QUARTA PARTE: TEMAS ESPECIFICOS

CApPiTULO X]

MOVIMENTOS MESSIANICOS E REACOES ANTIACULTURATIVAS

O processo acultur:iltwo das P?pu}agﬁes tribais ndo estd sujeito apenas
em seu curso normal, a concomitincia de fatdres de aceleragio e de re-
tardamento, que lhe determinam, segundo o predominio de uns ou de
outros, um ritmo bastante irregular, mas pode também ficar paralisado
mtclramentf: por algum. tempo em _cons;qiiéncia de reagdes antiacultura-
tivas conscientes, ?rgamzadfls Ou nao, sistematicas ou difusas. A princi-
pal forma de reacao organizada e sistemdtica aos efeitos desintegradores
da civilizagdo ocidental séb-re as culturas nativas ¢ a dos movimentos mes-
sidgnicos. Este tipo de manifestacdes sécio-culturais entre indigenas — nio
s6 do Brasil, como de todo o mundo — tem sido objeto de grande nu-
mero de estudos sociologicos e antropoldgicos, que se vém amiudando nos
dltimos anos. Dir-se-ia mesmo que o tema estd em moda. Nio obstante,
as tentativas de classifica¢do e as tipologias até hoje propostas nio conse-
guem ainda dominar a complexidade do fendmeno, que continua resis-
tindo aos esquemas tedricos. Volta e meia, o proprio conceito de messia-
nismo vem sendo sujeito a controvérsia (tal como, entre muitos outros,
o de totemismo) pela simples fato de ndo haver consenso a respeito de
seu cardter essencial e dos aspectos que lhe sdo apenas acidentais ou aces-
sOrios.

Nado hi necessidade, aqui, de acrescentar mais uma tipologia as ja
existentes, nem tampouco de entrar na discussdo sObre os elementos dis-
tintivos dos surtos messidnicos em confronto com manifestacdes similares,
de natureza ora mais, ora menos revoluciondria. O que deve merecer a
nossa atencdo € o fato de que em certas tribos indigenas do Brasil tém
surgido movimentos coletivos, de cunho acentuadamente mistico ou reli-
gioso, em que um lider carismdtico organiza a resisténcia sistematica ao
dominio do branco ou A sua cultura, abrindo ¢ nutrindo ao mesmo tem-
po a expectativa de uma “idade de ouro” com o estabelecimento de uma
ordem nova, em muitos pontos compardvel a da existéncia da tribo nos
tempos que precederam a chegada dos europeus. Em outras palavras:
cumpre olhar mais de perto o messianismo dos indios brasileiros, quer co-
Mo reagdo antiaculturativa, quer como esfér¢o de fazer frente aos pro-
blemas de ordem sécio-econdmica gerados pela interagdo com a socieda-
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de nacional. Veremos que ésses dois aspectos nem sempre sao concomi-
tantes.

A primeira pergunta que se levanta a €ste respeito concerne aos mo-
tivos pelos quais ésses movimentos se registram apenas em determinadas
tribos, ao passo que em outras nao se descobrem sequer condigOes para
a sua emergéncia. E’ possivel apontar elementos comuns nas situagoes que
geram os surtos em oposi¢do as que ndo lhe oferecem terreno propicio?

k

Ja em trabalho anterior (E. Schaden, 1959, pag. 41) foi frisada a
necessidade de se tomar em conta, com referéncia a essa questdo, a pre-
senca eventual de duas ordens de fatores: em primeiro lugar, os decorren-
tes do estado de deprivation ou penuria cultural que se instala durante a
crise aculturativa, da qual é caracteristico; em segundo, a existéncia, na
cultura nativa, de uma certa categoria de elementos miticos e religiosos.
indispensaveis a formagdo de um clima socio-psiquico propicio a eclosao
do movimento. A distingdo entre fatores “exdgenos” e “enddgenos” no
messianismo reaparece em boa parte dos trabalhos mais recentes e se afi-
gura, de fato, fundamental para a anélise do problema.

Para o fim que temos em mira ndo € preciso passar em revista todos
os movimentos messianicos ocorridos entre os indios do Brasil. Incluin-
do-s¢ na categoria as sucessivas migracoes dos Guarani em procura da
Terra sem Males (o que parece legitimo, a nao ser que se dé ao conceito
uma amplitude sobremodo restrita), verifica-se que a grande maioria das
manifestacoes messidnicas entre aborigenes brasileiros pertence a tribos
do grupo tupi-guarani; além dos Guarani, caberia entdo mencionar os an-
tigos Tupinamba. Especial importincia tiveram, ainda, fenOmenos simi-
lares em populagOes indigenas arudk e tukdno da drea do Rio Negro e,
por fim, entre os Tukina do Solimées.

Gragas a estudos anteriores (cf. principalmente Nimuendaja, 1914;
E. Schaden, 1959 e 1962 a) parece estar fora de duvida que a génese do
messianismo guarani, na medida em que se trata dos casos havidos desde
o inicio do século passado, remonta, no fundo, a idéias mitico-religiosas
nativas, exacerbadas, é verdade, pela assimilagdo da cataclismologia crista
na época das missOes jesuiticas. Com referéncia a éste ultimo particular,
cumpriria, pois, restringir talvez alguns dos resultados daqueles estudos.
Entretanto, ndo ha nada que nos autorize a admitir — e, menos ainda, a
afirmar — que as migragoes dos Guarani tenham sido provocadas por um
estado de penuria cultural ou de desorganizagao social conseqiientes & pre-
senca do branco, fatdres que vieram, € verdade, associar-se mais tarde
ao impulso primeiro. A sua origem se explica perfeitamente por motivos
de ordem religiosa: a procura da salvacdo num paraiso mitico diante da
iminéncia do fim do mundo. E a partir do momento em que a crenca
na destruigio total da terra por um terrivel cataclisma se impds no con-
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junto das representagoes em vigor nos diferentes grupos guarani, era natu-
ral, alifs, que o paraiso deixasse de ser localizado, como dantes. na su.
perficie da terra, passando quase que necessiariamente a situar-se em re-
gido extraterrena. ' Nem por isso a idéia prescinde de genuino cardter mes-
sidnico, uma vez que as condi¢oes de vida esperadas pelos fiéis ¢ a tles
prometidas correspondem, idealizadas embora, ao padrio inerente i cul.-
tura da tribo. O paraiso mitico ¢, portanto, em esséncia um mundo em
que se hd de concretizar um ideal de vida tal qual o Guarani desejaria
realizd-lo mesta terra, em conformidade com o seu conceito de existéncia
humana, cultura]ment_e definido. O que ndo impede, ¢ evidente, que se
tenda a expurgar a vida paradisiaca de quantas contrariedades de ordini-
rio tornam penosa a que se leva cd em baixo. Do contrario. nio seria
paraiso.

O essencial do que acaba de ser dito ¢ que o messianismo guarani
nio remonta em suas origens primeiras a nenhuma condicio de anomia
(ou talvez melhor: disnomia) social, nem tampouco a manifestacoes de
desintegracao cultural. Como, no entanto, éstes fenomenos se foram de-
senvolvendo em grau ora mais, ora menos acentuado no decorrer do pro-
cesso aculturativo, em alguns grupos gerando estado de crise, ¢ compreen-
sivel que, secundariamente, 0 messianismo guarani viesse a representar
também uma forma de reagdo aos problemas com ¢€le relacionados. Diz-
se em outro capitulo déste ensaio que Nimuendajd, recusando-se a enxer-
gar nos movimentos guarani uma forma de messianismo, preferiu redu-
zi-los a nada mais do que uma expressao de “apatia elegiaca”. (Nimuen-
daja, 1914, pags. 335-336.) Por outro lado, ndao deixou de assinalar, ja
entdo, certas atitudes antiaculturativas dos sacerdotes que dirigiam as mi-
gracoes. Em época mais recente, essas atitudes tomaram, pelo menos em
determinados grupos, um cunho bem mais pronunciado, e isto ndo somen-
te na medida em que se acredita ser indispensavel restaurar a cultura na-
tiva em sua original pureza para se alcancar o ideal religioso, mas sobre-
tudo na medida em que se toma consciéncia do fato de que a ordem so-
cial conturbada pela influéncia do branco faz periclitar a realizacao das

1) E’ bem possivel, como se demonstra em outro capitulo déste trabalho, que a
localizagio do paraiso mitico nalguma regiio celeste (no zénite ou para os lados do
sol nascente) seja devida também 2 influéncia da imagem do céu cristio. A doutrina
primitiva parece ter sido outra. Com efeito, muitos dos antigos dirigentes das mi-
gragoes esperavam encontrar o paraiso no centro da superficie da terra, o que se
explica sem daivida pela cataclismologia, segundo a qual a terra ird desmoronando a
partir dos bordos; restaria apenas uma 4rea central. Segundo Nimuendaji (1914, pag.
355) haveria relagio com o mito das origens, em que s¢ narra que Kanderuvust, a di-
vindade méxima, erigiu sua casa no meio, sébre o suporte da terra. Isto se fzoa:duna,
alids, com a idéia (que me foi comunicada por Poydjl, um dos meus principais
formantes fiandéva do Araribd) de que a Terra sem Males teria sido criada dum pe-
dago que sobrara no cataclisma que destruiu o mundo anterior.

in-
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cerimbnias prescritas. E se a principio, para endossarmos o tErmo (Ec
Nimuendaj, a nota essencial era a da “apatia clegiaca”, hoje se¢ impoOs
a tendéncia de conferir ao sistema religioso — ¢, dentro dcle, aos valores
subjacentes a0 messianismo — a significagdo de um simbolo de idc?nd.u-
de tribal. Nem seria concebivel que os Guarani, misticos por cxceltncia,
crigissem em simbolo de sua identidade étnica outra coisa que nao a sua
religldo.

Voltando A questio atrds formulada, dir-se-ia que a emergéncia dos
surtos messianicos requer, em primeiro lugar, condigoes especificas na or-
dem sécio-cultural nativa, condi¢des que por si s6s podem scr suficientes
para fazé-los aparccerem. Tal parcce ser o caso dos Guarani, sempre com
a mencionada ressalva de que a mitologia da tribo sofrera, em certo sen-
tido, uma hipertrofia através das idéias apocalipticas de origem crista trans-
mitidas pelos missiondrios. Mas em sua forma embriondria (como ingres-
S0 no paraiso sem antes sofrer a prova da morte) a concepgio messidnica
¢, a0 que tudo indica, anterior as influéncias jesuiticas, ainda mais se acei-
tarmos a hipotese, bastante provavel, de que os Mbiid-Guarani do Guaira
paraguaio estudados principalmente por Cadogan nio chegaram a entrar
na Orbita da catequese. Pois, como se esclarcce em outro capitulo, a idéia
do aguydjé, ou scja, da perfei¢ao espiritual (que abre aos viventes as por-
tas do paraiso) a ser obtida por exercicios ¢ por cetimOnias coletivas sob
a orientagdo de um sacerdote iluminado, que bem merece o titulo de li-
der messidnico, ¢ fundamental também na religido désse grupo.

Ainda com referéneia a fatdres propicios, para niao dizer necessarios,
a0 aparccimento dos fendmenos em aprégo, convém mencionar também o
tipo de lideranga ou de chefia encontrado no sistema sécio-politico da tri-
bo. E’ notorio que os Guarani niao conheciam nem reconheciam em sua
cstrutura primitiva nenhuma autoridade ¢ nenhum poder que, ultrapas-
sando ou nio o dmbito da familia cxtensa, deixasse de invocar o apanagio
do carisma. Era-lhes impossivel conceberem um chefe que nio o fosse
gracas a suas qualidades excepceionais de sacerdote. Destarte, a passagem
da lideranga habitual para a de chefe messidinico era (¢ continua sendo)
facilitada pela propria nogiao que &sses indios tém de autoridade. Ainda
mais porque 0 messias no caso nio ¢ propriamente um revoluciondrio, pois
a sua pregagio ¢ tida — com acérto, alids — como simples forma da dou-
trina tradicional .

A idéia de revolugio ou, pelo menos, de reforma cabe s6 a partir
do momento em que, como hd pouco se disse, a religidao se torna simbolo
de identidade ¢étnica, o que vale dizer simbolo de resisténeia A cultura
estranha.  Atitudes avessas & aculturagiio ndio podiam firmar-se entre 0s
Guarani enquanto o processo niio viesse a afetar a ordem social neces-
saria a0 funcionamento satisfatério do  sistema religioso. A contrério
do que sc passou com outras populagdes primitivas, cuja reagio anti-
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aculturativa, apés a perda 'dc V“l““is nucleares, sc concentra por vézes
cm.clcmcnlos quc P“"{“"Vdmc"w Tao tinham sendo importincia secun-
daria o b aiid- YL crlgqu:)s em simbolos, passam 4 ser valorizados mui-
$0 “XREAD do que antes (MuhIrPann, 1961, pég. 11), aquéles indios, que
haviam feito todas as concessocs possiveis a cultura dos brancos para se
refugiarem, por assim dizer, na fortaleza de seu mundo religioso, senti-
fam a ameaga apenas no momento em que as bases déste comegaram a
ser solapadas pcla. ({csorgumqum snf::;nl € em que, concomitantemente, se
instalou a compctha.o t:.:ntrc a dmflrma dos antepassados e a cristi. Em
tal contexto, o messianismo, que Ja era antes fator ponderivel de coesio
social, passou a ter, em certos grupos, a fungio precipua de polarizar a
consciéncia da tribo em oposi¢io a0 mundo dos estranhos, mobilizando
as forcas sociais ainda existentes.

Mas, como nado podia deixar de ser, a imagem do paraiso a esta al-
tura ja ndo € a de antes. Ela se modifica de acordo com as situacoes .
Entre os Kayovd, que, além de em geral nio terem a idéia da destruicio
do mundo como ameaga tao iminente (em comparacio com os Mbiid e
os Nandéva), foram também por muito tempo os menos atingidos pelo
impacto do mundo dos brancos, a tendéncia para o messianismo ¢ rela-
tivamente fraca, ¢ o paraiso para €les nio ¢ outra coisa senio o lugar
de bem-aventuranga no Além, tal qual a doutrina kayovi o propoe co-
mo alvo a todo membro do grupo. Os Nandéva, que sio os mais acul-
turados, em grande parte o identificam hoje com o c¢éu cristao; em quase
todas as aldeias ja entraram numa fase em que ndo ha mais energias so-
ciais que possam ser mobilizadas para um surto messiinico. Por ultimo,
os Mbiid, na atualidade os que mais fervorosamente se esforcam por al-
cangar a Terra Prometida ¢ em cujo messianismo hd uma rejeigao de-
cidida ou mesmo agressiva da cultura ocidental, nem por isso conservam
puro o mito primitivo; mesclaram-no com e¢lementog cristios, sem, no
entanto, terem consciéncia do sincretismo. Sido os que fornecem a des-
cricdo mais minuciosa ¢ completa da “Terra de Nunca Acabar”. Enfim,
a imagem do paraiso varia com a situagio aculturativa — €, sobretudo,
com a funcdo que possa exercer no empenho do grupo em salvaguardar
a sua identidade sécio-cultural. ?

Por sua vez, a cataclismologia nio deixa de ger reinterpretada em
térmos de novas circunstincias. No capitulo, alids excelente, que dedi-

2) A éste respeito é interessante o comentirio de Roger H“Slid‘fi '"E-"”“‘ varia-
coes esclarecem de maneira particularmente viva a ligagio entre o mitico puro € 0
milenarismo; a aculturacio age apenas num certo momento € €m certo  grau 'de in-
tensidade; enquanto &sse grau nio é atingido, o mito tem pouco valor de ativagao;
quando ésse grau é ultrapassado, éle deixa de agir.” (1961, pdg. 340.)
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ca aos movimentos messianicos entre indios brasileiros, Maria Isaura Pe-
reira de Queiroz escreve: “Se a catastrofe Gltima ameaca a terra, é por-
que esta se tornou velha e cansada, ndo € porque os brancos a tenham
pervertido. A idéia existe nos mitos guarani, a terra envelhecida sendo
periodicamente renovada depois de uma destrui¢do.” (1962, pag. 209.)
Sem duvida, mas a tendéncia a atribuir ao branco a culpa do perigo imi-
nente pode muito bem substituir-se a concep¢do primitiva. Foi o que se
deu com os Nandéva de Jacarei, de onde provieram, alids, os mesmos
que disseram a Nimuendaji que a terra € incapaz de subsistir por se ter
tornado velha e cansada. Quando hid quinze anos estive naquela aldeia,
Ja ndo davam a mesma explicagdo, mas consideravam a vida imoral e a
irreligiosidade dos cristdos como responsdveis pelo cataclisma que ha de
vir. Ndo revelavam os indios naqueles dias nenhum pendor para qual-
quer reagao messianica, mas € possivel, se ndo provivel, que, no caso
de surgir, esta teria manifesto cardter de agressividade aos civilizados.
— Também entre os Kayovd de Panambi, onde estive na mesma época,
ndo se ligava (ou ndo se ligava mais) o fim do mundo a sua decrepitu-
de natural. Pa’i Chiquinho, o sacerdote da comunidade, realizara ceri-
monias religiosas a fim de precipitar o acontecimento previsto no mito.
A explicagdo que me deram foi a de que ndo valia mais a pena viver num
mundo em que, pela arbitrariedade do homem civilizado, mandando lo-
tear e distribuir a drea desde tempos imemoraveis ocupada pelos Kayova,
éstes j4 ndo possuiam sequer terras suficientes para cacar, nem chio para
fazer as suas rogas. (Cf. principalmente E. Schaden, 1961-1962, pag.
132.) Se ndo houve aqui propriamente reinterpretacio do mito, de qual-
quer forma é€ste veio a ser associado aos problemas decorrentes do con-
tacto com o mundo dos brancos, tornando-se passivel, com isso, de to-
mar feicao diferente da original ¢ de assumir uma funcdo corresponden-
te em eventual surto messidnico.

