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PREFACIO 

O objetivo do presente trabalho e o estudo antropologico da 
cultura e da aculturacao dos indios Guaram hoje existentes no 
Brasil. Cumpre acentuar, de imcio, que nao ha todavia nestes 
capitulos a pretensao de retratar de modo pormenorizado a cui- 
tura tribal em seus multiples aspectos materials e nao-materiais, 
Para tanto, seria precise nao somente explorar, com atitude cri- 
tica, a imensa e riquissima bibliografia sobre os antigos e moder- 
nos Guarani, acumulada desde os tempos da Conquista, como 
ainda, observando, de perto e por tempo suficiente, as variantes e 
modalidades da cultura desses indios em todos os subgrupos atuais 
da tribo (dentro e fora do territorio nacional), ter em mira uma 
elaboragao monografica dos dados acessiveis. Por necessaria que 
se afigure contribui^ao dessa ordem, nao e o que se tenciona fazer 
aqui. O objetivo destas paginas, em certo sentido mais modesto 
e despretensioso, em outro talvez menos, e o de captar, atraves 
da apresentagao e discussao de alguns aspectos fundamentals da 
cultura, a maneira pela qual se desenrolam os processes acultura- 
tivos no choque entre a configuragao cultural Guarani e diversas 
formas de vida inerentes ou de algum modo ligadas a civilizacao 
ocidental. Pareceu-me haver nesta perspectiva, alem do interesse 
etnografico do material apresentado, contribuicao mais propria- 
mente antropologica, de compreensao dinamica e funcional dos 
processes culturais. Os aspectos edcolhidos para a analise sao 
apresentados dentro de um enquadramento geral mais amplo, no 
qual, a meu ver, nao se devia prescindir, entre outras coisas, de 
um capitulo introdutorio sobre o problema da classificacao dos 
subgrupos da tribo e de outro sobre os caracteres fisicos dos Guarani. 

Nao obstante as luzes que teria proporcionado, a comparacao 
com outras culturas, principalmente de tribos da familia Tupi- 
Guarani, foi igualmente posta a margem, salvo em alguns poucos 
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casos excepcionais. E' que, em vez de apresentar analise pluridi- 
mensional, completa ou exaustiva da cultura, me pareceu prefe- 
rivel ater-me a um campo mais restrito. Por essa razao^ achei de 
bom alvitre apoiar-me principalmente em observagoes pessoais, 
pressupondo no leitor o conhecimento do material bibliografico 
existente, pelo menos as fontes mais acessiveis. Pela natureza do 
trabalho, nao haveria grande vantagem na transcrigao, reprodugao 
ou resume do que se le nos estudos de Nimuendaju e de outros 
autores, antigos e modernos, que escreveram sobre as muitas tribos 
Tupi-Guarani. Por outro lado, as fontes nao poderiam ser igno- 
radas, sempre que nelas se encontrassem elementos indispensa- 
veis a compreensao do problema capital aqui focalizado: o da 
aculturagao e concomitante destribalizagao dos Guarani da atua- 
lidade em contacto com grupos e cultures estranhas. 

Como nao desejo apresentar aqui trabalho de erudigao, mas 
um estudo antropologico de parte do material colhido em minhas 
viagens, achei necessario resistir por enquanto a tentagao, que 
surgia a cada passo, de discutir ate que ponto e em que sentido 
as minhas observagoes sobre este ou aquele problema concorda- 
vam ou nao com as de outros autores. Nao fosse a posigao assu- 
mida, facil teria sido completar e enriquecer uma serie de passa- 
gens do texto, que, por forga das circunstancias, nao podem dei- 
xar de ser fragmentarias. Renunciei ao expediente, pois se o 
ensaio lucraria em um sentido, talvez perdesse em outro: sacri- 
ficar-se-ia o objetivo primordial a uma tentativa de elaboragao 
monografica. De outro lado, a inclusao de uns tantos pormenores 
a primeria vista menos significativos para o entendimento dos 
problemas centrais do trabalho parecia justificar-se na medida em 
que nao sobrecarregasse o texto e proporcionasse em seu conjunto 
o indispensavel enquadramento etnografico das questdes formu- 
ladas. Autores que desejem retomar o assunto encontrarao talvez 
ai elementos concretos para o exame de outros aspectos dos feno- 
menos de conservagao e mudanga, de homogeneizagao intragrupal,. 
de diferenciagao e outros semelhantes. 

Na medida do possivel, a exposigao se orienta no sentido de 
sempre permitir ao leitor o confronto dos caracteres que imprimem 
unidade a cultura tribal Guarani com as manifestagoes particular 
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res e especializagao dessa cultura no sistema proprio de cada um 
dos subgrupos ou dos varies nucleos existentes em territorio bra- 
sileiro. 

O principio metodologico deste ensaio se caracteriza em re- 
sumo no sentido duma descrigao integrativa com vistas ao conhe- 
cimento do "ethos" tribal, apoiado por uma visao funcionalista 
dos processes aculturativos. Para nao ser inteiramente arbitraria, 
a escolha dos aspectos discutidos nao poderia ser feita senao apos 
um estudo global da cultura. A rigor, porem, uma selegao diferente 
deveria, em ultima analise, revelar as mesmas linhas do dinamismo 
cultural Guarani. Isto quer dizer que o conceito de aspectos fun- 
damentals aqui empregado nao se refere necessariamente a ele- 
mentos ou valores nucleares, nem a esferas de minuciosa elaboragao 
cultural, mas a padroes e fenomenos cujo exame em seu con junto 
parece evidenciar talvez melhor do que outros o carater genutno 
e proprio do sistema em aprego. Mas e preciso confessar tambem 
que na escolha contribuiu poderoso fator circunstancial: a maior 
ou menor consistencia do material colhido em campo. 

Na elaboragao, o esforgo dispendido visa, de certo modo, a 
conciliar a atitude funcionalista com a caracterizagao tipologica 
da configuragao cultural. Para nao se alongar desnecessariamente 
o texto, nao se procuram tornar explicitas umas tantas conclusoes 
de ordem geral que neste sentido o antropologo depreende com fa- 
cilidade da propria apresentagao dos elementos observados. E' 
notorio que a maneira pela qual se expoem os dados — quando 
nao se trata de simples reportagem ou "empirismo antropologico" 
•— nao somente pressupoe uma posigao teorica, mas e teoria. E tal 
se tem em vista quando se pretende que num trabalho de ciencia 
os fatos "falem por si". Na medida em que se consiga apresenta- 
los de modo que o conjunto venha a ter um sentido dentra de de- 
terminadas premissas cientificas e que este sentido se evidencie pela 
propria objetividade da descrigao, parece possivel reduzir a um 
minimo a discussao de teorias, a nao ser que esta seja a intengao 
do trabalho. 

* 
* * 
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Baseia-se este estudo em pesquisas realizadas entre indios de 
idioma Guaram de diferentes partes do Brasil. Iniciados em junho 
de 1946, os trabalhos se prolongaram, com numerosas e longas in- 
terrup?6es, ate as vesperas da publicagao. F'iz diversas visitas a 
tres aldeias indi'genas do literal paulista: Rio Branco, Bananal e 
Itariri; alem disso, tive repetidos contactos com indios dessas aldeias 
nas cidades de Sao Vicente e Sao Paulo. Nao estive na atual aldeia 
do Rio Comprido (Serra dos Itatins), mas conheci os seus mora- 
dores, quando ainda viviam no Itariri. Trabalhei tambem no Posto 
Indigena Curt Nimuendaju, antigo Arariba, nas proximidades da 
cidade de Bauru, e colhi algum material entre os Guarani da Pal- 
meirinha (Baixo-Iguagu, no oeste paranaense), como tambem entre 
os da Laranjinha na regiao de Xapeco, no "far-west" de Santa Ca- 
tarina. Convivi com indios da tribo, especialmente do subgrupo 
Kaiova, em diversos nucleos do sul mato-grossense; Dourados, Pa- 
nambi, Amambai, Taquapiri e Jacarei, este ultimo de familias do 
subgrupo Nandeva. Nao me foi possivel conhecer algumas outras 
aldeias igualmente importantes, como, por exemplo, a de Guarita, 
no Rio Grande do Sul. — Em principios do corrente ano, visitei, 
acompanhado pelo sr. Leon Cadogan, os Mbua-Guarani de Paso 
Yovai (Yroysa), no leste paraguaio. 

A vantagem decorrente do numero bastante grande de nu- 
cleos visitados e da freqiiencia dos contactos em multiplas situa- 
^oes e contrabalangada, infelizmente, pela pouca duracao da mi- 
nha estada nos varies aldeamentos. O mais longo periodo de tra- 
balho ininterrupto em uma determinada povoacao foi a perma- 
nencia de quatro semanas entre os indios de Dourados, em julho 
de 1950. 

As viagens se tornaram possiveis gragas a auxilios concedidos 
pela Faculdade de Filosofia, Ciencias e Letras da Universidade 
de Sao Paulo, pela Reitoria da mesma Universidade e pelo Ser- 
vigo de Protecao aos Indios. A todos, os meus sinceros agrade- 
cimentos. 

Quero agradecer tambem, e muito cordialmente, aos meus nu- 
merosos amigos indios, que, as vezes com grande sacrificio pessoal. 
me auxiliaram na realizagao das pesquisas. Sem a boa vontade 
que sempre demonstraram, as pagirias deste livro nao teriam sido 
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escritas. Impossivel menciona-los a todos aqui. Lembro apenas 
alguns nomes: Margal de Souza, Pai Jose Bourbon Catalan Ave- 
lar, Pal Chiquinho, Pai Vitaliano, nanderu Bastiao, Capitao Ma- 
neco (ou Poydju, que e txeruanga, meu pai adotivo) e Capitao 
Francisco. Devo muitissimo a todos eles. 

E, ao concluir, os meus melhores agradecimentos ao exmo. 
sr. Prof. Dr. Euripedes Simoes de Paula, D. D. Diretor da Fa- 
culdade de Filosofia, Ciencias e Letras da Universidade de Sao 
Paulo, que me ajudou a veneer a todas as dificuldades; sempre 
pronto a socorrer, fez o que estava a seu alcance, para que este 
trabalho fosse publicado da melhor forma possivel. 

Sao Paulo, 8 de julho de 1954. 
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Capitulo I 

A TRIBO GUARANI E SEUS REPRESENTANTES EM 
TERRIT6RIO BRASILEIRO 

A maioria das populagdes indigenas encontradas pelos des- 
bravadores quinhentistas em terras da bacia platina falava dialetos 
do idioma Guarani1, estreitamente afim ao linguajar das chama- 
das tribos Tupi, que dominavam quase todo o litoral brasileiro 
e grandes extensoes do interior. A unidade lingiiistica daquelas 
tribos meridionais corresponde relativa unidade cultural. Toda- 
via, a existencia de diferentes denominagoes para os subgrupos 
regionais e, talvez, a grande mobilidade espacial, produzindo no- 
tavel dispersao, sao os principals fatores responsaveis pela opiniao, 
bastante comum, de que se trata de outras tantas tribos distintas. 

Se e provavel ter havido em outras epocas diferenciagao cul- 
tural entre os varies bandos de fala Guarani, nao ha duvida, por 
outro lado, de que nos ultimos quatro seculos se apagaram, em 
grande parte, as diferengas originals. Tanto as redugoes jesuiticas, 
disseminadas por toda a bacia do Prata, como os efeitos da colo- 
nizagao iberica em geral, desintegraram as primitivas configura- 
goes comunitarias, levando a reagrupamentos diferentes, que nao 
podiam deixar de conduzir a elevado grau de nivelamento e ho- 
mogeneizagao culturais. 

Entre os Guarani contemporaneos a consciencia de unidade 
tribal nao chegou a prevalecer. Cada um dos subgrupos procura 
acentuar e exagerar as diferengas existentes, a ponto de se criti- 
carem e ridicularizarem uns aos outros. A diversidade dos dialetos, 
das crengas e praticas religiosas, de constituigao psiquica e mesmo 
da aparencia fisica servem de motive para cada bando afirmar a 
todo momento a sua pretensa superioridade sobre os demais. E' 
verdade que, a medida que se processa a desintegragao cultural 
em conseqiiencia do convivio com gente "civilizada", as dissengdes 
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tendem a dar lugar a consciencia do "indio" em face do "brasi- 
leiro" ("portugues") ou do "paraguaio". Assim, sobre a base da 
inegavel similitude etnica e da situa^ao comum de ambivalencia 
em face do homem branco, chegam a desenvolver-se por vezes 
certos padroes de solidariedade e cooperagao, sobretudo em se 
tratando de pequenos bandos reduzidos a pequenas areas de terra. 

Os Guaranx do Brasil Meridional podem ser divididos em 
tres grandes grupos: os ftandeva (aos quais pertencem os Apapo- 
kxiva, que se tornaram famosos pelo trabalho de Curt Nimuenda- 
ju2), os Mbiia e os Kaiova. fistes ultimos sao os unicos que hoje 
em dia nao usam, em face de estranhos, a autodenominacao Gua- 
ranx. Quanto as designagoes correntes para as inumeras hordas 
encontradas na bibliografia, a confusao e tal que toda tentativa 
de estabelecer ordem e condenada, desde logo, a resultados insa- 
tisfatorios. 

Em que pesem ligeiras variances entre as numerosas aldeias, 
a divisao em tres subgrupos se justifica por diferencas sobretudo 
lingiiisticas, mas tambem por peculiaridades na cultura material 
e nao-material. A essas particularidades far-se-a referencia, sem- 
pre que oportuno, no decorrer deste estudo. A existencia de tres 
dialetos Guaranx em territorio brasileiro pode sex verificada com 
a maior facilidade. Nao ha duvida de que fora do Brasil existem 
outros. 

Nandeva (os que somos nos, os que sao dos nossos:i) e auto- 
denominacao de todos os Guaranx. Gostam de usar expressoes 
como nandevaekuere4 (nossa gente), nandeva ete (e mesmo nos- 
sa gente), txe nandeva ete (eu sou mesmo Guarani, um dos nos- 
sos) e outras semelhantes. Mas e a unica autodenominacao usada 
pelas comunidades que falam o dialeto registado por Nimuenda- 
ju com o nome Apapokuva e que parece ter sido falado tambem 
pelos Tahygua e algumas outras hordas mencionadas por aquele 
autor. Proponho, por isso, que se reserve o nome Nandeva para 
essa subdivisao. Pelos Mbiia e apelidada de Txiripa x, "os Txi- 
ripazinhos""'. 

Em duas aldeias do literal paulista (Itariri e Bananal) vi- 
vem Nandeva, que nos aspectos mais visiveis de sua cultura, es- 
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pecialmente na esfera material se adaptaram de modo considera- 
vel aos padroes observaveis entre a populagao daquela regiao cos- 
teira. Todavia, o antropologo nao tem dificuldade de notar, logo 
no primeiro dia, a persistencia de grande parte dos antigos valores 
tribais. O mesmo vale para os Nandeva da aldeia do Arariba, 
perto de Bauru, onde em principios deste seculo Nimuendaju par- 
tilhou durante anos a vida de seus "irmaos de tribo". Estive com 
os Nandeva de Dourados e, no extreme sul de Mato Grosso, a 
poucos quilometros da fronteira paraguaia, os visitei na aldeia de 
Jacarex ou Porto Lindo, que, segundo as indicagoes de Nimuendaju, 
deve corresponder aproximadamente ao ponto de partida das mi- 
gragoes Apapokuva. E' certo que os indios daquela povoagao tam- 
bem se vestem a maneira dos sertanejos, mas no mais nao sofre- 
ram influencias muito incisivas da parte dos atuais vizinhos de 
origem portuguesa e espanhola. 

Mbiia ("gente") e a autodenominagao mais usada pelos Gua- 
rani conhecidos na bibliografia como Kaingua, Kaiua etc. e a que 
os Nandeva chamam Tambeope6 ("xiripa largo") ou Txeiru, Na- 
neiru ("meus" ou "nossos amigos"). Nao raro, encontra-se tambem 
para estes indios a denominagao Apiitere, ou seja, Apytere (cor- 
rutelas: Apuitere, Apitere), que eles proprios, no entanto, repe- 
lem como depreciativo7. Entre os paraguaios sao conhecidos pelo 
apelido de Baticolas, em atengao ao chiripa que usam entre as 
pernas. Tambem se ouve em outros subgrupos o apodo Avahuguai, 
"homens de cauda", dado pelo mesmo motive. 

Ao sul de Santos vivem duas hordas de Mbiia nas aldeias de 
Rio Branco e Rio Comprido (perto de Itariri) . Vieram do Para- 
guai meridional nos ultimos tres decenios. No oeste dos estados 
brasileiros de Santa Catarina e Parana encontra-se por sua vez 
uma serie de hordas Mbiia. Estive com estes indios no posto de 
Xapeco e na aldeia da Palmeirinha. Finalmente, contam-se ainda 
numerosos Mbiia na regiao florestal do leste paraguaio, especial- 
mente no territorio de Guaira, mas tambem na parte setentrional 
da Argentina e no Rio Grande do Sul. 

Kaiova e o terceiro grupo, tambem conhecido como Teiii e 
Tembekua8. A pronuncia do nome (corrutela talvez de kaa y ygua) 
oscila entre Kaiua e Kadjova, com as formas intermediarias Kaioua 
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e Kaiova. Uso esta ultima9- Os Mbiia pronunciam a palavra 
kai iua10. A designagao Teiii (Teyi) e empregada por eles pro- 
prios para todos os indios, qualquer que seja a tribo, com o sig- 
nificado de "naturais da terra". Observa Nimuendaju que para os 
Apapokuva o nome Teyi e depreciativo. Nao o e para os Kaiova, 
que o empregam ate para a populagao celeste de sua religiao, 
Tembekua nao e autodenominagao; ouvi-a principalmente entre 
os Nandeva da fronteira paraguaia, que com ela designavam os 
Kaiova. 

Parece que a subdivisao dos Kaiova pertencem os Txiripa 
das margens do Parana, provavelmente identicos aos Avatxiripa, 
mas diferentes dos Txiripa i (Nandeva). Todavia nao tive opor- 
tunidade de verificar a hipotese. Um chefe de aldeia Kaiova, Al- 
berto, me disse ser o nome Txiripa apelido dado pelos paraguaios 
a um subgrupo chamado Kuarapute. 

Hoje os Kaiova parecem estar confinados a uma serie de al- 
deias do Sul de Mato Grosso (como Dourados, Panambi, Teicue, 
Taquapiri, Amambai e outras) e de regioes contiguas do Para- 
guai. A maioria deles vive, sob a administragao oficial do Serviyo 
de Protegao aos Indios, em reservas mais ou menos extensas, de- 
dicando-se a caga e a lavoura, e trabalhando todos os anos du- 
rante alguns meses nos grandes ervais daquela zona. 

Nao ha noticia de que os Kaiova tenham chegado, em suas 
migragoes, ate a costa do Atlantico11. 

De qualquer forma, os Guarani constituem uma unidade ape- 
nas no sentido de "tribo-nagao", e nao como "tribo-estado", segun- 
do a terminologia de Malinowski12. Conforme a situagao em que 
se encontra um subgrupo, considera ou nao os representantes de 
um dos outros como individuos de igual estirpe13. 

Todavia, a hostilidade entre os diversos subgrupos da tribo 
raramente chega a assumir feigao de luta aberta. Com referenda 
aos Kaingang e a outras tribos estranhas, a atitude e ou de medo 
ou de ridicularizagao. Era em geral com vivo interesse que se 
comentavam gravuras e fotografias de livros antropologicos que 
eu Ihes mostrasse. Com freqliencia ouvi para quaisquer indios de 
tribo desconhecida o nome "Tupinamba". 
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Para os brasileiros de origem lusa, ou "gente de fora", ha va- 
rias denominagoes, em geral depreciativas; neutro e o nome yvypore, 
que ouvi entre fJandeva do literal paulista. Estes tambem cha- 
mam aos negros de "comida de onga", baseados naturalmente na 
crenga, bastante difundida no Brasil, de que as ongas tem especial 
predilegao pelas pessoas de pele preta14. 

* * 
* 

A historia dos Guarani em territorio paulista e bastante co- 
nhecida, gragas aos trabalhos de Nimuendaju e de outros inves- 
tigadores. Sabe-se que entre eles nao ha remanescentes dos an- 
tigos Tupi da eosta, desaparecidos ja no periodo colonial. Ligam- 
se as correntes migratorias, provenientes do oeste, que se vem 
sucedendo desde o primeiro quartel do seculo passado. O motivo 
das jornadas e o yvy opa, o fim do mundo, profetizado pelos me- 
dicos-feiticeiros. Nimuendaju indica, entre os grupos que chega- 
ram ao litoral, a horda dos Tahigua (1820). a dos Oguahuira 
(1820), a dos Apapokuva (1870) e, ainda, um grupo relativamente 
recente, vindo em 1912. Ha mais de um seculo, fundou-se um 
grande aldeamento em Itaporanga, perto de Itarare, em terras 
que parecem ter sido doadas pelo Barao de Antomna. Em 1910 
viviam ai uns 500 Guarani, que depois se dispersaram todos ou 
quase todos15. As causas da dispersao foram de varia natureza. 
Algumas familias se estabeleceram nos aldeamentos do Itariri e 
do Bananal (em 1927 contaram a Baldus que fizeram a mudan- 
ga por motivo de espoliagao), outras foram a regiao da Njroeste, 
a convite de um missionario, Padre Sabino, para o aux l arem na 
pacificagao dos Kaingang do Rio Feio. E' notorio o epirodio da 
morte do Padre Claro Monteiro, que estava acompanhado de al- 
guns desses Guarani. O bando foi depois aldeado no Arariba, onde 
hoje se encontra o Posto Curt Nimuendaju. 

