
SEGUNDA PARTE: TRES EXEMPLOS 

CAPÍTULO II 

ASPECTOS E PROBLEMAS ETNOLóGICOS DE UMA AREA 
DE ACULTURAÇAO INTERTRIBAL: O ALTO XINGU 

Existe no Brasil indígena uma série de regiões em que tribos de cul
tura e língua diferentes entraram em contacto mais ou menos regular, in
fluenciando-se umas às outras e estabelecendo entre si um sistema de re
lações relativamente pacíficas. O território dos formadores do Xingu, 
no Brasil Central, costuma ser mencionado como exemplo clássico de uma 
área de aculturação intertribal. Uma das mais conhecidas é també~ a da 
Guiana brasileira, onde se processa intenso intercâmbio cultural principal
mente entre grupos kanô e aruák. Outra é a da savana norte-amazônica, 
onde grupos xirianá mantêm contacto com grupos kanô. Outra a do Rio 
Negro, onde a acultur ação se verifica entre tribos aruák, tukáno e makú. 
Mais para o sul, pode -se destacar, por exemplo, a bacia do Guaporé, em 
que populações de filiação tupí influenciaram várias pequenas tribos de 
classificação incerta; por fim, uma parte da bacia do Paraguai, ao sul do 
Pantanal mato -grossense, onde os Kadiwéu impuseram por longo tempo a 
sua hegemonia aos Terêna e a outras subtribos guaná 1 . 

Não vamos passar aqui em revista tôdas essas áreas, das quais cada 
uma tem, aliás, o seu cunho peculiar. Em umas, a situação que se esta
beleceu é de estratificação étnica; em outras, as relações interétnicas se 
dão em sentido antes horizontal, isto é, sem predomfnio nítido de uma tri
bo sôbre as demais. O exemplo que se examinará ne ste capítulo, o alto 
Xingu, pertence à segunda categoria . Trata-se de um território em que o 
convívio de tribos aloglóticas, sem levar à constituição de uma unidade po
lítica ou de um "estado" com poder central, obliterou em grande parte as 
primitivas diferenças de cultura. Além de grupos representantes das qua
tro maiores famílias lingüísticas do Bra sil - Tupí, Aruák, Kanô e Jê - , 
encontrou-se ali um grupo de idiom a isolado, os Trumái, todos êles parti
lhando de um fundo cultural comum , mas cada qual, assim mesmo, ainda 
portador de um patrimônio próprio bastante diferenciado para não perder 
de todo a sua identidade de origem, e cada qual falando a sua primitiva 

1) Para outras áreas de aculturação intertribal veja -se Galvão, 1960. 
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língua . E' com referência à sua unidade e plura lidade cultur~ que nos in- · 
teressa examinar um pouco ma ns de perto essa área. Não se . p~deria, 
é óbvio tratar de uma discussão sistemática dos problemas cap1ta1s que 
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essas tribo s colocam ao etnólogo; o que se tem em mrra e apenas por em 
relêvo alguns aspectos pelos quai s se denunciam as tendências de homo
gcnizacão cultural e de caracterizar os mecanismos pelos quais se mantém 
um modus vivendi que se veio constituindo no decorrer das gerações . Além 
disso, convirá indagar por fim, na medida cm que o permite o material 
disponível, qual a maneira de as tribos do alto Xingu, em virtude de suas 
experiências acultur ativas anteriores, reagirem à presença de elemento s 
culturais do mundo civilizado. 

Há muito tempo que os etnólogos perceberam que essa região se· 
distingue das demais por uma série de proble~as específicos de pesquisa. 
Alguns dêlcs foram formulados com bastante precisão por Fritz Krause 
em 1936 com o objetivo de mostrar a necessidade de se passar da fase · 
dos Jevantamentos gerais para uma invest igação sistemática e inten siva 
das culturas que ali se encontr am (lúause, 1937) . Decorrido mais de 
um quarto de século, continua aberta a maioria das questõe s mencion a
das por êsse auto r, embora não se possa negar que o conhecimento da 
área tenha feito bons progre ssos. Grande parte daquelas questões ten1 re
lação direta com o nosso tema, -razão pela qual parece conveniente men
cioná-las e discuti-1as aqui, pelo meno s no tocante aos aspectos que nos 
interessam mais de perto . 

Em primeiro lugar, o problema da distribuição geográfica das tri
bos e da mobilidade espacial das aldeias desde os fins do século passado. 
O exame dessa mobilidade permitiria tirar conclusões mais seguras . sôbrc
a ecologia intert ribal. l{rause m,enciona duas tribos que havi am mudado 
o seu território depois de 1884: os Trumái e os Bakairí. 

Derrotados e acossados pelos Suyá, os sobreviventes dos Trumái 
abandonaram tcmporàriamente o seu território à margem direita do Colue
nc, logo abaixo da embocadura do Cu1iscvo, passando o pequeno grupo 
a morar sucessivamente perto de. outras tribos, que lhe davam proteção, 
até que, cm 1931, Petrullo os encontrou mais para os lados do Batovi, on
de poss:ivclmente, conjetura l{rausc, procurassem viver isolados, à margem 
das demais tribos. Sabemos que: de então para cá passaram por novos 
deslocamento s. Encontrei os seus últimos representantes na área do 
Culuenc, junto à lagoa de Crcnhtcnhé, onde os visitei em 1958. l{rause 
relaciona a decadência da tribo não somente com as derrotas a ela infli
gidas pelos Suyá, mas também com mudanças desencadeadas pelos pri
meiros brancos que passaram pela região: "A catástrofe que desabou sô
bre os Trumái, além de ser provocada pelas lutas com os Suyá, o foi tam
bém, por certo, pelas quatro grandes expedições alemãs de 1884 a 1899, 
como uma das conseqüências indiiretas do contacto dessas tribos da 'idade 

, 
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da pedra' com a civilização européia. A importação de machados de fer
ro pelos europeus destruiu o monopólio dos machados de pedra dos Tru
mái, que a seguir entraram numa relação de servitude com os seus antigos 
fregueses." (Krause, 1937). Sà~nte quando dispusermos de uma análise 
funcional da instituição do comércio entre as populações da área, ainda 
por fazer-se, é que teremos elementos suficientes para avaliar o alcance 
da sugestiva explicação proposta por Krause e que adiante será examinada. 
Antes de mais nada, cumprirá determinar de que maneira e até que ponto 
o comércio intertribal dos xinguanos se relaciona com a especialização in
dustrial de cada grupo, uma vez que, além de produtos monopolizados, 
aparecem no mercado também outros, normalmente produzidos por qual
quer uma das tribos. Nas duas viagens que fiz ao alto Xingu, em 1957 
e 1958, não tive condições para empreender êsse estudo, e as reiteradas 
descrições dêsse comércio existentes na literatura são demasiado incom
pletas para uma interpretação satisfatória da instituição. Alguns aspectos 
do problema, entretanto, podem ser discutidos . 

O caso dos Bakairí é diferente. Até o último quartel do século pas
sado a tribo se dividia em dois grupos, os 'imansos", estabelecidos mais 
para oeste, junto dos rios Nôvo e Paranatinga, e os ''bravios", na região 
dos formadores do Xingu . Não mantinham relações entre si . O contacto 
foi restabelecido por intermédio das expedições de von den Steinen, cujo 
principal informante, e companheiro de viagem ao Xingu, foi o Capitão 
Antônio, da aldeia do Paranatinga . Fascinados pelas riquezas do mun
do civilizado, os Bakaió xinguanos voltaram a sua atenção para os lados 
do ocidente, onde podiam obtê-las com maior facilidade e onde mais 
tarde se fundaria o Pôsto Indígena Simões Lopes, que afinal veio a atrair ,, 
todos os Bakairí "bravios" ao convívio com seus irmãos de tribo semi
aculturados. Assim, há alguns decênios deixaram de existir Bakairí no 
alto Xingu, e os remanescentes estão todos reunidos naquele pôsto à mar
gem direita do Rio Paranatinga. Vááos aspectos de sua situação cultu
ral recente foram descritos por M. Schrnidt (1929), Saake (1952) e 
Oberg (1948; 1953). 

Quanto aos deslocamentos de aldeias no interior dos respectivos ter
ritórios tribais, Krause se refere a dois exemplos: o dos Kamayurá~ que 
reuniram várias aldeias menores em duas maiores, e o dos Mehináku, 
que em 1931 fundaram uma aldeia nova na margem direita do Culisevo, 
explicando a mudança pela necessidade de abrirem roças novas . Muitos 
movimentos dessa ordem foram registrados nestes últimos anos . Krause 
salienta o interêsse que o exame sistemático da mobilidade dos xingua
nos com relação à lavoura teria para o problema da manutenção de al
deias permanentes em áreas de cultivo pelo sistema de roças. Em época 
recente, o assunto foi discutido principalmente por Carneiro ( 1960; 19 61 ) . 
Analisando em especial o caso dos Kuikúro e o dos Waurá, que nos úl-
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timos 90 ou 100 anos reconstruíram várias vêzes as suas aldeias, mas 
sempre nas imediações do sítio anterior, chega à concl_usão de_ que o sis
tema de cultivo da terra aliado ao tamanho das comurudades nao provoca 
ttma exaustão do solo tal que obrigue as tribos a ·se deslocarem de u:na 
área para outra. E' um resultado significativo para uma das questoes 
que nos preocupam no contexto do presente estudo, o de saber até que 
ponto a mobilidade espacial na região do alto Xingu e as suas conse
qüências para as relações intertribai s poderiam ser interpretadas em têr
mos ecológicos e atribuídas a urna pressão demográfica condicionada pe
Jo regime de vida econômico. 

Questão correlata é, como lembr a Krause, a da antigüidade do po
voamento do território pelas tribos lá encontradas pelos primeiros explo
radores. E por onde teriam entrado os diferentes grupos? "Para os Ba
kairí parece tornar- se cada vez rnais certo que imigraram pelos lados do 
oeste, talvez da região do Arino s':' (Krause, 1937). Para os Trumái, von 
den Steinen ( 1892, pág . 60) e Ehrenreich ( 1906, pág. 641 ) haviam ad
mitido como possível a proveniência do Chaco . Há poucos anos, uma 
discussão do problema da época da ocupação e das rota s migratórias, 
empreendida com maior amplitude, mas baseada quase que exclusiva
mente no exame da cultura mate rial dos xinguanos em comparação com 
a de outras tribos , vizinhas e de regiões mais remotas, constituiu a tese de 
doutor amento, em parte ainda inédita, de Gerhard Baer, apresentada à 
Univer sidad e de Basiléia (Baer, 1960, ms.; 1964) . O resultado, obtido 
em grande parte ( como não podia deixar de ser) pelo método de análise 
histórico-cultural, não prescinde de caráter altamente hipotético, o que o 
próprio autor acentua repetidas vêzes. Apesar dessa ressalva, é de in
terê sse notar a época sobremodo recente do povoamento que Baer se vê 
levado a inferir dos fatos analisados e que, à vista da relativa homoge
neidade cultural da área, não sõrr1ente constituiu surpresa para o próprio 
autor, como deverá contrariar tarnbém a expectativa de quantos até hoje 
se tenham ocupado com o assunto . Em síntese, a conclusão a que chega 
é a seguinte: "Diante de tudo o que se mencionou, é permitido supor 
que êsses grupos foram seguindo o Xingu acima antes de os Yuruna se 
dirigirem para o curso médio do Xingu, isto é, portanto provàvelmente 
no decorrer do século XVII . Mas à região das nascentes essas tribos por 
certo não terão chegado antes do século XVIII, em parte mesmo, como 
devemo s admitir em especial para. os Camayurá e os Trumái, não antes 
do fim do século XVIII . A imigração dos Aruák para a região das nas
centes do Xingu, pelo lado de oeste, ter-se-á dado, por conseguinte, en
tre os séculos XVII e XVIII, a dos Baccairí orientais talvez por volta 
dessa mesma época." (Baer, 1960.) Diante do imprevisto de tal resulta
do, o etnólogo suíço indaga a que causas se haveria de atrib uir então 

' ' uma aculturação intertribal tão inten sa e rápida, que se teria verificado 
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no espaço de apenas 200 a 300 anos . Em sua opinião , poderiam ser três: 
em primeiro lugar, as diferenças originàriamente não muito consideráveis 
entre os vários grupos lingüísticos no tocante ao patrimônio e ao nível 
culturais; em segundo, as numerosas possibilidades de contacto e de acul
turação recíproca que as tribos tupí, karíb e aruák já tiveram em época 
anterior à de sua chegada à área; em terceiro, por fim, a superioridad e nu
mérica das vizinhas tribos jê, que, pelas ameaças que representavam para 
as tribos da região, as teriam obrigado a um convívio mais estreito . Pes
quisas futura s poderão ou não confirmar a cronologia de Baer; de qual
quer modo , as causas que sugere como possível explicação do intenso in
tercâmbio de elementos culturais foram por certo tôdas elas atuantes em 
maior ou menor grau . Quanto ao isolamento da área como um dos fatô
res respon sáveis pelo fenômeno, a sua importânci a é de há muito ponto 
pacífico . O que resta elucidar melhor é sobretudo o problema dos contac
tos de conseqüências aculturativas anteriores à chegada das tribo s ao alto 
Xingu. Caso se venha a confirmar, por exemplo, que os Aruák foram 
para ali vindos da região noroe ste da América do Sul e os l{aríb do ter
ritório das Guianas , duas áreas que já Ehrenreich ( 1905 , pág. 61; 1906, 
pág. 671) caracterizou como centro s ou regiões de acultur ação ( e entre 
as quais por sua vez teria havido migraçõe s), teren1os dado talvez um 
passo decisivo nesse sentido. - No tocante às circunstâncias favoráveis 
à homogenização surgidas na própri a área, duas condições são reconheci 
das de larga data como essenciais e foram tamb ém destaca das por Krause: 
as relações relativamente pacíficas entre todos os grupo s e o sistema pe
culiar de comércio . (Krau se, 1937.) Outras devem ser acrescentad as, co
mo, por exemplo, a exogamia como instituição aceita , embora não obri
gatória, e a realização de competiçõe s esportiva s e festas religiosas em âm
bito intertribal . 

Sôbre os elementos comun s e os aspectos distintivos das cultura s xin
guana s possuímos documentação relativamente boa , mas ainda insuficien
te . Poderiam ser precisado s de modo satisfatório somente se houvesse 
descriçõe s mais completas de cada uma delas. E algumas já estão extin
tas ou à beira de extinção. Em certa medida talvez seja viável a recons
tituição da cultura material e da tecnologia através do estudo de coleções 
recolhida s aos museu s, tar efa que Krause (op. cit.) considera necessária 
e que em parte, aliás, êle próprio empreendeu com muita perícia em su
cessivos trabalho s . Mas é claro também que, entre outra s coisas, a insti
tuição do comércio intertribal toma impossível que se registre sem mais 
nem menos como pertencente à cultura de determinad a tribo todo objeto 
que se tenha encontrado em poder dela. E' a êste respeito que peca a maio
ria dos trabalhos mais antigos. Idéias religiosas e mitos são conhecidos 
só de alguns grupos, e em geral de forma demasiado fragmentária , de 
modo que a comparação não autoriza ainda muitas afirmações sôbre o 
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grau de uniformidade atingido neste setor. No campo da organizàção so
cial , o estudo comparativo foi tentado principalm ente para os sistemas 
de parente sco. E mpreendeu-o Eduardo Galvão, que chegou à conclusão 
provi sória "de que o número de identidad es entre os sistemas de paren
tesco das tribo s do Xingu é maior que o de dissemelhanças" ( Galvão, 
1953, pág. 40); com a nece ssária ressalva de que uma conclu são defini
tiva não é possível por enqu anto , descreve "um tipo uniforme que se ca
racteriza pela bilateralidade, extensão de têrmo s, residência bilocal e pa
triloc al, evitação entr e sogro-ge nro, sogra-nora e cunhados, relaçõe s de 
aproxim ação entre primos cruzados, poliginia simples e sororal , e lcvi
rato. Negativan1cntc, pela ausência de metades, sibs ou outros sub-gru
pos sociais, localizados ou não. A unidade sócio-ec onô mica é a família 
exten sa." ( Galvão, loc. cit.) . 

I{rausc menciona um "grand e problema científico" ainda não resol
vido , o de determ~nar "qua l a contribuição que as diferente s tribo s ou gru
pos de tribo s pre staram para a cuJtura comum"; decl ara que todo s os es
for ços que dedicou à "proví ncia cultural da região das nascentes do Xin
gu,, convergiram para êsse objetivo, mas ao mesmo tempo é levado a 
confessar que sem a rea lização de nova s pesquisas de campo não chega
remos a "re sultados definitivo s,, (Kra use, 1937). As investigações fei
ta s de ent ão para cá já permitcn1 visão mais clara, ainda que longe de 
satisfatória . A ssim , toma-se cada vez mais provável que o jôgo do yawa rí, 
de tão grande rc]êvo no sistema das re1ações intertribais , foi ali introdu
zido pelos Trumá i (veja- se, p. ex., Ga lvão, 1953, pág. 10) e quanto à 
prov eniência de muito s elemento s: da cultur a material a aná lise de Baer 
( 1960; 1964) fornece resposta , se não "definitiva", pelo menos bastante 
aceitáve l . 

Por fim, os dados sôbr e a influência do contacto com o mundo dos 
bran cos, que há uns trinta anos se resumiam ainda nas informações de M. 
Schmidt e cm alguma s notas de Hintermann e Petrullo (cf. l{rause, 1937), 
come çam a tornar- se bastante consistentes para uma primeira definição 
das tendência s gera is do processo. Infelizmente é certo também que a 
irrupção dos rep resentantes de nossa civilização no horizonte cultur al dos 
xinguano s perturbou considcràvelmente não ape nas o sistema tradicional 
das relações intertribai s, mas ao mesmo temp o a continuação normal do 
processo de aculturaç ão recíproca, de modo que êste já não pode ser 
conhecido cm sua dinâmi ca pcc.uliar , mas, quando muito, reco nstituíd o 
de fonna precária através de scuis efeitos . Uma das tran sformações mai s 
prof undas dêstes últimos decênios foi , por certo, a rup tura do relativo 
equilíbrio d~~ográfico entre as tribos ou aJdcias, cm conseqüênc ia da 
qual se mod1f1caram também os fatôres de aculturação entre as várias po
pulações da área . A êste re speito ba sta mencionar o fato de que os re-
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·síduos de certas tribos tão dizimadas que já não conseguem manter al
-deias próprias se incorporaram a grupos Il}ais numerosos, onde natural
mente passaram a constituir um contingente até certo ponto à margem da 
-população principal. 

Qualquer tentativa de compreender a aculturação intertribal dos ín
·dios do alto Xingu, que tenha em vista uma explicação do processo e 
dos seus resultados, esbarra desde logo com uma série de entraves. Co
mo vimos, são três as dificuldades principais. Em primeiro lugar, igno-
ramos em grande parte o patrimônio cultural das diferentes tribos no mo
mento em que entraram em contacto recíproco, e não será possível re
,constituí-lo senão de forma bastante precária; em segundo , os dados dis
poníveis, mesmo os relativos à última fase, ou seja, desde as expedições 
·de l{arl von den Steinen aos nossos dias, são demasiado fragmentários 
para que se possa apreender satisfatàri a1nente a dinâmica das mudanças 
-ocorridas; e, por fim, não possuímos sequer monografias etnográficas de 
tôdas as tribos em seu estado atual. Apenas sôbre os Kamayurá e os 
Trumái se publicaram até o presente estudos mais extensos , compreen
sivos e sistemáticos, que fornecem uma imagem m)ais integrada das res
·pectivas culturas. Os trabalho s relativos aos outros grupos ou se referem 
a questões particulares ou se limitam a notas ocasionais colhidas em vi
sitas de pouca duração . E em conseqüência do declínio demográfico dos 
últimos decênios, vários dêles estão extintos ou de tal modo reduzidos 
que já não há esperança de se obter um conhecimento sequer sofrível de 
·seus sistemas culturais. 

O exame, ainda que superficial, da literatura etnológica sôbre o alto 
Xingu revela desde logo, entre outra s coisas, a nossa ignorância quase 
total da cultura dos Suyá. Se estivéssemos menos mal informados sôbre 
-essa tribo jê, teríamos por certo elementos mais seguro s para o conheci
mento da natureza do proces so de aculturação que se vinha realizan do 
-entre as populações da área e cujo desenvolvimento natural foi interrom
pido ou, ao menos, perturbado pela emergência de novos fatôres com a 
chegada do branco, desde o último quartel do século dezenove. Em sua 
primeira exped ição, no ano de 1884, I{arl von den Steinen teve um con
tacto de poucos dias com os Suyá, visitando-os em uma de suas aldeias 
à margem direita do Xingu, logo abaixo da embocadura do Suiá-Miçu. 
Tôdas as notícias posteriores sôbre a tribo, em geral vagas, eram apenas 
indir etas, recebidas por interméd io de outros índios, até que, em 1959, 
já bastante dizimados, entraram afinal em relações pacíficas com repre
-sentantes do mundo civilizado 2 • De então para cá estiveram com êles 

2) E' verdade que Hintermann (1926 a, pág. 8) afirma ter visitado os Suyá em 
d.924 mas de seu relatório de viagem (1926 b) se depreende que não estêve com nenhum 
grup~ da tribo. E' por isto que se contenta com alguns informes muito sumários sôbre 
-ela. Refere terem pràticamente aniquilado a tr ibo dos Trumái, os quais, já nã<;> tendo 
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vários etnólogos ( como Harald Schultz em 1960 e Amadeu Dua rte Lan- . 
na cm 1962 e 1963), cuja s observações entretanto, salvo alguma s notas 
de Schultz (1962 a, 1962 b), não foram ainda publicadas 2ª . 

Como quer que seja , os escassos dados contidos nas fon tes não dei
xa1n dúvida quanto ao fato de que os Suyá, que, pelo meno s desde os. 
dias de von den Steinen, viveram cm pé de guerra ora com algum as, ora 
com tôdas as outras tribos do alto Xingu, estiveram outrora integrados 
na área , provàvel mente por um período de tempo considerável. Do con
trário não se compreenderia a existênc ia, cm sua cultura , de tão eleva do 
número de elem'ento s característicos da área e não comp arti lhados pelo s 
demai s Jê. embor a evidentemente uma parte dêsses elementos - como, 
por exemp lo, a cerâmica - lhes possa ter sido tran smitida por mulh eres . 
raptada s e prisioneiros de guerra . O inventário cultura l contém grande 
número de itens que confirmam essa asserção . Entre êles figuram os se
guint es: o tipo de habitação generaJ i7ado na área , banqu inho s ornito
morfo s ( von dcn Steincn, 1886, pág. 206), canoas de casca de jatobá 
(von dcn Stcinen, op. cit., pág. 218), a técnica da preparação da man
dioca ( inclusive o uso do beijo, cf. von den Steinen, op . cit., pág. 222), a 
fabrica ção do sal de agua pé (usado também por êles, segundo inform a
ção pessoa l de Harald Schultz, não con10 condimento, mas como pet isco, 
cm pequenas doses), a pesca do timbó ( filmada por Schultz) , a flecha 
sinalcira com caroço de tucum perfurado (von den Steinen , op. cit., pág. 
209), as toucas de plumas, os diademas e outro s enfeites de penas. Von · 
den Stcinen os viu com cordões de cintura feitos de discos ude pedra" (?) 
e co1n colares de pedaços de concha quadráticos ( 1886, pág. 21 O) . E n
contr ou entre êles também o ornamento do mcréxu (op. cit., pág. 205 c 
fig. à pág . 213) . Além disso, Amadeu La nna verificou a prá tica do hu ká
huká (luta livre), a existência da "casa da s flautas" e da flauta diakuí 
(igualmente aí tabu para as mu lheres) e, na esfera social , relaçõ es evi
ta tivas entr e genro e sogros, bem como entr e cunh ados. Para a quase to -

aldeias próprias , hab itavam algum as cabanas junt o aos Nah ukwá , que os trata va n, como 
ilotas (cf. tarnbém Vasco ncelos, 1945, púg. 77, e Luí s Tomás Rei s, apud Vasconc elos :, 
op. cit. , pá g. J 12). Na época, tôdas as clen1ais tribo s da área manti nh a1n entr e si rela 
ções pacifica s, opondo -se aos Suyá, que lh es raptavam mulhere s e cr ianca s . Esta s eran1 
submet ida s às mesma s deformaçõe s fi sica s que os Suyá praticavanl en1 seus própri os 
filho s. 

2a) Durante a revisão da s prova s tip ográ ficas chega -me às mã os utn trabalho dr 
J-I. Schult;: sôbre as suas ob servaçõe s entre os Suyá (1961 -1962) . Está no vo lu me XI II 
da R evista do Mu seu Pauli sta, que saiu do pr elo cm agô sto de 1964. No fina l do 
art igo (págs. 331-332), o autor arro la os element os cultu rai s por êlc encontrado s entre 
os Suy,í, muit os do s quai s ca ractcrist icos da área do alto Xin gu. O conjun to rcf orça 
a hipótese , ad iant e aventada , de que os Suyá tiveran 1 outrora contactos ba stant e inte n
sos e prolon gados com as demai s tri bos. 
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talidade d~sscs elt:n1cnto~ não há con10 duvidar de que a sun fonte são 
as cultur as vizinhas do nlto Xingu . 

Não (; tncno. certo. por outro lado. que os Suyá rnnntivl rn1n cçrtas 
carncte rísticas - un1as de . un cultu ra original, outras dl,; prov~ni~ncia t:s
tranha - qut,; não se cncontrnn1 n~,s dc1n:üs tribos da nrc.: a . Por t;Xc 1nplo: 
o grnndt,; disco labial dos ho1ncns ( von dcn Stt. inc n. 1886 . pág. 207) e a 
espiral de fô lha dt.: pnhncira nos lóbulos nuricularcs con10 adôr nt 111:ls
culino e fcn1inino ( von dcn Stcinc.:n. op. ci t .. p~g. "05) . a tonsura dos ht) 

n1en~ na parte anterior da cnbcç,1 ( pág. 207), o costnrnc dt,; donnir cn1 ue 
preferência sôbrc estcirns. servindo-se dt,; un1 pcdn o de pau co1no tr~\
vesseiro ( pág. 205 ) e. segundo Schultz ( l 96? n. pág. 5) . a divisflo da tri
bo t.=111 dua s metades, cada qunl corn . cu che fc. As n1ulhc rcs não conh~cen1 
o ultíri (von dcn Stcin n. l 886, pág. 326). Ao pns. o qnc :1s dcn1nis tri
bos do territ ório. nn n1cdida crn qttt: cst.11nos infonn ndos. s~ :1bst~n1 tô
dns dG con1cr caça de pêlo, con1 exceção do n1ncnco e: dn pnca, os Suyú 
(consonntc inforrn:lçfio pe. so:,l de H . Schult2.) fnzcn1 c:\Çn tn1nb\;n1 a ou
tro~ anirnais, entre êstc. a cnpiv:1ra e o vendo. Ontras difcrcnç:1s :lssinn
lad3s pelo t1lt,;Sn10 pesquisador sfío o lLO da cnno:\ de tipo jnrún n ao Indo 
da de cnscn d(.; jntobn (inf. pessoa l) e a confecção de rGdl s de donnir t; llO 

dadns da cntrccasca dt,; un1a paln1eirn (Schultz. 1962 :1, p:1g. "6). prov?lvl'l
n1entc buriti . Da n1itologin suyn n:1d:1 se publicou at(; hojt:~ podc-sc adian
tar , entr etanto. qut,; os tt=xto. colhidos por A. Lnnna pnrcccn1, n~o ter n1ui
ta coisa en1 con1un1 co111 os 1nitos de outra s tribos do alto X in~u. E. te~ -e outr os cnrac tcr(.;s diferenciais pod crinrn it prin1cir:1 vista indicnr qut= n 
tribo tt,;VC convívio 1ncnos pro longado co1n o conjunt o dns popn laçõcs da 
área. mas pod cn1 1nuito bc n1 St,;r tornndns co1no indício de que os Suy:'t 
tenhan1 talvez revelado pcrsistêncin cultural 1nnior do qnc os grupo s rc. -
tantes. E111 todo caso . pelo qnt: virnos, ns rclnçôc. foran1 b:1stnntl inten
sas parn trn1L forn1nr-lhcs considcri'tvclnu;ntc o acervo de técnicns ç p:tdrõcs. 

Ao propor a dcno1ninnção de "t1rcn do uluri" parn o territór io do :ll
to Xi ngo. Eduard o Galvão. bascnndo-sc cn1 dados indireto . ( de infor
nu1ntcs kan1ayurá e trurnái ). 1nnnifcstn n opinino ele que os Suyn .. podc
rian1 ... ser considerados clc1ncnto. rnnrginnis dessa nrcn. e1nbora se lo
calizcn1 já ac inu1 dn confl nêncin dos forn1ndorc s elo . ' ingu" ( Gn lvão. l 111 
Carvalh o er nl., 194 9, págs. 4 7-48) . Di:ullc do qut.: ncnbi1 de st'r vistn. 
justifica -se plcn an1cntc essa a t ituclt:. Se to1nn 1nos co1no critério prin i pai 
a integração da tribo no sistc1nn de rclnçõt.:s intcrétnicns. e não a pre 
sença ou aus~ncin de tais ou quais clcn1cntos cnlturai s. não parece hn
vcr dúvida de que os Suyá dL;vcn1 antes ser incluídos do que 'X.cluídns da 
área. Neste caso, porérn, o 11!1íri, quc, corno vimos, ns n1ulhct\;S da t riho 
não usan1, deixaria d(.; St;rvir con10 elcn1cnto-sí1nbo lo rcprcscntati vo da 
áre a como un1 todo. Deveria então ser substituíd o por outro , con10. por 
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exemp lo, pelo padrão do meréxu ,. o tão característico motivo or,namental 
que os Suyá têm em comum com as dem ais tr ibo s . . A • 

Ma s esta é evidentemente uma que stão de somenos 1mportanc1a. O 
que talvez conve nha examinar um pouco mais de perto, apesar da escas 
sez de informes, é preci samente a mencionada integração dos Suyá na tra
ma de relações inter étnica s que unem entre si as tribo s xinguanas. 

Do conjunto da s notícia s espalhadas pela literatura depr eende-se que 
os Suyá manifestaram sempr e um a turbul ência muito maior do que as tri
bos vizinhas. Es tiveram envolvido s na maiori a das guerr as havidas na re
gião desde a época de voo den St:einen. Qua se tôdas as refer ências que a 
êles se fazem deixam patente o mêdo inspirado por sua agressividade . Mas 
perm item entr ever também uma freqüente altern ância entre situações de 
paz e estado s de guerra face aos outro s grupo s . Os Kamayurá ora eram 
amigos dos Suyá ( von den Steinen, 1894, pág . 118) e se aliavam a êles 
no combate aos Trumá i (cf. , por exemplo , Luís Tomás Rei s, apud Vas
concelos, 1945, pág . 109) , ora se reconc iliavam com êstes e combatiam 
aq uêlcs . Ta lvez a ún ica tribo com que a hostilidade abe rta se afigura qua
se cons tante seja a dos vizinhos Tr umái, que, aliás, acabaram sendo derro
tados e dizimados por êles a ponto de não con seguirem mais recup era r-se 
da perdas sofrida s . E' provável , e Meyer ( 1898, pág. 143) o dá como 
certo, que essa inimizade mais ou 1nenos ininter rupta tivesse por motivo 
a conco rrência no plano econôm ico, ou seja, no comérc io de machado s 
de pedra, que, ao lado do tabaco, ambas as tribos forneciam às out ras 
(von den Steinen , 1894, pág. 333) 3 • 

A posse de armas de fogo tomada s aos seringueiro s (Luí s Tomás 
Reis, ap ud Vasco ncelos, 1945 , págs. 109-11 O) po s~lvelmente tenha exa
cerbado a agressividade dos Suyá. Mas ser ia errado supor que êles te
nham sempre estado na ofensiva . Sabe-se, f verdade, que, além de suas 
incur sões contra os Trumá i, agrediam os Waurá, a fimr de lhe raptarem as 
mulheres, que são hábeis cera mistas ( cf., por exemplo, Galvão , em Car 
valho e t al.,. 1949, pág. 45 ; Murphy e Quain, 1955 , pág. 14 ). Von den 
Steinen ( l 886, pág. 211 ) informa ter encontrado ent re êles dez homens 

3) Não sabemos se tem fundamento a opi niã o de que os Suyá te ri am a taca do os 
Trum {\Í e os Kam ayu rá para se apoderare m das fer ram entas entr e êles deixadas por K arl 
vo n den Ste inen e out ros exploradores (Vasco ncelos, 1945, pág. 109; Cunha , 1960, pá g . 
.33). Ao mencionar a pilhagem en tre, os motivo s das guerr as, Murp h y (Mu rph y e 
Quai n , 1955, pá g. IS) int erpr eta mal tnn a passagem de vo n den Stein en ( 1897, pág. 
144); é preci so convir , ent reta nto, que êste autor dua s pá gina s ante s fa la em pilha gem 
das aldeias trum ái pelos Suyá, ma s sem. referi r-se a cob iça despertada p elos objetos do 
n1undo civilizado. O cert o é que o esta do de ân imo belico so dos Suyá contra os T ru 
mái já existia por ocasião da primeira viagem de von den Steinen . A todo t ran se 0 
chefe suyá quis persuadir o sáb io a acompanhá -lo na guerra contra os Trumái. o plan o 
era o de matar os homen s e rap tar as mu lhere s, que seriam repart idas Jifty-fifty entre os 
Suyá e os membr os da exped ição alemã. ( von den Steinen, 1886, pág. 220 ). 

,. 
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· manitsauá como prisioneiros, naturalmente captu rados numa expedição 
guerreira. E assim muitos outros testemunhos. Em numerosos casos, po 
rém, foram êles os atacados, se bem que provàvelmente a título de repre
sália . Certa vez, a sua aldeia foi alvo de "uma expedição de que partici 
param \Vaurá . Mehinák.'l..l Trumaí e Kamayurá constituindo uma flotilha 
de majs de vinte canoas" (Galvão, op. cit., pág . 46; cf. também Murphy e 
Quain , 1955. pág. 11) . Segundo um relato dos Bakairí a von den Stei
nen os Suyá teriam outrora habitado no Rio Verde, de onde foram expul 
sos por uma ação conjunta dos Bakairí e dos Kayapó ( von den Steinen. 
1894, pág. 393) . A presença de prisioneiros suyá principalmente mu
lhere s entre os Kamayurá e em outras aldeias xinguanas atesta, por sua 
vez~ a ocorr ência regular de ataques a essa tribo jê, hoje aliás bastante re
duzid a. Sofreram tantas perdas que já há quinze anos escrevia Pedro de 
Lima ( em Carvalho et ai., 1949 , pág. ?2) que ::os Suyá tendem a ser ani
quilados e absorvidos pelo s outros". Em 1963 . Am adeu Lanna contou 
em sua aldeia somente 58 indivíduo s (inform ação pessoal) . Não se deve. 
pois, pensar que os Suyá tenham sido sempre os vencedores nos encontros 
que tiveram com seus inimigos. 

Fato import ante é a existência do propulsor de flechas na cultura 
suyá. Foi dos Suyá que voo den Steinen obteve o único exemplar dessa 
arma encontrado em sua primeira viagem ( 1886; págs. 209 e 326); disse 
ram -lhe que a peça viera dos Kamayurá ( 1894 . pág. 109) . Posslvelmen 
te usassem o propulsor também para fins guerreiros como se afirmava 
dos A v;etü e dos T rumái ( i bide,n) 4 • mas há notícia~ pelo menos . de que 
o empregavam em competições intertrib ais . Assim. ao descre\·er a sua rá
pida estada entre os Kamayurá, em 1896, Herrm ann 11eyer informa: "Al
guns Suyá . que haviam vindo como Yisitantes, a fim de se empenharem 
num torneio de arremêsso de dardo s com os Kam ayura, tinham fugido com 
a nossa aproximação.~' (Meyer. 1897 . pág. 22. \ ieja -se também Meyer, 
1898 pág. 144.) Não sabemos em que medida praticavam o jôgo. ob -

viamente o ycnvarí, também com outras tribos ;; . De qualquer modo, a 
sua existência não dei.~a de con stituir uma confirm ação inequívoca de um 

4) Os Kam ayurá negam que mesmo em tempos passados o propulsor tenha sido 
para éles arma de guerra ou de caça. (Gah·ão em Car\·alho et a!., 1949, pág. 39.) 

:) Durante a sua estada na aldeia d os Suyá: em 1963, . .\madeu Lanna foi infor
mado de que em época remota hou\·e competições de yaa ·ari entre êles e os Trumái. 
Neste caso. até o estado de guerra com os inimigos tradicionais teria sofrido interrup 
ções. A.inda boje praticam o jôgo. mas como esporte intragrupal, tendo como cantador 
a um Trumái incorporado à tribo. ( lni ormação pessoal .) 

