passiveis, em tese, de uma reinterpretacio mais profun-

14) Refere-se a uma versao moderna, obtida por K. Oberg em 1947. O final é
o seguinte: “Ele entdo tirou téda a gente. Tirou os brasileiros, paraguaios e tddas as
outras nagoes. Aos Terena deu terra e mandou que a cultivassem. Quase se esqueceu
dos Caduveo e tirou-os em ultimo lugar e disse-lhes que esperassem enquanto éle es-
tava dando terra a outra gente. Mas os Caduveo sairam correndo para cacar. Onoé-
noe ficou com raiva e disse: ‘Agora vocés tém de andar sempre por ai, em procura
de animais para cagar.’” E’ por isso que os Caduveo sao ainda pobres cagadores. —
Onoé-noe entao evacuou e de seus excrementos sairam os Chamacoco. ‘E’ por isso
que os Chamacoco sdo gente tido estipida e suja.’” (Oberg, 1949, pag. 63.) Compa-
rem-se com isto as virias versoes antigas do mito, em que se afirma que os Kadiwéu,
recebendo armas para lutar em vez de terras para cultivar, foram criados para escra-
vizar as tribos vizinhas. Mas anote-se também o remate, pelo qual se continua esta-
belecendo a superioridade dos Kadiwéu sébre uma tribo que em outros tempos lhes
fornecia muitos escravos.

15) Implicitamente, alids, o citado etndlogo o sugere em vérias passagens de sua
magistral obra. As narracGes miticas relativas aos herdis-xamids “tém mais realidade
que quaisquer outras para os Kadiuéu. Mesmo os mais incrédulos que falam de ‘his-
térias dos antigos’, quando se referem aos mitos, créem nelas e é em relagio ao poder
déstes xamis miticos que julgam, criticam e descréem dos atuais.” (D. Ribeiro, 1950,

. pég. 9.)



214 Egon Schaden

da e radical, no sentido de virem a refletir os diferentes aspectos ineren-
tes 2 crise aculturativa propriamente dita e a desorientagdo que esta pro-
voca. Seria errado supor que uma contradi¢do entre explicagoes miticas
concomitantes ¢ de diversa origem seja, por si s6, indicativa de um con-
flito sério de valores. Pode haver a situacdo intermedidria, em que Os
elementos estranhos se adicionam aos tradicionais, coexistindo com éles
sem se ajustarem a doutrina aceita. Entre os Tenetehdra, por exemplo,
idéias dispares sObre a origem da humanidade, bem como sObre o desti-
no das almas dos defuntos, ndo perturbam ainda, ao que parece, a tran-
giiilidade do espirito. ' A necessidade de uma reinterpretagao mais pro-
funda, a que se acaba de fazer referéncia, surge no momento crucial em
que os fendmenos de mudanga, invadindo a esfera dos valores nucleares
da cultura, se manifestam através de contradi¢des insoliveis no tocante
4s normas de comportamento aprovadas, contradigdes essas que levam
a periclitar as bases da propria existéncia tribal.

Pouco sabemos, por enquanto, sdbre o grau em que essa reinterpre-
tacio ¢ realmente capaz de efetivar-se, conduzindo a um possivel névo
equilibrio. B’ uma fase em geral muito mal documentada, talvez por de
ordinério corresponder a um processo terminal da transformagio dos mi-
tos ¢ da desintegracio do sistema cultural, que se desenrola em ritmo
acelerado, e, além disso, porque muitos pesquisadores desprezam os tex-
tos miticos ja demasiado “confusos”. Deparamos o problema em capi-
tulo anterior, ao discutir a aculturacdo religiosa dos Guarani, cujos gru-
pos mais afetados pela desorganizagdo social oscilam, no esfor¢o de com-
preenderem o seu lugar no mundo, entre as mais incongruentes id€ias mi-
ticas, de uma ou outra proveniéncia. Uma das caracteristicas dominan-
tes da mitologia em tal situagdo ¢, pelo menos no caso daqueles grupos
guarani, uma extraordinaria variabilidade, no plano individual, na com-
binacio ¢ compreensdo dos clementos indigenas ¢ cristaos. Nao estamos
em condic¢des, por enquanto, de dizer em que medida isto se aplica a ou-
tras tribos. Interessantes informes obtidos por Eduardo Galvao na area
do Rio Negro (1959, pags. 44-55) sugerem que as populagtes ali loca-
lizadas poderiam revelar-nos muita coisa a &ste respeito, como também
sObre a aculturagdo religiosa propriamente dita. Os Baniwa, por exem-
plo, que hoje identificam tanto a figura de Jesus Cristo a seu her6i Ina-
piri-kidri, quanto — ha vérios séculos — o Diabo cristdio a outro her6i,
Kowdi (Jurupari, na Lingua Geral), como representativos da oposigao
entre o Bem ¢ o Mal, nem sequer logram ainda manter a individualiza-

16) “Tais crengas contraditérias nao resultam, necessiriamente, em conflito emo-
cional no individuo, porque as idéias advindas do cristianismo sio superficiais e nao
chegam a influenciar o comportamento tradicional. Em qualquer situagio especifica
em relagio ao sobrenatural, o Tenetechara continua a se orientar, primariamente, pelos
preceitos nativos.,” (Wagley e Galvao, 1961, pig. 177.)
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<30 désses personagens, assim. ’reinterpretados, e descrevem as vézes a
Kowii, “o primeiro grande pajé”, com “qualidades de criador ou trans-
formador” (op. cit., pag. 45), conservando-o, de modo geral, como a
maior de suas entidades miticas (pdg. 48). Por éstes e outros tragos —
importantes sobretudo pela indecisao que pdem em evidéncia —, o au-
tor chega a conclusao de que notadamente a figura de Cristo foi assi-
milada “mais em térmos nominais do que conceituais” (ibidem). Con-
cordando, por um lado, com a formula, dir-se-ia, por outro, que a es-
cala de cambiantes, a que o etndlogo se refere, deixa entrever a preo-
cupagio do espirito indigena em conciliar os conceitos dispares enquan-
to tais e as diferentes tentativas a que nesse empenho se aventura. E’
pena que nio tenhamos material mais completo, correspondente a um
certo nimero de tribos ja “integradas” na sociedade cabocla em vérias
partes do Brasil, que nos habilit; a uma analise comparativa désse as-
pecto, da qual se poderia sem duavida tirar conclusdes de valor para um
conhecimento mais satisfatorio do processo aculturativo em suas tendén-
cias gerais.