As migragoes mais recentes foram as de algumas levas de 
Mbiia do leste paraguaio e nordeste argentine que, atravessando 
o Rio Grande do Sul, Santa Catarina e o Parana, chegaram ao li- 
toral de Sao Paulo / Tenho noticias de tres grupos, um vindo por 
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volta de 1924, outro vindo em 1934 e um terceiro, que chegou 
em 1946, igualmente vindo do Paraguai meridional, de territorio 
contiguo a provincia argentina de Misiones. Destes tres bandos, 
os primeiros dois ja estiveram no Espirito Santo, em Minas Gerais 
e no Arariba, vivendo agora parte na aldeia do Rio Branco e al- 
guns poucos remanescentes no Estado do Espirito Santo; o tercei- 
ro, depois de conviver algum tempo com os companheiros do Rio 
Branco11, e com os do Itariri, retirou-se para o Rio Comprido, na 
Serra do Itariri. 

Nao se pode afirmar que esteja encerrado definitivamente o 
ciclo das migragoes Guarani em diregao do litoral. Ainda em mea- 
dos de 1947, encontrei no oeste catarinense, na regiao do Xapeco, 
varias familias Mbiia, que manifestavam a intencao de vir ate o 
litoral, a fim de se reunirem a seus parentes e amigos. Haviam 
realizado parte da viagem e estavam a espera da ordem divina pa- 
ra leva-la a cabo. 

Disseminados em pequenos nucleos numa extensa area, os 
Guarani hoje existentes em territorio nacional se caracterizam 
pela multiplicidade de situagoes de contacto interetnico, oferecen- 
do ao antropologo a possibilidade de estudar os fenomenos acul- 
turativos em ampla escala de variagao. Este fato foi quase deter- 
minante com relacao ao rumo a ser dado a pesquisa. Esta haveria 
de comportar, e claro, o levantamento geral da cultura da tribo, 
mas focalizaria de preferencia aspectos similares e diferentes da 
aculturagao nos varies nucleos em funcao da variabilidade das 
condigoes. A par disso, cumpriria atender a outras conseqiiencias 
dos contactos interetnicos, em especial aos problemas de misce- 
genagao e as atitudes ambivalentes dos indios em face da popu- 
lacao e da cultura "nacionais", de um lado, e ao entrosamento 
ecologico e economico com populagoes vizinhas e as respectivas 
formas de cooperacao e competigao, do outro. Assim se compre- 
enderiam de maneira mais dinamica as mudangas provocadas na 
alimentacao, nas tecnicas, na organizagao social, na religiao e as- 
sim por diante. 

Esbocemos rapidamente as caracteristicas das aldeias visitadas. 
Banana/, ao sul de Itanhaem, perto do Rio Preto, a 14 km. 

para a esquerda da via ferrea Santos-Jundiai, mais ou menos na 
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altura do km. 77. Em sua quase totalidade os moradores sao do 
subgrupo Nandeva. Parece tratar-se de uma horda que por volta 
de 1885 se dirigiu a esse territorio, vinda do Iguatemi, na regiao 
fronteirica entre o sul de Mato Grosso e o Paraguai. Durante 
cerca de um ano, mais ou menos em 1925, viveram tambem no 
aldeamento as familias Mbiia vindas da regiao de Misiones e que 
mais tarde fundaram o nucleo do Rio Branco. 

O aldeamento do Bananal e um dos mais antigos dentre os 
que atualmente eodstem no literal do Estado de Sao Paulo. 

E' provavel que hoje se encontrem, entre oc indios do Bana- 
nal, descendentes de pelo menos tres hordas Guaranx; Tanigua, 
Apapokuva e Oguahuiva. Em 1949, o Servigo de Protegao aos 
Indies restabeleceu o posto indigena que outrora existiu no Bananal. 

Nos ultimos anos, a aldeia, que dispde de um patrimonio de 
240 alqueires, mostrou muitos sinais de dissolucao. Numerosos 
fatores contribuiram para isso, entre eles a tendencia para a gran- 
de mobilidade espacial, conjugada com fenomenos de desorgani- 
zagao social decorrentes do contact© e do cruzamento com ele- 
mentos da populagao praiana. Em junho de 1946 contei no Bana- 
nal 57 moradores (entre indios, caboclos casados com indias, e 
mesticcs), formando dez fogos ao todo. Em novembro do mesmo 
ano existiam ai nove fogos, pelos quais se distribuiam apenas 27 
individuos; 16 indios, 2 caboclos e 9 mesticos. Temporariamente, 
parte dos moradores se fixa em Sao Vicente ou em outro ponto 
proximo de algum centro litoraneo. Em 1948, quase toda a aldeia 
morou durante varios meses no km. 10 da E. F. Santos-Jundiai. 
Os indios haviam abandonado os seus lares por causa de um aci- 
dente em que um membro da comunidade perdera a vida. Saem 
tambem as vezes para uma temporada de "tratamento de saude", 
i. e, para consultarem algum curandeiro de fama. Nao raro, os 
homens se ausentam por semanas a fio para trabalharem em al- 
guma fazenda da regiao de Itanhaem. 

Tudo revela um estado de destribalizacao crescente. Parece 
ser ja relativamente consideravel o numero de indias casadas com 
caigaras, e vivendo fora da comunidade. As unices mistas com 
caboclos e caigaras no seio da comunidade tendem a aumentar; 
os mutiroes com caboclos e as festas freqiientadas por estes estao 
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na ordem do dia, fazendo que a aculturagao se processe rapida- 
mente no sentido da cultura rural da regiao. Na economia, a la- 
voura predomina sobre a caga, havendo atividades supletivas, co- 
mo a exploragao de palmitos para o comercio. Socialmente o gru- 
po nao e coeso, o que se reflete na freqviencia de desentendimen- 
tos e brigas, as alusoes ao "espirito de porco" e as continuas acusa- 
goes de magia negra no seio da comunidade. 

Itariri, na Serra dos Itatins, entre Peruibe e Juquia, na al- 
tura do km. 105 da E. F. Santos-Juquia. Ao que parece, e aldeia 
antiga, fundada igualmente no seculo passado. Vivem la umas 8 
a 10 familias Nandeva, em situagao cultural comparavel a das 
que moram no Bananal. Entretanto, nao encontrei ai unioes mis- 
tas entre indios e caboclos. Havia no grupo apenas um individilo 
de origem racial diferente; natural do Parana, dizia-se mestizo 
de pai caboclo e mae Guarani. Durante algum tempo viveu na 
aldeia um grupo de familias Mbiia vindas do Paraguai em 1946 
sob a diregao do nanderu Miguel; mais tarde foram estabelecer- 
se junto ao Rio Comprido, igualmente na Serra dos Itatins. Entre 
estes Mbiia a religiao tribal sofreu pouca ou nenhuma influencia 
crista em epoca posterior as miss5es jesuiticas. 

Rio Branco, nas proximidades da Praia Grande, ao Sul de 
Santos, a uns 13 km. do mar, no vale do Rio Branco, isto e, atras 
da Serra de Jacupiranga. Fundada ha cerca de trinta anos. Quan- 
do a conheci em 1946, a populagao presente era de 55 individuos, 
sendo 17 homens, 15 mulheres e 23 criangas. Todos eles perten- 
ciam ao subgrupo Mbiia, com excegao de um velho casal Nandeva 
e de u'a mulher mestiga, vindos de outra aldeia. Nao havia ne- 
nhum caboclo na aldeia. Os moradores se distribuiam por doze 
casas, cada uma abrigando geralmente uma familia elementar, mas 
as vezes formando grupos de duas ou tres, e reunindo assim os 
elementos constitutivos de familias-grandes. Hoje o numero de 
indios da aldeia e bem mais reduzido. Cultivam os indios do Rio 
Branco forte Consciencia grupal em oposigao aos "Portugueses" e 
nao admitem casamentos mistos com estes. Gostam de fazer ex- 
pedigoes comerciais para vilas e cidades do litoral e mesmo para 
a capital do Estado. Na Praia Grande e nesses centres de popU- 
lagao tern contact© freqiiente com o' "grande mundo", com turis- 
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tas e viajantes, o que os torna pedinchoes e interesseiros, alem 
de extraordinariamente alcoolatras. Poucos sao os que trabalham 
em fazendas proximas da aldeiq. 

Em comparagao, por exemplo, com a aldeia do Bananal, onde 
mulheres e criangas sao afaveis, conversando com qualquer es- 
tranho, nota-se que no Rio Branco as mulheres, retraidas e descon- 
fiadas, mal sabem dizer duas frases em portugues. 

Arariba, atual Posto Indigena Curt Nimuendaju, junto ao Rio 
Batalha, a pouco mais de 30 km. da, cidade de Bauru. Vivem 
neste nucleo indios Guarani (em sua quase totalidade Nandeva) 
ha varios decenios submetidos a tentativas de educagao para o 
trabalho regular e para a eficiencia economica. Os resultados sao 
tidos como insatisfatorios em comparagao com os que, no mesmo 
posto, se alcangaram com indios Tereno. Por ocasiao de minha 
primeira visita (fevereiro de 1947) contavam-se no posto 78 Gua- 
rani, alem de alguns mestigos. Nao sao raros os contactos com a 
populagao cabocla da regiao. 

Palmeirinha, no oeste paranaense, na margem do Rio Iguagu, 
a cerca de sete leguas da sede do Posto Indigena Mangueirinha, 
habitado por indios Kaingang. Os indios da aldeia da Palmeiri- 
nha, vindos do territorio de Misiones e da area contigua do leste 
do Paraguai, sao todos do subgrupo Mbiia e em parte parentes 
dos moradores da aldeia do Rio Branco. Quando os visitei, o cen- 
so indicava 144 pessoas, entre homens e mulheres, 72 de cada 
sexo. Devido a dispersao das moradas, nao me foi possivel veri- 
ficar a contagem. 

Limeira, no Xapeco, oeste de Santa Catarina. Igualmente 
indios Mbiia, vindos do territorio de Misiones, em parte parentes 
muito proximos de alguns do Rio Branco e de outros da Palmei- 
rinha. A aldeia — toldo, como ai se diz — formada de umas 
15 casas, fica entre os rios Xapeco e Xapecozinho, perto da con- 
fluencia. Nao tive oportunidade de ir ate a aldeia, de dificil aces- 
so, mas convivi durante alguns dias com parte do grupo no P. I. 
Xapeco (de indios Kaingang), onde os homens as vezes traba- 
lham na lavoura como diaristas. 

Dourados (Posto Indigena Francisco Horta), a cerca de uma 
legua da cidade do mesmo npme, sul de Mato Grpsso. Por ocasiao 
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da minha primeira visita estavam registados no posto 548 indios, 
entre os quais algnns mestigos. Eram Guarani, — dos subgrupos 
Kaiova (355 individuos, sendo 173 do sexo masculino e 182 do 
feminino) e Nandeva (42 individuos, sendo 22 do sexo masculino 
e 20 do feminino) — e Tereno (151 individuos, sendo 77 do sexo 
masculino e 74 do feminino). Desde essa epoca a populacao tern 
diminuido consideravelmente, sobretudo em conseqiiencia da tu- 
berculose pulmonar e de outras doengas. Os Nandeva abandona- 
ram praticamente a religiao tribal, nao realizando mais cerimonia 
de especie alguma; tambem entre os Kaiova a influencia do Cris- 
tianismo vai tomando incremento atraves de catequese desenvol- 
vida pela missao protestante fundada nas imediagoes do posto es- 
pecialmente para prestar assistencia aos indios e converte-los ao 
Cristianismo. — Trabalhei no posto nos anos de 1949, 1950 e 1951. 

Panambi, a algumas leguas do Posto Indigena Francisco Horta 
(exclusivamente de indios Kaiova, umas 250 pessoas em 1949). 
Ha poucos anos a aldeia conservava em larga escala os velhos pa- 
droes culturais da tribo, mas hoje esta em vias de dissolugao em 
conseqiiencia do acango cada vez mais rapido da Colonia Federal 
de Dourados, cuja diretoria mandou lotear quase integralmente 
as terras dos indios, a fim de distribui-las a colonos vindos de fora. 
Trabalhei no Panambi em 1949 e em 1951. 

Teicue (Posto Indigena Jose Bonifacio), sul de Mato Grosso, 
Municipio de Ponta Pora. Nao pude trabalhar neste posto, onde 
colhi apenas algumas observagoes em rapida visita em 1949, epo- 
ca em que a populagao contava entre 200 e 300 Kaiova e alguns 
poucos Nandeva. Estes haviam vindo de Dourados e aqueles, 
em grande parte, de Benjamim Constant ou Amambai. — O posto 
esta organizado para a produgao de erva-mate. 

Amambai (Posto Indigena Benjamim Constant), a uma le- 
gua da cidade do mesmo nome (ex-Uniao), no sul de Mato Gros- 
so. Por ocasiao da minha primeira visita estavam registados no 
posto 470 indios Guarani, todos do subgrupo Kaipva. Alguns 
Nandeva que se haviam instalado na aldeia foram expulsos pelo 
capita© Kaiova. Durante alguns meses do ano, quase todos os indios 
do Amambai, como de outros nucleos menores da regiao, se em- 
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pregam como ervateiros, sendo muito procurados pelos patroes. 
Trabalhei no posto em 1949 e 1951. 

Tzquapiri (Reserva Cerro Pero), nucleo Kaiova sob a juris- 
digao do Posto Indigena Benjamim Constant, junto a fronteira 
paraguaia, a duas leguas da vila de Antonia Dias (ex-Nuvera). 
Vivem ai uns 200 Guarani, quase todos do subgrupo Kaiova. Fiz 
a comunidade uma visita em junho de 1949. E' o nucleo em que 
trabalhou o casal Watson em 1943. 

Jacarei ou Porto Lindo, reserva sob a jurisdigao do Posto In- 
digena Benjamim Constant. A aldeia, situada no extreme sul de 
Mato Grosso, entre o Rio Iguatemi e a Serra de Maracaju, se es- 
tende ate a meia legua da fronteira paraguaia. A grande maioria 
dos habitantes e flandeva, cuja cultura nao demonstra ter sofrido 
profundas transformagoes pelo contacto com moradores de outra 
origem etnica. Em parte sao provenientes de nucleos proximos 
de alem - fronteira; alguns dizem mesmo ter nascido na Vila 
Iguatemi, no Paraguai, e um ou outro ja parece nao ser indio 
puro, mas mestigo de crioulos. Quando estive entre eles, em ju- 
nho de 1949, contei cerca de 120 pessoas. 

* * 
* 

Resumindo, pode se dizer que a tribo Guarani, que em se- 
culos passados dominou em grandes extensoes dos Estados meri- 
dionais do Brasil e em territories limitrofes do Uruguai, da Re- 
publica Argentina e do Paraguai, esta hoje reduzida a poucos mi- 
Ihares de individuos, que, em sua maioria, excegao feita dos que 
vivem no Paraguai oriental e no territorio argentine de Misiones, 
ja nao ocupam areas extensas e concretas mas estao confinados a 
pequenas reservas ou aldeias sob protegao ou mesmo administragao 
oficial. De outro lado, e notorio que a cultura Guarani e o seu subs- 
trate biologico estao profusamente representados na atual popula- 
gao mestiga, mormente do Paraguai, tendo ai dado origem a uma 
cultura hibrida ibero-indigena sui generis, merecedora de cuida- 
dosa analise antropologica sobretudo por causa de sua multipli- 
cidade de aspectos, variando entre formas quase-tribais e rurais, de 
um lado, e cultures urbanas de acentuado carater civilizatorio do 
outro. 
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Mas tambem aqueles grupos remanescentes da antiga "na- 
gao Guarani" que na composigao etnica e na forma de vida se con- 
servaram indios, estao longe de apresentar homogeneidade cul- 
tural em todos os aspectos. Ja em virtude de diferenciagoes ante- 
riores a chegada do europeu, a cultura Guarani, pelo isolamento 
dos diferentes subgrupos da tribo, possuia apenas relativa unifor- 
midade no tocante a lingua, a religiao, a tradigao mitica e a ou- 
tros setores da cultura. A diferenciagao se foi acentuando muito 
nos tempos colonials, quando parte das populagoes foi submetida, 
durante mais de um seculo, a tutela jesuitica, retornando, algum 
tempo apos a expulsao dos missionaries, a suas primitivas condi- 
goes de existencia. Depois, pela progressiva ocupagao do antigo 
territorio Guarani por elementos de origem portuguesa ou espa- 
nhola, empenhados em atividades de economia sobretudo extra- 
tiva, mas tambem produtora, os indios da tribo entraram em si- 
tuagoes de contacto cultural bastante variadas. E finalmenta, nos 
ultimos 130 anos, os movimentos migratorios de uma serie de hor- 
das Guarani em diregao ao literal brasileiro vieram aumentar 
ainda o numero das modalidades de experiencia cultural, levando 
mesmo alguns grupos da tribo a contactos mais cu menos fre- 
qiientes com a moderna civilizagao urbana. 

Parece que, em virtude dos fatos apontados, os Guarani da 
atualidade constituem um dos exemplos mais instrutivos para o 
estudo das conseqiiencias de situagdes de contacto entre popula- 
goes aborigenes americanas e culturas de tipo ocidental. Nenhu- 
ma tribo amerindia parece ter sido submetida, nestes quatro se- 
culos, as influencias de tao variadas situagoes interculturais. 

Quern quer que procure conhecer em suas proprias aldeias 
os indios Guarani da atualidade, nao deixa de perceber desde logo 
que certos dominios de sua cultura se apresentam inteiramente 
abertos a influencias estranhas, ao passo que em outros e extraor- 
dinariamente forte o apego aos padroes tradicionais. E' bem com- 
plexo o conjunto dos fatores responsaveis por essa forma de rea- 
gao aos contactos interetnicos, nao podendo ser compreendida se- 
nao com referencia ao problema teorico central da aculturagao, 
ccncernente a reinterpretagao dos novos elementos em termos do 
"ethos" tribal, ou seja, a acomodagao do conflito, sobre a base de 
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experiencias anteriores, entre as solugoes e os valores tradicionais, 
de um lado, e a inovagao que se tornam necessarias ou desejaveis, 
do outro. 

Em sua composigao numerica, as aldeias Guarani da atuali- 
dade variam, como vimos, entre uns 40 e algumas centenas de in- 
dividuos. Em conseqiiencia da extraordinaria mobilidade espacial, 
a composigao numerica dos nucleos esta sujeita a constantes mo- 
dificagoes. Os grupos menores sao os que se encontram junto ao 
literal em contacto com populagoes rurais e uibanas, enquanto 
as aldeias mais numerosas estao situadas mais para o interior, em 
diferentes pontos da extensa bacia do Parana. As aldeias grandes, 
com duzentas ou mais almas, subdividem-se, porem, normalmente 
em diversos grupos locais, cada um dos quais constituido por uma 
parentela que tern como nucleo a familia-grande de uma persona- 
lidade de prestigio, geralmente um chefe religiose (nanderu, en- 
tre os Nandeva e Mbiia; par, entre os Kaiova). Somente em de- 
terminadas circunstancias, como em importantes festas religiosas, 
a horda ou aldeia toda aparece realmente como unidade. 

No tocante ao grau de coesao social das diferentes comuni- 
dades, a sua diminuigao esta, por assim dizer, em razao direta ao 
tempo em que o grupo vive em relagoes constantes com popula- 
goes estranhas. Dentre as causas sobressai em primeiro lugar o 
maior numero de casamentos interetnicos e, em segundo, condi- 
goes desfavoraveis para a realizagao das cerimonias religiosas, que 
Constituem talvez, como veremos, uma das forgas que mais cimen- 
tam a solidariedade grupal dos Guaranx. 

O exemplo mais frisante de tal situagao e a aldeia do Ba- 
nanal, na costa do Estado de Sao Paulo. Os indios dessa aldeia 
yivem ha varias geragoes em associagao estreita com habitantes 
rurais de origem luso-brasileira. A prolongada convivenvia levou 
a relagoes vicinais estreitas, que aparecem, por exemplo, na troca 
de servigos economicos (sobretudo em mutiroes) e na freqiiencia 
com que os caboclos participam das festas realizadas na aldeia 
india. A economia se aproxima da dos caboclos, especialmente na 
importancia quase exclusiva do cultivo do solo em detrimento da 
caga. Pela aceitagao de individuos estranhos na comunidade co- 
mo conjuges das mulheres indias rompeu-se a primitiva homoge- 
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neidade etnica, o que dificulta a realizagao das cerimonias religio- 
sas, das quais, exige a tradigao, devem participar todos os mem- 
bros do grupo, sem excegao. Os advenas nao somente ignoram os 
elementos constitutivos e o significado das cerimonias, como tam- 
bem as acham ridkulas; por isso a sua realizagao se tornou cada 
vez mais rara, ate praticamente extinguir-se. O principal fator de 
coesao comunitaria, a comunhao dos ideais religiosos, perdeu, as- 
sim, a sua atividade, o que se reflete nos constantes desentendi- 
mentos e inimizades no seio do grupo. 

Bern diversa e, por exemplo, a situagao na aldeia Rio Branco, 
situada igualmente no literal paulista, mas constituida exclusiva- 
mente de indios Mbiia. Em sua proximidade quase nao ha popu- 
lacoes caboclas com as quais se pudessem ter estabelecido rela- 
goes constantes. De outro lado, parte da populagao esta quase 
sempre fora da aldeia, em cidades ou vilas proximas, numa especie 
de "tournee" comercial, vendendo artefatos e pedindo esmolas. 
A forma de contactos interetnicos a que esta sujeita difere, pois, 
essencialmente da que os flandeva do Bananal vem experimen- 
tando ha geragoes. Nao ha, na comunidade, elementos que sejam 
considerados corpos estranhos. 

