ACULTURAGCAQO E MESSIANISMO
ENTRE INDIOS BRASILEIROS

EGON SCHADEN

Hé autores gue ndo distinguem rigorosamente entre os conceitos de
messianismo e de nativismo, sem, por outro lado, considera-los equivalentes.
Isso se justifica. Mas cumpriria evitar a tendéncia comum de encarar as
atitudes nativistas dos indios principalmente na perspectiva da manutencfio
ou revitalizacdo da cultura tribal e, em vez disso, acentuar, antes de mais
nada, a circunstincia da natividade, ‘o fato de ser nativo” de tal ou qual
tribo, inerente na etimologia da palavra. O indigena é nativista na medida
em que, consciente de sua origem étnica, se destaca dos membros de outros
grupos ou a éles se opde. E verdade que nos movimentos messidnicos a cul-
tura dos antepassados ou alguns de seus elementos tomam nédo raro a fun-
¢éo de simbolos de identidade étnica. Mas ha casos em que tal ndo se da.

A parte as tribos da familia tupi-guarani, de menor interésse para o
nosso problema, os aborigines brasileiros dos quais se conhecem casos de
messianismo sé@o tribos do Rio Negro, na Amazénia norte-ocidental, os Tukiina,
do territério da fronteira entre o Brasil, o Peru e a Colémbia, e duas divi-
sbes dos Timbira do Nordeste, os Ramkokamekra-Canelas e os Krahé. Em
alguns dos exemplos a serem diseutidos aqui, a atitude nativista inerente a
ésses movimentos e a agressividade contra um grupo étnico estranho se coa-
dunam muito bem com o ideal de completa aculturacéo. Tanto pode o mes-
sianismo ser revivalista, quanto, sem com isso corresponder a um desejo
consciente de assimilacdo étnica, ter cunho acentuadamente aculturativo.

Desde meados do século passado possuimos testemunhos de sucessivos
surtos messidnicos no alto Rio Negro ou, mais precisamente, na regiio do
Igana, onde vivem os Baniwa, tribo arudk, e no Uaupés, onde predominam
0s Tucanos. Os relatos sdo, porém, muito incompletos e nos permitem ape-
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nas discernir alguns tracos essenciais; éstes, ao que parece, se repetiam na
maioria dos casos.

Os profetas do Igana, afirma-se, pregavam uma nova doutrina crista
com elementos do “culto do jurupari”’, administravam os sacramentos e usa-
vam simbolos cristdos. A conex@o com o Cristianismo se exprime, alias,
também nos nomes adotados pelos pregadores, como Santo Padre e Segundo
Cristo. Embora alguns procurassem ao mesmo tempo restabelecer festas re-
ligiosas e outras instituicées combatidas pelos missionarios, seu propésito
principal sempre era a luta contra os brancos, que exploravam os silvicolas.

Informa Koch-Griinberg que o mais conhecido désses profetas, o Se-
gundo Cristo, era venerado como o “Salvador dos indios do Igana" Tratava-
se de uma salvacdo de ordem social, ou antes politica, e religiésa ' apenas
secundariamente, A idéia de uma revolugdo social para libertar os abori-
gines de suas intoleraveis condicdes de vida como seringueiros sem direito
predominou de forma inequivoca sobretudo no tultimo dos levantes, que se
deu entre os Baniwa (por volta de 1950). O chefe, um Baniwa convertidp
a uma seita protestante, se esmerava na interpretacio dos textos biblicos
no sentido da redengio dos oprimidos. Era adversario dos catélicos, mas
néo parece de modo algum haver-se empenhado na restauracio da religiao
tribal. A seus asseclas fazia beber o “Sangue de Cristo.