6) Além disso, como \im os, os Suyá eram parceiros, pelo menos dos Karoayurá: 
no sistema de comércio intertribal ( ,·on den Steinen, 1894, pág. 303). Aliás , em 1887, 
<>S YaVl·alapíti , por seu turno , declararam a \·on den Steinen que os Suyá eram boa gente 

(op. cit., págs . 113-114). 
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convívio pacífico relativamente lon go na história de suas relaçõe s com · os 
Kan1ayurá u. E' possível , se não provável, que a tr ibo, ape sa r de seu 
ânin10 belicoso tão ten1ido, já houvesse adotado, ao meno s cm parte, o 
padrão de agressividade ritualizada, predominante na reg ião e que, por 
consegu inte, estivesse a bon, cam inh o para conformar a sua própria orien
tação cultural à que distingue e marca pr ofund amente , como ad iant e ve-

. d .b 1 /, 7 remos, o conJunt o as tn os e a "1rea . 
E ntr e o que de mais interessa nte oferece ao antropólogo e ao soc ió

logo o pan oram a étnico do alto :Xin gu está a comp lexa rêde de relações 
instituciona lizada s qu e ligan1 entre si o conjunt o das popu laçõe s que ali se 
loca lizarn . Trata -se de un1 sistem a sui generis qu e, fugindo ~1 solução co-
1num de u1na estr ati ficação étnica, ace ntua, ao contrár io, a pre
tensa autono1nia de ca da um dos gr upo s, con1 tendência s muit o fraca s pa
ra o estab clcc in1cnto de relaçõe s vert icais, ou seja , de hegen1onia e subor
dina ção, de un1 sistema que reflete cm tôclas as suas manifestaç ões uma 
ca ract erística atitud e de an1bivalência de uma tribo face a outr as ou a tô
da s as dcrnais: de um lado, a vontade constante de auto-afirmação atra
vés de dcn1onstraçõcs de superioridad e; do ou tr o, a ace itação do s grupos 
vizinh os como pares, r econ hecid os a um tempo con10 aliados e como ini
nligos potencia is. Co nquanto cio sas de sua autonomia , as vária s tribo s de
pcndcn1 urnas das out ras con10 parc eiro~ necessá rios para as n1anifes ta
çõcs recíprocas de va lor e de con sciência étn ica. Nutren1 , ass irn , uma agrcs
~ividad c permanente, que não raro se exacerba até a un1 ponto crítico, 
n1as normalmente sem ir alé1n do limit e últin10 entre a paz e a guerra. 
E se acaso o estado de guerra potenc ial se convert e e1n hostilidad e aber -

7) Poder -se-ia conjetur ar rncsn10 que lhes cabe o créd ito de tcrern introduzido no 
alto Xi ngu o uso <lo propul sor, talvez como única contribui ção sua ao palr itnôni o cul 
tural comun1, embora seja. mais pr ováv el que tenhnrn sido os Trum:\i , con\o geralmen
te St' acredita . Como quer que seja , convém registrar qu e, afo ra os Karajá ( Krause, 
1911, pág. 142 t·t pn.\wi,n ) e os 1"apirapé (Kr ausc, op. cil ., pág. 404), a ún ica po pula 
ção mais ou 1nenos próxiln:1 do :ilto Xi ngu para a qua l hi notícia, cn1bora isolada. e 
um tnnto impr ecisa, do uso do pr opu lsor é, ao que me consta, un1 gr upo jê, os K:tyapó 
rncrid ion:lis. Dêles se inforrna : "e L:unbém usan1 nlu ito de gar rotes, que é pau de 4 a 5 
palmos com uma grande cab eça ben1 f cita, e tirada, co1n os quai s fazen1 un1 tiro cm 
grande distftncin e tão certo, que nunca erran1 a cabeça , e é arma de que mais se fiam , 
e se pre zam muit o rlela.' ' (Pire s de C:un pos, l 862, pág. 43 7. ) ada se diz, por ém, de 
um jôgo esportivo , com cantos l' dança s, como o é o yawa rí. dos xinguano s . Entre os 
Knraj :\ encont ramos o propu lsor como arn1a esporti va pelo menos dcsdr os dias 
de Ehrcnrcich ( 189 1 a, pág. 19); conhecrrn êlcs uma compctiç:io intratribal de lan
çamen to de flechas, corn canto, a que denomina1n "jôg o dos Tapirap é' ' (Krau sc, 19 11, 
pngs. 142 e 274); ap enas de un1 subgrupo dos Karaj,i, os J avaé, sr refere usar em 

0 
propulso r tamb ém par,t a caça (Krau se, 1 () 11, p:\gs. 142 e 362). _ Cont entctnó- nos corn 
a menção dêstes f ntos, que podcr ian1 induzir -nos a especulaçõ es de orde rn hist órico-
cultur al. Deb s, entr etanto , preferimo s ab ster -nos 1n · - J 
com os objcti\' OS do pr esente trab alho. 

: ,,u1, por nao tci.;cm rc ação direta. 
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ta traduzindo-se em 3ÇÕCS efetivas nao tardam a prevalecer s futõres 
que agem en1 sentido contrári e levam a re"'tabelecer- .. e cquihôri ins-
ravcl entre as fôrças de aproximaçuo de repul ~ão . E que de modo 
,..,t:ml se depreende do "' inúmer s informes sion1is relativ s às situa

- " tran "it ' rias de guerra e à freqüente altemància entr~ alianças con-
flitos que se en ntmn1 espalh3d " pelas f ntes de 1 6 aos n ssos dias . 
En1 eu njunt , e.ss..'ls n ti i:is parecem ev:iden 'iar que as in ·titui -
que regul3.Ill as rela ões pacificas entre as tribos e-?tã de tal m do inte
gradas 1: is tem~ social de cada un1a dela~ en1 parti ular que as respec
tivas umd a~es ... n~o p dem mai~ prescindir dêsses vínculos e..:'1:eroos pa
ra s sua e..\:lsten 1a normal. ~10 pela qual a guerra p de oc rrer mo 
forma intermitente de C3tarse . .. ·en1 ser por~n1, tolerada n1 e.srodo per
n1a.nentc. En1 utros tenn s: s la s que unen.1 a, tribos entre :i sa 
de tal orden1 e tão estreitos que! a rigor. se toma io1pr pri falar en1 s 
ciedades distinta " e aut no1uns, havendo ante s. em cert cntido. ,una 
"ociedade xinguana constituída de Wll nún1ero definido de grup s étni
cos 8. 

ão e n1uit provável qu ~ ·e cheJUe um dia a reconstituir satisfu -
tõrian1ente pr cesso pelo qual ~e efeti, ou es ~a integrnçao e a precisar 
s fat ~re que a teriam_ fuv rc'Ci.d . Pode-se ontudo. sugerir a hipótese de 

que as condiç- s geográficas da área . cara terizada con10 cul de .YJ Mur
phy e Quain~ 195:~ pág. 7 , induziran1 :1." várias tribos a refrearem a "'ll:l. 

animosidade recJproca até a ur11 ponto que tomasse vüi, e1 a onstituiçã 
de uma frente comum e ntrn a pre.ssão e..,crcida pelas p pttlaç - s d áreas 
contíguas. ( Cf. tamb én1 Baer~ 19 O.) 11urphy len1brn con1 acerto que a 
constante suspeição que in1prin1e a sua nu1rc1 às relações paclfic:as entre 
as diferentes aldeias tem ainda h je e n10 atitude: e n1plemen~tr o mêdo 
aos vizinhos aguerridos que se enc ntran1 n3 perife ria da região dos for
n1adores do X~TU. (Murphy Qu 3in ibidc1n.) 

Caberia talvez perguntar p r que unia , ez e nseguido un1 ,no f us vi
vendi basend na p si ão conjunta às trib s hostis d s territórios e ntl-

~) Murphy ~ n~crind o--se à.s rclaçôes entre as trib os Dngum-as, ~cre e o seguinte: 
•.A pritica d3. fcitiçuitt contra outr.l.s !l.ldci:u; é cspt.'Õsln1~te signifiotiv -.1, ums. ,~a 

que a fcitiçsria é emprcgs.da ent qus.sc tM~ !l.S cultu~ !lpcn~ entre gente ligads. ~
tre si po r estreit os la :-os Jk~. l~'O ilu!-tn n1clhor do que quslquer c;)Utn ooiss. o 
alto grau de in u.e'grnçno entre ~ :!ldci~ ns. ire3 da b!lcia nuvi:ü do Xin gu. Os grupos 
componentes constituen1 muito m:tls do que un1s. in.'..l\ cultural - iorm!ml u111!l so
ciem.de." Murphy e Quain, 1955 p..tg. 10.) .A eunclusio a que eh~ e-,, pott:mto. ,. 
mesma, embora o argumento em QUt~ cl :\ rtµous.'\ W ,·~ sej!\ discutl ,--cl pois !l. l)citio. 
de magia negra entre tribos difcrcntes ê fenômeno comun1 no quadro '3ll1erindio do 
Brasil. Conto quer que sejs. nio s~ dcLmrã d~ ·rt.'COnhã.."er que ft magi-a. negra intatribru. 
pressupõe um caclttt sui gcn,(>ris d!lS rcl:itõ~ entre ôS grupos. E un1ptt "itar que, 's ig
nifitati\,ament,e. a f citiQUia n ão era pratics.d ~t pcls. população do Xi~TU supt.rior t:On

tm os Suyã e outns tribos h 'ili fors d:i Bscis. op. cit., ~'S~ 64). 
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guos ou, posslvclmcntc, cn1 outros f atôrcs, não se tenha firmado a inte
gração de 111odo a se cxcluírc in definHivamente os atr itos no int erior da 
própria área e, con1 isso, haver cn1 todo caso uma segurança maior contr a 
:ttaqucs dos inirnigos con1un~. Parece que tal objetivo se teria alcançado 
so1nentc :1 custo ou de unia estratifica ção étnica ou da fusão compl eta dos 
pr in1itivos grupos autôno1nos l;t11 unia sociedade n1ais ampla. A prime ira 
dessas soluçõ~s teria exigido, <~ óbvio, o predomínio político de uma da s 
tribos, que, pnra in1por-sc, deverin dispor de u1n pod erio n1tidamcnte su
perior. O rela tivo equilíbrio dcrnográfico e dos recursos guerreiros das vá
rias unidndl.!s, son1ado aos fracos padr ões de liderança, por ce rto não o 
t tvo, eceu . ,\ segunda teria csbu rrndo prov àvelmcnte com obstácu lo de 
out1 .t nnturcza, não 1ncnos difícil de vencer. A organização social das al
dl'ias ;tsscntil crn instituições de par entesco e econômicas tais que o seu 
funciona1ncnto se tornn problcnuítico a partir do n1on1ento en1 que a co-
111unidadc ultr npnssn lnn certo optilnurn popula cional. E a emergência de 
novas i n!-lt iluiçõcs cor respondentes a tuna sociedade n1ais nu1nerosa, cons-
1 in1ída talvc1 de 1nilhnrcs ele indivíduos, repre sentaria um a transformação 
radica l da s r spcctivas cult urns; ft;Cla1naria, inclusive, 111na tecnologia mais 
<.·on1plcxa , C'apaz de desenvolver-se sàn1ente no curso de n1uitas gerações. 
() n,1tuntl l.'.ra, pois, que os diferentes grupo s se firn1assem, cada qual, cm 
sua 1d~ntidadc étnica. Para n1ant~-ta e dar -lhe expressão concreta, cum 
pria não levar nl6n1 ele certos liinit es a acultura ção intertr ibnl, que o con
vívio ncccssàrinrncnte propi ciava. E ra até preci so compen sar os efeitos 
d~ssa aculturação e criar padrões específicos que prcvcnisscn1 a perda 
da consci0ncia étnica, e atitudes que servisscn1 pnra mar car a opo sição re 
cíproca do~ grupo s n. Se êste raciocínio está certo, nã o seria difícil ex
plicar por que tôdas aquelas culturas, originàrian1entc díspare s e, con1O é 
de supúr-~c, con1 ethos diferentes, par eccn1 ter sacrificado as suas primi
tivas orientações, para afinal ton1nrem, tôdas elas, o problema da ident i
dadt: étnica como centro de seus intcrêsses. O estado de ten são, a ho sti
lidade latente e o comportan1ento agressivo mesmo na s relações pacíficas, 
elcn1entos que cnracleriLam o convívio entre aqu1,;las tr ibo s, decorreriam 
incvit,\v1,;hnentt: dessa n1udança de cthos cultural. Mu ito se e creveu até 
hoje sôbrc n relativa hon1ogenciclade cultural da área, mas sempre com 
referência à difu. no ele tais ou quais clen1cntos da cultura mater ial, do 
ccritnoni ali~n10 e elas instituições sociais . Talvez a aculturação recíproca 
e a con cqücnt unid ade cultur al da área se revele em certo sentido mu i-

9) Aliás , n fto é srg rêclo pn rn os sociól ogos que, n ão raro, cm n ossa sociedade , 
con\o r1n outr:i qualquer, o ódi o, aindn que int cirnrnent c irraciona l, entre p a rtid os po 
liticos, se itas n·li~iosns ou faccõcs ele qualqu er na tur eza Sf' rev ela necessá ri o a os res
pectivo s grupos para tcrc1u consciência, cndn qua l, de sua própria identidade . E ta nto 
nu\ is quanto rnt·nor fôr n dis tância qu e os separa qu anto aos valore s que prop ugnam 
e aos padrõr s sócio -culturai s que adotam. 

; 
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to mais profunda quanto a seus efeitos no dia em que dispusermos de es
tudos mo~ográficos de tôdas as culturas (na medida em que subsistam), 
conduzidos de maneira a porem a descoberto o grau de uniformidade 
dos respectivos sistemas de valores. Uma tentativa sistemática neste sen
tido foi empreendida por Buell Quain para os Trumái, que, como discí
pulo de Ruth Benedict, tinha a sua atenção voltada principalmente para 
o problem a dos valores. Não pôde dar-lhe, porém, tratamento exaustivo 
porque a sua pesquisa foi precocemente interrompida. Ademais, a tribo 
dos Trumái, na época, já estava consideràvelmente enfraquecida, a ponto 
de ter perdido em grande parte o seu élan e a sua primitiva auto-imagem 
(Murphy e Quain, 1955, pág. 97 et passim). Nenhuma das outras tribos 
mereceu ainda um estudo do ponto de vista dos valores e dos temas cul
turais básicos, mas em vários autores se encontram pelo menos referên
cias bastante explícitas ao acentuado etnocentrismo dos xinguanos em ge
ral. E os dados que apresentam parecem não deixar dúvida quanto ao 
sentido peculiar dêsse etnocentrismo. 

Um exame, superficial que seja, do processo de socialização nos di
ferentes grupos da área com vistas ao conceito de personalidade ideal pos
sivelmente nos dê uma idéia mais justa da importância do problema das 
relações interétnicas na definição dos valores centrais em que se funda
mentam as atitudes e o respectivo comportamento. Deve-se fazer mais uma 
vez a ressalva de que a caracterização e determinação segura de um ethos 
cultural válido para a área como um todo deveria partir de um conheci
mento menos fragmentário das diferentes culturas que a compõem. Co
m9 quer que seja, diante do que sabemos parece lícito admitir como pon
to de partida que tôdas elas têm cunho predominantemente masculino. 
E se a pemalidade ideal do homem xinguano corresponde, como acima 
foi sugerido, à figura do indivíduo corajoso, resistente e forte, embora 
amante da paz, é natural que a educação dos rapazes se oriente no sen
tido da realização dessa imagem . E', com efeito, o que se verifica. 

Contentemo -nos com alguns aspectos . Um dos recursos mais comuns 
de que todos os xinguanos lançam mão no empenho de prepararem os 
imaturos para a vida adulta é a escarificação. Embo ra em menor escala, 
também as meninas são submetidas a êsse tratamento . E pela vida afora 
os adultos de um e outro sexo o utilizam. Os seus objetivos são vários, qua
se sempre ligados a idéias mágicas ou medicinais. Aplicado nos braços, 
serve por exemplo, para dar boa pontaria ao pescador e ao caçador no 
man:jo de arco e flecha. De vez em quando, escarifica-se, a título de 
castigo, alguma criança traquinas ou desobediente. No combate a dores 
em qualquer parte do corpo, o expediente é usado para adultos e crian
ças. Escarifica-se, principalmente em regiões delicadas do corpo, o rapaz 
destinado ao ofício de curador e de pajé. Mas entre tôdas as finalidades 
do tratamento avulta a de tomar o indivíduo robusto, resistente, altivo e 
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corajo so. E' uma das razões pelas quais a dolorosa prática . se repete 
amiúde durante o período ou os períodos de reclusão pubertária, mormen
te para os rapazes. "Um objetivo importante da escarificação, pensavam os 
T rum aí, era o de fazer o menino crescer e dar-lhe fôrça. Por êsse motivo, 
até os adultos ocasionalmente esca.rificavam os seus braços. As sarjaduras 
como tais eram muito admiradas .. De maior valor ainda era o tamanho 
dos músculos dos braços, do peito, dos ombros, da nuca, que os Trumaí 
acieditavam resultar da escarificação ." (Murphy e Quain, 1955, pág. 85.) 
E ' um testemunho entre vários, sempre do mesmo teor, concordes também 
com as minh as observações, em especial entre os Kamayurá e os Y a
walapíti. 

De modo geral, acredita- se que a reclusão pubertária e os ritos de 
iniciação têm o mérito , entre outras coisas, de fortalecer o caráter e au
mentar a resistência física. Quam.do estive ent re os Yawalapíti, os me
ninos em clausura recebiam comida em abundância com o intuito ex
presso de se tornarem vigorosos e sadios . Um pai me disse que seu fi
lho, em vésperas de entrar em reclusão, deveria ficar prêso durante dois 
anos (sic!), e explicou com ênfase: ''Eu quero que meu filho seja forte!" 
Tudo isso se coaduna com a observação de Quain, segundo a qual, en
tre os Trumái, as cerimônias pubertárias tinham como ponto alto uma 
série de testes de fôrça e coragen1, entre os quais a luta com uma sucuri. 
(Murphy e Quain, 1955, pág. 85.) 

Concretamente, o ideal do homem forte encontra a sua expressão 
comum na figura do campeão de luta livre (huká-huká), o esporte pre
dileto de tôdas as tribos da área. Por isso, os constantes exercícios de 
huká-huká constituem parte integrante da educação dos meninos 10 • E 
na vida quotidiana da aldeia rapazes e homens, com exclusão dos velhos, 
se exercitam regularmente nesse esporte, a fim de se manterem em forma 
e se exibirem com garbo como dignos representantes de sua tribo nos en
contros com gente de outros grupos. Pois, como já notou Karl von den 
Steinen - o primeiro a descrever a luta livre entre os xinguanos -, a 
competição propriamente dita se dá sempre entre membros de tribos di
ferentes . A função catártica do esporte vem, aliás, perfeitamente carac
terizada pela observação de que os adversários, antes de se agarrarem, 
se punham de cócoras, movendo-se várias vêzes com grande rapidez um 
em tômo do outro, medindo-se mutuamente com olhares cheios de ran
cor, e trocando ameaçadores gritos de "huuhá! húuhá!", para afinal, ter
minado o encontro, se abraçarem muito alegres e como bons amigos. 
( von den Steinen, 1894, págs. 110-111.) Exige a etiquêta que, afora es-

10) No então Pôsto Indígena Capitão Vasconcelos presenciei, em 1958, como, a 
título de passatempo, algumas mulheres de tribos diferentes que por acaso ali se en
-contravam faziam os filhos em idade de colo irem de gatinhas uns contra os outros 
para se agarrarem e assim simularem uma competição de luta livre. 

,. 

, 
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·sa atitude agressiva ~o i!1ício da _parti~a - que , como O próprio esporte, 
,encontra a sua exphcaçao na rmtolo g1a -, os lutadores procurem fazer 
"o pos~ível para o~ultar alguma hostilidade intertrib al latent e". (Mu rphy 
e Quam , 1955, pag. 91.) Importante parece ser também O fato de os 
Iutador_es não se defrontarem indi vidualmente como simples memb ros de 
.suas tnbo s; no decorre r da lut a, o compe tidor age, por assim dize r como 
delegado "oficial" de seu grupo, a ponto de a assistência se ab~ter de 
-:tôda manife stação a favor ou contr a os que estão medindo fôrças ( cf., 
P?f exemplo,, ~on_ den Steinen, 1~9~, pág. 111_; Murph y e Quain , 1955 , 
pag. 91). E obVIo que essa ausenc1a de "torcida" tem a funcão de evi-- . .:, 

1ar que a tensao existente entre os grupos se relaxe de form a violenta. 

Dent~e as ºP?rt~nid~des para obt en~ão de prest ígio individual que 
-as comunidades tnb ais xmguanas proporcion am ao homem no vigor da 
1dade, a principal é, sem dúvida algum a, a competição da luta livre. Re
ferindo- se aos Kamayurá, escreve Oberg que o môço hábil na pesca, 
,-eficiente nos trabalho s da lavoura e destro na confecção de artefato s 
goza "do respeito e da admiração de seus companh eiros, mas prestígio e 
renome se adquirem através da luta livre". E acrescenta: "Todos os ho
men s moço s passam por um trein amento na luta livre , e por êsses tor
·neios seleciona -se um grupo de lut adores que têm o encargo de defen
·der a honra da tribo dur ante as cerimônia s intertrib ais . Ser campeão 
intertribal é a ambição de todo homem môço, e ter sido uma vez cam
peão int ertrib al é marca de distinção que perdura pela vida de um ho
mem afora." (Oberg, 1953 , págs . 66-67). E quando o varão passa da 
idade em que seja capaz de empenhar-se com êxito num a compet ição de 
.huká-huká, começa a declin ar o seu prest ígio. Daí por diante resta-lhe 
-como única form a de compensação a comp etênc ia como pa jé, objetivo 
que , pelo meno s entre os Kamayurá, todos os velhos aspiram alcançar 
(Ober g, op. cit., pág . 67 ), e que , em certa medida , constitui também al-
vo para todos os varões trumái. (Murphy e Quain, 1955, pág. 86 et 
passim. ) Entretanto , o pre stígio do pajé nem de longe se compara com 
o do lutador, e para o etnólo go que tenha convivido com trib os tupí-gua
raní de outra s regiõe s da América do Sul é surpr eendente o status de pou-
--co relêvo que o pajé ocupa entre os Kamayurá. Nunca observei nesta tri 
·bo que um pajé fôsse objeto de deferência especial, nem ouvi que êle se 
-vangloria sse de seu sabe r e de suas aptidões, ao contrário do que se dá de 
·forma sobremodo acentuada entr e os Guaraní . Não é que se possa falar 
propriamente , no tocante aos Kamayurá, do estigma da velhice, . que tanto 
1mpressionou a Buell Qu ain ent re os Trumái. Bstes_ tinham man1f:sto hor
ror à idéia de sua própria velhice fut ur a, e tran sfer!am em part~ esse sen
timent o para as pessoas idosas de seu grupo; tam~em nessa soc1edad~ ha
-via para os velhos uma recup eração apenas parcial ?e st~tus atraves do 
-exe rcício da pajelança e da competência na esfer a cenmon1al . Ao que tu-
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do faz crer, é provável que, em essôncia, as observações sôbre os Kamayurá 
e os Trumái se apliquem em grande parte a tôdas as tribos da área . As. 
diferenças parecem ser apenas de grau. Enfim, não se há de estranhar 
que sociedades cuja preocupação 1máxim~ é a demo?stração _recípr~ca. d,e 
seu próprio valor, atribuam o status mais elevado a categoria de 1nd1 v1-
duos que desempenham êsse papel. 

A tribo se reconhece como tal em confronto e em oposição com as. 
demais . Todos os "momentos altos" de sua existência correspondem , as
sim, a situações em que há um encontro com grupos estranhos . Em con
seqüência disso, as principais fontes de prestígio individual no interior 
de cada comunidade têm como ponto de referência o própr io grupo co
mo um todo em face de outras tribos. E para afirmar-se, a sociedade dis
põe acima de tudo de seus campeões de esporte, isto é, dos que se desta
cam na luta-livre e também no jôgo do yawarí. Uma vez que já não é
viável o recurso à guerra como válvula regular para dar vazão à agres
sividade mútua, sempre reavivada através do ethos peculiar de tôdas as. 
culturas xinguanas, a catarse se verüica através da competição esporti
va 11 • Grupos de tribos düerentes que se encontrem, digamos, para o co
mércio intertribal ou para a realização conjunta da grande festa do kwar{/[)' 
promovem, a título de "saudação agressiva'' 12 , uma luta de "huká-huká" 13 • 

Convém retomar aqui um ponto abordado algumas páginas atrás . Se 
o prestígio da tribo constitui tema central para cada uma dessas culturas. 
em conjunção, a ponto de se poder dizer que as sociedades, sem forma
rem um estado ou uma confederação, se tornaram necessárias umas às 
outras e que nenhuma delas é capaz de conceber a sua existência como a de 
entidade inteiramente isolada, é preciso haver atitudes e padrões que pre
vinam o quanto possível que a agressividade leve à declaração da guer
ra 14 • E isto se evidencia pelo comportamento característico nos encontros. 

11) E' por isso também que o "espírito esportivo" nessas populações, em que 
pêse a tôda a etiquêta e ao absoluto ja,ir play, se distingue fundamentalmente do que 
preside, por exemplo, às corridas de toras entre várias tribos jê. 

12) De maneira geral, a atitude inicial no encont ro com gente de tribo· estranha 
é de reserva e suspeição, mais ou menos ritualizadas. Aos mensageiros (pariát) que tra
zem o convite para um yawarí faz-se uma espécie de "recepção agressiva", como tive 
ensejo de observar entre os Yawalapíti com relação a emissários waurá. Mesmo cm face 
do visitante branco, ainda que amigo e velho conhecido, pode ocorrer um período inicia] 
de "distância", de poucas horas que seja> seguido de manifestações de cordialidade. Cer
ta vez, embora muito interessado nos presentes que eu trouxera, o chefe dos Kamavurá 
me pediu que eu deixasse decorrer algumas horas antes de distribuí-los. ., 

13) Da mesma forma, o kwaryp é sempre precedido de um ya1.varí. 
14) As comunidades de aldeia dos a.ntigos Tupinambá por sua vez não podiam sub

sistir como entidades realmente autônomas: precisavam umas das outras para se guer 
rearem, por imposição dos valores básicos da cultura tribal. Eram de tal ordem os vín 
culos que uniam os grupos entre si que, embora se guerreassem constantemente, 0 seUt 

·' 
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esportivos . Como já vün os, no hukâ-hukâ os assistentes cvita1n aplau ·os 
ou manifestações de decepção (von dcn Stcincn, 1894. pág. L J L: Mur
phy e Quain , 1955 pág . 9 1) ir;, e os lutadores apó o encontro se abra 
çam nurna de~1onstraçã~ de .~11niza?c (vo n dcn Stcincn, op. ci t .. págs. 
J J 0-111) . Mais expressivo ainda e o gesto do grupo vencedor no ya 
l-i arí: quebra o seu prop ulsor e :1Iguns dardo s e faz u1n longo discurso 
en1 tom lan1entoso pera nte a equipe derrotada; alén1 di~so. há troca s do 
presentes (Ga l~f~o, 1950, pá g~. 362-363). "Qua in foi infonnad o de que, 
após a con1pctiçao de lança1ncnto de dardo s, os Kantnyurá e os Trun1ái 
pagava1n, uns e out ros. indenizações pelas pisadura - infligidas ." (Murphy 
e Quain, 1955, pág. 58.) , e; A personalidade idc~ll do xinuuano é :1 do ... 
jndivíduo forte, 111as não a do guerreiro prõprian,cnt e dito. Todo s fa-
zen1 questão de proc]an1ar a sua índole pacífica e afinnan1 apenas defen
der-se do ataques de que são alvo 17

• Aos grupos vi1.inllos c~tig111ati1an1 
con10 combativos e cruéis, c1n vez de descrevê-los con10 fracos'"" e covar
des. E se acaso unia tribo, co n10 a dos ·r ru1nái. deixa de ter condições pa
ra erú rentar a lut a. não se peja de confessar o 1nêdo que lhe inspiran, os 
initnigos potenciais 1~. 

Desde von dcn Stcincn. quase todos os pesquisadores que cstivcr~uu 
no alto X ingu se rcfc re1n no con1ércio intcrtr ibal. integrant e do sistcn1a de 

conju nto constituiu, a. bcn1 dizer , urn:t única sociedade. Ma s aí a guerra tinh a funções 
diferentes da s que assu111c no an 1bic ntc xinguano . (Ver Fcrnan ctcs, l 952 .) 

15) Se 11a atua lidade, ao qu e consta, se deixa de observar «.:$le padrão (Lli ullicr 
dos Sant os, 1956, p~\g. 114; Ferreir a, 1957, p~\g. C>S), a n1udaHça talv ez se dcvn ~o falo 
de nos últ imo s doi s decênio s tcrcn1 arr efecido c1n ta l 1nrdi d:1 as tl'nsõl's inlcrt ril>a is riu c 
j .i não h:i, pr:\ ti can1cntc, peri go ele encontro s annado s entre as tribo s cl:i :í rca. 

16) Fo rn1as de etiquêta an:Ho~as for:un descri ta s por Clau de I l·v i-Strau ss com 
referência ao encontro de bando s scn1i-hostis de Nanlbikw :íra ( 19-1.2, pú~s. l-10 - 14 l ). 

Fo calizando as relações ent re confl ito s gue rreiro s e troca s econômica~, Lé,·i-Strau ~ su
gere, alü\s, uma sé rie de fcnô1ncno s paralel os entr e a situação xin~uana e a do· dif c
n •nt cs ba ndos de Na 1nl>ikvl:Íra do oeste rnat o-grosscnsc . 

17) Para os Baka irí , ver Ob cr,r, 1953, pt\g .. HO. T:nnp ouco entr e os Tru1u :U, de 
personalidade so bremodo auto -a ffrniativa (M urp hy e Quai n , 1955, p:íg. 84), e para os 
qua is o statu s tinha a j uventude e a agre ssividade co1uo crit érios principai s (p:,g. 6 1) 
- o que, segundo o que vin 10s, va le pa ra as trilJos :xinguana s cn\ gera l, tôda s da s c~i 
rncterizadas p or "1na rcado etnoccntri srno" ( Galvão, 19SJ , nola :\ p{tg. 24) - , a guerra 
não constit u ia fon te de pre sti gio especial , "e os ho1nc ns não se va11gloriavau1 de sua 
valent ia co1no guerreiro s'' (Murp hy e Quain, 1955, p:\g. 15) ; o xnêdo a trib os eslranhas 
era m esmo "un 1 do s lema s centrai s da vida t run,aí" (p:íg. 63), c1n gra u prov :\vdu1e nte 
maior do que e1n outros gr upo s po r cau sa da situaç ão prec:h·ia a que j:í. na época de 
Quain se cnco n travan1 reduzido s. 

18) Até os Suyá, tfio aguerridos qu e não pudcra1n pc rn1anc~cr intc gra?os n:t " li 
ga" xin guan a, aprcscnta xn-sc a si própri os, cn1 sua versão do nu lo da s origens, con10 
gent e de po uca va lent ia por ter c1n nascido do corpo e não tia cabeça. da col>rn. · ( Inf or

m açíio pessoa l de Am ade u La nn a) . 
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instituições que ligam entre si todos os grupos estabelecidos na área. A exis
tência de comércio entre populações vizinhas não é fenômeno raro enn:e 
os índios do Brasil. Em part e alguma, porém, parece ter o desenvolvi
mento e a importância que lhe cabe entre os xinguanos . Como be~ acen
tua Heloísa Alberto Tôrres, "indústria e comércio indígenas assrm ca
racterizados, talvez só se encontrem, e ainda em expressão menor , no 
vale do Rio Negro" ( 1949, pág. 5). E' certo, e ninguém se esquece de 
anotá-lo, que a troca regular de produtos de manuf atura entre grupos 
diferentes não pode deixar de favorecer a homogenização progressiva do 
patr imônio cultural dos parce iros. De outro lado, é certo tamb ém que a 
existência de centros de produção correspondentes a diversas indústrias 
ou seja, uma especialização e diferenciação industriais de tribo para tri
bo, tem uma significação social de relêvo para a manutenção do sistema 
de relações, de alcance muito maior, ao que tudo indica, do que os efei
tos econômicos propr iamente ditos. :Êste aspecto, que H . A. Tôrres men
ciona de passagem (ibidem), não tem merecido ainda a devida atenção 
da parte dos etnólogos que tiveram oportunidade de observar em seu 
funcionamento a instituição do comércio xinguano. Se o sistema de tro
cas tem a função de reforçar os liames entre os vários grupos, cabe-lhe 
ao mesmo tempo a de ajudar a manter viva em cada um dêles a neces
sária autoconsciência, isto é, a sua oposição a todos os demais, oposição 
essa que, no plano das relações pacíficas, se exprime de maneira muito 
visível pela ênfase dada a tais ou quais peculiaridades do sistema de cul
tura. Nem por isso havemos de subestimar o sentido especlficamente eco
nômico dêsse comércio, que se evidencia, antes de mais nada, pelo grau 
de dependência em que umas tribos se encontram (ou encontravam) com 
relação às outras. Se isto não vale para todos os produtos que se nego
ciam no mercado, vale pelo menos para alguns dêles, de importância vi
tal, o que, é de supor-se, terá proporcionado às respectivas tribo s produ
toras uma situação privilegiada no concêrto, uma vantagem que, no en
tanto , por si só poderia apenas esboçar uma tendência para uma estratifi
cação étnica, mas dificilmente torná-la efetiva, uma vez que inexistiam 
outros elementos talvez capazes de favorecê-la, como uma expressiva di
versidade cultural ou os respectivos recursos e padrões de dominação po
lítica ou, ainda, um desnível demográfico bastante acentuado . 

Não sabemos como foi que se originou o comércio intertribal no alto 
Xingu, geralmente conhecido por moitará , que é o seu nome kamayurá. 
Creio não ser descabida a hipótese de se tratar de uma simples extensão 
da troca ritual de presentes intragrupal praticada por algumas, se não por 
tôdas as comunidades da área. Essa troca de presentes, tal como foi mais 
ou menos minuciosamente descrita para os Kamayurá (Oberg, 1953, págs. 
41~4~), para os Trumái (~urpby e Quain, 1955, págs. 42-44) e para os 
Ku1kuro (Dole, em: Carneiro e Dole, 1956-58), parece reger-se, em essên-

,. 
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eia, pelos mesmos padrões que presidem ao comércio entre grupos étnicos 
difer~ntes. À semelhança dêste, ba seia-se, em parte, na especialização in
dustnal de pr?dutores (Oberg, 1953, pág. 41), sendo empregado "não so
mente como mstrumento de integração social, mas para ganho individual 
econômico e social, êste último em forma de prestígio" ( Dole , em: Carneiro 
e Dole, 1956-58, pág. 133). Segundo um informante trumái de Quain, êste 
"jôgo" de comércio no interior da _ aldeia seria um costume bakairí, e na opi
nião dêsse etnólogo "talvez fôsse introduzido por negociante s bakairí que tra
ziam mercadoria s do pôsto indígena do Rio Paranatinga" (Murphy e Quain, 
1955, pág. 44) . Em abôno dest a opinião, Murphy (ibidem) cita a Oberg 
( 1953, pág. 72), que descreve "expedições cerimoniais de comércio" en
tre os Bakairí, devendo notar- se, porém, que aí se trata de comércio entre 
aldeias diferent es . A ser válido o argumento, dever-se-ia inverter a hipó
tese acima e con siderar a troca ritual no interio r das aldeias como imita
ção do comércio intergrupal. A favor de uma origem nativa do comércio 
intergrupal milit aria talvez o testemunho de von den Steinen, igualmente 
lembrado por Murphy, de que já naquela época - antes, portanto, do 
estabelecim ento do pôsto indígena - se havia constituído a espec ialização 
industrial das várias tribos . 

Nesse contexto considero de inter êsse mencionar incidentalmente o 
senso de propriedade que , segundo Dole (em: Carneiro e Dol e, 1956-58, 
págs. 125-126), permeia tôda a cultura dos Kuikúno e que é manifesto tam
bém na de outras tribo s xinguanas 19 . Relaciona-se com isso, sem dúvida, o 
grande valor atribuído , como que a título de contrapêso, à generosida de 
dos parceiro s de troca, manifestação de um "traço de personalidade tido 
como de grande importância na cultura kuikuru'' (op. cit., pág. 129) . De 
modo análogo, a expressão de conceito favorável ou depreciativo de uma 
tribo com relação a outra gira sempre em tôrno da generosidade ou ava
reza com que se tratam os estranhos . Por aí se poderia bem supor que 
um traço fundamental da cultura ( ou quiçá das culturas da área), e que 
encontra a sua expressão formal nas trocas intracomunitárias, teria impri
mido um cunho peculiar ao comportamento observado no moitará entre 
tribos diferentes . 

O comércio externo baseia-se em grande parte, como já foi dito, nu
ma relativa especialização industrial das várias tribos, de modo análogo, 
aliás, ao que se dá com o sistema de trocas internas, que se liga igualmen
te a uma tendência para a especialização técnica, individual. Como, além 
disso, ao que podemos depreender das fontes, os parceiros do comércio 

19) Tal como entre os Kuikúro (Dole, em: Carneiro e Dole, 1956-58, págs. 125-
126), entre os Kamayurá ninguém perde uma oportunidade de pe~r ou. dar qual
quer coisa em paga de outra. Um dia, quando na aldeia kamayurá fui mordido por um 
cachorro admiraram-se os índios de que eu me abstinha de exigir indenização ao dono 
do anim~. Disseram-me que, se fôsse Kamayurá, a vítima receberia um colar de miçangas. 
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intcrtribaJ não são prõpr~amente os respectivos grupos enquanto tais, mas 
sempre indivíduos de uns e outros, não é difícil entrever a relação funcio
naJ entre as duas modalidades de troca. Acontece mesmo que membros 
de uma tribo empreendem por sua própria iniciativa expedições com o fim 
de cm outra aldeia se proverem de alguma mercadoria de que necessitem. 
A êstc respeito escreve Herrmann Meyer: ''Na aldeia dos Kamayura en
contrei um homem dos Yanarikuma-Akuku, estabelecidos a uma distância 
ele cinco dias de viagem, que viera com mulher e filho, a fim de obter, 
por troca, vern1clho ele urucu para pintar o corpo." ( 1898, pág. 143.) 