Assim, de aldeia em aldeia, a experiencia aculturativa dos 
indios Guaram assume formas especxficas de acordo com a varia- 
gao dos fatores, o que da ao pesquisador a possibilidade de inves- 
tigar o que nelas ha de constante e comum, e quais as manifes- 
tagoes devidas a contingencia de situagoes particulares. Em su- 
ma: os Guarani talvez representem entre os indios atuais o exem- 
plo mais apropriado para se estudar a variedade de reagoes acul- 
turativas e anti ou contra-aculturativas de uma determinada con- 
figuragao de origem, bem como a importancia dos fatores que in- 
terferem no processo. 

* * 
* 

Apesar de tudo, porem, a tentative de estudar a cultura Gua- 
rani como unidade talvez parega ousada. Com igual direito poder- 
se-ia falar em tres, quatro ou mais cultures Guarani. As popu- 
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lagoes que falam algum dialeto Guaranx se distinguem uma das 
outras, como ja foi assinalado, em muitos aspectos da vida eco- 
nomica, da organizagao social, do sistema religioso e dos demais 
setores da cultura. Mas acima dessas diferengas indiscutiveis ha 
um fundo comum de elementos identicos ou semelhantes, em vir- 
tude do qual todos os bandos se apresentam como unidade em opo- 
sigao a outras tribos, inclusive da familia Tupi-Guarani. De vez 
que a linha divisoria entre culturas e subculturas nao decorre neces- 
sariamente de criterios objetivos bem definidos, aplicaveis com ri- 
gor, por assim dizer, matematico, as classificagoes das tribos tendem 
a variar de autor para autor, segundo a posigao teorica e os conhe- 
cimentos de cada um. Alem disso, a escolha de determinados pro- 
blemas para a pesquisa de campo e ulterior discussao cientifica nao 
raro faz aparecerem como essenciais as diferengas que de outros 
pontos de vista talvez pudessem ser desprezadas, levando, inversa- 
mente, a descurar de semelhangas que em perspectiva diferente se 
revelariam ser de importancia capital. 

Ora, o esforgo de estudar a cultura, ou melhor, determinados 
aspectos particulares da organizagao social e do sistema religioso 
de alguns grupos de fala Guarani em sua reagao a situagoes de 
contacto com populagoes de ascendencia iberica, leva a convicgao 
de que as semelhangas no sistema religioso e na organizagao social, 
especialmente quanto ao cunho que imprimem a marcha acultu- 
rativa, superam o alcance que possam ter as diferengas naquelas e 
em outras esferas culturais. E' pelo menos neste sentido que a di- 
versidade assume importancia secundaria, determinando simples 
facies ou variantes de uma configuragao unica. Nao obsta, e claro, 
que se procure compreender o que ha de especifico em cada uma 
dessas subculturas; isto, porem, se vai tornando cada vez mais di- 
ficil, porquanto as migragdes levaram a apagar em parte as diferen- 
gas originais. Em alguns nucleos, o convivio de familias Nandeva, 
Mbiia e Kaiova levou a tao intense processo de homogeneizagao 
(como, por exemplo, na aldeia do Arariba) que nesses grupos hoje 
se torna impossivel distinguir com o necessario rigor as linhas divi- 
sorias entre uma subcultura e outra. Por outro lado, e surpreen- 
dente o elevado grau de diferenciagao secundaria que se processou 
nas varias aldeias e que deixa patente que os mesmos valores e 
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as mesmas tendencias basicas de uma cultura podem encontrar ex- 
pressao ou concretizagao em padroes e instituigoes a primeira vista 
inteiramente dispares. Pareceu-me preferivel, por tudo isso, estu- 
dar o conglomerado como um todo, procurando ver antes o que 
este tem de comum e caracteristico em alguns de seus aspectos fun- 
damentais e em suas reagoes aos contactos com culturas diversas, 
especialmente de tipo rural. 

N O T A S 

1. A grafia das denominagSes tribais obedece as normas da 
convengao assinada no Rio de Janeiro em 14 de novembro de 1953 
por ocasiao da la. Reuniao Rrasileira de Antropologia, reunida no 
Museu Nacional. O texto da convengao sera publicado na Revista de 
Antropologia, vol. II, n.u 2, dezembro de 1954, ora no prelo. 

2. Nimuendajii, 1914. E' talvez o mais importante estudo ale 
hoje publicado sobre a cultura Guarani. 

3. Nimuendajii, 1914, pag. 286, escreve: "Quando os Guarani 
em sua lingua se referem a si proprios como povo ou como horda, 
empregam a expressao 'Nandeva', no caso de se incluir a pessoa a 
que se fala, e 'Oreva', quando a pessoa a que se fala e de outra tribo. 
Uma e outra coisa significam 'nossa gente', a segunda expressao com 
exclusao e a primeira com inclusao da pessoa a que se dirige a pa- 
lavra. Segundo informagao por mim colhida, os membros da tribo, 
quando se encontram, sem se conhecerem, identificam-se dizendo: 
"Txe nandeva'', eu tambem ou Guarani. 

4. Na medida em que ocorrem no decorrer da exposigao, ter- 
mos e frases em Guarani sao apresentados cm dialeto Nandeva, salvo 
nos casos em que, pelo contexto ou por mengao especial, se verifique 
tralar-se de um dos outros dialctos. Aqui e acola a variabilidade da 
promincia se reflete tambem na grafia adotada. Com excegao do y, 
que representa a vogal caracteristica do Guarani, o valor fonetico dos 
sinais e o do sistema de transcrigao lata empregado para a grafia 
das designagoes tribais e a que se fez rcferencia em nota anterior. 
Por motivos tipograficos a nasalizagao de n, e e i nao pode ser indica- 
da com til; na falta de melhor solugao, usam-se os tipos ft, eel. 

5. 6. E', alias, a denominagao empregada por mim cm tra- 
balho anterior. Schaden, 1948a. 
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7. Talvez seja de interesse lembrar, a proposito desse nome, 
a observa^ao de Karl von den Steinen, quando este diz, referindo-se ao 
fato de que uma aldeia Aueto por ele visitada no Alto-Xingu podia 
ser considerada o ponto central da navega^ao pelos canals que, com 
algumas lagoas, cortavam o territorio da parte baixa do Kulisehu 
e do Batovi; "E* realmente interessante que o nome desses indios 
pare?a ter esta significacao. Sao chamados 'Auiti' pelos seus vizi- 
nhos; era, em Guarani, a forma adjetiva apite, 'que esta no centro, 
no meio'Karl von den Steinen, 1940, pag. 192. 

8. A sra. Wanda Hanke 'confirmou-me em 1951 serem os 
Temtekua por ela visitados no Paraguai setentrional culturalmente 
identicos com os Kaiova mato-grossenses; tambem entre eles o no- 
me Tembekua nao e autodenominagao. Vivem na proximidade de 
Itakiry, de onde as suas aldeias (Cupim, Formosa etc.) podem ser 
todas atingidas em um dia de viagem a cavalo. 

9. Em trabalhos anteriores escrevi Kayua (Schaden, 1947, 
1948b). 

10. Sobre a denominaQao Kaiova, a sua etimologia e a con- 
fusao a que tern dado origem nos trabalhos relatives aos grupos da 
tribo Guarani, publiquei extensa nota em apendice ao tratalho de 
Gurt Nimuendaju, Apontamentos sobre os Guarani (Nimuendajii, 
1954, pags. 54-55) . 

11. De um trabalho de Gustav von Koenigswald (1908), em 
que, alias, tambem se faz a freqiiente confusao entre Kaiova e Mbiia, 
se depreende que os primeiros avangaram, em suas migra^oes, ate o 
Baixo-Tibagi. 

12. Malinowsky, 1944, pags. 165-166. 

13. Nao raro notei que os Mbiia de Sao Paulo faziam questao 
de ser considerados "Guarani legitimos'', em parte para definirem 
melhor o seu status de brasileiros em face das auloridades e da po- 
pulagao luso-brasileira em geral, mas em parte tambem por se con- 
siderarem superiores aos Nandeva das aldeias proximas, a que cha- 
mam Txiripd i (ou apelidam depreciativamente de "Xavante''). 
Por sua vez, os Nandeva do literal, mais cordatos talvez, designam, 
como vimos, aos Mbiia de Txeinu (men amigo), e quanto aos Kaiova 
me disseram tratar-se de "outros Guarani", que "nos chamamos 
Udtxa". Numa aldeia do sul de Mato Grosso, Amambai, obsevei fran- 
ca hostilidade dos Kaiova contra os Nandeva, a ponto de estes aca- 
barem expulsos por aqueles, sem que para tal houvesse razoes obje- 
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tivas. O capitao Kaiova me explicou siia atitude, dizendo: "Guarani 
(isto c, Sandeva) nao presta quando faz frio, nao presta quando faz 
calor, nao presta quando tern a barriga cheia e nao presta quando 
tern fomc. O curador Kaiova cura de verdade c ate mostra a doen<;a 
que tira do corpo, mas o curador Guarani e so ladrao". 

14. Buarque de Holanda, 1949, pag. 249. 

15. Foi la que nasceu um dos meus principals infonnantes, o 
vclho Poydjii (atual Capitao Maneco do Arariba), que dcixou a al- 
deia natal com a idade de doze anos. Sobre a historia de seu bando 
ha uma nota de minha autoria cnfre as que acompanham os Apon- 
tamentos sobre os Guarani, de Curt Nimucndaju. (Nimuendajii, 1954, 
pags. 55-50) . 



Capitulo II 

ASPECTO FlSICO 

"Medir, so mesmo defunto, para ver o tamanho da cova". 
Essa atitude, encontradiga entre caboclos, ja passou tambem para 
os Guarani. Dos Mbiia do oeste paranaense muitos se negaram 
a permitir as mensuragoes antropometricas, dizendo que basta me- 
dir o corpo de uma pessoa para que este comece a definhar. Em 
Amambai participei do enterro de uma crianga Kaiova: antes de 
se abrir a sepultura, o pai tirou a medida, quebrando uma vara 
no comprimento do corpo. 

Receia-se que o pesquisador, com suas mensuragoes, possa 
fazer magia negra contra o individuo. Homens e mulheres nao ra- 
re ficam de tal modo apavorados durante o processo que o suor 
Ihes escorre pelo corpo. Manifesta-se ai a mania de perseguigao 
que domina grande parte dos Guarani. No Arariba, onde medi 
quase todos os indios adultos, os chefes de familia reuniram-se de- 
pois, a noite, na casa do capitao, a fim de discutirem o assunto. 
Na opiniao de algum otimista, eu tirara as medidas para Ihes man- 
dar roupa, outros diziam que era para fazer retratos, outros julga- 
vam tratar-se de convocagao militar e outros, enfim, que era "para 
acabar conosco, que ja somos pouquinhos". Explicagao esta que, 
alias, se coaduna bem com o espirito atribulado dos Guarani. 

No Parana, colhi as medidas de 26 Mbiia, 17 homens e 9 
mulheres. No posto do Arariba, a mensuragao abrangeu ao todo 
25 Nandeva, 9 homens e 16 mulheres. O material sera analisado 
em trabalho especial. Nos outros aldeamentos nao tirei medida 
alguma, com receio de por em perigo os trabalhos de antropologia 
cultural. 

No tocante aos caracteres descritivos ou somatoscopicos dos 
Guarani, e dificil estabelecer um tipo tribal. Alguns ha, especial- 
mente Nandeva, de tragos tao acentuadamente mongoloides que 
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e quase impossivel distxngui-Ios de individuos japoneses. Durante 
a ultima guerra, a policia paulista prendeu como espioes a varies 
Mbtia, julgando tratar-se de japoneses do literal. Os trages mon- 
goloides fazem com que muitos aparentem menos idade do que 
tern. Indivduos de tipo "caboclo" sao comuns entre os Nandeva, 
sem que neles se possa determinar qualquer grau de mesticagem 
com elementos caucasoides. 

A cor da pele oscila, em escala bastante ampla, entre os ex- 
tremes do moreno claro e do moreno escuro, de tonalidade bron- 
zeada, e nao avermelhada, embora os proprios Guarani as vezes 
afirmem ser pyta, i. e, vermelhos. Entre os Kaiova, encontrei al- 
guns com a cor de mulatos escuros. Individuos claros existem nos 
tres subgrupos, mas sao mais freqiientes entre os Nandeva; caso 
extreme e o da familia de Joaquim Branco, do literal paulista, e 
que deve o nome portugues a cor da pele. No sul de Mato Grosso, 
os Kaiova dao aos Nandeva o apelido de Mbairy ava, termo para 
o qual obtive a tradugao de "indio branco". Nao ha indicio de que 
a pele clara seja devida a cruzamento com gente estranha, de ori- 
gem caucasoide. Tambem nao me foi possivel verificar qualquer 
influencia negroide, que pudesse explicar a cor muito escura de 
alguns. — No Rio Branco, a mulher de um Mbiia teve sucessi- 
vamente tres filhos albinos, de olhos "azuis". 

De qualquer forma, nao se nota uniformidade na cor da pele, 
nem mesmo no interior dos diferentes subgrupos. Os proprios in- 
dios tern consciencia disso; na aldeia Mbiia do Rio Branco encon- 
trei u'a mulher com o apelido de "Papaidju", com referencia a sua 
pele clara, e outra apelidada de "Na-ii", em atengao a sua cor escura. 

O cabelo e em geral bem preto e liso, mas ha tambem indi- 
viduos que o tern castanho ruivacento e um pouco ondulado. Nao 
encontrei velhos de cabelo branco, mas alguns, de setenta ou mais 
anos de idade, ligeiramente grisalhos. Os pelos da barba, alias 
muito escassos, comegam a clarear um pouco mais cedo. A pilo- 
sidade do corpo e quase nula. 

Nao raro, a disposigao dos dentes e irregular. Com relativa 
freqiiencia nota-se a falta dos incisivos superiores, sobretudo nas 
aldeias em que se costuma chupar muita cana de agucar. O de- 
senvolvimento da carie e atribuida, pelo menos entre os Nandeva, 
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ao uso do sal na alimentagao; ha os que dao como causas tambem 
0 consumo da came meio crua ou so moqueada. O certo e, po- 
rem, que se encontram muitos adultos com os dentes muito bem 
conservados, sem nenhuma falha ou sequer indicios de carie. En- 
tre os Kaiova, nos individuos desprovidos dos incisivos superiores, 
os inferiores tem uma e meia vez o comprimento dos outros den- 
tes. Alguns Mbiia da aldeia da Palmeirinha tinham ligeiro prog- 
natismo alveolar, acompanhado de hiatodontia, Quanto a este 
particular, os indios interrogados disseram que nao se tratava de 
mutilagao, mas de formagao congenita. 

A ocorrencia da plica palpebralis nao e generalizada em ne- 
nhum dos tres subgrupos. E' fato estranhavel, porque as minhas 
observagoes nas criangas mestigas me levam a admitir a dominan- 
cia genetica desse carater entre os Guarani. Em numerosos casos 
a prega nao chega a cobrir a caruncula. 

Poucas sao as mutilagoes fisicas em uso entre os Guarani. 
A mais importante e a perfuragao do labio inferior, a que se sub- 
metem os meninos em idade pre-pubertaria. A medida que pro- 
gride a aculturagao, abandona-se o uso do tembeta ou botoque la- 
bial, bem como o de furar o labio. Os Nandeva o devem ter aban- 
donado ha muito tempo; nao vi entre eles nenhum individuo de 
labio furado. Mas na mitologia desse grupo, Tupa, o deus do 
trovao, passa pelo ceu com o tembeta reluzente, representado 
pelo raio, o que parece indicar que em tempos idos os Nandeva 
tambem conheceram esse enfeite. Por sua vez, uma parte dos 
Mbiia atuais nao tem o furo labial, e os que o ostentam nao costu- 
mam usar o tembeta; meninos Mbiia de labio furado vi-oe so- 
mente num grupo do Itariri (literal paulista) que em 1946 
viera do Rio Grande do Sul sob a chefia do nanderu Miguel. Os 
que mais se aferram ao costume sao os Kaiova, se bem que entre 
eles tambem ja se encontrem adultos que nao sofreram a mutila- 
gao. No sul de Mato Grosso, o furo labial e tido como o principal 
distintivo dos Kaiova (ai tambem chamados de Tembekua, "labio 
furado") em oposigao aos Nandeva; os Kaiova ridicularizam a 
eStes como tendo "cara de mulher". 

1 Entre os Nandeva do literal paulista, o grupo mais influen- 
ciado pela cultura cabocla, as mulheres furam os lobulos das ore- 



33 P.OON SCHADEK 

lhas para o uso de brincos. Um indio desse grupo me falou tam- 
bem em tatuagens, com intuito magico, em ambos os bragos; toda- 
via, nao observei nenhum individuo com sinais dessa natureza. 

Poucas mulheres tem o cabelo curto; a maioria o deixa cair 
solto ate a altura dos ombros. A mulher Mbiia, ao cortar o cabelo, 
reparte-o transversalmente sobre o vertice, prendendo-o com dois 
nos (odjtadjokua), um sobre a testa, o outro na nuca; quando a 
cabeleira torna a crescer, desaparece a repartigao transversal e 
fica um no somente, na regiao do occiplcio. As Nandeva do lite- 
ral de Sao Paulo gostam de fazer uma ou duas trangas compridas, 
o que excepcionalmente tambem se observa entre as Mbiia dessa 
regiao. Uma jovem ftandeva da aldeia do Itariri usa ate ondula- 
cao permanente, alem de pintar-se com rouge e baton. Os homens 
dos varies grupos ja adotaram o corte de cabelo comum entre os 
caboclos; excetua-se parte dos Kaiova, mais conservadores, que 
mantem o penteado tradicional; o cabelo cai na frente ate a altu- 
ra das sobrancelhas e no occipicio tambem e cortado horizontal- 
mente. Sobre o cabelo assim penteado com pente de lascas de 
bambu, os pai ou rezadores usam o djeguaka, diadema de plumas, 
que e aderego exclusivo do sexo masculino nas cerimonias religio- 
sas. A maneira tradicional de cortar o cabelo em forma de coroa 
tambem se observa em algumas mulheres Kaiova; as outras, "mais 
modernas", ja o deixam crescer mais comprido. 

Influencias culturais no aspecto fisico manifestam-se no de- 
senvolvimento da musculatura dos bragos e das pernas. As mu- 
lheres tem os bragos rijos pelo uso cotidiano da mao de pilao. 
Homens e mulheres tem as panturrilhas salientes em conseqvien- 
cia das longas caminhadas e devido ao fato de as mulheres terem 
de carregar nas costas todos os produtos da roga, ao passo que os 
homens que trabalham nos ervais mato-grossenses sao obrigados 
a carregar fardos de centenas de quilos (causa, alias, de freqiien- 
tes hernias ou "rendiduras"). O desenvolvimento da musculatura 
das pernas e, em parte, devido tambem as dangas quase diarias 
de que participam todos os membros da tribo. 

Em todos os grupos Guarani, a taxa de natalidade e bem ele- 
vada. Em geral, a mulher tem no curso de sua vida uns dez a 
doze filhos, mas destes pouco mais da metade alcanca a idade 
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adulta. Ha aldeias em que a mortalidade infantil se eleva a ses- 
senta por cento. Mas conhego tambem uma velha Nandeva que 
teve dez filhos, dos quais oito ou nove chegaram a idade adulta; 
e, entretanto, caso excepcional. 

A mulher Guarani deseja ter muitos filhos. Com o intuito de 
facilitarem a concepgao, as Kaiova tomam o cha de uma planta 
chamada memby dja u dja; dizem que as vezes basta a mulher 
passar perto dessa planta para ficar gravida. Ha outra planta que 
se usa para favorecer a concepgao de filho homem. Pelo menos 
os Kaiova e Nandeva preferem a prole masculina. 

Entre os Kaiova e Mbiia afirma-se haver o infanticidio dos 
gemeos e diz-se ocorrer tambem o estrangulamento das criangas 
aleijadas. Mas quanto aos Nandeva, tenho noticia, por exemplo, 
de um casal com filhas gemeas, ambas vivas e uma delas aleijada. 
A atitude diferente em face dos gemeos se funda talvez na grande 
diversidade das representagoes miticas a esse respeito. Em aldeias 
de Kaiova e entre os Nandeva de Jacarei encontrei individuos beo- 
cios e anoes, aos quais, alias, se dispensava especial carinho. A 
um deles o pai (Kaiova) me apresentou como Tupa rymba, "cria- 
do por Deus", isto e, concebido sem que houvesse relagoes sexuais 
entre o casal, e enviado em substituigao a um filho anterior, falecido. 

Em parte, os metodos pouco racionais de se criarem os filhos 
sao responsaveis pelo alto indice de mortalidade infantil. Por 
ocasiao de viagens ou festas, as criangas dormem ao relento, ex- 
pcstas a ineblina, tornando-se vxtimas de gripe ou de pneumonia. 
Durante as dangas, que se prolongam do anoitecer ao raiar do dia, 
muitas maes conservam os lactantes montados nos quadris, sem 
darem atengao as fortes sacudidas a que os expoem a noite toda; 
somente criangas robustas resistem a tais praticas. Os padroes 
culturais vem, assim, juntar-se aos fatores da selegao natural. 

Os padrdes de higiene em vigor entre os Guarani sao muito 
rudimentares, o que naturalmente favorece a difusao de molestias 
infecciosas de toda sorte. De ordinario, nao se nota a menor 
preocupagao com o asseio corporeo. Um Mbiia do Xapeco me 
disse que "os Guarani andam sujos, porque nasceram mesmo para 
serem pobres". Havendo algum rio na proximidade da aldeia, os 
rapazes uma vez ou outra tomam talvez algum banho, mas ape- 
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nas com a intengao de refrescarem o corpo em dia de calor ou 
de se divertirem na agua. Os Nandeva do literal dizem que na 
opiniao dos "antigos", o banho matinal daria "vida longa", crenga, 
alias, existente tambem em outras populagoes indigenas; lembram- 
se de um velho que exigia das criangas que de manha cedo tomas- 
sem banho no rio, "para ficarem fortes", mas confessam que os 
Guarani de hoje "preferem ficar perto do fogo". — O cheiro de 
suor e de fumaga que os caracteriza tern sido tornado erronea- 
mente como "odor racial". 