Coisa semelhante ocorreu no Uaupés, onde, entre outros, o messias
Cristo Alexandre incitou os seus fiéis, que eram mais de mil, a luta contra
0§ brancos, a fim de fundar o seu reino divino, em que éstes seriam escravos
dos indios. Diga-se de passagem que os informes sobre o messianismo no
Uaupés nada contém sobre hostilidade aberta contra os missionarios. Ten-
déncias revivalistas, na medida em que existiam ai, como no I¢ana, podiam
ter importdncia apenas secundaria. Tampouco se ha de interpretar neces-
sdriamente o inevitdvel sincretismo de elementos nativos e cristios como
esfor¢o intencional de revigorar os primeiros.

Entre os Tukuna do alto Solimfes registraram-se desde o inicio déste
século sete ou mais surtos messiénicos. Pouco sabemos dos quatro primei-
ros, mas dos ultimos trés (1940-41, 1946 e 1956-60) possuimos descricoes
menos sumarias.

Os acontecimentos dos anos 1940-41 foram relatados por Nunuenda;u
em sua monografia sébre os Tukina. Um jovem, Norane, tinha visdes do
her6i mitico tribal Tanati (“Nosso Pai") e dizia haver sido levado a um
paraiso em que habitavam séres imortais e onde havia tédas as coisas boas
da civilizacdo. Tanati o incumbira de induzir os indios a retirar-se para
um lugar elevado, a fim de estarem a salvo de um dilavio iminente, que
mataria todos os brancos. Sob a direcio de um velho pajé, Julifo, os Tukina,
apos mudarem a sua aldeia, se dedicaram a festas religiosas na expectativa
do acontecimento, O dono do seringal, a cujo servico estavam, os ameacou
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de todas as ‘maneiras, inclusive com bombardeios de avidio. Aos poucos, b
entusiasmo arrefeceu e, em breve tempo, voltaram a trabalhar nos seringais:
Mas Norane continuava a ter visges; nelas participava de festas feitas, ao
que parece, & maneira dos civilizados e nas quais havia churrasco a vontade.
As vézes, aparecia-lhe também o etndlogo Nimuendaji. Em vida, éste prq-
vavelmente foi, por algum tempo, tomado pelo divino heréi Dyoi e, apos a
sua morte, como logo veremos, por um ajudante do emissario de Dyol.

Também o movimento de 1946, que foi descrito por Vinhas de Queiroz,
comecou. com as visdes de um jovem, Aprigio. Dessa vez esperava-se um
grande navio mandado pelo “govérno”. Traria aos Tukina muitos manti-
mentos, utensilios e plantas de cultivo. Logo apos, um grande dilavio de
dgua fervente destruiria todos os séres vivos que nao se houvessem refu-
giado no posto indigena, lugar do futuro paraiso. Segundo uma versao dos
fatos, fora Maneldo, o encarregado do pésto do S. P.I., quem instigara os
indios a rebelido contra os seringalistas, que procut_'avam explora-los. Ma-
nelido zelava conscienciosamente por seus protegidos, aos quais nada faltava
€ que o veneravam muito. Segundo Vinhas de Queiroz, os Tuktna viam
néle provavelmente um emissario de Dyoi, enquanto Nimuendajia, que pouco
antes falecera numa aldeia da tribo e cujo espirito se manifestara numa
série de visdes, era tido como auxiliar daquele. Vinhas de Queiroz cré tam-
bém que o “govérno” de que lhe falaram seus informantes outra coisa nio
era senao o proprio heroi cultural Dyoi. No posto ndo havia mantimentos
para os numerosos indios que ai se haviam concentrado, de modo que éstes
ndo tardaram a passar fome e a sofrer de enfermidades. Tiveram, por isso,
de voltar a suas antigas habitacdes.