Entre os produtos que se negociam no mercado externo, alguns há que 
representam monopólios tribais, enquanto outros podem ser fabricados 
virtualmente por quaisquer grupos. Os da primeira categoria correspon
dem, n1as não exclusivamente, a habilidades técnicas especiais. Em parte 
são determinados também pelas condições do ambiente natural. Informa 
von dcn Stcinen que a matéria-prima para os machados de pedra, por 
cxcmpJo, a diábasc, era encontrada cm um único local de tôda a região, 
situado no território dos ·r rumái; o arenito de que os demais dispunham 
não se prestava para a fabricação 20 . Dessa maneira, tôdas as tribos do 
Batovi, do CuJiscvo e do Culuene dependiam dos Trumái para obterem 
Hm dos utensílios mais indispensáveis ao amanho da terra ( von den Stei
ncn, J894, pág. 203; cf. também Ehrcnreich, 1929, pág. 258), fato que 
não se há de subestimar quando se considera que tôdas essas populações 
entram na categoria das tribos lavradoras. Somente os Suyá, mais ao nor
te e já na margen1 do próprio Xingu, faziam os seus próprios machados 
e não precisavam importá-los . (Ib idem.) 2 1 

20) Consta que a guerra entre os Suyá e os Trumái, cujo dcsfêcbo desfavorável 
a êstcs últimos iniciou a decadência da tribo, teve por motivo a rivalidade no comércio 
com machado s <lc pedra . Por uma passagem de Karl von dcn Steinen (1894, pág. 333) 
somos informados de que tambén1 os Suyá, não sabernos cm que medida, negociavam 
machados uc pedra, recebendo cm troca rêdes de dormir, colares de concha, penas de 
arara e panelas. Meyer, cm sua viagem de 1896, verificou que os Suyá se haviam tor
nado os únicos produtores de machad os de pedra cm tôda a área; segundo êle, reti
ravam ª matéria-prima de um ponlo situado no leito do Xingu a quatro dias de via-. , , té 
gcm ª Jusante da aldeia. "Também os Trumai haviam explorado outrora essa jazida, ª 
que os Suyn procuraram monopolizar essa indústria provocando assim a briga com os 
T · 11 M ' !um_ai. ( cyer, 1898, pág. 143.) C> lexto de Meyer prossegue com algumas obse~a-
c;ocs int~rcssantcs, que vale a pena reproduzir: "Assim mesmo, os Trumai possuem amda 
unla série ~te machados, pelo que, embora no mais sejam pobres diabos, são tidos na 
co~ta ~e ricos pelas restant es tribos do Xingu . Por enquanto, essa posse os sustenta; 
pois, nao lhes sendo possivcl êles próprios cultivarem mandioca, devido às devastações 
dos l S~yó, celebraram um acôrdo, não sei cm que têrmos com os Kamayurá, segundo o 
qdua estes 1hcs f orneccm mandioca, recebendo cm compen~arão um tributo cm macbados 
e pedra ." ~ 

.. 21) Situação semelhante foi outrora a dos Bakairi do Paranatinga. Tinham de ad
qu1tnr os _machados de pedra. aos Kayabí, que mantinham o monopólio e que mais tarde 
se ornanam inimioo f d · . d . . 03 ) 

"O 
5 1ga ais os primeiros. ( von den Steinen, 1894, pág. 2 · 
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Em todo_ caso não há dúvida de que as características geográficas do 
h~bftat _da~ difer~ntes tribos sã? até certo ponto responsáveis pela espe
-c1ahzaçao mdustnal ou comercial. Ao tratar, por exemplo, dos diferen
tes tipos de colares por êle vistos na área, von den Steinen já formula 
-uma hipótese neste sentido . ''Havia diferenças nítidas quanto ao mate
rial, provàvelmente devidas a condições locais, o que, aliás, é certo para 
as pedras . Todos os colares de peças de conchas brancas remontavam 
aos Baka1rí, todos os de conchas vermelhas aos Nabuquá, todos os de 
pedras aos Trumái ou aos Yaulapiti." (von den Steinen, 1894, pág. 183.) 
Consta que as terras de domínio dos Kamayurá são sobremodo ricas em 
mangabais e que na época da colheita êsses índios fornecem aos vizinhos 
grandes carregam entos de mangabas (Maga,lhães, 1947, pág. 63); os 
Nahukwá, poc seu turnoi exportam pequis, espeaialme)nte abundantes 
em seu território (Magalhães, ibide,n) . Eu mesmo obtive no alto Xin
gu a informaç ão, que entretanto não pude verificar, de que na terra dos 
Waurá não se encontram os caramujos que fornecem o material para os 
·colares . Quanto ao wyrá pitã, a madeira dura de que os Kamayurá fa
zem os seus cobiçados arcos, ouvi dizer que não existe na região dos 
Kalapálo e dos Kuikúro 22

, e Quain anota a sua ausência no território 
dos Trumái (Murphy e Quain , 1955, pág. 18). Mais ainda, assim como 
os dados de Karl von den Steinen ( 1894, págs. 110 e 154) sugerem que 
a situação ecológica dos Awetü se relaciona com a grande inclinação des
sa tribo para o comércio (cf. também Oberg, 1953, pág. 42), a ponto de 
se terem especializado como os principais mercadores da região, convém 
lembrar que, na atualidade, os Kamayurá tendem a destacar-se como dis
tribuidores de artigos de "caraíbas", ou seja, dos branco s, e isto pelo sim
ples fatos de terem, pela localização de sua aldeia, contactos mais freqüen
tes com o civilizado. - Durante algum tempo também os Mehináku se en
caminharam para a atividade de mercadores (Saake, 1952, pág. 1024). 

As relações intertribais, como já foi assinalado, não se baseiam na 
hegemonia política de uma das tribos sôbre as restantes . Ao contrário, 
o sistema tem sido caracterizado como uma espécie de "Liga das Nações", 
o que, entretanto, não impede que haja grupos de maior prestígio e outros 
em situação menos favorável. Note-se, em todo caso, que nenhu~ d~s 
idiomas da área conseguiu impor-se como "língua franca". A comumcaçao 
se faz através de um poliglotismo bastante generalizado. O fato de cada 
grupo conservar o seu idioma tribal ~ornece-lhe ao mes~o ~empo un: ele
mento importante para manter e af1rm,ar a sua consc1enc1a de urudade 
étnica distinta das demais . 

22) Outro informante, é verdade, contestou isso, dizendo que essa madeira cresce 
também no domínio das demais tribos, que, só por não saberem trabalhá-la, fazem os 
seus arcos de pindaiba. 
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Nem tôdas as línguas têm o 1nesmo grau de difusão, o que é sem dú
vida até certo ponto indicativo do conceito mais ou menos elevado dos. 
respectivos grupos no conjunto. Nos dias de von_ den Steinen, os Trum~ . 
eram dos mais fartes, respeitados e mesmo temidos . Derrotados depo1~. 
pelos Suyá e atingidos por outros infortúnio s, pa ssaram a ,ocupar uma po
sição bastante precária em comparação com os Kamayura, por exemplo. 
A sua língua parece ser a única inteiramente ignorada fora do âmbito da. 
aldeia, em parte talvez por se tratar de idioma isolado ( cf. Murphy e 
Quain, 1955, pág. 17), mas em parte também por cau sa do menor pres-
tígio que os Trumái desfrutam hoje na área . Já em 1938 Buell Quain di
zia, em carta a Ruth Benedict, que nenhum estranho falava essa língua. 
(apud Murphy e Quain, op. cit., pág. 103). Quanto a mim, tampouco me . 
lembro de ter encontrado em minha s viagens ao alto Xingu, em 19 57 e · 
1958, qualquer indivíduo de outra tribo que a falasse. Quain refere que, 
na época de sua estada com os Trumái, o idioma dos Kamayurá começava 
a assumir o papel de segunda língua mesmo no interior da aldeia, e isto em 
conexão com a tendência geral dêsses índios de imitarem os Kamayurá e 
a sua cultura (Murphy e Quain, op. cit. ,. págs. 17 e 103). Diga-se de pas
sagem que os Kamayurá, por sua vez, "tratavam os Trumaí com arrogân
cia e despeito" ( pág. 1 7) . Como vimos atrás, Krause ( 193 7) afirma que
os Trumai "entraram numa relação de servitude com seus antigos fregue
ses" de machados de pedra. Se é verdade, como tudo faz crer, que foram 
mais receptores do que doadores de elementos culturai s em seu convívio 
com outras tribos da área, êsse fato torna compreensível a infiltração, já 
notada por l{arl von den Steinen ( 1894, pág. 156), de uma quantidade 
de vocábulos culturais de proveniência estranha em sua língua, vocábulos 
êsses, segundo o autor, tomados de seus vizinhos Kamayurá e Awetü 23

• 

Mas a concorrência que na época de Quain o idioma Kamayurá começa
va a fazer ao trumái na própria vida da aldeia tem, por certo, raízes 
mais profund as . Justifica-se pelo menos a hipót ese de que o fato reflete, 
cow_.0 vários outros observados por Quain, o declínio, nesse grupo, da 
consciência tribal e da altivez características das popu lações xinguanas, 
tôdas elas tão ciosas de seu valor. 

23) "O vocabulário trumaí. . . mostra forte influência da parte de seus vizinhos,. 
c5pecialmcnte dos Kamayurá, estabe lecidos na proximidade. Essa influência manifesta
se princip almente em nomes de plantas e de objetos da cultura material e em canções 
cerimoniais. Os cantos de duas das principais cerimônias trum aí ambas também rea
lizadas pelos Kamayurá, most ram a preponderância de palavras e' frases kamayurá . Pa 
lavras carib e arawa k são freqüent es cm outr os can tos. Tamb ém a palavra para zunidor 
é uri~ri e~ Kamayurá como em Trumaí. As palavras trumaí para plantas domestica
das ta? tlpicamente ligadas à floresta tr opical como feijão e cuieira, e para o filhó chato 
de farinha de mandi oca, o beijú, são quase idênt icas às correspondentes palavras k.ama
yurá ." (Murph y e Quain, 1955, págs. 8-9.) 
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. ~e mod? geral, continuamos _mal informados sôbre o grau de in-
filtraçao de termos estranhos nas diferentes línguas da área. Na dos Ba
kairí não havia, segundo von den Steinen, quaisquer elementos de ori
gem tupí ( 1886, pág. 291). Ehrenreich afirma sumàriamente que tô
das as trib?s,, xinguan~s empre~am palavras tupí e bakairí ( 1891 b, pág . 
86),,. Se tivessem os 1~o~aço~s menos vagas a respeito da difusão de 
v~cabulos ~ com referencia a toda~ as línguas, haveria aí por certo uma 
pista promissora para melhor explicar o processo de aculturação intertri
bal. E para determinar o prestígio relativo das diferentes tribos seria 
de utilidade também saber qual a ordem crescente do domínio d~s res
pectivos idiomas por indivíduos bilingüe s ou poliglota s . Tenho a impre s
são de que, se na atualidade é o dos Kamayurá que tende a levar a 
palma, isto se dá em parte como reflexo da situação privilegiada dêstes 
pelo número maior de pre sentes recebido s da administração do pôsto in
dígena estabelecido a cêrca de uma légua de sua aldeia, situação que 
lhes proporciona sobr etudo maiores vantagens no comércio intertribal . 
Além disso, a maior difusão de tal ou qu al idioma ou de elementos dêle 
provenientes pode ser indicativa de um número maior de mulheres da 
respectiva tribo incorporadas, através da ~xogamia, a outra s comunida
des. Quanto ao poligloti smo em geral, é bem po ssível que êle tenha au
mentado em época recente pela circun stância de os rem anescentes de al
gumas tribos que deixaram de existir como tais se terem espalhado pelos 
grupos locais de tribos amigas . 

Mais pergunta s do que respos tas . Ma s estas e outras questões não 
podem, por enquanto, ser discutidas satisfatoriamente. Como fato dos 
mais importantes é possível, todavia, salientar o de que, apesar da densa 
rêde de relações intertribai s, nada parece denunci ar a tend ência par a a 
formação de línguas mistas , à semelh ança do que se observou em outras 
partes da América, em especial entre os Karíb e Aruák setentrionai s ( cf ., 
por exemplo, von den Steinen, 1894, pág. 156). O apêgo de cada grupo 
ao idioma dos antepassados eleva êste à categoria de um dos principais 
símbolos de identidade tribal, com a função de uma espécie de contra
pêso às inúmeras concessões feitas em todos os demais setores da cul
tura. Uma vez que a aculturação intertribal avançou até a um limite 
ou ponto crítico em que a con sciênci a cultural poderia começar a arre
fecer, a língua constitui, tal como a especialização para o comércio, um 
elemento distintivo de inegável importância. 

A conclusão principal a que no s leva a análi~e dos !atos rel~tivos 
às relações intertribais é a de que o proce~so de _mt~graç~o se ?r1~ntou 
no sentido de tomar a pluralidade étnica 1mprescmd1vel a contmu1dade 
e à subsistência das próprias culturas 24

• Dificilmente se poderia imagi-

24) Informa O Padre W. Saake que, ao tempo de sua viagem ao Xingu, os últi
mos seis representantes dos Tsúva residiam na aldeia dos Kuikúro. "De tempo em tem-

,· 

, 
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nar 11ma fase subseqüente, por assim dizer final, em que, mesmo na hi
pótese de não ter sobrevindo a interferência perturbadora do mundo dos 
brancos, a aculturação recíproca resultasse na formação de uma "tribo 
xinguana" una e homogênea, portadora de cultura uniforme. Uma vez 
que a situação inicial não foi de ordem a favorecer a emergência de uma 
sociedade estratificada, mas conduziu ao estabelecimento de vínculos pre
dominantemente horizontai s, isto é, com relativa paridade dos grupos étni
cos, o ajustamento mútuo dêstes tomou o caráter de uma aculturação tem
perada pelo etnocentrismo e pela resistência à assimilação. 

Nestes últimos decênios o sistema de relações intertribais se trans
formou sobretudo pela ruptura do relativo equilíbrio demográfico, um 
dos fatôres que mantinham status mais ou menos equivalente para as di
ferentes tribos integradas na área. Entretanto, não convém estabelecer aí 
uma relação mecânica de causa e efeito . Sem considerar a situação pe
culiar dos Suyá, que durante mais de sessenta anos viveram fora da co
munidade xinguana - em atitude sempre hostil, e alvo, muitas vêzes, de 
excursões para rapto de mulheres -, a tribo que mais prestígio perdeu 
foi a dos Trumái. Na medida em que as observações de Quain nos au
xiliam a compreender o fenômeno, êste parece ligar-se à mudança provà
velmente sofrida pela auto-imagem da tribo, pela atitude desta diante de 
si própria e de seu futuro . Não teria sido, pois, pura e simplesmente a 
redução numérica de seus membros. Outras, como a dos Awetli e dos 
Yawalapíti, também tiveram o seu efetivo humano grandemente desfal
cado, sem que por isso o seu status houvesse declinado em] igual medida. 
Nem se pode dizer que a "morte da cultura" dos Trumái seja conseqüên
cia direta das fôrças desintegradoras da civilização ocidental e da inte
gração com os seus agentes, como bem reconhece Murphy (Murphy e 
Quain, 1955, pág. 97). &te etnólogo (ibidem) se inclina a dar como 
causa o despovoamento produzido pelas moléstias pulmonares introdu
zidas pelos brancos . Contudo, parece que a filosofia do desespêro a que 
se refere (pág. 1 O 1), a perda do ethos positivo e de auto-afirmação, a 
tendência, posslvelmente não intencional, ao suicídio étnico através do 
infanticídio e da redução da natalidade (pág. 98), e tudo o mais que ex
prime a desintegração cultural e a desorganização da personalidade tru
mái, se prende a uma constelação de fatôres bem mais complexa. O pro
cesso se desencadeou antes que os resfriados e as gripes tivessem dizi
mado a população da tribo. Decorreu, ao que se depreende dos relatos 
de von den Steinen e Meyer, da situação humilhante da derrota infligida 
pelos Suyá e da incapacidade de os Trumái, acossados por êstes, mante-

po, visitam a sua antiga aldeia, da qual continua existindo uma casa apenas, para assim 
mostrarem que constituem uma tribo independente." (1952, pág. 1024.) O conceito de 
tribo . sobrevive, pois, à própria existência desta como grupo organizado. 



Aculturação Indigcna 9l 

rem as suas roças, b~1.m ~orno do fato de, pela s~bita desvalorização dos 
m~cbad~s de pedra, Ja neto terem com que garanttr a sua posição no co
mercio mtertr1baJ . Passai:_am a depender de seus vizinhos, espcciaJnicntc 
dos Kamayurá , se1n que estes dependessem dêlcs. 

Logo mai~ voltaremos ap_ problc_ma. Aqui basta dizer que tudo isso 
teve, se~ dúvida alguma, efeitos ps1cológicos sobremaneira dcprirncntes, 
tanto. 1na1s graves para um povo que, co1no os xinguanos cm. geral, preza 
a alt1vc~ do grupo co~~ o sup!c11;10 dos valores . Daí o pessimistno que 
lhes fenu de 1nodo dec1s1vo a v1tahdad~. O que sucedeu <lcpois veio ape
nas .acelerar ? proce_sso. As outras. tribos, ao sercrn atingidas pelas epi
de.rruas, mantinham 1nt~~to o s~u vigor cultural e o conceito de si pr6-
pna s, o que lhes pcrm1~1u_ rcag1rcn1 úc forma djf crente à perda 1nais ou 
me?os ~ruta~ ?e seu efetivo humano. Esta 1nc parece ser a explicação 
mais sattsfatona . 

. Com is_so, po ré1n, já en~ra1nos cm outra ordcn1 de problemas, que 
dizem respeito a tran sf ormaçao do quadro geral das culturas xinguanas 
pela presença - a princípio esporád ica e casual, e hoje constante - dos 
fatôrcs novos de que o elemento branco foi portador. Vcjarnos pelo me
nos alg_un~ aspectos dessa recente fase do processo aculturativo, que, se 
não veto interromp er a march a de aculturação intertribal e o funciona
mento das instituições e dos vínculos tradicionais entre os vários grupos 
étnicos, não deixou , em todo caso, úe pô-los crn bases inteiramente novas. 

Vimos que na época de l(arl von dcn Stcincn a área do alto Xingu 
se caracterizava , cm sua compos ição étnica, pelo convívio de tribos de 
variada procedência e, por conseguinte, outrora heterogêneas quanto às 
línguas que falavam e aos respectivos sistemas culturais . A rêdc de re
lações que, havia séculos talvez, se estabelecera entre elas levara, de um 
lado, a uma relativa homogcniz ação cultural, ao passo que do outro, ape
sar da exoga1nia intertribal ba stante generalizada cm tôda a área, as pri
mitivas unidad es étnica s mantiv en:un, cada qual, a sua idcntiúude, expre s
sa sobretudo na pluralid ade lingüístjca. A grande majoria dos indiví
duos . se tornou, por isso, poliglota, havendo não poucos que dominam 
quatro ou mais idiomas . 

Dos tempo s de Karl von den Stcinen aos nossos dias, cm tnenos de 
um século, portanto, o quadro étnico sofreu profunda s tran sformações. 
"fribos houve que se desligaram do grêmio, dirigindo-se para regiões mais 
ou menos distante s: os Bakairí, pela atração que nêJcs exerceu o mundo 
dos branco s; os Suyá, por se haverem desentendido com os demais . Ou
tras se extinguiram ou estão em vias de extinguir-se: os Aipatsê, os Na
hukwá, os Navarúte, por exemplo, que j ~ ~ã? existem como unida~es 
tribais, contando apenas com uns poucos 1nd1v1d.uos csp':rsos por aldeias 
estranhas os Awetü os Yawalapíti e os Trumá1, que nao somam, cada 
u~, mais do que d~as dezenas de pessoas, ou menos . Tôclas as demais 
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sofreram sensível diminuição no número de seus componentes em con
seqüência de sucessivas epidemias de sarampo e de gripe. 

Essas transformações são recentes. Até os fins do ano de 1945, quan
do a turma de desbravamento da Expedição Roncador-Xingu avançou até 
as nascentes dêste rio, os aborígenes não haviam tido em seu território se
não contacto s esporádicos e fugazes com representante s do mundo civi
lizado 2G. Foi somente nestes últimos vinte anos que experimentaram um 
convívio mais prolongado com gente estranha, especialmente com funcio
nários da Fundação Brasil Central e do Serviço de Proteção aos lndios, 
que ali estabeleceu um pôsto , e com pessoas ligadas à Fôrça Aérea Bra
sileira, que, por seu turno, construiu um campo de aviação perto da con
fluência dos vários rios que formam o Xingu . Com o movimento regular 
de aviões ~iudaram-se naturalmente também as visitas de cientistas, jor
nalistas, caçadores, pescadores, turistas e aventureiros, que não podiam 
deixar de perturbar o ritmo normal da vida dos silvícolas. Em conse
qüência de tal situação, os xinguanos sofreram sensíveis danos em sua 
vitalidade, quer do ponto de vista biológico, quer do cultural . 

Em confronto com outras áreas do Brasil, as condições em que se 
desenvolve o processo aculturativo no alto Xingu se distinguem por uma 
série de características pecu1iares, das quais convém destacar algumas de 
especial importância: a ligação com o mundo civilizado se faz quase que 
exclusivamente por via aérea, de forma intermitente e fora do contrôle 
dos naturais da região, que, por conseguinte, têm pouco influência sôbre 
a seleção dos elementos novos que entra1n em seu horizonte cultural; sal
vo poucas exceções, os forasteiros que para lá se dirigem o fazem a tí
tulo de excursão e sem o intuito de se estabelecerem por longo tempo no 
território dos índios, de modo que êstes têm oportunidade apenas de co
nhecer indivíduos isolados, mas não as instituições sociais e econômicas 
que regem o mundo dos brancos; só excepcionalmente os índios têm sido 
recrutados para trabalho assalariado de qualquer espécie; salvo por uma 
missão protestante norte -americana que existiu entre os Nahukwá de 1926 
a 1938, nenhuma das tribos foi até hoje submetida a catequese religiosa; 
a falta de comércio com núcleos civilizados, que impede, entre outras coi-

25) Das várias expedições qu e se seguiram às de Karl von den Steinen pouc as se 
demoraram na região . O coro nel inglês Faw cett e seu filh o, que chegaram aos Kuikúro em 
1926, viveram na aldeia pelo espaço de um ano . Em 1938, o antr opólo go norte-ame 
ricano Buell Quain conviv eu com os Trum ái durante quatro meses. Além disso, deve
se mencionar a estaçã o missionária protestante fundada pelo Rev. Thomas Young entre 
os Nabukwá e que ali existiu de 1926 a 1938 (Obcrg, 1953, pág . 4). Mas a única tribo 
que em todo êsse temp o teve contact os mai s freqüentes e regulares com o mundo dos 
brancos foi a dos Bakairí. E isso at ravés de suas relações com os Bakairi man sos do 
Paranatin ga e con1 o P ôsto Ind ígena Simões Lopes ali existente , para onde afinal se 
mudaram tod os os remane scent es da tribo Bak airí do alto Xingu . 
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sas, a entrada. ~e .bebid~s alcoólica s . Além disso, cumpre não sube stimar 
a Jonga exper1enc1a de , 1~tensa acultura ção intertribal anterior à situação 
presente e 9~e, sem duvida, deve ter desenvolvido nos difer entes grupos 
uma receptividade bastante grande face a elemento s culturais de prove
niência estranha . 

Foram revolucionária s e ba stant e desintegradoras para a instituição 
do comércio intertribal as conseqüências da entrada do mundo dos bran
cos no ho~iz~~te cu~t~ral das pop~l ações xinguanas. Vimos que as fun
ções da pr1n11ttva at1v1dade con1erc1al, lon ge de corresponderem ape nas a 
inter êsses de ordem econômica , diziam respeito principalmente à vin
culação social das tribo s entre si . Atravé s da s trocas, como de outras 
forma s de relação int eirtribal, mantinh a-se um equU(brio , instável que 
fôsse, entre as fôrça s de ten são e as de coesão que se manif estavam entre 
grupos potencialmente inimigo s, mas que haviam chegado a um rnodus 
vivendi relativan1ente pacífico. A especialização indu strial, un1a das ex
pressõe s mais visíveis da autoconsciência de cada um dos grupo s, era um 
recur so sa tisfatór io pelo qual patenteava o caráter próprio, cumprindo 
uma exigência ditada pela orientação provàve ln1ente comum à cultura de 
tôdas aquelas tribo s, tão ciosas, tôdas elas, de sua identidade em opo
sição às demais. Ora , os objetos manufaturados de nossa cultura, vindo 
em grande parte satisfazer a nece ssidades econômicas e técnicas tradicio
nalmente satisfe ita s por artigos negociado s no mercado intergrupal e -
uns mai s, outros meno s - monopoli zado s por esta ou aquela tribo, não 
podiam deixar de produzir de sde logo um desnível entre as comunidades . 

Está em primeiro lugar o caso dos Trun1ái, citado atrás na formu
lação de Krause ( 193 7) . O rápido declínio dêsses índios resultou em 
primeiro 1 ugar, e l{r ause o reconh ece, da derrota que lhe s foi infligida pe
los Suyá , de cujos efeitos entretanto provàvelmente se teriam reéupera
do, pelo meno s em parte, se houve ssem mantido o 1nonopólio dos macha
dos de pedra , que partilhavam com os Suyá e que começou a ser des
truído pela introdução do machado de ferro desde as exped ições de Karl 
von den Steinen . Antes de sere m alvo do duplo infortúnio, os Trumái 
se destacavam pela s suas roça s extensas e bem cuidadas ( von den Stei
nen , 1894, pág. 124) . Em 1886, Herrmann Meyer os encontrou homi
ziados junto aos l{an1ayurá, os quais , med iante acôrdo entre as dua s tri
bos 1hes forneciam regularmente as nec essár ias provisões de mandioca 
e beijus, ainda a trôco de machado s de pedra (Meyer, 1897, pág: ,2~; 
1898, pág. 143) . Daí a trê s .anos viviam ~um acampame ~to prov1sor10 
a alguma di stância do s Mehináku, qu e haviam casado muitas mulheres 
dêles (Meyer, 1900, pág. 126) . Posteriormente re~onst: uíra~ as s~as ~
deias , mas nunca mais puderam superar uma relativa s~tuaçao d~ 1nf~r1~
ridade face às outras tribos da área. A falta de energia e de d1spos1çao 
para resistirem as imposiçõe s de seus vizinhos, en1 particular do s Kamayu-
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rá, fêz com que êstes lhe s tomas sem as mulher es, de pref erê ncia as que 
se encontravam em seus anos de maior fertilidade. (Murphy e Quain 1 

1955 , págs. 13 e 20.) E' óbvio que está aí uma das razões explicativas 
do enfraquecin1ento biológico e da redução cada vez n1aior do efetivo 
humano da tribo. Na época de Quain, ''a idade média das mulheres pa
recia ser consideràvelmente superior à dos homens" (Murphy e Quain, 
op. cit., pág. 20). Nada mais signüicativo para caracterizar o estado de 
depressão a qu e em 1938 haviam chegado os Trumái do que a sua falta 
absoluta de combatividade potencial; para êles, consoante o testemunho 
de Quain , "a guerra era uma ocasião para mêdo, e não um a oportunidade 
para elevar o status da pessoa" (Murphy e Quain, op. cit., pág. 15) . E 
uma vez que o machado de ferro suplantara o de pedra, já não havia 
mesmo interêsse em vencer a relutância à guerra e fazer tentativas para 
talvez arrebatar aos Suyá a jazida de diábase e reconquistar à fôrça o mo
nopólio do antigo produto comercial da tribo. Limitaram-se então os Tru
mái a negociar com artigos que não eram de sua fabricação exclusiva. 
Na época de Quain procuravam especializar-se na produção de sal de 
aguapé (Murphy e Quain, op. cit., pág. 18) , muito apreciado em tôda a 
área, ma s fabricado tamb ém por outr as tribo s . Mais recentement e con
seguiram impor-se como os melhores produtores de flechas (Oberg, 1953, 
pág. 42) . Num mito recolhido por Quain e relativo à origem da especia-. 
lização industrial e comercial, já nem sequer fazem menção de sua obso
leta mercadoria tradicional, mas dão como atributo seu a cêra de abelha 
artigo cuja obtenção não requer conhecimentos técnico s especiais; quanto 
aos br anco s, escolheram êles, segundo o mito , o mach ado de aço, razão 
pel a qual "foram capazes de construir uma grande civilização" (Murphy e 
Qu ain, 1955 , pág s. 74-75). 

As tribo s de língua karíb, originalmente os produtores exclusivos de 
colar es e cord ões de cintura feitos de caramujo s ou de conchas de mo
luscos, trabalhados com grande esmêro , sofreram notáv el reduç ão em seu 
comércio pela introdução de miçang as de vidro . Muitos viaj antes dis
tribuíram consideráveis qu antidad es dessa mercadoria entre as tribo s qu e 
visitaram, provocando, com isso, não só a emergência de no vos padrõe s 
estéticos 26 , mas sobretudo uma perturb ação do equilíbrio das relaçõe s 
econômicas. A s tribos que receberam maiores quantid ades de mi çangas 
de vidro, entre elas os Kam ayurá, naturalmente começaram a fazer con
corrência aos antigo s especialistas em colares e cord ões de cintura . 

À posse de uma arma de fogo ligam os xinguanos especial pr estí
gio. Ober g (1953, págs. 37-3 8) notou com surpresa que os I{amayur á 

26) No te-se, de passagem, que os índio s de tôda a área querem apenas miçangas azuis 
e brancas. Se acaso as recebem de côr diferente, põem-nas em crianças, nunca cn1 adul 
tos. Oberg, por cert o, se enganou ao escrever que as côres pref eridas eram o ver me
lho e o azul (1953, pág. 12; cf. também pág. 58). 
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mantinham as suas velhas carabina s sempre limpas e bem pol ·d e 
• ,.. • . 1 as. o-

mo,_ no entanto, ª. c~ça_ tem 1mporta~c1a muito reduzida no conjunto das 
atividades de subsistencia, o uso do rifle se limita a eventuais aço- _ 

Ob · , 3S) . es guer 
reiras ( er~, ~P· cit .! ~ag .. , : e isto na medida , é claro, em que se pos-
sua a nece~sari~ mun1ç~o, dificil de se obter. E como a pesca, essencial 
na economia, amda hoJe se faz de prefer ência com arco e flecha os ex
celentes arcos dos ~amayur~ continuam tendo boa procura 21. Não ha
vendo, por consegumte , sofr ido depr eciação de seu arti ºº tradicional de 
comércio, e tendo , além disso, maior facilidade de receberem com reITTI
lari~ade objetos _d': ~'undo c!viliz~d~, em virtude da localização de ;ua 
aldeia a pouc a distancia do po sto ind1gena, os Kamayurá alcançaram uma 
situação favo;ável em confronto com outr as tribo s da área, 0 que, evi
dentemente , e por sua vez um fator de desequilíbrio ou desnível no sis
tema de relaçõe s econômicas intergrupai s . De modo geral, os I{amayu
rá são considerados hoje os mai s ricos, isto pelas suas provisões de mi
çangas de vidro, anzóis e linh a de nylon e, sobretudo, utensílios de ferro. 

Os Waurá são famosos pelo s seus produtos de cerâmica, entre êstes 
as grandes panela s de barro - algumas com 80 ou mais centímetros de 
diâmetro - usada s no preparo da mand ioca. Por enquanto, não parece 
ter caído de modo sensível a cotação dessa mercadoria, na medida em que 
se trata de panelas grandes . Todavia, o vasilhame de ferro e de alumínio 
começa a tomar , aos pouco s, o lugar de potes e panelas waurá. Não fôsse 
a técnica peculiar do preparo da mandioca, que requer panelas de tama
nho excepcional, já de há muito se teria manif estado maior decadência da 
cerâmica. E' inter essant e assinalar que os Mehináku, uma das tribo s aruák, 
- que no tempo de von den Stein en eram tôdas ceramistas - s_e decidi
ram a "mudar de ramo". Passaram a apresentar-se no moitará já não ape
nas com panela s de sua fabricação, mas princ ipalmente com gran de quan
tidade de artigos de ferro obtidos do Serviço de Proteção aos tndios ( Gal
vão, em Carvalho et al., 1949, pág. 44), ou melhor , recebidos através dos 
Bakairí, estabelecidos junto a um pôs to indígena , que tambén1 lhes for-

27) Apesar disso, parece que os Kamayurá sentem de algum modo que as arn1as 
de fogo não deixam de representar uma concorrência ao arco, de cuja fabricaçã o tan
to se orgulha a tr ibo . Vimos acima uma passagem de um mito trumái, segundo o qual 
na. aurora do mundo o branco escolheu como sua prin cipal caracterí stica de cultura 
o machado de aço, precisamente o objeto que veio a tornar obsoleto o machad o ~e pe
dra, ou seja, o artigo em que os Trum ái se haviam especializado . Ora, na versao ka: 
mayurá dêsse mito não se faz menção de machados, mas de espingard as ! O Kamayura 
primevo escolheu os arcos de boa qualidad e, mas não quis saber das espingardas, o 
que aborreceu a Mavutsiné, o criador. O branco, que ficou com as espingarda s, foi man
dado embora por Mavutsiné, espalhando-se em tôdas as direções. "~s ~omens bra~co s 
são mais forte s, porque escolheram as espingardas, mas os Camayura sao os favorito s 
de Mavutsiné, porque êle lhes disse que ficassem no Morená." (Oberg, 1953, pág . 30.) 
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necem miçangas para o comércio (cf. Galvão, 1953, pág. 11). Segundo 
o testemunho do Padre Saake (1952, pág. 1024) ''os mercadores da re
gião, os Mehinaku, chegam, em suas viagens, até os estabelecimentos do 
Serviço de Proteção aos lndios no Batovi e no Paranatinga , para troca
rem panelas de barro, colares, arcos e flechas pelos produtos da civili
zação, machados, enxadas e outros utensílios de ferro". Coisa semelhan
te se afirma, aliás, dos Awetü ( Oberg, 1953, pág. 42 ) . 

Como é natural, as tribos que experimentaram maior declínio em seu 
efetivo populacional tendem a ocupar po sição desvantajo sa no comér
cjo . Em vez de se concentrarem em determinado produto , mais ou me
nos monopolizado, que lhes assegure certo domínio do mercado, apre
sentam-se com artigos antes ocasionais do que ligados a uma especiali
zação técnica. Há alguns anos, quando estive na área, disseratn-me que 
os Yawalapíti e os Awetü, un s e outros reduzidos, como já vimos, a pe
queno número de indivíduos, ofereciam, na época, principalmente ador
nos de penas de tucano, artefatos que tôdas as tribos produzem , ao pas
so que os Trumái não tinham outra coisa para vender senão vermelho 
de urucu. Tal necessidade de se ir substituindo com freqüência a mer
cadoria enfraquece, é óbvio, uma das funções específicas do comércio 
intertribal xinguano> a de dar a cada tribo uma oportunidade para se afir
mar perante as demais 28 • 

28) Já estavam escritas estas páginas quando apareceu o estudo de Eduardo 
Galvão e Mário F. Simões sôbre mudança s recentes na área do alto Xingu. Quanto 
às principais tendências registradas nas técnicas e no comércio intertribal, os autores, 
acentuando outros aspectos, as l'esumem nas seguintes palavras : "Ao mesmo tempo 
observa-se, apesar da crescente procura por parte dos visitantes de fora, um declinio 
do artesanato indigena, em especial no que tange aos adornos. Assim, os colares de 
conchas, os diademas, as braçadeirast os banquinhos e vasos zoomorfos, que outrora 
conslituiam elementos importantes no mercado intcrtribal de troca, deixaram de ser 
especialidades de determinados grupos tribais , não constituindo hoje senão habilidad es 
individuai s de certos representante s dê$es grupos. Tôdas essas coisas já não entram 
em questão como objetos de troca entre as aldeias, mas apenas entre os respectivos 
produtores. Proveio disto uma reformulação dos valores tradicionai s, já que no coM 
mércio jntertribal se trocav am arcos. panelas e outro s objetos, tomando-se como pa
drão de valor o que naquele tempo tinha o valor mais considerável, a saber, os co~ 
lares de conchas feitos pelos Karib 1 hoje etn dia inteiratnente suplantadas {enquanto 
padrão de valor) pelas miçangas de vidro de proveniência européia ou por armas de 
fogo. Dai resultou que tôda espécie de artesanato ficasse c:,:cluida do comércio de ln
djo para 1ndio, passando do tndio para o visitante de fora .>1 (Galvão e Simõe5i 19~4, 
págs . 147-148 .) O inter êsse dessas observações está antes de mais nada no fato de 
sugerirem uma tendência diruptiva no sentido de um caráter cada vez mais individual 
do comércio de trocas, não somente no interior do âmbito nativo, como também nas 
relações entre o aborigenc e os representantes do mundo civilizado. 

Tendência análo ga para a individualização está implícila também cm outras ob
servações de Galvão e Simões, particularmente no que diz respeito ao "afrouxamento 
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Tal con1 a in ·tituição do co1nércio intertribal, tan1bc1n o ccrit110-
nialisn10 foi afetado, ernbor~ talvez cnl escala 1ncnor. pcl~ chegada do 
branco às nuscent' · do , ,.ingu. 1.._radicional111cntc detero1inada.s fc ·t:.1s. cm 
-esptciul a do Á H'arf-p. ·e rc:iliz.:H11 ora ern u1na, ora cn1 utra aldeia . que 
rccct e e 1110 hósp 'd es os n1c1nbros d' con1ttnidadcs an1ig!l' . l ~t . claro 
i1uportà sc1nprc Cff\ uu ·t s con$idtr~iveisl con1 que h jc ncn1 tôdas as tri
bos estão e111 ~ondiçck' · d ' arcar. sobre tudo quando se trata de grupo já 
bastante rcdu 21do. O que ~ grave, quando se considera que o hospe
deiro gencro 'O é un1 dos conceitos que rnais contribucn1 para o prc tígio 
e o "bo1n non1c· nacionais. 1-\firu1 a-sc, por cxctnplo. que <?tll t 956 os 
Trun1ái nào participaran\ do klvar!ip pro1novido pelos Ya,valapíti t{io ~õ
n1ente por sercn1 pobres e pouco nu1ncroso-. incapa zc ·. portanto. de re
tribuir o conv ite .2u. D~ igual fonna. ~llguns dos grupos trnlito dizin1ados 
não tên1 n1,1is os nr 'essário~ rccurs s hu111anos para s, apr, ·cntarcu1 a 
con1peti~ões C"portivas, ~-peciahnentc a yaH·arí. Vêco1-s" con1pclidos a 
não ac "itar o desafio. quando ~1ca. o rcccbt'tn o convit, fonna l, fato que 
presenciei crn 195 ~nt rc os Ya ,valapíti . solicitados pelos \VnuG'i. Ora, o 
,yau>arí e utna das oportunidades 1naís salutares, do ponto dc vista da s 
relações intcr étnicas, que as culturas xinguanas ofcreccn1 à - várias tribos 
para. de tt:tnpo a te1npo. daren1 vazão à carga dc agres ·ividadc n1útua 
que aos poucos se vai actunulando e recalcando. Representa. afora a lu
ta livre , a expressão mni , comun1 da consciencia do valor tribal. Mas 
tamb é1n na luta li\JfC lcva1u qua se ·e1nprc vantagem os grupos que pos 
suam n1aior nüo1cro de indivíduo s f ortcs. dentre os quai s possau1 desta
ca r alguns n1ais aptos :i conquistarctu o título de crunpcão. Ass in1, a vin
da do branco con1 8 ' cpidet nia s que levou aos índios, ron1pcu o equilí
brio den1ográfico indispensável à cocxi "tênciu sati fatóiiu de tribos que 
baseirun o seu convívio acima de tudo nmu estado per\:nc de tcns5o con
trolada. 