As condigoes de saude nao sao boas. Nas aldeias do litoral, 
per exemplo, muitos sofrem de malaria, doengas venereas, gripes 
freqiientes etc. A irregularidade na alimentagao e o alcoolismo 
diminuem a resistencia fisica. Os Kaiova do Mato Grosso sao 
dizimados pela tuberculose, que entre eles se propaga com facili- 
dade, nao somente por causa da falta de asseio, como pelo cos- 
tume de muitas pessoas comerem a um tempo nos mesmos pratos 
cu cuias, de prepararem a chica (bebida fermentada com auxilio 
de saliva) em grande cochos coletivos, de nao dispensarem o chi- 
marrao e, sobretudo, o terere (bebida de mate, com agua fria, to- 
mada com bombinha de sucgao), e, finalmente, pelas dangas no- 
turnas ao ar livre. Alem disso, nao ha, nas circunstancias atuais, 
pcssibilidade de submete-los a qualquer medicagao sistematica; a 
tuberculose, a que chamam "peste" ou "tosse seca", e tida como 
fruto de feitigo, podendo, por isso, ser curada somente com me- 
didas de contra-feitigo. 

Doengas mentais sao raras, embora nao seja dificil encontrar 
individuos de emotividade "doentia" e outros que tenham freqiien- 
tes alucinagoes. No P. I. Francisco Horta viveu por varies anos 
um Kaiova louco. 

A resistencia a mestigagem arrefece a medida que se inten- 
sificam os contactos e o entrosamento economico entre os indios 
e as populagoes caboclas. Nota-se tambem estreita relagao entre 
as mudangas da vida religiosa e o niimero de casamentos inter- 
^tnicos. 

O numero de unioes conjugais entre Guarani e caboclos e 
muito maior do que se entre esses indios e elementos de outras 
tribos. Ha uns vinte anos, convivem com os Guarani do Arariba 
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algumas familias da tribo dos- Tereno, oriundas de Mato Grosso; 
ate hoje nao se verificou nenhum casamento entre pessoas dos dois 
grupos; conheciv porem, nesse posto uxn casal constituido de homem 
Kaingang e mulher Guarani, cuja vida, alias, se distinguia por cons- 
tantes rixas domesticas. Ha anos residiu tambem nessa aldeia um 
alemao, Griitken, casado com mulher Guarani; alguns filhos do ca- 
sal vivem hoje nas proximidades de Bauru. 

As unioes mistas entre Guarani e caboclos nao sao raras, mor- 
mente nas aldeias em que o convivio entre uns e outros se vem 
prolongando ha varies decenios. Consoante a regra da hiperga- 
mia, essas unioes se dao entre mulheres indias e homens caboclos. 
As excegoes sao pouquissimas; tenho noticia de dois casos 
em que homens Guarani constituiram familia com mulheres cai- 
garas do literal sul de Sao Paulo. Entre os Nandeva diminui ra- 
pidamente a resistencia aos casamentos com elementos estranhos; 
e que a essas unides se liga cada vez mais a ideia de ascensao 
social. No Arariba, as indias casadas com "civilizados", i. e, com 
caboclos, consideram-se a elite do grupo. O fenomeno, e claro, 
reflete o alto grau de destribalizagao em que se encontram esses 
indios. 

Isto nao vale para os Mbiia, que nao admitem em sua oo- 
munidade elemento estranho a tribo. As mais das vezes nao con- 
seguem sequer viver em boa harmonia com alguma familia Nan- 
deva que, por qualquer motivo, se venha estabelecer em seu meio. 
Tive noticia de um caso excepcional: um indio da aldeia Mbiia 
do Rio Branco se teria casado com mulher praiana. Nao conheci 
o casal, que vivia nalguma fazenda. 

Dizem os Mbiia que nao podem permitir casamentos com in- 
dividuos "de fora", porque estes "nao sabem rezar", isto e, nao 
podem participar satisfatoriamente das cerimonias religiosas. "So 
Guarani de verdade e que reza", explicou-me uma india desse 
grupo. Tambem os Nandeva e os Kaiova acreditam que os "ci- 
vilizados" e os mestigos nao podem ser rezadores. A inspiragao 
religiosa indispensavel a comunicagao mistica com as divindades 
e os espiritos protetores e privilegio do indio puro. Nas aldeias do 
literal encontrei varias vezes um caboclo paranaense, Leocadio 
Chagas de Oliveira, que se diz mestigo de Guarani; nasceu em 
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Catas Altas, no Alto-Ribeira, perto da divisa Parana-Sao Paulo. 
Embora goze de bastante prestigio entre os mdios e participe das 
rezas e dangas, tendo ate tornado o titulo de "yvyraidja", dizem 
eles que nenhum yvyratdja (esplrito protetor) podera descer nele, 
porque Leocadio nao e membro da tribo. 

Esses fatos mostram, de um lado, que a religiao tribal e a 
barreira mais poderosa que se opoe ao cruzamento com gente es- 
tranha e, de outro, que as unioes mistas nao deixam de afetar pro- 
fundamente a vida tribal, atingindo de maneira direta a esfera nu- 
clear da cultura, cujo aspecto mais palpavel e a realizagao das 
cerimonias religiosas. Os Guarani, principalmente os mais velhos, 
tern plena consciencia desse processo e, em suas conversas, in- 
sistem na relagao que existe entre o numero crescente de unioes 
interetnicas e os fenomenos de desorganizagao social e desinte- 
gragao cultural. 
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Capitulo III 

ALGUNS ELEMENTOS DA CULTURA MATERIAL 
E SUAS TRANSFORMAgoES 

1. A aldeia, as hahitacdes e o mobiliario 

Poxtadores de cultura caracteristica de regiao florestal, em 
que as atividades de subsistencia incluem as tides da caca em 
combinagao com o amanho da terra, os Guarani se estabelecem, 
sempre que possivel, no seio da mata, evitando a paisagem aberta 
dos campos. As suas aldeias, longe de constituirem conglomera- 
dos compactos de habitagoes, consistem em casas isoladas, mais 
ou menos distantes umas das outras, espalhando-se pelas clareiras 
abertas na floresta. Em geral, nao e possivel determinar um "cen- 
tro" da aldeia, a nao ser que se considere como tal a habitacao do 
nanderu, medico-feiticeiro, ou o oyguatsu, casa de festas religiosas. 
De fato, a construgao em que se realizam as cerimonias e ponto de 
convergencia das atividades socials e religiosas do grupo, de mo' 
do que as aldeias maiores, em que haja dois ou mais chefes reli- 
giosos, tendem a decompor-se em outros tantos nucleos bastante 
independentes, cada qual com vida social propria. Na maioria dos 
casos, essas unidades sociais constituem parentelas sob a diregao 
de um chefe de familia-grande. 

Ao passo que outrora, ao que tudo indica, a familia-grande 
— constituindo comunidade de producao, consume e vida religio- 
sa — morava em uma so habitagao, suficientemente espacosa pa- 
ra abrigar varias dezenas de pessoas, hoje so encontramos a casa 
grande, e assim mesmo a titulo de excegao e sobrevivencia, em 
uma ou outra aldeia Kaiova. Os Nandeva e os Mbiia atuais vi- 
vem em habitagoes muito pequenas, correspondentes as familias 
elementares ou nucleares; Quanto a esses dois grupos, nao e facil 
descobrir os motives da substituigao, que se explicaria ou por in- 
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fluencias da era jesuitica ou pela grande mobilidade espacial das 
hordas. Quanto aos Kaiova, entre os quais esta em plena ativi- 
dade o processo de individualizagao economica, atraves do entro- 
samento do silvicola nas atividades extrativas e produtivas regio- 
nais, a ado^ao da morada da familia elementar corresponde a im- 
periosa necessidade imposta pela transformagao da economia. 

* * 
* 

A casa grande, construgao tipica de numerosas tribos do gru- 
po Tupi-Guaramj, e dos elementos mais imponentes da cultura ma- 
terial dos Kaiova. Chamam-na tapyiguasu (cabana grande) oa 
6ga-djekutu "casa fincada", (kutu, fincar, cutucar) ou, em portugues, 
"casa beira-chao". Alem da base quadrangular, duas sao as suas 
caracteristicas essenciais: em primeiro lugar, a propria cobertura,, 
descendo ate o chao, forma os frontoes; em segundo, a "linha" 
(cumieira) nao tem suporte. O feitio geral e o de uma canoa 
emborcada, com os oitdes em forma de ogiva. 

Vejamos uma descri^ao sumaria do 6ga-djekutu de Par Chi- 
quinho, chefe religiose da aldeia de Panambi. Comprimento: cer- 
ca de 18 m.; largura: 8 m. Frontoes e oitoes cobertos de sape. A 
casa consiste, pois, em quatro faces de cobertura, que fecham to- 
dos os lados, estendendo-se a cumieira em sentido norte-sul. Tres 
entradas: uma a leste, outra ao norte e a terceira ao sul. Em fren- 
te, isto e, para leste, estende-se grande patio, como terreiro de dan- 
qa, de talvez 500 metres quadrados. No interior: quatro grandes 
vigas transversais, duas a direita e duas a esquerda da entrada 
principal, repousando sobre as vigas longitudinais, contra as quais 
se apoiam as ripas da parede-cobertura fincadas no solo. Do lado 
oposto a entrada principal, um "altar", armagao de madeira, diante 
da qual se realiza parte das dangas religiosas. 

A oga-djekutu e construgao solida, que resiste as intemperies 
durante muitos anos. Nela nao se descobre nenhum prego: tudo 
e amarrado com cipo. 

Quando a primitiva habitagao da familia-grande Kaiova cede 
o seu lugar a certo numero de casas para familias elementares, ela 
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nap sofre apenas redugao de tamanho, mas tambem mudangas 
bastante profundas em sua estrutura arquitetonica, aproximando- 
se em varies sentidos aos tipos de construgao rural brasileira e 
paraguaia. A aculturagao nas diferentes esferas da cultura ma- 
terial nao poderia deixar de acompanhar e em parte mesmo de 
preceder a mudangas correlatas na esfera nao-material. 

Do ponto de vista arquitetonico, duas sao as caracteristicas 
essenciais da casa grande dos Kaiova em oposigao as habitagoes 
caboclas da regiao: a falta de separagao ou divisao entre cobertu- 
ra e parede e, em segundo lugar, a ausencia de suportes para a 
linha central da cumieira. 

Uma das primeiras concessoes que se faz a arquitetura cabo- 
cla e a adogao de suporte central para a linha da cumieira. De- 
pois, a cobertura se destaca das paredes. Enfim, constroi-se a 
namara (corn de "ramada"), varanda ou alpendre, as vezes iso- 
lada da casa, coberta com sape. Serve como "living and dancing 
room". Exemplo txpico de transigao entre a morada tradicional 
Kaiova e a habitagao cabocla e a casa do indio Mbopx de Doura- 
dos: ao feitio predominantemente Kaiova veio juntar-se a varan- 
da iberica para o lado sul; em lugar de porta ainda se usam uns 
pedagos de lenha. 

Hoje em dia, as habitagoes Kaiova construxdas segundo a 
tecnica tradicional da tribo ja sao bem raras. A quase totalida- 
de dos xndios passou a preferir casas de tipo caboclo ou, quando 
muito, as constroi em estilo misto, que tende a perder, cada vez 
mais, os tragos de origem silvxcola. A casa Kaiova tradicional sa- 
tisfazia a uma serie de requisites da organizagao social e religio- 
sa. Constituia abrigo ideal para o conjunto de familias elementa- 
res que, congregadas em familia-grande sob a egide de um chefe 
unico, formavam estreita comunidade de vida, com interesses eco- 
nomicos, religiosos e polxticos em comum. As novas condigoes de 
vida, a que a tribo esta sujeita ha alguns decenios, acarretaram, 
como veremos, o fracionamento da famxlia-grande e, concomitan- 
temente, a substituigao da casa grande por algumas cabanas de 
tipo caboclo mais ou menos proximas umas das outras. Para cer- 
tas dangas religiosas e profanas das festas de chicha, executadas 
parte na area de dangas diante da casa e parte no interior desta. 
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a construgao tradicional tem a vantagem de oferecer melhores 
condigoes de espa?o, por nao ter, na linha central, postes ou estacas 
que estorvem os movimentos dos dangadores. 

A extensao da casa Kaiova de tipo tradicional e limitada so- 
mente quanto a largura, que depende do comprimento das varas 
fincadas no chao; a construgao pode ser mais longa ou mais curta, 
variando com o numero de' familias elementares que formem a 
familia-grande. Seria facil aumenta-Ia, fazendo um puxado; toda- 
via nao me consta que tal se verifique. 

O tipo da casa grande nao e adequado as novas condigoes de 
vida dos Kaiova. A familia elementar vai se tornando cada vez 
mais a unidade fundamental de produgao e consume. A econo- 
mia, deixando de ser autossuficiente, obriga o homem a sair da 
aldeia e a trabalhar rtos ervais, a fim de ganhar o dinheiro de 
que precisa para obter umas tantas coisas que veio a considerar 
indispensaveis e que somente a civilizagao Ihe pode proporcio- 
nar. Pelo fato de cada homem adulto isoladamente ganhar o seu 
dinheiro segundo os servigos que presta ao patrao, rompe-se a pri- 
mitiva produgao grupal. 

Tao raras se vao tornando as casas grandes entre os Kaiova, 
que encontrei somente tres nas varias aldeias que visitei: a de 
Pai Chiquinho, na aldeia de Panambi; a de Isidro, em Dourados; 
e uma no Taquapiri ou Cerro Pero. A do primeiro e a do Taqua- 
piri serviam como habitagao e como casa de festas, enquanto a de 
Isidro, menos do que a de Pai Chiquinho, era usada somente para 
as festas de chicha que nelas organizava Pai Vitaliano, pai de 
Isidro. Mas assisti tambem a festas de chicha em casas de cons- 
trugao moderna, embora mais espagosas que as moradas comuns. 
A grande casa de dangas de Pax Jose Bourbon Catalan, em Amam- 
bai, na qual havia um compartimento especial como aposento do 
medico-feiticeiro e de sua mulher, era caprichosamente construi- 
da, mas ja nao obedecia ao padrao original. 

O pai tem especial carinho pela casa de festas e fica satis- 
feito quando o visitante a ela se refere em termos elogiosos. Pai 
Jose, que me tinha na conta de um dos mais instruidos represen- 
tantes, do mundo civilizado, honrou-me com o pedido de escolher 
um nome para a sua casa, construida havia pouco tempo. Pro- 
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pus-lhe a denominagao arandu-roga (casa do saber), em homena- 
gem a seu proprietario,, indio a um tempo extraordinariamente 
sabido, e versado na doutrina religiosa da tribo. Tambem Pai Chi- 
quinho orgulhava-se de sua casa, que era de fato construgao de 
rara beleza. 

* * 
* 

A nao ser em porroenores insignificantes, a maioria das casas 
(oga, 6y) dos Mbiia e Nandeva atuais e identica as das popula- 
goes rurais vizinhas: ranches de duas aguas, de poucos metres qua- 
drados e reduzida altura; os dos Mbiia um pouco mais baixos do 
que os dos Sfandeva. Como excegao, havia em Jacarex algumas 
habitagoes abertas: uma so parede e cobertura de tres aguas. 
Quase tudo e amarrado com cipo, mais raramente com imbira; ha 
casas construidas sem utilizagao de nenhum prego. As maiores, 
entre os I^andeva, sao divididas ou semi-divididas em dois ou mais 
compartimentos. Muitas ja tern porta e janela. As paredes (kora), 
feitas de pau a pique, de estacas ou de bambu rachado, raramente 
sao barreadas (assim criam muitas baratas) e tern de ordinario um 
forro parcial de folhas de djedjy (guaricanga), pindo (palmeira) 
ou djape (sape). Para a cobertura (djoia), que repousa em sar- 
rafos de tronco de palmeira ou de outro vegetal, servem tambem 
o djedjy, o pindo e o djape. Entre os ftandeva, as coberturas de 
djedjy sao feitas de folhas dobradas; no literal, amarram-nas a ma- 
neira cabocla. O uso de agulhas de madeira especiais para costu- 
rar a cobertura das habitagoes outrora foi comum aos tres subgru- 
pos da tribo. 

Nos setores da cultura material, os mais permeaveis a infil- 
tragao de elementos estranhos, a substituigao aos objetos de ori- 
gem industrial se processa paralela a perda de tecnicas tradicio- 
nais. A medida que se importam vasilhas de ferro desaparece a 
ceramica, a compra de panos fabricados acaba com as tecnicas de 
fiagao e tecelagem, os fosforos levam ao abandono do aparelho 
ignigeno tradicional. E assim por diante. Barreiras que as vezes 
se opoem intermitentemente a essas fransformagoes sao a impos- 
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sibilidade de obter as mercadorias importadas, as esporadicas ma- 
mfestagoes anti-aculturativas de motivagao religiosa e, enfim, q 
emprego de determinadas tecnicas indigenas a servigo da neces- 
sidade de o Guarani encontrar um lugar na economia regional env 
que venha entrosar-se. 

Sobretudo nas regioes frias foi abandonada praticamente a 
rede de dormir e substituida pelo jirau ou tarimba, a primitiva 
cama do caboclo, a que chamam tupa. Muitos dormem no chao,. 
perto do fogo. Os Mbiia do Rio Branco dizem que fabricam re- 
des de imbira apenas para o comercio. Pequenas redes para crian- 
gas ou usadas como assento, vi-as entre os Mbiia do Itariri, feitas 
ora de timbopeva, ora de imbira; existem tambem entre os caiga- 
ras, que as chamam de pugas e que as devem ter recebido dos an- 
tigos Tupinamba. Os Nandeva do Bananal fazem pequenas "re- 
des" de pano de algodao, para ninar criangas. 

Para o visitante, a casa Guarani, com rarissimas excegoes,. 
tern dois tragos simpaticos que merecem ser mencionados com des- 
taque. Em primeiro lugar, o relativo asseio, sendo varrida uma 
ou mais vezes por dia com o tapyixa, vassoura de alecrim ou xi- 
rtka. Em segundo, a hospitalidade: logo se convida o forasteiro 
a tomar assento no apyka (banquinho monoxilo, as vezes zoomor- 
fo entre os Mbiia, que o denominam t&nda); se acaso o chefe da 
familia esteja ocupando o unico banquinho que possua, levanta-se 
e diz: "eguapy", sente-se! 

Em mobilia quase nao se pode falar. Mesas e cadeiras se en- 
contram so a titulo de excegao. As pegas do vestuario se costu- 
mam pendurar num cipo imbe esticado dentro da habitagao; so oa 
mais progressistas possuem um bau ou mala. Dentro ou fora da 
casa, os mais industriosos constroem uma armagao de varas hori- 
zontals, bastante alta para nao ser atingida pelos cachorros e que 
serve para guardar mantimentos ou utensilios de cozinha. Tudo 
o mais se guarda em cestos, se enfia debaixo do telhado ou se pen- 
dura nos sarrafos. Na parede, uma folhinha ou estampa de fo- 
Ihinha, uma policromia de santo ou, como em um caso, um grande 
retrato do Presidente da Republica pode testemunhar o desejo 
mais ou menos vivo de se parecer ciyilizado. 
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2. Indumentaria 

Pano para fazer roupa, por pior que seja a qualid,ade, e o 
mais cobigado dos presentes que se possam levar a populagao de 
uma aldeia Guarani. A manifestagao mais evidente de miseria e 
de pobreza material do Guarani hodiemo e nao ter com que ves- 
tir-se. Para ele as roupas de tipo europeu se tomaram tao neces- 
sarias como o sao para nos. Nem tanto por Ihe servirem de pro- 
tegao contra o frio e a chuva, pois o rigor do tempo nao o preo- 
cupa de forma tao manifesta, mas porque as suas relagoes com 
gente estranha exigem que o indio se apresente vestido. O indio 
"pelado", o que nao possui calgas e camisa para cobrir a nudez 
do corpo, nao sai de sua cabana, quando alguem visita a aldeia. 

A roupa europeia da, pois, ao Guarani maior seguranga de 
atitudes e capacidade de auto-afirmagao em face do civilizado, que 
encara a nudez do indio como a expressao mais eloqiiente de atra- 
so cultural e mesmo de selvageria. Na luta por um status aceita- 
vel em face do caboclo, o indio nao pode, por isso, prescindir da 
indumentaria. Outra fungao da indumentaria de tipo ocidental e 
a defesa das esferas nucleares da cultura tribal. Vestindo-se a eu- 
ropeia, o Guarani tem a aparencia de civilizado; evita, assim, cri- 
ticas e zombarias, e mais facil Ihe e conservar valores culturais 
a que em hipotese alguma quer remmciar. 

Do ponto de vista da higiene, o uso da roupa e altamente 
prejudicial, pois, a partir do momento em que o indio veste trajes 
de tipo europeu, o asseio do corpo deixa muito a desejar; e coma 
so a indumentaria tornasse dispemsaveis os banhos. Tambem a 
lavagem da roupa e padrao mal integrado na cultura. Muitos sao 
os indios que, ao receberem uma pega de roupa, a poe sem perda 
de tempo, usando-a dia e noite, ate que Ihe caia aos pedagos. 

* * 
♦ 

Muito antes da atual fase de aculturagao, que se vem pro- 
longando ha uns cinco ou seis decenios talvez, o clima continental 
do sul de Mato Grosso, bastante rigoroso nos meses de invemo, 
ja havia levado as populagoes Guarani (principalmente os Kaiova) 
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da regiao a adotarem indumentos para se protegerem contra as 
intemperies. E' indiscutivel, a este respeito, a influencia direta 
de tribes chaquenhas. 