CarituLo X

FENOMENOS DE ACULTURACAO RELIGIOSA

Talvez o contraste mais profundo entre 0o mundo
culturas indigenas, tomadas em conjunto, seja 0 que s
dos valores religiosos como \deter_minantes do ethos cul
ésses valores, em oOposicdo a {apidez COm que em muitas outras esferas
se processam mudangas fm mtmo crescente, se afigura como uma das
causas decisivas do d.esmve‘!amento. das culturas em tranformacio e, por
conseguinte, da desorienta¢do dos individuos no tocante aos padrdes re-
conhecidos como normas de comportamento. As primitivas atitudes reli
giosas se opoem de ordindrio a uma integracio satisfatéria na sociedade
dos brancos, cuja imagem da personalidade ideal, em vez de ter como
quadro de referéncia os valores morais e religiosos da doutrina cristi. se
conforma em grande parte a critérios tais como dedicacio ao trabalho,
capacidade profissional e eficiéncia econdmica, e cujo objetivo de vida
para o individuo se resume ndo raro na aquisicio de bens materiais, coi-
sa que para o indio, com sua economia de cunho predominantemente co-
munitario, em geral ndo tem sentido algum. De onde se conclui desde
logo que o problema da aculturacdo religiosa nio é simplesmente o da
substituicdo de um sistema religioso por outro, mas o de se assumir uma
atitude essencialmente diversa com relacio aos fendmenos do mundo
sobrenatural. Talvez seja até licito aventurarmo-nos a uma formulacio
geral um tanto audaciosa, pelo menos a titulo de hipétese, no sentido de
aventar que, salvo circunstancias especiais, a vitéria sdbre a crise acul-
turativa depende em primeiro lugar da medida em que a cultura conse-
gue secularizar-se, sem ao mesmo tempo entrar em colapso. De tribo em
tribo, variam naturalmente os pré-requisitos e as condigdes para que se
realize o processo e para que o povo possa afinal sobreviver como uni-
dade étnica distinta.

Casos ha, todavia, de tribos “integradas” no mundo dos brancos, em
que, substituida integralmente, ou quase, a cultura material, persistem em
alto grau as antigas institui¢des sociais e, em particular, o sistema reli-
gioso, que se transforma em reduto da cultura nativa, embora em sincre-
tismo com cultos afro-brasileiros e elementos de origem cristd. Trata-se
principalmente de alguns grupos do Nordeste, entre éles os Xukurti e os
Fulni6 (ou Karnijé), que se aferram obstinados a suas tradicionais pra-
ticas religiosas, em especial a festa do “ouricouri”, das quais sdo rigoro-

dos brancos e as
e refere ao papel
tural. O apégo a
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samente excluidos os moradores civilizados da regido. Entretanto, hou-
ve ai sem davida evidentes mudangas funcionais da religido, que assu-
miu sobretudo o valor de simbolo de identidade étnica e de oposigao aos
brancos. ' “As comunidades indigenas sobreviventes querem desesperada-
mente preservar a pouca heranga cultural indigena que ainda lhes resta
— umas o conseguem melhor do que outras, porém a maioria ndo retém
quase nada do que ja existin.” (Hohenthal, 1960, péags. 64-65.) Por ai
se deve entender, por certo, que apesar da persisténcia do cerimonialis-
mo, a cultura sacrificou grandemente o seu primitivo ¢ genuino carater
religioso. Alguns désses grupos “acaboclados” do Nordeste, que estive-
ram por longo tempo sob a agio da catequese catélica, combinam hoje
de forma singular as suas praticas pagids com muitas outras, de cunho
cristao, tais como ladainhas ¢ procissoes de via-sacra, demonstrando, no
dizer de um etnélogo (com referéncia aos Pankarar de Brejo-dos-Pa-
dres, Pernambuco) “grande habilidade em receber culturas estranhas sem
esmagamento da propria” (Estévio, 1938-1941, pag. 168). Resta saber,
por¢m, at¢ que ponto se obliterou, apesar de tudo, o significado original
da primitiva imagem religiosa do mundo, para esta poder assim coexistir
com tiao grande numero de clementos — por certo também reinterpreta-
dos — do Catolicismo. Como quer que seja, essas tribos “integradas” na
sociedade nacional, que, ademais, perderam em sua maioria o dominio
da lingua nativa (D. Ribeiro, 1957 b, pags. 73, 88, 89 et passim), encon-
traram na conservagido de suas instituicoes religiosas o Unico e wltimo re-
curso para afirmarem a sua auto-consciéncia. * A julgar pelos parcos in-

1) O apégo a cssas priticas sc explica sobretudo como forma de marcar a opo-
sigho & sociedade nacional, que durante séculos manteve os aborigenes em situacao de
inferioridade. “A instituicio do ‘ouricouri’, mantida pela maioria das comunidades in-
digenas sobreviventes na regiio discutida, com graus diferentes de éxito ou de fra-
casso, reflete o desejo febril de permanccer indigena, custe o que custar, ainda que
seja 80 de nome. Essas cerimdnias esotéricas facilitam a libertagio de tensdes emo-
cionais ¢ sensibilidades agressivas resultantes da posi¢io subordinada nas comunida-
des onde residem, porque no ‘ouricouri’ existem mistérios ¢ se passam coisas desco-
nhecidas ¢ nio compreendidas pelos neobrasileiros circundantes.  Assim experimentam
os indios um sentimento de euforia social ¢ sentem-se parte de um grupo digno de
consideragiio; sentem-se descendentes em linha reta dos antigos donos da terra. Tao
importante ¢ o ‘ouricouri’ para os descendentes indigenas que os proprios indios que
servem nas fOr¢as armadas fazem todo esfér¢o para voltar A aldeia na ¢poca das ce-
rimOnias anuais, ¢, se tarda a permissio, partem sem cla, voltando mais tarde & au-
toridade militar prontos para aceitar qualquer castizo com contente resignacio.”
(Hohenthal, 1960, pég. 65.) As ccerimdnias tomaram, portanto, a funcio de protesto.