Mas o que antes de mais nada parece caracterizar o messianismo e
as condi¢bes pré-messianicas dos Guarani da atualidade é o fato de ai
s¢ tomarem sempre como plataforma e como quadro de referéncia os
valores da religido tribal, sem que se note o menor esférco, antes, pelo
contrario, de agir segundo modelos que ndo sejam reconhecidos como
nativos. Se em tempos idos — a saber, no século dezessete — os lideres
se viram induzidos muitas vézes a imitar os missionarios, isto revela tio
somente que havia a preocupagdo de restabelecer o prestigio que os je-
suitas tinham subtraido aos sacerdotes da tribo, e que, para tal efeito,
cumpria a €stes mostrarem-se com os mesmos atributos e igual poder.
Ao que tudo indica, o sincretismo nio passava de simples concessio aos
indios catequizados, com o intuito de reconduzi-los 2 pratica da religido
guarani. Alids, éste momento anti, ou melhor, contra-aculturativo & por
demais manifesto nos relatos dos jesuitas para que necessite de demons-



Aculturacao Indigena 237

tragao especml ° A titulo de exemplo frisante basta anotar o fato de que
entre as cerimOnias celebradas por um daqueles pajés reacionarios havia
as que consistiam “em lavar o corpo dos pés a cabega e em cantar depois
em voz alta: Taytin decara ybagué, o' que quer dizer: Eu te batizo para
tirar-te o batismo.” (Documentos para la Historia Argentina, tomo XX,
1929, pags. 578-579.) Similia similibus. . .

%

Na area do Rio Negro desenvolveu-se uma verdadeira tradicio de
surtos messianicos. * Infelizmente nenhum déles foi descrito e, muito me-
nos, analisado de maneira satisfatéria. Nao conhecemos sendo alguns de
seus tragos mais caracteristicos. Em todo caso, bastam éstes elementos pa-
ra os aproximarmos muito mais das manifestacdes de reacio e resisténcia
a catequese jesuitica hd pouco mencionadas — como também dos famo-
sos movimentos de “santidades” entre os Tupinamba do periodo colonial
brasileiro — do que do conjunto de surtos congéneres entre os Guarani
dos séculos dezenove e vinte. Os lideres messidnicos do Rio Negro, que
se declaram todos cristaos ou até “Segundas Cristos”, ndo pretendem res-
taurar nenhuma religido nativa. (Veja-se, p. ex., Koch-Griinberg, 1909-
1910, vol. I, pags. 39-41; Galvao, 1959, pags. 53-54; Pereira de Queiroz,
1962, pégs 187-189.) O ritual e os petrechos de culto sdao, em grande
parte, cOpia ou imitacdo dos respectivos elementos cristdos, de mistura,

3) Entre as fontes mais ricas e elucidativas a éste respeito estao as “Cartas
Anuas” dos missiondrios, reproduzidas nos Documentos para la Historia Argentina,
tomo XX, 1929. Vejam-se em particular as informagOes a pags. 556-358 e 676-678.
Recente andlise désses e de outros dados sobre a reagao messidnica a4 catequese en-
contra-se em Pereira de Queiroz, 1962, pdgs. 178-184.

4) Reportando-se ao trabalho de Eduardo Galvao (1959), René Ribeiro escre-
ve: “No tnico movimento indio sincrético em que se afirma ter o chefe pretendido
ser Cristo (na regiao do Rio Negro), houve recente influéncia protestante. Assim
mesmo, a evidéncia de sua pretensio ¢ discutivel.” (R. Ribeiro, 1962, pag. 62.) Nao
caberia, portanto, falar numa tradicao de surtos messianicos naquela drea. Todavia, o
autor nao considerou o fato de haver uma série de testemunhos sdbre movimentos
désse tipo no Rio Negro, relativos ao século passado e ao atual, todos éles, ao que
parece, chefiados por algum indio que se tinha por Cristo reencarnado. Galvao, re-
ferindo-se ao rigor com que no século dezenove os missiondrios ali faziam respeitar
os seus regulamentos, faz o seguinte comentario: “Ndao ¢ de estranhar assim que
muitos dos conflitos registrados no Rio Negro tivessem como ponto de eclosao mo-
tivos religiosos. Mesmo entre indios aldeados repontavam vérios movimentos mes-
sidnicos cujos chefes se identificaram ao Cristo dos missiondrios e que faziam pregacao
de um retérno as idéias religiosas tradicionais, de mistura com outras ji de origem
européia, que anunciavam a volta do Messias e a libertacio de seu povo. Esses mo-
vimentos degeneravam em violéncia e foram reprimidos com a mesma violéncia. Ain-
da b4 poucos anos registrou-se no Icana um movimento désse tipo, mas que, acudido
a tempo e sem uso de forga, foi pacificado.” (Galvio, op. cit.,, pig. 8.) — Boa sinopse
historica dos surtos messidnicos que no século dezenove se foram sucedendo no ter-
ritério do alto Rio Negro e de seus afluentes Icana e Uaupés é apresentada por Ma-
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¢ verdade. com outros de cunho nativo. E se ésses messias pregam a opo:
siciio aos missiondrios, nido ¢ porque lhes rejeitem a doutrina, mas para
s¢ libertarem do jugo de sua autoridade. Um dos mais significativos ¢ o
exemplo de um pajé dos Arapiso do médio Caiari-Uaupés, chamado Vi-
cente Cristo, que em 1880 se féz passar por salvador de seu povo ¢ emis-
sario de Tupina, o Deus dos cristiios. Dizia-se ndo apenas representan-
t¢ de Tupina, como até pai dos missiondrios, 0s quais, afirmava, teriam
sido mandados por Deus ao Caiari, a pedido déle. A sua adesio ao Cris-
tianismo se patenteava no fato de fazer os seus adeptos dangarem em tOrno
da cruz. Além disso, pretendia nio s6 conversar com os espiritos dos
mortos, mas também com Tupéna. Por outro lado, incitava 0s scug asse-
clas a expulsarem todos os brancos, que, dizia, exploravam os indios.
(Koch-Griinberg, 1909-1910, vol. 1, pag. 40, baseado em Avé-Lallemant.)
De modo semelhante, o Gltimo dos messias de que ha noticia naquela re-
giiio, um Baniwa que liderou um movimento em torno de 1950, “perso-
nificando Cristo, batizava scus sepuidores nas dguas do rio, ¢ os fazia
beber o ‘sangue’ de Cristo, prometendo-lhes uma vida melhor. Seguido
de numerosos prosélitos, alcangou até a boca do Igana, depredando no
caminho todas as capelas catdlicas que encontrou.” (Galvio, 1959, pag.
54.) Hssa depredagiio de capelas niio reflete, por certo, nenhum  intuito
revivalistico, mas, deriva, ao que se depreende das informagoes de Gal-
vio, de recente rivalidade entre indios protestantes ¢ catélicos nagquela
area,

I claro que tudo isso nao impede estarem subjacentes aos surlos
do Rio Negro clementos culturais nativos. Mas ¢ pouco ou quase nada
o que de concreto sabemos a respeito de tio importante aspecto do pro-
blema. Convém mencionar, em primeiro lugar, a suposi¢ao de Koch-
Griinberg de estar ai em jogo “um antigo mito indigena, cm roupagemn
cristi, peculiar principalmente as tribos aruak” (1909-1910, vol. 1, pig.
40) ¢ de que o messias talvez correspondesse a tao difundida crenga no
retorno  do  salvador, ou seja, do her6i civilizador, suposigio esta que
Métraux considera “conforme aos fatos” em vista da estreita relagio exis-
tente também nas tribos tupi entre o messianismo ¢ a mitologia heroica.
(1928, pag. 223.) % Com cleito, como veremog daqui a pouco, a con-

rin Isaura Pereira de Queiroz (1062, phgs. 187-180) . Entretanto, a autora deixa de
mencionar casos mais  recentes, acreditando mesmo  que niio os  tenha havido  desde
o infcio déste século (pag. 187). Segundo Galvio, o Oltimo ocorreu por volta de 1050
(1959, pag. 54). Neste parece ter havido, com cfeito, influénein protestante,

§) De fato, as relagoes com a mitologin ¢ com a veligiio tribal nio sio pa-
tentes apenas em  todos os movimentos messiinicos entre Tupi-Guarani, mas também
nos de outras tribos, E' o que se nota em todos o8 casos sdbre os quais temos infor
magio menos sumiria, Entre os Arckund, tribo karib que vive em regiio nio muito

distante do Rio Negro, ao pé do Roroimi (mas ji& além da fronteira, em territério
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versao ao Cristianismo apesar de tudo ndo chegou a suplantar, nem mes-
mo em nossos dias, a mitologia e as concepgoes religiosas tradicionais,
que bem podem servir ainda de base a fendmenos daquela natureza, ainda
que a pretensdo dos messias ndo seja a de restaurar a originalidade das
crencas primitivas, na medida em que foi afetada pela catequese. Quanto
a idéia do retorno do heréi, que é mencionada também por Galvio (1959,
pag. 58), s¢ de fato ela age como fator ativante — e, para éste autor
(ibidem), ligada a uma restauracio das crengas religiosas nativas —, tal-
vez nao seja necessariamente um elemento mitico indigena, mas uma das
concepcoes tomadas a doutrina cristd ¢, a seguir, reinterpretadas pelos
aborigenes,

O territério do Rio I¢ana, um dos principais focos de messianismo
na regiao do Rio Negro, é a péatria de populagoes de estirpe aruik, em
particular do grupo Baniwa, cujo dominio tradicional se¢ estende (ou se
estendia) até as margens do Orenoco. Ora, ng mitologia dos Aruidk mais
setentrionais tinha notdria importancia a concepgdo da Fonte de Juven-
tude, mito em parte anédlogo ao da Terra sem Males, dos Guarani. Foi
registrado principalmente entre os Téino, tribo arudk que se teria deslo-
cado para a Flérida sob o impulso dessa crenga. J4 Alfred Métraux (1928,
pag. 221) assinalou o fato de que, apesar do nosso conhecimento frag-
mentério do mito da Fonte da Juventude, podemos déle destacar um cle-
mento que o aproxima do da Terra sem Males, o de que entre as ven-
turas a serem alcancadas se menciona a Segunda Juventude, tal como
Nimuendaji o ouviu entre os Apapokiva (Nandéva-Guarani) ¢ o autor
déste trabalho entrc os remanescentes désse grupo no Araribd (E. Scha-
den, 1962 a, pag. 168). Em artigo posterior, Métraux estabelece uma
semelhanca muito mais estreita entre o paraiso tupi-guarani ¢ o dos Arudk,
sem, todavia, revelar as fontes que lha sugerem. ® Na hipétese de o etné-
logo se referir a Arudk setentrionais, o que ¢ provavel, teriamos ai um
ponto de contacto explicito entre Arudk ¢ Guarani como clemento cultu-

da Guiana Inglésa), houve em 1846 o surto conhecido pelo nome de Beckeranta, O
messias, que se chamava Awakaip(, pretendia agir por ordem do “grande espirito”
Makunaima, cujo desejo era evitar que os indios fossem desalojados de suas terras
pelos brancos; queria torni-los iguais ou mesmo superiores a @&stes, prové-los de ar-
mas de fogo, dar-lhes mogas brancas por esposas e até clarear-lhes a pele, para nio
terem a cor de escravos. (Appun, 1871, vol, II, pags. 259-2060.) Em suma, Makunaima
teria instigado o movimento para poder agir como herdi salvador e civilizador.

6) “A mitologia indigena dos Tupi-Guarani ¢ dos Arawak contém descrigoes se-
dutoras dessa ‘Terra-sem-mal’, para onde o Ancestral, ou herdi cultural da wribo se
retirou apbs ter criado o mundo e estabelecido as leis do género humano, E' para l4
que vao certos mortos privilegiados, xamas ou guerreiros, depois de numerosas pro-
vas, Mais tarde, quando a vida soObre a terra se tornou insuportivel, até os mais hu-
mildes chegaram a acreditar que poderiam por sua vez ser admitidos nessa Terra Pro-
metida, se demonstrassem bastante coragem € constancia,” (Meétraux, 1957, pég. 109.)
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ral nativo na fungdo de fator propicio 4 emergéncia de manifestacoes mes-
siAinicas. N#o nos consta que para os Tukéno do Caiari-Uaupés haja algo
de similar. Mas como € conhecida em todo o mundo a tendéncia para a
difusdo désse tipo de movimentos coletivos, contanto que haja condicoes
sécio-culturais para a sua aceitagdo, nao seria disparatada a suposicdo de
gue os Tukano teriam sofrido contdgio dos Arudk, ainda mais por serem
ali tao estreitas as relagdes entre grupos de uma e de outra classificagdo
e, em especial, por se encontrarem uns e outros em idéntica situacdo de
contacto com os brancos. Alids, referem-se ao Igana, territério aruak,
as noticias sobre os surtos mais antigos, que remontam até o ano de 1857.
(Cf., p. ex., Koch-Griinberg, 1909-1910, vol. I, pags. 39-40) .

Segundo a descricdo de Galvdo (1959, pags. 44-55), o sincretismo
religioso indio-cristdo no alto Rio Negro se afigura tal que, embora haja
indicios significativos de um conflito de valores, a tradi¢cdo mitica nativa
continua sendo o verdadeiro substrato que orienta o comportamento em
face do sobrenatural. Os Baniwa adotaram a figura de Jesus Cristo, que
veio a identificar-se ao velho heréi tribal Inapiri-kiri 7, enquanto Kowéi
(Jurupari) passou, pelo menos para alguns, a representar o Mal, em ana-
logia com o Diabo cristao. Entretanto, do conteido das narragbes miti-
cas quase nada se depreende que ndo possa ser tido como originariamen-
te indigena, salvo essa confusao de personagens. E apesar de Kowéi se
assemelhar hoje em alguns tracos ao demoénio do Cristianismo, “perma-
nece a maior figura mitica désses indios, sobrepondo-se nas lendas a fi-
gura de Cristo. Este foi assimilado mais em térmos nominais do que con-
ceituais.” (Op. cit., pag. 48.) *

Estes elementos, somados ao que paginas atras foi dito, talvez justi-
figuem a conclusao de que, salvo possiveis excecoes, o messianismo na-
quela area ndo teria sido alimentado por aspiracoes revivalisticas. Pare-
ce que, se tal fosse o caso, o messias ali ndo pretenderia ser Cristo ou o
Santo Padre, mas tomaria o nome de heréi tribal. Tampouco imitaria os
missionarios, diante dos quais assume atitude sem davida ambivalente.

7) J4 em principios déste século, Koch-Griinberg registrou o fato na subtribo
dos Siusi. O chefe do grupo explicou ao explorador que “Cristo”, tido como o autor
dos desenhos rupestres existentes no territério désses indios, outro nio era senio
Yaperikuli; e @ste era “‘Tupina’ ¢ ao mesmo tempo o primeiro homem, o primeiro
Baniwa”. (1909-1910, vol. I, pag. 203.)

8) Uma informacio que possivelmente contenha elemento de especial significa-
Gao para a andlise do messianismo baniwa € a de que o térmo dziri, que designa os
rezadores ou “pajés de batismo”, ou seja, os chefes religiosos, é usado também para
o her6i Kowdi (Jurupari). (Galvdo, 1959, pag. 47.) Nio se poderia entrever ai a
idéia de que, de uma forma ou de outra, o sacerdote se identifica, pelo menos virtual-
mente, com o her6i? Haveria nisto importante semelhanga com o que se observa

entre os Guarani. Infelizmente, porém, o informe é muito suméirio para que Se possa
ir além de uma simples hipétese.
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Mas se os surtos do Rio Negro nio sdo contra-aculturativos, nem por
isso deixam de manifestar, ¢ talvez até como caracteristica essencial, a
oposi¢do da consciéncia indigena aos civilizados, uma vez que os “Cris-
tos” “surgem como salvadores dos Baniwa oprimidos e escravizados pelos
brancos”. (Galvao, op. cit., pag. 54.) Quanto a éste aspecto, € particular-
mente significativo o ultimo caso de messianismo havido na 4rea, por vol-
ta de 1950. Desenvolvera-se, na €poca, intensa propaganda de uma seita
protestante, € o lider do grupo mistico féra, ao que consta, influenciado
por essa atividade missiondria. Ora, a excepcional aceitacio da nova dou-
trina € explicada, entre outras coisas, pela maneira de nela se interpreta-
rem Os textos evangélicos, insistindo na “salvagdo dos fracos e oprimidos,
com que os Baniwa, traumatizados pelas experiéncias com os patrdes, se
identificam”. (Galvao, op. cit.,, pag. 55.) E’ que o aproveitamento do
braco indio na extracdo da borracha e de outros produtos naturais, de
acordo com o sistema vigente em toda a AmazOnia, além de acarretar a
progressiva destruicdo da antiga organizagdo social, tende a reduzir os
aborigenes também a uma deploravel dependéncia econdémica. Contra es-

ta se insurgem os indios, € as suas reivindicacdes sio antes de natureza
social do que propriamente cultural.