Sao tres as pegas principais da indumentaria tradicional mas- 
culina dos Kaiova: o txiripa, o txumbe e o ponchito. Todas elas 
sao feitas de fio de algodao (mandydju inimbo), produzido pelos 
proprios indios. O trabalho de fiagao, tintura e tecelagem cabe 
as mulheres. Hoje em dia, entretanto, se tornam cada vez mais 
raros esses artefatos da india Kaiova. A geragao atual ainda se 
lembra do tempo em que muitos usavam essas pegas, prestes a de- 
saparecerem. E nao vai muito longe a epoca em que eram obri- 
gatorias para quern quer que participasse de dangas e rezas. Pai 
Vitaliano, em Dourados, ostenta-os ainda como ornato sacerdotal 
na festa do "batismo do milho" e em outras grandes solenidades, 
especialmente na iniciagao dos meninos. Entre os Kaiova de 
Amambai ouvi dizer que os meninos, por sua vez, se enfeitam, pa- 
ra a grande cerimonia, com a indumentaria tradicional da tribo e 
com adornos de penas na cabega e nos punhos. 

O txiripa, que desce ate abaixo do joelho, dando a impressao 
de saia, e um simples pano de fio de algodao, de forma retangu- 
lar, e provide de franjas (ipoty) em tres lados. A parte superior 
(a que nao tern franjas), previamente dobrada para tras, numa 
largura de meio palmo, passa em torno da cintura, da direita pa- 
ra a esquerda, voltando na frente ate o quadril esquerdo, de mo- 
do a cobrir duplamente a parte anterior do corpo e uma vez so 
a posterior. 

Em todas as minhas visitas as aldeias Kaiova encontrei um 
unico txiripa; o de Pai Vitaliano, de Dourados. E' feito de algo- 
dao nao tingido e mede uns 140 por 75 cm.; como todos ou quase 
todos os objetos ligados ao culto religiose, apresenta manchas de 
urucu, a titulo de enfeite. 

Disse-me certa vez um indio de Amambai: "Kaiova nao usa 
txiripa no meio das pernas como o Batecola do Paraguai; usa-o 
jogado na cintura e apertado com txumbe". Em Dourados, ao 
contrario, insistiram em que o txiripa e o ponchito acima descritos 
sempre tiveram ligagao com exercicios de culto e que os antigos 
usavam, como indumentaria comum, o tambeo, faixa de pano pas- 
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sada por entre as pernas e presa na icintura com vim pedago de 
imbira. Como a mengao do tambeo fosse espontanea, e provavel 
que a pega tenha de fato existido na cultura Kaiova. E e certo, 
em todo caso, que o uso do txiripa e do ponchito nao se presta 
muito bem as lides da caga e mesmo da lavoura. 

O tambeo Kaiova, hoje em desuso, me foi descrito por Mar- 
gal d/e Souza da seguinte forma: "E' grande, como que um txiripa, 
mas nao da volta e meia pelo corpo; na altura do quadril esquerdo 
e amarrado com um barbante saliente; desce palmo e meio, ate 
a metade da coxa". 

O txumbe e uma faixa de algodao tecida em padrdes as ve- 
zes muito bonitos. E' usado em torno da cintura. O exemplar 
maior, mais vistoso e mais bem trabalhado que cheguei a ver 
mede 209 cm. de comprimento por 12 cm. de largura, com franjas 
de 40 cm. nas duas extremidades; adquiri-o na aldeia de Panam- 
bi. O menor, feito como encomenda por uma mulher de Dourados, 
tern apenas 130 por 10 cm. O fio da trama e sempre de algodao 
branco, ao passo que a urdidura e de fio branco e tinto. De acor- 
do com informagao de Margal de Souza, de Dourados, a tinta ver- 
melha e a marrom para tingir algodao sao extraidas de duas es- 
pecies de catigua (katigua em Kaiova, katigua em Nandeva); 
tinta amarela obtem-se da amoreira silvestre ou tajuva (tadigua). 
Do catigua emprega-se a entrecasca, da tajuva, o cerne, que se 
fervem junto com os fios de algodao ja torcidos. (Segundo o mes- 
mo informante, nao somente as mulheres Kaiova, mas tambem 
as Nandeva tecem ou teciam txumbe; estas fazem, alem disso, re- 
des de txumbe emendados lateralmente, como tambem redes in- 
teirigas, no mesmo tipo de tecedura, de fio de algodao branco so- 
mente, ou entremeado de fio tinto. — Observei muitas vezes que 
os Kaiova, na falta de cinto de couro, seguram as calgas com qual- 
quer faixa de pano colocada em volta da cintura a maneira de 
txumbe. 

Alem do txumbe, existe tambem um cinto de uso exclusiva- 
mente ritual, o kuakuaha, ricamente enfeitado de ipoty, flores de 
penas de tucano tecidas no proprio pano; pode-se usa-lo mesmo 
gobre o txumbe; da so uma volta pela barriga e, para fecha-lo, 
amarram-se na frente as franjas terminals. 
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O ponchito e um poncho pequeno, de tecido de algodao bem 
ccrrado. Em 1950 adquiri a Pai Vitaliano um exemplar com a 
largura variavel entre 50 e 55 cm.; media do comprimento, 125 
cm.; abertura central para a cabega, 30 cm. Ao longo dos lados 
estreitos, franjas (ipoty) de 10 cm. de comprimento, cada uma 
de dois fios do proprio urdume torcidos; franjas semelhantes exis- 
tem tambem na parte central do pano, distribuidas em quatro mo- 
Ihos, um a direita e outro a esquerda de cada uma das extremi- 
dades da abertura central. O pano e de fio de algodao branco, 
salvo duas listas longitudinals bem estreitas, de cor marrom, que 
o percorrem de alto a baixo. Sobre cada ombro esta costurado 
um pedaco circular de pele de tucano com penas laranja e ama- 
relas; sobre o peito, quatro flores de penas guarnecidas de fios 
emplumados, e outras quatro sobre as costas. Uma das flores da 
parte dianteira, de penas amarelas e laranja, de tucano (tuka), e 
vermelhas, de caninde (kaninde), chama-se kurundua; nandua 
sao as outras flores de penas de tucano, enquanto os enfeites so- 
bre os ombros se denominam nemombaeha. Segundo Pai Vitalia- 
no, estes sao "imitagao das coisas de Nandedjara"; nao consegui 
a tradugao dos diferentes nomes, todos "dados pelo proprio Nan- 
dedjara". O ponchito de Pai Vitaliano ja nao esta completo; fal- 
ta-lhe no peito e nas costas um enfeite alongado de algodao, sem 
penas, chamado iporavohague. O cuidado com que se enfeita o 
ponchito e as palavras com que o medico-feiticeiro se refere ao 
simbolismo dos adornos de plumas, relacionando-os com o mundo 
dos deuses, nao deixam sombra de duvida quanto ao significado 
religioso da pe?a. Embora tenha a forma de um poncho comum 
em tamanho menor, o ponchito, pelo menos na atualidade, nao e 
indumento comum, mas de fungao ritual. So o vi usado por me- 
dicos-feiticeiros. Pai Chiquinho o punha todas as vezes, a titulo 
de saudagao, quando eu o visitava em sua espagosa e magnifica mo- 
rada do Panambi. Pai Vitaliano, que o usava em cerimonias reli- 
giosas, tinha o aspecto de sacerdote paramentado, sobretudo por- 
que o punha sempre juntamente com as outras pegas do traje tra- 
dicicnal Kaiova. A quern quer que visse o velho pai vestido para 
as fungoes religiosas nao podia escapar a grande semelhanga com 
o padre catolico; a casula bordada deste correspondia o ponchito 
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enfeitado de franjas e floras de penas. Nao haveria ai tambem uma 
reminiscencia dos tempos jesuiticos? 

Em mais de uma aldeia vi que as cruzes usadas pelos medi- 
cos-feiticeiros durante as dangas religiosas sao vestidas de pon- 
chito, fato para o qual nao encontrei explicagao satisfatoria. Tal- 
vez seja influencia da estola do Paraguai e de muitas regioes do 
Brasil rural, comum nas cruzes das sepulturas Kaiova e Nandeva 
do sul mato-grossense. Ou estaria ligada a esse ponchito a ideia 
de uma personificagao da cruz? 

Mas, alem do ponchito, os Kaiova conhecem tambem o pon- 
cho comum. O vistoso poncho vermelho de pano de la de fabrico 
industrial — o pyta ou puita das populagoes rurais do Paraguai 
e mesmo de Mato Grosso meridional — e uma das grandes aspi- 
ragoes de cada Kaiova, mas inacessivel a sua bolsa (custa talvez 
uns quatrocentos cruzeiros). Na aldeia de Dourados havia dois 
Kaiova que possuiam um poncho de la de ovelha {ovetxa ra^ue), 
ambos feitos por mulheres da tribo. O maior deles mede 2 m. 
de comprimento por 90 cm. de largura, sendo provide de franjas 
nos lados estreitos; e feito de fios grossos de la pardacenta e tem 
de cada lado duas listas escuras, bem juntas uma da outra, que 
Ihe conferem nota de grande distingao. O poncho pertencia ao 
capitao do posto, que o herdara do pai. O segundo exemplar e 
bem menor; tem apenas uns 110 cm. de comprimento por uma 
largura media de 75 cm.; e igualmente de la pardacenta, tendo na 
parte central uma faixa escura, de uns 20 cm. Disseram-me os in- 
dios que em ambos os ponchos a la clara como a escura sao de cdr 
natural. Ponchos de la ocorrem tambem entre indios chaquenhos. 

Pega complementar do traje Kaiova masculino, embora de 
origem muito mais recente, e o aparato (corrutela de "alpargata"), 
sandalia de couro com sola de borracha, que os homens fazem de 
capa de pneumatico de automovel. Bom presente para um Kaiova 
e um par de solas desse material, pois o aparato, de uso geral en- 
tre os ervateiros da regiao, e bem adequado ao trabalho com far- 
dos pesados no solo umido e escorregadio dos ervais. Note-se que 
o ervateiro carrega nos ombros ate trinta arrobas paraguaias ou 
trezentos quilos de erva1. 
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A vestidura tradicional das mulheres Kaiova parece ter de- 
saparecido inteiramente. Segundo a descrigao obtida em Amam- 
bai, consiste em duas pegas, o tupai e a vat a. O tupai, feito de 
"quatro metres" de pano e fechado por meio de costura lateral, 
corresponde ao txiripa dos homens, tendo mais ou menos o mes- 
mo comprimento. A India "joga-o" em torno da cintura a maneira 
de saia e de modo a cobrir em tres camadas a face anterior do cor- 
po. Nao e preso com txumbe, mas simplesmente por uma dobra 
na orla de cima. Para o feitio se emprega ou empregava so pano 
grosso de algodao, tecido pelas proprias mulheres ou de origem 
industrial. A vata (de "bata"?) e uma blusa com mangas, que 
desce ate a cintura. 

Como as mulheres Kaiova nunca dirigem cerimonias religio- 
sas, nao usando, portanto, vestimentas cerimoniais, compreende-se 
que o traje feminine tenha desaparecido mais depressa do que o 
masculine. O ponchito e o txiripa puderam sobreviver por mais 
tempo, por corresponderem a fungoes importantes para a vida 
da coletividade. 

Entre os Kaiova mais setentrionais nao ouvi referencias ao 
traje feminino de duas pegas, mas ao typoi, especie de saco de 
algodao, que desce ate meia canela, tendo, na parte superior, tres 
aberturas, uma para a cabega e outra para o brago. Tupai e typoi 
talvez sejam variantes do mesmo indumento primitivo. 

* * 
* 

Com a indumentaria relativamente rica dos Kaiova, embora 
em vias de desaparecer, contrasta a dos flandeva e dos Mbiia. 

Entre os Nandeva do literal nao se observa mais nenhuma 
pega do vestuario tradicional. Os de Mato Grosso usam, como 
vimos, o txumbe e, raramente, o txiripa, semelhantes ou iguais aos 
dos Kaiova. O ponchito, porem, sempre parece ter sido exclusive 
destes, e tambem quanto ao tambeo e as demais pegas nao tive 
noticia entre os Nandeva. A roupa feminina, o tipoi (typoi?), que 
me foi descrita como similar ao das mulheres Kaiova, parece ter 
desaparecido. 
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Os Mbiia tem como traje masculine o taznbeu (tambeo), es- 
pecie de xiripa, que se reduz a uma faixa de pa no, que, passando 
por entre as pernas, e presa por um cinto (koatsa) de couro ou 
de algodao, de forma tal que uma ponta cai na frente e a outra 
atras. Em nenhuma de minhas visitas a indios Mbiia do Brasil 
tive oportunidade de ver um tambeu original; conheci-o no Para- 
guai, em Paso Yovai ou Yroysa. Usava-o o velho "Cacique" Pablo 
Vera; a pega, agora em meu poder, mede 36 cm. de largura por 
124 cm. de comprimento, sem as franjas. Em todas as aldeias 
brasileiras, na medida em que pude verifica-lo, o pano, outrora 
feito a mao, e hoje substituido por algodao de origem industrial, 
embora as velhas, em sua maioria, ainda o saibam tecer. No Ita- 
riri, os homens usavam o tambeu por baixo das calgas. — No Pa- 
raguai, disseram-me, as mulheres Mbiia fazem ponchos de algodao. 

O traje Mbiia feminine, a "saia Guarani legitima", segundo 
a expressao de algumas mulheres, chama-se tupydjaa. Feita de 
uns dois metres de pano, e dobrada acima da cintura ou logo 
abaixo dos seios. Tem uma costura de alto a baixo, sendo, pois, 
semelhante ao tupai dos Kaiova, embora menos ampla. Nas al- 
deias mais isoladas, a maioria das mulheres e meninas ainda usa 
a vestimenta, ao lado de outras roupas. No Itariri havia algumas 
que a punham debaixo das saias ou vestidos de tipo civilizado; vi 
uma velha que trajava a antiga peca, com uma blusa, sem outra 
saia por cima. Nessa mesma aldeia, uma jovem Nandeva, pelo 
contacto com o grupo de Mbiia recem-vindo do Paraguai, adotou 
a pega (feita de seda artificial e menos ampla do que de costu- 
me), pondo-a por sobre o vestido, quando participava de dancas 
religiosas. 

N O T A 

1. Este tipo de sandalia e usado tambem por indios de regioes 
andinas. Cf., por exemplo, Karl Schmid, 1951, pag. 78. 





Capitulo IV 

PRINCIPAIS ATIVIDADES DE SUBSISTENCIA 

E ORGANIZAgAO ECON6MICA 

Embora o Guarani seja incapaz de conceber a vida humana 
sem as alegrias da caga e da pesca, a base de seu sustento Ihe e 
fornecida pela lavoura. Por influencia, talvez, de condigoes am- 
bientais e, em parte, de tradigao cultural, excetuam-se dessa regra 
ainda alguns grupos de Mbiia que dispoem de grandes e ricas 
areas de mata virgem, como os de Xapeco, em cuja economia a 
caga, feita principalmente com lagos e mundeus, prevalece muito 
sobre os trabalhos da roga. Quanto aos demais, porem, sobretudo 
na situagao atual, em que os territorios de caga das diferentes al- 
deias se vao reduzindo de ano em ano pela progressiva invasao do 
homem branco, a importancia das rogas aumenta cada vez mais 
em detrimento das atividades suplementares1. Em certas aldeias, 
no literal paulista, o entrosamento economico da sociedade India 
com populagoes estranhas leva a formagao de padroes de inter- 
cambio comercial, atraves do qual o indio entra na posse de di- 
nheiro ou de objetos de origem industrial que hoje se Ihe afigu- 
ram indispensaveis, pois de ha muito se integraram na cultura 
do grupo. 

Nas transformagoes que a vida economica vem sofrendo em 
virtude do contacto com a civilizagao reflete-se talvez mais cla- 
ramente do que em qualquer outro setor da culture a desorgani- 
zagao social que se opera na maior parte dos nucleos Guarani da 
atualidade. 

Aldeias ha em que os padroes predominantes na produgao 
e no consume permitem reconstituir, ainda, com relativa seguran- 
ga, a organizagao tradicional da economia, alias bastante conheci- 
da atraves das fontes bibliograficas. 
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A eficiencia econdmica do individuo nao representa fonte de 
especial prestigio. Duas sao as razoes principais deste fato: pri- 
meiro, a feigao predominantemente comunitaria de produgao e 
consumo e, em segundo lugar, a orientacao mistica da cultura e o 
relevo dado a comunhao com o sobrenatural. O primeiro destes 
fatores faz com que o estimulo para o trabalho se relacione estri- 
tamente com a intensidade do sentimento de solidariedade social. 
Somente com a progressiva individualizacao dos trabalhos eco- 
nomicos e a aceitagao dos valores correspondentes como elementos 
de diferenciagao social, a nogao do individuo vadio ou trabalhador 
e a do homem pobre ou rico vao adquirindo sentido para o espi- 
rito Guarani. 

E' pequeno, por certo, o numero de tribos indigenas da Ame- 
rica em cuja vida a preocupagao com os problemas do destino 
sobrenatural do homem tenha alcangado o relevo que Ihe cabe 
entre os Guarani. Para estes nao vale apenas a corriqueira afir- 
magao de que nas culturas primitivas todos os fatos sao "totais" 
e de que na vida tribal as preocupagoes economicas, como outras 
quaisquer, sao ao mesmo tempo religiosas. O que se nota e um 
predominio extraordinario da religiao em todas as esferas da cul- 
tura, inclusive na economia, a ponto de as atividades economicas 
aparecerem, nao raro, como simples pretext© para a realizagao 
de cerimonias de contacto com o sobrenatural e controle dos po- 
deres pessoais que se julgam ter influencia no destino dos homens. 
Quer seja um puxirao, a colheita dos produtos da roca, a partida 
para uma viagem, o aparecimento de qualquer fenomeno inespe- 
rado ou invulgar — tudo, enfim, pode ser motive para rezas © 
dancas rituais. 

A tal ponto isto e verdade que o ciclo economico anual — 
a que Evans-Pritchard chama de "ciclo ecologico"- — e antes de 
mais nada um ciclo de vida religiosa, um como que "ano eclesias- 
tico", que acompanha as diversas atividades de subsistencia, em 
especial as diferentes fases da cultura do milho. 

E' possivel que o entrosamento do ano agricola com o reli- 
giose se ligue ao passado missioneiro da tribo. A festa em que se 
faz a colheita ritual do primeiro milho coincide mais ou menos 
com Natal, Ano Bom e Reis, e varios aspectos das cerimonias, bem 
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como certos apetrechos rituais, justificam a hipotepe, que desejo 
discutir em outro trabalho, de que nela ha uma serie de reminis- 
cencias do tempo das redugoes. Alem disso, e possivel que tenha 
havido coincidencia parcial entre a antiga tradigao cultural da 
tribo e o ritmo socio-religioso trazido pelos Jesuxtas. 

Em conseqiiencia da policultura de todos os grupos Guara- 
ni, os trabalhos do amanho da terra se distribuem por todo o ano. 
Nem por isso deixa de haver penodos de trabalho muito intenso 
em oposigao a outros em que ha "mais folga". 

Assim, entre os Kaiova e os Nandeva do sul de Mato Grosso, 
a lavoura do milho segue, em linhas gerais, o seguinte calenda- 
rio: em maio, o rogado; de maio a junho, a derrubada da mata 
virgem; em agosto, a queima; de agosto a setembro, o piantio; 
de margo em diante, a quebra. Isto vale para o milho duro, des- 
tinado a venda. O milho mole, saboro, ja se colhe desde o prin- 
cipio do ano; esta e a epoca do "mantimento novo". Para o feijao 
(kumanda) ha duas epocas de piantio. Uma coincide com a do 
milho, plantando-se o feijao as vezes ate na mesma roga, "de mis- 
tura", para ser colhido na primeira quinzena de novembro. E' o 
chamado "feijao das aguas", nome que alude ao tempo das chu- 
vas, mais freqiientes de novembro a janeiro. Mas tambem em de- 
zembro se preparam rogas de feijao, seguindo-se o piantio em ja- 
neiro, a limpa em margo e a colheita em principios de abril. Em 
abril tambem se colhe o arroz. O piantio da mandioca se da em 
maio, a limpa em margo do ano seguinte. A cana de agucar e 
plantada em maio e colhida depois de um ano. Amendoim (man- 
dui) planta-se em janeiro e colhe-se em julho. 

De modo geral, a epoca em que o trabalho se acumula mais 
sao os meses de agosto e setembro, enquanto a do "mantimento 
novo" e a de menos atividade nas plantagoes. Mas o periodo de 
trabalho mais intenso nas rogas da aldeia e tambem o da changa 
(trabalho remunerado) nas rogas dos fazendeiros e sitiantes. E 
como a changa e um dos poucos recursos de que o indio dispoe 
para obter algum dinheiro, muitos se atrasam nas proprias rogas 
por changuearem nas fazendas proximas. Convem mencionar, de 
passagem, ser este um dos fatores de desorganizagao economica 
de todos os grupos indigenas daquela regiao, mesmo dos mais 
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conservadores. O problema se agrava pela changa nos ervais, 
to que a safra de erva-mate se estende, por sua vez, pelos meses 
de julho a outubro. A impossibilidade de conciliar as atividades 
antigas com as inovagoes oriundas do contacto com o homem bran- 
co e a incapacidade de substituir sem mais nem menos a estas por 
aquelas parecem ser as causas principals da desintegragao cultu- 
ral e destribalizagao dos grupos Guarani do sul de Mato Grosso. 

Na medida em que existe calendario religiose e social, este 
e o do milho. Ha uma concentragao social anual por haver ape- 
nas uma colheita de milho, que se inicia com a grande festa do 
nemongaraj ou, como preferem dizer os Kaiova, avat'i-mongared, 
"batismo do milho". A nao ser em casos excepcionais, mesmo o 
milho saboro, que amadurece em tres ou quatro meses, e plan- 
tado em uma epoca apenas, ao contrario do que se da com outras 
tribos indigenas da America, como na Colombia, que tern duas 
colheitas de milho anuais3. 