Indício do declínio do ccritnoniali ·n10 parece ser tan1bc1n o número 
relativamente menor d refcrGncias às danças con1 1náscaras nu literatu-

das fan1Hi:1s-gr:1ndcs, com u1n cnfrnquccirucnto <la coc:s:"io düs grupos fonnndos de fn
mllias-grandes , a emergência de fnn,lli:l$ nudc:1rcs1 o que se rcflct • nA. tnu cfan<:a do 
-conceito e da :lvs.li:ição da chcfin d:ts <.':\s:ts coruunit:\riru; e da própria. uld,·i:11 

• ( O p. cit ., 
pá.g. 148.) De onde se côncluirin que, :1pcs:.1r de tudo o que ~l área do Xin gu tem de 
peculiar no toc1nte à situ:ição prinütiva e :\s condições do contacto cotn o brn_nco, não 
dci~a de haver um significativo p:iralclisn10 con1 o Que se verifica ctu outras tribos das 

ruais diferentes rl'giõcs do p:iis. 
29) O kwaryp, festa de con1e1noraçfio n.os n,ort os, pnl'ticularn1ente nos chc{cs, é a 

maior da s fes ta s :'tingunnns. E' intt'rt.>ssante not:ir que o ktuoryp de 1956, ~n, que se 
bomcnageou tnnibém a uni "cnpitão" y rnvala.piti havia n1uitos anos tno_rto nun:n \ -
curs!io guerreira dos A " 'clü (F t>rr 'Íra 1957, p!.\gs. t>2-6J, lJ:,sc~1do cu, 1n forn,açao de 
Orlando Vilas Bons), contou inclusive con1 a pnrticipaçio dos rcn1:tncsccntcs desta 
tribo (Lhullier dos Santos, 1956, p!\g. 114, e informnção pcssonl). 
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ra mais recente cm comparação com os dados abundantes a êste rcspdto 
na5 obras dos primeiros viajantes que percorreram a região. Se não em 
tô<la~. pelo menos cm algumas tribo s, ao que tudo indica, as danças e 
cerimônia~ eram outrora bem mais freqüentes do que nos dias atuais. E· 
difícil di, L r até que po nto isso possa refletir uma intensidade menor da 
vida n.:ligioc;a crn geral . E ntre os. T rumái a decadência da interação com 
o mundo sobr~natural havia atingido a notáveis proporç ões na época de 
Ih1cll Qu,,in, numa fase, portanto., anterior aos efeito s mais direto s do con
tacto com oc; hr;1nco\. Já nem seque r possuíam a "casa das flautas", nem 
qu·tio.;qucr rnJ,ca ras ccrin1oniais. ( Murphy e Quain, 1955 , pág. 62.) No
tou Ouain un1,l grt1ndc indiferença diante da perda dêsses elementos, fato 
qut \l urph) con'-iid\!ra não muito surpreendente, "uma vez que muita coj
s·1 d~ sua rcligirío foi recebida , há não muito tempo, de seus vizinhos 
<lo alto X inr u" ( ibide,n ). 

E' bcn1 po,~ívcl que c~tcja aí uma cxp1icação válid a não sàmentc pa
ra o caso sern d(1vida peculiar dos T rum ái, como para os xinguanos em 
gcrnl. A rclií!ião dt.! todos êlcs se afigura como um mixtum composirum 
<lc clcrncnto~ de variada procedência, se bem que talvez relativamente bem 
integrados num <ii<;tema coerente. Mas ainda hoje os l{uikúro acompanham 
as suas ccr inll>ni.1\ cn1 grande parte com canções cuja letra nem sequer 
entendem (Dolc, rn1 Carneiro e Dolc, 1956-57, pág. 199). "De acôrdo 
con1 a tradição, uma quantidade de canções e danças foi obtida de tribos 
\.tlinhns. " ( l hidenz.) "Parece prováv el que uma grande difusão de ceri
mônia tenha tido Jugar na rcgifio do X ingu Superi or nos últimos séculos 
e aind 1 cn1 árctt rnai" ampla." ( !Pág. 200 .) Quain se impressionou com "a 
f ah a complt.:t,t de conteúdo en1ocional d~s cerim ônias re1igiosas" entre 
05 ·r ruinái (cJ r ta a Rut h Dcncdict, cm Murphy e Quaio, 1955, pág. 106) , 
<> que, e bon1 notar, não se relaciona ncccssàriamente com a situação de 
'·'io ·il .. d,tdl· n1or1bund:1", como 1.1urphy (p ág. 62) caracteriza com acêrto 
~ dês ts índioc; O que a~ f ont~s sôbrc as cultur as xinguan as cm seu con
JUnto • ugcn.:m é que c;e trata de culturas trib ais exccpcionaJmcntc secuJa-

" . . .. 
rcs: no .e _ntr,H to do que nos poderia f a1cr supor a riqueza do pnmiuvo 
cn n1untnltsn10. Para oc; Kuikúro de nossos dias, por exemplo, que neste 

~~nttdo parecem ter c;of rido pe rda s menos consideráveis do que outros, te
~ o- 0 t~ tc..:n~unho de Dülc, ~cgundo o qual "os cant os e as danças se re~
li7 .. t~ P~1n1l~nnmcntc pnra a divc:rsão que propor cionam, e não como meio 
de influ i r obr ~ fôrç.1s sobr cnatur a i~" ( cm Carneiro e Dolc, 1956-57, pág. 
19~) · D .• me .. ma forma. 05 Av1ctü e os Kamayurá, as du as únicas tribos 
tup, hoJe e,i stcnt 'S na área, devem surpre ender pela sua pouca preo
cu ) -i ª ª "-0 rn os problema\ de ordem sobrenatural a qualquer etnólogo que 
t~nh.i trab .ilhndo con1 popul.1çücs tupí-guaraní de outrac; regiões do Bra
s,l · .~01 - e me mo a in1prc<isão de que um dos cf eitos mais profuodos 
que obre ele~ C\<:rc~u o proces :so ac ultur a tivo intcrtrib al se traduz na per-
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da de u_m eth?s de_t:rmio::\do acima de tudo por valores místicos e religio
so~ . . Nao sena, alias, de_ admirar. A difu são, em grande escala, de ceri
moru_as e crença s ?e vanada procedência há de, necessáriamente, romper 
a urud ade e o ~arater h:nnét~co dos primitivos sistemas de religião. E se, 
de um lado, ha um ennquecllilento 30 , verifica-se do outro um "esvazia-

" d "'d . ' , mento e conte u o emoc ional e, por conseguinte, uma diminuição do apê-
lo à capac idade de vivênci a. Danças religiosas recebidas de tribos vizi
nhas, incorp orando-se à cultura antes de mais nada em seu aspecto for
mal , e em grande parte sem as funções e os sio-nificados de origem são 
fàcilm ente secularizadas e assumem talvez a fun;ão de mero divert~nto 
ou pa ssate mp o. Ou então, como se deu até certo ponto no alto Xingu, se 
integram no sistema de rela ções intertriba is, vindo corresponder à neces 
sidade de uma comunhão de interêsses entre grupos étnicos de atitudes 
ant agônicas . 

A religião, tomada no sent ido clássico, isto é, como sistema de 
idéias e técnicas para lidar com os problemas sobrenaturai s, se trans 
form ou, em muit as de suas manifestações, numa parte integrante da teia 
de laço s que vinculam as tribos ent re si. Foi posta, portanto, a serviço das 
preocup ações nucleare s das sociedades xinguanas. Rito s de fundo religio
so realiz ados no int erior de cada um dos grupos assumem funções restri
tas, de natureza mai s "técnica", ligadas principalmente a atividades econô
micas e à cura de doenças. Quanto à religiosidade individual, parece ser 
ela fenômeno bastante alheio a tôdas aquelas culturas . Tudo isto deve ter 
favorecid o a progressiva reduç ão do cerimonial ismo na situação criada pe
la pre sença do branco . 

Ref ere KaJervo Oberg que na época de sua pesquisa entre os Kamayu
rá, em 1948, continuava intacta a cultura da tribo e que a tecnologia se 
conform ava ainda ao padrão tradicional . "As coisas estranhas que pos
suem foram selec ionadas para um fim especia l e não interferem na tec
nol ogia como um todo." (Oberg, 1953, pág. 38.) Se isto se aplica aos 
Kamayurá , há de valer em maior grau para as outras populações xingua
nas . Ma s a observação de Oberg deve naturalmente ser tomada cum grano 
salis. Diante do que vimos nas páginas precedentes, parece não haver dú
vida de que as culturas da região, inclusive . no !ºc~nte à t_e~1:olo~a, se 
ressentem ( e se ressentiam já em 1948) das influencias da c1vilizaçao . O 
certo é que essas influências se m anifesta m em menor es~~a n~ adoção de 
padr ões técnicos novos do que na perda de traços trad1c1onais . Em sua 
quase totalidade, os objetos provenientes do mundo dos brancos entr aram 

30) Gertruclis E . Dole recorda a êste respeito: "E' interessante ?b:e~a r que, ~
quant o a cultura materia l se desenvolve em grande parte pela subs_titu1~0 de utens1-
lios e técnicas antiquados por outros mais eficientes, o aspecto cerunomal da cultura 
pode aumentar por adição, mediante empréstimos de novas formas sem que se des
cartem as antigas.,, (Em Carneiro e Dole, 1956-57, pág. 200.) 
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s culturas xinguanas como artefato s industriais, sem que o silvícola ti-na d A ,; • 

vessc oportunidade para ao mes1:10 temp~ apren _er ou por em pratic~ cor-
respondentes técnicas de produça? . _Serviram ass~, para colocar os 1ndios 
em contínua situação de dependenc1a com relaçao aos seus fornecedores. 
Estão neste caso não somente os artigos de ferro - panelas, pratos, ma
chados, enxadas, machetes, facas, tesouras, anzóis, lâmina s de barbear etc. 
_ como também fósforos, peças de roup a, rêde s de dormir "cuiabanas", 
linha de nylon para pescar, miçangas de vidro, espingardas, espelhos, lan
ternas elétricas e outras coisas mais . Vale notar que todos êsses produtos 
vieram substituir-se em certa medida a outros já existentes na cultura, 
feitos com material quase sempre encontrado sem maiores dificuldades e 
segundo técnicas nativas . O empobreciment o ligado à adoção de tantos ele
mentos estranhos, sem dúvida n1ais "eficientes" e mais cômodos, se evi
dencia desde logo ao visitante branco, que, mal desce do avião, se vê 
abordado por uns tantos índios cheios de expectativa que lhe pedem balas 
''22", pilhas para lanternas , linha de nylon e assim por diante. Outrora 
satisfeito com as soluções tradicionais de sua cultura - ou das culturas 
da área em seu conjunto -, o índio hoje com relação às mesmas neces
sidades depende de fontes estranhas, sôbre as quais não tem o menor con
trôle e que se lhe revelam, portanto, sempre aleatórias . Tem apenas uma va
ga idéia de que também as maravilhas de nossa indústria devem ser adquiri
das por compra e de que representam igualmente no contexto da civilização 
objetos de valor econômico, como o passam a ser para o silvícola, que 
desde logo os faz circular em seu sistema de trocas, dentro ou fora da CO· 

munidade. Não admira que o branco seja encarado como uma espécie 
de Papai Noel, cuja função é distribuir belos presentes. 

. ~ã~ obstante o que foi dito, os xinguanos se distinguem por uma 
res1stenc1a cultural bem maior do que possa parecer à primeira vista· E' 
verdade que a sua longa história de aculturação intertribal deve ter ge
rado nêles u~~ grande receptividade para elementos novos. Se, refefin:d0-

se aos Truma1, que, embora talvez estejam na área há tempo relauva
m~nte curto, adotaram em grande escala a cultura dos grupos vizinhos, 
\Vilhelm Saake invoca "a fôrça aculturativa da região" (1952, pág. 1023), 
cumpre reconhecer que, inversamente, as várias tribos podem ter alcan
lado O grau,. de. homo_ge?eidade cultural que as caract eriza, somente graças 

forte tendencta de 1m1tarem umas às outras no que de interessante hou
vesse nos _respectivos sistemas de cultura . Mas, como acabamos de ver, 
com relaçao aos elementos do mundo civilizado essa tendência depara, te modo geral, a impossibilidade de se apreender a tecnologia ou, con-
orme O caso, os respectivos padrões de comportamento dentro de um 

contexto mais a 1 N . eJll d Ob · . mp O • este sentido se justifica plenamente a passag 
f e erg acuna citada· Com raras exceções a difusão de artigos manu-
aturados estabelece apenais alternativas (;o sentido de Linton)' xnas 
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não leva ainda à perda do s elc111cntos tradicionais. O mesmo se dirá da 
substituição do n1aterial. Na n1edida, por exemplo, cn1 que se obtenhan 1 
pregos ou pedaços de arame, fa zen1-sc dês te n1atcrial as ponta de fisga ~ 
para pescar ( o que observei entre os Ya,valapíti) , ma s ao me smo temp o 
continuan1 . endo feit as de 1nadeira. O rec ur so aos med ica mento s da far
m ácia não in1pedc qu e o doc nt 1..: seja subn1etid o tan1bén1 à pr át ica s da 
pajelança . E ass in1 por diante :n . 

Mai or é ainda, o que não adn1ira, o conscrvanti . n1O no don1ínio da 
cultur a não- n1atcrial e. parti cularn1cntt:, no qul: diz rcsp~ito às in . titui
çôes. E 1n virtud e das c ircun st~1ncias peculiares do co nt ac to , os xinguanos 
prntic nn1cntc não chc ga n1 ,1 co nh ece r a religiã o dos br anco . . o . cu siste
m a de parente sco . as sua s inst itui çõc . cco nôn1ica, L políticas de for n1a ~1 

lh es scrvirern de n1odêlo que po ssa se r co piad o. Difici lmente sab1..:rão. por 
cxe1nplo. o qu e seja urn a. fn1nília cn1 no s. a ~oc icd ndc . s~1lvo quand un1 ou 
outro indivíduo t tra zido, a passeio, a São Pau lo ou ao Ri o de Janeir o , 
ond e pa s --a u1na tc 1nporada. Por isso . tôdas ou qua . e tôda s as 1nudan ças 
havida s no quadr o da cultura não -rnnt cria l rcsult a111 cn1 pri1nciro lugar da 
transforn1a ção do quadr o de111og ráfico. cn1 vez de dccorrcrc 111 de un1 co n
fronto entr e o inun do nati vo e o do s branco s . 

Ein ·un1a, é prcc i. o ccr en1 1ncnte que o processo ac ultur ativo a que 
as tribos do alto X in gu cstivcr:1111 su jc itas antes d~1 chegada do s bra ncos se 
baseavn acitna de tud o cn1 fatôr es inerentes à int eração de soc i~da dcs <li.
tint as e crn pleno funci onan1cnto. bc 111 ao contr~1rio do que viria ca rac ter i
zar as rela ções destas cotn os rnai s díspares agente , do inund o oc idcnt ·ll. 
com gente qu e co ~ tunra aprcs1.:ntar-sc ao índio ou c0 n1O indi víd uos iso la
dos ou, quando n1uito. co n1O grupos de constituição f roux~1 e duração cfê
n1era. En1 caso algu1n, se trata de unidade s soc iais qtH.: cstabclL:çan1 laço 
definido s e e tá vc is con1 algu1na das con1unid,1d cs indí g(.;na s s~. All;tn do 
mais. a d ificu ldades de acesso à reg ião pern1itcn1 un1 co ntr ôle n1ais cfi-

3 1) Von dcn .... trinrn ( 1894. p :l!!S. 13 1- 13 2) l ' Ehr rn rri ch ( 191º . p:í~. 2~1) in
forn1an1 que os B:1k:\irí tr:1t:1ran1 itn '<liatnrncntc <lr cons trui r uma c:1sa eh' tip o caboclo. 
quad r:1d:1 e de du:1s :\gu:1s, i1nitando un1 rancho que havi:1.n1 ,·isto tll ) :1cam1xunrn to da 
segund:1 cxpc-dicilo :1kn1:i ao .Xin~u . 1\f:1s nen1 por isso substitu ir:1111 logo cn1 :;u:1 cultur a 
3s habiL-ições de f onn:1 tr :uli cion:d. Só t'n1 épocn 1nais rcc<'nlc ap:1r1.cr en tre os K:1-
mavur á e assin1 n1rs 1no :1 título dr rxceç:io , :i. c:1s:1 de plantn rct:1ngulnr, possi\'ehncn
te ~or intrrfcrência din "'la d:1 Expcd içno R onc:1dor-Xin gu (c f. Obcr~, 1Q53. p:\gs. 13 " 
14). En1 195 , vi na :1.ldc i:1 ya " ·:1bpiti un1:1 cons tru çno <lrssc tip o. n:10 con10 hnbitn 
ção rnas con10 " c:1s:1 de flautas". 

32) Até certo pon to, o branco r a sua. cultur a prr nrnnecr1n <·n, ·olt os nun 1 h:tlo 
de n1istér io. Len1bro -1nc d:1 apree nsão que se esta rnpou no rosto d0 al!!uns índio s, prin
cipnln1cnt c Awct ü, quand o r n1 julh o de 1958 n FAB r<>nlizou rxcrcl cios dt' pArn-quc
dismo nns pr oxin1icbdc.s do cntn o P ô:;to Indi gcna Cap itfio Vasconcr los. 1'1nis de urnll 
vez n1c pcrguntn.ran1 se os honH'ns uniforn1izado s que dcsci:1n1 de p:\n1-qucdn l'rnn1. 
"policia s/) e se crn verdade que corninn1 cnrnc hu1uann. 
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ciente d,\S rclaçõc entre índios e bt ancos por parte da administração do 
pôsto indígena e do Pa;q uc ~a~iona~ do X~ng~ ( criado cm 1961) ! razão 
pela qual se torn,1 poc;c.,1vcl co1b1r .ª 1n~erf crcnc1a de un s tant~s fatores de 
dc, intcgr.1ção comun<; cm outras s1tuaçoes_ d~ ~ontacto, e~trc eles a explo
raçl"io t:conôn1ic·,. o a.lcoolismo e a prost1tu1çao. Tudo isso faz com que 
entre º"' :-.ingul\nos, apc ar de tudo o que os atingiu nestes últimos de-
ênio-.., a cultur,l e a "ocicdadc conservem, no fundo , o seu caráter original. 
Jo p.lr~cl:, pelo menos. haver coi<;a alguma que nos autorize a admitir 

qut "e tcnh 1 \ erific.u.to a emergência de novo valores, capazes de induzir 
uma rc.:oric.:nth;;,o geral do ~i')tcma de vida. Nem chegou a estabelecer-se 
um c,1nflilo cultural prôpria 1ncntc dito . 

I,to ~ c\plica t,tmb~n1 cm par te pelo fato de a área do alto Xingu 
n..io s~ t:nqu..idr.tr ·n1 nenhum dos casos típicos que nas diferentes regiões 
<lo país ,~ configuran1 pelo encontro de popu lações trib ais com determi
n.HJ.1, f n. ntc .... d~ c,pan'-iào cconôn1ica da sociedade nacional: a extrativa, 
.1 p.1sh)ril ,.: ,\ ,1rrícol 1. Â.'-i terra<; e o~ recursos naturai s em que se baseia 
a ~conon1ia nJti\-.. l despertaram, n1as ainda não ativa ram a cobiça dos bran
co \ e. por outt o lado. as atividades de subsistência não se enriqueceram 
por L 1-.:nlL'nto, novo,. 'ialvo pelo cultivo de algumas plantas antes desconhe
ci,tl ~. L'ntrc c,t 1c.. a banana e a cana de açúca r. E até o presente o aprovei
tan1cnlo do índio con10 ,não-de-obra rcn1unerada se tem limitado a ser
vi~o, oc.1'-iion,ti"' que, por exemplo, os T rumái ou os Kamayurá prestam 
ou pr~,ta\-.1n1 num entreposto da FA B (Jaca ré ), a fim de receberem um 
J)Oucr, de banh.i de porco ( para assar pintados), sal ou açúcar. A adminis
tr,tÇ,lo lia pú,to 1nd1gcna não "vende'' nada aos índios, mas distribui-fhes 
ObJcCo~ llc ferro ê outros artefatos; ncn1 procura estimular o comércio com 
º" \ ,,1t.1ntcs br,1ncos. permitindo apenas que êstes recebam objetos etno
gr'1fico, cm troca de presente~ que lhes ofereçam . 



CAPÍTULO III 

FASES DA ACULTURAÇÃO RELIGIOSA DOS GUARANI 

São muito precários os nossos conhecimentos sôbre o sistema re .. 
tig~oso guar~ní anterior à época das missões jesuíticas 1 . E' significativo, 
a este respeito~ o fato de que Alfred Métraux, ao escrever a sinopse da 
c~tura guara~ para o "Handbook of South American Indians", nas pá
gmas que dedica ao assunto pràticamente se limita a fontes modernas 
(Métraux, 1948). E não estamos em condições, pelo menos por enquan
to, de determinar quais os grupos contemporâneos que acaso já não per
petuem em seus ensinamentos e práticas religiosas um certo número de 
reminiscências dos dias da catequese do período colonial . Os antepassa
-dos de algumas comunidades atuais do Guairá paraguaio, pertencentes à 
subtribo dos Mbüá e estudados por León Cadogan, talvez não tenham 
-entrado na órbita de influência da ação jesuítica e conservem, por isso, 
.ü,enta de elementos cristãos a mitologia, a doutrina e as práticas de culto 
(Cadogan, 1959 a). A grande maioria dos grupos contemporâneos, po-
rém, quer os do Brasil meridional, quer os de áreas contíguas de países 
vizinhos, apresenta em seu sistema mítico-religioso um conjunto tão con
'Siderável de semelhanças e correspondências com o Cristianismo, ainda 
que de significação inteiramente diversa, que nos parece fora de dúvida 
não se tratar de simples analogias, mas aí persistir, em grande esca
la , o patrimônio que a seus maiores foi transmitido pelos padres da Con;i
panbia . Além do mais, êsses grupos sofreram também, em grau variá
' el, influências relativamente recentes da doutrina cristã, alguns poucos 
através de missionários católicos ou protestantes, a quase totalidade pelo 
contacto mais ou menos prolongado com populações rurais não-índias . 
E' possível, dessa forma, dividir a aculturação religiosa dos Guaraní em 
<luas fases distintas . 

Se houvesse descrições mais ou menos satisfatórias da cultura gua .. 
raní pré-jesuítica no tocante à esfera espiritual, seria relativamente fácil 
determinar em que medida se perpetua na religião da tribo a m,arca da 
ação cristianizadora dos tempos coloniais . Já que não as possuímos, o que 
se pode fazer é tentar uma análise do sistema pós-jesuítico com referên
~ia ao que nêle se encontra de semelhante ao Cristianismo e, a título 

1) "Muito poucos dados ou nenhuns fornecem os primeiros documentos sôbre a re
ligião dos Guaraní." (Hernández, 1913, tomo I, pág. 79.) 
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compleme ntar, a eventuai s correspondências existente s na religião de ou
tras populações do grupo tupí-guaraní: Embora ,ê~te procedimento não, 
se preste, metodologicamente, a garantir a necessar1a segurança a ponto . 
de autorizar afirmações categóricas com relação à origem cristã de tais 
ou quais elementos em particular (sa lvo em ~lguns casos en:i que a evi
dência se impõe), os seus resultados em conJunto talvez seJam bastante 
convincentes para pôr a descoberto a maneira pela qual os ensinamentos . 
jesuít icos foram absorvidos pela religião tribal, nela se int egrand o depois 
de sofrerem a reinterp retação necessá ria para se coadun arem com os va-
lores determinantes do ethos da cultura. Naturalmente se deve levar em 
conta também o per igo de se tomar por pertencente à primeira das dua s. 
fases de aculturação religiosa acima distinguida s um certo núm ero de ele
mentos manifestamen te cristãos que talvez tenham sido ado tado s no de-. 
correr da segund a . Para a maiori a dêstes , entretanto, se afigura menor a 
dificuldade de identificação, em parte pelo seu carát er sincrético mani
festo ou até pela sua relativa incongruência com o sistema total , em parte 
pelo consenso bastante reduzido que a respeito se observa nos indivídu os. 
que compõem as respectivas comunidades. 

Un1 dos primeiros etnólogo s a se preocupar com o assunto foi Curt 
Nimucndajú. Discutiu-o ao invest igar a função e o significado dos re
latos míticos sôbre a origem e a destruição do mundo na vida religiosa de 
um bando de Nandéva, os Apapokúva, aldea dos desde os princípios dês-
te século nas proximidades da cidade de Bauru. (Nimuendajú, 1914.) A 
sua conclusão com referência ao problema apresentou-a na s seguint es pa
lavras: "A cruz, o batismo, o caixão de defunto , a idéia de se represen
tarem por meio de imagens os heróis da tribo, a história de fvandejáry
c o motivo da casa de tábuas na lend a de Guyrapotú - eis em que pa
rece resumir-se o quanto os Apapocúva adotaram do Cristianismo." ( 1914, 
pág. 380). A seguir, refere-se à cataclismologia guaraní, respon sável pela 
obsessão da iminente destruição da ter ra ( o mba'e meguá), e, embora 
o pessimismo desesperador ligado à idéia do cataclisma não lhe pareça 
carac~crística primitiva da religião dos Apapokúva, por outro lado não
acred ita que nela se reflita qualquer coisa da ideolog ia cristã: "Se pu
dés?emos considerar o mêdo do mba'e meguá como conseqüência dos 
ens~amentos cristãos, o que à primeira ~ista parece muito pro,vável, de
~enamo s reconhecer aos jesuítas o br ilhante êxito de terem logrado não 
impor a êsses índios as formas exter nas do Cristianismo como sempre se· 
afirma, _mas imbuí-los inteirament e de suas mais prof~ndas idéias bási
cas: tenam conseguido, como em nenhum outro caso desviar o olhar de 
seus disc~pulos dos gozos dêste mundo e dirigi-lo p~ra o Além. Entre
tanto, .ª 1nc~p:~ada pureza com que entre os Apapocúva se mantiveram 
até _hoJe as ideias fundame ntais do antigo pagan ismo a falta absoluta' de· 
quaisquer tendências cristãs nos demais aspectos de ;ua imagem do mun- ' 
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a·o, me fazem conceb er essa hipótese como tota lmente impr ovável . Não 
se identific a no conjunt o um único motivo estranho sequer, embora a sua 
adoção e con servação tivesse sido muito mais fácil do que a mencionada 
concepç ão cri stã do mun do inteira111iente abstrata." ( 19 14, págs. 38 1-

, 382) . Para expl icar aquêle pessimismo , prefere atribu í-lo, antes de mais 
nada , aos efeitos depr imentes a que os Guaraní estiveram expostos pelo 
espaço de três séculos, no contacto com os representan tes do mun d; oci
dental e na luta que lhes era movida por tribos agressivas que lhes fa
ziam guerr a, da qual sempre saíam perdendo . 

Or a, as minh as pesquisas em grande número de aldeias guara ni (i n
clusive apapok úva) da atualidade me levaram a uma posição diferente 
da de Nimuendajú, como, aliás, se depreende de vários traba lhos meus 
sôbr e a cultura gua raní ( cf. especia lmente E. Schaden, 1962 a) . A análi
se que me propo nho fazer aqui visa a fundamentar melhor o meu ponto 
de vista : o de que a religião guaran í, sofrendo profundas influências cris
tãs, assimilou durante longo período os elementos estranhos de maneira 
não a obliter ar , mas a acentuar ao extremo certos valores centrais da 
própria doutrin a tribal pr imit iva, reinterpreta ndo ensinamentos do Cris
tianismo segundo o espírit o desta. Nem por isso tenciono apresentar uma 
discussão exa ustiva do assunto, que levaria muito longe e comportar ia, 
por . si só, um estudo bastante extenso. Limito-me a aspectos essenciais, 
apoiando-me de pr eferência em dados colhidos em minhas pesq uisas de 
campo nos anos de 1946 a 1954 2 • 

Ao mesmo tempo considero necessár io mostrar e1n que sentido a 
situação encontr ada, por exemplo, por Nimuendajú entre os Apapokúva 
de há pou co mais de meio século, cujo sistema era de tal maneira coe
rente que o etnólogo não teve dúvidas em se decidir pelo seu caráter ori
ginal aborí gene, não reconhecendo senão a existência de pouqu íssimos ele
mento s cristãos, passa a mo dificar-se em nossos dias . Idéias e valores 
da doutrin a cristã competem hoje com elementos correspo ndentes da an
tiga religião e da antiga interpretação do mundo, e, não podendo, pela 
sva natur eza contr aditória, ser assimil~dos pelo espírito, geram conflito 
ab·er to na. pe rsonalidade. Como foi dito acima, a nova situação se dis
tingu e da anterior , ao menos no essenc ial, pe1a insegurança e pela falta 
de con senso, a tal ponto ma rcadas que o pesquisa dor por sua vez se deso
rienta quando se prop õe descobr ir um denominador comum entre os da
dos obt idos de vár ios infor mantes de uma aldeia e, mais ainda, qu ando · 

2) Nesta discussão distinguirei as três subtr ibos dos Nandéva, dos M bü á e dos 
K~yová, a que se reduzem todos os Gua rani hoje existentes em terri~ório bras ileiro e 
ta lvez a tota lidade dos grupos paragua ios. ( Cf. E. Schadcn, 1962 a, pags. 9-23.) Entre · 
os do noroes te da Argent ina há os Txiriguâno, os Tapie tê e os Tx ané, populações · ti
das · como fribos "guaraniza das" e que constit uem grupos à pa rt e. ,1 
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tenta resolver as contradições observadas de uma aldeia para outra. E 
não poderia ser de outra forma, desde que as experiências decorrentes da 
grande variedade de condições de contacto a que estão expostos os nú
cleos da tribo, e às vêzes os indivíduos de um só núcleo, não permitem 
que se venha a constituir, à maneira ~e outros tempos, um nôvo sistema . 
uniforme e integrado de crenças e atitudes . 

Par ece ser uma característica fundamental não somente da religião 
guaraní, mas também do sisten1a teogônico de outras tribos do tronco 
tupí, a notável facilidade com que se desdobram os per sonagens divinos 
cm uma série de figuras distintas, ligada s ou não entre si por uma se
qüência genealógica e por outro s laços de parentesco, e cada uma com 
determinados atrib utos ou funções . Ao estudar a religião dos Tupinam
bá, Alfred Métraux, retomando uma suposição já manife stada por Ehren
rcich, desenvolveu uma argumentação convincente a favor de sua opinião 
de que os vários "deuses civilizadores" da mitologia daquel es Tupí li
torâneos, tal qual nô-la tran smitiu Thevet, se reduzem em última análise 
a um só personagem, que seria Tamôi ("Avô"), o grande ancestral da 
tribo (Métraux, 1928, págs . 7-22). No caso de Thevet como no de mui
tos outros autores, inclusive contemporâneos, a subdivisão de uma figura 
mítica nun1a série de outras talvez se explique por um equívoco devido 
aos düerentes epítetos com que a ela se referem os índios. Em parte, po
rém, a existência dêsses epítetos, correspondentes a outros tanto s atribu
tos ou funções, pode fàcilmente induzir os próprios membros da tribo 
a por assim dizer personificarem a cada um dêles e a estabelecerem, se
cundàriame nte, uma relação de parentesco entre as figuras assim cria
das . De outra forma não se compreenderia, por exemplo no caso dos 
Guar aní, a extraordinária diferenciação da teogonia, às vêzes de aldeia 
em aldeia e até no espírito dos indivíduos da mesma comunidade, dife
renciação a tal ponto desorient adora que seria utópica a tentativa de des
crever o sistema de cada subtribo como algo de fixo e constante. Diante 
dis_so: j ~ não é preciso demon strar que a noção do Deus uno e trino do 
Cnstian1smo não poderia ter- se mantido entre os Guaraní a partir do 
momento em que, com a expul são dos jesuítas, os tutelados de outrora 
pe~de~am o~ mestres que zelavam pela doutrina ortodoxa. Não nos cabe, 
pois, investigar a existência do Deus cristão entre os descendentes dos 
índios das ~i ~_sões, mas, quando muito, perguntar se em sua religião s_e 
e~co~tram ,. ideias que devem ou podem ser identificadas como sobrevi
vencias a esse respeito. O nosso problema seria, preliminarmente, 0 de 
saber se a teogonia dos diferentes grupos guaraní conhece um persona
gem central que de algum modo se conforme à concepção de um Ser Su
pr_e~o e, e1:° caso positivo, o de descobrir se a sua origem é autóctone, 
cn sta ou mist~ · Isto exigiria, porém, uma análise prévia de grande parte 
dos textos tnJtlcos e dos cantos religiosos, tarefa que, pela riqueza do ma-
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terial exist~nte, nos afastaria muito de nosso intuito principal. Contente
mo-nos, pois, com uma observação básica sôbre o assunto . 

Do ponto de vista da teologia cristã, o problema da divindade má
xima na religião guaraní talvez merecesse ser abordado antes de todos 
os demais, uma vez que evidentemente a catequese se deve ter concentra 
do de forma primordial em inculcar no espírito indígena a noção do Deus 
do Cristianismo. Mas vale notar que a assimilação e a retenção dessa 
idéia, sobremodo abstrata, devem ter sido particularmente difíceis e, além 
disso, êsse aspecto é menos significativo para a análise etnológica do que, 
por exemplo, a existência de um símbolo, como a cruz; de um ritual, co
mo o batismo; de uma imagem mais concreta, como o inferno ; de um 
ente mais "humano", como Cristo; de uma figura de natureza menos su
til, como o diabo. 

Seria ocioso retomar neste contexto a discussão da teoria do mo
noteísmo primitivo , tão cara aos adeptos da escola histórico-cultur al e 
inúmeras vêzes debatida por defensores e adversários . Basta advertir em 
que, se falamos em monoteísmo com relação a populações tribais, não 
tomamos o têrmo necessàriamente no rigor do sentido etimológico, o da 
crença numa divindade única - caso em que, aliás, seria necessário es
tabelecer um acôrdo prévio sôbre o conceito de divindade e os critérios 
de como distingui-la de outras categorias de personagens do mundo so
brenatural -, mas referimo-nos à idéia de um Ser Supremo que se des
taca do conjunto de sêres superiores como entidade de existência eterna, 
de natureza profundamente ética , de um ser oniciente, beneficente e oni
potente, criador do univer so e da humanid ade, e autor dos preceitos mo
rais, que recompensa os bons e castiga os maus e que, acima de tudo, 
mantém relação vital com os negócios humanos, sendo, por isso, objeto 
de preces, de sacrifícios e de cerimônias formais . Esta conceituação cor
responde, em linhas gerais, à propo sta pelo Pe. Wilhelm Schmidt, o et
nólogo que mais reiteradamente se ocupou com o assunto (cf., por exem
plo, W. Schmidt, 1935, págs. 262-282). Contudo, nem todos os ele
mentos aqui enumerados são indispensáveis para caracterizar o Ser Su
premo no sentido do monoteísmo tribal . Segundo observação de Métraux 
(1949 , pág. 562), endossada, entre outros , por Zerries (1961, pág. 273), 
é de ordem mais teórica do que prática a distinção entre uma simples fi
gura mítica, alheia ao destino dos homens , e a de um deus supremo, que 
governa o mundo e é objeto de culto formal. Não obstante, êste aspecto 
costuma ser tido como essencial, de importância muito maior do que o 
conjunto dos atributos da personalidade do deus máximo, um ou outro 
dos quais pode sofrer limitação ou ser transferido para algum persona
gem de categoria inferior. 

E' difícil, se não impossível, decidir hoje em dia de maneira inequí-
voca se a idéia do Ser Supremo é original na religião guaraní. Certo é que 
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na atualidade todos os grupos tên1, em sua mitologia , um a figura máxi
ma reverenciada nas preces e no culto em geral e com atributo s tais que 
del; se pode afirmar , sem re~trições, que corr~sponde ª. ~ssa concepção. 
Por outro lado, é sempre o filho ou um dos filhos da d1v1ndade supr~a 
que, ou concebido como deus solar ou até identificado com o próprio 
sol, apresenta as características a um tempo de figura divina e de herói 
civilizador, fenômeno, aliás, corriqueiro na s mitologia s sul-americanas e 
até certo ponto correspondente a definição da divindade Dema segundo a 
terminologia de Ad. E. Jen sen (1951, págs . 116-117). Ao passo que o Ser 
Supremo, embora invocado e "adorado", se afasta dos negócios da ter ra como 
deus otiosus, o destino dos homens é regido pelo filho , Pa'í Kwará(ry) ou 
l(e'ú, para os Kayová; lvanderyke'f,, para os Nandéva; Koarahf,, para os 
Mbüá. À primeira vista, a concepção do filho de deus, que é por sua vez 
deus, poderia parece r fruto de influ ência cristã. No entanto, diante da já 
mencionada tendência de se estabe lecer um a genealog ia das divindades: 
observada também entre outros Tupí-Gua raní, torna- se dispensável o re
curso a essa explicação. O que sem dúvida ocorreu foi uma inclusão da 
figura de Cristo no panteão primitivo . Assim, o rezador 3 Miguel, um dos 

3) Os Nandéva e os Mbüá designam o chefe religioso por nanderú (" nosso pai"), 
ao passo que os Kayová lhe dão em gera l o títu lo de pa'í, palavra provàvelmente cog
nata do 1naíra dos Tupinambá. No caso, em português a tradução mais acertada tal
vez seja "sacerdote'", uma vez que a função principa l (e, por vêzes, exclusiva) ligada 
ao cargo é a de dirigir as cerimôn ias rel igiosas. Em traba lh os ante riores u~ei tamhém 
a expressão "médico-feiticeiro", que, entretanto, me parec e deva ser proscrita. Se bem 
(!UC o nanderú se considere portador de poderes mág icos, senti r-se- ia ofendido se o cha
niássemos de feiticeiro, palavra de sentido pejorat ivo por sugeri r a idéia de magia 
negra. Eu me ju lgava, aliás, responsáve l pela in trodução do têrmo "médico-feiticeiro" 
na literatura etnológica brasileira; aparece amiúde na tradução portu guêsa da obra 
Unter den Naturvolkern ZentralbrasiUens de Karl von den Ste inen. Herbe rt Baldus 
chamou , porém, a minha atenção para o fato de cabe r a êle a priorid ade. Nem por isso 
se torna melhor a expressão, que, ao contr ário ta lvez do alemão "Zauberarzt", tem o 
caráter depreciativo do "witch-doctor'' dos inglêses . ("W itch-doctor" é usado também 
co~ o "curador de feitiço". Ver Soga, apud J effreys, 1956, pág. 724.) Como têrmo ge
nérico seria mais aceitável "pajé", em ana logia com outros de origem tupí -guaraní in
corporados ao portu guês (maracá, tenlbetá etc.) - Os próprios Guaraní (pelo me
nos os ~a ndéva) chamam em vernáculo o seu chefe religioso de "rezador", o que de 
fato corresponde à at ividade mais impo rtante de seu oficio . Em mu itos casos, mas · 
não em todos, seria cabível o emprêgo de "curador", v'oz cabocla com que já em 
1 ~95 Capistrano de Abreu traduziu o piahi dos Bakairí ( Capi.strano de Abreu, 1938, 
pag. 251 et Passim) · E. Galvão, embora empregue, por sua vez, "curador" (p. ex., 
19~9, pág. 5~) . a par de "rezador" ( 1959, pág. 4 7), parece dar pref erência a "xamã'' 
(pag. Sl ), diShnguindo , para os Banhva do Rio Neg ro "duas classes de xamãs, os 
Marír i, mais poderosos, chamado s pajé s de maracá e os ·Dzuri mais propriamente ben-
zedores". Uns t , . ' ' , . " ., " (da , e ou ros, a que os Bann va aplicam o nome genenco de matiara 
hngua geral) podem t b , · · . . . becer · ' usar am em de feitiça ria (ibidem), o que, cumpre recon ' 
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meus ~orm~tes entre os 1;1büá-Gu~raní do Itariri (litoral de São Pau
lo),: d1s~gu!a entre, Koara~y (tamb~m chamado Nanderú Tenondé-Ra'y 
e Nanderu Namandu Ruvete) e seu lfillão Nanderú Pa'í êste identificado 
com Nandedjára Djesú Krito e concebido como "dono' da terra , isto é, 
dêste mundo 4 

• 

De uma forma ou de outra, a figura de Cristo está presente na teo 
logia ou na s tradições de quase todos os grupos guaraní da atualidade e 
quase sempre de tal maneira ligada às tradiçõe s abor ígenes que é difí
cil_ nã~. remont~: a _sua .. ª ?oção "à época da catequ ese jesuítica. O pró 
pno Nm:uendaJU ( tao cet1co a este respeito), que registrou a morte de 
Cristo (Nandedjáry, "Nosso Senhor", considerado como orande mago não 

b ' 

como deus) entr e os Apapokúv a, sem que êstes no entanto lhe reconhe-
cessem qualquer relação com a cerimôni a do batismo , a cruz ou outro ele
mento ritual, não deixou de admitir que se tratava da "única tradição oral 
que sobrou da doutrina dos jesuít as" (19 14, pág. 380; cf. também Ni
muendajú, 1954 págs. 48-49, onde se publica uma versão reduzida e um 
pouco diferente) . Entre os Nandéva atuais, como adiante se verá, Cristo 
já aparece com êste nome e como filho de Nanderuvutsú, ''que é Deus". 