2) Para Eduardo Galvio (1957, pdg. 69), o “retdérno A condigio tribal”, ou se-
ja, a atitude de valorizagio do status de findio, désses como de outros grupos, em
oposi¢io ao branco, constitui um “mecanismo de assimilagio”.  Afirmam a sua con-
digio de findios com o objetivo de, na competi¢gio econdmica com o branco, mante-
rem a posse da gleba e usufruirem um minimo de assisténcia oficial.
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formes de que dispomos, trata-se menos de uma au
que impregna o sistema_cultural do que de um etnoce
religido como carater distintivo. Seria, pois, um
da que foi descrita para os Guarani, que igual
gizo em simbolo de identidade tribal, mas sobre
mistica do mundo e da vida humang lhes veda
fatéria na sociedade dos brancos.

i : Fatq ¢, porém, que fjif_\!‘:ilmefl.te se ha de encontrar uma tribo bra-
sileira, ainda que em estadio tarc%uc.) de aculturagdo, de Cuja cultura te-
nham desapazemdol 0S valor.es religiosos tradicionais. De modo geral, a
perda total déstes € concomitante com a desintegracdo dos préprios gru-
pos, quer .pela sua rt?dugao a familias elementares isoladas, ja sem liames
comunitarios entre si, quer p.el:f, n;lestigagem com a populacio nacional.
Por outras palavras: a persisténcia de eclementos significativos da reli-
giao tribal (como a de certos tracos do sistema de parentesco) se pro-
longa até a fase crucial da crise aculturativa. Seria errado supor que a
adogdo de tais ou quais préticas ou mesmo idéias do Cristianismo, atra-
vés da catequese ou do convivio com a populacio cabocla, signifique,
por si s6, um enfraquecimento dos primitivos valores religiosos como de-
terminantes de atitudes e padroes de comportamento. Nio ¢, pois, sem
razao que se costuma caracterizar os efeitos comuns da obra missions-
ria como simples “verniz” cristdo, que por si sé nao afeta, sobretudo
quando se trata de adultos a ela submetidos, a sobrevivéncia do antigo
sistema de crengas com todo o seu vigor. Duas sdo as alternativas que
se oferecem aos catequizados: ou se aceitam 0s ensinamentos novos na
medida em que se consegue coaduné-los com os tradicionais, ou entio
se adota apenas o aspecto formal, substituindo o significado de acordo
com os valores basicos da velha doutrina. Os resultados da andlise da
religido guarani com vistas a reminiscéncias jesuiticas do periodo colo-
nial, feita em outro capitulo déste ensaio, talvez devam ser tomados co-
mo caso extremo, mas em maior ou menor grau a tendéncia existe sem
divida nas demais culturas. Além disso, a incorporacao de elementos
do catolicismo rural brasileiro pode ndo ter relagdo alguma com a vida
religiosa propriamente dita, mas tdo somente enriquecer o acervo de idéias
e praticas mégicas (cf., por exemplo, E. Schaden, 1955 a), situacoes em
que o sincretismo se apresenta muito mais aparente do que real. E na
medida em que, numa fase ulterior, os valores cristdaos comegam a fir-
mar-se como tais, sofrem éles primeiro considerdvel distorsao ou rein-
terpretagio, pois o quadro de referéncia continua sendo fornecido por
muito tempo pelas linhas mestras da antiga concep¢do do mundo. As-
sim, um Teréna convertido ndo se identifica. por exemplo, com um Mun-
durukd igualmente cristianizado, e assim por diante. De caso em caso,
0 ethos da cultura de origem determina, por seus pontos de contacto €

téntica religiosidade
ntrismo que toma a
a situac@do bem diferente
mente arvoraram a reli-
tudo porque a sua visdo
Va uma integracao satis-
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pelos conflitos especificos que condiciona, uma compreensao peculiar da
nova doutrina. De onde, diga-se de passagem, a necessidade de o missio-
nério ter profundos conhecimentos da religido tribal antes que procure
influir sobre ela, pois do contririo se expde ao perigo de perder o seu
latim ou de desenvolver atividade altamente nociva ao grupo a que
se dedica. ®

Da mesma forma como se assimilam mais facilmente os aspectos
formais da religizo dos brancos, conferindo-lhes um sentido consentaneo
com a doutrina nativa ou despindo-os de toda denotagdo religiosa, o sis-
tema tradicional comeca em geral a modificar-se, por sua vez, pela di-
minui¢io das praticas cerimoniais. O ritmo e o grau em que isto ocorre
dependem naturalmente das mais variadas circunsténcias. Na maioria dos
casos, a freqiiéncia das festas e cerimOnias vai-se reduzindo a medida
que o indio entra, como mao-de-obra ou produtor independente, nas ma-
lhas da economia regional, isto ¢, o seu declinio decorre do conflito que
se estabelece entre interésses econOmicos € as antigas solicitagdes reli-
giosas. Exemplo caracteristico ¢ o dos Tenetehdra: abandonaram algu-
mas de suas grandes festas anuais, que, exigindo longo preparo ¢ exe-
cucao, nao lhes deixavam o tempo necessario a coleta de 6leo de copaiba
e outros produtos para o comércio. Decisiva pode ser também a impos-
sibilidade de se reunir o grupo todo para a participacdo, como € O caso
de algumas aldeias guarani, cujos membros se encontram em parte es-
palhados por fazendas e ervais da regidao, e de grupos que, por exemplo
na producdo da borracha, se fragmentaram a ponto de ji4 ndo constitui-
rem unidades coesas. Podem somar-se a isso outros fatéres, como a per-
da da fungdo original do cerimonialismo pela transformacido das primi-
tivas condicoes de vida. Assim, como veremos logo mais, entre os Mun-
duruku, cujas festas tradicionais estavam intimamente ligadas a guerra
e a caca, hoje em abandono ou em decadéncia.