Na lavoura Guarani, o cultivo do milho assume importancia 
incomparavelmente superior a de qualquer outra especie vegetal. 
O milho, alem de ser uma das principals fontes de alimento (so- 
bretudo entre os Nandeva e os Kaiova), constitui a principal ma- 
teria-prima para a fabricagao de chicha (bebida fermentada) e e, 
alem disso, produto que sempre encontra mercado fora da aldeia. 

O milho primitive dos Guarani e o milho mole, conhecido 
entre os caboclos pelo nome de saboro. Ha os que o chamam de 
catetinho, originando assim confusao com o cateto duro. Como o 
saboro nao se presta para o comercio, os Guarani passaram a 
cultivar ao mesmo tempo o milho duro, que os proprios indios 
tambem ja consomem. A esse ultimo, que leva seis meses para 
amadurecer, se da, genericamente, o nome tup/, o que indica tra- 
tar-se de especies de proveniencia estranha, quer de tribo nao 
Guarani, quer do mundo civilizado. O Guarani tern plena cons- 
ciencia da distingao entre o milho saboro como elemento cultural 
tradicional e o milho duro, recebido de fora em epoca mais ou 
menos recente e que nao foi possivel rejeitar, uma vez que havia 
necessidade de produzir para o comercio, a fim de se obter di- 
nheiro. Ao milho saboro, de grao mole, que frutifica de dois a 
tres e amadurece em quatro meses, inere car^ter sagrado; consi- 
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derado a principal dadiva dos seres miticos chamados Djakaira 
(isto entre os Kaiova), e tambem o que melhor se presta para a 
fabricagao de chicha. As rogas de milho mole e milho duro se 
fazem em separado e toma-se a precaugao de nao misturar as se- 
mentes; os graos das espigas que revelem cruzamento nao servem 
para o plantio. Um e outro se plantam uma so vez por ano, entre 
os meses de agosto a outubro, iniciando-se a colheita mais ou me- 
nos em Janeiro, quando se realiza a grande festa do avati-mongarai 

As denominagoes dadas as variedades de milho saboro nao 
sao uniformes; diferem de aldeia em aldeia e, mais ainda, de um 
subgrupo para outro. Em minhas viagens colhi especimes de umas 
sete ou oito variedades, entregando-as, para o estudo genetico, ao 
sr. Professor Frederico Brieger, da Escola Superior de Agricultu- 
ra Luis de Queiroz, de Piracicaba. Algumas sao plantas de baixo 
crescimento, razao pela qual se fala, conforme o grupo, ora em 
avatt mita, ora em avati karape, ora em avati nun. Como na maio- 
ria das variedades as espigas sao alongadas em comparagao com 
as do milho duro, tambem se usa para elas a designagao avati 
puku. Alem disso, faz-se distingao indicando a cor: moroti (bran- 
co), dju (amarelo) ou pyta (vermelho), para (pintado: de graos 
amarelos e pretos em mistura). 

De todas essas variedades se destaca, pelo interesse etnolo- 
gico, o avati djakaira moroti ou avati puku moroti, de pe alto e 
gr.ao branco, o preferido para fazer chicha. Especialmente o Kaio- 
va se refere a ele com sensivel respeito. "Este tern luxo, nao da 
em qualquer terra"; nao da em kaa tim (paisagem de campo), nem 
em rogado novo, so na capueira. E e precise "benzer a semente", 
acentua um informante. "Este e muito delicado", diz outro; "a 
gente planta a roga e ja nao cruza mais; e e precise batizar a ter- 
ra". Na realidade, as precaugoes cerimoniais e magicas sao to- 
madas tambem com as outras variedades, mas, pelo menos entre 
os Kaiova, da-se maior importancia ao avati djakaira moroti. 

Fato interessante, tambem para o geneticista, e o de que 
os Kaiova e outros Guarani tern receio de que o milho possa de- 
generar. No Posto Indigena Francisco Horta encontrei um me- 
dico-feiticeiro, de origem Nandeva, que me comunicou curiosa teo- 
ria sobre o assunto. Era mais ou menos a seguinte: Do avati puku 
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existem duas variedades, mordti e pyta, a branca e a vermelha. 
Diziam os antigos que a vermelha nasce junto a branca, para esta 
nao degenerar e dar sempre espiga grauda. O milho vermelho 
se origina do salpicado, e este do branco; e como se fosse melado, 
rapadura e agucar. O vermelho sai do branco, nas covas que se 
abrem, em posigao obliqua, em diregao do nascente. Plantam-se 
apenas sementes brancas, nao pintadas ou vermelhas. A cor ver- 
melha e efeito da luz solar; as espigas se tornam assim por in- 
fluencia direta do sol e elas fazem, por sua forga, que as brancas 
se tornem fortes tambem. O milho vermelho, avati puku pyta 
da a "forga" ao milho branco, para este ter espigas grandes e ps- 
sadas. Djakaira foi um indio Kaiova que recebeu o milho saboro 
branco das maos da "Virgen de los Milagres", em Caacupe, no 
Paraguai, quando fugia das forgas de Lopez. — Abstragao feita 
do fecho, nascido talvez no cerebro do proprio informante, toda 
a explanagao, apesar de nao ser convincente, e de nao correspon- 
der bem as exigencias de nossa logica, parece ter o merito de mos- 
trar que a familiaridade do Guarani com o milho e o seu cultivc, 
remontando talvez a epoca muito antiga, Ihe confere nogao per- 
feita dos fenomenos de degenerescencia caracteristicos dessa plan- 
ta domestica. Na impossibilidade de explicar satisfatoriamente e 
de modo racional os dados empiricos, que, nao obstante, se Ihe 
impoem ao espirito em forma de problema "cientifico" a ser re- 
solvido, o indio langa mao de representagoes de seu mundo sobre- 
natural, mas sem por isso contentar-se com uma solugao que fi- 
que inteiramente no piano das ideias miticas, tao ao gosto, alias, 
da mentalidade Guarani. 

Todas as atividades que se referem a produgao do milho 
constituem ou podem constituir ensejo para cerimonias religiosas, 
raormente entre os Kaiova. Parece que a freqiiencia das cerimo- 
nias e as situagoes especiais em que devem realizar-se dependem 
da decisao e do criterio do respectivo pai ou medico-feiticeiro. Um 
pai do Posto Indigena Benjamim Constant em Amambai me des- 
creveu toda uma seqiiencia de mongareti (cerimonias, bengaos, 
"batismos"), verdadeiro ciclo cerimonial paralelo ao da lavoura 
do milho. Anga e "fazer a bengao", ato que na referida aldeia se 
realizaria em oito fases diferentes: antes de se queimar a roga 
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(djadjapo ro&a roraanga, vamos fazer a bengao da roga); na ve»- 
pera do imcio do plantio (djaha anga nartderosa kaygtte, vamo® 
batizar a roga queimada); quando o xnilho tem cerca de meio me- 
tro de altura, isto e, quando se trata de combater o hu a so, bicho 
que devora as folhas (djaha nanembo'e nande avati rii arasore); 
quando se forma o grao, epoca em que pode sobrevir a "ferrugem", 
"proveniente da larva de mosca" {djaha djaru nande avati mbe- 
rtire); quando ja se pode tirar milho verde (djaha djaru nande 
avaff hah&nga); depois de se prepararem as primeiras comidas 
com milho verde (djaha hovasa nande avati djygue); e, enfim, 
quando se faz a primeira chicha do milho verde (djaha djaru 
kavira anga ou djaha djaporahei kavira angare). 

Em suma, tudo o que diz respeito ao milho se associa ao 
mundo sobrenatural. E' verdade que se fala em cerimonias cor- 
respondentes tambem para as outras plantas de cultivo — man- 
dioca, batata doce, feijao, abobora, moranga, fumo, algodao — 
mas estas parecem limitar-se ao "batismo" dos primeiros frutos, 
especie de exorcismo da "primeira cestada". Diante da cruz que 
se encontra defronte a casa do par, cada mulher deposita a sua 
canastra, o mynaku, para se "batizar" e "para nao dar colica". 
Isto vale para todos os produtos da roga, dos quais o milho se dis- 
tingue por fornecer os marcos de um genuino calendario econo- 
mico-religioso, a ponto de, como vimos, se poder quase falar nu- 
ma "religiao do milho". 

Em comparagao com o milho, a mandioca tem importancia 
secundaria na alimentagao dos Guaranx. Nem por isso deixa de 
ser considerada como indispensavel, especialmente nos meses em 
que o milho comega a escassear. Existe em todas as epocas do 
anos e constitui alimento basico permanente da cozinha indigena. 
Por este motivo tambem nao pode dar origem a nenhum ritmo 
social ou, pelo menos, cerimonial. Nas aldeias do literal paulista, 
a farinha de mandioca, em conseqiiencia do contacto com o siste- 
ma alimentar do caigara e talvez tambem em virtude das condi- 
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qoes geograficas, superou de ha muito a importancia do milho 
na cozinha indigena. Note-se, a este respeito, que nas culturas 
Tupi-Guaram localizadas no leste da America do Sul a mandioca 
sempre parece ter tido maior importancia do que o milho, ao con- 
trario do que se nota para os lados da Cordilheira Andina. 

Para cozinhar, usa-se naturalmente a mandioca doce ou ai- 
pim, de consume consideravel em algumas aldeias, especialmente 
Kaiova. Em nenhuma das comunidades, exceto as duas antigas 
do literal paulista (Bananal e Itariri), deparei com a fabricagao 
de farinha de mandioca brava. E ai as fases do processo, bem co- 
mo todo o trafico, sao praticamente iguais aos que se observam 
na populagao caigara, que por sua vez conheceram, ha seculos, a 
mandioca atraves dos primitives indigenas da costa. E entre os 
atuais Guarani ha mesmo consciencia de que, pelo menos em par- 
te, se trata de conhecimentos transmitidos pelos caigaras em epoca 
recente. 

Assim, afirmam ter sido "com os praianos por ai" que apren- 
deram a fazer manema, como dizem estes, ou pari kata (farinha 
dura), segundo a expressao hibrida dos Guarani. A massa ralada 
que se destina a obtengao do part kata junta-se mandio py, man- 
dioca previamente macerada no rio (durante quatro dias e qua- 
tro noites) e depois socada no pilao; o conjunto fica no tipiti du- 
rante uma noite, para escorrer a mandiokuera. Passa-se a massa 
pela peneira. Depois forneia-se, colocando pouco a pouco a mas- 
sa seca4. 

Mas faz-se tambem farinha branca, part veve ou, como al- 
guns dizem, mandio-kui morott (po branco de mandioca), se- 
gundo processes identicos aos dos caigaras. 

Na medida em que pude assistir a fabricagao de farinha, to- 
do o trabalho era feito pelas mulheres. Mas nao parece haver a 
este respeito rigida divisao sexual de trabalho. No Itariri tirei 
uma fotografia do velho CapitSo Silvino, demonstrando o uso 
do ralo. 

E' na importancia assumida pela farinha de mandioca na 
alknentagao dos Nandeva do litoral que encontramos um dos prin- 
cipals tragos da aculturagao economica por eles sofrida atraves 
do contacto com os praianos. Sem farinha sentem-se pobres. O 
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velho Pedro Pires nao se cansava de pedir que eu Ihe mandasse 
um "forno" (tacho para fazer farinha). Acreditam que a farinha 
e o alimento melhor; e nela "que esta a forga". Ja de manha cedo 
a tomam com cafe, langando-a na boca5. 

* * 
* 

Entre as numerosas plantas cultivadas pelos Guarani cum- 
pre mencionar o tabaco, pela importancia que Ihe cabe na vida 
cotidiana e sobretudo em alguns rituais. 

"Petiguara" ("mascadores de fumo") era designativo ou ape- 
lido de, ao que parece, mais de uma tribo Tupi do Brasil antigo6; 
"comedores de fumo" poderiam ser chamados tambem os Kaiova 
de Mato Grosso. Nao so nas cerimonias religiosas, mas a qual- 
quer hora do dia ou da noite o Kaiova menos aculturado faz uso 
do pety gui (po de fumo) ou "pety namdi" (fumo dos antepassa- 
dos). E' um po de tabaco, especie de rape, que, em vez de se 
cheirar, se poe entre o labio inferior e a gengiva, onde fica sob a 
agao da saliva. Preparagao: folha de fumo verde, sapecada sobre 
uma grelha e triturada entre as maos; junta-se: cinza de guadjayvl, 
guajuvira, mas so a cinza branca, externa, chamada hugue; alem 
disso: ky yi ou kumbari, "pimenta malagueta", nativa na regiao, 
segundo informagao dos proprios indios. Ja o velho Dobrizhoffer 
refere que os Caingua (provavelmente Kaiova) mascavam fumo, 
que traziam consigo em pequena cuia suspensa a cintura7- Fala- 
ram-me tambem de um fumo-de-mascar chamado maxakaro, ou- 
trora em uso entre os Kaiova. Tiram-se as folhas tenras da plan- 
ta, que se colocam na cinza quente e depois se batem com um pe- 
dago de pau. Resulta u'a massa de fumo e cinza, que se masca. 
A facilidade com que hoje se obtem fumo em corda para mascar 
e certamente responsavel pelo abandono do maxakaro. 

O uso do cachimbo e menos generalizado entre os Kaiova 
do que nos outros subgrupos da tribo. E' verdade que estes em 
grande parte ja deixaram de fabricar cachimbos, mas em todo ca- 
so compram os pequenos pitos que se oferecem nas vendas cabo- 
clas. Uma das pegas mais interessantes da cultura material dos 
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Mbvia e o cachimbo pctygua de forma tipica, feito de barro ou 
de no de pinho. Pumam-no, de maneira comunista, duas, tres ou 
mais pessoas; depois de umas poucas cachimbadas, o fumante o 
passa para as maos do companheiro. Hoje muitos Mbiia ja fa- 
zem cigarros (pcty nomimbire) de palha, que preferem aos de 
papel. Entre os Nandeva do litoral encontrei uma velha que fazia 
cachimbos de barro, muitos deles de fornilho ornitomorfo. 

Entre os Mbiia, quase todos fumam, inclusive as criangas de 
pouca idade; uma vez ou outra, as criangas rejeitam o cigarro, 
porque tern medo de ficar tontas: "txedjuka". Entre os fiandeva 
sao principalmente os homens que fumam, mas tambem boa parte 
das mulheres. 

Entre os vegetais cultivados nas aldeias do sul de Mato Gros- 
so deve mencionar-se, embora de passagem, o yruku ou urucu, 
planta que nao e nativa naquelas paisagens. Os Kaiova conside- 
ram sagrada a tinta de urucu, dizendo que o seu "abuso" acarreta 
sangoes sobrenaturais. Todos os objetos cerimoniais dos Kaiova, 
inclusive a cruz (kurusu) usada pelos homens e o bastao de ritmo 
(takua) das mulheres, o banquinho (apyka) e o altar (yvyra), 
sao esfregados com urucu depois de se raspar um pouco a super- 
ficie das pegas para a tinta pegar melhor. For ocasiao de cerimo- 
nias ou na recepgao de alguma visita, o Kaiova gosta de cobrir 
o rosto com uma camada de urucu. A tinta se usa ou fresca ou 
cozida. Neste caso, fervem-se os graos com um pouco de agua, 
sem nenhum outro ingrediente; tira-se a semente e torna-se a fer- 
ver a massa ate tomar consistencia pastosa, forma em que a tinta 
nao empedra e se conserva por tempo ilimitado. A tecnica dos 
Nandeva, pela descrigao que obtive, e a mesma. 

* * 
* 

Ao lado da extragao de plantas de uso terapeutico, que sao 
muito numerosas, e outras, de aproveitamento industrial, o Gua- 
rani explora de maneira extensiva, mas nao intensiva, os recursos 
vegetais de seu ambiente no que se refere a alimentagao. 
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A coleta e, pois, de importancia secundaria como fonte de 
mantimentos. Entre as excegoes, pode se mencionar a coleta da 
guavira pelos Kaiova nos catnpos do Mato Grosso meridional, ati- 
vidade que leva todos os anos bandos inteiros de xndios a vaguea- 
rem durante se.manas, nos meses de novembro, a dezembro, pela 
paisagem livre, onde ficam acampados ao ceu aberto. Mas o inte- 
resse pela guavira hoje em dia ja se liga. a aculturacao, pois o fruto 
e fonte de dinheiro: a guavira, que e silvestre e abundantissima, 
e vendida a fabricas de aguardente e vinagre. 

De uso fortuito na cozinha Kaiova sao muitas especies vege- 
tais, como, por exemplo, urn cara nativo (que nao e o cara-do-ar) 
e nao cultivado, de bulbo bem grosso. 

* * 

A caga e a captura de animais faz parte das atividades co- 
tidianas do Guarani. Tive ocasiao de observar a sua importancia 
principalmente entre os Mbiia do Rio Branco. Todas as manhas, 
grande parte dos homens sai de casa, embrenhando-se pelo mato 
"para ver mundeu". Cada homem tern no mato quatro, cinco ou 
mais mundeus de jicara e lacos. Com lagos de varas elasticas pe- 
gam-se "pela mao" (isto e, pela pata dianteira) porcos, veados, an- 
tas etc. Os lacos para antas sao de corda muito grossa. Para 
pegar macucos e outras aves, armam-se lagos pequenos, no i, que 
prendem a ave pela perna. 

Desde que se conhece a espingarda (mboka) — que, alias, 
poucos possuem, — o uso de flechas, inclusive do guyra pia (fle- 
cha para aves; rombuda, para nao ficar presa nas arvores) se vai 
tornando cada vez mais raro. Como conseqiiencia dos contactos 
culturais, nota-se que a tecnica de fabricar arcos e flechas, embo- 
ra continue tendo grande utilidade economica para esses Mbiia, 
deixou de ligar-se a caga, para assumir interesse comercial, de 
vez que ha sempre compradores interessados em armas indxgenas, 
embora fabricadas sem esmero. O cagador, porem, vai munido 
de espingarda e, saindo pelo mato, imita, por assobios, a voz do 
macuco, do jacu, do macaco. Para chamar macucos, alias; tam- 
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bem se usa apito de ofigem industrial, "flauta para enganar ma- 
cJuco", Ve-se que o processo aculturativo atingiu em cheio as 
preccupagoes economicas mais genuinamente indigenas. Mas co- 
mo sao poucos os individuos que possuem espingardas, e evidente 
que esse aspecto da aculturagao economica equivale, em certo 
sentido, a uma desintegragao cultural, criando necessidades sem 
proporcionar os meios de satisfaze-las. 

Quando na prdximidade da aldeia aparece alguma vara de 
porcos do mato (tadjasu), realiza^se uma cagada coletiva, da qual 
pdrticipam umas quatro ou seis pessoas. A distribuigao dos ani- 
mais abatidos, feita por quern os matou, beneficia todas as famx- 
lias-grandes da comunidade. Reparte-se tudo em porgoes iguais, 
inclusive para o cagador, e nao ha partes especiais destinadas a 
este ou aquele. 

* * 
* 

A semelhanga do que se da cox* muitos outros aspectos da 
cultura Guaranx, a importancia da pesca no conjunto das ativi- 
dades economicas varia, como e natural, de acordo com as pos^ 
sibilidades e condigoes ambientais. Disseminadas por uma area 
imensa, as aldeias ora se encontram a beira de cursos fluviais pis- 
cosos, ora em regioes que oferecem peixe em pequena quantida- 
de, o que evidentemente condiciona em larga escala o interesse 
dispensado a essa fonte de alimento. 

E' verdade que ha tambem diferengas de carater indubita- 
velmente cultural. Enquanto os Nandeva do Bananal, por exem- 
plo, se limitam a pegar, com auxilio do covo e raramente com 
anzol, algum peixe do rio — taray (traira), bagre, cara — e ao 
passo que entre os Kaiova a pesca e praticamente inexistente, os 
Mbiia, onde quer que estejam aldeados, procuram aproveitar, o 
mais que podem, a piscosidade dos cursos fluviais. 

Sao varios os metodos de pesca em voga entre os Mbixa. Na 
aldeia do Rio Branco, por exemplo, registei a existencia de covos 
de t^qUara ou de f/mbdp^ (empregados so pelos homens), de an- 
zois de metal (usados1 de preferencia pelas mulheres), de part 
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com timbo e de mundeu de peixe. Quanto aos anzois de metal, 
afirmam usa-los desde tempos imemoriais; nao os possuindo com- 
jirkdos, fazem-nos de arame ou, quando para lambaris, de agulha 
de costurar; na falta de linha comprada, recorrem a fibra de tucum. 
Para a pesca com timbo, constroem um pan no rio, cortam timbo, 
cblocam-no sobre uma pedra e amassam-na com outra, jogando-o 
em quantidade dentro da agua. No mundeu de pesca nao se usa 
timbo; faz-se um "chiqueiro" dentro do rio, com uma tabua que 
cai ("desarma"), quando a traira ou outro peixe mexe na isca. 
Alguns individuos ainda pescam com auxilio de arco e flecha. 
Quanto ao arpao e a rede de pescar, dizem nunca te-los usado. Os 
peixes nao sao enfiados em cordel, mas recolhidos num cesto ou, 
ria falta deste, enfiados num pauzinho provide de farpa. De vez 
em quando se organizam pescarias coletivas. Sendo longe de ca- 
sa, os homens pescam, enquanto as mulheres assam o peixe no 
proprio local (moka e), onde e consumido. Quando perto, levam 
tudo para a aldeia, onde repartem o produto com os que ficaram. 

As pescarias coletivas dos Mbiia do Xapeco se prolongam 
durante meses. 