Para os Mbüá, ou melhor, para a maioria dêles, a figura de Kétxu 
Kíritu ou Kétxuíta ora se confunde com o deus solar ou outra divindade. 
ora é simplesmente um velho sacerdote da tribo que há muito tempo, 
atingindo o estado de aguydj ê, foi morar no paraí so mítico. Ao contrá
rio dos Apapokúva, que, segundo o testemunho de Nimuendajú, apre
sentavam a história de Nandedjáry como de proveniência estranha, se bem 
que tida como verdadeira ( 1914, pág. 180) , alguns Mbüá a integraram 
no texto de sua própria mitologia original . Assim, os de Xapecó con
tam que, após a destruição da primeira terra com todos os seus habitan
tes, apareceu Kétxu Kíritu ou Kétxu Krítu Tupã, ,eque tomou a criar o 
mundo e fêz reviver os que tinham sido sacrificados" (E . Schaden, 1962 
b, pág. 29) J . Aliá s, a identificação com Ketxuíta, de um lado, e, do ou-

não é nada raro entre índios do Brasil. - Em abono de "pajé 11 conviria lembrar ainda 
que no Maranhão e em outras regiões do norte se conhecem mesmo "pajés" caboclos 
que praticam a "pajelança", imitando em parte os pr ocessos de cura de seus colegas 
índios (\Vagley, 1943, págs. 11-1 2; Wagley e Gah·ão , 1961, pág. 183, e, em especial, 
Galvão , 1955, págs. 118- 147) . 

4) Para dizer "dono da terra", o sacerdote usou o têrmo ywydjá, que, note-se de 
passagem, no dialeto kayová não signif ica outra coisa sena o uma espécie de "cobra 
da terra,,. 

Ao contrário de outros 1\1büá-Guaraní, o rezador 1\1iguel distinguia, aliás, entre 
Nandedjára Djesú Krito e a figura do D jesuíta (Kesuita , para outros), que, para êle, 
não era nenhum deus, mas um Guarani do Paraguai que se tornara idjáguydjê, "dança 
dor para passar o mar", tendo assim chegado ao Para íso . 

5) O Pe. Müller ouviu entre os Mbüá do Para guai um canto de dança profano -
em sua opinião, possível fragmento de um auto dos indios das reduções - com o se-
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tro a estreita conexão que êsses mesmos índios estabelecem entre o per
so~agem e determinados lugares geográf icos do território das antigas mis
sões no leste do Paragu ai são argumentos tão claros e decisivos que a 
origem rnissioneira não pode ser posta em dúvida (op. cit., pág. 28). E 
como hoje em dia os Mbüá são das três subtribos a mai s conservadora 
no tocante à pureza de sua doutrina e ao mesmo tempo a menos abalada 
em sua organização social, talvez não seja de estranhar muito que não 
tenham reinterpretado em época recente a concepção da figura de Kétxu 
Kíritu cm têrn1os de nov as exper iências O• 

Segundo o Pe . Müller, os Mbüá do médio Monday, no Paraguai, 
acreditam que todo infortúnio, inclu sive enfermidade, decorre de atos 
reprováveis do indivíduo. Disse-lhe um informante que Tupã, o Ser Su
prc1no da religião dêsses Mbüá , "castiga os assassinos, ladrões, adúlteros 
e adúlteras , incestuosos, feiticeiro s e transgre ssores das interdiçõe s" - ao 
que parece, sempre nesta terra . Em situaçõe s dessas requer-se uma con
fissão, ao menos indir eta, da cu lpa e a promes sa de melhor comporta-
1nento . "Para ser capaz de leva r a efeito essa melhoria, pede- se a Tupã 
que envie a terra o seu filho, a fim de pre star a sua ajuda ." (Müller, 1934-
1935, pág. 184) . Possivehnente êsse filho de Tupã, cujo nome é omitido, 
seja uma sobrevivência da idéia de Cr isto, da mesma forma como no res
tante parece persistir a da confis são dos pecados . 

E' bem peculiar o caso do s l{ayová . O nome de Cristo não ocorre 
cm sua- mitolo gia, e Randedjára ("No sso Senhor") é hoje - como, aliás, 
também entre muitos &andéva e algun s Mbüá - simples sinônimo de di
vindade ou espír ito celeste, salvo para aquêles que, por influência mais 
ou menos recente de ação missionária, empregam o têrmo consciente
mente para designar o Deu s do Cr istiani smo. Até os Tavyterã ou l(ayová 
do céu pertencem à categoria dos R andedjára. Não obstante, a presença 
de Cristo na doutrina , co1no no culto, em minha opinião, não pode ser 
contestada . 

E m Am amba i, onde deparei a teologia mai s complexa, com dezenas 
de divindades espalhadas por um sem-nú mero de regiões celestes, vários 

guint e teor: "J(élsu Kírito, J(ét.su Kírito eipea nc okenda t'ahecha Tup ãtsy ", isto é, 
J csús Cristo, J esús Cristo, ab re a tua por ta , desejo ver a m ãe de Tupã". Informa êsse 
missionári o que os indi os, in terrogados sôbr e quem seja J esús Cristo, nada sabem dizer· 
(Mü ller, 1934-1935, p ág . 192.) 

6) Po ssivel exceção é a de uma hi stó ria mítica ouvida. por Baldus entre os Mbüá 
d~ Guarita (Ri o Grande do Sul ): J esus Cristo, desa fiado pe la onça, "para ver quem po
dta. assustar O out ro", acaba vencendo por meio de seus relâmp agos e trovões. (Baldus, 
1952, pág. 4_85.) Bal dus cita a ver sã o de Müll er (1934-1935, pá g. 44), em que O lu~ar 
de J csus Cn st0 __ é ocup ado p or T11.pã, o Ser Supremo na roligião dos Mbüá paragua~os 
~t~dados por est e autor· - Como, entr etanto, J esus Cristo não figura entre as vária s 
d_ivi~~adcs dos Mbü á de Gu arita mencion ada s por Baldus, é prováve l que, no caso, ª 5ubs
htu1çao do nom e n=io · ·r· . . . 1 · d grupo. 

< sign1 1que ter sido o personagem incorporado à mito ogia 0 
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dêsses sêres se apresentam com traços da figura de Jesus Cristo . Do~ di
ferentes filhos de Rané J?amõi Papá,, o Ser Supremo, "o mais ajuizado·' é 
Pa'í Kuará(djú) ou Nandé Ryke'y, o deus solar, que faz o sol caminhar 
e brilhar para os homens. ,.fodavja, l'a'í K uará ''só olha de cima" e não 
desce à terra. ,.fem, entretanto, um irmão, !vande Ryke'y R usú Mba' édjára 
(''Nosso Grande Irmão Senhor das Coisas"), que igualmente cuida do 
bem-estar dos homens, descendo à terra na "Semana Santa". (Não pude 
saber o que entendem por Semana Santa.) Cabe-lhe '~abençoar" o "Ano 
Nôvo", as plantas, as flôrcs e outras coi sas mais . Há também uma filha de 
/vané Ramõi Papá, de nome Mbaríadjú G'uasú e cspõsa de Pa'í Kwará 
Afíangá , e que não se confunde com Randé Sf ("Nossa Mãe"), à<; vê1.-es 
também chamada Ran é Djaryi ("Nossa Avó") , que é a espôsa de Randé 
Ramõi Papá. fvandé Ryke'y Rusú Mba' édjára e Mbaríadjú Guasú ,, em
bora irmãos, não podem ser senão Jesus e Maria. Quanto à Virgem, não 
há dúvida, pois a identificação decorre do próprio nome; e quanto a Cri.c;
to, é significativa não somente a afirmação de que desce à terra, aliás co
mo a única das divindades maiores da teoJogia trib al 7, mas também a t;ua 
relação explícita com a "Semana Santa". Entretanto, o Cristo kayová 
se desdobrou em dois ou mais personagens. Existe um deus, ao que pa
rece irmão de flandé R yke 'y Ru sú Mha'edjára , de nome fveengaridjá 
Rusú, ("Grande Senhor da Reza") que "morreu no dja santo" e que ha
bita a região celeste chamada Ara Djerovía. Nem a estas duas figuras 
masculinas, nem à irmã, Mbaríadjú Guasú, ouvi qualquer alusão nas can
ções rituais ou nos relatos míticos . Assim me:,,mo, há nac; cançõcc; várias 
passagens que se relacionam direta ou indiretamente com a pc<;<;oa de 
Cristo, embora sob outro nome . 

Ao descrever a imperturbável serenidade com que o Apapokúva en
frenta a hora da morte , afirma Nimucndajú: "Ao Guaraní não apavora 
nenhum purgatório e nenhum inferno, e sóbre o destino certo de sua aJ
ma após a morte não paira, para éJc, sombra de dúvida.'' (1914, pág. 
307.) Não lhe é precjso fazer as pazes com Deus, nem arrepender-se de 
pecados que tenha cometido. (Di ga-se de passagem que a noção de ar
rependimento é das que mais repugnam ao cspfrito guaraní, ao qual pa
rece ser totalmente incompreensível.) Nem por isso pode a alma do mor
to dispensar boa dose de esperteza e habilidade, a fim de escapar a umas 
tantas situações ameaçadoras que terá de enfrentar no caminho da feli
cidad e, não acac;o para evitar que seja arremessada a um lugar de tor
mentos eternos, mas simplesmente para não ser aniquilada de uma vez 
por tôdas. 

7) Conquanto se afirme isto catcgôricarnentc, há, não Qbstantc , a crença de que, 
uma vc-~ ou outra, o própriv deus solar Pa'í KwLrá p<>dc dcBCér ao chão, a fim de se 
most rar a algum devoto como prémi o de fervor religioso e de abstinência sexual. - Pa'i 
Tomás , de Dourado s, me disse certa ocasião que hoje cm dia tal coisa pode dar -se, quan
do muito, com crianças, "porque só as crian ças são castas". 
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Já cm trabalho anterior (E . Schadcn, 1962 a, págs. 143-144) me 
referi aos perigos que espreitam as almas dos defuntos fiandéva e kayová 
ein sua perigrinação pelo Aléin, viagem penosa a que, na falta de melhor 
Lêrrno chamei de "'corrida de obstáculos". Pelo menos para os Kayová 
os es;íritos dos 1nortos, não tendo morada fixa no céu, andam vaguean
do desorientados pelo espaço 8 . A representação daqueles perigos, ao que 
tudo indica gcnulnan1entc indígena, pôde fàcilmente ligar-se e mesmo fun
dir-se com a do jnfcrno cristão . Certa vez, Pa'í Vitaliano, velho sacerdote 
kayová de Dourados, me enumerou algumas das ameaças que amedron
tarn as pobres alrnas: pytú a!Íwa kuá (buraco das trevas, em que habitam 
morcegos; é o Saco de Carvão na Via Láctea), itakarú 0

, tatá pirirí (região 
cm que saltan1 fagulhas), yvy k u'í akú ( zona de areia quente) veráva 
akú (reflexo quente da água~ refere-se a uma passagem da mitologia), 
yv ydjê potá re'y ( riacho que se alarga quando se pretende atravessá-lo), 
afíilkarú ( demônio antropófago), mbopíkarú ou guarudj ê (morcego mons
tro), djytapakarú ou kyvukyvú guasú (formiga-leão gigante), tatá fjvf, kuá 
(buraco do fogo celeste) e outros mais. Todos êsses lugares e sêres ori
ginaram-se do desgôsto de Pa'í Kuará ("Pa'í l(uará iíemoy rõguê"), que 
ficou inconsolável por causa da morte da mãe, devorada pelas onças, se
gundo o n1ito tribal . (De acôrdo com outro informante, essas "pragas" 

8) D ão- lhes o nome de Tavy tcrã, p'alavra que, segund o as minha s not as de campo, 
contém o têrmo tavy, ton to, zonzo , bôbo . As vêzes usam Tavyterã também como auto
denomin ação tr iba l, dizendo que significa "índio legít imo". Cadoga n, que encontrou 
o nome igualmente como autodenominação entre os Kayová do Alto Ypané (Para
guai), tra du-lo como "habit ante s de la ciudad dcl centro (de la tierra) " (Cadogan, 
1962, pág. 81) , caso cm que proviri a de távy (taba, a ldei a). Por seu turno, registra 
os tna'etirõ, espíritos das tr evas , que, segund o seus in formantes, são "almas de habi
tnntc s de la ticrra como nosolro s, que pe caron" e por isso não puderam entrar no 
paraí so (pág. 73). A úni ca trad ução possivcl de nia'etirõ seria "sêrcs inquietos" e 
Cadogan insiste na semelhança dêstcs espír itos com as a lm as do pur gató rio cristão 
(págs. 45 e 73) . 

9) Pa'í Vitaliano nã o me exp licou o sentido dês te obstáculo. Acredito , entretanto, 
tê-lo ide~tif icado. E' que também entre os Guaray ú da Bolivia orient al (cu~tur~l
mcnt e afins aos Guarani) a alma do s n1orto s p assa por tôda uma série de penpéc~as 
antes_ de alcança r a terra do avocngo mítico, Tanioi ("Avô"). Nenhuma das eSlaçoes 
descrita s parece coincidir com as n1encio nadas por Pa'i Vitaliano, salvo prccisame~te 
u~a que se chama itakarú. Tr ata-s e de do is rochedos, à direita e à esquerda do ca-
nunho que batem t . u lugar. ' um con ra o ou tro, par a por curt o instante voltarem ao se • 
(Métr aux, 1942, pág. 106.) E' o conhecido mot ivo das Simpl égada s da mitol ogia uni
versal - E 1 inte e t ! tra tam-. . . r ssan e notar, de pa ssagem , que a aln1a guaray u se encon 
bém com zzo1-ta111oi cc " d . · e no en-

, 0 avo os verme s" monstro enorme à d1stâ nc1a, qu 
tanto decresce à d 'd ' 'do mau · . d ' i 

1 
me 1 ª que o morto se aprox im a a não ser que êstc tenha 51 . al 

111 1v e uo quando t- ' t afin 
t 

' cn ao se dá o contr ári o· neste caso vai aume nt ando e cor ª 
0 ran seuntc cm d · . ' 1 ropor-
tamcnt 

1 
ois pedaç os. E' o úni co exemp lo em que se fa z menção do co 

' o mora . 
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;nasceram do aborrecimento de Pa'í Kuará, que não fôra reconhecido co
mo filho pelo pai.) Os perigos da alma são, assim, o fruto da profunda 
.mágoa do deus solar, que as deixou pelo seu caminho. Tão estreita li
_gação com a mitologia aborígene me parece provar à evidência o caráter 
primitivo dessas idéias, que não têm nada que ver com o inferno cris
tão 10

• Monstros e outros sêres medonhos que aguardam o espírito do 
defunto são repre sentações bastante comun s entre índios sul-am~ricanos. 
·Nimuendajú, por exemplo, encontrou entre os l{aingáng uma série de 
obstáculos comparáveis à da alma kayová; sômente um dêles lhe sugeriu 
.a possibilidade de influência cristã: o caldeirão com água fervente em 
,que a alma pode parar. (Nimuendajú, 1914, pág. 372.) Êste caldeirão, 
aliás , existe também entre os :Nandéva de Dour ados (E. Schaden, 1962 a, 
·pág. 144), ao passo que: os Kayová (''P aõ.' ") do Paraguai estudados pelo 
Pe. Müller acreditam que a morada de Aiíáy, espírito mau, é uma lagoa 
grande, de água fervente, em que o demônio lança a quant as almas possa 
apanh ar na viagem destas para Tupã (Müller, 1934-35, pág. 200). Algo 
'Cie parecido talvez haja entre os Mbüá; dão êstes a Afiá, adversário de 
Tupã, a quem todavia não consegue dominar , o epíteto de Tatá Djá, Se
·nhor do Fogo (Müller, 1934-35, pág. 192) . Se bem que nesses aspectos, 
sem dúvida predominantemente formais, talvez se reflitam mudan ças ou in
trusõe _s trazidas pelo contacto antigo ou recente com o mundo ocidental, 
-nerh por isso deixaríamos de forçar a interpretação se no conjunto daque
las idéias quiséssemos enxergar algo de equivalente ao destino da alma 
·culposa no sentido cristão da palavra. 

Hoje, porém, já existem grupo s guaraní, embora talvez ainda a mi
noria, em que a idéia da responsabilidade moral ligada ao destino da al
·ma depois da morte começa a ganhar terreno, índios para os quais, por 
-assim dizer, destino e fado deixam de ser sinônimos. Os justos entram 
110 céu e os maus são destruídos na ida para o Além . 

Em primeiro lugar, é preciso referir um exemplo que parece cons
tituir exceção ao que se acaba de dizer. Trata -se·· de um grupo que, em
bora tenha incorporado à sua religião uma série considerável de elemen -

10) E' verdade que Pa'í Vitaliano, interrogado sôbre a razão pela qual Pa'í 
.K-uará(ry) deixou pelo caminho o k y vukyvú guasú, respondeu: "Ha'é omõi osy fíe'en 
hapiarê oasárõ oisu'ú ha'é oity gupáp y ho'ú hãguã." O que significa que o colocou 

-a~ para morder, derrub ar em seu sítio e comer, quando passarem , aos que desobede
çam às ordens da mãe. Se é que a resposta , que não se coaduna bem com a explica
-ção geral dada pelo informant e, não lhe foi sugerida pela própria pergunta, um tanto 
inábil, ela provàvelmente mostra antes de mais nada a função educativa das idéi.as 
mítica s, que fazem as vêzes de bicho-papão . Mais ou menos como a mãe mbüá que· 
diz ao filhinho manhoso : "E djái ó e1né, oú wa'erã txiwi ndererá ." Não chores, se
não a onça vem te bu scar . Ou: "Aipó, kondó oiíendú; kondó oú ndererá 1ua'erã.'" 
'Olha lá, a coruja está grit ando; a coruja virá buscar-te . 
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t s manifestamente cristãos, os assimilou a todos de maneira tal que não 
s~ justificaria supor adoção r:cente ,. 1:lefiro-~e aos Kayová d~ Alto : pa
né no Paraguai . Ora, entre estes 1nd1os Leon Cadogan acredita ter iden
tificado a imagem do inferno ( ou, como diz, pos sivelmente do purgató-
rio) mais ou menos no sentido cristão do têrmo . Segundo as informa
çõe; que colheu, a palavra piraguái, que designa o ''fogo divino", é tam
bém lugar de tormento para as almas dos condenados:; com o mesmo sig
nificado usa-se igualmente a expressão mba'é meguã (Cadogan, 1962, págs. 
45 e 78), que, como é notório, entre os Apapokúva corresponde ao ca
taclisma final que fará o mundo soçobrar (Nim uend ajú, 1914, passim). 
A descrição do inferno apresenta da por Cadoga n se resume numa série 
de obstáculos era suas linhas gerais análoga à que Pa'í Vitaliano me deu 
em Dourados, isto é, numa sucessão de provas a que parece ser submeti
da a alma de qualquer defunto . En tretanto, a estação final tem, com efei
to, um caráter diverso; "Si [ el alma] llega a saltar todos estos obstáculos, 
llega al bordo de Pytú-voy ( casa de las tenieblas) , abismo que debe cru
zar utilizando como puente a lM. bói J usú ( serpiente grande) . Si el alma 
ha sido condenada a la perdición: kafíy-m bávy, se retuerce el puente-ví
bora : oõekoní yryvovõ == se :retuerce el puente, y el pecador se bunde 
para siempre en el abismo." ( 1962 , pág . 78 .) E' pena que não sabemos 
com precisão o que é que os índios entendem por kafíy -mbávy. A julgár 
pela etimologia da expressão, tratar-se-ia, ainda aqui, da destruição defi
nitiva da alma e não de um tormento eterno, como o contém a idéia do 
inferno bíblico . De qualquer rnodo, distingue-se entr e almas condenadas e 
outras que não o são, o que· representa ria uma diferença fundamental en
tre a concepção indígena primit iva e a daqueles índios . O perigoso cami
nho pelo Além, com as suas p,rovas de sabor dante sco, teria perdido, tal
vez em época remota, a sua s.ignificação original, ainda que mantendo a 
forma. 

Pa'í Tomás Guerra, sacerdo te bastante conservador dos Kayová de 
~ourados , mas por certo já influenciado pelos ensinamentos do missioná
r~o protesta~te, dizia_ quei os mortos vão primeiro ao yváy fíemondehê: a 
fim de vestirem os mdumentos celestes 11 e depois percor rerem as dife-

11) Vestem-se (nemondehé) com os indum ent os e adorno s rituai s dos próprios 
~~:ová. Pelo contexto das explicac;ões, êsses ade reços simbolizam a imorta lidade. A 
idei~ dos indumentos da s almas indica, por um lado a nat ureza " corpórea" dos que 
habitam o ' , · ' . ceu, e e interes sante , além disso pela analog ia com o "vest ido da graça 
santificante» da linguage t l' . . - ' d . ma . ' m eo og1ca cnsta. - O Pe. Anchieta, descreven o ~ -
nerra pela qual "se pa d t · , . · "0 tro d ssam es a vida' os Tup 1namb á cr ist ian izados informa : u 

e dez ?u doze anos, chegando ao últ imo artigo disse : 'Já tenho ~ui boas ~ fermo-
sas vestiduras' e d , . ' ·· t _ ' ª1 ª pouco expirou ." (Anchi eta 1933 pág. 93.) - São frequen es,. 
nas cançoes cerim . . k ' ' d 
divindad . oniais ayová, as referências aos indum ento s das alma s, como as. 
ent ,. es' ~ª?ª de semelhante encon tr ei entre os ~andéva e os Mbü á, salvo talvez, 

re estes ultim os a af - · de-
roupas d 

1
. ' irmaç ao de que no par ais o mitico não se permit e o uso 

e 1PO europeu. 
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rentes regiões do céu em companhia das divindades 12 . Esses indum ente s 
porém, ~~e lhes dão_ ~ felicidade, são 7~se~vados aos justos e aos que mor~ 
reram v1tllllas de fe1t1ço. Os maus fe1tice1ros, os assassinos e outros mal
feitores n~o. ~s recebem e a ~ua alma_ sofre a destruição total, desapare
cendo defm1tlvamente. - Ainda aqui, não há a concepção do inferno 
como lugar de sofrimento s por tôda a eternidad e. 

Vejamos também, a título de n1ais uma ilustração, o que a êste res
peito ouvi de Fernando Taparí, íianderú da aldeia de Pôrto Lindo ou J a
careí, no extremo sul de Mato Grosso: O céu (yvága) fica ben1 no alto 
(yvaté) . Os trovões que se ouvem quando chove são as almas que se di
rigem para lá. No caminho ficam os demônios, Anã, à espera de quem 
passe para lá, a fim de devor á-lo . Nandedjára, (No sso Senhor!), vendo 
que os A fíã estavam exterminando a humanid ade que passava para o 
yvága, armou um mundéu , com o qual matou quatro dêles . Além do mun
déu fica a morad a de Randesy (Nossa Mãe) ou Tupãsy (Mãe de Deus); 
em cima da casa , um papagaio que anuncia a chegada das almas . Ao lado, 
uma porta se abre em direção do sol, para dar passagem às almas que 
têm "pouca falta ." Os culposos não passa1n e são devorados pelos Anã. 
Mais adiante, de um lado do caminho, o sapo (J( ururú), por sua vez des
truidor da humanidade, e do outro, a cobra caninana (Nãkaninana), quô 
também procura devorar os transeuntes . Chega-se depois à morada de 
Koarahy (Sol). A direita fica o Diaguaretê (onça) e à esquerda o Mbói
diaguá, cobra com cabeça de cachorro. São os últi1nos obstáculo s que 
ameaçam a alma . Atrás da casa continua o caminho, que vai dar no 
Paráry, "água que não tem fim". Bem longe, nessa água, uma terra, que 
é o céu, Yvága. Os que têm "pouca falta" vão até lá e possuirão o opá 
héywa, a vida eterna. - Já não basta, pois, ter astúcia e habilidade para 
escapar às ameaças do diabo e entr ar no céu. E' preci so ter "pouca falta" 
e merecer o reino celeste. Apesar do fundo mítico aborígene, que per
siste ligeiram ente modificado , reflete-se nessa atitude a tendência para acei
tar uma nova visão do mundo e, com ela, uma nova maneira de avaliar 
a vida humana. As velhas imagens míticas, como a da Ilha da Felici
dade (cf. Nimuendajú, 1954, págs. 50-51), fundelm-se com concepções 
correspondente s do Cristianismo, como a do Paraíso Eter no . Mas a an
tiga religião tribal já não assimila simplesmente, como na fase anterior, 
aspectos externos ou formais dos elementos novos (com a ressalva da ~x
ceção citada) . As idéia s alienígenas começam agora a suplantar o sis
tema tradicion al de valores, processo que corresponde à segunda fase de 

12) Em sua opin ião, a alma dos adultos não se reencarna nu~ca,_ nem_ teria mo
tivo para desejá-lo. Só as crianças podem renascer, através da propna mae, quando 

a familia sente mui to a sua morte. 
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aculturação religiosa dos Guaraní, caracterizada por _um conflito aberto 
entre concepções antigas em r~trocesso e uma n?va lffi~~e!11 do mundo. 
que, entretanto, não chega a !mpor-se de maneira d~fm:t1va, ~orque 0 
conflito coincide com uma cnse profunda da organ12açao social . Por 
outro lado, essa mesma situação de crise é responsável pela incapacida
de de se interpretarem, ao contrário do que se deu outrora, os elemen
tos estranhos em têrmos dos valores tradicionais e de, assim, manter coe
so e coerente o antigo sistema. Surge daí um dilema insolúvel, em que 
reside a tragédia da atual ge:ração guaraní e, de uma forma ou de outra, 
a da grande maioria dos índios brasileiros de nossos dias . 

Tudo isto gera, como é óbvio, uma grande insegurança psíquica na 
mente indígena, que, por paradoxal que pareça, reage ao sentimento de 
inferioridade face ao mundo ocidental com atitude etnocêntrica acentua
da, com ênfase cada vez maior nos valores centrais da cultura de origem. 
Procura-se intensificar a vida religiosa, na medida em que ainda o per
mita a ordem social que lhe serve de substrato. A noção de culpabili
dade se liga então com a inobservância do comportamento religioso nos 
moldes da tradição. E a mitologia se transforma no sentido de se ade
quar a essa nova maneira de ver as coisas . Para exemplificar, vejamos 
em resumo como é que hoje se narra o mito da destruição da terra pri
meva e da origem do paraíso entre os mesmos N'andéva de Jacareí: Nan
dedjára destruiu a primeira terra, mas dela se desprendeu um pedaço 
com a morada de um grupo de Guaraní, chefiados por A vá Mba'ekuaá 
(Homem Sabedor das Coisas), que, realizando as danças prescritas, con
seguiram salvar-se, levados pelas águas até o longínquo Paráry, o Mar 
Eterno, onde se formou uma ilha, a terra de Avá Mba'ekuaá, que será 
poupada no dia em que o mundo em que hoje vivemos, por sua vez fôr 
destruído. Na ocasião daquele cataclisma, os que não levaram a sério 
os cantos religiosos ( coisa outrora inconcebível) pereceram junto com a 
terr~; Mas como castigo nem todos foram destruídos, aproveitando Fla~
de~Jara as almas dêles para criar porcos do mato, macacos e outros ani
mais · Dos sabugos criou os ratos . Dos que eram comilões fêz os ta .. 
tus i:l · - Com velhas idéias míticas combinam-se aqui provàvelment.e 
elementos bíblicos . Mas não nos interessa neste contexto a análise mi
tológica propriamente dita. Na maneira de contar a história espelha-se, 
ant~s do mais, um p~oblema prático que hoje em dia preocupa os Gua
rani e_m geral: o de conseguir que todos os membros da comunidade, sem 
exceç · · · ao, participem das cerimônias, sem o que, segundo a velha doutnna, 
: stas per~em a .sua ''fôrça". A vida religiosa de cada um em particular 
e responsavel pela salvação coletiva e de acôrdo com a nova ordem mo-
ral o í · ,. · ' , mpio e o que exune desta responsabilidade. 

. 13) E' interessante anotar, de passagem, a analogia entre êsse pensamento mí
tico e o dos Mundurukú. 
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Ainda um pormenor inte~es~~t e . Para os Randéva de Jacareí a idéia 
de culpa se re!~re sempre ao 1nd1v1duo, nunca ao grupo, que se opõe com 
valoração pos1t1va ao mundo dos estranhos. Falara m-me da futura des
truição da terra. Do outro lado do Paráry existe um rochedo, de onde 
se lev~nta a Estrêla d'Alv~ (d~asy tatá): Sôbre êsse rochedo fvandedjára 
lançara fogo e a terra qµe1mara . E explicou-me o nanderú Fernando Ta
parí: '~t e mundo vai mal e encaminha-se para a destruição. E' porque 
os 'civilizados' são pouco religiosos." 14 

Mas tampouco o grupo Nandéva de Jacareí, bastante hereje de mui
tos pontos de vista! assimilou realmente a concepção do inferno, nem 
mesmo em nossos dias . A sua grande preocupação continua sendo o ca
taclisma que virá acabar com o mundo, se bem que a felicidade eterna 
da alma ou a destruição desta decorram do comportamento aprovado ou 
condenado do indivíduo em vida, e embora em sua doutrina êsses Gua
raní não adotem, pelo menos hoje em dia, ao contrário da teoria ainda 
dominante em todos os demais grupos da tribo, a noção da dualidade da 
alma humana . Esta concepção pluralista, tal como é formulada pela pri
mitiva psicologia guaraní, afigura-se, no fundo, incompatível com o in
ferno bíblico, em que pêse à hipótese, possivelmente errônea, por mim 
expressa em outr a ocasião, de que "a redução dessa pluralidade à opost-

14) Aliás, os "civilizados·" ou "estrangeiros" ocorrem com freqüência, e sempre 
com valoração depreciat iva, na n1itologia dos l'Jandéva de Jacareí, que, além disso, 
contém diversas passagens de evidente origem bíblica. A maior diferença de sua teo
logia em comparação com a de todos os demais núcleos guaraní que conheço é o seu 
expresso monoteísmo. Reconhecem a um Deus soment e, Nandedjára Kurupísa (1/an
de.djára quer dizer "No sso Senhor"; quanto a K urupísa , não pude saber o que sig
nifica e não creio que tenh a qualquer relação com kurupíra, ou kurupí, COI_\lO se diz 
em guarani paraguaio) . - Embora não caiba aqui a análise comparativa dos ele
mentos colhidos na comunidade com os de outros grupos fiandéva, não quero deixar 
de resumir mais alguns dêsses dados, especialmente por darem uma idéia da imagem 
do branco na mitologia daque les índi os: outro ra existia um mundo, em cujo centro 
havia uma luz, que era Nandedjára Kurupí sa (ou simplesment e Nandedjára), o único 
Deus. Sua companheira, Kunã Kuarahy (sic !) , foi seduzida pelo civilizado . Nandedjára 
descobriu que a espôsa lhe f ôra infiel e ficou aborrecido. A mulher disse então ao 
civilizado que para viver com ela era preciso matar a luz, que era Nandedjára. 
O civilizado matou a Nandedjára, mas depois a mulher morr eu também. Depois 
Gandedjára resuscitou por sua própria "sabedoria", tomando o nome de Guaririn. 
A espôsa ressuscitou também, com o nome de antes. O mundo era redondo , como 
um circulo. As mulhe res saíra m do mundo e passaram a viver com estrangeiro s. 
Mais tarde voltaram, mas Gand edjára não as recebeu mais. Destruiu-as e com elas 
o mundo, através do fogo. Deixou só um pedaço, no qual colocou uma vela (ta
táendy). :este pedaço torn ou a crescer, daí surgindo o mundo atual. Do cataclisma 
sobreviveram apenas um homem e uma criança de sexo feminino . - Diga-se, de 

• • passagem, que a mitologi a dos indios de J acare i é, no grupo guara ni , a que mais 
parece ter perdido o seu caráter primitivo. 
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ção entre as manifestações esrir ituais e as tendências vitais do indivíduo 
parece constituir caso excepc1onal, que }alvez corra por conta da cate
quese jesuítica" (E. Schad~n, 196~ _.ª' pags. 11_4-1!5). 

Ainda na época de NunuendaJu a caractertzaçao das duas almas não 
era feita pelos Apapokúva em têrmos de inclinações boas e más, como 
alguns decênios mais tarde a encontrei, embora não de forma generali
zada, entre os mesmos J\f amdéva do Araribá. Nimuendajú é peremptório 
a êstc respeito: "Manifestamente não se trata , porém , de uma oposição 
entre o bem e o mal, mas daquela entre os diferentes temperamentos 
humanos: ao fleumático-melancólico contrapõe-se o sangüíneo-colérico" 
(1914 , pág. 314) . Volta a insistir no ponto mais adiante, ao discutir o 
problema da originalidade das concepções animistas dos Apapokúva (pág. 
370). Não obstante, a sua descrição do "acyiguá" (a alma de nature21 
animal) já encerra também o germe do conceito moderno, na medida em 
que lhe atribui as "reações ru ins e violentas" da pessoa (pág. 305) . E são 
estas precisamente as manifestações que para a primitiva filosofia social 
guaraní constituem, ao lado da magia negra, o comportamento anti-social 
por excelência, sendo por isso invariàvelmente reprovadas pelo consenso 
geral dos membros da comunidade. Quer em um, quer em outro sentido, 
porém, a dualidade da alrna não se coaduna, senão muito dificilmente, 
com a idéia do inferno . C> ayvú, a alma espiritual, não é só de origem 
divina, mas compartilha da natureza dos deuses para todos os efeitos. 
E' inconcebível para o Guaraní que, un1a vez libertado das contingências 
da vida terrena , e deixado para trás o seu ats!í;yguá ( que passh a vaguear 
pelo mundo como anguera, anguéry ou mboguá), que era o único em
pecilho, o seu ayvú não torne à condição que lhe cabe de direito - a 
não ser que venha a ser destruído, por falta de habilidade ou de presen
ç~ de espírito, na caminhada para o Além. Mas não é passível de ~o
frunento. ::Êste fica a cargo do anguéra ( em que se transforma o atsYJ,.,_ 
guá ), espécie de bode expiatório. O atsyyguá, . pela própria etimologia 
da palavra, "se originou da dor", ou seja, dos mil e um aborreciment_os 
e dissab?res que o ~er humano experimenta em vida. E se no ~éu exis
tem. pengosas estaçoes que atrapalham a viagem do defunto, e - º.ª 
t~~na ~e Pa'í Vitaliano --, como vimos atrás, porque Pa'í Kuará, ao d!
rigir-se para a casa de seu divino pai, foi largando pelo caminho a ma
go~ que lhe causara a n1orte da mãe, e que não pode ter sido ou~a 
coisa senão o seu atsyyguá . - Do inferno o Guaraní, enquanto razo~
velmente ortodoxo, não pode ter mêdo, porque, embora o ats!íygu~ seJa 
~ma ~: s~as almas, não é com êste, mas com o ayvú, que êle relaciona.ª 
e~n!:1encia _de sua pe_rs~n.alidade. Por seu turno, o heterodoxo, em cuJo 
n_pirito ~e. mst~le a 1de1a da condenação eterna do ímpio, começ~ por 

ao admitir mais a dualidade da alma . Muitos tendem então a reinter-
pretar o con ·t · · · , uá de cei O prurutivo de anguéra, que deixa de ser o atsyyg 
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,quaJquer f~ecido, para ~er simplesmente a alma do pecador. Assim, al
guns .1'randeva e Ka1ova de Dourado s mais sujeitos à ação missionária 
acred1ta,:11 que a~guer~ se tor~a a p~ssoa que em virtude de vida desre
grada nao " tenha ingresso no ceu; obrigada a voltar , vagueia pela terra sem 
.descanso 1

". 

Segundo Nimuendajú, a mitologia apapokúva desconhece ou desco
nhecia qualquer figura comparável ao diabo da doutrin a cristã . o Aiüi y 
que tem a sua rêde armada por sôbre o caminho das almas (Nimuendajú 
1914, págs .. 308 e 309) é um demônio perigoso como outro qualquer. E 
os sêres de igual nom e de que fala o mito das origens são "mortais e não 
só destituídos de podere s mágico s espec iais, mas, ao contrário, até de 
-qualquer astúcia humana" (pág. 320) . Representariam possivelmente a 
tribo inimiga dos Kaingáng. "O certo é que o Afíãy dos Apapocúva nã o 
é nenhum 'diabo'. Não é o sedutor, mas, ao contrário, o sed uzido ; não 
êle, mas os Eternos Morcego s é que são os representantes das trevas; não 
está em nenhu ma opo sição a Nanderuvuçú, a quem se pod er ia conc eber 
,como o deus da luz." (Pág. 322.) 