Em todo o caso, o enfraquecimento das praticas religiosas nativas
ndo se desencadeia, salvo talvez em raros grupos sujeitos a uma cateque-
se mais eficaz, em decorréncia do confronto e da competigio com padrdes
correspondentes do Cristianismo, quer em suas modalidades mais ortodo-
xas, quer na forma do catolicismo rural ou caboclo. Mesmo em grupos
relativamente isolados, verificou-se o declinio como resultado mais ou
menos direto das enfermidades disseminadas pelos brancos e da conse-

3) Um missiondrio catdlico que durante anos trabalhou entre indios Kayapd de
Mato Grosso falou-me da relutincia de seus nedfitos em aceitarem a idéia de uma di-
vindade bondosa, “mansa e humilde de coraciao”. Disseram-lhe: “Bste seu Deus nio
serve para nos. Nos precisamos de uma divindade que seja vingativa e cruel.” Res-
posta que encerra uma importante licio de antropologia aplicada. Nido se pode dou-

trinar um povo de valentes guerreiros nos mesmos térmos em que se catequiza uma
tribo de misticos.
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giiente redugdo do efetivo populacional. Exemplo dos mais instrutivos ¢é
o dos Tapirapé. Na sociedade désses indios cabja papel de maximo re
lévo a figura do pajé, que, por outro lado, erg facilmente acusado d fei-
ticaria €, portanto, re;;pongnbilizado pelas mortes que ocorriam na il?dci‘l-
A medida que as epldt;ml_a:a‘, i.am ceifando as vidas. amiudavam-se a t;l
ponto as €xecugoes de “feiticeiros”, que afinal ninguém mais se dispunha
a exercer ;hpcrzgzosa. se bem que indispensavel, funcao de pajé. Com 18-
50, @ rellglafo tribal perdeu O scus guardioes e oficiantes, tornando-se
m‘aI‘S vulneravel, em €poca mais recente, a acao sistematica dos missio-
nanos,.de f:redo protestante e catc{hco, que passaram a trabalhar entre
os Tapirapé. (Cf. Wagley, 1955, pag. 104.)

No tocante aos efeitos do despovoamento sébre as manifestagoes
coletivas da vida religiosa, ndo seria dificil arrolar fendmenos :-.m:ilogos-
registrados em numerosas tribos. Contentemo-nos com mais um exem:
plo, o dos Bordro, de especial interésse pelo rumo que entre €stes parece
estar tomando o processo. Déles se afirma: “Hi muitas dancas, cantos e
cerimoOnias descritos por Colbacchini ¢ Albisetti como parte désse culto
as almas; mas €sses rituais nao podem ser postos em pratica hoje em dia
por falta de pessoal suficiente para a sua realizacio.” (Huestis, 1963,
pag. 188.) Principalmente, porém, as ceriménias ligadas ao sistema to-
témico ¢ que deixam de ter condicOes para sobreviver em sua forma tra-
dicional, pela simples extin¢ao, ou quase, de alguns dos clis. Entre elas
os rituais finecbres — parte integrante da religiio totémica, “outrora sim-
bolo da identidade tribal” dos Bordro (pag. 189) — que se vinham man-
tendo com persisténcia a despeito de tdda pressio das autoridades para
que fossem abandonados, entraram assim em séria crise. A tendéncia
que, segundo Huestis (ibidem), se estaria agora esbocando ¢ a de maior
énfase no culto aos espiritos, que nao necessita de tdo grande nimero
de participantes e que, ademais, em sua forma se aproxima do espiritis-
mo rural (“macumba”) da regido. A menos que venha a intensificar-se
a influéncia do Cristianismo “como foérca revitalizadora”, a autora consi-
dera mesmo provavel que dentro em pouco a religiao totémica estaré
substituida pelo espiritismo como “principio integrador na cultura Boro-
10” (ibidem). No fundo, portanto, uma religiao mais individualista, ou
seja, sem a complexa vinculacdo social do culto totémico.

Como bem assinala Murphy (1958, pag. 10, louvando-se em Durk-
heim), € util ter em mente que a religido, particularmente o ritual, ex-
prime sempre de algum modo a estrutura e a organizagao sociais que lhe
servem de base. E estas se modificam com a mudanca do numero de in-
dividuos que compdem o grupo. Também entre os Munduruku, segundo
o etndlogo, caiu em desuso a maior parte das cerimOnias, em especial as
que requerem um ntimero grande de participantes, ¢ isto nao §6mente na
parte da tribo que estd sob a influéncia direta dos missiondrios francis-
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canos. O motivo, portanto, nio pode ser a catequese. Como em outras
populagdes nativas, o despovoamento, reduzindo o tamanho das aldeias ¢
dos grupos familiais, teve por efeito correlato um nimero menor de pajés.
Mas no caso dos Mundurukid ndo foi o despovoamento o fator decisivo da
decadéncia religiosa. Este ali é de outra ordem. De hd muito, a pressao
dos brancos obrigou os Munduruki a desistirem da guerra, feita outrora
como caca de cabegas; esta fornecia um dos motivos centrais para a rea-
lizacgio de todo um ciclo de ceriménias religiosas, que afinal perderam
a sua funcdo, simplesmente por ja4 ndo lhes caber um lugar na cultura.
De modo semelhante, a aculturagio econdmica, pela qual grande parte
da tribo substituiu a caga pelo trabalho nos seringais do Cururu, desti-
tuiu de sua fungdo o conjunto das atividades religiosas que perfaziam o
culto aos diferentes espiritos-mées de animais da caga € que aos poucos
deixavam de ter relacio com os interésses vitais de subsisténcia. A tudo
isso, juntam-se em terceiro lugar, os Obices que a crescente individua-
lizacdo social e econdmica, inerente ao rumo geral da mudan¢a, opunham
nio somente a continuidade de t6das aquelas praticas rituais, como a das
que diziam respeito as trombetas sagradas, praticas essas que, em virtu-
de dessa mesma individualizag@o, por sua vez j4 ndo conservam a sua fun-
cao de origem. (Cf. Murphy, op. cit., especialmente pags. 11 ¢ 133-135.)