De qualquer modo, porém, a situagdo cultural — se nos limitamos a
encarar o dominio da religido — certamente nio deixa de ser bastante
ambigua para, por sua vez, constituir clima propicio & emergéncia de fe-
nomenos de tipo messidnico. Sem tomar em conta a diversidade sem du-
vida existente em diferentes partes da area, naturalmente heterogénea, os
dados disponiveis revelam, por um lado, uma extraordindria vitalidade
das concepgOes religiosas nativas, mas por outro também uma assimila-
¢do progressiva de idéias, instituicbes e praticas catdlicas e, mais recente-
mente, protestantes. Se o quadro esbogado péginas atrds encerra em cer-
to sentido essa contradicdo interna (e sem resolvé-la) — 0s messias agin-
do como “Segundos Cristos” num meio religioso em sua esséncia aborige-
ne e, ao que tudo sugere, sObre a base déste (sem intuitos de conversdo,
portanto) —, isto reflete Obviamente um conflito de valores culturais, que,
no entanto, ndo parece criar maiores problemas no nivel da consciéncia.
Como quer que seja, as reivindicagdes — na medida em que se trata de
oposi¢do agressiva ao mundo dos brancos — situam-se tddas, ao que sa-
bemos, na esfera das relacoes interétnicas. H4 ai um problema interes-
sante que sO podera ser discutido com algum proveito no dia em que ti-
vermos dados menos fragmentarios sObre a histéria do messianismo no
Rio Negro.

*

Uma tribo da Amazonia que deve ser mencionada neste contexto €
a dos Tuktna, no Solimdes, entre os quajs se vém registrando casos de
messianismo pelo menos desde os fins do século passado. Assemelham-
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se em parte aos dos Guarani, em parte mais aos dos indios do Rio Negro..
Quanto aos tragos da cultura nativa que lhes servem de fundamento, Curt
Nimuendaji (1952 b, pag. 137) os enumera nos seguintes térmos: “1.°) a
personalidade de dyoi’, o criador ¢ fundador da cultura tribal; 2.2) o
sentimento de o terem ofendido pela corrup¢ao da primitiva cultura es-
piritual (nZo material!) devido a influéncias da civilizagdo; 3.9) a possi-
bilidade da repeticdo de cataclismas de antigos tempos; 4.°) a existéncia
de séres imortais € a sua tendéncia de aparecerem a pessoas em idade
pubertdria”. A é€stes fatdres, que por si sés ndo seriam. por certo bastante
compulsdrios para gerarem messianismo (entre outras coisas, por causa
da quase-inexisténcia de padrOes de lideranga, inclusive em assuntos de
religido), somam-se outros, inerentes a situacdo interétnica em que os.
Tukuna se acham envolvidos. Assim mesmo, as condi¢cdes de vida, tais
como veém descritas na monografia de Nimuendaji (op. cit.), tampouco-
“parecem corresponder a um estado de desintegragdo cultural, de de-
pauperacao ¢ de penuria bastante insuportdvel para dar origem a essas
manifestacdes de misticismo coletivo”. (E. Schaden, 1954, pag. 92.) ?
Representam, alids, os Tukina um exemplo tipico daquelas tribos.
brasileiras que, fazendo todas as concessOes possiveis no dominio da cul-
tura material e da tecnologia, erigiram o sistema religioso € o correspon-
dente cerimonialismo em esfera de resisténcia a aculturacio; ao mesmo
tempo, os Tukina mantém com rigor a exogamia das metades e preser-
varam o seu idioma da influéncia do portugués, do qual adotaram duas
duzias de vocabulos, se tanto. As mudancas havidas na cultura material
refletem todas ou quase tbdas, segundo a pesquisa de Nimuendajd, no-
tavel senso utilitario; o rol dos elementos incorporados inclui o casco (a
canoa dos caboclos), o mosquiteiro, a manufatura da farinha de man-
dioca, o vestudrio, armas de fogo, méquinas de costura e outras coisas
do género. (Nimuendaji, 1952 b, pig. 53.) Nio sabemos até que pon-
to essa facil aceitacdo de coisas novas em um sentido, combinada com
tdo grande resisténcia em outro, teria acarretado um desequilibrio do sis-
tema total. Como quer que seja, o certo € que, apesar do longo contacto
com os brancos, os Tuktna lograram sobreviver com uma populacio de

9) Pego vénia para citar aqui as palavras com que hi anos, ao comentar a obra
de NimuendajQ, exprimi o que me parecia ser z lacuna principal nas informacgdes que
éste apresenta: “Cumpriria indagar se ésses movimentos correspondem a uma tradigao
cultural anterior aos efeitos desfavordveis aos contactos que os Tukuna tiveram com
a populagio rural de origem lusa ou luso-indigena, ou se devem ser interpretados co-
mo consequéncia, pelo menos indireta, de transformacGes sofridas pela cultura espi-
ritual, que os préprios aborigenes, alids, apontam como causa de sey messianismo. Mas
teria a satisfacdo das necessidades religiosas sofrido realmente crise bastante profun-
da para desencadear tais movimentos? Nio é provavel, uma vez que a religiao tukuna,
segundo afirmagio expressa de Nimuendaji, nio foi atingida em seus fundamentos
pelas influéncias da doutrina crist3i.” (E. Schaden, 1954, pig. 92.)
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cérca de 3000 almas, ao passo que as tribos vizinhas foram tédas des-
truidas. De onde talvez se possa concluir que a integragdo de todos aque-
les elementos alienigenas em sua cultura se deve ter dado de maneira
relativamente satisfatoria, isto ¢, sem que a configuragio como tal tenha
sofrido abalos muito sérios. Nao haveria, pois, razio para se admitir
que O messianismo tukuna seja uma conseqiiéncia de penuria cultural.

De fato, as paginas em que Nimuendaju (op. cir., pags. 138-140)
narra de forma sucinta o desenrolar de um désses movimentos, ocorrido
em 1941, ndo contém nada que faga suspeitar a sua natureza revivalis-
tica, salvo talvez o pormenor pouco significativo de o herdi mitico, que
aparecera numa visdo a um rapaz da tribo, ter exigido que se construisse
“uma grande casa em estilo antigo para a celebragio de certas festas”,
exigencia que, alidas, “esbarrou com dificuldades, porque ninguém pos-
suia 0 necessario conhecimento técnico” (pdg. 139). E’ verdade, como
vimos, que Nimuendaju enumera entre os fatdres responsaveis pelo mes-
sianismo tukuna. na medida em que decorrem da cultura nativa, um sen-
timento de culpa em face do herdi mitico Dyoi’ por jd ndo se conservar
em sua integridade a antiga cultura espiritual. Entretanto, ¢sse motivo
parece constituir antes um fator virtual do que real, e de pouca impor-
tancia, uma vez que — convem insistir nisso as crengas religiosas e
a 1magem mitica do mundo priticamente niao foram alteradas. continuan-
do, como dantes, a fundamentar as normas para o comportamento social
¢ individual.

Mais sério € o problema das relagdes sociais € econdmicas com 0s
brancos. A dependéncia a que o trabalho nos seringais arrastou os Tu-
Kuna, se ndo chegou a gerar um estado de anomia, criou pelo menos um
clima propicio & reivindicagdo. Cardoso de Oliveira (1964) pinta. com
cOres quica demasiado fortes. a situagdo de dependéncia econdmica ou
mesmo semi-escravidio da tribo, apanhada que foi pelas malhas do sis-
tema de extracdo da borracha, da madeira e de outros produtos amazd-
nicos. Por ai se compreendem as razdes profundas da observacio feita
por Nimuendaju (1952 b, pag. 139) de que o messianismo tukina prevé
um cataclisma que destruird os civilizados e ao qual apenas os indios
hdao de sobreviver, passando éles proprios a usufruir os beneficios da ci-
vilizacdo. Cardoso de Oliveira, por sua vez, insiste nesse aspecto, acen-
tuando que a idéia de salvagdo subjacente aos movimentos ¢ a “da sal-
vacio fisica de uma populagio na mais extrema penuria alimentar € no
mais negativo estado psicoldgico; tanto assim que o alvo dos movimen-
tos é sempre a destrui¢do dos brancos e a sobrevivéncia dos Tukuna, nu-
ma vida de fartura e de paz” (1964, pag. 81). Esse objetivo de sacudir
o jugo dos brancos destaca-o também Mauricio Vinhas de Queiroz ao
dizer que o messianismo dos Tukina “ndo pode ser entendido sendo em
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térmos de contacto com a civilizagio, mas ndo é o contacto propriamen-
te dito que determina o movimento: sdo condigdes sécio-econdémicas que
déle decorrem, em particular 0 dominio e a espoliagio dos indios por
parte dos seringalistas que se apossaram das terras tribais e procuram
impor-lhes um comércio altamente lesivo” (apud Cardoso de Oliveira,
op. cit., pag. 90).



CariTurLo XII

OBSERVACOES SOBRE FATORES, TENDENCIAS E FASES
DA ACULTURACAO

Todo o esfér¢o de interpretagdao desenvolvido neste ensaio concentra-
se primordialmente no objetivo de discernir tendéncias a que estd sujeito
0 processo aculturativo das tribos indigenas, quer visto como um todo, quer
em determinadas esferas, ¢ os fatéres que o influenciam, desviando-o ou
nao de um suposto curso normal. Diante da complexidade désse proces-
s0, que ademais se redefine em cada um dos seus passos, se afigura, po-
rém, bastante iluséria ab initio uma distin¢do rigorosa entre fatdres ¢ ten-
déncias. Fatos que em certo momento se nos apresentam como cfeitos
de tais ou quais causas passam a agir, uma vez inseridos na nova situagio,
como fatéres determinantes de fendmenos subseqiientes. Conquanto neces-
sdria para a discussdo do assunto, a divisdo entre fatores ¢ tendéncias nido
deixa, pois, de ser em certo sentido artificial.

O critério mais importante para a classificagdo dos fatdres, que sem-
pre devem ser tomados como simples causas potenciais, ¢ o que leva a
distinguir os internos e os externos. Ao passo que aquéles derivam da
prépria cultura tribal, da estrutura ¢ organizagdo da respectiva sociedade
¢ do nimero de seus membros, éstes sdo inerentes a situacdo de contacto
com o mundo dos brancos. A variabilidade de uns e outros ¢ as intme-
ras formas de sua conjun¢do nos casos concretos tornam precédria ¢ pou-
co frutifera, no estado atual das pesquisas, a tentativa de enumerar ca-
racteres constantes da marcha aculturativa. Se € certo que somos leva-
dos, em tese, a definir principios gerais a que o processo deveria confor-
mar-se, nio o ¢ menos que o indiscutivel predominio de circunstincias
aleatérias imporia em primeiro lugar, se dispuséssemos de um nimero su-
ficiente de casos estudados em profundidade, uma tipologia das seqiién-
cias de mudanca. Com isso ndo se¢ advoga, de modo algum, o extremo
de reduzir o conjunto a simples fatos histéricos ou circunstanciais, de todo
alheios a qualquer regularidade . S6 que esta in concreto ¢ de tal modo

1) Nio seria nada mais, nada menos, do que abdicar de um dos principios ba-
sicos de tdda a antropologia cultural. “Formas culturais sio a expressao de seqiiéncias
inicas de acontecimentos histéricos, mas sdo o resultado de processos subjacentes que .
representam constantes na experiéncia humana.” (Herskovits, 1943, pag. 619.) Se isto
vale para as. “formas culturais” em geral, vale também para os fenémenos de acultu-
ragao, E ¢é sabido que inclusive os antropélogos de orientagdo historicista de hi muito
n4o se furtam a ésse modo de encarar o problema. |
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perturbada por influéncias fortuitas que a sua formulagdo pouco nos aju-
dar4 ainda a compreender cada caso particular, como exemplo que se en-
quadre numa ordem superior. Foi por isso que em muitas das analises par-
ciais feitas nos capitulos precedentes teve de ficar aberta a questdo de se
saber até que ponto se justificaria, ainda que por hipétese, uma generaliza-
cio. E’ uma cautela que se impde pelo cardter fragmentdrio e nao raro
superficial dos dados ¢ também pelo nimero reduzido de tribos brasilei-
ras até o presente estudadas com referéncia a mudanga cultural.

Se aceitamos uma distingdq fundamental entre fatdres internos ¢ ex-
ternos (poderiamos dizer também: enddégenos e exdgenos), 0s primeiros
hio de ser concebidos como disposi¢do da cultura aborigene em reagir
aos segundos, ¢ nio como fatéres em si. Convém, pois, encard-los como
condigoes passiveis, em virtude do contacto, de converter-se em causas.
Muitos dos fatores internos sao comuns a tddas as tribos brasileiras, pelo
simples fato de se tratar de populagOes tribais ou primitivas, nenhuma das
quais chegou a constituir um estado politico e a formar centros urbanos,
nem desenvolver um sistema de escrita, uma tecnologia complexa, com a
correspondente diferenciacao profissional, nem tampouco uma economia
de mercado propriamente dita. Outros sdao peculiares a esta ou aquela
tribo e inerentes a orientacdo ou ao estilo cultural, a estrutura e organi-
zacao sociais, aos valores religiosos ¢ assim por diante. De tribo em tri-
bo, uns e outros assumem maior ou menor importancia, sempre de acor-
do com os estimulos que sObre éles venham a exercer os fatdres exter-
nos. Paralelamente, éstes altimos se distribuem em duas categorias. Em
parte, sao praticamente comuns a todas as situagdes (na medida em que
excluimos as de aculturagdo intertribal) e determinados pelas caracteris-
ticas da sociedade dos brancos, aberta ¢ em expansao, dona de uma tec-
nologia superior, quase sempre interessada em explorar o0s recursos
naturais ¢ humanos da regido, ¢ com a tendéncia geral de enfrentar os
indios ainda portadores da cultura nativa como empecilho aos designios
que tém em mira. Todavia, &sses elementos comuns se inserem nos mais
variaveis contextos de relagoes interétnicas, de acdérdo, por exemplo, com
o tipo e os interésses particulares dos respectivos representantes do mun-

do civilizado, diversos quer de regido em regido, quer na seqiiéncia das
épocas historicas.

Fatores culturais e extraculturais de um e outro lado sio responsa-
veis pelos mais diversos graus de continuidade e intensidade dos contac-
tos ¢ a sua variagao no tempo. Grosso modo distingue-se em primeiro
lugar entre o contacto permanente, o esporadico e o apenas envolvente
ou indireto (Galvao, 1957, pag. 68). E’ um simples esquema para ubi-
quar a sifuagdo concreta a ser caracterizada. Entre um e outro grau des-
sa escala de intensidade hd téda uma gama de gradacdes possiveis. Ca-
sos ha em que o contacto esporddico acarreta efeitos dissociativos bem
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'mais graves do que o permanente, de acoérdo com a natureza dos inte-
résses que movem oOs agentes da civilizagdo e com os recursos de um
contrOle mais ou menos regular e eficiente das relacoes.

Sem falar da reducdo populacional por epidemias trazidas pelo bran-
‘c0, 0 contacto, mesmo intermitente, age invariavelmente como fator de
mudan¢a por criar necessidades para cuja satisfacdo ndo existem pressu-
postos na cultura tribal. Desde logo nascem vinculos que, sem a prin-
cipio romperem o primitivo equilibrio das institui¢des, ja ndo permitem
que a cultura permaneca, por assim dizer, voltada sObre si propria; pren-
dem-na a um mundo estranho, que escapa inteiramente ao controle na-
tivo. Tal alargamento do horizonte cultural tem efeitos em geral tanto
mais profundos, quanto maior haja sido a estabilidade e a integragdao do
sistema de origem. Tribos que tenham ja no ambito nativo uma larga
experiéncia de relacdes interétnicas, quicd com comércio intertribal regu-
lar ou institucionalizado, oferecem talvez expectativa de reagdo mais fa-
vordavel a infiltracdo de elementos culturais estranhos do que as que te-
nham vivido sempre isoladas. Mais graves, porém, do que a simples
aceitacio de certo numero de elementos novos — que, constituindo, sem
divida, efeitos aculturativos do contacto, ndo tardam a converter-se em
fatores de mudangas subseqiientes — s@o, como ja se expds em outro capi-
tulo, as transformacgdes da vida tribal em decorréncia da integragdo do
silvicola nas atividades do sistema econdmico regional. Nao €, pois, sem
razio que vdrios autores modernos (D. Ribeiro, 1957 b; Galvao, 1960,
. outros) tanto insistem em que se deve investigar os fatdres e efeitos
sui generis ligados a cada uma das frentes de expansdo da sociedade na-
cional, por ora classificadas sumariamente segundo o tipo de economia
de que fagam parte — a extrativa, a agricola e a pastoril —, sem que
se desconheca, tampouco aqui, a escala de variacdo oriunda das condi-
ces ecoldgicas e da eventual conjuncdo de mais de um tipo de frente
econdmica.