Dai a dez anos, em 1956, um curador de grande prestigio, Ciriaco, se
proclamou profeta. Também dessa vez se esperava por um navio carregado
de mercadorias do mundo da -civilizacdo. Segundo o profeta, uma cidade
encantada no meio da floresta apareceria siubitamente a vista de todos.
No lugar em que se imaginava o centro dessa aldeia, os TukGna derruba-
ram as arvores e erigiram postes, no alto dos quais, segundo Ciriaco, bri-
lharia luz elétrica. Por fim o messias foi proclamado “deus”, isto &, prova-
velmente identificado com o heréi Dyoi. Mas quando, dai a quatro anos,
veio um noévo administrador para o seringal, éste decidiu acabar com o
movimento. Primeiro tentou dissuadir os indios, que nao lhe deram ouvido.
Mandou entdo espancar alguns e prender outros. Depois surglram dissen-
¢Oes no seio da comunidade e esta se dissolveu,

Em seu artigo sébre o messianismo entre os Tuk(na, Vinhas de Queiroz

acentua a semelhanca com o culto da carga, que de fato é surpreendente

e digna de nota. Insiste ademais, e com razdo, no aspecto social, realmente
decisivo. Alids, os térmos com que Roberto Cardoso de Oliveira descreve as
condicdes desumanas em que os Tukina levam a vida como seringueiros

tornam bem compreensivel a atitude hostil dos indios contra os patroes

brancos. Nao admira que concebessem a idéia de um paraiso perdido. Em
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1946, e por certo também em 1940-41, os Tukiina pretendiam restaurar o
antigo regime econdmico baseado na lavoura e tornar a viver comuni-
dade fechada. Ja pelo fato de, em seu trabalho de seringueiros, serem
obrigados a espalhar-se por extensas &reas, é-lhes dificil manter em fun-
cionamento as instituicGes tradicionais, ainda tidas como validas. E ndo ha
divida de que os primeiros levantes dos Tukana tinham cariter franca-
mente revivalistico, mas a idéia do paraiso ndio se reduzia ao restabeleci-
mento da cultura tribal, — isto porque — a semelhanca de notérios exem-
plos em outras regiGes do mundo — ndo era possivel conceberem a Idade
de Ouro sem a rigqueza e sem os beneficios de que gozam os senhores bran-
cos. Além disso, mostra a seqiléncia dos movimentos tukiina que, no de-
correr do tempo, a imagem ideal do homem civilizado se impoe cada vez
mais. J& nio se cogita de fazer grandes rocas como as dos antepassados, e
de, como éstes, viver em aldeias, mas, ao contrério, desejam os Tukina
morar numa grande cidade, ou seja, ser civilizados, A tendéncia acultura-
tiva, portanto, vai ganhando terreno, e afinal se dissipa de todo o sonho
revivalistico. Todavia, isto em nada prejudica a atitude nativista. Pois, se
o “govérno” que envia aos fiéis um navio cheio de mercadorias é o proprio
Dyoi, éstes bens — tal como no culto da carga na Nova-Guiné — perten-
cem de direito aos Tukana qua indios. Nd@o precisam, pois, de renunciar a
primitiva identidade étnica, nem mesmo quando almejam adotar inteira-
mente os modos de vida dos atuais patrdes. Por outro lado, a imagem do
homem civilizado coincide com a do branco, de modo que, apesar da agres-
sividade contra éste, se compreende bem a ambivaléncia com que é julgado.
E um fendmeno, alids, comum em outros casos de messianismo. De pelo
menos dois civilizados, o funcionaric Manelio e o etnologe Nimuendaji,
consta ser muito provavel a identificacio com o herdi Dyoi ou com seu
emissério e o auxiliar déste, e os séres sobrenaturais que aparecem aos Vi-
sionfrios tém ndo raro os tracos fisicos do branco. Poder-se-ia pensar no
mitologema do mundo transmudado; no entanto, a mitologia tukna nao
fala em deuses, herdis ou antepassados brancos. Como quer gue seja, é
muito provavel que a atitude ambivalente reflita um esforco baldado de
auto-identificacio com o branco, ou seja, um inconsciente desejo de assi-
milagio. Por sua vez, a frustracio pode muito bem ter favorecido um na-
tivismo agressivo preexistente. Pelo menos os ultimos movimentos messia-
nicos entre os Tukina se explicariam, pois, em parte por um duplo res-
sentimento, ainda mais porque o aspecto politico veio predominar sobre o
cardter religioso depois de obliterar a primitiva orientacao revivalistica.