Se insisto sobre éstes fatos, ja mencionados, € porque documentam
como a importincia da freqiiente perda de funcdo das praticas reli-
giosas predomina sObre a que possa caber, digamos, a competicao dos
valores tradicionais com os que determinam a concepg¢ao crista do mundo
e da vida humana. O que vem confirmar em parte o que atras foi dito
sObre a aculturacao religiosa dos Guarani. Embora entre éstes se observe
na realidade o fendmeno inverso: o da persisténcia ou, mesmo, do incre-
mento da func¢dao das cerimodnias coletivas. Mas entre os Guarani o efeito
desintegrador do Cristianismo € igualmente retardado enquanto a primi-
tiva religido encontre na vida social o apoio e os requisitos funcionais pa-
ra o seu exercicio. E também aqui a decadéncia se inicia no setor do ce-
rimonialismo, ao passo que 0s conceitos e valores subjacentes resistem por
longo tempo a substituigao.

Parece natural que ndo raro as festas da Igreja e as reunioes de culto
cristio venham a assumir em certa medida funcdo substitutiva as das an-
tigas cerimoOnias tribais, sem que por isso facam parte de qualquer siste-
ma de relagdes com o sobrenatural. A sua fungio pode ser apenas inte-
grativa e de simples recreacao.

E’ 0 que se da em especial com a identificagao de comemoracdes ca-
tolicas, em sua forma popular, com antigas festas indias, como a que Dar-
cy Ribeiro registrou entre os Kadiwéu, onde havia individuos que rela-
cionavam as festas pleiadares da tribo, quer com a de Sdo Jodo, quer com
a de Santo Anténio, ambas realizadas, por coincidéncia, na mesma época
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do ano. A pessoa do santo catdlico parecia ser tomada como equivalente
a do herdi mitico Nibetdd, que para aquéles indios representa a qpll‘ff‘ ‘('jﬂ‘l;,
Tal “sincretismo”, no dizer do etndlogo, “reflete o esforcos do KZ g S
ra explicar suas novas experiéncias em térmos de concepgoes tmé?fiini?;
ou para conciliar Seus mitos com as id€ias que vio aprendendo ao contact

com os mneobrasileiros” (D. Ribeiro, 1950, pag. 12). E isto re res*acuo
convém acrescentar, um dos passos preliminares para a SUbSﬂ[Eiqﬁ;nd*:

uma festa por outra, embora apenas com parte de suas funcées. Secundo
o testemunho do mesmo autor, para os Kadiwéu atuais o mito de Ni-

betdd passou a ser “uma histéria sem qualquer consegiiéncia”. “As ceri.
moénias que no passado lhe eram atribuidas, tomaram nova feicao; hoje
sio (...) dedicadas ao ‘meu Sdo Jodo’; e os Kadiuéu, que se Vio acgl-
boc!ando, estao prontos a acreditar que os antigos rituais pleiadares eram
dedicados a este santo ou a outro qualquer.” (Op. cit., pag. 70.) O que.
por certo, permite entrever a perda da original denotacio religiosa da fes-
ta de Nibetdd, que, uma vez desligada do antigo contexto de hidéias. ¢ to-
mando cunho secular, se substitui com maior facilidade pela festa popu-
lar de Sao Jodo, em seu aspecto antes recreativo do que propriamente de
culto.

Em casos como o da missdo franciscana dos Mundurukd. o culto ex-
terno cristdao nas grandes comemoragdes da Igreja, dando €nsejo a que se
reunam centenas de pessoas que moram dispersas pelas aldeias da reeido.
serve para avivar os lagos de solidariedade, e neste sentido. de acoérdo com
Murphy, as festas religiosas aparecem “como os equivalentes sociais de ce-
rimOnias tribais ora extintas, devotadas aos espiritos dos animais de caca”
(1958, pag. 9) . Como nao € provavel que os Munduruki transfiram pa-
ra as festas do Cristianismo fungdes religiosas das antigas ceriménias (uma
vez que a perda dessas fungGes levou a extingdo de préticas correspon-
dentes jA no ambito tribal), e como Murphy registrou entre ésses indios
“ama indiferenca geral do povo com relagdo as crencas cristis”. ha de
concluir-se que o culto introduzido pelos frades acabou sendo reinterpre-
tado pelos silvicolas em térmos essencialmente seculares. Coube-lhe fun-
¢d0 integrativa. — E’ um tanto diferente o que se dd com os Guarani. A
sua participagdo casual em atos de culto cristdo tem igualmente fungoes
sociais € mesmo econdmicas; ndo obstante, manifesta-se, por outro lado,
em alguns grupos um esfoérco, se bem que esporddico. de conciliar aque-
las préiticas com o significado e as funcdes das que lhes legaram os an-
tepassados. (Cf., por exemplo, E. Schaden, 1962 a, pag. 140 er passim.)
Mas é que os Guarani, inclusive os mais atingidos pela aculturagdo, per-
manecem imbuidos de profunda religiosidade, tendo por isso o espirito
sempre sensivel e aberto para tGdas as coisas atinentes ao sobrenatural.

Como ¢é ficil depreender de quanto foi dito, as praticas de cunho
religioso mais individualizadas — como. por exemplo, a pajelanca —
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tendem a oferecer maior resisténcia, igualmente quanto as fungdes de
origem. Também éste aspecto ¢ documentado por Murphy para os Mun-
duruka (1958, pag. 9). E se¢ os Guarani, até¢ os das aldeias mais frag-
mentadas, conseguem manter tdo vivo o culto a suas divindades, isto sc¢
explica pelo fato de afinal cada chefe de familia (extensa ou mesmo nu-
clear) ter o direito de assumir o papel de sacerdote de seu pequeno gru-
po, ¢, assim, realizar os atos essenciais. A sobrevivéncia da religido gua-
rani ¢, com c¢la, a da prépria cultura ¢ devida acima de tudo & inexis-
t¢nein de uma estrutura social complexa, o que quer dizer que, em ul-
timo caso, a familia isolada se¢ basta a si mesma, pelo menos no que diz
respeito A vida religiosa comum. Nio obsta que a longo prazo a deca-
dénecia das grandes festas coletivas, as quais ineria notavel fungdo inte-
grativa, acabe acelerando a desorganizagdo social e a desintegragio da
cultura.