Em que pése a todas as variagoes possiveis, sdao, em linhas gerais,
de dupla natureza as diferencas entre as frentes de expansao econdmica
no tocante ao modo de influirem no processo aculturativo. Em primeiro
lugar, cada uma delas costuma ter como agente o seu tipo humano pe-
culiar; em segundo, cada uma traz em si uma expectativa e um interésse
especificos com relagdo a populagdo aborigene que depara. Assim, a
frente agricola de ordindrio pde o indio em contacto com uma sociedade
que, fixando-se ao solo, constitui nucleos relativamente permanentes €
estaveis, organizados, conforme o caso, nos moldes caboclos ou nos de
.colonias estrangeiras. O aborigene, ai, se defronta com instituigdes e pa-
droes em funcionamento normal, com uma forma de vida, enfim, que
lhe convira adotar a2 medida que puder ou for compelido a levar avante
a sua integragdo no mundo dos brancos. Com maiores ou menores en+
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traves, seguird entio o mod€lo proposto, na €speranca de, em relativo
pé de igualdade com a populagao vizinha, se entrosar no conjunto socio-
econdmico da 4rea?. O que déle a sociedade espera, € 0 que lhe é pos-
sivel realizar sob a condigdo de o grupo nao sucumbir ao impacto, € que
afinal éle se transforme por sua vez em caboclo ou colono, ou seja, numa
comunidade que tenha a mesma cultura e as mesmas atividades econd-
micas. J4 nio é o que se d4 com a frente pastoril. Esta apresenta ao in-
digena um tipo humano, um sistema social ¢ uma forma econdmica di-
ferentes. A fazenda de criacdo é, antes de mais nada, uma emprésa eco-
ndmica e, como tal, requer ndo s6 um determinado tipo. de organizacdo,
como também reservas de capital. A ndo ser em casos excepcionais, O
indio nio tem por onde copiar o modélo e de, por sua vez, transformar-
se em fazendeiro. Quando muito, o interésse do branco com relagdo a
éle se reduz ao seu aproveitamento como pedo ou vaqueiro assalariado,
a servigo, por conseguinte, de uma emprésa alheia. Para tanto, o nativo
se desliga, por maior ou menor prazo de tempo, do convivio de seu gru-
po tribal. Isto naturalmente produz efeitos dissociativos, com evidente
reflexo sobre tdda a cultura de origem, ‘que ndo encontra com facilidade
caminhos préprios para reorientar-se segundo padrdes novos. Quanto a
terceira frente de expansdo, a extrativa, €sses aspectos costumam assu-
mir gravidade bem maior. Certo, o erval ou o seringal ndo deixam de
ser, também, emprésas, mas sem os fatores de coesao e solidariedade ca-
racteristicos da fazenda de criagdo. A propria administragdo ou, melhor,
Os seus prepostos sdo, na maioria dos casos, individuos isolados, que
agem como tais € ndao oferecem ao indio oportunidade para um confron-
to de suas instituicoes com as do mundo dos brancos. As relagoes so-
ciais que com ¢€le estabelecem sao em grande parte de natureza apenas
categérica, determinadas pelo seu papel de trabalhador ou produtor eco-
ndémico, situagdo essa inteiramente alheia ao contexto da vida tribal e
que, por isso, requer grande esforco de ajustamento. Conforme a situa-
¢ao, como, por exemplo, nas “avenidas” dos seringais, resta, ndo raro, ao
nativo como ultima forma de existéncia social a fragmenta¢io do grupo
em simples familias nucleares, com o notério depauperamento sécio-cul-
tural do seringueiro caboclo. Outras atividades extrativas, entre elas a
coleta do babagu, da carnauba, do dleo de copaiba, podem ndo configu-
rar 0 mesmo quadro, sobretudo por ndo exigirem necessariamente o mes-

2) Como vimos, ndo se trata simplesmente de imitagio ou cépia direta da or-
ganizagdao social estranha, mas em primeiro lugar de um fendmeno de convergéncia, em
virtude da aceitagio do mesmo regime de economia. — Nas 4reas de exploragao de re-
cursos naturais, as emprésas possuem as suas proprias instituicoes, a que devem ajus-
tar-se igualmente indios e caboclos.
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mo grau de dispersao e por permitirem, por conseguinte, a continuidade
da existéncia tribal. — Tudo isso em térmos gerais, apenas para se dar
uma idéia da variagdo dos fatbres e efeitos aculturativos dos tipos diver-
sos de economia regional que apanham o silvicola em suas malhas. Seria
temerdrio, no estado atual dos nossos conhecimentos, tentar uma anélise .
comparativa. Salvo pouquissimas excegdes, ndo se procurou até hoje fo-
calizar a aculturagdo das tribos indias do ponto de vista da respectiva
variante do homo oeconomicus que veio agir sobre elas. E sem os ne-
cessarios dados concretos nada nos permitiria avangar além de meras
conjeturas. O que nos cabe fazer aqui ¢ principalmente registrar o de-
sideratum .

Muitos etnélogos, no afa incontestavelmente legitimo de discernir
em primeiro lugar os fatéres socio-culturais e ecol6gicos do processo acul-
turativo, se inclinam a negligenciar os de ordem psicolégica. Murphy, por
exemplo, que tao magistralmente poe em evidéncia a causalidade social
na aculturagdo dos Mundurukua, afirma em um dos paragrafos finais de
um capitulo dedicado a transformacdo do sistema social dessa tribo: “As
necessidades da existéncia e a maneira pela qual um povo ou povos en-
tram em relagdo deveriam ser os problemas centrais para o estudioso da
mudanca cultural — como o sdo para as pessoas apanhadas no processo.
Elas, e ndo a propensao do homem para imitar, ¢ que causam ag altera-
coes fundamentais de um modo de vida.” (1960, pag. 192.)  Certo, a di-
mensdo psicoldgica da aculturagdo talvez ndo seja a que mais de perto
toca ao antropdlogo; todavia, como foi dito ja no preficio a éste ensaio,
ela é inerente ao processo e o seu estudo € indispensdvel a quem pretenda
compreendé-lo mais a fundo. Sem atribuir-lhe imfportancia maior ou me-
nor do que as demais, quero dar-lhe aqui atengdo especial, precisamente
porque na literatura cientifica sobre o indio brasileiro ndo tem sido posta
em destaque.

Todas as culturas, é sabido, oferecem ao igdividuo uma imagem ideal
de personalidade, e esta condiciona, além de diretrizes para o comporta-~
mento, atitudes mentais e emocionais definidas. E nas relagbes interétni-
cas, o “clima psiquico”, ou, seja, psico-social, responsavel pela formacdo
de atitudes reciprocas que influenciam o processo de mfudanga, ndo se ex-
plica sem uma nog@o bastante clara de como os membros de um e outro

grupo concebem, quer a si préprios, quer aos parceiros. As relagoes en-
tre indios e brancos variam com o0s respectivos esteredtipos € se modifi-

3) Manda a justica reconhecer que, ao contririo do que possa sugerir esta afir-
macio, Murphy tem revelado em seus trabalhos plena consciéncia do papel por vézes
decisivo dos maltiplos fatdres psicologicos no processo de mudanca cultural. Eviden-
ciam-no, entre outros, a andlise dos dados de Quain sdébre os Trumdi (Murphy e Quain,
1955) e o estudo sébre a religido mundurukd (Murphy, 1958).
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cam com éstes. Nio se trata pura e simplesmente da “propensdo do ho-
mem para imitar”. Fato incontestavel ¢ que os reflexos das experiéncias
interétnicas na mentalidade indigena, concretizados no esteredtipo do bran-
co, se manifestam como condigdes ora favoraveis, ora desfavoraveis a
aceitacao de novos valores. Justifica-se, por conseguinte, uma tentativa
de caracterizar, de forma sumaria que seja, o conceito geral do branco
na mentalidade do indio e vice-versa. Com isso nao se esgotam, € Obvio,
os elementos psicologicos que interferem na aculturagao. Para a maio-
ria déles, porém, faltam dados concretos.

A imagem do branco na mente indigena varia consideravelmente
com o tipo humano que entra em contacto com o aborigene; ademais,
estd sujeita a redefini¢cOes, se bem que o esteredtipo, uma vez formado,
tenda a mostrar certa persisténcia. Portador de elementos culturais estra-
nhos, o civilizado € em geral tido, a principio, como ser dotado de po-
deres especiais e, por isso, identificado as vézes com algum heréi civi-
lizador ou outra figura mitica. Em si, porém, a idéia de “progresso téc-
nico” pouco ou quase nada representa para o espirito do homem primi-
tivo. E’ antes a crenga numa superioridade mégica. No seu esférco de
compreender o civilizado e de situad-lo no espago cultural, nio pode o pri-
mitivo sendo tomar o seu préprio mundo como quadro de referéncia. O
branco (“karaiba” para os xinguanos, “karai” para os Guarani, para dar
apenas dois exemplos) €, acima de tudo, possuidor de poderes especiais,
ignorados até pelos pajés da tribo. * Esta é, pelo menos, a caracterizagao
inicial. Dai a atitude de ambivaléncia, a um tempo de aceitacio ¢ de mé-
do, tao freqiiente nos primeiros contactos chamados pacificos. A unica
explicagdo possivel, por exemplo, para as armas de fogo sdo a sua ori-
gem sobrenatural e a sua natureza mdgica. E assim como a arte tradicio-
nal de produzir o fogo, em geral pela friccio de dois pedagos de madei-
ra, foi ensinada aos antepassados da tribo por um herdi civilizador, tam-
béem os fosforos devem ter sido feitos por algum poderoso pajé.” Obra

4) Lembra Ehrenreich que na mitologia tupi — ji. ¢, tupinambda — os herois
civilizadores figuram como grandes “karaiba” (magos), “epiteto de honra que os indios
entao transferiram também para os forasteiros brancos, detentores de tio maravilhosas
artes, continuando a empregi-lo até os nossos dias”. (Ehrenreich, 1905, pag. 24.)

5) Em sua quase totalidade, os indios americanos conhecem ou conheciam a téc-
nica de fazer fogo com o molinilho de madeira ou, mais raramente, com auxilio de
silex. Para o noroeste da Amazdnia, Whiffen (1915, pig. 48) menciona as tribos do
sul do Jupurd como ignorando qualquer técnica de produzi-lo. E informa: “QOs fésforos
sao pura magia aos olhos do indio, e uma caixa constitui presente de inestimavel valor.
Risca talvez um, para assegurar-se de que o branco lhe transmitiu, com a maravilhosa:

caixinha, parte de seus poderes mdgicos, mas nunca sacrifica mais de um por vez.”
(Pdgs. 48-49.)
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de magia ¢, por sua vc‘z, a maquina fotografica, ordiniriamente temida
como instrumento para “roubar a alma” de quem a ela se exponha e por
isso causadora de moléstias ou até de morte. * E assim por diante. 7

6) Dentre in?meros testemunhos a éste respeito vejamos mais uma vez o de Whif-
forte Wk minl{a camara era nat.ura-tlmentc dotada, pela imaginagio indigena, de pro-
priedades mégl.cas, _sendo qt.:e a 1déia mais comum entre os Boro era a de que se tra-
tava de méquina infernal inventada para raptar as almas dos que fossem expostos a
seu 0lho funesto. De modo semelhante, supunham que os meus Geulos me conferiam o
poder de enxergar o que lhes ia pela alma. Quando pela primeira vez tentei tirar re-
tratos, os nativos ficaram bastante agitados pelo uso que eu fazia de um pano préto
para cobrir o §inistm objeto; e quando meti por baixo a minha prépria cabega, todos
viam nisso mais uma estranha magia que me dava o poder de ler as suas mentes, as
suas intencoes ocultas, e roubar-lhes a alma; ou, propriamente, tornar-me senhor de
suas almas e, assim, submeté-los 2 minha vontade a qualquer tempo e em todo lugar.
Isto, por certo, se devia em grande parte ao fato de que eu era capaz de reproduzir
a fotografia. O indio era colocado face a face com a sua alma desnuda, representada
pela prépria miniatura na chapa fotogrifica. Impossivel induzi-lo 4 dar uma segunda
olbada. Nunca mais éle se prestaria a magia de tal ordem. As mulheres uitoto me jul-
gavam dado a uma agao mdégica mais material: receavam que, expostas i cAmara, vi-
riam a dar a luz uma prole com a qual a cimara — ou o fotégrafo — estivesse em
relacao de paternidade”. (Whiffen, 1915, péags. 232-233.) — Interessantes sio tam-
hém as observacoes do autor sébre a diferenca de atitude dos indios de acdérdo com
a natureza das invencoes e¢ dos objetos do mundo civilizado. Os exemplos que enu-
mera mostram — e ¢ natural que assim seja — que nio ¢ de maneira alpuma a
perfeicao ou complexidade técnica o que mais os maravilha. Maior interésse lhes me-
rece um par de botas do que um navio a vapor, cujo funcionamento ¢ muito com-
plicado para estimular-lhes a curiosidade. Por outro lado, um despertador ou um
gramofone causam simplesmente estupefacio e quigd médo pelos misteriosos demonios
que por ventura possam abrigar. (Op. cit., pags. 263-264.) Franz Caspar informa que
o chefe dos Tupari lhe perguntou certa vez ‘“se nds ,cortamos os espelhos da super-
ficie da 4gua e os enduceremos por alguma espécie de magia”. (Caspar, 1952, pag. 26.)
Julgavam ésses indios que o motor de uma embarcacio era um bicho maligno de po-
deres migicos, capaz de transmitir a gripe ou a tosse. (Op. cit., pig. 27.) — Sobre as
reacoes do indio diante das coisas novas encontram-se notas interessantes em von den
Steinen (1894, pigs. 75-77) ¢ em muitos outros autores.

7) Atrds j4 foi discutida a fregiiéncia com que se apela para a explicacdo mitica
para encontrar a razio da superioridade de muitas solugdes técnicas apresentadas pelo
branco, que nio ¢é por isso tido como mais “inteligente”. Se possui ou sabe umas
tantas coisas inexistentes na cultura tribal, ¢ porque dispoc em sua terra de recursos
naturais inacessiveis ao indio e tem conhecimentos que outrem lhe deve ter ensina-
do. (Cf., entre outros, Alves da Silva, 1962, pag. 162.) Sirva o ensejo para acrescen-
tar mais um exemplo expressivo aos mitos mencionados em capitulo anterior. Acre-
ditam os Kadiwéu que os brasileiros, ao serem tirados do seio da terra pelo deus .
Gd-noéno-hédi, tiveram a feliz idéia de lhe pedir a béngdo, “razao por que ganharam
‘miquinas de fazer pano, de fazer enxada, fuzil, tudo’”. (D. Ribeiro, 1950, pig. 33.)
Nio se cogita da possibilidade de serem as fabricas por sua vez obra de génio inven-
tivo do homem civilizado. Nio ¢, pois, em atencio 2 posse de todos aquéles objetos
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E’, pois, compreensivel que o indio seja levado a ver no braflgo um
ente de estirpe diversa da sua ®, um ser que, entre outras' c?lsas, ¢ imune
aos efeitos da magia negra comumente praticada pelos silvicolas. Assim,
afirmam os Kayovd que as “rezas” maléficas com que, segupldo acredi-
tam, podem provocar a doenca e a morte “ndo pegam em civilizado” (E.
Schaden, 1962 a, nota a pag. 129). Um missiondrio salesiano que dissera
a um tuxaua do Uaupés nao ter médo de “dahosé”, nome que ali se da
as praticas de magia negra, obteve como resposta: “O branco € de na-
tureza diversa, por isso nao pega o nosso dahosé.” (Alves da Silva, 1962,
nota a pag. 441); e se o alienigena ndo estd sujeito as mesmas precaugoes
magicas para, por exemplo, ser feliz na pesca, € simplesmente porque €le
“nao € dos nossos” (op. cit., pag. 235). As vézes se depara mesmo a ten-
déncia de ver no branco um ser mitico semelhante ao Curupira ou qual-
quer outro espirito, em geral perigoso. * '

Alguns dos exemplos que acabam de ser dados em abono e para
ilustracdo das id€ias expostas referem-se a tribos em recente contacto
com o branco, outros a populacoes de ha muito em convivio com éste.
Comprova-se por ai a relativa fixidez do esteredtipo inicial, & revelia de-
toda “evidéncia” fornecida pela observacdo. As redefinigdes se impdem ao
espirito, mas tardam. E’ que a base do esteredtipo é muito menos a ex-
peri€ncia concreta, do que o esquema mental fornecido pela cultura, ou
seja, pelas culturas tribais em geral. E éste esquema, sobremodo estavel,
costumta ser uma das Ultimas coisas a se desintegrarem no processo acul-
turativo. A maneira pela qual a redefini¢io afinal se concretiza é assunto
a ser ainda investigado. A titulo de hipStese, mais ou menos plausivel a
vista de observacOes parciais existentes na literatura etnoldgica, € licito pe-

lo menos sugerir que ela se inicia com a redefinicio que o indio é levado

¢
que o silvicola vai abdicar de seu etnocentrismo, ainda que nio tarde a sentir a de-
pendéncia e, as vézes, servitude, que através déles se estabelece e da qual nao tem
como defender-se. De mais a mais, é notéria a superioridade apenas relativa de muitas '
solugoes técnicas da civilizacio no ambiente nativo. Haja vista, entre inimeros exem-
plos, a experiéncia de uma equipe da Comissio Rondon, incapaz de acender fogo, por-
que os foésforos se haviam molhado com a chuva. Com a maior naturalidade, um
indio resolveu o problema com seu primitivo aparelho de madeira.