Se isto vale para os Apapokúv a dos princípios do século, já não se 
há de dizer o me smo de uma parte do s 1'fandéva da atualidade. E' ver
-dade que a identifica ção do diabo cristão como espírito do mal que seduz 
e confunde os homens não se dá com Anã ( correspondente ao Aiíánga 
dos antigos Tupí da costa), ma s com o anguéra ou anguéry 16 . A crença 
ant iga é, como já se disse atrás, a de que, após a mort e do indivíduo, se 
transforma em anguéra o atsyyguá, a alma que represen ta as manifes
taçõe s vitais e tempe ram entais do homem em oposição ao ne'e ou ayvú, a 

15) Diante do que acabamos de ver, talvez não seja de estranhar que a noção 
,do purgatório se encontre muito dificilmente nos Guaraní, mesmo nos mais influen
,ciados por idéias cristãs em época recente. Segundo Cadogan, como vimos, os ma'etirõ 
("Sêres inqui etos") da doutrina kayová do Alto Ypané seriam almas do purgatório; 
nada se diz, no entanto, de um período de dolorosa purificação que afinal habilitará 
~sses pobres coitados a irem para o Paraí so. - O único grupo em que deparei algo 
de parecido com o purgatório foi o dos ~andéva do Araribá, onde o iíanderú Sebas
tião me disse que o ayvúkuê de quem tenha levado uma vida "mais ou menos" pre
cisa "esperar segunda ordem" para entrar no céu. 

· 16) Nos mitos que colhi nas diferentes subtribos as únicas passagens em que 
Àiíã aparece como antagonista da divindad e são aquelas em que assume a feição de 
"trickster ". Assim, 0 mito das origens, na versão narrada por Pa'i Vitaliano, um dos 
sacerdotes kayová de Dourad os, contém as seguintes frases: "Pa'i Kuaráry omoiíemoií@ 
guavirá nu, up€i guavirá pytã, guakurí yvá hu, guaporoití. Aiíã oaâsé mo'ã Pa'í Kuar~
,,,pe odjapó narãka hái ha djarakati'á." Pa'í Kuaráry criou a guabira do campo, depois 
a guabiroba, 0 Jimãozinho, a jabuticaba, o guaporoiti. Aiíã qui.s imi~r ? Pa'í Kuar~ry 
e fêz a laranja azêda e O jaracatiá." - O fiandéva Pedro Pire s, Já citado, me disse 
certa vez que fvanderuvut sú, 0 deus supremo, não é onipotente, pois o "C~isa-Ruim" 

0 teria impedido de "fazer O fogo" . Ma s o "Coisa-Ruim" é, para Pedro Pires e para 
outros de seu grupo, o anguéra, e não Anã. 
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componente espiritual, de or~g~!11 divina . , Ora, o a~guéra, e~pécie de as, 
sombração, é, segundo a rehg 1ao guarani, uma eh.tidade pengosa, causa
dora de doenças e da própria morte . Por sua natureza maléfica, pode· 
com relativa facilidade assumir o papel do Tinhoso . E se o anguéra em 
sua feição original, e por certo ainda predominante, é uma das coisas que 
mais apavoram o Guaraní, a ponto de êle se arrepiar com a sua simples.. 
menção, 0 anguéra-demônio causa maior horror ainda aos que já o to
mam - ao mesmo tempo! -· em sentido "moderno". Pedro Pires, velho. 
Nandéva do litoral paulista, que, aliás, se preocupava muito com o pro- . 
blema da conciliação entre as crença s cri stãs e as de sua gente, vivia an
gustiado com os males que o demo pode cau sar, angústia que se exacer
bava com a sua obsessão do pecado, tão freqüente nos Nandéva (sobre
tudo nos da velha geração) que sofreram a frustração de não chegarem· 
ao Yvy mará ey, a Terra sem Males. 

O te'stemunho de Pedro Pires talvez não seja bem típico por conter · 
um número maior de idéias cri stãs do que em geral se encontra. Mas tem 
a vantagem de mostrar com bastant e clareza o sentido em que se dá a 
transformação e julgo-o por demai s valioso para que não dê a conhecê- . 
lo, pelo menos em parte. R eproduzo , por isso, algumas notas do meu 
diário de campo , tomadas po:r oca sião de uma das conversas com o ve
lho. O texto não é rigorosamente literal, ma s re speita na medida do 
possível a dicção e a feição expositiva do informante: "0 Coisa-Ruin1 
faz a gente pecar. Quando a gente em carne faz o que a gente quer, às 
vêzes o que não devia faze r, fica anguéra, não tem isalvação. Por isso, 
anguéra é Coisa-Ruim. E' êle me smo. Anguéra tem fôrça só nas horas 
1nortas, de noite . Das dez hora s e1n diante é êle que começa a andar, 
até uma hora da madrugada . Das dez horas até uma hora é perigoso 
andar; De dia anguéra tem ordem de Nanderuvutsú, que é Deus, de an
dar so uma hora, do meio-dia até wna hora. Lenheiro, f oiceiro e ou
tros trabalh adore s param com. o trabalho do meio-dia até uma hora, por
que nessa hora acontecem de sastres. Às vêzes anouéra tem muita fôrça· 
Anguéra manda o espírito dos homens fazer coi:as ruins . Por isso foi 
morto Cristo, porque êle er a um homem sábio, era filho de 1v anderu,
vut~ú mesmo. Foi mandado por êle mesmo. Se não matassem êle, não 
~avia guerra, a Europa era 'ferra Santa. Veio para salvar. Para todos. 
fican~m anjos . Ma s fvanderuvutsú não quer que anguéra mande demais· 
Por isso está ~erto ~utro dilúvio. Não vai ser para nós, mas vai . haver 
outra vez · Muitos vao ver. Vai ser de fogo. Acaba o mundo. Vai fazer 
~utro · Mas vai ser diferente: todo s serão anjos . E nós morremos !0 -

o~ · E ª nossa alma - êle que sabe: os que não tenham pecado, ele 
vai fo~mar outra vez como anjos. fvanderuvutsú mandou Jesus Cristº 
para dr:er que havia Deus . E ninguém acreditou nêle. E por causa da 
sabedoria d "l "l f · "l t·nha e e e e 01 morto . Tinham inveja dos poderes que e e 1 ,, 
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que e~am os poderes. do p ai dêle. :E:le era Deus tamb ém. Por isso é que 
êle foi morto . Depoi s aparec eu outra vez . Se não fôsse Deu s não a _ 

fl d k ' ' f"' f"' ' pa recia. ,. 1van ery e Y ~z ? ~ar e ez outros mundo s: a Europa e tudo 
por la. Randeruvut su fez este no ss~ m_undo daqui. No princípio do 
mundo, a gente da Europa era tambem mocente. Ficaram confundid os 
porque mataram Cristo . Ante s de Cristo tinha Santo Ant ônio São J oã~ 
e São Sebastião e daí a fora os ~utros santo s . Eram em carne,' como nós. 
Não tinham pec ado nenhum . Tmh am sabe dori a . E por isso foram mor
tos também. Agora n~o exi s_tem ~ ais, mas ficou o retr ato dêles, para n 
gente ver. A alma deles existe ainda: é anjo, perto de lvande ruvut sú." 

Bem se vê que já não é a situa ção descrita por Nimucndajú para os 
Randéva (especialmente o bando do s Apapokúva) de há meio século . 
Embora longe _de gozar de aceitação geral , a imagem do diabo começa, 
aos poucos , a mstalar-se na ment e dos Nandéva. Par a tanto , foi necessá
rio reint erpr etar a primiti va concepção do angu éra, que não tinha nada 
de mefistof élico; era apenas um ente profundament e infeliz e cheio de 
perigos para os viventes 17

. Mas nisso já reside um ponto de contacto com 
o diabo cristão, que, ademai s, costuma ser aprese nt ado tamb ém corno 
alma culpo sa de quem nesta vida deixou de respeitar os mandamento s 
de Deus. 

As explicações de Pedro Pires, qu e à prim eira vista não passam de 
simples algaravia religiosa, principalmente por cau sa de sua natureza sin
crética, nos permit em no entanto entrever o conflito aberto entre as idéias 
tradicionais e as de adoção recent e . De um lado, começa a tomar corpo 
a oposição entre as fôrç as do Bem, repre sentada s sobre tud o por Flande
ruvutsú, a divindade suprema da religião fíandéva, e as do Mal, que se 
jncorporam no anguéra. Do outro, percebe-se nitidam ente que - ape
sar da ob sessã o do pecado , a que at rás me referi - não se substituiu 
ainda o antigo ideal de per sonalid ade religiosa. Cristo e os santos não 
encarnam nenhum mod êlo de pessoa ju sta e bo a, mas destac am-se pela 
"sabedoria", tal qual ocorre n a sociedade guaraní, que classifica os indi
víduos segundo o grau de su a inspiração religiosa, as "reza s" que lhes 
vêm do Além, e não de acôrdo com crit érios econôm icos, nem tampo1t
co segundo o comportamento moral , no senti do que nó s daríamo s ao têr
mo. Ao mesmo tempo, Cri sto se identific a COII\ o herói civilizador da 
mitologia tribal, Nanderyke'y, filho de lvanderuvutsú, . de quem recebeu 
os seus poderes. Por seu turno , a "gente da Europa" é descrita como "ino
cente" antes de ter morto a Cristo, ao pa sso que os santo s, que "não ti
nham pecado nenhum", são car acterizados pela sabedoria, em vez de o 
serem por sua vida de santidade. - Não nos detenh amos, porém, com 

17) Cf. E. Schaden, 1962 a, págs. 117-118, onde se insiste na diferença enlr e a 
concepção origina l do angtléra e a do nosso "mau espírito". 
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a análise do texto, que poderia dar margem a uma série de considera
cões a mais, mas alheias à questão específica que nos interessa no mo
~ ento. Anotemos, contudo, ainda a relação, a meu ver significativa, en
tre O papel do diabo e o conceito de salvação e danação da alma (esta 
sem O caráter dualista, tão importante na religião guaraní) : o comporta
mento anti-social não é mais uma decorrência natural do atsyyguá com 
que O indivíduo nasceu ; é antes fruto da tentação do diabo, que põe 
as almas a perder 18

• 

Creio não haver necessidade de retomar aqui a discussão minuciosa 
da idéia do paraíso na religião guaraní, uma vez que o assunto já foi 
tratado de fom1a extensa em trabal hos anteriores (v. esp. E. Schaden, 
l 962 a; 1962 b) . Limito-me, por isso, a umas poucas observações rela
tivas ao problema aqui focalizado. Segundo o ponto de vista de Nimuen
Llajú, tratar-se-ia de concepção inteiramente aborígene (pelo menos para 
os Apapokúva), sem a menor influência cristã, salvo o motivo da casa 
de tábuas corn que o herói Guyrapo ty consegue salvar-se e alcançar a 
porta do céu antes de o mundo sucumbir pelas águas do Dilúvio (1914, 
págs. 380 e 401-403) . Se, porém, tomamos em consideração as várias 
fonnas que o mito assumiu nos diferentes grupos da tribo, não há como 
duvidar de que houve contágio com ensinamentos trazidos pelos mis-. ; . 
s1onar1os . -Duas foram, ao que parece, as componentes principais que concor-
1 eram para a formação da imagem guaraní do paraí so, como em essên-

18) Em qu e pêse ao paradoxo, não se ob lit era por isso o fatali smo propo sto 
pt la dout rina do s antepassados. A mito log ia trib a l continua viva e tende a impor
se, em opos ição às "her esias'' que se inf iltr am. Par a ilu str ar o fato, transcrevo aqui 
a part e fin al do mito da criação, nos t êrmos em que m e foi ditado pelo rnesmo in
formante: "A í [os irmãos míticos ] rez aram e dançaram também. Aí começaram ª 
rezar· Aí veio o elevado r do céu e êles em b arca ram e subiram e chegara m lá onde 
0 pai estava. Lá no céu. Então êlcs lá. E nt ão Nande ru.vutsú dis s~ para o filho lI\ll.1S 
vel ho que êle fôsse mamar, qu e a mãe dêle est ava ali. Nanderuvutsú tinha feito ou
tra vez ª mul her lá em cima, ond e êle estava. Ai êle foi, mamou. Aí G anderuvutsú 
fal ou par~ 0 mais môço que f ôsse m an1ar t ambém. Aí êle respondeu assim: que aquela 
mul~ er nao era a mãe dêl e, a n1ãe dê le tinh a fi cado no mundo, que as onças tinb~m 
comJdo ela. Assim que seja, êlc disse que não mamava. E disse para êle que assun 
como êlc tinha poder, êle tinh a tam bém. E êle n ão q uis mamar. Aí êle formou o~· 
tr o mu nd0 lá em cima. Em cirna d êste céu t em outro céu . F oi êle que fêz. O malEJ 
velho mam ou e f l ' ,., · môço 1cou a com 1v anderuvutsú, que é D eus e pa i dêl e . E o mais 
gerou outro mundo } ' · ,.. 0 · velho a p or cima, onde ele se ar rum ou e não mamou. ma 15 

perdoo u t udo o que · t· h f · ,. E' por iss~ 0 pa i 1n a eito para ele e o mai s môço não perdoou. 

A
que algumas pessoas Perdoani e outras não perdoam. Cada um te1n o gênio dêle." -

pesar da "mode rn iza - " d · , - e per-d . çao o n11to, que fa la até num eleva d or d o ceu, nao s 
eu, pois, a sua f unç- · . . · 'd 5 pelas 

SJ 
1
. • ao pnm eva de expli ca r o comportame nto dos 1nd1v1 uo 

as qua 1dades inalas. 
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eia persiste ainda ~oje. Primeiro, o mito de uma terr a de salvação e · _ 
ta}idade, em especial a !lha da Fclic~dade, a que se procura chegar 

11
;~:a 

nao perecer numa poss1vel ou provav el repeti ção do catac1isma que · 1. 

d ,, . N . Jª 
se eu cm ep?ca anterior. a literatura etnológica, a ocorrência de ini-
tos paralelos e ,amplamente document ~da para tribo s tupí , coino par a ou
tro~ grupos, de .IT:ºªº que a sua ,,origem pré-colombian a pod e bcrn ser 
aceita sem restr1çoes . Os Gu arani a tuais localiza n1 0 paraí so cm dife
rente s lugare ~ .. Dcn.tre o.s. Apapokúv a dos dia s de N imucndajú , uns O si
tuav am no zen1te (1dcntif1cand o-o com o reino de Nanderyke'y, filho do 
deu s supremo), ou.tros o pro~urav am no centro da superf ície terre stre , 
hase~ do- s~, para isso,. no mito. ? ªs origens, segundo o qual Randeru
vutsu, o cnador do universo, er 1g1u a sua casa no centro do suport e da 
terr a, mas a grande maioria julg ava que a Terra sem Male s se encontr a 
a lest e, além do mar (Nimuend ajú, 1914, pág s. 354-355). Ainda hoje, 
os :f:Tandéva têm essas opini ões contraditórias a êste respeito. A repre
sentação da Ilha da Felicidade , talvez cm sua forma original, encontr ei-a 
entre os de J acareí, qu e acredjtam alcançar êsse paraíso, sem necessi dade 
de morrer, contanto que pratiquem jejum , se desprendam de todos os in
tcrêss es dê ste mundo e se dediqu em com fervor às dança s v rezas c<;
peciai s a que chamam nandê aguydj ê. A localização além do oceano, 
embora derive por certo do mito da Ilh a da Felicidad e, provàve 1mentc 
não corresponde mais à idéia primitiva. Em abo no disso, basta talvez 
lembrar qu e os Mbüá, que sempr e imaginam o paraí so yguats ú rovái, 
além do mar , dão-lh e não soment e o nome de Terra de N unca Ac abar, 
1nas tamb ém o de Terra de Ketxuíta (je suíta!) ou l( étxu Kíritu (Jesu s 
Cristo), em geral um só per sona gem , filho de Nanderú Tenondé (a d~
vindade suprema) e ocasionalm ente jdcnt ificado com Pa'í Koarahy, o 
deus solar. J(etxuíta, às vêzes també m descri to como velho sace rdote 
mbüá, morou outrora neste mundo (no P aragua i) e foi para a terra da 
imortalidad e, junto com seu s comp anheiros, a chamado de Nande rú Te
nondé, ver são que recorda por certo o ep isódio da expu lsão dos padres 
da Companhia. - Igualmente para a maior parte dos :N'andéva, como 
para os Kayová, o paraí so é o reino do filho <la divind ade máxima, o 
qual, na opinião de un s e outro s, mora no zênite . E como na mitologia 
de muitas comunidades gu araní não faltam indício s muito signific ativo s de 
que êsse personagem se fundiu de algum modo com a pessoa de Cristot 
compreende-se que se tenham decidido por loc alizar a terra da salvação 
numa das regiões do céu. Certos grupos mantêm a distinção entre as 
duas figuras, mas apre sentam-n as como irmão s. E', por exemplo, o que 
se dá com os Mbüá de Itariri, que admite~ como irmão do deus solar 
Koarahy (filho de Nanderú Tenond é) a Nanderú Pa'í ou ~andedjára 
Kétxu Krítu ( ou l{íritu) , con sider ado ywydjá, "dono da terra". Outro 
exemplo é o dos Kayová de Amambai. 
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A segunda idéia básica do mit~ do paraíso ~ara~ . é a da bcm
nvcnturança espiritual, que se concretiza na comunhao m1st1ca com as di
vindades . E' o estado de pureza da alma e do pleno desenvolvimento de 
suas qualidades, a que se chan1a aguydjê e que se atinge através do exer
cício constante das danças rituais. AJém disso, exigem-se, mormente do 
chefe religioso, freqüente prátnca de jejum e abstinência, vida sexual re
duzida e apêgo à cultura tribal . O estado de aguydjê, que se acredita 
alcapçar coletivamente, habilita o grupo de fiéis a ir diretamente para o 
paraíso, sem passar pcJa morte. Entre os Nandéva ouvi o têrn10 aguydjê 
tam.bém empregado para a própria subida da alma para a Terra sem Ma
les . E o sacerdote mbüá de J tariri disse-me que Ketxuíta era idjáguydê,. 
o que explicou como "dançador para passar o mar". Se não fôsse o ex
traordinário rclêvo do ag11ydjê na vida religiosa dos Mbüá do Guairá pa
raguaio, tão bem estudados por Cadogan, e cm cuja doutrin a não se des
cobre nada que nos Jeve a acreditar em reminiscências missioneiras, vcr
nos-íamos induzidos a encarar essa concepção como fruto da catequese, 
ainda mais porque pa ra êsse grupo guaraní o paraíso constituiu também 
recompensa de conduta impecável segundo os preceitos do código da éti· 
ca trib al . Seria, porém, inexplicável que o sistema religioso dêsscs Mbiiá 
tive'sse conservado apenas o valor abstrato da bem-aventurança eterna com 
o enlêvo da visão espiritual de. Deus, rejeitando tudo o que de mais pal
pável lhes teria apresentado o culto cristão. Que a mitologia se tivesse 
conservado intacta poderia não ter muita significação, porque os relatos 
1níticos dos Guaraní são histórias reJativamcmtc coerente s e por isso tal
vez bastante itnpenncáveis à infiltração de elementos vindos de fora, em
bora muito suscetíveis de se modificarem por desenvolvimento interno. 
A originalidade dos mitos apapokúva ( com exceção da história de Nan
dedjáry, aliás sem relação a1gurna com ritos e danças) foi um dos argu
mentos de Nimucndajú cm defesa de sua tese da ausência quase total de 
s_obrcvivências jesuíticas na religião apapokúva , e, no entanto, a nossa aná
lise tende a contradizê-Jo neste ponto. Mas, ao contrário dos Apapokúva 
de !1á meio século, aquêles Mbüá do Pa raguai não possuem elementos ri
tuais, nem quaisquer pctrcchos sagrados que tenham ao menos aspecto 
for°:a] co°:par{tvel ao que de correspo ndente se encontra no Cristianismo· 
AsSun, o ideal da bem-aventurança decorrente da perfeição espiritual da 
alma de~c ser concebido como elcm.ento primitivo enquanto não tiver
n1~s razoes ponderáveis para admitir o contrário. A sua combinação ul
terior com a doutrina cristã, particularmente com idéias apocalípticas en
xertadas na cataclismologia do 1nito tribal parece explicar de sobejo ª 
form·1 1· ' · d' ' pccu iar com que êsse ideal se nos apresenta hoje em dia nos 1• 
f crentes grupos de língua guaraní. 

_ Citei acima ttma passagern de Curt Nimuendajú em que êste autor 
expoc O seu ponto de vista de que o excepcional pessimismo que marca ª 
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vida dos Apapokúva não tem nada a ver com possíveis influência s das 
missões jesuíticas; Se ,º pavor do fim do mundo, tão pronunciado no 
comportamento desses ~d1os, pudesse ~e:_ remontado à obra da cateque
se, este fato demonstraria, em s.u.a opm1ao, o êxito indi scu tível do s pa
dr~s em seu empenho de tra~sm.1t1r ª_?S Guaraní o espírito da religião de 
~::5to. O ... seu ar~umento pr1nc1p~ e o de que a mitologia apapokúva~ 
a.uas por el~ Il;ªg~tralmente anahsad~, se apresenta isent a de quaisquei 
elementos nao-1nd1os, sendo qu e prec isamente nesses relato s deveria ma
nifestar-se com maior facilidade do que nos valores abstrato s da dou
trina a presença do Cristia nismo . 

Certo, o fim do mundo ocupa lugar de destaque também na doutri-. - , . . 
na crista, mas e preciso convir en1 que o cataclisma aqui é concebido em 
sentido bem diferente daquele que lhe davam os Apapokúva no tempo 
cm que com êles conviveu Nimuenda jú . Segundo as própri as palavras do 
grande etnólogo, o pessimismo dêsse s índio s "se concentra na concepção 
de que a destruição da terra está iminente todos os dias - não acaso 
por causa de seus pecados, mas em virtude de seu senil cansaço de vi
ver - e de que dessa forma é preferível que, em vez de corresponder 
às exigências da vida, se procure escapar à ruína pelo recurso à dança 
medicinal" ( 1914, págs. 380-381). Falta (ou faltava), pois, ao mba'é 
nzeguá dos Apapokúva dos princípio s do século o elemento bás ico para 
que se possa compará-lo à idéia do fim do mundo tal qu al nô-la propõe 
a doutrina cristã: o Juí zo Final . f:ste me parece ser o ponto principal. 
Os Apapokúva de Nimu endajú não ligavam o cataclisma final à salva 
ção dos bons e à danação dos mau s. E é precisamente aí, a meu ver, 
que reside a raiz do con servanti smo da religião guaraní, em que tanto in
siste Nimuen dajú , com sobeja razão aliás. Ao que tudo indica , o legado 
dos missionários transformou em numerosos aspectos a doutrina pagã, 
mas em essência apenas no sentido de torná-la por assim dizer mais pa
gã ainda, pela intr odução de elementos, que, uma vez assimilados pelo 
sistema, vieram afinal acentuar os próprios valores centrais da doutrina 
autóctona IH . Só muito mais tarde , na segunda fase da acu ltur ação reli
giosa, é que êsses valores começariam a perder o seu vigor. 

Como já vimos, a opin ião de Nimuendajú sôb re a r~ligi~o a~a_po
kúva era a de que se tratava de um sistem a de crenças e r1tua1s prat1ca 
mente au tóctono , quase isento de elementos cri stão s. Uma das pouquí s
simas exceções que se vê compelido a abrir é a que se refere à cerimônia 

19) Refiro -me é claro ao sistema religioso como tal, sem pôr em dúvida que 
' ' b , os ant igos índio s das missõ es, muit os dêles sob a égide dos padr es desde o erço ~te 

a tumba tenham vivido como cristãos em pleno sentido da palavra. Expul sos, porem, 
os jesuít~s, os Guaraní ficaram abandonados a si próprios e, _volta~do à vida bravia, 
tornaram a praticar a religião dos antepassados, que se mantivera intacta nos grupos 
que não haviam entrado no domínio da catequese . 
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do batismo, dividida em duas _parte~. A primeira afig~ra-se:lhe genulna
incntc aborígene; à segunda 11ao deixa de. reconhecer_ 1n?ub1tável origem 
cristã rnas "de tal maneira ataviada de antigos traço s 1nd1genas que a sua 
adoção não pode senão datar de séculos, da época dos jesuítas" (Nimucn
<lajú, 1914, pág. 302). A cerimôn ia tôda tem o fim de identificar, com 
auxílio das divindades, a alma que se encar nou ou reencarnou num recém
nascido o de, assim, descobrir o nome que lhe cabe. Na primeira das 
duas fases, o objetivo principal parece ser o de passa r para a criança 
certas fôrças mágicas que o sacerdote recebe do Além. Na segunda, cuja 
finalidade específica não é enunci ada na descrição, o sacerdote, entre 
outras coisas, un1edccc a palnna de ambas as mãos com "água benta", to
cando com elas o vértice e o peito do batizando. E nquanto o pai, alheio 
ao proccdin1cnto, por estar cm geral sujeito à couvade não participa dêlc, 
há o concurso de un1 casal de padrinho s . A madrinha leva a criança nos 
braços e o padrinho segura nas n1ãos a pia batisn1al uma canoinha de 
1nadcira guarnecida de duas ou quatro velas de cêra de abelha silvestre. 
( Op. cfr., págs. 302-303. ) () bati sn10 dos adultos repetido anualmente 
na grande festa do 11i111011gara.í, é cm todos os passos idêntico ao das crian
ças, faltando apenas a in1posição do no1ne (pág: 350) . Basta êste resumo 
para se concordar con1 o ponto de vista do autor quanto à origen1 mis
sioneira de un1a parte do ritual. O que, entretanto, se deve também ano
tar é o fato de não haver nada em tôda a cerimônia que nos permita ad
n1itir a consciência da significação essencial do batisn10 cristão, isto é. 
a sua relação com o pecado original idéia, aliás, inteiramente estranha 
à mentalidade guaraní. O único aspocto passível de ser interpretado co
n1? de al~t!n1 1nodo análogo - e observado na pr imeira fase tida por 
NimuendaJu como perfeitarnientc indígena - é a transn1issão de fôrças 
n1ágicas ao r~cén1-nascido. l)c qualquer forn1a, não parece haver dúvida 
de que o sacran1ento foi reinterpretado en, têrn1os da ideologia aborígene,. 
que o de piu de tudo o que co1n ela não se coadunasse. 

. Quanto_ a min1, não tive nunca oport unidade de presenciar um b,~-
ttsm? de cnan?a guarnní q uc, entretanto segundo os dados que colht 
continua cm vigor e1n quase tôclas ns comunidad es das três subtribos· 
Obscrv~i sàn1entc nurn 11i111011garaí do Arar ibá a "crisn1a" (n1oáte1uly) 
ou ~ ~ti Sn1o dos adultos, à qual cu n1es1no fui subn1etido, recebendo na 
ocasiao O ineu noinc guaraní A vani rnondyá . O ritual porém, já se apre
sc~~ava um tanto n1odificado cn1 confronto com a descrição de Nimuen
daJu, que~ aliás, já se refere à "decadência" do nÍlnongaraí naquela aldeia 
<.1914, pag. 350). Segundo as inforn1ações que me deram sôbre O ba
ti 010 das crianças entre os Kayová do sul de Mato Grosso, há nêle mui
~ª scm~lha~ça com o dos :Nandéva. n1as disseram-n1e que a reza se pro-
o~ga as vezes por quatro ou cinco noites seguidas até que o pa'í afinal 

saiba O non1c do recém-nascido . Os Mbüá da aldeia do Rio Branco, no 
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litoral d~ São P~ulo~ afi r~aram~me que ,entre êlcs O bati smo (a que cha
n1am ne_m_ongarai mltang~ e), feito com agua, ma s sem velas , não se rea
liza ind1~1dualmente1; o ~1tu!l se ~eleb~aria de ano cm ano, "qua ndo tem 
muita cr1~nça ~ara q atizar . . Alem disso, farian1 anualmente O ,,e,-non
garaí avatl, n a epoc~ do m.ilho verde, e o íiemongaraí eí, quando colhcnl 
muito mel. - Preci so assmalar qu e os Mbüá do ltariri , tambén, do li
toral pauli sta, ~ e nega ram haver entre êles o uso de água e eh; velas por 
ocasião do batismo. 

A per sistência da ant iga cer imôni a não in1pede que ao n1esn1o teni
po se faça o bati smo cató lico . O s padrinho s, que são civilizados, não so
mente pre senteiam o ba tizand o (E. Schad cn, 1962 a, pág. 139), mas tain 
bém (pelo meno s entre os Randéva e os l{ayová de Dourado s) convid ain 
a família e outros men1bros da con1unidadc indí gena para uma festa con1 
baile de tipo ca boclo . A própria coexistência da s dua s prátic as é o su
ficiente para demon strar qu e a função do bati smo cri stão é men os rei i-
giosa do que econ ô1nica e socia l. : 

Na s imediações do Pôsto Indígena Franc isco Horta, que congr ega 
os índios da região de Dourados, existe, há anos, a "Missão Caiuú", . pres
biteriana, qu e de senvolv e ativid ade alta1ncnte n1critória de assistência aos 
aborígenes. O trab alho da cateque se, ao que pud e verificar, se conc~n
tra de pref erência sôbr e os indivíduo s da n°v:: geração e não interfere 
de modo sensível nas atividades religio sas da aldeia . Os índio s assistc1n 
a reuni ões de culto protestante que ali se rea lizan1, mas nc1n por isso 
deixam de particip ar, em sua maioria , das festas religiosas tr aclicionai<;. 
Todav ia, há tamb ém adulto s qu e são con sider ados 1nembros da Igreja e 
que levam os filho s à mi ssão para serem batizados. Nestes caso s é de su
por-se, naturalm ent e, que haja consciênc ia do sentido cristão do ritual 
e que êste subs titua a cerimônia pagã . 

Hoje a maioria dos Na ndéva já não reali za o grande nilnongaraí , a 
jmportante festa religiosa anual, tal como nô-la descreveu Nimu cndajú . 
Em algum as aldeias até desapareceu por completo. E' que pràticam entc 
se tornou impo ssível , na atualidade , cumprir uma elas exigências principai s, 
a de reunir todo s os membro s do grupo. Uns tr abalham fora da aldci t1, 
em alguma fazenda, outros se recu sam a part icipar, porque, receosos 
das zomb arias e crític as dos "civi lizado s", já renegam a religião trib al, 
pelo menos em sua s manif estações coletivas. A ssim mcs1no, a n1aioria 
dos indivíduo s de algumas aldeias ainda reconhec~ ~ ob rigação de se P:~
mover a fest a, a "crisma" anual, exigida pela s d1v1ndadcs e pelos . esp 1rt
tos do céu. Cons idera -se o nimongaraí indi spensável para que haJa, du
rante o ano , as condições de clima requer idas para a lavour.a, "p~ra não 
ter muita sêca nem muita chuva nem muito calor, nem mu1to frio, para ' ' . . , . 
não dar pr agas n as plantaçõe s", como me cxpl~caram no ~:anba . Dizem 
que as cer imônias têm por objetivo pedir a aJuda das d1v1ndades e do ~ 
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demais espíritos, que, n~ . Além, por sua ;ez, "crismando-se todos", as 
realizam para enviar auxílio aos hom~ns. ca na terra. Mas reconhecem
lhes além disso, uma função bem mais importante, esta de natureza so
cial; 0 nimongaraí é uma festa de confraternização, amizade e concórdia, 
cm que se esquecem os mal-enten~ido s ~ as ~alquere~ças. E' bem pro
vável que a consciência des sa funçao social seJa de origem recente e que 
tenha nascido com o increme nto do s fenômenos de desorganização so
cial oriundos do contacto mais intenso com a população rural brasileira. 
Depois de receber, em sonho, o "aviso" de seu espírito protetor, que lhe 
comunica o dia certo em que se deve iniciar o nimongaraí, o íianderú, 
sacerdote da comunidade , se põe à procura dos companheiros desgarra-· 
dos, a fin1 de persuadi-lo s a iren1 participar das cerimônias. Dizem que 
a ausência de un1 ou vários membro s do grupo diminui muito a "fôrça" 
das rezas. Quanto ao sentido propriam ent e religio so, afirmam que se tra
ta de "alegrar" os deuses e os bons espír itos . 

Outrorai o nÍlnongaraí se prolongava por um mês ou dois . A sua 
realização era logo no princípio do ano, época em que se colhem as pri-
1neiras espigas de milho verd e . Na ocasião se fazia também a bênção 
("batismo'' ou "crisma") das primícia s, sem o que não se pode consumir 
os produto s da roça, o que seria prejudicial à saúde. No Araribá, o en
carregado do pôsto pro ibiu a festa nos mold es tradicionais sob o pre
texto de que os índios ficava1n "un1, n1ês inteiro sem trabalhar" , resolveu 
transferi-la para o Dia do lndio , 19 de abril, permitindo apenas umas 
duas ou três noites de danças preparatória s . Foi numa dessas ocasiões, 
cm. abr il de 194 7, que tive ensejo de participar de um nimongaraí, opor
tu~1dadc em que, como já d isse, fui tan1bém subm etido à ''cri sma" . 

Havia então na área do pôsto (hoje Pôsto Indígena Curt Nimuen
clajú) uma construção rústica , de duas água s, coberta de sapé e desti
nada às cerimônia s religiosas dos índios da aldeia . Era o ogyguatsú, "casa 
?rRnd~", onde se realizava tambén1 o nimongaraí. A disposição dos ob
Jetos hgados ao culto aparece no esq uem a da págin a seguinte. 

Basta a simples enum eração de objetos, tal como aparece na legen
da su~r~, ~ara derimir , se houv esse, qualqu er dúvida sôbre a pres~nça 
do Crist.1_an1sn10 na religião fiandéva do Araribá. Alguns dêsses obJ~t~s 
t1.h~_ez seJª!1'1 de adoção recent e, como a pombinha de cêra, provável uni
taçao da 1magen1 do Espír ito Santo, comum em templos católicos· De 
outr~s, como da cruz , falar- se-á logo mais. - A pia bati smal era uma 
canoJnha esculpida en1 cedro; informaram-me que antigamente era feita 
de ?arro e que em caso algum pod e ser sub stituída por um prato ou uma 
b~c_ia · Da~ duas velas sôb re a pia e da casca de cedro posta na águ::i 
b,lttsmal disseram que davam "fôrça" a esta ~0 • O barbante entre as cru-
P d

2?! N
1
_cm todos os membr os do gru po tinh am consciência desta função· O velho 

oy 111, a iás um dos · . . - de ser tla d meus pnnc 1pa1s informant es inda gado sôbrc a razao ,, 
• casca e cedro responde t . "E' . ' , · - de largar. ' t . !.. porqu e os antigo punhava e no1s nao po 
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:zes era um pára-raio s, para evitar "relâmpagos e coriscos na-o dar 
al " O ,., h ( 'k ,, ) b . , para estr o .. . coe o ~y1 a p~ra eb1da é, sem dúvida, elemento da cul-

tura trad1c1onal . Alem do hidromel , em anos anteriores · d 1 · 
· (k - ·d·,,) d ilh am a 1av1am 

feito cau1bmil ''n'a~1 l! e ?,1 (o mastigado; depois deixaram de fazê-lo, 
porque a r ao e tempo . Agu ardente não se usa na fe t . 

·b·d 1 , · " · ,, s a por ser "pro1 1 a pe o esp1nto , isto e, pelas divindad es ) Da cultura b ,, -- alm ,, ,, · a or1genc 
sao natur ente o maraca ( mbaraka ) usado pelo nanderú O d 
· · d" t d · . , s a ornes 

ntua1s es e e e outro s part!c1pantes, os arcos e as flechas usadas na 
·dança pelos homens e os bastoes de ritmo das mulheres. 
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1. Cruz de madeira (kurusú), enfeitada com penas. 
2. Cruz de madeira menor (kurusú). 

L 

3. Barbante de algodão esticado entre as extremidades superiores das duas cruzes. 
·4. Côcho (pyitá) colocado sôbre forquilh as e contendo hidromel (eítekudpyré) . 
5. Pombinha de cêra de abelha silvestre, com asas e cauda de penas de juriti. 
6. Pia batismal (na 'en), contendo água (y karai, "água benta") com casca de cedro 

e mel de abelha silvestre; gua rnecida com duas velas de cêra de abelha silvestr e. 
7. Candelabros grandes de pau roliço, de quat ro e cinco braços, com velas ( tatá 

endy), igualmente de cêra de abelha silvestre. 
8. Cercado semicircular de umas vinte vara s alta s, cada uma com uma vela de cêra (tatá 

endy). 
9. Armação para encostar os arcos, as flechas e os bastõ es de ritmo (t akuapú) usa-

dos nas danças. 
10. Rêde de dormir . 
11 . Fogueira, onde se assavam, ao borralho, batata doce e milho . 
12. Homens dançando . 
13. Mulheres dançando. 
14. Crianças dormindo. 
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Vários elementos não--materiais também têm analogia com cerimô
nias ou ritos cristãos: ,cprocissões" alternando-se com as danças, asper-. 
sões com "água benta" (y karaí), o sôpro do ií.anderú nos fiéis durante
ª "crisma" (moátendy), o gesto de bênção, a imposição do nome nos. 
que são "crismados" pela p~imeira vez, a existência de pad:~os e ma-. 
drinhas para êstes, a melodia de certos cantos (parecendo un1tar o can
tochão da Igreja), as 111ulheres f armando o côro dos fiéis, o oficiante: 
(fíand erú) secundado por auxiliares de culto (yvyraidjá). Se é provávet 
que alguns dêsses elementos constituem herança da cultura aborígene, ou-. 
tros são evidentemente de origen1 cristã. Em certos casos talvez tenha. 
havido convergência ou fusão de traços indígenas com europeus, em vir
tude da se1nclhança, pelo 1ncnos formal, entre uns e outros. 

A existência da cruz na cultura de duas subtribos guaraní, a dos. 
f:íandéva e a dos Kayová, tem dado origem a controvérsia. Uns a 'con-
sideram autóctone, outros a atr ibuen1 à catequese jesuítica. Tenho a im-. 
pressão de que o exame dos dados hoje disponíveis nos permite identi
tica r aí a fusão do símbolo do Cristianismo com elementos indígenas e, 
cn1 parte, a sua simples coexistência. 