A substituicio das cerimOnias nativas pelas praticas do culto cris-
(A0, ou a sua concomitincia, costumam ter como principal incentivo psi-
coldgico o desejo do indio de igualar-se ao branco ¢ anular o estigma
de selvagem ¢ pagido com que ¢ste gosta de feri-lo 4, se ¢ que nio se trata
de mero expediente para melhor ocultar o apégo a religido tribal ou a al-
cguns aspectos dela. Como vimos em capitulo anterior, os Apapokuva
dos dias de Nimuendaju cxemplificam bem essa atitude. A titulo de
caso particular, menciono o fato de que, na ¢poca em que fiz as minhas
pesquisas entre ¢sses mesmos  indios do  Araribd, o chefe religioso do
grupo me disse que as mulheres guarani casadas com caboclos devem ir
a missa “para acompanhar o marido”. O que talvez signifique uma vir-
tual exclusiao dessas mulheres da comunidade religiosa da aldeia, ou se-
Ja, uma tendéncia para discriminar entre as pessoas que aderem a um
culto ¢ as que participam de outro.

A simples substituigio de antigas priticas religiosas por determina-
dos padroes de culto cristio ¢ nem mesmo uma conversio formal ao cre-

1) Em seu estudo sébre o culto aos mortos entre os Kaingding, cscreve Baldus:
“Os Kaingang de Palmas fazem esforgos para praticar o culto cristio ao lado do seu
culto aos mortos. Provivelmente, fazem-no antes de tudo para nio ser considerados
inferiores aos seus vizinhos brasileiros, com o0s quais estio em contacto continuo. Nio
sd colocam nos timulos pequenas cruzes de madeira, sdbre as quais, As vézes, pendu-
ram circulos semelhantes a coroas, ¢ com fitas brancas, mas também colocam velas
acesas. (...) Os Kaingang de Palmas festejam as festas cristis segundo o costume
da gente campestre brasileira: primeiro a reza, depois o baile com violio e cachaga.
A Su maior festa cristi realiza-se no dia 13 de junho, o dia de Santo Antonio, que
antigamente os missiondrios declaravam  padrociro désses indios.” (1937, pags. 03-04))
Na opiniio do chefe da aldeia, a sua tribo, aprendendo a rezar o a tratar com os
santos, recuperara o deus dos antigos Kaingdng, que os portuguéses lhe haviam rou-
!uulm) Mas A pergunta se sabia rezar como um cristiio, respondeu: “Esqueci”. (Pdgs.
04-065.
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do caté!i(;o\ ou .protestante: trad_uzem fiesde logo uma reorientacao com
referéncia as coisas sobrenaturais. Até grupos sujeitos a intensa propa-
ganda missionaria costumam nao ir além da aceitacio dos aspectos que
nao Ihes’ afet.em a 1magem religiosa do mundo, se ¢ que esta — o que
de f:e:to ¢ mais comum — sobgevweu No contexto geral do processo acul-
turativo. A tribo df)s Tere1.1a é un}andas que secularizaram bastante
cultura € que, por 18so, teria condzgoe? talvez mais favoréveis do que ou-
tras para aflc?tar os valores da doutrina cristi. Missionarios norte-ame-
l-icanos,.catc:)lic'os como protestantes, que ha muitos decénios envidam es-
for¢os sistematicos € altan{ente cox:npﬁet:twos para conduzir os Teréna ca-
da qual para a sua respectiva C(.)nflssao, lograram fazer com que todos ou
quase todos os membros da tribo se considerem hoje membros de uma
ou de outra Igreja. De onde resultou, alids, uma profunda cisio sécio-
-politica das varias aldeias, uma dicotomia ndo somente responsavel por
uma situagdo tensa, mas em certa €poca até por sucessivos conflitos aber-
tos. Entretanto, o estudo do processo aculturativo désses indios revelou
que, apesar do fanatismo e da regularidade de atos de culto entre os re-
presentantes de ambas as confissdes, os ensinamentos cristios. salvo ra-
ras excecoes, pouco significam para éles enquanto doutrina religiosa pro-
priamente dita. Tanto que, por exemplo, os adeptos de um e outro credo
nio se pejam de freqiientar as sessdes de pajelanca, que, embora se afir-
me subsistirem como simples técnica de curar doencas, deveriam ser ti-
das como incompativeis com a fé cristd. E, o que é bem mais expressi-
vo, com facilidade um individuo deixa de ser protestante para se tornar
catolico e vice-versa, até varias vézes no decorrer da vida. Os novos
credos tém, € Obvio, as suas fung¢des. Estas situam-se, porém, prepon-
derantemente em outro plano. S3o, acima de tudo, um meio para a ob-
tencdo de status e a definicao de papéis, quer nas respectivas comuni-
dades indigenas em mudanca, quer em face da sociedade nacional.® (Ve-
ja-se, por exemplo, Altenfelder Silva, 1946 e 1949; Oberg, 1949; e, em
especial, Cardoso de Oliveira, 1960, pédgs. 105-108.) Gragas ao predo-
minio do Catolicismo na populagao brasileira da édrea, a aceitagao do cre-
do catdlico tende naturalmente a favorecer a aquisi¢do de um status su-
perior perante os brancos em geral. Por outro lado, as prescricbes mais
rigorosas a que estao sujeitos os protestantes, entre elas a de se absterem