8) Referindo-se ao mistério do rddio de pilhas, “uma velha (da tribo dos Ta- -
pari), gentil viGva de um temido feiticeiro, nio encontrando outra explicagao, resu-
miu a sua impressio assim: ‘kird-um dn’l, o que quer dizer: ‘vocés ndo sdo séres
humanos!”” (Caspar, 1952, pig. 28.)

9) Assim, por exemplo, entre os indios do Uaupés, que descrevem o Boraro, ente
semelhante ao Curupira, como homem branco, grande, de testa vermelha e com rou-
pa. (Alves da Silva, 1962, pig. 331.) — “Alguns ex-alunos da Missio Salesiana, que
ja assistiram funcdes pontificiais nas quais o Bispo Celebrante usa mitra, disseram que

Boraré aparece com mitra, e o barulho que produz & justamente com a mitra que éle
abre e fecha.” (Pag. 332.) | |
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a fazer da primitiva imagem de si préprio, quando comega a olhar-se “pe-

los olhos do branco”. Isto €, pela incorporacio de atitudes, valores e cgn-

ceitos do mundo civilizado, que entram em conflito com os de origem

Esta incorporacdo nao se faz espontineamente, é claro, mas como reage‘it;
' necessdria aos multiplos problemas préticos da situacio interétnica .

_ E’ ai que comeca a ter importincia capital o tipo de homem branco
‘com que se estabelecem as relagbes. Nao tanto pelas qualidades de ca-
" réter, pelos atributos culturais ou outros tragos que o possam distinguir
mas acima de tudo pela natureza das relagdes sociais ¢ econdmicas deter:
minadas por seus interésses especificos face ao indio ou aos recursos da
regido. As relacoes de subordinacdo, uma vez aceitas pelo silvicola, indu-
zem éste a aprovar os mais estapafirdios juizos a seu respeito e a ver no
patrdo branco uma espécie de modélo, pdsto por éle proprio em confron-
to com 0s juizos negativos com que o branco o estigmatiza. Dai por dian-
te, as tentativas frustras de corresponder ao modélo abrem a porta a ti-
pica inseguranca do nativo marginalizado, gerami complexos de inferio-
ridade, criam ressentimentos de tdda espécie, levam ao alcoolismo 1° e pro-

10) Cabe aqui uma observacgao, ainda que rdpida, sébre o fendmeno bastante
generalizado do alcoolismo croénico entre tribos em convivio com os brances. O uso
da cachaga, que leva muitos indios ao vicio da embriaguez, nio pode deixar de ser um
fator ponderdvel de desorganizacao social, e, por conseguinte, da desintegracio da cul-
tura nativa, sem ao mesmo tempo favorecer um ajustamento mais satisfatério ao
mundo civilizado, que ao contrdrio dificulta. Por outro lado, o pendor tio comum ao
alcoolismo se afigura em primeiro lugar como reagdao aos fendmenos de disnomia ji
produzidos pelo choque das culturas. Tribos hda — como os Tupari (cf., por exemplo,
Caspar, 1952, pag. 24) e as populagoes do alto Xingu (observacio pessoal) — que a
principio recusam a cachaga, embora outras, entre elas a dos Xavante (segundo in-
formacao pessoal do P. Atilio Venturelli, missiondrio salesiano), revelem desde cedo
grande pendor para a bebiba. Nao parecem ser muitas as que, apés uma primeira fase
do contacto, mantém a aversio. Inlimeros autores testemunham que o alcoolismo crd-
nico age como um dos mais graves fatéres da decadéncia de tribos semiaculturadas.
- E’ certo que em grande niimero de culturas aborigenes existem nido s6 bebidas fermen-
tadas, como ainda fortes entorpecentes. Mas é bom ndo esquecer que a tais elemen-
tos cabiam fungoes especificas de natureza social, migica e religiosa. Com referéncia
aos Kadiwéu, observa Baldus: “O 4ilcool, que, antigamente, féz funcionar certas par-
ticularidades de sua cultura, conservando a etiquéta e animando tendéncias para o
éxtase, razio pela qual ficaram bem-vindos os importadores brancos (de cachaga), tor-
nou-se agora um meio de perturbar a mesma cultura.” (1945 a, pig. 41). E’ um de-
poimento dentre muitos. Afinal, o uso da aguardente de cana, nido estando integrado
no contexto da cultura, escapa ao contréle que esta acaso possa exercer. — Sobre o
problema entre os Guarani da atualidade, veja-se E. Schaden, 1962 a, nota a pags.
177-178, onde se exprime a opinido de que provavelmente nesses indios “o alcoolis-
. mo reflete o estado da pentria cultural, fornecendo motivagio substitutiva a objeti-
vos ditados pela cultura e cuja realizagio se veio tornar utépica em virtude das trans-
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duzem aos poucos a substituicio do etnocentrismo natural por um etno-
centrismo compensatério, catatimico, e caracterizado por exacerbacdo mor-
Bida do apégo a elementos quaisquer da cultura tribal, talvez secundarios
no sistema geral de origem, mas agora simbolos indispensaveis como arri-
mo da identidade étnica. Sdo fendmenos comuns, variando naturalmente
em sua expressdo concreta de acérdo com as circunstancias. Por €les se ex-
plica a observacdo paradoxal de que nem sempre a assimilagdao do indio
pode ser medida em térmos dos avangos da marcha aculturativa, ainda
que acompanhada de alto grau de destribalizagao.

Tal como o conceito do branco na mentalidade do aborigene, tam-
bém a imagem déste no espirito do branco € determinada pelo interésse
especifico que o silvicola néle desperta. E o esteredtipo, uma vez for-
mado, serve de diretriz para orientar o comportamento € imprimir um
cunho definido as relagdes que se estabelecem. Entretanto, como ja foi
dito, a imagem tende a fixar-se por longo tempo — a cristalizar-se, por
assim dizer —, sofrendo modificacdes muito lentag de acérdo com novas
experiéncias. Assim, para mencionar um exemplo somente, os primei-
ros jesuitas que se dedicaram a catequese entre os Tupi do século dezes-
seis tiveram logo no inicio a impressdo de se tratar de gente sem reli-
gido e abrutalhada, sem organizacdo politica, sem ordem social, e des-
tituida de outros atributos inerentes a idéia de ser humano. E embora
convivessem diuturnamente com os indios, trabalhassem com éles, e esti-
vessem interessados em conhecer-lhes a psicologia, para sObre éles agi-
rem com eficiéncia, perduraram por longo periodo aquelas impressoes,
em parte ja relatadas por Nobrega ao Provincial da Companhia de Je-
sus, “menos de dez dias ap0s o seu desembarque na Bahia” (Azevedo,
1959, pag. 40). % Neste ¢ em inumeros outros casos se observa que a
estrutura do esteredtipo resiste a ldgica das observagdes reais, principal-
mente nos seus aspectos negativos, que costumam ser postos em térmos

formagOes oriundas dos contactos culturais”. Haveria ai talvez um campo de pes-
quisa promissor para um antropoélogo interessado em aspectos psicologicos da acul-
turacao.

11) “E’ relevante notar que é&sses como outros missiondrios durante o periodo
colonial brasileiro, ao menos durante a fase que nos ocupa, nunca ultrapassaram o ni-
vel dessas idealizagGes, fruto de prenocdes fortemente arraigadas em seus espiritos, de
preconceitos etnocéntricos europeus e de contactos superficiais dos primeiros tempos
da catequese; os juizes formados nesses contactos passaram a constituir o cerne das
mencionadas idealizagGes, sem que a observacio subsegiiente os houvesse modificado
substancialmente. E’ assim que aquelas impressoes repetem-se noutros documentos
sob a mesma formulagdo ou em térmos relativistas, como a de que os indios ndo ti-
nham religiao mas somente supersticbes como as que existem em Portugal, e que qual-

quer dos seus se quisesse fazer seu Deus, lhe davam inteiro crédito.” (Azevedo, 1959,
pags. 40-41.)
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mais concretos e precisos do que os positivos, revelando-se por isso mais
“eficazes” na formagdo de atitudes e de padrdes de comportamento. Bem
mais eficazes, por exemplo, do que uma defini¢io doutriniria, como a
do Papa Paulo IlI, ou uma idealizacdo literdria, como a de romancistas
e poetas de Romantismo brasileiro. 12

E’ de grande importancia, no ptocesso aculturativo, a conjungio
désse esteredtipo com a auto-imagem do silvicola, que aos poucos se trans-
forma segundo os critérios determinantes do primeiro. Induz-se uma ati-
tude ambivalente em face do antigo ideal de personalidade, vigente en-
quanto o indio se reconhece como tal, mas j4 nio tomado em térmos ab-
solutos, uma vez que a situagao desvantajosa nas relacdes com o branco
e diante da cultura déste levam o indio ao confronto entre os valores do

12) Se, por exemplo, Paulo III se viu levado, no ano de 1537, a deixar bem
claro, em sua bula “Veritas ipsa”, que os indigenas da América sio “veri homines”,
o conceito que do indio ainda hoje faz muita gente do interior do Brasil ¢ o de que
nio se trata de séres de nossa estirpe, mas de “bichos”. No subconsciente em parte
talvez essa imagem permanega tao arraigada gracas a sua funcao de desencargo de
consciéncia pelo tratamento desumano que ndao raro s¢ dispensa os silvicolas. Diz mui-
to a éste respeito a frase de um dos “bugreiros” que na época da construcio da Es-
trada de Ferro Noroeste participou de um assalto a uma aldeia kainging do oeste
paulista, emprésa que resultou em hedionda carnificina. Em sindicincia aberta pelo
Servico de Protegio aos Indios e que estéve a cargo do Tenente Pedro Dantas, o fas-
cinora, descrevendo a aldeia cuidadosamente construida, em ordem e bem cuidada, e
relatando o comportamento dos indigenas, resumiu a sua impressio nas palavras: “Até
parecia gente, sr. Tenente.” (Bandeira, 1926, pig. 79.) Por tudo o que se sabe, nao
h4 motivo razodvel para se admitir que a corriqueira identificagio do indio com al-
guma espécic nio-humana deva ser tomada em sentido apenas figurado. Baldus afir-
ma ter perguntado a um “bugreiro” se nos massacres também se haviam morto mu-
lheres, ao que éste teria respondido: “Matamos tudo, porque india é pior do que
fera, porque tem as unhas venenosas.” (Baldus, 1962 a, pdg. 192.) O etndlogo lem-
bra, a seguir, o fato narrado em 1758 no livro do sueco Johan Brelin, que, estando na
Bahia, tivera oportunidade de ver no palicio do vice-rei, presos em jaulas de ferro,
dois exemplares de indios antrop6fagos. No alto Solimdes, onde brancos e “caboclos”
(indios Tuktna) trabalham na extragio da borracha, éstes com menor rendimento
do que aquéles, os seringueiros brancos afirmam que “o caboclo trabalho mal porque
éle ¢ mais pra bicho do que pra gente”. (Cf. Cardoso de Oliveira, 1964, pig. 105.)
Seria ominoso multiplicar as citacdes. Contentemo-nos com mais uma, que descreve
uma visio menos extrema: “As atitudes dos moradores locais diante dos findios, mui-
tas vézes expressas abertamente e, em todo caso, ébvias em seu comportamento com
relacio aos Cayud, sio de ticita superioridade. Os indios ‘ndo sio propriamente gen-
te’; sio apenas ‘bichos do mato’, ‘criancas’. E freqiientemente, quando nao sio viti-
mas de embuste ou de ameacas, sio tratados com escirneo. Em certos sentidos ambos
os encarregados de postos cayud conhecidos pelo autor partilhavam mais désse ponto
de vista muito vulgar do que do alto espirito idealista da doutrina do S. P. 1.” (].

B. Watson, 1952, pag. 59.)
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sistema nativo e os da civilizagao. Dai o seu comportamento amlisiguo, ti-
pico do homem marginal, que ora acentua em EXCESSO O seu carater abo-
rigene, ora o renega, sem déle se }1benar. As constantes frustrago_es na
realizacdo do ideal do “homem civilizado” acarretam a perda do equﬂfbpo
psiquico, manifesta na inseguran¢a com que 0O indio se comport_z_z na maio-
ria das situacdes. 13 Na medida em que subsiste a estrutura §oc:1a1 do gru-
po e, em especial, a primitiva imagem do mqndo, continua ele: em ultima
analise a orientar-se por esta, firmando-se as vézes em etnocentrismo “doen-
tio”. Dai a pertindcia com que, a sua propria revelia, resiste a assimila-
cio, fato repetidamente apontado mo decorrer déste ensaio. A conscién-
cia indigena sobrevive, com efeito, as mais profundas transformacoes da
cultura e da organizagdo social. A tal ponto isto € verdade que se torna
dificil mencionar um grupo indigena qualquer, mesmo em alto grau de
destribalizacio, que esteja realmente em vias de assimilar-se, isto €, de j&
nio afirmar a sua identidade étnica. Apesar das evidentes mudangas no
ideal de vida e de personalidade propostos pela cultura dos maiores, per-
manecem éles validos em Ultima instancia. Mas da mesma forma como se
frustra o esforco de ser civilizado, frustra-se também o de realizar €sses
ideais. Eis o dilema insolivel com que, cedo ou tarde, se defrontam pra-
ticamente todas as tribos indias do Brasil e que nos obriga a definir a
crise aculturativa em primeiro lugar como crise de personalidade. Sem le-
var em conta essa dimensdo psiquica do processo, ndo se compreenderao
nunca as suas caracteristicas essenciais.

Nzo menos importante € considerar a dimensdo histérica. Processo
que se desenrola no tempo, a aculturacdo consiste em fen6menos que se
sucedem uns aos outros, os subsegiientes condicionados pela situagdo an-
tecedente, portadora de tendéncias que predispdem o ritmo € O curso a
seguir. Serdo elas refreadas, intensificadas ou desviadas pela interferén-
cia de outros fatores, apenas virtuais ou de todo ausentes na situagdo an-
terior. Embora em tese sujeito a regularidade, o processo € de natureza
histérica, sempre Unico e irreversivel em sua manifestacio concreta. 4
E’ ponto fundamental, a que j4 se féz referéncia.

13) E’ provivel que essas frustracies sejam devidas, entre muitas outras coisas,
ao fato de o névo ideal de personalidade nio poder ser concebido pelo indio por mui-
to tempo sendo em térmos de sua estrutura mental nativa, com categorias de pensa-
mento, portanto, estranhas ao contexto em que na realidade se situa o tipo de homem
que toma por modélo e padrio. Mais dificil do que a aceitacio de valores movos Se
afigura a transformacio da estrutura do espirito, embora os dois processos sejam evi-
dentemente em certa medida correlatos,

14)  Reluto, por isso, em subscrever a afirmagio de Murphy, quando diz que 2
nogao de unir:idade situacional, embora quici de utilidade para o historiador, de na-
da Serve ao clentista social empenhado em formular leis gerais de mudanca. (Murphy,
1960, pdg. 193.) A meu ver, éste escopo, que se hd de colimar por via indutiva, nao
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FenOmenos hlstoncos.sc clucidam em perspectiva diacrénica. No
caso, esta requer, como hipotese de trabalho, a distingio de fases que
marquem Os possiveis passos das mudangas. Para o processo global, po-
de-se postular a priori dois estddios principais: um primeiro, em QL;C 0$
elementos culturais novos sdo assimilados sébre a base da tdbua tradicio-
nal de valores, ¢ um segundo, em que éstes sdo em parte climinados, em
parte reinterpretados dentro de um ndévo esquema !: entre um e 0111['0,
o momento decisivo, de maior ou menor duragio, em que se verifica a
reorientagdao da cultura. Isto apenas como recurso heuristico. Na reali-
dade, as situagOes sdo bem mais complexas. Muitos fenémenos discuti-
dos no presente ensaio demonstram que seria simplismo tomar o con-
ceito de fase pura e simplesmente como sinénimo de periodo que pre-
cede a outro. Cumpre toma-lo em sentido etimolégico, com a sua deno-
tagao de aspecto. Em tal ou qual esfera da cultura pode um aspecto an-
tecipar-se ou retardar-se com relagdo ao que se passa em outra esfera.
Alem disso, a emergéncia de um aspecto névo ndo destréi ipso facto o
anterior, mas ocorrem periodos relativamente longos de paralelismo das
alternativas. E’ assim considerdvel a margem de variabilidade. De tribo
em tribo difere o grau em que o caminho se desvia do curso “normal”,
sempre de acordo com a presenga de causas fortuitas. Tribos como os
Oti e os Tupari sofreram com tal violéncia os efeitos deletérios do pri-
meiro impacto que ndo sobreviveram sequer a fase inicial. No outro ex-
tremo situam-se, por exemplo, parte dos Munduruki e talvez algumas
populagdes nordestinas, que lograram resistir durante vdrios séculos a
quantos fatores dissociativos os atingiram, e que, tornando-s¢ praticamen-
te caboclos, retiveram contudo de suas culturas nativas o suficiente para
nao se identificarem com éstes. De permeio, em diferentes graus da es-
cala, numerosas tribos, dissemelhantes quanto a configuragdo do processo
visto como um todo, embora, como freqiientemente tivemos ensejo de
ver, se aproximem ndo raro umas das outras em suas recagoes especifi-
cas. Com variavel rapidez encaminham-se tdédas eclas para a individua-
lizagdo em um ou outro sentido, o que, todavia, ndo as leva ainda a trans-

dispensa o interésse do antropologo pela caracterizagio do caso particular enquanto
tal, sem o que dificilmente explicard as situagOes concretas, sempre f(nicas, e sem o
que lhe faltard base para discernir o que transcende a essa unicidade. As duas tarefas
sio afinal complementares. Uma e outra constituem preocupagdes legitimas do an-
tropdlogo.