Até ha poucos anos nao havia noticia de surtos messidnicos em qual-
quer grupo da familia jé. Varias destas tribos vivem de longa data em
contacto com os brancos e algumas estdo integradas na economia regional.
Todas elas se tém distiguido, nfio obstante, pela resisténcia a mudancas
- profundas em suas culturas. O conservantismo de uma tribo timbira orien-
tal, a dos Ramkokamekra ou Canelas, foi, alids, objeto de interessante
artigo de William H. Crocker, apresentado em 1962 ao Congresso Inter-
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nacional de Americanistas na cidade do México. Tanto mais surpreendente
se afigura o fato de, pouco apés, se haver registrado um levante messif-

nico- entre ésses mesmos indios. O fendmeno foi descrito igualmente por
Crocke.

Os Ramkokamekra, como também outros Timbira, veneram o herdi
cultural Aukhé. Déle refere o, mito, naturalmente ja transformado, ter
en&egueaosRamkolmmelu‘aoarcoeasflechns,eaosbraneosasarmas
de fogo, sob a condicdo de éles se comprometerem a cuidar dos indios.
Mas os brancos nio cumpriram o contrato e por isso, afirmava-se agora,
Aukhé, a titulo de castigo, os mandaria para o mato, onde deveriam cacar
com arco e flechas, ao passo que os Ramkokamekra passariam a morar nas
cidades e viajariam de avidio e de 6nibus.

Em 1963 uma mulher gravida, Keekhwéi, anunciou que daria a luz
umamenina,airmﬁdeAukhé.Adatadonascimentoscﬁaadagrande
revolucdo. A profecia foi recebida com entusiasmo geral e em pouco tempo
os habitantes de vérias aldeias estavam submissos a Keekhwdi, que insti-
tuiu uma disciplina rigorosa. Exigia, entre outras coisas, que nos fins de
semana se dancasse a4 maneira dos brancos e nos outros dias segundo os
costumes dos Ramkokamekra. Dessa forma se alegraria a Aukhé e sua
irma. Havia castigos severos para os tibios e para os que ndo observassem
a risca as prescricoes. Os fiéis contribuiam com dinheiro e com outros va-
lores, na certeza de receberem depois o miltiplo do que haviam oferecido.
Por fim venderam o que tinham, em especial os cavalos e as armas de
fogo, e em troca adquiriam sapatos, chapéus, roupas e tdda sorte de quin-
quilharias. Tinham, assim, o antegdzo da vida civilizada. Alguns usavam
braceletes trancados de palha, que se transformariam em relogios de pulso.

Eram significativas sobretudo as prescricies de Keekhwéi relativas a
ordem social, ostensivamente contrarias aos tabus sexuais e ao sistema de
parentesco. E notério, alids, que as instituicies déste setor representam
para os Jé um obstdculo intransponivel a aculturacio ao mundo dos bran-
cos. Mais tarde a profetiza passou a combater também os antigos costumes
religiosos, substituindo-os gradativamente por praticas do catolicismo rural
da regiao. _

Em lugar de uma menina, Keekhwéi deu & luz um menino, que, ade-
mais, nasceu morto e nao no dia aprazado. Apesar dessa e de outras desi-
lusdes, o movimento prosseguiu. Foi sufocado depois por estranhos. A pro-
fetiza mandava os Ramkokamekra matarem o gado nos campos dos fazen-
deiros. Dizia pertencer a Aukhé e asseverava ndo haver perigo para os
indios, uma vez que, por obra do herdi, éstes eram imunes as balas dos
brancos. Os atagues dos fazendeiros nao se fizeram esperar. Ao cairem
mortos os primeiros Ramkokamekra, a tribo comecou a perder a fé no mi-
lénio. Keekhwéi continuou a pregar por algum tempo, mas dessa vez nio
conseguiu manter o seu prestigio.
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Neste exemplo, muito bem descrito por Crocker, merece destague o
fato de que o grupo, cuja cultura vesistira durante varias geragoes. a in-
fluéncia dos brancos, procura sibitamente — e ndo em fase de peniiria
economica, como Crocker assinala de modo expresso — romper com o pas-
sado, Nao havia situacio de “cultural deprivation’”, nem um estado de
anomia social que expliguem o fenémeno. O que os Ramkokamekra pro-
curavam também n#o era apenas rigueza: movia-os em primeiro lugar a
imagem ideal do homem civilizado. Mas queriam realizé-la — e éste é
também agui o traco nativista — sem o sacrificio da identidade tribal. Do
ponto de vista etnopsicolégico, era a luta renhida por uma aculturacéo
até entéo frustrada e que naturalmente encontraria a sua verdadeira ex-
pressao numa nova personalidade cultural, i