——

d Sua

5) Aos Guarani, que continuam orientando-se pela doutrina religiosa tribal en-
quanto permane¢a a organizacio da comunidade, tal se aplica apenas na medida em
que se trata da situacio do indio frente aos brancos. Entre éles, alids, a profissao
formal de um credo cristio por certo nimero de membros do grupo ocorre somente
no ‘sul de Mato Grosso, onde se desenvolve o trabalho da missao presbiteriana (na
subtribo dos Kayova).
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de bebidas alcodlicas, conferem-lhes maior unido e auto-respeito; ademais,.
a sua confissdo representa um meio de melhor marcarem a sua 0poOsi¢ao
a populagio nacional e, com isso, de se firmarem em sua consciéncia de
indios. (Cf. Altenfelder Silva, 1949, pags. 340 e 375.) Mais ainda, a
propria rivalidade entre Teréna catlicos ¢ protestantes deve ter fungoces
significativas na existéncia das comunidades, aspecto infelizmente nao ana-
lisado a contento por nenhum dos autores que estudaram a tribo. E’ de
se supor, entre outras coisas, que os indios encontrem nos eventuais con-
flitos entre os representantes dos dois credos uma forma de catarse para a
sua agressividade. ¢

Ha, pelo Brasil afora, vérias outras tribos submetidas a propagan-
da do Cristianismo concomitantemente por missionérios catdlicos ¢ pro-
testantes. Sdo ainda muito parcos os nossos informes para sabermos ¢m
que medida vale para elas, mutatis mutandis, o que acaba de ser dito.
sobre os Teréna. Um ponto que, no entanto, se afigura bastante claro ¢
que a motivagdo para o indio se filiar a qualquer uma das igrejas lhe
advém primariamente de interésses cxtra-religiosos. Uma situagao me-
recedora de mais acurado estudo a éste respeito € a dos Tukidna, do alto
Solimbes. Distinguem-se éstes indios dos Teréna pelo apégo a religiao
nativa, inclusive em suas manifestacocs cerimoniais. Véarios anos de ca-
tequese catdlica tiveram entre €les efeito praticamente nulo (Nimuenda-
ja, 1952 b, pag. 140). Refere-se, por outro lado, que os Tukuna se defi-
nem hoje normalmente como “catélicos”, tal como o fazem os caboclos
da regidao, “sem que tal defini¢ao envolva a atualizacdo de um comporta-
mento coerente com a €tica catodlica” (Cardoso de Oliveira, 1964, pag.
96). Quanto ao proselitismo entre ¢les desenvolvido mais recentemente
por missionarios batistas, resultou, por enquanto, em pequeno nlmero de
conversoes, em cuja autenticidade nem os préprios pastores acreditam
(op. cit., nota a pag. 97). Niao caberia, pois, avalid-las como fendmeno
‘(‘lc acu,l,turaqao rcllgnosaf p'roprlamcntc.: 'dltil. ]'}Tz'-io obstante, a condi¢ao de
crente” comega, sem duvida, a adquirir fungoes sociais de relévo no con-

6) Em sua antiga organizagio, possuiam os Teréna uma divisio em metades
endégamas, de grande importidncia na vida cerimonial. Hoje estd obliterada ¢ mal
subsiste na memoéria coletiva. (Altenfelder Silva, 1949, pig. 334.) Nada mais compre-
ensivel do que a tentagio de se relacionar a antiga dicotomia com a atual oposicio
entre catélicos e protestantes. Altenfelder Silva, admitindo embora que o comporta-
mento reciproco das duas facges cristas (das quais, por exemplo, cada uma tem, na
aldeia de Bananal, o seu quadro de futebol) lembra, de certo modo, aquela antiga
divisao cerimonial, rejeita como perigosa “a identificagio dos dois grupos com a an-
tiga divisio em metades” (op. cit., pig. 339; veja-se também pag. 342). Certo, toda
cautela ¢ pouca, mas, assim mesmo, parece-me que nio conviria descartar desde logo
a hipétese de uma possivel correspondéncia funcional, substitutiva ou nao. Oberg
(1949, pdg. 33) inclina-se a estabelecer uma relagio entre a antiga organizagio dual
¢ a dicotomia de hoje. Entretanto, nio se aprofunda na andlise do pmblcma,
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texto geral das relacOes Interétnicas ©M que se insere a populacio tukii-
na. Para Cardoso de Oliveira, os Tukina que entraram na Orbita de i
fluéncia dos missmn?mos protestantes, “aceitaram aparentemente a ecour::
versdo como um meio de integracdo social na comunidade neobrasileira”
(op. cit., pags. 97-98) . Nao se trataria, porém, ao que se depreende das
consideragoes dci autor, de uma forma de afastamento da condigdo tribal
e de aproximagao ao mundo dos brancos (ng qual, alids, estio de hi
muito entrosados por suas atividades econdmicas), mas de uma “possi-
bilidade de relagGes simétricas com a sociedade nacional” (pag 981;l ou
por outras palavras, de um recurso para a conquista de um ;‘.ams* mai;
elevado perante esta. En‘qua\nt'o membro da comunidade batista, ko Tu;
kuna tende a ser tido mais f%c_ﬂmente em pé de igualdade com os bran-
cos, ao passo que como catdlico, pela conceituacio vaga e descolorida
do térmo, permanece o individuo inferior, marcado pelo estigma de sua
categoria étnica. Nado € possivel prever até que ponto essa funcdo, que
ora se esboca, se firmara através do desenvolvimento futuro. Em,todo
caso, justifica-se a hipétese de que a situacdo venha a tornar-se bem mais
complexa, mormente a vista do “papel de segregacio ¢ forte coesio so-
cial” que, segundo Léonard, ¢ uma das eventuais conseqiiéncias do “rigo-
rismo habitual das Igrejas protestantes” (1964, pag. 246) e que também
esta implicito, por exemplo, no que acima foi dito com relacao aos Te-
réna.