Vejamos priineiro o caso dos :N'andéva. Reza o líiypyrú, o mito das. 
origens, na versão colhida por Nin1uendajú, em seu primeiro capítulo: 
"A épy (Nanderuvu çú) oguerú Yvyrá joará recoypy, 01noí íianderovái coty, 
opyrG iáno, oifíypy rfi ,na yvy . Coãy Yvyrá joaçá recofjp(J opytá voí terf 
yvy y táno . On1oahá ,nâna,nõ yvy ytá, yvy oá ma." (Nimuendajú, 1914,. 
pág. 388.) Em português : "E (Nanderuvuçú) trouxe o eterno Pau cru
zado, colocou-o para o la.do do nnscentc, pisou en1 cima, começou (a 
f azcr) a terra. Hoje em dia, o eterno Pau cruzado ficou como suporte 
da terra . Logo que êlc tire o suport e, a terra cairá." Segundo a parte 
final ,do ~ito, Nand eryke'y, que por enquanto sustém o suporte, provo
carara af 1nal a destruição da terra , já por den1ais cansada, puxando aos 
poucos na direção de leste u1na das barras da cruz (op. cit., págs. 332_ ~ 
~39) · Em seu comentário , rejeita o autor a hipótese de influência cns
t_a na con~cpção dêsse suporte da terra, que, lembra com acêrto, "cor
iespondc a cruz que na ornamentação norte-americana se depara com 
tanta freqüência con10 sín1bolo dos quatro pontos cardeais" (pág. 369) · 
Mas no tncsmo 1nito aparece tambén1 u111a outra cruz, que, embora Iev:. 
ª nlesn,a denorninação "yvy rá joa çâ" (paus cruzados) em vez de kurusu 
(de " )) · te· cruz cm espanhol e cm portucruês) - têrmo usado paralelaroen 
Pelos A k , · b é d ~apo u~a pa~a ~~s1gnar a cruz cristã (op. cit., pág. 340) -, 
fve provavel ongcin JCSl1It1ca. O capítulo quinto do texto relatando qt~e 

ªndc~uvutsrí,. após desentender-se com a espôsa abando~ou a terra, dt;· 
o seguinte· "A ~TJ :0- d . , . , .. ' , · á ave .. · e,, Y ivan e, uvuçu Ol/'JYY 11açaá ,nbaracá yvyra 1oaç ' 11guaçá - - · , , , 

. o,not oaçare · 0c c, onilnbojerá 06. O,naé Jaouareté YPY rapepy,. 
OJatycâ yvy " · á · ' n I é· ra Joaç , 0Jopiá guaquyc ué." ( Op. cit., pág. 388). st0 · 
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"De)?ois fvanderuvutsú pegou as fieiras peitorais, 0 maracá e também a 
cruz, pôs na cabeça a coro a _de penas. Saiu, deu uma volta (à casa) e foi 
( em;bora ~ . Cheg?u ao cammho da Onça eterna, fincou na terra a cruz 
de maderra, desviou ( de seu rasto) atrás de si ( a mulher) ." 21 Nimuen
dajú refere-se também a uma outra versão, ouvida de um velho Guaraní 
do bando dos Oguauíva, segundo a qual Randeruvutsú "teria fechado 0 
caminho do céu por meio de duas penas de arara fincadas no chão em 
forma de cruz de Santo André"; e o autor acrescenta: "e esta é eviden
te1:°ente a forma mais ~ -tiga do mito" (pág. 318) . E' provável que assim 
seJa. Por outro lado, e Import ante notar também que a cruz de madeira 
fazia part e das insígnias (opop yguá, "o que estava em sua mão") do Ser 
Supremo, entregues depois a 1v anderyke'y junto com o govêrno da terra 
(págs. 327 e 392) . Ao contrário dos Kayová, entre os quais, como se 
verá adiant e, o sacerdote e, às vêzes, todos os homens levam na mão es
querda um a cruz de madeira durante as danças de culto, nunca vi essas 
cruzes de manifesta origem cristã entre os :N"andéva, nem me lembro de 
ter encon trado referência a elas na literat ura. Entretanto, à vista do texto 
mítico não é impossível que ali tenham existido. 

Na época de Nimue 'ndajú, a cruz do Cristianismo, com o nom e de 
kurusú, ocorria entre os Apapokúva, mas com sentido düerente. Não a 
veneravam, nem lhe davam qualquer significação na vida religiosa (op. 
cit., págs . 300, 340 et passim) . Montavam-na bem visível sôbre a cumiei
ra da casa de culto, chantavam-na na frente e no interior desta, como 
tamb ém junto à casa do sacerdote, e não raro a colocavam sôbre as se
pultura s . Cabia -lhe a função específica e exclusiva de resguardar a religião 
tribal das críticas desai rosas dos civilizados. Os Apapokúva testemunhavam 
por êsse meio a sua religio sidade perante os estranhos, que costumavam 
qualüicá-lo s como bichos e tratá-los como tais. À representação dos he
róis gêmeos do mito tribal por meio de grandes imagens esculpidas em 
madeira teria pre sidido idênt ica função de defesa e, mesmo, de ingênuo 
disfarce da religião tradicional. Como às cruzes, consideravam -nas ''bo
nita s e interessantes, sem contudo , tributar-lhes veneração de espécie al
guma" ( op. cit., pág. 340) . 

Vimos atrá s que entre os descendentes dêsses mesmo s índios obser
vei cruzes de madeira no nimongaraí de 194 7 . E essas cruzes não pare
ciam ainda ter adquirido qualquer significação religiosa . A única expli
caç ão que me deram, ma s que não me parece muito fidedigna, foi a 
de que fvanderuvutsú as possuía já antes do nascimento de Flanderyke'ú, 
da me sma form a como tinha em sua cabana a vara transversal em que 

21) Das várias versões que ouvi entre os :fi:l'andéva, uma única (registrada na 
aldeia do Bananal, litoral de São Paulo) faz referência à cruz de N anderuvutsú, mas 
em têrmos pouco claros . 
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se encostam os takuá ( bastôes de ritmo das mulheres) e as forquilhas 
de madeira em que os home :ns penduram os mbaraká. Mas nem sequer 
chegaram a afirmar que as Jo.aviam recebido de Nanderuvutsú. Tampou
co se faz a ela s referência no mito da criação que me contaram. Con
tudo, é possível que tenha ocorrido identificação secundária com a cruz 
que fazia part e das insígnias de N anderuv utsú . 

Além disso, encontrei , entre os :Nandéva de Jacareí, uma pequena 
cruz de madeira montada numa pia de "água benta" (y karaí apyká); a 
á~ é para "benzer" e para beber ) usada no nimongaraí, mas raramen
t~ cruzinh as de cedro ou de alumínio pendurada s sôbre o peito. Expli
cam-nas como "defesa" contra más influências . O mesmo dizem de cru
zes e pentagrama s pintados a carvão na porta de uma ou outra cabana. 

Nessa subtribo, portantCJ, ao que tudo indica , o símbolo do Cris
t ianismo não conseguiu nem mesmo em nos sos dias invadir o terreno das 
concepções religiosas, não tendo senão função mimética e às vêzes má
gica . 

Já em outra oportunidade me referi à provável ou possível inexis
tência da cruz na cultu ra dos Mbüá (E. Scbaden, 1962 b, pág. 31). Não 
a observei em nenhuma das aldeias por mim visitadas, nem me lembro 
de ter encontrado na literatura qualquer referência ao seu uso nessa sub
tribo . ''Em lugar da cruz que o dançador Kayová segura na mão es
querda , o Mbüá tem uma simples · vara; mas é interessante notar que na 
mitologia mbüá de Y roysã aparece a divindade máxima agitando nas 
mãos duas varas, e batendo u·ma contra a outra." (Ibidem.) Num único 
grupo mbüá , com que em julho de 194 7 convivi alguns dias no pôsto 
indígena de Xapecó ( Santa iCatarina) e que infelizmente não pude visitar 
na pr ópria aldeia, ouvi menição da cruz como petrecbo cerimonial, sem 
uo entanto descobrir qualquer coisa sôbre as idéias a ela ligadas. Disse
ram-me que no óguatsú ( casa de cerimônias religiosas) há uma mesa 
ctjm uma cruz de cedro (d ,e mais ou menos meio metro de altura), la
dea~ de duas velas de cêra. Em certa festa (provàvelmente o iíemon
gar~z ). se colocam diante da cruz dois bolos (mbodjapé) de qualquer 
espeC1e de milho nôvo ou então de milho tateto (avatsí ãtã e!Í~ "milho 
m?le'' ) · Após uma das danças, êsses bolos, uma vez benzidos, são co-
mt~os P:1° nanderú (sa cerdote), que no dia não os reparte com os .~
mais · Caso sobr e algum pedaço distribui-o no dia seguinte entre os fieis; 
do contrá~ o, fazem-se bolos n~vos para êstes. Preciso fazer a ressalva 
d~ q~e nao me foi possível verificar a exatidão dêsses dados, que bem 
~ -en~ ser uma remini sc1ência do ofício da missa cristã e da corou-

ao amda mais porque os índio s me afirmaram que o iianderú usa du
rtante a festa a sua cuia de c:bimarrão ( ka'á y' yguá) própria havendo ou-
ra para os xili ' ,, H" 
també au ares ~e culto (yvyraidjá) e os demais fiéis (karaz) · . ª 

m, ª0 que me d1Sseram, no interior da casa de culto duas fileiras 
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de banquinhos, uma de um lado, para os homens (avá karaí), outra do 
outro, para as mulheres (kunã karaí); durante certas danças, os fiéis 
ficam aí sentados, de cabeça inclinada. 

O P. Franz Müller, ao esboçar uma caracterização geral da religião 
dos Guaraní do Paraguai por êle estudados, escrev:e que entre êsses "a 
cruz não é ídolo, mas um símbolo" (Müller, 1934-35, pág. 182). Mais 
adiante, ao tratar especificamente das concepções religiosas da subtribo 
dos "Pafi' " ou Kayová ( págs. 193-200), documenta o seu ponto de vista 
com textos de canções rituais em que a divindade suprema, Hyapú guasú 
ou Tupã (ruvicha), é invocada como yvyra idjar (na grafia do autor), o 
que significa Senhor do Bastão ou Senhor da Cruz, sendo de notar que 
as denominações yvyrá e yvyrá í são as únicas que ocorrem nesses tex
tos com o sentido de cruz, embora se conheça também o têrmo kurusú 22 • 

De fato, não parece haver, naquele grupo paraguaio, tendência para 
a personificação da cruz, ao contrário do que creio ter verificado em al
gumas aldeias do sul de Mato Grosso. E' o símbolo do Ser Supremo. 
Para os Kayová de Dourados - que parecem considerar a cruz, agitada 
com a mão esquerda por cada um dos dançadores masculinos durante 
as danças rituais, como espécie de espírito guardião - é símbolo tam
bém, mas em sentido bem diferente. Ali simboliza a tribo e a sua cul
tura . E' o pr incipal objeto que se menciona para caracterizar a cultura 
tribal - o "sistema dos índios", como dizem - en1 oposição à civili
zação dos brancos . Isto se manifesta, por exemplo, com clareza no mito 
das origens, tal como me foi narrado por Pa'í Tomás, un1 dos sacerdotes 

22) Na descrição da cerimônia do batismo das crianças kayová, reproduz , entre 
outros textos, o de uma prece cantada nessa oportunidad e pelo sacerdote com voz trê
mula e sem variar o tom. A tradução é a seguinte: "Meu Pai, Senhor! Nós somos po
bres . Tu nos abandonaste a todos os infortún ios, e agora instrua-no s, Djacairá nosso, 
acêrca da terra, a fim de que não nos atinjam desventuras de tôda sorte. Por êste 
batismo, em virtude do batismo, advir-nos-ão todos os benefícios; não nos inquiete
mos, pois. Que êle (i é, Djacairá) não se zangue se vivemos despreocupados. Pois 
esta é a vontade de nosso Senhor. Assim, o Senhor nos abençoará; é isso o que lhe 
agrada. Além do mais, Dja cairá é vivo, êle não pode zangar-se conosco, o Djacairá. 
- E doravante queremos viver melhor. Por isso fazemos uma cruz (de madeira) ; 
nosso Senhor a olhará (i. é, aceitará como oferenda) . Somente assim nosso Senhor es
tará satisfe ito conosco. E' que todos nós, assim se nos ordena, devemos erigir cru~ 
zes. Somente assim nosso Senhor terá piedade de nós e tornará a desviar de nós 
tôda desgraça. Tupã está agora reconciliado conosco e não nos matará; se Tupã es
tivesse zangado, nos mataria a todos. Acendamos velas à cruz contra todos os ma
les." (Mü ller, 1934- 35, pág. 195.) - Esta e outras canções cantadas por ocasião do 
batismo patenteiam, aliás, claramente o profu ndo sentido religioso da cruz na cul
tura dos Kayová. Já não se trata, como entre os ~andéva, de uma simples concessão 
aos civilizados com o intuito de melhor ocultar o persistente apêgo às crenças dos 
antepassados, mas, ao contrá rio, de u1n elemento perfeitamente integrado na reli
gião tr ibal . 
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da comunidade . Eis algumas passagens do texto: "Kurusú iíandé ypykué. 
Ftandé ypyk ué Kayová oipyhy kurusú . Oipyhy pontxito, txiripá, djeguaká 
tembetá - oipyhy . Upégui onenypy rú Kayová, odjeki riá." Em português; 
"A cruz é a nossa origem . O primeiro Kayová pegou a cruz. Pegou 0 
ponchinho, o chiripá, o diadema de penas, o tembetá - pegou. Daí 
originaram-se os Kayová, criaram- se." 23 

A maioria dos sacerdotes das várias aldeias kayová do sul de Mato 
Grosso possui entre os pet rechos de seu "altar", armação de madeira a 
que chamam yvyrá ma rangatú ("ma deir a sagrada"), um conjunto de em 
geral cinco cruzes, de mais de um metro de comprim ento. São feitas de 
yvyrápadyé (pau-de-incenso, pau -bálsamo) ou de yvy ráryakuã (pau-san
to), madeira de que fazem também as cruzes usadas ora pelo sacerdote, 
ora por todos os homens de certas aldeias na s danças de culto. Na mão 
direita, o maracá; na esquerda, a cruz. Às vêzes esta é enfeitada com pe
nas de papagaio, parakáu. Por mais que indagasse, não descobri a signi
ficação precisa dessas cruzes, nem pude atinar com a razão da manifesta 

23) Uma segunda versão do mito das origens, igualme n te colhida da bôca de 
Pa 'j Tomás, diz, cm resumo , o segu inte: "Há dois princip ios (ypykuêry) , o dos bran
cos e o dos Kayová. Foi ~anderú (Nosso Pai , Deus) que institu iu essas duas fontes, 
como que duas "luzes de origem'' (iíypy rutnby) . uma delas colocou o que hoje é 
dos Kayová: pontxito, djeguaká , kurusft , mbaraká, txiri pá, ywáyru . (yva hu), isto é, 
os seus indumcntos e petrcchos cerimoniais . Na segund a pôs outros enfeites, flôres 
lindí ssimas e outras coisas . Mando u então a dois homens escolherem. Um escolheu 
a fonte dos Kayová, o segundo a dos branco s . Daí a origem das diferenças entre 
brancos e índios . Aquêles dois homen s eram Kayová. Em virtude da escolha deu-se 
a diferenciação entre índios e brancos. A "luz dos brancos" eram os segredos do sa
ber que hoje êstes possuem . Os Kayová, por terem escolhido apenas o que já era 
dêlcs, ficaram "na quilo mesmo" , tendo hoje apenas as suas velhas tradições . - Traço 
intere ssante desta versão é o sentimento de inferioridade do indio face ao branco, que 
nela se manifesta. Em compe nsação, a atitude etnocêntric a torna a apa recer quaQdo, 
noutra ocasião, o mesmo sacerdote, referindo-se uma vez mais à origem dos Kayová, 
afirm ou que a tribo começou por um casa l enviado p or Pa'í K1,ará(re) (aqu i exp~ 
samentc identific ado com koarahy, o sol) . Homem e mulh er vieram cada qual com 
u:na cruz· (E' est ranh o isso, porqu e no culto, pelo menos hoje em dia, as mulheres 
nao usam a cruz, mas apenas o takuá , bastão de ritm o.) Os branco s descendem de 
outro casal, igualmente mandado por Pa'í Kuará (re) . Tamb ém êstes dois vieram cada 
um com sua cruz . Os bran cos têm ainda hoJ·e no céu o seu representan te, Karaí Ypy,. 
"O · dêles rigem dos Branco s", ou T1,pã Sy "Mãe de Deus" que conversa em nome 

p •· ' ' na com ª 1 Kuará (re), o deus solar, que é qu em cu ida do bem-estar dos homens 
t:rra · Os brancos do céu també m realizam as suas dança s religiosas, mas os da terra 
na.o os podem ver , porque os daqu i não usam a indum entária sagrada, como O pon
chinho e O chiripá , que no mundo do Além todos usam. - Segundo explciação com
plc~cntar de Pa >i Tomás, a cruz de d ança foi "inve ntad~" por um patí do5 t'ero~ 
antigos (pro va· vel t êl · ter "maior . men e aq u e Kayová enviado por Pa'í Kuará), par a, assun, . 
entusiasmo" 0 1Dfor-cm seus cantos religiosos . - E' bom notar ainda que o mesm 
mante em con · ' ' ' versa comigo, chamou a sua cruz de dança de txé santo· 



Aculturação Indígena 135 

~eserva que os .entendidos m~ntinham a seu respeito. Pa'í Chiquinho, sa
«:dºl: da al~e!a d,~ Pan~b _1, se co!1tentou a princípio com a seguinte ex
plicaçao su1?ar1a: ~urusu neengatu, Nandedjâra pytú ukágu ê'', 0 que se 
<ieve traduzir como a cruz da boa men sagem, que deu vida (bafo alen-

) D " ? 4 E t ·- d. ' .to a eus . - m ou ra ocas1ao me 1sse que Kuru sú Neengatú é uma 
<iivindad: e que ,, no cé~, para ?s lado s de sudo este, há uma região chama
<ia Ara neengatu ; referiu-se, amda, a um lug ar celeste, Kuru sú rendá em 
,que Kuarasydjú, divindade feminina (sic), tem o seu altar. Nada ~ais 
pude saber. E os outros informante s foram mais reticentes ainda. 

Mas é o bastante para se verifica r que a cruz (com a sua designação 
ibérica) tem lugar de import ância nas idéias religiosas dêsses Kayová e 
,que a sua significação se afasta consideràvelmcnte das representações cris
tãs. Além do nome, há apenas um pormenor, aind a que significati vo, que 
justifica a hipótese de remini scência jesuí tica . E' a ligação entre a cruz 
,e a "boa nova" ( esta sugerida tamb ém pelo papagaio, com cujas penas se 
,enfeitam as cruzes do altar), que talvez represe nte a pregação do Evange
lho. A ''boa nova" ocorre igualmente num longo canto religioso que ouvi 
-entre os Kayová de Amambai e que descreve a caminhada dos servos ce
lestes (yvyraidjá) à morada de Hyapú Guasú, o deus do trovã o, e, a se
:guir, à sede de Nané Ramõi Papá, a divindade supr ema . Numa das es
trofes se canta: "fvanderú fieengá pyahú oroguerú. fvandevy ra'é ngaí": 
"'Trazemos a boa nova de Nosso Pai. Nós pobres coitados." Aliás, também 
a cruz é mencionada em várias estrofes dêsse canto. Assim, por exemplo: 
-4'/vanderúva kurusú rendy rupí kó orodjú. Nandevy ra'é ngai" : ''Nós vi
mos pelo brilho da cruz de Nosso Pai. Nós pobre s coitados." 2G 

De um lado, temos aí indícios bastante sugestivos, se não seguros, 
-de sobrevivências do s tempo s da s missões. Por outro, não parece haver 

24) A minha t enta tiva de interpretar a frase como significando a morte de uma 
divindade foi rejeitada decididamente pelo sacerdote. Advertindo-me que as palavras 
<la linguagem religiosa não devem ser tomadas em sentido corriqueiro, afirmo u tratar
.se, ao contrário, do nas.cimento de um deus. Mas não é preciso recorrer à linguagem 
religiosa para obter a tradução correta; o causativo uká teria apenas assimilado ou ab
sorvido o instrum entivo há : pytú uká guê, isto é, foi instrumento para fazer respirar. 
Nem por isso desconhece a teologia de Pa 'í Chiquinho a morte de um deus: Nanderú 
(distinto de Nané Ramõi Papá, de Pa'í Kuará e de muitos outros, todos imortais) fa-
1eceu, mas hoje está vivo no céu. A morte de Randerú, que deu origem à mortalidade 
-dos homens, é comemorada na "Semana Santa". Foi êste o único ponto em que Pa'i 
Chiquinho estabeleceu uma relação entre a sua doutrina e o Cristianismo. 

25) O estribilho, que me afirmaram exprimir a condição humilde dos servos ce
lestes, lembra a repetição do "Tende piedade de nós", da ladainha cristã. Não sabemo~ 
até que ponto semelhanças ou analogias como esta, numerosas no culto kayová, podem 
ser remontadas à catequese. Na doutrina kayová, pelo menos na medida em que a 
<Conhecemos, é difícil identificar elementos que sejam tomados no sentido dos ensina
mentos cristãos. 
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dúvida de que a idéia da cruz , ou melhor , a sua designa~ão kurusú, se ligou 
com representações autóctone s . Segundo as observaçoes do Pe. Müller 
( 1934-35, esp . .,págs. 188 e _46"0) e de' Cadogan ( 1962, pág~. 48 e 73) 
entre os Kayova do Paragua i, estes empregam o nome tambem como si
nônimo de yvy rá'í, o bastão de dan ça usado pelos homelJls ( às vêzes em 
substituição à cruz de dança) e que', a dar crédito a antigas fontes ( Cf. 
Documentos para la Hi storia Argentina, tomo XXI, pág. 364) era, entre 
os primitivos Guaraní, a insígnia da autorid ade delegada a seus prepostos 
pelos grandes chefes religiosos da tribo 26

. Ademai s, os Kayová estu
dados por Cadogan já passaram também a emp regar a denominação co
mo sinônimo de mba' é mar angatú ou yvy djeko ká, suport e da terra. E. 
os f:fandéva ("Chirip á") par aguaios visitados por êsse autor, embora não 
tenham a cruz entre os seus petrecho s de culto, chamam kuru sú ( como 
sinônimo de yvy rá'í) às colunas que se elevam no centro da casa de 
culto e que, segundo a hipótese sugerida pelo pe squisador , representam 
as divindades cultuadas em certas danças religiosas, à semelhança do que 
se dava entre os antigos Tupinambá. ( Cadogan, 1959 b, págs. 82-83 e 88) . 

De qualquer modo, não há nada que no s autor ize a admitir que a 
existência da cruz ou da res.pectiva denominação europé ia na cultura dos. 
Kayová e dos Nandéva por si só tenha afetado a primitiva doutrina gua
raní no sentido de uma cor respond ente adoção de idéia s cristãs, ou de 
uma transformação de crenças em têrmo s do Evangel ho . Ao que tudo. 
indica, os elementos autóctone s se revelaram por longo tempo bastante 
fortes para resistirem a qualquer mudança essencial em sua significação 
e cm suas funções . Na medida em que nos dias atuai s depar amos mu
danças que invadiram o sistema de crença s e valore s no sentido de uma 
r:o rientação ( em geral frustra) de acôrdo com a imagem do mundo cris
ta, mudanças essas bastan te variáveis de aldeia em aldeia, decorrem elas. 
co~ tôda probabilidade quase sempr e de experiência s havidas em época 
mais recente no convívio co·m gente cabocla. 

Uma análise mais minucio sa do sistema religioso guaraní, que não, 
ca~c nos . qua;dros dêste trabal ho, revela~ria qontudo um número bc~ 
mais consideravcl de traços cuja presença muito provàveJmente ou ate 
com ... seg_urança se deve atribuir à catequese jesuít ica. Assim, a corres
po~dencia cm _gestos,_ ~titudes e atos rituais, em petrecho s, crenças, me
l~dias de cançoes religiosas e textos sagrados é com freqüência, tão ma-
nifesta que ·1 d - · ' · --, sua re uçao a simples analogias ou semelhanças casuais nao 
baSta para explicá-la satisfatori amente. Mas o que à primei ra vista mais 
surpreende o obscrvad ' rf · " · " l men-. ; or e a pe e1ta congruenq 1a de todo s esses e e 
tos ahcn1genas co , · d 

< m O esp1nto e a estrutura do sistema total , uma a equa- · 

d 26) Nos texto s guarani das vá rias subtrib os o yvy rá í figur a como o símbolo de 
po cr ma.seu Uno. Cadogan 1959 b , 98 

' ' pag . . 
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ção funcion al qu e se mantém até que, com a adoção de conceitos co rre _ 
pondentes a outr a imag~m ~o mu~do e d~_ vida hum ana, se rompe 
o equilíbrio e afinal não e mais poss1vel conciliar os valore antigos e os 
novos. 

Isoladament e, cada um daqueles eleme ntos que nos vemos levados 
a remontar à época das R eduções bem pode ria ser tido como autócto ne, 
salvo algum as exceções em que a conformidade, nem sempre apenas for
mal , é por demai s notória e que em pa rte já merece ram o nosso interés se. 
O seu qonjunt o não . Para vários exemplos a hipótese mais razoável é a 
da fusão, convergência ou ad ição, como para a liderança teocrática, o 
papel do s auxiliares de culto (yvy raidjá), o côro dos espíritos celestes, 
o conjunt o dos "servos" das divindades o espí rito pro tetor individual e 
assim por diante. Enqu ad ram-se aí de modo gera l também os que fo
ram discutid os at rás. P ara outros é mais nat ural adm itir cóp ia direta do 
modêlo cri stão: gestos de bênção, o sacerdote que se ajoelha dura nte 
certa s cerim ônias (l'rand éva de J aca reí) trajes cerimoniais que imitam os 
paramento s do padr e Qatólico ( espec ialmente Pa' í Vitaliano de Do ura
dos), hissope ( de penas) para aspe rsão com "água benta" a "procissão" 
dos fiéis no nimongaraí dos Na ndéva . melodias de cantochão e outras 
que lembr am as da litu rgia eclesiás tica. Quanto a certas reza ou can
ções ritu ais, ou melhor a determin ados trechos delas a hipótese da in1i
tação de cantos e ladainh as do culto cató1ico dificilmen te pode ser des
cartad a. Mas não no s detenh amos, já a esta altura) com o exame dêsses 
textos, que pode r ia leva r longe . Citemos uns dois ou três exemplos ape 
nas. No nim ongaraí do Ar ar ibá de que pa rticipei em 194 7 cantava-se em 
côro: "Tx erú,. ore,nboatsy porã í reíke. Aí, oremboatsy porã í reíle. 
Nandetsy, oremboa tsy porã í reíke." O que significa: Meu Pai (meu 
Deu s) tenh a piedade de nós. Mãe ten ha piedade de nós. Nossa Mãe, 
tenh a pied ade de nós ." D e modo semelha nte, a canção do yvyraidjá por 
mim registr ada entr e os K ayová de Amamba i tem como estribilh o: "i\/an
dev{/ ra'é ngai", "Nós pob res coitados". A meu ver o exemplo n1ais 
curio so é o do s textos mítico s kayová recolhido s no Paraguai pelo Ge
neral Samani ego e em que se resum e pràticame nte tôda a dout rina reli
giosa do grup o em form a de deze nas de autênticas lada inhas (Samanicgo, 
1956 ) . 

Procuram os, nas páginas que precedem, limitar a discussão a alguns 
pouco s elem ento s de ma ior in1portância, no intuito de mostrar a n1aneira 
pela qu al a religião guaraní assimilou na prim eira fase da aculturação 
reinterpr etando- as sôbr e a base de seus própri os valores aut óctones, ce rto 
númer o de idéias e prát icas de origem cristã elementos que iriam sofrer 
po steriorment e um a como que recristianização a partir do momento em 
que um cont acto mais inten so com o mundo ocidenta l ob rigasse o espí
rito a um confronto com a religião do s civilizado s e em que, de form a 
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concomitante, as transformações da estrutura social aborígene viessem 
subtra ir ao antigo sistema as bases institucionai s para a sua manutenção 
momento crucial em que não é raro o indivíduo confessar-se católico e a~ 
n1esmo tempo professar a religião dos antepassados. 

Nos anos em que me dediquei ao estudo da cultura guaraní, não 
havia, salvo em u1n caso, atividade missionária regular nas comunidades 
com que entrei en1 contacto. As relações com o Cristianismo se davam 
em essência através do convívio com elementos de populações vizinhas, 
de credo católico ou protestante, e pela f req Uência esporádica ao culto 
cristão cm localidades mais ou n1enos próximas da aldeia indígena . So
bretudo em algumas comunidades nandéva os principais agentes da in
filtração de jcléias cristãs cra;m alguns bra ncos ou mulatos que, havendo 
casado com mulheres guaraní, se tinham estabelecido entre os índios, em 
cuja reserva cncontravan1 terras A vontade para as suas pequenas roças . 
f:sses intrusos não só "catcquizavan1'' os Guaraní, como, em certos casos, 
os induzian1 a freqüentar reuniões cm igrejas ou capelas de culto cató
lico. O que não impedia que êsses n1esmos estranhos participassem, de 
quando em quando , de ccriinônia s da religião tribal, nem, por outro la
do, que a n1aioria dos índios que se declaravam cristãos, mais para efeito 
ex temo, continuasse a rezar con1 o maracá. Na medida em que a acei
tação de práticas cristãs e a assistência a missas e novenas não tinham 
senão funções a-religiosas, isto é, n1ágicas, econômicas, sociais e recrea-
tivas, não podia estabelecer-se nenhum conflito ideológico. Mas com o 
ten1po êste so tornou inevitável e tanto mais grave quanto vinha a coin
cidir co1n fenômenos mais profundos de desorganização social. Em gran
de parte, a tenaz persistência cio sisten1a religioso da tribo decorre do fato 
de que, a bem dizer, cada chefe de fan1ília-grande ou de um aglomerado 
de famílias cJemcntarcs, contanto que sinta vocação, se considera habili
tado a agir como sacerdote de sua parentela . Dessa forma, o grupo reli
gioso pode fracionar-se jndefinidan1cnte, superando até certo ponto as di
ficuldades orjundas da crise social . Mas o exercício regular do culto, 
vinculado por natureza e tradição ao ciclo agrícola anual, requer a parti
cipação efetiva de todos os membros da comunidade maior nas grandes 
festa~ e cerimônias . A recusa de céticos, por poucos que sejam, ou ~os 
mestiços a compareccren1 a êsses atos de culto gera afinal também a cnse 
da religião · Era bem patente a situação no Araribá: o iianderú não só 
nchava muito natural, mas nté necessário, que as índias casadas com ca
bocl?s fqsse1n com êstes à igreja do "patrimônio" da vizinhança ("ela~ 
prctisam acompanhar a religião do marido ; eu não vou, porque não sei 
para que .serventia que lem a missa"), mas nem por isso êle e os s~~s 
~ompanheiros deixaram de ficar muito apreensivos diante da imposs1h1• 
ltdade de reunir a aldeia tôda para a festa do nimongaraí. 
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. En~uanto ., a religião .,guaraní co~tinua desempenhando a função so-
cial, h?Je prec1pua,. de s_1IDbolo de identidade tribal e constitui O úni
co meio de_ auto :a~rrmaça~, embora apenas subjetiva, do índio em face 
das P?pulaçoes., ~izinhas; to~a a v"alo~ação etnocêntrica tende a convergir 
p~ra esse . d~m1n10 . Dai a 11;to.lerancia por . vêzes fanática dos que ainda 
nao experunentam, em seu rntuno, o conflito de valores e ensinamentos 
contraditórios, se não contrários; daí o orgulho e o ar de soberania com 
que se proclama a superioridade "de nosso sistema" sôbre as práticas e 
instituições cristãs 27 

• E' a situação ainda característica da maioria das 
aldeias kayová e mbüá, ao passo que os Nandéva, em cujo seio, aliás, já 
se amiudam os casamentos mistos e que, portanto, deixam de constituir 
unidad~s .etnicam.ente ho~ogên eas, já perderam ou estão em vias de per
der o ultimo arrimo, a tabua de salvação, que o culto religioso dos an
tepassados lhes oferecia em suas reiteradas frustrações na interação eco
nômica e social com os repre sentant es da civilização ou do mundo ca
boclo. A certa altura atingem a un1 ponto crucial em que o exercício da 
religião não é mais sequer viável no âmbito doméstico, porque o próprio 
chefe da família não encontra para tal o necessário apoio nem em suas 
convicções pessoa~'s, confusa s e incoerent es, nem no espírito do pequeno 
grupo que o cerca . 

Mais ainda . Nem mesmo substituindo integralmente os conceitos 
antigos pelos novo s de molde a eliminar todos os conflitos ideológicos da 
marginalidade religiosa, se resolveria o problema, uma vez que o Cris
tianismo não poderia, de maneir a alguma, assumir aquela função da re
ligião tribal, a de representar um símbolo de identidade étnica para um 
grupo que, em virtude principalmente de sua mentalidade mística, não 
encontra meios para integrar-se a contento numa sociedade que, primeiro, 
o considera inferior, qua se-hum ano, e que, além disso, constrói a sua 
imagem de pet.sonalidade ideal segundo um esquema de valores inteira
mente alheio à mentalidade guaraní. 

Acima referi-me de pas sagem a um único núcleo em que os Gua
raní (Nandéva e Kayová) estavam sujeitos à ação de missionário s na 

27) Isto não impede que se abstenham em geral de juízos depreciativos diante 
de estranh os, que tendem quase sempre a ridicularizar o índio e suas instituições. Mais 
freqüent es são as críticas aos companheiros de tribo que "abusam" da religião tribal, 
isto é, que começam a renegá-la e a mostrar preferência por certas práticas cristãs . 
Era típica, a êste respeito, a atitude do capitão Alberto, de Amambai, mais loquaz e 
menos reticente do que os seus subordinados, que recriminava acerbamente os Kayová 
que "se batizam em qualquer dia, o que para o indio não vale nada ". E' preciso, ex
plicava, batizarem-se todos , grandes e pequenos, no iie111-ongaraí do "primeiro do ano", 
dia em que também os deuses se bat izam. (No1nen Jesu.!). Após o fíemongaraí (que é,, 
ou foi, igualmente a festa da perfuração dos lábios dos rapaz es) precisa vir chuva, "para 
apagar as velas". Os que acendem velas em qualquer época do ano e os que se fazem 
batizar pelo rito cristão e arranjam padrinho são os responsáveis pelas doenças que 
surgem, pelas mordeduras de cobra , por tôda sorte de males e desgraças . 
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"P a de minha pesquis_as .. Tr ata- se da aldeia. de Doura~os: onde existe 
.1 , li 1 aiuá". presb1ter1ana, que trabalha Junto ao 1nd1os do Po to 
lndíoen·1 Franci co Horta. Ded ica-se. aliás, mais à assistência social e 
n1 'di .1 do que propriamen te à obra da conversão. Com o mLsionário 
e t·1b ra un1 índio nand "vn. ~1arçal de Souza, homem inteligente e ba _ 
tant in .. ·truído , que no ntanto e considera índio em pleno sentido da 

1 alavra . Pr~.:ton-me cxcel nte ·1juda no meu empenho d compreender a 
ultura guar-tní e a dificuldade .. da situação intercttltur al. o interior da 

aldei·:1, a d z pa '-· o.. da 1rea d dança do sacerdo te kayová Pa'í Tomá 
Gu rra. o nü .. i nário fiz ra construir un1 grande galpão aberto, desti
nad a r uni -e de culto vangélico . En1 julho de 1950 as isti a uma des
~a r=-uniõ ... , dirigida por Marçal de Souza, à qual compareceran1 algu
m·1 dez "n·1..· d" índi .. , n-10 ó ;;:, andéva e Kayová, con10 também alguns 
lo Ter "n·1 ·tldead · no p '\ to. O tema da pregação era "A esperança". 
ri .. to é a n a sp r'1n a~ mas para o índios não há mai o que spe

r·1r n ~te mundo. Daqui ·1 uns cinqü enta anos estarão reduzido a un 
re .. t ..: mi ráv i . E , per 'lnça ó no Alén1. onde se medirão a todos com 
i_;ual m did·:1., pobre " ricos, ignorante s e instr uídos. Tão há no mundo 
poder cap·1z d vitar o ele apar cimento. paulatino, ma absolutamente 
irrevo,;·1v L da popula ão indígen a. que se vai proce sando con10 que por 
um·1 lei da natur "z·:1 m que ninguém tenha culp a. - Não fô e o 
e pirito profundam nte tranqüilo, re ignado e conciliatório com qu" o 
pregad r fr1ndév·1 xpô-.: ·1: ,. uas idéi·1s, dir- e-ia que atrá dela conti
nua v·1 a ·e o v lho pe .. imi mo dos avós , apavo rado com a in1inência 
do ntba 'e rneguâ. Como quer que eja, 'lS uas palavras tradu ziam a com
pre "ns10 ba_ tante clara d um problema muito real e muito concr to. o 
da -obrevivência. que não encontrou olnção e que nã o a encontrará en
quanto ni e r moverem o ' frttôres re ponsáveis p la cri e social ( a, 
precária, condi -e d .. aúde e o declínio biológico. a de truição cre .. -
ente do ... primitivo .. recur o dt: subsi tencia, a exploração econômica pe-

l patrõe , a falta dt.: '' en.~o de economia", o ·1lcoolismo etc.) e pela in-
'g~ran ·1 in tabilid·1d rn ci nai , enquanto não se oferecer ao Gua-

rani um nô\·o obj tiv d vida, qu lh dê alento e que esteja ao seu ~l
can_ Por enquanto. a única alternativa possível é. com efeito, a re tg
naçao · Talvez par a patética e ta maneira de colocar o problema, que. 
en_tretanto; não pr .. cinde d fundamento etnológico. E' que uma de suas 
raize .. e .. t~ ~? echos da própri a cultura guaraní. que. pelo relêvo que _nela 
tonlou ·1 1d~1~ ap ca.líptica. de há muito orientou a tribo nesse sc;ntido · 
Ta O d' ' ~ · · , 
' . 

1 
e .. unuendaJu ao afirmar que o · Guaran í - referia- .. e em e -

~ ci~ aos Apapokuva - haviam p relido a fé no futuro e que '1 ua 
apatia el oí·1ca'' · , . d , 1 • • • , ão en-. ~ · incapaz e 'ulillentar um mess1an1 mo genu100. n , 
o~trara "'outra aída .. ·alvado ra enão ·1 fuo·i para o Além" ( 1914. pags. 