Vejamos agora o segundo caso de messionismo numa tribo Jé. Trata-se
de outro grupo dos Timbira orientais, os Krah6. Os dados disponiveis so-
bre o surto, infelizmente parcos, devémo-los a Julio Cezar Melatti. Conta
Este autor que os Krahd, cada vez mais desejosos de aculturar-se aos bran-
cos, se convenceram de que as suas instituicGes sociais e religiosas os im-
pediam de alcancar ésse objetivo. Muitos Krahé falavam até em abando-
nar a aldeia e estabelecer-se na regio como sitiantes isolados, & maneira
dos brancos, para livrar-se das antigas ligacoes, compromissos e obstaculos,
Algumas familias, como também a metade da aldeia de Pitir6, que se’ di-
vidira por dissencdes internas, fizeram tentativas conscientes de adotar a
forma de vida dos “cristdos”, nome que dido aos brancos; nao o consegui-
ram, em grande parte porque, querendo-o ou ndo, continuam presos ' a
tradicio, e também porque a relutdncia dos sertanejos em reconhecer os
Krahé como genuinos séres humanos torna impossivel aos que renegam a
cultura tribal a auto-identificacio com os brancos, que no fundo talvez
desejariam, embora sem o reconhecerem.

O surto Krah6, que foi de curta duracdo, teve por chefe um indio de
nome Ropkur, Segundo os informes, um tanto confusos e contraditorios,
um ente sobrenatural, Tati (Chuva), tido como o pai dos irmdos miticos
Pilt e Plidlere (Sol e Lua), aparecera a Ropkur e o mandara tomar posse
de suas “coisas”, isto &, de seus podéres magicos, a fim de transformar
os Krahd em civilizados e “mistura-los” com os brancos, Significava isto,
evidentemente, que os indios ji ndo deveriam viver em comunidade tribal,
mas dispersos entre a populacdo rural da area. Por outro lado, Tati queria
a destruicdo dos moradores brancos das cidades proximas: poupar-se-iam
somente algumas metrépoles, de onde os indios &s vézes tinham recebido
ajuda e assisténcia. Apdés a transformacio, todos os Kraho levariam uma
vida de fartura, mas os pobres dentre os “cristios” continuariam pobres
também no futuro. Assim desencadeou-se em 1951 um movimento messia-
nico, durante o qual se esperava a chegada de um barco a motor cheio de
objetos do mundo dos brancos. Por milagre a aldeia se transformaria em
cidade da noite para o dia, e os habitantes ficariam civilizados e donos
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de grandes rebanhos. Os velhos seriam mortos por ordem do profeta e logo
apos ressuscitariam como jovens; todos os fiéis receberiam um “coracdo de
ouro”, para que nao mais precisassem temer a morte. Ropkur proibiu nio
s0 as corridas de toras, tdao importantes na cultura de muitos J& mas
também as expedicGes de caca. Todo sdbado promovia um baile & maneira
dos ‘“cristaos”. Consta que todos os moradores da aldeia ficaram ansiosos
e entusiasmados a espera do grande dia, & excecdo dos velhos, que ndo
se conformavam com a idéia de abandonar os costumes tradicionais. Como,
no entanto, na noite prevista ndo chegou o milagroso barco, Ropkur perdeu
o prestigio e dentro em breve se desvaneceu a esperanca do milénio.