A func@o reivindicativa do protestantismo, que em suas pregacoes
tanto insiste na igualdade de todos os homens perante Deus 7, representa
naturalmente um forte ap€lo ao espirito de gente que, como os indios bra-
sileiros em geral, sofre constante discriminacdo. Facilmente, assim, a filia-
¢do ao credo assume a forma de um protesto social, fendbmeno que se ma-
nifesta com evidéncia na 4rea do Rio Igana, onde, como adiante se vera,
a atitude reivindicatoria de protestantes recém-convertidos encontrou apoio
na tradicdo dos movimentos messianicos, por sua vez nutridos pela situa-
¢do econdomica e socialmente desfavoravel do silvicola face aos patroes
brancos. Eduardo Galvdao, que estuda éste aspecto, aponta-o como um
dos motivos pelos quais 0s missionarios lograram ai em pouco tempo con-
tar com bom numero de prosélitos (1959, pag. 55). A par disso. anota co-
mo conseqiiéncia da cisao entre “crentes” e “catdlicos” no interior dos gru-
pos locais o aparecimento de novos fatéres de desorganizacdo tribal. “O
protestantismo, dada a ortodoxia de seus prosélitos, opoe-se com mais vi-
gor a manutengido das instituicdes tradicionais e atua mais diretamente soO-
bre o comportamento individual.” (Ibidem.) E julga o autor que uma di-
fusdo, em maior escala, redundard numa fonte adicional da discriminacao

7) Lembra-se o leitor de que deparamos o tratamento do tema na pregflqin do
indio-catequista Margal de Souza aos Kayovd-Guarani da missio presbiteriana de
Dourados.
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::1;1: c:né::l f;:- ég;]_;:c c:lxcrgc:.n 08 caboclc:s, em sua grande maioria cat6li-
previsao, teriamos nisso mais um ponto de contacto
com o que se observou entre os Teréna de Bananal, onde, além da com-
pctlcﬁq Interna gerada pela coexisténecia dos dois credos no seio da tribo,
os indios protestantes defrontam ndo sdmente maior Oposi¢ao na socic-
dfidc dos brancos, mormente em suas relagdes com fazendeiros e comer-
Clantes, mas até mesmo da parte dos funciondrios do Servico de Prote-
Gao a0s Indios. (Cf., por exemplo, Altenfelder Silva, 1949, pags. 340 ¢
?75.) Em. certo sentido, pois, o resultado da conversido seria contrario
a4 expectativa inicial .
~ Apesar de se reconhecer a necessidade de sublinhar de preferéncia
C85€8 ¢ outros aspectos sociais no empenho de compreender a adogio do
culto catblico ou protestante, seria simplista pretender que os conceitos ¢
os valores do Cristianismo ndo comecem desde o infcio a infiltrar-se, em
menor ou maior grau, na imagem do mundo ¢ da vida humana. Mas a
plataforma para a sua aceitagdo h4 de constitui-la por muito tempo o con-
junto das concepgoes aborigenes, que fornece ao espirito o Ginico esquema
de referéncia, salvo no caso cspecifico de s¢ concentrar a catequese na
geragdo dos imaturos. Varios fatos aqui expostos, a que ndo seria dificil
acrescentar grande namero de similares, patenteia que as incongruéncias
entre o antigo ¢ o névo sistema se resolvem, numa primeira fase, através
da reinterpretagio dos ensinamentos cristios em térmos das idéias tradi-
cionais. A substitui¢io gradual destas dependerd sobretudo da medida
em que deixarem de ter fungdo no contexto social. Um conflito insolvel
de valores, parece, ndo chega normalmente a cstabelecer-se, a menos que
nio s¢ alterem de modo sensivel as baseg estruturais da socicdade. En-
trar-sc-ia entdo na fase crucial duma crise aculturativa, tanto mais aguda
quanto mais resistentes forem os clementos institucionals em que s¢ apoia
a vida religiosa. E’ provavel que o processo, visto como um todo, siga
uma série de estagios distintos, variavel em sua expressdo concreta, mui-
to embora, em tese, sujeito a uma seqiiéneia regular. Nenhum dos estu-
dos existentes, na medida em que s¢ trata de indios brasileiros, ¢ bastan-
te profundo para que se possa ir além de simples conjeturas. ® O que
falta principalmente sdo descrigoes tais que, referindo-se a épocas dife-
rentes, nos proporcionem a necessaria perspectiva no tempo. S6 com

B o o o R Sy

#)  Sempre hd possibilidade, é claro, de se levantarem hipOteses avulsas, Assim,
a de que haveria um passo intermedidrio em que o indio aceita os novos ensinamen-
tos como validos para o branco, mas nido para fle, Os Munduruk(, explicando a Mur-
phy o destino das almas ap6és a morte, nfio quiseram pronunclar-se sObre o fim que
terio as dos brancos, achando que 8les ¢ que o deveriam saber, (Murphy, 1958, pig.
28.) Entre Guarani fiéis A4 religiio pagh ouvi mais de uma vez a afirmagio de que
respeitam as crengas dos cristios ¢ descjam que se respeite a déles, Nio acredito
que o digam por espirito de tolerfncia,
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muita temeridade poderia alguém, no estado atual dos nossos conhecimen-
tos, aventurar-s¢ a .cspec.ulagocs sobre a natureza geral do desenvolvimen-
1o no sentido de discernir uma linha necessdria, se existe, de estidios in-
termedidrios. Quero crer que os principais pontos a respeito dos quais ¢
admissivel, no presente, sugerir algo de mais seguro foram abordados nes-
tas paginas. Dentre todos, talvez o fato de maior alcance — afirmado,
Jlids, especificamente para 0s Munduruka por Murphy (1958, pag. 10)
__ seja o de que a desintegracao das religides tribais nio decorre, em ge-
ral, de um conflito de crengas, mas da transformacio da cultura e da so-
ciedade em geral . Inversamente, enquanto a estrutura social niao se altera
a ponto de subtrair as fungdes a religido tribal, esta revela grande vitali-
dade. Sdo os casos em que O sistema de crengas nativo tende a constituir
o dltimo reduto de resisténcia a aculturagiio e aparece até como foco de
reativacdo. E’ por isso, também, que os lideres messidnicos que visam a
recuperagao cultural tomam sempre os valores religiosos como centro em
torno do qual fazem gravitar o seu movimento.
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