15) Nio vai nisto, alids, nenhuma pretensio de originalidade. Herskovits, por
exemplo, escreve: “A reinterpretagio marca todos os aspectos da mudanga de cultura.
E’ o processo pelo qual se atribuem velhos significados a elementos novos ou pelo qual
novos valores mudam a significagao cultural de formas antigas.” (1948, péag. 553.)
Estio ai implicitos os dois estidios mencionados. A principio predomina o primeiro
daqueles “aspectos”, depois o segundo.
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porem a barreira que as separa do mundo dos brancos. A assimilagio se
retarda até a miscigenagao. S

Volta e meia, depara-se no presente ensaio o conceito de crise acul-
turativa, empregado nao em sentido rigorosamente uniforme, mas, de
acordo com o contexto, com variado matiz. Isto requer uma explicagio.
E’ que a crise aculturativa se manifesta de diferentes maneiras. No de-
correr déste trabalho, o térmo aculturagdo € usado lato sensu, ou seja,
para significar todo o processo de mudanga induzido pelas}culturas em
conjungio, direta ou indireta. Mas ndo me parece recomendavel acompa-
nhar os autores que atribuem aspecto “critico” a tddas as manifestacdes.
que o perfazem, de modo que aculturagdo e crise aculturativa seriam co-
extensivos. Os momentos de crise, tais como sao concebidos aqui, carac-
terizam-se, ao contrario, por grave perturbacdo da correspondéncia fun-
cional entre o sistema da cultura ¢ as necessidades sentidas pelo grupo e,
dentro déle, pelos individuos, a ponto de se obstruir o senso de orienta-
cdo. Trata-se dos momentos em que nao se descobre um rumo definido-
€ preciso € em que esta por decidir-se o jogo de fOrgas contrarias, que:
favorecem, umas a mudanca, outras a continuidade da orientagdo cultu-
ral em vigor. Enquanto, pois, 0 processo se desenrola em linha mais ou
menos constante e uniforme, ndo hd, pois, muita razio para se falar em
estado de crise, embora esta naturalmente possa apresentar-se de manei-
ra mais ou menos cronica. Prefiro limitar o conceito, o mais possivel,
aos periodos, de curta ou longa duragio, em que os fendmenos se tor-
nam agudos, com reflexos notaveis na falta de consenso quanto aos va-
lores aprovados ou, no caso de nio se romper O consenso, com grave
desnivelamento entre o sistema axiolégico e a sua expressdo estrutural.
Estes dois aspectos, que ndo se excluem um ao outro, podem apresen-
tar-se, ou nao, em ¢€pocas diferentes ou até ser concomitantes. Em tal
conmjuntura agrava-se a crise, acabando, com grande probabilidade, por de-
sintegrar a cultura e desorganizar a sociedade .

'No estudo da dimensfio histérica da aculturagdo, afigura-se tarefa es-
sencial determinar a modalidade da crise aculturativa no caso concreto €,
40 mesmo tempo, localizd-la no conjunto de suas fases. A crise corres-
ponde a0 momento da reorientagio da cultura, de que atrds se falou, in-
tercgladp, por hipdtese, entre o estidio em que o ethos da cultura nativa
continua t:astante vigoroso para dar base 3 reinterpretacao de valores no-
v0s € aquele em que se verifica o contrério (se é que a orientagdo primi-
tiva nao consegue predominar mesmo apés a crise). o

_ Quanto és' modalidades da crise aculturativa, as tribos passadas, en
:*ee‘;?;: el:lc:iecsaiplt;}os pl:ece::dentes nos oferecem configuragoes bastante. d?'
versas - Na matoria delas mantém-se o niicleo dos valores.de orl-
S+, St que a organizagdo social apresente condicbes satisfatorias para



Aculturacao Indigena

g
i
=)

se concretizar o ideal de vida por €les determinado. Exemplo extremo &
o dos Guarani, cuja cultura entrou em desnivelamento ndo sé pela conser-
vacdo dos valores centrais, mas até pela hipertrofia déstes, situagio a que
veio somar-se depois, em alguns grupos, o conflito com valores estranhos,
da doutrina crista. Em outras tribos, como a dos Munduruki, atrofiou-
se o sistema de valores. A religiao entrou em agonia ¢ continua fenecendo
por haverem ruido a estrutura social, a organiza¢giao econdmica ¢ o com-
plexo sistema de cerimél}ias quellhe serviam de fundamento. Os Tenetehara,
20 que parece, conseguiram até o presente contornar a emergéncia de fe-
ndébmenos agudos de crise aculturativa por virem encontrando motivagoes
substitutivas na esfera da economia, que, além de nido por em xeque
a validade de suas primitivas concepc¢oOes religiosas, nao induziram tam-
pouco mudancas radicais na organizac¢ao social .
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CariTuro XIII

ALGUMAS CONSEQUENCIAS DOS ESTUDOS DE ACULTURACAO
PARA O PLANEJAMENTO DA POLITICA INDIGENISTA

Foi dito nas péginas introdutorias a &ste trabalho que o proposito
da andlisc a ser feita deveria transcender os limites de uma explicagio
cientifica dos fen6menos para atingir o problema da utilizagio pratica
dos resultados. Em outros térmos: indagar as suas possiveis conseqiién-
cias para a antropologia aplicada. Alids, os cstudos relativos ao proces-
so aculturativo sdo os que mais tém suscitado a atencio ¢ o interésse dos
homens cmpenhados em aproveitar o conhecimento  antropolégico  para
déles extrair ou com ¢€les fundamentar dirctrizes de agido .

Antes de abordar, porém, alguns aspectos da questio particular que
aqui se coloca, parece rccomendavel tomar posicao em face da contro-
vérsia basica sObre a relacio que deve ou deveria ligar o conhecimento
cientifico nas disciplinas que investigam a naturcza social ¢ cultural do
homem, em especial no dominio da antropologia, ¢ a csfera pratica. Tra-
ta-se de uma controvérsia que decorre, em Gltima analise, de duas con-
ceituagoes diferentes de ciéncia, embora na rcalidade os autores que se
declaram por uma ou por outra ndo divirjam cm csséncia na mancira
concreta de conduzirem o exame dog problemas tedricos que encaram.
Ao passo que uns pretendem exigir do antropblogo uma posi¢io rigoro-
samente neutra diante dos valores ¢ dos fendmenos que procura conhe-
cer ¢ explicar, outros ou negam a possibilidade de uma explicacio satig-
fatéria sem o recurso a uma atitude valorativa ou invocam a responsia-
bilidade moral do cientista para déle reclamarem um pronunciamento que
nio se reduza a simples juizo de rcalidade. Fundados nesta responsabi-
lidade (que seria absurdo por em davida ¢ que, em certo sentido, n4o é
menor do que, digamos, a do pocta, do esportista, do politico ou de ou-
tro qualquer profissional ou mesmo de todo individuo que tem um pa-
pel a desempenhar na socicdade), ndo reconhccem COmo legitima a dis-
tincdo tradicional entre o plano do conhecimento da realidade ¢ o da in-
tervencdo no desenrolar dos processos. O que, por estranho que parcga,
nio os impede de falar em antropologia tcorica, de um Jado, ¢ antro-
pologia aplicada, do outro, paradoxo que s¢ propocm resolver p'(:li.i_ de-
monstracdo de que seria invidvel a tcoria sem quc £C oponha dialética-
mente 4 pratica. O que, por sua vez, nao 08 impede de escrevercm en-
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saios tedricos que se alienam de todo propdsito de definir o0 possivel pres-
timo das conclusdes a que cheguem. E nos casos em que se voltam para
o problema da agdo, se fundam antes nos principios do senso comum
do que propriamente nos resultados da analise cientifica.

Nio ha divida de que também no campo das disciplinas humanas,
que, para proporcionarem a necessdria evidéncia, devem obedecer a0 me-
todo indutivo, a situacao ideal seria a do laboratério, que permitisse va-
riar deliberadamente os fatdres e comparar os efeitos dessa variacdo, a
fim de se discernir entre o essencial e o acidental. Entretanto, tambem
aqui se hé de invocar a responsabilidade moral do cientista, que sem mais
nada faria os homens de cobaias. Ciéncia humana sem ética ndo ¢ cien-
cia. E o postulado ético fundamental das ciéncias humanas reconhecido
por todos ¢ o do respeito ao homem enquanto objeto de investigagdo. A
rigorosa ¢ incondicional obediéncia a &ste principio ha de ser sempre o pon-
to de partida para a determinagao de qualquer alvo, tedrico ou de apli-
cacdo, que se queira colimar. Quanto a isso, alids, ndo ha, pelo menos
em principio, desacordo entre as diferentes maneiras de se conceberem
as relacdes entre antropologia tedrica e aplicada.

Ha algum tempo, entretanto, se vem desenvolvendo uma discussao
singularmente estéril sObre o papel do antropologo na aplicagao dos re-
sultados da analise cientifica. Trata-se da questdio — em todo caso nada
mais que académica — de saber se o antropologo .pode ou deve ao mes-
mo tempo ser moralista. A resposta depende da missdo soctal que o
pesquisador enquanto cidaddo esteja disposto a aceitar ¢ se considere
capaz de exercer ao lado de sua tarefa de investigacdo objetiva da reali-
dade ¢ ndo se v¢ por onde descobrir argumentos intrinsecos para impo-
la. Quanto a competéncia do antropologo para propor ou elaborar me-
didas adequadas no dominio da mudanga cultural dirigida ou em outros
qQuaisquer em que se possam presumir de utilidade os seus conhecimen-
tos especificos, seria pueril duvidar de que, uma vez definidos os fins que
se tenham em mira, ¢le esteja em melhores condigdes do que ninguém
mais para pronunciar-se¢ com seguranga sObre a escolha dos meios mais
eficientes. Uma coisa ¢ considerar fundamentalmente diversos os pro-
pésitos de investigagdo antropologica e os de aplicagao pratica dos co-
nhecimentos obtidos; outra, bem diferente, considerar as duas coisas in-
compativeis entre si.

Bem mais sério ¢ mais importante € o problema dos valores cultu-
rais na investiga¢do antropologica. Da solu¢do que se lhe dé depende
em ultima analise tdda a conceituagdo de uma antropologia aplicada. Que
os valores subjacentes as normas de comportamento sejam passiveis de
analise cientifica no mesmo sentido em que o sdo os demais elementos
da cultura ja nao parece ser posto em duvida. Falta apenas elaborar um
método adequado ao seu estudo. Outra coisa ¢ saber se a ciéncia da
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cultura dispde, dentro da exigéncia de objetividade de seus juizos (de
que nao pode em caso ulgqm abdicar), dos meios necessarios 2 determi-
nacio de valores que s¢ imponham como objetivos para a aplicagiio,
Tradicionalmente se considera il'IlEcit.:l(;ﬁ(') dos valores éticos, estéticos e
outros como flc(.:orrcnlcs da tmdlf;;m cultural ou como genuino problema
de opgdo subjetiva ¢, ¢omo tal, ]m"f. do }ilCilllCc dos critérios com que
ciéncia opera. E no dizer dc_}un_ filosofo contemporiineo, Karl Jaspers,
“uma das caracteristicas da ciéncia moderny ¢ que cla compreende os
seus proprios limites”; um déstes € que “o conhecimento ou compreen-
sio cientifica ndo nos pode fornecer objetivos de vida” (Jaspers, 1950
pag. 231). Desde sempre, a religido ¢ a filosofia reclamaram  para si
gsta tarefa.

Por outro lado, muitos antropélogos de diferentes orientacoes te6-
ricas tém a convic¢do de que a propria andlise objetiva dos sistemas cul-
turais ndo prescinde de critérios de valor ¢ de que, por conseguinte, o
cientista estd habilitado também a dar a sua opinido sébre fins a serem
colimados. Longe de se contentarcm com ver na antropologia aplicada
apenas um conjunto de técnicas cientificamente fundadas para a reali-
zacdo de intuitos politicos, eccondmicos, religiosos ou outros quaisquer,
decorrentes de ideologias ou de interésses pré-existentes, acreditam  que
a antropologia teérica € por si mesma capaz de definir ¢ de impor valores
necessariamente validos ¢ portanto conformes a naturcza humiana. Pa-
ra S. F. Nadel o conceito bésico de sociedade ¢ cultura “nos compele a
pensar em térmos de estabilidade ¢ instabilidade das sociedades, de in-
tegragdo ¢ desintegragio de culturas, de estados disforicos ou cuféricos
e assim por diante”, ao passo que, correspondentemente, o conceito de
individuo s6cio-psiquico ou de personalidade implica as idéias de “ne-
cessidade, satisfacdo ou frustragdo, normalidade ou anormalidade” (Na-
del, em: Tax et al., 1953, pag. 336). D. Bidney, por scu turno, € de
opinidio que a andlise comparativa das culturas ¢ de scus valores deveria
ser conduzida “com vistas 4 demonstragio de principios universais de di-
nimica cultural e a normas racionais concretas passiveis de realizagio
universal” (1953, pag. 698). O certo ¢, porém, que todos os valores até
hoje apontados como universais absolutos sido de tal modo gerais € vagos
que para o seu reconhecimento nido seria Preciso recorrer d uma cuida-
dosa andlise comparativa das culturas. Isto ndo quer dizer que se deva
cair no exagéro dos relativistas extremos, que advogam 0 laissez, faire €
consideram qualquer interferéncia nos processos culturais como imper-
dodvel manifestacio de etnocentrismo.® Nem ¢ preciso adotar a atitude

1) Parece Ghvio que a partir do momento €m que 5€ defende o ponto de vista
de que toda interferéncia em culturas estranhas se orienta inevitavelmente por V"-l‘)f'-’:-'
cbes etnocéntricas, se torna problemética qualquer concepeao de uma antropologla
aplicada, pelo menos na medida em que ¢la estabelece nio somente normas 4 Screm
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“roméntica” dos que tomam a priori como valor intrinseco € critério nor-
mativo a variedade de culturas nativas. H4 situagOes concretas em que a
manutencio dessa variedade se tornaria utdpica. Se em certos casos se-
ria cabivel uma interferéncia com o intuito exclusivo de promover “pro-
gresso” no sentido de auxiliar uma tribo a desenvolver as potencialida-
des inerentes a seu préprio sistema cultural, em outros a “crise” gerada
pelos contactos com a civilizagdo € de tal ordem que um retrocesso as
primitivas condi¢des ja ndo é possivel € em que o objetivo da interfe-
réncia nio pode deixar de ser a integragdo, com o menor numero de con-
flitos possivel, no mundo ocidental.

Para a discussio do problema de uma politica indigenista ndo €, em
todo caso, necessario ter em mira quaisquer absolutos transculturais de
duvidosa definicio, mas basta ter em mente a existéncia de processos his-
téricos de natureza irreversivel. Isto em todo caso num pais como o Bra-
sil, onde as populacdes indigenas cada vez mais expostas aos efeitos de-
letérios da civilizacdo, que nio os poupa nem Os poupard, estdo reduzi-
dos a uma parcela insignificante (menos de meio por cento) da popula-
cio total. Em tal caso, o antropblogo, mesmo que admita ndo lhe fal-
tarem condicdes para apoiar com argumentos cientificos a sua preferén-
cia por tal ou qual solucdo final, ndo terd como optar por objetivos di-
versos dos que se impdem imperiosamente pelo avanco inexoravel da so-
ciedade mais ampla e pelas condicOes que €sse avanco traz consigo. O
que, entretanto, ndo exclui que se propugne o recurso a antropologia apli-
cada na politica indigenista, uma vez que a andalise dos fatores ¢ das ten-
déncias da aculturacio tem o mérito de pOr a descoberto, para cada caso
em particular, a medida em que e a maneira pela qual, por exemplo, a
afeccdo dos valores gerais mencionados por Nadel (a que acima se féz
referéncia) cria dificuldades concretas capazes de serem evitadas ou di-
minuidas por uma assisténcia que se baseie no conhecimento da dinAmi-
ca da cultura.