Dos dados fragmentéarios depreende-se pelo menos que os Krahd, dis-
postos embora a rejeitar a sua cultura tribal, queriam afirmar-se como
indios frente aos brancos. Sem davida o sonho de sua “transformacéao”
deve ser interpretado neste sentido. Como nos demais casos aqui vistos,
salvo os do Rio Negro, o milagre nao lhes fora prometido pelo Deus dos
cristdos, mas por um ente da religido tribal. Ademais, é significativo o
fato, expressamente consignado por Melatti, de que, dos seis indios que
lhe falaram sdbre as ocorréncias, trés se viram motivados a contar-lhe
preliminarmente o mito de Aukhé, o grande heréi cultural. A referéncia
expressa a tradicional explicacao mitica do mundo, que, entre outras coi-
sas, fundamenta a oposicdo entre os Krah6é e os brancos, parece comprovar
que, nao obstante o empenho em aculturar-se, os Krahé ndo conseguem
Ou ndo querem superar essa oOposicdo e romper as barreiras, ainda que,
repetimos, éste seja talvez o objetive 1ultimo, inconsciente, de suas aspira-
coes,

E a auto-imagem do indio que nos faz compreender as causas dos
surtos messidanicos aqui sumariamente descritos. Enquanto nfo é pertur-
‘bada pela influéncia de gente e cultura estranhas, a atitude etnocéntrica
espontanea serve de baliza para o comportamento e garante a legitimidade
dos antigos valores. E enquanto se mantém o equilibrio da tradicional
forma de vida, os seus portadores a consideram a maneira mais perfeita
de se conduzir a existéncia humana. A medida, porém, que se torna mais
dificil viver segundo os padroes dos antepassados e realizar o antigo ideal
‘de personalidade, mais receptivos se tormam os aborigines para idéias e
valores diferentes, e aos poucos se inserem em sua imagem do mundo novas
.normas para avaliar a cultura e a maneira de ser tribais. Ja dissemos
que, para salvaguardar a atitude de auto-afirmc¢ao ante os brancos, o indio
erige, de ordinario, mas nem sempre, determinados elementos culturais,
.de preferéncia da esfera religiosa, como simbolos de sua condicdo étnica
-e da superioridade sobre o civilizado. No mundo dos brancos discerne, por
.outro' lado, caracteres “positivos” e ‘negativos’”, com a crescente tendéncia
-de, voluntaria ou involuntariamente, imitar o branco, até que, afinal, o
;domina" um sentimento de inferioridade. Este se traduz nio raro, como
‘Darcy Ribeiro mostrou por primeiro, na aceitacao do esteredtipo cunhado

[}
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pelo branco, segundo o qual o indio é por natureza muito estiipido e muito
vadio para adotar a cultura do branco. Aos poucos, o nativo desiste entdo
de afirmar-se perante o civilizado, ainda mais porque as relacdes interét-
nicas se orientam por &sse esteredtipo, valido agora também para éle. Sem
ajuda alheia lhe é dificil a saida dessa situacdio, pois jA nd@o pode deixar
de sempre encarar-se a si mesmo com referéncia ao mundo dos brancos.
Mantido em posicio econdomica e socialmente desfavoravel e marcado, pouco
importa o seu nivel de aculturacfio, com o estigma de homem inferior, o
nativo é incapaz de, por sua vez, identificar-se com o branco, sendo impe-
lido a sempre, mesmo a contragdsto, sentir-se como membro de sua tribo.
Estd, assim, barrado o caminho para a assimilacdo, que &, essencialmente,
mudanca de identidade étnica. Salvo se compreendermos o térmo, como
alguns preferem, como simples fase final do processo aculturativo. Mas
entdo ficaria de lado o aspecto decisivo, que aqui nos’interessa.

Anseios de assimilacdo frustrados podem, & claro, converter-se muito
facilmente, por compensacfio catatimica, em nativismo agressivo. Sobretudo
no caso do indio, sempre vitima de desprézo e de logro. Apesar do desejo
de gozar os beneficios da civilizacio e da vontade de assumir a personali-
dade cultural do homem civilizado, predomina por fim a atitude nativista.