3.:,)-336). '- e '-
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CAPÍT ULO IV 

PERSISTÊNCIA E MUDANÇA DA CULTURA TENETEHÁR.A 

!.ª1 como se" dá com quase t? das as populaç ões indígenas do Bra sil, 
a análise do~. fenomen~ s acult;ir attvos dos Tenetehára esbarra desde logo 
com uma d1f1culdade :11superavel que lÍJ11ita extraordin àriamente O grau 
de certeza das conclu soes a que se chegue . E ' que o sistema cultur al da 
tribo ante_rior às influênc~as alienígenas n_ão foi descrito por ninguém, po
dendo hoJe ser reconstruido apenas parcialmente e por via indiret a atr a
vés do exam e da cultura atual em confr onto com a dos caboclo s vizi
nhos, por um lado , e a de diferent es popula ções tupí -guaraní, por outro. 
Ora, os caboclos daquela área, como os de tôda a Amazônia, são, por 
seu turno , portadores de cultur a híbrid a, com evidente heran ça indígena, 
em grande parte sem dúvida tupí, e as numero sas tribo s desta filiação 
espalhadas pelo continente sul-am ericano apr esentam, apesar do notório 
fundo comum , uma diferenci ação muito maior do que o supunham auto
res antigos . Não há, pois, como evitar o cunho hipotético ou conjetural 
de muito do que se enuncie sôbre os tra ços distintivo s da cultura tene
tehára de origem e, em con seqüência disso, dos correspondent es fenôme
nos aculturativo s . Quanto às modalidade s do contacto a que os Tenete
hára estiveram expo stos pelo espaço de mais de três séculos, as fontes, 
por demais escassa s e sumárias, permitem sômente reconstituí-las em suas 
linhas gerais, sem que haja indícios ou ponto s de apoio para se dizer 
qualquer coisa a respeito do grau de influência diret a que nas várias fa
ses a presença do branco ou do mestiço tenha exercido na cultura nativa, 
sôbre o ritmo da ~dança em cada uma delas e sôbre o efeito das reações 
antiaculturativas ou de simples hostilidade ao estranho que de forma in
terminente talvez tenham surgido no seio da população tribal . Ainda as
sim, a criteriosa pe squisa de Charle s Wagley e Edu ardo Galvão, embora 
necessàriamente restrita e um mom ento apena s do continuum, nos per
mite compreender em boa parte a natureza do proce sso, pelo meno s na 
medida em que se trata de suas diretrizes atuai s, quer no tocante a te~
dências paralela s às que se observam em outro s grupos, quer a deterrru
nadas manifestações atípicas. 

Dividem-se os Tenetehára em dua s subtribos: os Tembé e os Gua
jajára. Os Tembé moram junto ao Gurupi e outros rios do Pará, para 
onde migraram no século dezenove, vindo s do Pindaré, no Maranhão . O 
seu número está hoje reduzido a un s 200 ou 300 indivíduos. Os Guaja-
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jára, com 1500 a 2000 rep~esenta~tes esp3?1ad':s e~ mais d~ vinte al
deias, especialmente na bacia fluvial do P1ndare-Zutiua, no mterior do 
Maranhão, perfazem na atualidade a mais num erosa população tupí-gua
raní do Brasil setentrional. Além dos dialetos tem;bé e guajajára, a língua 
tenetebára abrange mais quatro : o urubu, o manajé, o turiw ára e o anam
bé (Rodrigues, 1958, pág . 234), todos êles, ao que parece, do grupo "hê", 
segundo o conhecido critério de Nim uendajú. Mas sàmente dos Tembé e 
dos Guajajára consta que "se con sideram um só povo, denominando- se a 
si mesmos de Tenetehara" (Wagley e Ga lvão, 1961, nota à pág. 22). Não 
obstante, a grande proximidade geográf ica dos Urub us ( que habitam a re
gião do Gurupi, do Pindaré e do Turiaç u , no Maranhão), ligada à notável 
semelhança dos dialetos ( da qu al é lícito inf er~r estreito parentesco cul
tural), tem particu lar interêsse para o estudo da aculturação dos Tenete
hára. E' que os Urubus, pacificados há pouco ma is de um quarto de sé
culo, e vivendo hoje em con tacto ape nas intermJte nt e com representantes 
da civilização, conservam em escala bem maior a sua primitiva cultura. 
E' de supor-se que, uma vez publicado na íntegra o material entre êles 
colhido em pesqui sas intensivas por dois etnólogo s modernos (Darcy Ri
beiro e Franc is Huxley), fornecerá o conhecimento dos Urubu s preciosos 
dados comparativos para uma reconst ituição menos precá ria da cultura te
netehára anterior às mudanças provoca das pelos brancos . Por enquanto, 
porém, os elementos aprove itáv eis para tal fim não são muito abundant es. 

Do ponto de vista lingüístico, o confronto baseado na similaridade le
xical revelou, como vimos, uma sepa ra ção apenas dialetal entre Tene
tehára e Urubus, ao passo que o idiom a de un s e outros perte nce a uma 
subfamília diferente da tupinambá (Rodrigues, 1958, pág. 234). Do pon
t<:_ de vista cultural, merece destaque desde logo o fato de que na vida 
destes a função social da gue rra se vinculava estreitamen te ao complexo da 
antropofagia ritual, que, a julg ar pelos indícios disponíve is, não teria as
sumido igual importância naqueles grupos local izados mai s para o interi~r 
º:1 talvez nem sequer ocorresse . Se bem que na vida de todos êles as at.1-
vidades guerreiras possivelmente hajam tido papel de relêvo, ter-lhes-ia 
faltado a orientação cultu ral básica do s Tupinambá, determ_inada em alto 
grau pela antropofag ia. De onde se concl uirá que a supre ssão radical da 
guerra por imposição dos brancos não deve ter acar reta do para êles .ª5 

mesmas conseqüênc.ias de desoroanização e sobretu do não os terá feito 
d ô ' ' ., per erem, como ao~ Tupinambá, uma de suas motivações centrai s ou ate 

mesmo o seu principal objetivo de vida. 
~ -' pena que as fontes antigas sôbre os Tenetehára não sejam explíci

tas s~bre a existência ou não da antropofagia na cultura trib al . Wagley e 
G~lva~, que baseiam a sua análise do s fenômenos de mudança e a dete~
mmaç~o dos setores de estabilidade em cauteloso confronto com os Tupi
namba d t d ., d·o na ª cos a, pon o em destaque o que de genuinamente amerin 1 
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cultura tenet~hára de ~oje_ lembra traços paralelos na daqueles Tupí, di
zem, a ~e~pe~to do can1bal1smo,,. q~~ "de sua pr,_ática não possuímos qual
quer ev~denc1a. para os Tenetehara ; a sua ausencia, afirmam, "não pode 
ser explicad a sIIDplesmente como devida ao processo de mudança" ( 19 61, 
pág. 169) . Por outro lado , os Guaraní, como é notório abandonaram a 
antropofa~a, outrora para êles um dos principais motivos das guerras, 
que tambem abandonaram. Quanto aos I{aapór, belicosos até há poucos 
decênios, acredi tam Darcy e Berta Ribeiro tere~ êles conhecido "ritos 
antropofágicos" e informam que "a tradição oral dos l(aapor recorda ni
tidamente os tacapes, tamarã, ornado s de penas, com que davam morte 
aos pri sioneiros" · ( 19 57, pág. 80) . Se está certo o que acima foi dito, 
isto é, que a grande semelhança dos dialetos nos autoriza a admitir es
treito parente sco entre a cultura dos Tenetehára e a dos I{aapór (maior 
talvez do que entr e a daqueles e a dos Tupinambá), haveria aí um argu
mento a favor da antropofagia entre os primeiros. Neste caso, teria a 
cultura passado, em fase remota, por transformação mais profunda do 
que pod eria parecer, ainda que a perda do complexo da antropofagia não 
tivesse tido necessàriamente para a tribo, como não os teve para os Gua
raní, efeitos de desintegração comparávei s aos que trouxe aos Tupinam
bá. Tudo isso, é verdade, se redu z a conjeturas, mas o problema não 
deixa de ter o seu interêsse para a justa compreen são da marcha acultu
rativa entre os Tenetehára. Esta possivelmente não se teria processado 
sem grandes abalos . 

Eduardo Galvão (em: Wagley e Galvão, op. cit., pág. 11) reconhe
ce, aliás, haver a cultura atravessado períodos de mudança ora mais rá
pida, ora mais lenta, m:as insiste - e, por certo, com razão - no pre-
domínio de condições favoráveis, devidas sobretudo ao povoamento gra
dual do território e ao fato de os Tenetehára não terem oposto aos br an
cos a resistência agressiva que tanto prejudicou os Tuph1.ambá. Condições 
menos propícias a uma aculturação progressiva houve-as sem dúvida na 
fase inicial do cont acto, numa época em que sucessivas epidemias devas
taram as populações indígenas do Nordeste em geral, e quando se deu 
forte impacto da cultura européia sôbre as dos nativos (Wagley, 1951, 
pág. 98) . Em todo caso, deviam ser bem mais violentos os choques do 
que em época mais próxima, caracterizada pela interação com gente ca
bocla, ela própria portadora de cultura mista, na qual os elementos oci
dentai s já haviam passado por um crivo. 

A localização dos Tenetehára ( ou de parte dêles) a maior distância 
da costa imprimiu característica s peculiares à história de seus contactos 
com os brancos. Do esbôço dessa história dado por Wagley e Galvão 
( 1961, págs. 23-28 , 181) depreende-se em primeiro lugar a ausência de 
qualquer empreendimento de colonização sistemática na área da tribo . 
Salvo talvez algumas aldeias mais próximas da faixa litorânea, os Tene-
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ll.:h{lfH niio só viran1, pois, nos prin1eiros tcrnpos, c1n confronto com nú
c;lros organizados cru 111oldes ocidentais: c1~1 o~rlr{)S têrn1os, não tiveram 
oport unidnd~ du conhccl' r e ohserva.r cn1 lunc1onan1cnto n~rmal O con .. 
j unto das institui çôcs que n.:g0n1 l' vicia dos branco s da rcgiao. Habitan
do território de difícil acesso, e escondidos "no lnbirint o de seus n1atos" 
(st.:gundo ,1 cxpr0ssfio clu Jos ~ de Morais, aptul Waglcy e Galvão, op. cit ., 
pag. 2 t ), as suas 0xpcriêncin:-: con1 o ,tliunígena ficnnun a princípio limi
tadas pr~ti cun1 ' ttl ó às incursões levadas a ·feito por grupos de f ranccscs 
ç de portugu0s~s qu~ ou proc uravan1 1netuis preciosos ou tinhan1 por ob
jetivo dusc· r escravos. Isto dcs<lu 16 15. quando l {L penetrou urn,a cxpc
~liçüo franccsn . Nova fase iniciou-se crn 1653 con1 a prin1cira tentativa 
de catcqu~se cristã. t;lllpre nd ida pelos j csuítns. A obra dêstcs durou mais 
de un1 s6culo (a tê 17 59) e o SL'll 0x i to se cxpri1nc no fato de, a certa al
i ura. se cont:1rt;1n c1n un1a da s 1nissõcs nada 1ncnos de 779 índios . O in1-
portantc 6 que os aldca111~ntos dos 1nissionário s, j á pela sua situação estra
tégica, "1nuilo contr ibuíran1 para prot 'gür os 'fe netchára e ns suas terras 
contra os invasores portuguêscs" (Wnglcy e Galvão, op. cit ., pág. 25). Por 
outro lado, o resultado das "colônias" estabelecidas de acôrdo co1n a lc
gisltH;fio potnbulina desde os fins cio século dezoito foi insignificante. As
s int 11\t;Sn10, tivtn un a vanta ge1n <lu continu ar i1npedindo expedições hos
tis, n1orn1l~ntc de ~scrnvagist~ls. N'a terceira fnsc dos contactos, que se abre 
nas (ilti1n~\s décadas do século dezenove, f undan1-sc no território dos Tc
nctchftra n(1clcos de brasileiros interessa dos na exploração da borracha o 
do óleo de copaiba. l) aí co nta ctos dirutos o regulares com brancos, contac
tos êstcs qu~ não só gerarnn1 re lações con1erciai s, co.mo ainda casamentos 
intl:rétnicos. M issôcs religiosas <.'stnbclccidas nesse período, un1as protcs
tant~s, outras católicas. tiveran1 cxist~ncia c(ê1ncra e não pnrcccm ter pro
duz.ido cf citos prof und os na cultura e nn orgnniznção social tcnctchára 1 

· 

A quarta fas~ dt; contnctos entr e os ~r cnctohára e o mund o civilizado é n 
at~ial . l)is tinguc1n-sc n0la dois aspectos csscncinis. E n1 prin1ciro lugar, uma 
teia de rc.;laç-õcs sociais. principaltncnto no cnn1J)O da cconon1in entre ~s 
aborígenes e os caboclos que, infiltrando-se na região, so dcdicavan1 a att-

• 1) g 111 un\ rn:-o, corno nd nul sr lt 1nbrou, houve rcnçíio violcntn contrn umn mis-
!-.llO <h-f rnd~s tnpud10 ~, fundacln 1tn rnuni cipi o de Bnrrn do ordn étn 1895. O cSlabc
lrcinrt'nlo, n rn lônitl de Alto Ak ~n·, foi ccru\rio <lc un1 lcvn ntt• cn1 13 de n1nrço de 
1?01, t·m (t \ll ' "urn bando <il' 'ind ins sl'lvn~cns, insinuados pdo indio cristinnizndo João 
( nhort'· ncor rt 1· · 'd s nn cn-' n l' os n· 1~10:-1us e, nc) 1un nnhccor, c,unndo ts tn vn1n todos reuni O • 

µct~:, nmtnrn n hal11, flcdm t: n pau, frndcs, freirn s e cclucnndns, filhos rlc fnn1\lins cr~
tr,~ (Frót•s Abrc.•u, l93 t, p1\~. 219) . Segundo n in1prcssionnntc dcscriçfio do episódio 
k1tn por Vróc~ A'·rcl . r 1 . . . . . .e. prcndcre1n 

. • u 1, o::. nH cs t<·nnn1 susc1tnuo n 1n\ dos GunJnJn1·1\ por • 
11s crmn~,1~ no i_nt cnv l·· 1 · .. · A situn(tlO ~ •1 v < 1l nHs.StlO, sr n\ lhrs pcnnilit · contncto co1n os ptWL ,r tornou rr\tic.·n t l . '\i\ . . 11 0 O le-

. 11 ron~rq\ cntClll de• rnsti~os flskos nplirndos n llll'l p<> ,gnm · 
vnnll-, do quol () 1 1· · . t , . , · bnr con1 . . lr tctp :u iun n th os de v1\rrns nhlcinsr tinhl\ por obJchvo !\Cn 
lodos os nv,ll zndos da rcgiiio. 
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vidades ~xtr~ti~a! ou simplesmente comerciais. Em segundo, a existência 
de uma 1~st1tu1çao d~ tutelagem e de contrôle dessas relações: o Serviçoi 
·~e Pro~,eça,,o aos !n~10.s, que mant ém vários postos junto aos grupos na-
uvos. Alem do Objetivo de educar o índio para integrá-lo à con1unidade 
brasileira , os postos fiscalizam o con1ércio e impedem a invasão de ter
ras consid~radas ind~genas" .. (Wagley e Galvão, op . cit. , pág. 27.) A jul-
_gar pelos inform es sobre a situação atual, esta não está inteira mente isen
ta de conflito s. Mas é de notar-se que os atritos com a população branca 
(ou melhor: mestiça) parecem confinar- se quase sempre a casos em que 
o avanço desta põe em perigo a posse de terras tradicionalmente ocupa
das pelos silvícolas e que no mais as relações se caracteriz am por um 
·cunho pacífico. Mais expressiva é a relut ância em aceitar a intervenção 
do S. P. I ., que tolhe a liberdad e dos índios, em especial no tocante ao 
comércio con1 estranhos. As críticas às medidas restritivas do funcioná
rio e a freqüente transgressão do regulamento dos postos evidencia sem 
·dúvida que o Tenetehára de hoje incor porou en1 sua organização o tipo 
de relações que o ligam aos civilizados, e que êle encar a como intoler á
vel violência aos seus modo s de vida a forma de prot eção que se lhe 
·dispen sa . 

Em resumo: das quatro fases relativarnentc distintas .en1 que se di
vide a históri a dos contacto s entr e Tenetehára e brancos, apenas a pri
meira parece ter constituído experiência negativa no sentido de criar ati
tudes contrária s ao civilizado e, por conseguinte, à sua cultura. Na me
dida em que essas atitudes surgiram nas fases posteriores, tudo indica 
reduzirem- se a manife stação ou incident ais ou vinculadas a problen1as es
.pecíficos, que não envolviam ou não envolvem o mund o dos brancos co-
mo um todo. (A única exceção conhecida seria o levante contra os mis
sionário s capuchinho s em 1901.) Em parte isto explica , por certo, a ten
dência atual do Ten etehára em considerar a cultura regional bra sileira 
como "superior" à nativa, embora não se disponha em geral a sacrificar
lhe, por isso, os seus principai s valores de origem , cuja validade não foi 
posta em cheque, simplesmente por não contrariar a adaptação satisfa
.tória às atuais condições de vida. 

Durante tão longa experi ência de contacto houve naturalm ente a in
filtração de inúmeros elementos do mundo dos branco s, elementos que 
transformaram de maneira sensível muitos setores da cultura , sem no en
tanto atingir-lhe de forma decisiv a - acaba de ser dito - os valores 
nucleares. Como em qualquer tribo que entr e na "idade do ferro", o uso 
da ferram enta abriu uma nova era para os Tenetehára, com maior ren
dimento do trabalho agrícola, por um lado, e, certamente , uma fase de 
de sequilíbrio na divisão de trabalho, por outro. Talvez um período de 
crise social, hoje difícil de se recon struir em seus pormenor es. Deve ser 
respons ável, também, por tôda uma série de mudança s menore s ou se-
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cundárias no equipamento material, entre ~stas provàvelmente, para ci.., 
tar um exemplo, o abandono quase completo da canoa da casca de ja
tobá pela montaria dos caboclos . E, tal como a ferramenta, outros ele
mentos novos, em geral os mais perceptíveis ao observador, valem antes. 
como podero sos fatôres aculturativos do que como mudanças em si.2 Tal 
como O ferro, a indumentária e uns quantos produtos industriais , uma. 
vez convertidos cm neces sidades, determinam em todo o sistema da cul
tura ajustamentos, internos e externos, que garantam a sua obtenção re
gular . De fechada que era, a sociedade tribal se torna aberta, passo ir
reversível como o é a passagen1 da idad e "da pedra" para a "do ferro". 

Enquanto sociedade aberta - o que, diga-se de passagem, não equi
vale sem mais nem menos a "contacto direto e contínuo" -, é que a tri
bo se apresenta vulnerável a fatôres capazes de induzir tran sformações. 
cada vez mais profundas . E' esta também a perspectiva em que se co
loca Eduardo Galvão para definir o que chama "o fulcro da mudança. 
cultural dos Tcnetehára", que não se resume, acentua, na adoção de .tai& 
ou quais elementos estranhos, na coleta do babaçu com fins comerciais,. 
na produção agrícola para o n1ercado, nas relações econômicas com os. 
civilizados. Mais do que tudo isso, "a oscilação de preços na praça na
cional e estrangeira para o babaçu, principal produto de coleta e via de 
integração do Tenetehára na economia local, é um dos fatôres condicio
nantes de assimilação e de mudança cultural dês ses índios." ( 19 57, págs. 
70-71; cf. também Wagley e Galvão, 1961, págs. 47 e 171.) 

Pelos motivos já indicados , seria poucp prudente pronunciar-se acêr-. 
ca do grau em que todos êsses fatôres induziram modificações no ethos 
p_rimitivo da cultura e, através dela s, um desvio na orientação geral do, 
sistema . Ignoramos quais teriam sido os temas dominantes na configura
ção or~ginal. Toni.ando-se, por ém, por base o fato de as culturas tupí
guaran1,_ embora separadas às vêzes por grandes distâncias no espaço, se 
caractenzarem pelo mencionado fundo comum ,3, é razoá vel postular que 

2_) º, ~apel dos instrumento s de ferro como agentes de mudança é salientado de 
man eir_~ ni tida por_ Wa gley e Galvão: "A comercialização da agr icultura tcnetehára , _ ª 
~on.sc_qucnte alteraçao da s regras tradicionai s na divisão do trabalho, a exploraçao. 
in?ividu al de lot es cultivados, a modificação de va lores de conceitos de propriedade, 
foi s?1:1cntc possível pela subs tituição dos instrumentos de pedra pelos de ferro, que 
pcrmit~ram ª exploração e derrubada de áreas muito mais extensas e produtivas que· 
as antiga s roças dos antepassados tenetchára." (1961, págs. 187-188.) A introdução do 
ferro .desencadeou, assim, uma corrente de reações no interior do sistema, às quais se 
i-odena acrescentar os vínculos sociais com a população vizinha e os forn ecedores da va-
i~sa ferramenta , vín culos que não se reduzem é claro ao plano das tran sações econô-

micas. ' ' ' 

. 3? Os Kama y urá e os A,vetü, do alto Xingu cuja cultura se afasta ba5lante da 
maioria das que se . l . ' .d t ente um tá inc uem no con1unto tupí-guarani experimentaram, ev1 en em " 

no vcl processo de "d t · · - ' I nálise-dos p bl cs upinizaçao", como acredito ter ficado claro pe a ª · 
ro emas ctnológ· d · · icos a arca a que se procedeu no capitulo anterior· 
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os valores da religião tenham constiuído também para os primitivos Te
netehára a esfera nuclear da cultura. . Aliás, como veremos logo, con
tinuam. vigorosos. Quanto ao rumo do desvio na orientação cultural em 
nossos dias, evidenciou a pesquisa de Wagley e Galvão que êle é marcado 
por um acento cada vez maior em interêsses de natur~za econômica, os 
quais, no entanto, apesar da importância que assumiram, não subtraíram 
ainda à cultura tenetehára o seu caráter "essencialmente aborígene" (Wa
gley e Galvão, 1961, pág. 29) . Se, pois, de um lado houve mudanças con
sideráveis, inclusive no sistema de valores, de outro a cultura se revelou 
capaz de, assim mesmo, preservar o núcleo essencial para não se diluir 
no mundo caboclo . Além do mais, a emergência dos novos interêsses pa
rece não ter provocado (pelo menos por enquanto) nenhum choque sério 
com os valores de origem, ao lado dos quais vieram instalar-se . Não aba
laram os fundamentos da antiga concepção do mundo, já que, apesar da 
catequese jesuítica e de tudo o mais, "é na religião que essa cultura apa
rece meno s modificada" (op. cit., pág. 176). As maiores transformações 
havidas na religião dizem respeito, não à doutrina, mas ao exercício, isto 
é, às prática s cerimoniai s . A progressiva redução destas, é verdade, su
gere um problema que não tardará a surgir: o de se saber em que me
dida e por quanto tempo conseguirá a doutrina religiosa sobreviver assim 
destituída de um de seus suportes principai s, a realização regular do ciclo 
correspondente de cerimônias e festas, ainda mais porque em outros se
tores a aculturação atingiu a um estado tal que as motivações econômicas 
tendem provàvelmente a tomar um lugar de maior destaque . Como quer 
que seja, o lado-a-lado de dois mundo s, divergindo entre si quanto aos ob
jetivos de vida e ao ideal de personalidade, coloca o indivíduo diante de 
uma alternativa , que por ora não parece traduzir-se em conflitos graves, 
mas não é impossível que venha a gerá-los, se, contra tôda a expectativa, 
não pro sseguir em ritmo adequado, o abandono, pela paulatina perda de 
conteúdo, dos conceito s e valores da religião tribal. Em outros têrmos: 
pelo afrouxamento da religiosidade. Nos dias de hoje ( cf. op. cit., pág. 
100 et passim), em que já se toma a eficiência no trabalho como padrão 
para avaliar a pessoa, a função de pajé continua em vigor como fonte subs
titutiva de prestígio . 

Mas é possível, também, que a cultura tenetehára, na hipóte se de não 
vir a preservar o seu caráter aborígene, leve avante a integração no mundo 
caboclo sem a necessidade de atravessar uma crise aculturativa propria
mente dita. O panorama atual se distingue do de outras tribos, entre estas 
a dos Guaraní, pela presença de fatôres favoráveis a uma assimilação sem 
maiores atropelos. Os Tenetehára tiveram, em oposição à maioria dos 
Guaraní, não só a vantagem de encontrar um lugar relativamente satisfa
tório na economia regional, mas também a de entrar em interação com uma 
população cabocla, gente mestiça que, graças à reduzida distância cultu
ral, não se firmou com relação a êles num estereótipo negativo muito pro-
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nun ciado , embora os seus costumes natural~ente seja~~ depreciados como 
"pagãos" (op. cit ., pág. 178). Is to preveni~, sem duvid a, a exacerbação 
da consciênci a étnic a e os inúmero s resse ntim entos tão característicos do . , 
etnocentr1smo guarani . 

Graça s à atenu ada discriminação do Tenetehára e de sua cultura da 
parte dos vizinhos ( e~ c.om?aração. a~ q~ e se ~erifica em outr.as partes do 
país) , é igualn1ente d1minu1da a d1stanc1a social entre os dois grupos, 0 

que representa para o índio maior facilidade de es tab elecer com o caboclo 
relações "simét ricas", hori zontai s, e muito menos de subordinação. E co
mo , ao que parece , o Te nete hára n ão se vê redu zido à penúria cultural , 
nem econôm ica, já que consegue levar a ex istênci a segundo os ideais pres
critos pe la cultura - na m ed ida em que o tem por dese já~el - e, além 
disso , prod uzir o suficien te para não ficar à míngu a, exclui- se o perigo 
de se alim ent arem sentin1ento s n1órbidos de inf erio rid ade . Se é certo que 
o índ io considera a cultura caboc la "sup erior" à sua , procurando imitá-la 
num a série de coisas, e se é certo tamb ém: qu e muito s m embro s da tribo 
que conv iveram por longo tempo com me stiço s demon str am hoje vergo
nh a de ser índio s (op. ci t., pág. 16), a competição de valores não é, en1 
todo caso, de tal o rdem que ponha a per iclit ar o equilíbrio psíquico da 
1naioria dos indivíduo s. Eis o que julgo encontrar nas entr elinha s do tra
balho dos do is etnólogo s . A freqüência, aliá s, com que o Tenetehára en
caixa um "1n ari nheir o" (português) em sua árvore genealógica (pág. 179) 
deixa claro que ao es ter eó tipo do br anco não grava denota ção negativ a a 
pont o de faze r com qu e as relações se tornem ten sas . 

As duas culturas , a ten etehára e a cabocla, não se firmaram por ora 
num a posição de "du alidade estabilizada". Isto é, a aculturação do índio 
pro ssegue. Mas , repi to , os elementos da civilização que a êle chegam, em 
vez de atingi-lo dir etament e, a tr avessa m primeiro - tal como o exprimiu 
J . B. Watson ( 1952 , pág. 9) com relação aos Kayová de Taquapiri, vizi
nho s dos mest iços hispa no-g uaraní do Paraguai - o filtro seletivo da cul
tura híbrida do caboclo. E ntre a civilização e a cultura nativ a interpõe-se , 
po~ assi1n dizer, un1 pára-choque atrav és da seleção e da pr évia assimi
laçao d~s e.le~ ·ento s estranho s pelo crivo da popul ação vizinha. Mais ain
da , a distnbu1ção eco lógica do s próprios Te netehára pelo território que 
ocupam, _havendo ~rupos mais e outros m enos isolado s, garante por s~a 
vez un1 ritmo razoavelmente lento de aculturação para o futuro. :este rit-
1~0 atenu~do, P?r f~m, previne os fenômenos agudos de desorganização so
cial peculiares as situações em que é muito marcada a di stância entre as 
ge: ações · Conjuga-se, destarte, tôda um a cadeia de pr essupo stos favorá-
veis ao p · · d · . '" rosseguimento as mud ança s sem maior es conflitos. De ma.ts ª 
n1ais, os apelo s do "progresso" se afiguram ainda dema siado fracos para 
que os próprio s Te net ehára sint am o desejo de u1na int egração rápid a e 
comp leta no mundo que os cerca. 
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Cabe a propósito , lembrar que , se hoje, ao que tudo indic a, o pro
cesso aculturativo pràticamente se desenvolve num sentido apenas, não há 
dúvida quanto a sua bilateralidade pelo meno s até época recente . ''E ntre 
os indígena s e os neobrasile iro s da região tem havido constante intercâm
bio de costun1es." (Wag ley, 1943, pág. 11.) Tanto que, para o caboclo 
atual do Pind aré, as crença s indígen as em sêres sobrenatuais de prove
niênci a an1er índia tem muito maior relêvo e import ância ben1 mais ime
diata do que as concepções cristãs. (Wagley e Galvão, l961, pág. 183.) 
E, sobretudo essas idéias abo rígenes, por modificad as que sejam, não pa
recem ter sofr ido nenhum a reinterpretação profund a no sentid o do Cato li
cismo rural . Da mesma forn1a, o pajé caboclo, embor a invoque tamb ém 
santo s católico s, é regido em suas práticas por idéias e padr õe essencial 
mente similares aos que valen1 para o colega tenetehára. E n1 tal medida 
isto é verdade que num erosos pajés caboclos, segundo o testemunh o de 
Wagley ( 1943 , pág. 11) , se dispõem a mor ar algum temp o num a aldeia 
indígena para ap render a profi ssão conl um especial ista da tribo. 

Não adn1ira, diante disso, que a religião tenetehár a, no que respe ita 
à doutrina , se tenha revelado tão resistente à mudança. Páginas atr ás aven
tou- se a idéia de un1 eventual con flito de valor es pelo confronto de dois ob
jetivos de vida díspare s que solicitam os interêsses do indivíduo . Aqui, 
entr etan to é forço so acresce ntar não ser provável que êsse conflito, se 
ocorrer e po r grave que po ssa apresentar- s, venha a tomar o caráter agu
do e a feição dramática condicionados pela oposição de dois sistemas 
religio sos inconcili áveis, à semelhan ça do que boje se dá , con10 vin1os no 
capítulo anterior, com algun s grupos guaraní , desorientados e confundi
dos pelas contradições entre as sua s idéia s tradicionais e as tomadas aos 
vizinhos br anco s . Cre io ser decisivo para os Tenetehára o fato de a no
va concepção do mundo que os atrai ser determinad a por valore s que, 
situando-se em outro plano, têm cunho secular. 

Quanto aos elemento s da religião cristã hoje existen tes na cultura 
da tribo é de acre ditar-s e que alguns dêles se perpetuan1 como reminis
cências dos lon gos anos de cateque se . Os demais se infiltraram através 
do mencionado crivo da cultura cabocla e, por conseguint e, despidos já 
em grande parte de sua s denot ações ortodoxas. Experimentaram não s6 
um proces so de seleção como , cm sua maioria, de reinterpr etação . Onde 
essa reinterpretação deixou de efetivar-se, as idéias cristã s, ainda que em 
contradi ção com as nativas , existem ao lado delas como alternativas, que, 
no entanto, não perturbam a tranqüilidade do espírito por terem pouca 
ou nenhuma influência sôbre as normas de comportamento. 1;:ste conti 
nua regido essencialmente pela doutrina aborígene. E nas situações em 
que o comportamento parece ter-se conformado a representações cristãs, 
na realidad e não foram estas que se incorporaram, mas apenas aquêle, 
e, o qu e é fundamental, exclusivamente em seus aspectos formais . Bem 
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elucidativa é a êste respeito a mudança nas práticas de entêrro . "Formal
mente , 05 métodos de enterramento são os mesmos que se observam. en
tre os brasileiros." (Wagley e Galvão , 1961 : pág. 174.) Por outro lado, 
divergem completamente as atitudes diante do morto. Ao contrário d.o 
caboclo. 0 índio e'tita a pro:Iin1idade do defunto, e poucos membros do 
grupo se decidem a acompanhá -lo ao cemitério . "O comportamento ob
senc1do pode ... er uma resultan te da fu ão de métodos formais de en
terramento com uma atitude d·~ e.nremo terror aos sobrnato:rais." (Págs. 
17 5- 1 6.) 4 Justifica -se esta formulação cautelosa pelo fato de desconhe
cerem os Tenetehára atuais o costum e da lamentações que entre os To
pinarnhá e os f apirap é se prolongavam por muitos dias. E ' possível, 
portanto.. ter havido mudança nas antigas idéias e atitudes; mas o que 
importa aqui é não terem mudado uo sentido de uma aproximação às 
dos caboclos da área, que, ~católicos em sua maioria ressent:!m a apa
rente :iegligêl!cia do ín<lio. Porém, a atitude cristã em relação à morte é 
dificünente compaóvel com a ideologia tenetehára." (Pág . 17 5. ) 

Enfim., não é. pelo meno._ por enquanto, a infiltração de crenças es
tranhas que tende a provo car uma eventual reorientação ou ~cquer mu
danças comideráveis na vida re ligiosa e na cultura em geral. As mudan
ças que houve se reciuzem em sua maio ria a um empobrecime nto da re
ligião dos antepassados. Se, po r um lado, uos Tenetehara aceitaram. e in
corporaram a suas cr enças origi nais apenas aquelas idéias e elementos 
cristãos que lhes pare ceram coerentes com seu ponto de vista" (Wagley 
e Galvão: op. cit., págs. 105- 106) 5• po r outro, "o ritual reflete visíveis 
sintomas de degeneração" (pág. 106) . Os longos preparativos e a reali
zação da "'festa do mel", por exemplo, ocupam vários mese s. Os Tenete
bára deixaram de realizá -Ia po rque preferiram aproveitar o tempo para 
a fabricação da farinha e a co leta do babaçu . Ainda ass~ continuam 
devotando grande respeito aQ cerimonial. Wagley e Galvão (i bidem) 
cheg-cúil a afirmar também que a função das festas ~se vai tornando obso
leta". o que. seria fenômeno paralelo ao que se deu com os Mundurukú, 
do ~ achante se falará, e a té certo po nto oposto ao observado com 
relaçao a~ nimonga raí dos G uaraní ( ut retr o) . o caso presente, o as
pecto capital se exprime na seguinte frase: "Os cerimoniais nativos fo
ram abandonados . n2o porque os T enetehara tenham perdido a crença 

t .d.~ Eotre os Gua.raní é tão grande o mêdo aos defuntos que todos se furtam sis
r:71aticamente a falar sõbre a mor.te e as práticas funerárias ; "os informantes em ge-

emudt!Cem logo que :i. conversa toque nesse dominio" (E. Scbaden , 196l ~ pág. 134~· 
S) Po~ em. é ~erdade, a idéia do "bemn e do "mal " outr ora pro""-à'---elm,enU aiheta 

a sua douh-1'".. ' . ' 'bons' nesta • - ~ e ª crença. embora apenas e5boçada, que aquêles considerados . 
,., ~ terao mna recomp ensa:. ertraterrena" (W---..lev e Galvã o 1961. pág. t7?) · 
~"1as re1eit.aram a n - d . ~ J ' cristiD 
nos tUm d oçao O inferno contentand o-se com refundi r a do paraíso 

os e sua "morada dos gr.mdes heróis e pajé.s'' . (C f. ibidem.) 
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ou já não os considerem atrativos como divertimento: simplesmente, os 
cerimonia is sofrem hoje a competição imposta pelas condições econômi
ca s atuais." (Ibidem.) 

Não pára, porém, aí a semelhança com o que se passou com a re
ligião mundurukú . De igual forma como nesta, se observa na dos Tene
tehára atua is a predominâ ncia das práticas que visam a favorecer o in
divíduo, entr e elas a cura. (Galvão, 1955, pág. 160. ) À pajelança cabe, 
em virtude disso, especial relêvo na vida religiosa (Wagley e Galvão, 
1961, pág. 176) . Galvão considera-a mesmo "o ponto focal da religião 
Tenetebara" ( 1955, pág. 161), conjeturando que a sua persistência se 
~xplique talvez por ser um traço que os índios têm em comum com seus 
vizinhos brasileiros. E' provável que seja uma das causas. Outra é por 
certo a tendência geral para a individualização, manife sta em muitos as
pectos da organização social, em particular no que respeita à família, que 
se encaminha nhid amente para a de tipo elementar . 

Re sumindo, pode -se dizer que a muda nça cultural dos Tenetehára, 
como é descrita pelos autores que a estudaram, se apresenta como pro
cesso gradual e pràticamente livre de conflitos. Devido à inexistência de 
notíci as que nos habilite.mi a ter uma idéia de como o desenvolvimento 
se deu em estádios anteriores, tal caracterização pode naturalmente re
ferir- se apenas à fase atua l. O certo é que, de um lado, os Tenetehára 
têm ainda diante de si uma série de transformações radicais antes de 
chegarem a identificar-se com a população vizinha, um a vez que man 
têm essencialmente coesa a sua primitiva imagem do mundo e um núcleo 
de valores nativos que lhes orientam o comportamento, mas, do outro, 
já deram um passo decisivo para a sua eventual destribalização, integra
dos como se encontr am no sistema econômico regional, a ponto de te
rem sofrido em sua cultura as necessár ias mud anças para ajustá- la a pa
drõe s indispensáveis a uma interação satisfatória com a sociedade cabo
cla. Por enq uanto , porém, tudo parece indicar que a sua consciência ín
dia continua tendo apoio suficiente nos traços distintivos da cultur a na 
tiva par a, apesar da distância social relat ivamente reduzida que os sepa
ra dos caboclos, e da notória afinidade cultural com êstes, não se descar 
tar sem mais nem menos a hipót ese, aventada por Galvão (em : Wagley 
e Galv ão, 1961, pág. 1 O), de afinal acaba rem resistindo à dissolução de
finitiva no mundo dos brancos, ou melhor, dos cab oclos amazônicos . Em 
abono dessa hipótese poder-se-ia mencionar o fato de ser extrema mente 
fraca, mesmo na situação atual, a tendência para a miscigenação, como se 
depr eende do núm ero de apenas algumas dezenas de mestiços hoje exis
tente s no conjunto dos grupos locais tenetebára . Neste sentido continua 
"fechada" a sociedade . Se, porém, pro sseguir sem atropelos a substituição 
do centro principal de inter êsses e motivações, que tende a deslocar-se ca
da vez mais do plano religioso para o econômico, é razoável admitir que 
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não tardará a vir abaixo também a barreira aos casamentos interétnicos ~ 
~ 

devida provàvelmente às diferenças culturais que, a despeito de tudo, per-
sistem entre os dois grupos. Dar -se-ia então uma destribalização paulatina: 
e, com ela, a diluição dos Tenetehára na sociedade cabocla. Foi assim que 
se formou grande parte da população atual da Amazônia e os Tenetehára 
não fugiriam à regra geral . 

6) Informam \Vagley e Galvão ( 1961 n t ' , 
esquiva m de relações sexuais· com b il . ' ,, 

0 ª ª pag . 103) que "os Ten etehára ~ r as e1ros obse - _ ,. 
os que se opõem à miscigenaç- T t . ' . rvaçao que sugere nao serem estes. 

ao. an o mats fácil que f · · , dj.1 ~ 
que se reduzir em os entraves de d 1 arre eça a res1Stênaa, a me wr.. or e:m cu tural. 
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