Ao que tudo nos autoriza a crer, comecam afinal a esbocar-se no
Brasil algumas premissas indispensdveis ao planejamento e a execugao
de uma politica indigenista menos empirica ou menos orientada por prin-
cipios exclusivamente ideol6gicos. Se lamentamos que isto ndo tenha ocor-
rido antes, cabe-nos, por outro lado, ser bastante realistas para reconhe-
cer que a culpa ou, mais objetivamente, as causas disso residem antes de
mais nada no atraso em que até hd pouco se encontravam as pesquisas
etnologicas relativas ao indio brasileiro e, em particular, os estudos sis-
teméticos sobre os fendmenos de aculturacdo a que estid sujeito. E se

postas em praitica, mas também objetivos a serem colimados. Ja n3o haveria, entao,
como encontrar um critério cientifico para definir necessidades reais e razodes corres-
pondentes para nio permitir que as coisas se desenrolem segundo o jogo natural dos
fatores.
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. esc91ha dos temas em que se concentra a discussdo do presente traba-
lho visa menos a uma regolocagao teorica do problema da mudanga cul-
tural em toda a sua amplitude do que & anilise do estado atual dos nos.
SOS ("_;ODPGCIIHCIHOS da reacdo acultu_rauvz} do aborigene, isto decorre da
convicgdo de que por essa via se ajudard melhor a construir uma plata-
forma para O prosseguimento menos atabalhoado das investigacoes e, com
isso, a favorecer a descoberta de critérios racionais de utilidade no ﬁ,mbito
da a¢do. Um dos antigos entraves a conjuncio dos parcos dados cientifi-
cos com a pol{tlca ugdlgemst?,.que tornou frustras as raras tentativas de
propor uma orientacdo etnologica neste sentido, era o médo do “cientifi-
cismo”, de que, por paratzloxal que seja, sofriam sobretudo os positivistas
das primeiras décadas déste século. Este obsticulo parece enfim estar
superado. E’ o que se depreende de estudos recentes, como o de Darcy Ri-
beiro (1962) sobre a politica indigenista em nosso pais. O perigo que
se apresenta agora € o de se acoimarem as pesquisas etnoldgicas de tradu-
zirem “absenteismo”, “alienac@o” ou coisa que o valha, atitude que, alids,
se insinua de forma obstinada em muitas passagens do citado livro de Dar-
cy Ribeiro € em alguns trabalhos, ndo menos valiosos, de outros autores
atuais. Tal como ocorria com as antigas criticas ao “cientificismo”, tam-
bém estas expressOes trazem o vicio de uma determinacido ideoldgica, o
que ndo se coaduna bem com a tarefa do cientista, nem mesmo com a do et-
nélogo preocupado com a solu¢cd@o de problemas humanos. Salvo melhor
juizo.

A éste respeito convém mencionar que a resisténcia aos primeiros in-
dicios de uma possivel distorsdao ideolégica das pesquisas sébre acultura-
¢ao entre indios do Brasil se féz sentir desde logo. Assim, ja em sua co-
munica¢do na la. Reunido Brasileira de Antropologia, em novembro de
1953, Eduardo Galvao se viu levado a reproduzir, a titulo de salutar con-
selho, o pensamento de Steward: “Os estudos de aculturacdo nao sao na-
turalmente, idénticos aos da antropologia aplicada, mas materiais para o
estudo de ambos os campos serdo muitas v€zes 0S MESMOs Ou a0 menos
coincidirdo: é necessario que um espirito de absoluta objetividade presida
a ambos. De fato o administrador de qualquer programa estard muito
mal servido se a pesquisa relaxar de qualquer modo suas diretrizes cien-
tificas ou for conduzida sem o fundamento tedrico necessério.” (Galvao,
1957, pag. 73). E é de notar-se que o referido trabalho de Galvao, de
cunho acima de tudo programético, é todo éle orientado tan}bém no sen-
tido de fazer compreender a necessidade de uma ligacdo mais estreita en-
tre a ciéncia etnolgica enquanto tal e os problemas humanos para cuja
solugdo ela possa contribuir.

Depois de tudo o que foi exposto e analisado nos capitulos preceden-
tes, considero supérfluo especificar argumentos em abono da afirmac@o
de que a extraordindria multiplicidade de situacdes interétnicas ¢ das cor-
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respondentes manifestagdes aculturativas a que estd sujeito o indio brasi-
leiro requer, antes de mais nada, uma casuistica, por assim dizer um exa-
me clinico da situa¢do de cada uma das tribos em contacto, para que s€
torne possivel determinar objetivos e meios de uma antropologia aplica-
da. Certo, a tarefa e os métodos da intervengdo, ou seja, de uma politica
indigenista, devem estribar-se em principios gerais, mas a sua €Xpressao
concreta resiste a quaisquer formulas rigidas. |

A colocacio do escopo geral ndo exige, € claro, nenhuma fundamen-
‘tacdo tebrica. A partir do momento em que se reconheca que o branco
se torna responsdvel perante o nativo por espalhar doencas, destruir as
bases para o funcionamento das institui¢des primitivas e, sobretudo, por
criar novas necessidades, sem ao mesmo tempo proporcionar condi¢oes pa-
ra satisfazé-las, ndo nos havemos de eximir, em sd consciéncia, da obriga-
¢ao de ajudi-lo a superar as dificuldades e a enquadrar, se necessario, a sua
vida nos moldes da civilizacio ocidental, a fim de que se porte com efi-
ciéncia no mundo névo de que passa a fazer parte. E’ um postulado €tico
elementar, que por isso mesmo dispensa demonstragio cientifica e que cer-
tamente encontra apoio nas mais dispares ideologias. E para conseguir o
objetivo serd conveniente, conforme o caso, promover mudanga cultural e
orientd-la neste ou naquele sentido, ou entdo acelera-la, retardd-la ou até
impedi-la. A escolha da solug¢do dependerd provavelmente do grau de de-
sintegracdo, ou seja, da fase aculturativa que a tribo tenha atingido. De
acordo com isso hdo de variar também os meios a serem postos em pra-
tica. ®

Em ultima anélise, porém, se reduzirdio a duas alternativas funda-
mentais as diferentes solugcdes que acabam de ser apontadas. Trata-se,
em suma, de saber se cumpre favorecer a manutencao da “consciéncia €t-
nica” do respectivo grupo e decidir-se pelos vglores nucleares da cultura
de origem como orientadores do comportamento, ou interferir no sentido
de se implantarem, em substituicio, os valores determinantes do nosso
sistema de vida.

Nos casos em que os contactos com os brancos ndo tenham gerado
ainda crise aculturativa € em que as circunstincias sejam de tal ordem
que haja boa perspectiva para se poder preveni-la por um razodvel lapso
de tempo, seria imprudente forcar a mudanga rapida, em vez de prepa-
ria-la paulatinamente através da educagdao das novas geracdes e de impri-
mir-lhe um ritmo lento, que ndo desintegre de uma vez o sistema, mar-
ginalizando os individuos. Infelizmente raras no Brasil atual, essas situa-
¢Oes vantajosas parecem oferecer a antropologia aplicada a possibilida-
de de conduzir o indio, com cautela e sem atropelos, a uma interagio sa-

2) “Uma sabia politica indigenista nao deveria tomar nada como evidente, mas
procurar compreendé-los [os indios] cientificamente e agir de acordo com os dados”.
(Henry, 1942, pag. 79.)
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tisfatéria (principalmente econdmica) com a sociedade dos brancos, sem
provocar desde l.ogo a ruptura com o passado, ¢ de torni-lo apto ’a en-
frentar com maior s€guranca o momento da reorientagio cultural se
quando, ¢ na medida em que &ste vier a impor-se como inevitavel.

Nio tenhamos, porém, ilusdes. A quase totalidade das popl..llagﬁes
indigenas atingiu a um estado em que a crise aculturativa, em lugar de
ser apenas potencial, se instalou de longa data e resultou em efejtos que
tornariam pouco realista, para ndo dizer utdpica, a atitude que acaba de
ser caracterizadz}. A impo.ssibilidade material, social e psiquica de o gru-
po continuar vivendo a }uda nos moldes dos antepassados e a atragao
cada vez mais compulsoria que néle exercem os duvidosos beneficios de
nossa civilizagdo ja nao permitem, em geral, que se fomente a “conscién.
cia étnica” para por ela se definir a situacio da tribo enquanto minoria
mais ou menos estabilizada em face da populacio branca ou cabocla.
Ndo se pode tratar, em tais casos, de prevenir a marginalizacio, mas de
corrigir-lhe as conseqiiéncias negativas. Em outros térmos: “organizar”
a crise, uma vez que ela assumiu o cardter de processo irreversivel, e
promover a assimilacao.

No entanto, mesmo ai convém precaver-se contra generalizacdes apres-
sadas. De ordindrio, o que acaba de dizer-se vale sem restricdes para as
tribos j4 de tal modo sujeitas a desorganizacdo social que seria ilusério
pretender que alcancem novo equilibrioc de padrbes sdbre a base dos va-
lores dominantes do ethos original, isto €, para aquelas em que o con-
fronto de valores incompativeis entre si se manifeste até nos represen-
tantes da mesma geracao € na estrutura de suas personalidades. Embora
continue tedricamente admissivel a hipdtese de uma revitalizacdo do erhos
primitivo, na pratica isto nao ha de ocorrer, pelo simples fato de predo-
minarem os fatdres contrarios que impelem o indio cada vez mais para
a sua identificacio com a sociedade nacional. Ensina a experiéncia que
mesmo nos casos em que tribos que atravessam essa fase aculturativa
conseguem por si préprias mobilizar energias internas de reacdo, em for-
ma de surtos messidnicos ou de outra atitude mais ou menos agressiva
em face do branco e de sua cultura, ndo se chega por isso a concretizar
o retdrno A condicdo tribal. E’ notdério que movimentos antiacultura-
tivos conscientes costumam irromper num estdgio tardio, ou seja, quan-
do os efeitos disndmicos do processo de mudanga ja comecam a tornar-
se insuportiveis.

Mas apesar disso cumpre, como foi dito, acautelar-se contra 0 pe-
rigo de uma generalizaciio insustentdvel. Vimos que, embora a titulo de
excecdo, se verificam casos em que certos fatores especificos € circuns-
tanciais ainda mal investigados favorecem uma paragem espontanca do
processo aculturativo ou mesmo um “retdrno a condigdo tribal”. E_’ claro
que isto h4 de concretizar-se somente numa fase da crise aculturativa em
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que os valores nucleares permanegam ainda bastante vigorosos e em que
subsista um minimo da base estrutural primitiva indispensavel a sua ati-
vacdo. Seria de alto interésse para a antropologia aplicada, ¢ para a po-
litica indigenista em particular, que essas tribos féssem submetidas a uma
andlise rigorosa. Por ora ndo se féz muito mais do que verificar o fe-
ndémeno, que parece resumir-se, em esséncia, no fato de ter havido mu-
danca radical em todos os padrbes contrarios a integragdo na economia
regional, a par de um tenaz conservantismo em outros. Dentre os fato-
res externos que estimulam um desenvolvimento désses, um dos mais ecfe-
tivos ¢, segundo alguns, o das vantagens praticas que a identificacdo do
grupo indigena como entidade distinta possa trazer a €ste através de me-
didas de protecido e amparo oficial com que os caboclos vizinhos nao sao
beneficiados. Sobretudo a garantia da posse coletiva ou comunitaria das
terras da tribo € a proibicio de nelas se estabelecerem quaisquer intru-
sos podem propiciar uma estabilizacao cultural. O exemplo classico dos
Fulni6 do Nordeste, que, entre outras coisas, “mudaram véarias vézes de
territorio para manterem a sua cultura” (Hohenthal ¢ McCorkle, 1955,
pag. 298), mostra, no entanto, que nao se trata aqui de conditio sine qua
non. Como quer que seja, o antrop6logo chamado a assistir ao adminis-
trador € a com €le colaborar farda bem em certificar-se da existéncia de
eventuais energias latentes do sistema cultural antes de se decidir por
uma assimilaciao rapida e de, por isso, inculcar ou reforcar no espirito do
indio a imagem do homem civilizado como ideal Gnico a realizar-se. Ain-
da mais porque a valorizacao da cultura tribal ou de aspectos fundamen-
tais dela capazes de sobreviver se afigura como de indiscutivel préstimo
na superacao da inseguranca ¢ do sentimento de inferioridade caracteris-
ticos dos nativos a meio caminho para a vida cabocla. De qualquer ma-
neira, uma consciéncia €étnica razoavelmente auto-afirmativa tem a van-
tagern de contrariar os efeitos em geral diruptivos de um ritmo muito
acelerado da marcha da aculturacao. Convenhamos afinal em que uma
das falhas capitais da politica indigenista brasileira, essencialmente em-
pirica, tem sido a de se omitir quanto a dimensio psicol6gica da situa-
¢cao de marginalidade.

Se atras reconhecemos, pois, haver duas alternativas bésicas para
uma antropologia aplicada ao indio brasileiro, ndo vamos por isso igno-
rar os possiveis casos em que se recomenda encarar a conveniéncia de
soluges intermedidrias. Em todo caso, parece-me um tanto simplista
equacionar o problema através da férmula mégica da oposicio entre ad-
ministra¢io dircta ¢ administracdo indireta.® Ambas as formas de inter-

3) Em si mesmas, administracio direta e indireta nio sio necessiriamente mé-
todos de aplicagio de conhecimentos antropolégicos, se bem que éstes possam também
ser colocados a seu servico. E’ notério que j4 o0s Inca e os Asteca puseram astuciosa-
mente em pritica a administragio indireta com relagio aos grupos subjugados, em
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vengdo em culturas nativas sdo determinadas primordial oy exclusiva-
mente — € bom insistir nisso — pelos interésses do respectivo poder co-
lonial ou, no caso do Brasil, o seriam pelos da sociedade dominante
Mais apropriado talvez seja falar simplesmente em aculturacio diriqidz.a
ou controlada, o que tem a vantagem de sugerir, ainda que sub-rept_‘;:iau
mente, a idéia de que a ag@o indigenista se orienta em principio pelas ne-
cessidades dos aborigenes e somente em segundo lugar pelos da popu-
lacdio ambiente.

Em ultima analise, tudo gira, porém, em térno do tipo de relacoes
2 serem estabelecidas e mantidas com essa populacio a ‘partir do mo-
mento em que elas se tormam inevitdveis. E decorre da propria realida-
de que a sua natureza dependera do papel que o indio venha a assumir
na economia da regiao. IN@o se estranhe, pois, se me limito a éste aspecto
para uma discussdo em maior profundidade, jd que o intuito nio poderé ser
o de desenvolver aqui todo um programa de politica indigenista.

Na medida em que se reconhece, diante nio s6 do grau de inten-
sidade, como dos efeitos dos contactos com a civilizacio, ser necessario
ou conveniente criar em tal ou qual grupo aborigene as condicdes cultu-
rais, sociais e psicoldgicas indispensdveis a uma interagio regular com a
sociedade nacional, j& n3o had como evitar uma intervencio sistemética
nas atividades de producgdo, a fim de tornar o indio apto a atuar como
parceiro eficiente € livre na troca de valores materiais com gente estra-
nha a seu ambiente primitivo. De qualquer maneira, as medidas que se
proponham neste sentido deverdo necessariamente tomar como ponto de
partida, isto €, como quadro de referéncia, as caracteristicas e os va-
lores fundamentais do sistema cultural nativo, ndo somente no que se
refere 2 economia, mas também a organizacdo social € a outras esferas,
inclusive a religido. Tudo isso, € claro, com vistas & expectativa e as
solicitagdes do mercado em que o indio deverd colocar produtos ou en-
trosar-se como mao-de-obra remunerada. E em tudo isso cumprira aten-
der ao fato de que a transformacdo que se pretende conseguir nao podera,
em absoluto, decorrer da imposi¢do de um sistema novo, cujas normas se
facam vigorar de um dia para outro, mas de um processo lento e a longo
prazo que, uma vez desencadeado, exigird contrdle e orientagdo cons-
tantes em tddas as suas fases até o estddio terminal.

Muitos erros se tém cometido neste particular. For¢ar uma tribo
cacadora a substituir sem mais nem menos o regime da caca pelo plan-

—

parte, é verdade, com vistas a uma aculturacio dirigida, mas com objetivos t:.ss-enc:la:l-
mente politicos e militares. Também aos missiondrios jesuitas do Brasil-Colonia nao
escapou a utilidade da administracio indireta como Tecurso subsidiéri'o para promo-
verem a forma de aculturagio que se enquadrasse em Seus designios. Isto, para men-

cionar apenas alguns exemplos.
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tio de batata, de feijao ou de outros produtos destinados a venda, sem
que existam sequer condigdes para a colocagao dos produtos da lavoura,
nio é evidentemente menos prejudicial do que exigir de um grupo desde
sempre afeito ao cultivo da terra que passe diretamente a criar gado ou
a basear a sua subsisténcia no dinheiro que parte de seus membros ganhe
numa atividade extrativa qualquer, s porque isso seria de vantagem €co+
ndmica para determinadas emprésas que exploram as riquezas naturais
da regido.