Também o apélo ao milagre, inerente ao messianismo, decorre dela. J& nio
se trata de anular a oposicdo entre indios e brancos, mas de apenas inverter
a relacio, e nfio se precisa sacrificar a antiga identificacio étnica. A @éste
respeito, alifs, nfio ha nada de n6évo nos exemplos aqui discutidos. O que
os caracteriza é a auséncia, ou quase, de um retérno ao paraiso perdido
da vida tribal e em parte até — e isto vale principalmente para os Ram-
kokamekra — uma posiciio radical contra as instituices de origem, basea-
da na certeza de serem incompativeis com o névo ideal de cultura e de

personalidade. Hio de ser destruidas para que possa vir o milénio, e isto
em nome de um herdi indigena, n#io acaso de um salvador cristio.

O messianismo dos Guarani, que deixarmos de lado, entra em outra
categoria. Os surtos perifdicos entre ésses indios sfo devidos em parte ao
convivio com os civilizados, mas, como j& viu muito bem Nimuendaji, re-
presentam antes uma fuga para o -Além nascida duma apatia elegiaca do

‘que uma reacio primariamente nativista,

Excetuam-se os Guarani quanto & mencionada tendéncia dos nativos
de afinal aceitarem os preconceitos que os brancos tém a seu respeito.
Sentem-se ainda hoje, no tocante & doutrina e ao comportamento religioso,

‘como gente superior. Olham o Cristianismo com orgulho, se nio com des-

prézo, Para o Guarani imbuido do espirito de sua religido todos os dias sdo dias

de domingo, dedicados ao culto das divindades, enquanto o cristio tem apenas

um dia da semana para o culto, reservando os demais para cuidar das coisas
pereciveis, Uma vez que, salvo excecdes, a tradicional imagem do mundo
e da vida continua vélida como sempre o foi, e como a idéia do Paraiso
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preexiste na cultura tradicional, ndo cabe de ordindrio, no messianismo
guarani, importancia priméria a fatdres aculturativos ou anti-aculturativos.
S6 entre os Mbila-Guarani se nota rejeicdo consciente da cultura dos bran-
cos. O influxo, alids pouco expressivo, da civilizacdo na técnica, na econo-
mia e em outras esferas ndo interfere sendo periféricamente na profunda
religiosidade do Guarani, de sorte que uma resisténeia contra essas mu-
dancas se manifesta apenas no momento em que se necessita explicacéo
para o malégro do sonho de salvacio. E com menos razio ainda se ha de
falar de esforcos intencionais' de aculturagdo nos surtos messidinicos. De
mais a mais, o milénio ndo é terreno; assim, falta aos Guarani o motivo
alhures tfo preponderante da subversdo da ordem social. E mal se precisa
mencionar que o messianismo guarani nio & compativel com qualquer ten-
déncia para a assimilacdo.

Impoe-se com evidéncia o alcance geral dos fatos aqui esbocados para
a antropologia aplicada. Quer se tenha a conviccdo de que, em tal ou qlial
caso concreto, convém fomentar a mudanca cultural, quer se julgue dever
frend-la, o que se necessita, para resolver os problemas psiquicos e sociais
quase sempre ligados & imprescindivel integracdo econdomica, & invariavel-
mente promover uma auto-imagem positiva, em vez de forcar a assimilagfo,
de qualquer modo utépica. O nativo continua préso a sua identidade étnica
enquanto esta nfo se desfaz por cruzamento biolégico. Por isso, a idéla
deprimente de ser inevitivel a sua condicdo inferior pelo simples fato de
éle ser membro de uma tribo, o reduz a um ser infeliz e, com fregliéncia,
neurdtico. Na medida, entretanto, em que lograr orgulhar-se de ser indio,
mais facil lhe serd dominar a situacdo criada pela presenca do branco e
de sua cultura.

.
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