* * 
♦ 

Apesar do pouco relevo das preocupagoes economicas na cul- 
tura tribal, nota-se um senso de propriedade privada bastante vi- 
vo. O pesquisador, procurando adquirir para a colegao etnogra- 
fica algum objeto — um cesto, por exemplo — que pertenga a 
uma crianga, nao o consegue sem a anuencia desta, embora talvez 
oferega, a titulo de remuneragao, um utensilio muito cobigado 
pelos pais. O dinheiro recebido na rua pelas criangas por ocasiao 
das visitas a Sao Paulo ou a outra cidade pertence a elas mesmas; 
gastam-no geralmente com pao de trigo (mbodjape), uma de suas 
guloseimas prediletas. De outro lado, em se tfatando de alimentos 
de consume imediato, o individuo faz prevalecer o seu interesse. 
Em Sao Paulo, ofereci certo dia a um grupo de Mbiia uma cesta 
coin algumas duzias de bananas: todbs avangaram a um tempo 
sbbre as friitas, cada qttal agarrando o que podia, e escondendo 
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imediatamente o produto de sua agilidade debaixo das cobertas, 
dos sacos de viagem ou casacos espalhados pelos cantos do case- 
bre em que os indios se haviam alojado. E' atitude que contrasta 
sensivelmente com a eqiiidade que esses mesmos Mbiia fazem 
valer quando distribuem na propria aldeia o produto da caga (mes- 
mo individual). Ve-se que neste caso continua viva antiga insti- 
tuicao da economia tribal. 

Do ponto de vista da aculturagao economica, e interessante 
a atitude dos Guarani em face do dinheiro (p/re, perata; pirapire, 
dinheiro-papel; entre cs Nandeva do Itariri ouvi: retsa guatsu, olhos 
grandes, para as notas graudas, e retsa mirim, olhos pequenos, para 
as miudas, expressoes essas correntes tambem no Paraguai). O va- 
lor que Ihe atribuem, e que aumenta com a marcha aculturativa 
e muitas vezes mais simbolico do que real, parecendo correspon- 
der antes a imitagao de uma atitude economica alheia as solicita- 
c,6es culturais. O dinheiro existe para ser gasto; nao se trata de 
economiza-lo e a sua poupanca nao qorresponde fungao na cultura 
Quarani. (O Capitao Francisco, do Rio Branco, certa vez me disse 
ter guardado uma porcao de moedas, mas nao dinheiro-papel, que, 
afirmava, se estraga facilmente). A consciencia de outras possi- 
bilidades de fazer economia —• atraves da aquisicao, por exemplo, 
de um cavalo, de um trafego de mandioca ou de outrcs valores — 
so aparece em estado aculturativo posterior a assimilacao de mui- 
tos padroes da vizinha cultura rural. E neste caso a posse desses 
valores materials ja comeca a representar fator de distincao social. 

A propriedade das terras se individualiza na medida em que 
e o individuo que a cultiva. Somente entre os Mbiia do Rio Branco 
encontrei uma roqa de propriedade coletiva, um bananal, e pensa- 
va-se em desenvolver uma criacao de porcos, igualmente coletiva. 
A regra, em todos os subgrupos, e que as plantacoes pertencem a 
quern as tenha feito e que a terra cultivada por um individuo Ihe 
continua pertencendo indefinidamente. Tratando dos Txane e Txi- 
riguano, escreve Erland Nordenskibld: "Suivant Vbcapoy, les chefs 
sont seuls possesseurs de la terre. Batirayu disait que les droits 
de propriete du sol sont regies en telle sorte que chacun cultive 
le terrain qui lui semble bon. La terre qui a deja ete cultivee est 
consideree comme ayant un proprietaire, meme lorsqu'elle est res- 
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tee en friche pendant de longues annees. Aussi lea champs en friche 
eux-memes font-ils partie de I'heritage"8. Orar esta explicagao da- 
da por Batirayu vale, ipsis Uteria, para todos os grupos Guarani, 
na medida em que pude observa-los. Qualquer roga abandonada 
ccntinua sendo "posse" de quem a fez; no Arariba, por exemplo, 
encontrei indies que se consideravam donos de "posses" no Bana- 
nal, onde tinham morado havia muitos anos. 

* * 
* 

Indice inequivoco do grau de desorganizagao social da maio- 
ria das ccmunidades Guarani e o progressive abandono dos padroes 
de trabalho coletivo. E' conseqiiencia direta da individualizagao 
das preocupagoes economicas. Por outro lado, o sucessivo entro- 
samento dos grupos indigenas na economia regional cabocla leva 
ao restabelecimento do trabalho cooperative, mas em moldes ja 
modificados. 

Varies autores trataram de investigar as origens historico- 
cqlturais do mutirao ou puxirao brasileiro; entre eles, ha os que 
admitem haver na instituigao cabocla confluencia de elementos 
indigenas, ibericos e africanos. Nao cabe aqui discutir o proble- 
ma, de dificil solugao. Em todo caso, e indubitavel a filiagao ame- 
rindia do mutirao, revelada ja pelas fontes dos cronistas, como 
pela propria denominagao, de origem Tupi-Guarani; por exemplo: 
puxird (Kaiova), puxhu (Mbiia), apatxirfi (Tapirape). Entre 
os Nandeva do Arariba deram-me o nome ahomooita como desig- 
nativo de mutirao. Entre as tribes dessa familia lingiiistica, o tra- 
balho coletivo da roca parece ter sido bastante generalizado. Mas 
tambem tribes brasileiras de outra classificacao, como os Bakai- 
ri9, conhecem ou conheceram instituicoes desse tipo. 

Em todos os grupos Guarani por mim visitados obtive indi- 
cagoes precisas sobre a existencia do mutirao ou puxirao. Tive 
opcrtunidade de assistir repetidas vezes a reunioes dessa natureza, 
como em Dourados entre os Nandeva e em Panambi entre os Kaio- 
va. De modo geral, pode se dividir em duas categorias bem dis- 
tintas os trabalhos coletivos dos Guarani: os que se fazem para 
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determinada pessoa e os que se destinam a coletividade como tal. 
O primeiro caso, o mais freqiiente, e comum nos tres subgrupos da 
tribo e, com a marcha da aculturaigao, tende a conformar-se com 
ds novas concepgoes economicas. Em algumas aldeias, hoje nem 
tcdos conseguem reunir um grupo de companheiros para um dia 
de trabalho. "So quern pode", disse-me o velho Pedro Pires, indio 
Nandeva de Itariri. E' precise ter prestigio e possuir mantimen- 
tcs para os que vem trabalhar. Assim, a instituigao cooperativa 
funciona a servigo de interesseS individuals, ou seja, em beneficio 
de pequeno grupo, a familia elementar. Antes que se individuali- 
zem os padrdes de trabalho, o seu fruto deixa de ser coletivo. "Quem 
pode" realiza um puxirao para abrir a roga, outro para plantar, 
outro para construir a sua casa, e assim por diante. Pedro Pires 
quis fazer um puxirao e nao o conseguiu: os convocados nao com- 
pareceram. E depois me explicou: hoje e difxcil fazer puxirao; os 
mantimentos estao muito caros. 

O puxirao deve ser interpretado como expressao de solida- 
riedade de um grupo de vizinhanga ou grupo local. Quanto me- 
nor este grupo e maior a sua coesao, mais facil e realizar o puxi- 
rao. As vezes a participagao nao ultrapassa o raio de uma paren- 
tela, ou seja, de duas ou tres familias-grandes ligadas uma a outra 
per lagos conubiais. 

O "dono" do puxirao (entre os Mbiia e Nandeva) compra 
came e farinha ou mata um capado. A sua mulher se encarrega 
de preparar a comida para o grupo todo, auxiliada ou nao por pa- 
rentes ou amigas, que ajudam a carregar agua, socar arroz ou em 
outro mister. 

Dia de puxirao e dia de festa, geralmente um sebado. Em 
certos grupos, termina com um baile regado de pinga, em outros 
com animada festa de chicha ou cauim, a maneira do que, segun- 
do os cronistas, se teria verificado entre os antigos Tupinamba. 
Isto vale para os Kaiova, que, alias, nao deixam de manifestar 
viva satisfagao durante os trabalhos, acompanhados de constantes 
gritos de alegria, gracejos e estimulante competigao entre as pe- 
quenas turmas em que se divide o grupo em atividade. O trabalho 
se transforma em jogo. Entre os Kaiova a ligagao entre festas 
de chicha e puxirao e tao estreita que nao ha como nao acentuar 
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a fungao economica das festas. Segundo o padrao tradicional dos 
Kaiova, o "dono da chicha", como eles dizem, nao oferece comi- 
da, mas apenas a chicha; e verdade que os participantes podem 
tirar algum mantimento da roga do "dono". O periodo da manha 
e dedicado ao trabalho, a tarde e a noite a bebedeira e as dangas. 

Entre os Nandeva de Dourados^ onde o puxirao parece ter 
perdido em grande parte a fungao primordial de manifestagao de 
solidariedade do grupo, ha a tendencia de substitui-lo por padroee 
mais racionais — ou mais vantajosos e eficientes do ponto de vis- 
ta economico. Se alguem dispoe de quantia suficiente para or- 
ganizar um puxirao, prefere emprega-la para empreitar a roga a 
um parente ou companheiro; assim evita os dissabores decorren- 
tes das bebedeiras. E puxirao sem bebida dificilmente se reali- 
zaria. — No Arariba, por sua vez, o puxirao esta desaparecendo 
pelo fato de nao subsistir o antigo espirito de mutualidade e coope- 
ragao; tendem a abandona-lo porque se tornou comum nao se re- 
tribuirem os servigos prestados ao companheiro. Como a partici- 
pagao nos trabalhos e inteiramente livre, nao havendo consenso 
quanto a sua obrigatoriedade moral, o nao-comparecimento nao e 
sequer motive para desavengas. E' que a instituigao deixa de de- 
sempenhar a fungao primordial, que e a de assistencia mutua. 

Mais uma vez se confirma dessa maneira que a mudanga mais 
incisiva provocada pelos contactos culturais consiste no abandono 
de antigos padroes de solidariedade e cooperagao que vigoravam 
na satisfagao de todas as necessidades vitais, quer fosse nas prati- 
cas religiosas, nas atividades economicas ou em qualquer outros 
dominios da existencia. 

Por outro lado, nos lugares em que os Guarani vivem em asso- 
ciagao com moradores caboclos ou na proximidade deles, o puxi- 
rao pode revelar-se meio eficaz para estreitar as relagdes com os 
"nacionais". Mormente o baile que encerra o dia de trabalho em 
comum assume as vezes a feigao de confraternizagao interetnica. 
Os indios, por seu turno, atendem prazeirosos a convocagao feita 
por um sitiante caboclo. E' o que se verifica, por exemplo, entre 
os Nandeva da aldeia do Bananal. 

A segunda forma do puxirao — trabalho coletivo para todo 
o grupo local — foi observada so na aldeia do Rio Branco. Como 
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a comunidade se reduz em ultima analise a uma associa?ao frouxa 
de familias-grandes, compreende-se que o empreendimento nao par- 
ta da ordem de algum chefe, mas de combinacao entre todos, com- 
paravel talvez as decisdes do "conselho dos velhos" entre os an- 
tigos Tupinamba. 

Dessa maneira surgiu na aldeia um bananal de uns oitocentos 
pes de banana, de propriedade conjunta, i. e, "da sociddade", cons- 
tituida por toda a aldeia (excluido um velho ftandeva, que cola- 
borou "so de adjutorio", pois chegou depois d© pronta grande parts 
do trabalho). A derrubada para formar o bananal se fez em dois 
puxiroes; a plantacao tambem foi feita em conjunto, mas sem pu- 
xiroes. O plantio se foi realizando antes que se conduisse a der- 
rubada; nao houve, portanto, queimada, e as bananeiras cresce- 
ram entre as arvores caidas. Os indios explicaram a sua atitude 
pela pressa de obter bananas, nao somente para a criagao de por- 
cos, que estavam iniciando, como para sua propria alimentagao. 
Continua, pois, o imediatismo economico, em conflito com o desen- 
volvimento duma lavoura racional. 

Em muitos nucleos bastante influenciados pela cultura cabo- 
cla, a conservagao e limpeza dos caminhos tambem e feita em forma 
de trabalho coletivo. Se o capitao da aldeia tern prestigio para 
tanto, convoca os homens para o "adjutorio"; caso contrario, ha 
"combinacao" entre os moradores. Cada qual leva a sua merenda 
— ou nao. — Ao contrario dos puxiroes propriamente ditos, essa 
forma de trabalho coletivo nao se prende a nenhuma instituigao 
inerente a cultura tradicional. 

A transformagao das primitivas condigoes de vida pelo con- 
tacto com a sociedade ocidental de tipo capitalista fez surgir no- 
vas formas de trabalho cooperative. Assim, entre os Mbiia do Rio 
Branco, que fornecem artefatos indigenas a turistas e banhistas, 
qualquer individuo pode erigir-se numa especie de empreiteiro ou 
diretor economico, convocando ou convidando os companheiros pa- 
ra trabalharem com ele, durante um ou mais dias, na confecgao de 
arcos, flechas, bengalas, espadinhas e outras coisas mais. O emprei- 
teiro vende os prcdutos em Santos, Sao Vicente ou Sao Paulo, dis- 
tribuindo parte do lucre, de preferencia em forma de mantimen- 
tos comprados, entre os que o tenham auxiliado. 
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Nos puxiroes Mbiia a que acima se fez referencia em ultimo 
lugar, ha tambem cozinha conjunta, para ela contribuindo cada 
qua] segundo as sues possibilidades. Da preparagao da comida en- 
carrega-se um homem ou uma mulher do grupo . As mulheres nao 
tomam parte no puxirao, mas participam da refeicao conjunta. Pa- 
ra organizar o puxirao, compram-se seis a doze litros de pinga. 
Antas do almogo, "correm" um a dois litros, pelas duas horas ou- 
Iro tanto, as quatro e as seis (antes do jantar) mais uma vez, e o 
resto de noite. Para comprar a pinga, fazem "sociedade"; quern 
tern dinheiro,, da. 

Tudo isso, nos puxiroes de interesse coletivo. Para os que se 
organizam para as rogas particulares, vimos que o dono fornece 
comida para todo o grupo: compra um capado e pinga na fazenda 
ou povoa?ao proxima. Quanto as mulheres, que "so trabalham de 
enxada", tambem fazem puxiroes (entre os Mbiia), "mas nao ma- 
lam capado". Parece nao se tratar de puxirao propriamente dito, 
mas de colaboragao informal10. 

Expressao manifesta da solidariedade do grupo local, o qual, 
como ja foi acentuado, em ultima analise se reduz a simples asso- 
ciagao de familias-grandes, o puxirao representa uma das poucas 
mstitui?6es cooperativas pelas quais se vinculam economicamente 
os diferentes grupos de parentesco. Ao lado dela se destaca, e bem 
verdade, a distribuigao do produto da caga. Mas quanto ao mais, 
o auxilio mutuo no setor economico, embora seja constante e nao 
falhe nunca, se passa em piano inteiramente informal. Cada fa- 
mjlia planta para si e se considera dona de suas rogas; nao obs- 
tante, o consume toma feigao bastante comunitaria, sobretudo em 
situagoes de penuria. Nao afetando de maneira sensivel a autos- 
suficiencia e a liberdade economica das diferentes familias-grandes 
que constituem o grupo local, a troca de servigos entre elas assu- 
me, por conseguinte, genuine carater de simbiose. 

* * * 
A aculturagao economica se processa nao somente de acordo 

com a necessidade de fazer face a novas exigencias, oriundas do 
contacto com a civilizagao, mas tambem como conseqiiencia mais 
ou menos direte da perda ou transformagao de velhos padroes ou 
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institui?6es ou mesmo de condigoes materials, que toma a velha 
economia impraticavel, obrigando a procura de novas solugoes. 

A mudanga mais incisiva que se vem manifestando nesse do- 
minio talvez seja o reconhecimento, paulatino embora, da eficien- 
cia economica do individuo como fator de distingao social. Er 

conseqiiencia mais ou menos direta da desintegragao da antiga 
familia-grande como unidade de produgao e consume, levando a 
individualizagao economica, conseqiiencia da necessidade de en- 
contrar criterio substitutivo para a tradicional estratificagao social 
sobre base de experiencia religiosa e, por ultimo, do esforgo de 
superar os motives da discriminagao por parte dos moradores ci- 
vilizados, que tendem a estigmatizar o silvicola como indolente 
por natureza e economicamente incapaz. A eficiencia economica 
assume, destarte, valor social em duplo sentido; como fonte de 
prestigio no seio da propria comunidade e como recurso de auto- 
afirmagao em face de elementos estranhos. 

Ja por tais razoes de ordem especificamente social, se outras 
nao houvesse, tornar-se-ia manifesto que a marcha aculturativa 
nao pode deixar de levar para uma individualizagao crescente 
das atividades economicas. De outro lado, porem, essa transfor- 
magao nao se efetua sem causar series transtornos em toda a cul- 
tura, no sistema adaptativo, como no integrativo. A maior difi- 
culdade consiste na falta de equipamento mental em correspon- 
dencia com a economia individualista. Alem de uma nogao de 
trabalho adequada a nova forma de vida economica, o Guarani 
carece de um minimo de previsao, bem como da nogao de corres- 
pondencia de valores nas transagoes comerciais (de onde a im- 
possibilidade de lidar com dinheiro). Certo, obstaculos dessa or- 
dem existem talvez em todas as tribos indigenas e mesmo em to- 
dos os povos primitives obrigados a substituir em curto prazo a 
antiga economia comunitaria de tipo cooperativista pelo sistema 
individualista do mundo ocidental. Mas poucas serao por certo 
as tribos em que e tao acentuada como na Guarani a incapacida- 
de de desenvolver um espirito economico com a nogao do lucro e 
um correspondente pensamento finalista, simplesmente por causa 
do profundo misticismo religioso que Ihes plasmou a mente e que 
tende a conferir um cunho emocional e sentimental a todas as suas 
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atitudes, em vez de Ihes dar criterios raciorrais, para a aplica^ao 
de normas praticas nas relagoes com outros seres humanos. Do 
ponto de vista psicologico, a aculturagao economica. so ha de (ao 
que parece) realizar-se de modo integral a partir do momento em 
que o individuo consiga encarar a sua eficiencia economica como 
criterio de avaliagao de sua propria personalidade e nao apenas 
como fonte de prestigio e distingao social. Em suma, a partir do 
momento em que se possa dizer que o antigo ideal-de-vida se te- 
nha substituido por outro. 

Em todo caso, a aculturagao economica dos Guarani recebeu 
impulse decisivo pela necessidade de se obter dinheiro para en- 
trar na posse de umas tantas coisas que a cultura tradicional p 
incapaz de fornecer e que somente com dinheiro se podem com- 
prar. O fato de precisar de dinheiro e para o Guarani o unico es- 
timulo tendente a faze-lo romper o circulo fechado das atividades 
de produgao e consumo do grupo local e integrar-se na esfera mais 
ampla da economia regional. Essa integragao da-se atraves de ati- 
vidades ate entao desconhecidas na cultura Guarani: trabalho re- 
munerado em fazendas e propriedades proximas; exploragao da 
natureza ambiante com intuito comercial (extragao de palmitos, 
orquideas, peles, papagaios etc.); comercio de artefatos de confec- 
gao baseada em tecnicas em parte tradicionais, em parte novas 
(vassouras, cestos, arcos e flechas); venda de produtos agricolas; 
e finalmente expedigoes de mendicancia aos centres urbanos. A 
medida que se generalizam essas atividades, a economia perde. o 
seu carater tribal, deixando de ser fechada e autossuficiente. 

Por enquanto, porem, trata-se apenas de atividades ou espo- 
radicas ou executadas para satisfazer a necessidades imediatas. 
Ao lado delas subsistem muitos elementos da economia tradicio- 
nal. Assim, as rogas coletivas, cagadas e pescarias coletivas (vin- 
culando as familias-grandes), a instituigao da familia-grande, pqr 
seu turno, como comunidade economica (congregando as vezes em 
unidade de produgao e consumo a algumas familias elementares), 
a posse coletiva das areas de caga e das terras de lavoura e, 
sobretudo, a ausencia quase completa de comercio intragrupal, a 
nao ser em se tratando de. troca de servigos. Tudo isto quer dizer 
que nao se reconhece o individuo como agente, economico aut.6- 
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nomo no seio da comunidade tribal. E, quando ocorre, este ulti- 
mo passo se da com a propria destribalizagao, isto e, represents 
a fase final da existencia do grupo. 

A aculturagao economica dos Guarani se revela tanto mais 
dificil quanto mais ela se processa dissociada de transformagoes 
correspondentes em outras esferas, tornando-se motive de desni- 
velamento cultural. Sao significativas, a este respeito, as cons- 
tantes queixas dos funcionarios do Servigo de Protegao aos Indios, 
empenhados em impor aos silvicolas, no interesse destes, umas 
tantas "matrizes economicas", sem que eles estejam em condigoes 
de integra-las satisfatoriamente em seu sistema de padroes de com- 
pcrtamento. Desiludido, dizia-me o encarregado de um posto do 
sul de Mato Grosso: "Os Kaiova nao querem produzir coisa alguma; 
falta-lhes o senso necessario". Em seu posto procurara, por mais de 
quinze anos, estimular a producao individual para o comercio, coisa 
que para os indios nao tinha o menor sentido. Em um nucleo proxi- 
mo, tambem de Kaiova, conseguiram-se resultados mais positives 
com um sistema de produgao coletiva de erva-mate. Para promo- 
ver o progresso economico dos Nandeva de outro posto, o Go- 
verno mandou, ha anos, entregar cafezais formados as diferentes 
familias; dentro em pouco, deixaram tudo ao abandono. Estes e 
outros exemplos demonstram a dificuldade do Guarani em des- 
tacar o individuo da comunidade economica e passar a considera- 
lo como agente proprio com interesses individuais e em parte 
talvez contraries aos do grupo; enfim, a relutancia em adotar um 
padrao de competigao economica intra-grupal. 