De duas maneiras se processa em geral a integracdo espontanea do
indio na economia regional: pela produgdo para o comércio ¢ pelo apro-
veitamento da mio-de-obra nativa em atividades patrocinadas por algum
patrio branco. Naturalmente a integracdo dirigida se defronta, por sua
vez, com ésses mesmos dois caminhos, cuja escolha dependera, de caso
em caso, das condicdes hd pouco indicadas. Por tudo o que se viu nas
paginas que precedem ndo parece haver divida de que a segunda dessas
alternativas encerra perigos muito maiores para a sobrevivéncia dos res-
pectivos grupos. Salvo nas situagbes em que ja preexista um sistema de
comércio intertribal, como, por exemplo, na drea do Rio Negro-Uaupés
¢ na do alto Xingu, ambas tém como efeito imediato a destruicdo de uma
economia hermética e auto-suficiente, levando para a individualizagdo pro-
gressiva dos agentes econdmicos, com a diferenca essencial, porém, de
que na transformagdo do indio em mdo-de-obra a primitiva comunida-
de econdmica se fragmenta muito mais depressa em unidades menores, ja
sem vinculacdo com a tribo como um todo. E se admitirmos como reco-
mendavel que o processo de individualizacdo econdmica ndo se precipite,
nem se radicalize, para ndo se fazer o indio descer ao nivel do seringuei-
ro atual ou de outros representantes depauperados da sociedade cabocla,
nio menos expostos ao desamparo € a mis€ria, se optara, sempre que pos-
sivel, pelo aumento de uma atividade de produgdo que permita o fun-
cionamento das primitivas unidades econdmicas e dos respectivos padroes,
pelo menos durante o tempo necessdrio a emergéncia de atitudes econo-
micas coerentes com uma economia aberta, na qual o indio depois de al-
gum tempo se possa manter através de suas proprias institui¢oes, autdono-
mo e sem precisar de tutela de qualquer espécie.

Na pratica, o que se defronta em quase todos os casos € uma situa-
¢ao em que ndo se trata de encaminhar um processo de aculturacdo eco-
ndmica, mas, antes, de corrigir desvios ja causados pela acdo espontanea
dos fatdores ou por uma interferéncia mal orientada. E’ por isso que em
geral a tarefa preliminar de uma antropologia aplicada a indios semi-in-
tegrados na respectiva economia regional parece resumir-se em neutrali-
zar os atuais fatOres responsaveis pela destribalizacdo, sem que, a0 mesmo
tempo, se deixe de munir o indigena dos recursos técnicos ¢ sociais que
o habilitem a afirmar-se numa economia aberta. Seria temerario, s¢ nao
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ingénuo, querer prescrever aqui normas precisas aplici
fases e situacdes. N@o convird ir além da enunciacs
tribo em tribo, ou mesmo de aldeia em aldeia, s
que os valores da primitiva cultura continuam g
fim de serem aproveitados como diretrizes orient
mento econdmico bastante comunitrio para nio se dissolver o grupo, e
bastante individualista para se estabelecerem relacoes, em pé de i paléq..
de, com os representantes da sociedade dos brancos. De grupo cmg}wlm Lo
serd varidvel também o grau de sobrevivéncia de técnicas o habilidades 5'1-1
tivas de maior ou menor utilidade numa economia de producio para 6 cr;-
mércio. Variavel sera, por fim, a existéncia de recursos naturais que se
prestem para exploragdo pela tribo. |

‘ C_onheci)da de todos ésses pontos de vista a situacio aculturativa, se-
ra indispensavel que se tomem. alfnt_:l'a, como esquema de referéncia para
elaborar.normas de acao, os prmc:lplos_ estruturais da sociedade em apréco
¢ a medida em que estes ja tenl}an} sido afetados pela presenca do bran-
co e, em partlcu-lar, pela dependéncia econdémica em que tenha feito entrar
o indigena. Creio ndo ser preciso arrolar argumentos para demonstrar que,
por exemplo, a estrutura clanica da sociedade bordro oferece pressupos-
tos fundamentalmente diversos dos de qualquer grupo guarani para uma
politica destinada a fazer o indio participar da economia ambiente. De
modo geral vale a afirmac¢Zo de que, mesmo na suposicao de serem simi-
lares os fatOres inerentes as relagdes interétnicas, ou melhor, as compul-
sdes da frente de expansd@o nacional, uma tribo organizada sébre a base,
digamos, de familias-grandes tem maior plasticidade para se ajustar quer
a pressdo econdmica vinda de fora, quer aos impulsos internos gerados
por novas necessidades, do que outra, de organizacio social complexa, ain-
da mais quando esta conta com grande nimero de instituicdes vinculati-
vas que, favorecendo a coesdo grupal, por isso mesmo tornam dificil des-
tacarem-se do todo unidades menores capazes de assumir o papel de agen-
tes econdmicos. Até certo ponto, seria licito, sem divida, estender por
hipbtese a éste aspecto da reagdo ao mundo dos brancos a anilise com-
parativa de Charles Wagley com relacdo aos Tapirapé e aos Tenetchira
(Wagley, 1951 a).

Se o objetivo concreto € fazer o indio produzir com regularidade pa-
ra um mercado externo, a fim de que obtenha os recursos necessarios a
aquisicao de uns tantos artigos do mundo industrial que acredita ja ndo
poder dispensar, serd evidentemente preciso, antes de mais nada, aumen-
tar a produtividade e criar novas fontes de renda. Ao mesmo tempo, s¢
hdo de procurar meios de proporcionar ao indio um mercado continuo e
bastante estdvel. De um grupo nativo sempre exposto s vicissitudes do
acaso quando se trata de colocar os produtos de seu trabalho ninguém
esperard que se ajuste a um ritmo normal ¢ regular de produc@o. Enfim,

era variavel o grau em
CCltos ¢ ainda vivos, a
adoras de um corporta-
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ndo basta apresentar o padrdo; ndo menos importante € criar as condi-
¢oes para que éste possa funcionar. Por estranho que parega, a expe-
riéncia ensina que foi por éste lado que falhou em grande parte a po-
litica de educagdo econdmica posta em pratica pelos postos do Servigo
de Prote¢do aos Indios, como também pelas missoes religiosas.

E se nos firmamos no ponto de vista de que € sempre preferivel pro-
mover a integragdo econdmica dos grupos indigenas na esfera de influén-
cia do mundo ocidental sem que sejam compelidos com isso a sacrifica-
rem a sua identidade étnica — o que depende de critérios que ndao nos
cabe discutir —, segue-se como coroldrio, para ndo dizer redundancia,
que o papel a ser por €les assumido no contexto mais amplo deve ser
de tal ordem que essa identidade ndo periclite; ndao € suficiente, ainda
que indispensavel, que venham a dedicar-se a uma atividade de produ-
¢ao de algum modo significativa e de importidncia para a economia re-
gional; € necessario também que ela ndo abrigue um numero demasiado
grande de fatdres diruptivos que levem a dissolver-se a coesdao social.
Na pratica isto quer dizer que o aproveitamento do indio exclusivamente
como mao-de-obra em fazendas ou em emprésas de extragdao de recur-
sos naturais, quaisquer que sejam, deverd ser proscrito de todo progra-
ma de aculturagio econdmica dirigida. E’ ébvio que uma comunidade
indigena que deixe de ter economia propria dificilmente subsistirdA como
tal e, por conseguinte, ndo terd mais base para conservar por muito tem-
po os valores fundamentais de sua cultura tribal. Quando muito, o tra-
balho em ervais, na extracio da madeira, da borracha ou de outras ri-
quezas sera tolerado como fonte suplementar de renda, sem ser levado
ao ponto — como, por exemplo, em alguns grupos guarani da atuali-
dade — de se paralisar por isso a lavoura. Grande nimero de Kayova-
-Guarani do sul de Mato Grosso que se dedica regularmente a “chan-
ga” nos ervais desleixa o cultivo de suas rocas, que, por coincidéncia,
exigiria trabalho mais intenso precisamente nos meses em que Se €X-
trai a erva-mate. E com isso estd aberto o caminho para a destribaliza-
¢do, ainda mais porque a organizagdo social da tribo facilita mais do
que em outros casos a fragmentacdo do grupo local em unidades cada
VeZ Mmenores.

O exemplo da “changa” dos Kayova nos conduz & consideragio de
outro problema, de méxima importdncia para quem se proponha a orien-
tacdo cientifica do processo aculturativo na esfera da economia. Trata-
-se¢ da necessidade de implantar no aborigene atitudes de previsdao econd-
mica, sem' 0 que €le ndo se ajustard as novas exigéncias. Mas como edu-
car o Kayova para um tipo de comportamento baseado na idéia da pre-
visao, se €le ndo aprende a resistir ao imediatismo da “changa”, ao di-
nheiro “facil” (embora ganho com muito suor!), que, recebido no saba-
do, ndo dura até a segunda-feira? Para despertar ou avivar o senso eco-
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nomico, sem o qual n3o havera condicGes para atitudes de previsao, cum-
pre tomar como ponto de partida a potencialidade inerente ao0s ;'aiores
nucleares da propria cultura tribal ou, quando é&stes se sitiarem em pla-
no diverso (como no caso dos Guarani, de ethos cultural manifestamfm
mitico-religioso), criar paulatinamente interésses novos que sO possam
ser satisfeitos com um comportamento adequado. Um dos Eﬁsgmulos
mais recomendaveis — nao alheio, alids, ao processo de aculturagio es-
pontanea de certas tribos em vias de integracio mais ou menos satisfa-
toria — € o fator de prestigio e distincio social que a eficiéncia econd-
mica e o espirito de poupanca venham a desempenhar na atribuicdo de
status, quer no interior da comunidade, quer aos membros desta em suas
relagoes com os brancos. Ora, a implantacio désses interésses, para nio
produzir o efeito contrario, que se expressa em sentimentos de frustracdo
¢ inferioridade, requer uma forma prudente de controle sistemdtico da
producdo € do comércio de bens para o mercado, conduzida sempre de ma-
neira a educar o indio no sentido de agir de acérdo com padrdes “racio-
nais”. Isto quer dizer que, por um lado, o aborigene ainda INseguro em
seu ndvo papel ndo devera ficar inteiramente & mercé de suas préprias
decisoes e dos multiplos interésses contrarios dos que com éle comer-
ciam, nem ha de, por outro, ficar a tal ponto sujeito 3 tutela dos fun-
ciondrios do Servico de Protecdo aos Indios ou de quaisquer prepostos
que ndo lhe caiba decisdo nem responsabilidade alguma e éle seja im-
pedido de aprender as formas de comportamento bastante individualista
e competitivo indispensaveis ao seu papel de agente econdémico no trato
com a sociedade regional. * Parece evidente que, na maioria dos casos,
tal objetivo sera colimado com maior probabilidade de éxito através de
uma educacdo progressiva, muito lenta, das novas geracoes. Ndo seria
dificil enumerar exemplos de tribos hd meio século sob a orientacio fa-
lha do Servico de Protecio aos Indios e ainda hoje incapazes de man-
ter producdo e comércio regulares, simplesmente por nio terem tido

4) Reconheca-se, de passagem, que os requisitos aqui estipulados — como tantos
principios que hoje em dia se costumam enunciar e apregoar em térmos e sob o ro-
tulo de antropologia aplicada — nio s3o decorrénciz exclusiva de pesquisas cienti-
ficas, mas antes confirmados por elas. J4 aparecem, explicitos em obras e memoérias
anteriores ao nascimento da prépria etnologiz e formulados s6bre a base de especula-
coes filoséficas, quando nio de simples manifestacGes do semnso comum. Convém ler,
a éste respeito, por exemplo, o capitulo “As pescarias sio o meio proprio para civi-
lizar os indios do Brasil, principalmente os que habitam junto s margens dos grandes
rios, ou do mar”, de Azeredo Coutinho (1794, cap. IV). SZo piginas bastante licidas,
concebidas sob inspiracio da filosofia social rousseauniana. Entre outras coisas, Aze-
redo Coutinho se refere 2 vantagem de o aborigene sacrificar parte de sua “liber-
dade absoluta”, para assim gozar de maior “liberdade relativa”. Um comentirio a0
interessante programa de civilizamento do indigena, proposto pelo grande educador,
encontra-se em E. Schaden, 1955 b, pdgs. 191-192.
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condi¢bes para desenvolver espirito de iniciativa e senso de responsabili-
dade econdmicos, ao lado de outras que, expostas sobretudo as novas so-
licitacdes da indistria extrativa regional, sucumbiram em pouco tempo
por lhes haver faltado quem as levasse a renunciarem ao imediatismo tra-
zido de sua antiga economia tribal auto-suficiente.

Ao cogitar de medidag concretas a serem postas em pratica, temos
de considerar, antes de mais nada, a existéncia de uma centena de postos.
oficiais de prote¢ao ao indio espalhados pelo territorio nacional, a grande
maioria déles eny terras que, se ndo pertencem aos silvicolas em virtude
de titulos imobilidrios, cabem-lhes em todo o caso por forca do artigo
216 da Constitui¢io da Republica. * Ha, por conseguinte, uma base es-
tivel para a manutencdo de uma economia comunitdria, de cuja estrutura
essencial ndo se ha de prescindir como plataforma natural para a
paulatina transformag¢ao que se pretenda conseguir no sentido acima de-
lincado. Significa isto, entre outras coisas, que se evitard, enquanto for
possivel, a introdu¢dao do padrao da propriedade individual das terras, ca-
so em que seria dificil cumprir a exigéncia estipulada no citado artigo
constitucional. E, afinal de contas, equivaleria na realidade ao fomento
da destribalizacao ¢ da infiltracio de elementos alienigenas perturbadores
no seio dos grupos indios. ¢

5) “Serd respeitada aos silvicolas a posse das terras onde se acham permanen-
temente localizados, com a condi¢ao de nao a transferirem.”

6) Conheco o caso da aldeia kayovéd-guarani de Panambi, no municipio de Dou-
rados (Mato Grosso), onde, apds o loteamento ilegal das terras e a sua distribuicao,
pelo Ministério da Agricultura, a sitiantes de viria procedéncia, foram entregues tam-
bém alguns lotes a familias da tribo. Estas comecaram logo a desfazer-se delas em
troca de algum dinheiro, de uma espingarda ou de outra coisa de interésse imediato.

Que se me permita citar aqui a experiéncia mexicana, que deveria dar o que pen-
sar aos que no Brasil advogam a integracao precipitada dos nativos no sistema econd-
mico nacional: “Um exemplo désse triste estado de coisas ¢é o fato de que o grande
reformador, Benito Judrez, o mais destacado presidente liberal do México e indio de
sangue puro, na crenga de que essa medida elevaria o estado econdémico do indio, con-
tribuiu de maneira muito significante no sentido da abolicgio da propriedade comu-
nal. Atingiu isso pela nacionalizacio das enormes riquezas reunidas pelo clero; mas
ao mesmo tempo estimulou, se bem que involuntariamente, o crescimento das grandes
fortunas privadas. Isto resultou quando as terras, anteriormente possuidas comunita-
riamente pelos indios, foram distribuidas entre familias individuais. Concebeu-se es-
sa medida para ajudar o indio, mas como é&le nao estivesse acostumado a trabalhar a
terra désse modo, e como ignorasse como administrar a sua propriedade com eficién-
cia, foi facil para os grandes latifundiirios adquirirem essas parcelas individuais a pre-
¢o muito baixo e por meios freqiientemente repreensiveis.” (Gamio, em: Linton, 1945,
pig. 402.) — E assim poder-se-ia arrolar numerosos exemplos. Os Kétxua do Peru,
segundo o testemunho de Steward (em: Linton, 1945, pdg. 299), fizeram experiéncia
bastante andloga em virtude da expansio das grandes fazendas que lhes incorporaram
as terras e, com elas, a autonomia econdmica. Os nativos passaram a viver em suas



Aculturacio Indigena

(2% ]
-~J
s

Mas também a solugdo oposta, tantas vézes

: 4 : propugnada por auto-
ridades do Servigo de Protecdo aos Indios, de se transformarem [z)s postos

em “fazendas-modélo” de agricultura, de criacio de gado ou de economi
mista, encerra naturalmente uma série de aspectos problematicos Ngﬂmlja
lhor dos casos, 0s seus efeitos positivos poderao durar enquanto as CirCl?;;:
tAncias permitirem a existéncia dessas fazendas. Embora garantam — ou
possam garantir — uma produgdo regular e sistemdtica, o tenham a in-
discutivel vantagem de defender o grupo contra a exploragio, haveria sem-
pre 0 inconveniente de ndo prepararem o silvicola para o !papcl de pe-
queno produtor que, segundo tddas as ¢Xpectativas, mais dia menos dia
ira fatalmente assumir na economia regional.

antigas propriedades como simples arrendatdrios ou meeiros. “Esses indios das fazen-
das estio pouco expostos a fércas promoteras de assimilagio, uma vez que nao sio
educados, sio empobrecidos e comparativamente isolados. A perda de suas ferras re-
duziu-os a um nivel econdmico que nio lhes deixa nem tempo, nem energia, nem pos-
ses para manterem atividades comunitdrias caracteristicas.” (Steward, loc. cit.) — FPor
outro 'lado, sio notérios os efeitos positivos da politica indigenista de John Collier,
que dirigiu o Indian Service norte-americano de 1932 a 1945, periodo em que houve
considerével incremento da populacio aborigene daquele pais. Principio bdsico da po-
litica de Collier foi a resisténcia extremada A imposi¢io da concepgio individualistfl da
propriedade das terras. E quando, em época mais recente, se tratou de “emancipar”
0s Menominee, o indio Waupochik, presidente do conselbo tribal, formu]m} o proble-
ma nos seguintes térmos: “Como individuos passariamos como a neve no inferno; co-
mo tribo levaremos avante a nossa heranca.”
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