N O T A S 

1 Mas cm alj-'iimas aldeias a situagao ecologica entro indios 
c civilizados sc vai tornando tal que os primeiros nao so nao podem 
mais sustcnUr-se pclas atividades da eaga, mas lambem dcixam de 
possuir eliao hastante para fazercm as suas modestas rocinhas. Ha- 
ja vista o caso da aldeia de Panambi, onde, apesar dos protcstos 
do Servigo de Protegao aos Indios e dos meus, o Ministerio da Agri- 
eidtura, mandou, ha poneos anos, lolear as terras dos Kaiova, a 
fim de distribui-las a eolonos mandados para a regiao. Do outro 
lado da fronteira, os (iuarani lem a infelieiilade de se eneontrar 
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cm territorio considerado muito bom para a expansao da cafei- 
cultura. Sob o ti'nlo dc "Compra de terras para o cultlvo dc oafc 
no Paraguai", o jornal O Eslado de Sao Paulo publicou, em 21 de 
mar^o de 1953, o seguinte tclegrama: "Assun^ao, 20 (UP) — Che- 
garam ao Paraguai os organizadores da 'American Agriculture and 
Coffee Corporation' com sede em Sao Paulo, no Brasil, para con- 
cluir negociagoes sobre a aquisigao de uma extcnsa area de 250.000 
hectares, situada na zona fronteira com o Brasil, ao sul de Mato 
Grosso. A companhia realizara nessas terras o culfivo de cafe em 
grarnle escala, secundando desta forma a iniciativa do Tei do cafe' 
do Brasil, Jeremias Lunardclli, quo ja iniciou suas plantagoes na 
mesma regiao paraguaia cm principios deste ano. Os peritos con- 
sideram essa regiao, compreendida enlre os paralelos 21 e 23, como 
a ultima reserva de terras virgens propicias ao cultivo de cafe na 
America do Sul". — O que isto representa para os Guarani daque- 
las matas nao precisa ser explicado. E' o ato final de um drama 
que se vem reprcsentando ha seculos. 

2. Evans-Pritchard, 1940, pag. 95. 
3. Birket-Smith, 1943, pag. 33. 
4. E' interessantc comparar esla tecnica com a ultima das 

tres indicadas por Hans Staden para os Tupinamba litoraneos. 
Sladen, 1943, pags. 102-103. 

5. Alias, ja Thevet se refere a tecnica de jogar a coinida na 
boca, especialmentc farinha de mandioca. Os caic^aras de Sao Paulo, 
que tambem usam a tecnica, chamam de "capitao" a Lolola de co- 
mida formada com os dcdos e ccrteiramentc lan^ada na cavidade 
bucal. 

0. Veja-se, por exemplo, Knivet, 1947, pags. 123-124. 
7. Apud Metraux, 1928a, pag. 117. 
8. Nordenskiold, 1912, pag. 201. 
9. E' o que se depreende, por exemplo, da descriyao dada por 

Max Schmidt, 1905, pags. 102-103. 
10. Entre os Mbiia do Paraguai, disseram-me haver mutiroes 

— a que chamam pijlyvo — de homens c, mais raramente, de mu- 
Ihercs. Estas os organizam para a abertura das covas no plantio 
do milho. Consideram, alias, esses Mbiia todo plantio tarefa de nui- 
Jher, "por ordem divina", admitindo a colaborag'ao de homens so- 
mente no caso dc haver poucas mulheres. A nao ser nas pescarias 
com timbo, de interesse colctivo, o pytyvd e feito para determinada 
familia, nao sendo acompanhado, nem seguido de nenhuma festa. 
Talvez se explique isto pelo fato de os Mbiia nao conhecerem ne- 
nhuma bebida fermentada, em que se distinguem dos Nandeva e 
dos Kaiova. 





Capitulo V 

INDIVlDUO E FAMlLIA 

1. A infancia e a formagao da personalidade 

A crianga Guarani se caracteriza por notavel espirito de inde- 
pendencia. Na medida em que Iho permite o desenvolvimento fi- 
sico e a experiencia mental, participa da vida, das atividades e 
dos problemas dos adultos. Compreende-se que tal se verificasse 
em epocas anteriores a aculturagao acelerada, em que havia gran- 
de estabilidade cultural no tempo e fixidez de padroes, um estado 
de coisas em que o conflito entre as geragoes devia ser pratica- 
mente nulo, Se o fenomeno persiste inalterado em todas as fases 
do processo aculturativo, e que reflete um trago fundamental ou 
essencial da cultura Guarani que por sua vez se revela constante, 
enquanto esta seja capaz de subsistir. Tal caractenstica e o res- 
peito pela personalidade humana e a nogao de que esta se desem 
volve livre e independente em cada individuo, sem que haja pos- 
sibilidade de se interferir de maneira decisiva no processo. No 
que respeita ao desenvolvimento psiquico e moral da pessoa, o 
Guarani descre inteiramente da conveniencia e da eficacia de me- 
todos educativos, a nao ser a titulo excepcional ou por via magica. 
Tratadas como adultos, as criangas Guarani, sao mais francas e 
menos retraidas do que estes, quando em contacto com estranhos. 

Acontece as criangas, mesmo as de pouca idade, ficarem so- 
zinhas em casa o dia todo, enquanto o pai se encontra na caga ou 
va "ver os mundeus" no mato e a mae esteja trabalhando nalguma 
roga distante. Os pequenos gastam como bem entendem o dinheb 
ro que recebem a titulo de esmola por ocasiao das viagens em que 
acompanham os pais a Sao Paulo ou a outra cidade. Estes e mui- 
tos fatos semelhantes caracterizam a atmosfera em que a crianga 
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se desenvolve, nela criando um sentimento de autonomia e de in- 
dependencia que nao pode senao leva-la a um comportamento em 
muitos sentidos identico ao dos pais. 

Explica-se por isso, em parte, que seja quase nula a cultura 
infantil Guarani. Poucos sao os brinquedos que nao se reduzem 
a imita^ao de atividades dos adultos. O menino Mbiia ja na ida- 
de de tres anos come^a a exercitar-sei no manejo de arco e flecha1; 
cedo tambem constroi o seu mundeuzinho de jigara. Entre os 
Mbiia da Palmeirinha, vi as criangas brincarem de caga e caga- 
dor; a caga por fim caia no lago. Os Mbiia do Rio Branco adota- 
ram um jogo de cartas, a bisca; dele participam indistintamente 
os homens e os meninos de pouca idade. 

Dentre os raros brinquedos que nao reproduzem atividades 
do adulto podem se mencionar simples balangas de guaimbe em 
forma de U presas a algum galho horizontal (Mbiia do Itariri). 
Mas tambem a este respeito a aculturagao se faz sentir: a crianga 
— talvez atraida pelo ideal que a civilizagao ocidental representa, 
parte consciente, parte inconscientemente para o Guarani —, co- 
mega a interessar-se pelos brinquedos que simbolizam o progresso 
tecnico e o movimento, tal qual a nossa crianga citadina. Na al- 
deia do Rio Branco, um menino faz um aviaozinho com auxilio 
de uma helice de taquara, de um mago de cigarros (corpo do 
aviao) e de cera de abelha silvestre. Outro utiliza como helice 
uma folhinha de calendario. No Arariba, um menino Nandeva 
constroi um caminhaozinho, servindo-se de um pedago tosco de 
madeira e de dois carreteis de linha soltos. — Mostram esses exem- 
plos que a crianga Guarani ja coloca o seu proprio espirito inventivo 
a servigo da satisfagao de atividades ludicas outrora inexistentes 
na cultura tradicional, atividades que constituem inovagao no sen- 
tido de representarem nao simples reflexo da cultura dos adultos, 
mas elementos civilizatorios cuja significagao decorre de um ideal 
eculturativo. 

O extraordinario respeito a personalidade e a vontade indivi- 
dual, desde a mais tenra infancia, torna praticamente impossivel 
o processo educative no sentido de repressao. As tendencias da 
crianga nada mais sao, na opiniao do Guarani, do que manifesta- 
goes de sue natureza inata. Um Mbiia do Xapeco fazia cigarros 
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de palha para o filho de dois anos de idade, o qual em sua opiniao 
nascera "viciado". Se de um lado tal forma de tratamento favo- 
rece atitudes de desembaraco, independencia e autonomia na per- 
sonalidade infantil, de outro parece provavel que a isto se deve, 
pelo menos em parte, a excessiva pieguice ligada a um sentimen- 
talismo que aos olhos do ocidental se classificaria de morbido. 
Na infancia, o Guarani nao aprende, por assim dizer, a dominar- 
se e a contrariar as suas inclinagoes e o seu temperamento; adul- 
to, vive a queixar-se de tudo. E como Ihe e quase inconcebivel a 
nogao do arrependimento, tende a procurar sempre em outrem e 
nunca em si proprio a causa de seus sofrimentos. E' claro que tal 
feitio de personalidade tende a agravar os efeitos da desintegragao 
cultural, bem como outras manifestagoes decorrentes da situagao 
de marginalidade. 

Na medida em que o adulto se preocupa com o desenvolvi- 
mento da crianga, a sua interferencia diz respeito quase que ex- 
clusivamente ao crescimento e bem-estar fisicos. As restrigoes a 
que o pai se submete na couvade e antes dela visam sobretudo 
ao bem fisico do recem-nascido. As medidas magicas que se poem 
em pratica na infancia sao de ordem terapeutica e profilatica. 
Para evitar que se formem sapinhos na boca do bebe, pendura-se- 
Ihe ao pescogo pequena bolsa de pano com sete "sapinhos" (pro- 
vavelmente girinos). Tal usanga, observada entre os Nandeva 
do Arariba e provavelmente de origem cabocla, e analoga a de se 
amarrar em torno de cada perna da crianga um cordel com migan- 
gas e aneis de perna de saracura, "para aprender a andar depres- 
sa" (Mbiia do Rio Branco). Os Nandeva do Bananal, como vi- 
mos atras, me falavam do banho matinal frio a que "os antigos" 
submetiam as criangas, para que crescessem fortes, pratica hoje 
abandonada. Entre os Mbiia da Palmeirinha vi uma crianga de 
colo, de sexo masculine, com uma pulseira de imbira provida de 
um no; disseram-me tratar-se de "simpatia, para ficar forte"; o lei- 
tor, e claro, nao deixara de perceber a analogia com a "muquira" 
usada na munheca pelo nosso caboclo a fim de se tornar "muqui- 
rana". — Enfim, no tocante a existencia fisica, as criangas estao 
continuamente cercadas de protegao e estimulos magicos. 
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Com referencia a alma, isto e, a individualidade psiquica e 
moral, ha algumas praticas de tratamento magico-educativo, mas 
de secundaria importancia. A alma ja nasce pronta ou, pelo me- 
nos, com determinadas qualidades virtuais, por assim dizer embrio- 
narias. Em geral, nao se procura, por isso, forgar o desenvolvi- 
mento da natureza psiquica. Sao poucos os recursos magicos de- 
senvolvidos pela cultura para se influir na formagao da persona- 
lidade dos imaturos. Entre os Guarani de Dourados (tanto Kaio- 
va como Nandeva, segundo informagao de Margal de Souza), os 
pais do recem-nascido passam sobre a boca deste uma orelha de 
pau (yrupe), para que nao se tome desbocado e nao se acostume 
a dizer grosserias. "Educam" tambem a crianga feminina, desde 
os primeiros dias, passando-lhe sobre as maos a pata dianteira du- 
ma cutia morta na caga; e para que a crianga aprenda bem a co- 
Iher batata doce, cara e outros produtos da terra. Outra pratica 
dos mesmos Nandeva, a que tambem os adultos se submetem: 
mata-se um gaturano (guyrata ney), ave que arremeda o grito 
das demais, tritura-se o corpo e mistura-se com po de fumo, que 
se mastiga, para com maior facilidade aprender a lingua dos bran- 
cos. Tratamento semelhante ao dos Kaiova, que dao muita im- 
portancia a boa voz para o canto; consiste em gargarejo, por mui- 
tos dias, com um "remedio" da casca duma arvore que nao pude 
identificar. Entre os Kaiova, um menino de talvez oito anos de 
idade, tinha ao pescogo um saquinho de couro com marimbondos 
(kavy), a fim de se tornar esperto (kyreyvadja). Kyrey mom- 
byry oho, "quern e esperto, vai longe", explicou-me a crianga. 

* * 
* 

Disseram-me os Nandeva que nao se ensinam as rezas as 
criangas, porque, sendo individuals, sao mandadas diretamente pe- 
las divindades. Desde a mais tenra infancia, cada Nandeva par- 
ticipa das cerimonias familiais e das de toda a comunidade, apren- 
dendo, assim, sem esforgo tudo o que faz parte do patrimonio gru- 
pal; ao mesmo tempo, fica a espera de que Ihe seja enviada a sua 
reza propria, que recebera em sonho. O mesmo se da entre os 
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IVIbiia, onde todos, conhecem, a forga de ouvi-las sempre, as rezas 
de todos os companheiros; sao usadas como cangoes de ninar e as 
criangas pequenas, de dois anos de idade, ja as cantarolam baixi- 
nho, por propria conta. Mais tarde, por sua vez terao suas reve- 
lagoes. Dai o ar de desdem com que Miguel, nanderu Mbiia, me 
disse: "N6s nao precisamos de diuheiro, nem de escola, porque 
Deus assim manda. Crianga nao precisa de escola, porque o sa- 
ber vem de Deus". E' a mentalidade a que se refere tambem o 
Padre Franz Miiller, missionario da Congregagao do Verbo Divi- 
ne, que trabalhou entre os Mbiia e outros Guarani do Paraguai 
e que se queixa amargamente de que esses indios desprezam toda 
educagao intelectual, moral ou religiosa2. 

Dessa atitude destoa a dos Kaiova, entre os quais a religio- 
sidade individual certamente nao e muito menos acentuada, mas 
que tern tambem uma especie de "escola",, i. e, ensino ministrado 
durante meses pelo pai a um ou mais jovens que se destinam ao 
cficio sagrado. — Cursos para candidates a pajelanga, alias, exis- 
tem tambem entre Nandeva. 

Para estes, o problema educacional toma aspecto peculiar em 
face da crenga na reencarnagao, inexistente nos outros subgrupos da 
tribo. O extraordinario carinho que o Nandeva dedica a prole e o 
amor maiterno e paterno reforgado pela ideia de que os filhos sao ©nf- 
tes queridos que voltam do outro mundo. Ja Curt Nimuendaju obser- 
vou que aos renascidos se chamava "Tudja", velho. No Arariba, o 
nanderu Sebastiao se refere a seu filho Vitor: "O Capitao Emidio 
morreu. Depois foi para o ceu. Voltou, deu a reza para mim e — olhe 
ia ele. E' o Capitao Emidio". E assim por diante, o filho mais 
velho de Bastiao e a reencarnagao do sogro, uma filha a da sogra. 
Nao admira que o Nandeva de sempre muita independencia aos 
filhos. E nao admira que o filho mais velho de Bastiao, embora 
adolescente, se comporte como adulto, que discuta os mesmos pro- 
blemas, que se preocupe da mesma forma com as relagoes entre 
os indios e os funcionarios do Servigo de Protegao aos Indios e 
outros assuntos dessa ordem. Como se ha de exigir muita sub- 
missao e retraimento de uma crianga que, ha poucos anos. todos 
conheceram como adulto, talvez como velho chefe religiose e po- 
deroso medico-feiticeiro? E como se ha de, por exemplo, dar es- 
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pecial relevo ao aspecto educative da iniciagao pubertaria, se a 
crianca, como adulto renascido, participa de ha muito de todas 
as rezas e cerimonias coletivas? E como haveria, enfim, terreno 
para se desenvolver uma cultura infantil bem diferenciada? 

E' reduzido o numero de brinquedos da crianqa Guarani per- 
tencentes a antiga tradigao tribal. Entre os Kaiova e os fJandeva 
de Dourados observei a peteca de palha de milho a que os pri- 
meiros chamam manga e os ultimos mbope. Em Jacarei vi as 
criangas brincarem com um piao de cuia, com cordel de fibra de 
caraguata; a unica denominagao que davam ao objeto era a de 
trompo, o que parece evidenciar que o receberam dos vizinhos 
paraguaios. Por sua vez, o jogo de "bolinhas de vidro" ou gude, 
igualmente praticado pelos meninos daquela aldeia, e conhecido 
apenas pelo nome de bolita; como nao possuissem bolinhas de vi- 
dro, as criancas recorriam a frutos de macauba (mbokadja). 

De modo geral, porem, essas manfiestacdes de cultura espe- 
cificamente infantil sao minimas diante da participacao da crian- 
ca nos padroes culturais dos adultos. Nos grupos mais acultura- 
dos, onde estes ja tocam violao e se alegram com musica sertane- 
ja ou ate carnavalesca, acontece que o pai compra para o filho de 
seis ou sete anos de idade um cavaquinho, no qual este entao pro- 
cura tocar as modinhas que esta acostumado a ouvir. Por seu 
turno, as criancas cedo aprendem as rezas cantadas, nao so a forga 
de assistirem constantemente as cerimonias religiosas, e de delas 
participarem, mas tambem porque essas rezas sao usadas, por ve- 
zes, como cancoes de ninar, ao que observei entre os Nandeva 
do Itariri, onde tambem vi pequerruchcs de dois anos de idade as 
cantarolarem sozinhos, por propria conta. 

A atitude em face da educacao se modifica de modo visivel 
com a marcha do processo aculturativo, que traz novo ideal de 
cultura e aspiracoes sociais anteriormente desconhecidas. Sobre- 
tudo os Nandeva do litoral de Sao Paulo revelavam por vezes 
acentuada preocupacao pelos problemas de ensino, decorrente de 
um desejo manifesto de parecerem mais civilizados. Um casal fi- 
cou morando por tres ou quatro anos em Sao Vicente, so para 
que o filho pudesse ai freqiientar o grupo escolar. A fim de ga- 
nhar o sustento, o menino vendia entao arcos e flechas em Gua- 
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ruja e em outros pontos procurados por banhistas ou turistas. Co- 
mo, porem, a escola nao e instituigao integrada na cultura tribal, 
o desejo de civilizagao nem sempre se concretiza na freqiiencia re- 
gular ao estabelecimento de ensino, mesmo que haja possibilida- 
de para tal. O encarregado do Posto Indigena Curt Nimuendaju, 
do Arariba, queixava-se dos Guarani, os quais mandavam as crian- 
cas a escola do posto so nos dias em que se distribuissem aos alu- 
nos roupas e mantimentos. Note-se, de passagem, que as mesmas 
queixas nao se faziam com referenda aos Tereno daquela mesma 
aldeia: os filhos destes eram asslduos e tinham aproveitamento sa- 
tisfatorio. Talvez a causa esteja na orientagao mais pratica e po- 
sitiva dos Tereno, que, alias, naquele mesmo posto chegaram a 
eficiencia economica incomparavelmente superior a dos Guarani. 

A organizacao social dos Guarani se baseia na familia-grande. 
Segundo Linton:!, a crianga que cresceu nesse tipo de familia apren- 
de a nao fixar ou focalizar as suas emogoes ou expectativas de 
recompensa e punigao em poucas ou determinadas pessoas. Va- 
ries adultos estao em condigdes de punir e de recompensar. O 
que um nao faz, outro podera fazer. — Tambem como adulto o 
Guarani tern pouca estabilidade emocional. Nao conhece o amor 
romantico, borboleteia nas relacces amorcsas e facilmente des- 
mancha o casamento, deixando o filho com a mulher, para unir-se 
a cutra, fatos que, alias, se agravam com a desorganizagao social. 
Da mesma forma nao e em geral capaz de odios muito prolonga- 
des, nem de atitude rancorosa. Hoje briga com o vizinho, ama- 
nha torna a conversar e a divertir-se com ele ou vai pedir-lhe um 
pouco de feijao ou uma caixa de fosforos. Ha tempos, os indios 
do Itariri tiveram uma briga bem feia na estacao local; arran- 
caram sarrafos da cerca, avangando furiosos uns contra os outros. 
Dai a pouco, sentaram-se todos num grupo, rindo, conversando e 
gracejando. A raiva se desfizera como fumaga. 

Vem a proposito aqui tambem a observagao de Linton de 
que nas sociedades em que as criancas sao obrigadas a rigorosa 
obediencia aos pais, elas se tomam, quando adultas, pessoas pou- 
co independentes e sempre desejosas de uma autoridade que as 
dirija, havendo mesmo casos extremes em que e necessario edu- 
car alguns poucos individuos selecionados para se tornarem lide- 
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res4. Entre os Guaram, cuja educagao repressiva e quase inexis- 
tente, nao se desenvolve forte senso de disciplina e de autoridade. Ca- 
da qual se pode tornar chefe, contanto que sinta a necessaria 
vocagao sobrenatural; em geral bastam praticas espontaneas e auto- 
impostas para fortalecer as qualidades magicas e obter inspiragao 
religiosa. Cada chefe de familia e ou pode tornar-se chefe de ban- 
do. A ideia de um governo organizado, de tipo estatal, existe bem 
nitida, mas apenas num campo abstrato, dentro do ritual religioso 
e da mitologia, reminiscencia, por certo, da antiga organizagao do 
estado jesuitico. Os funcionarios do S. P. I. sao un&nimes nas quei- 
xas com relagao a dificuldade de submeter os Guarani as normas 
do Servigo. Sem que sejam violentos, — ao contrario, sao cho- 
rees —, esses indios sempre acham um jeito de fugir aos regula- 
mentos. No Arariba, como vimos, houve a tentativa de enqua- 
drar os Guarani no sistema economico-administrativo do posto, 
dando-se-lhes cafezais ja formados. Dentro de poucos anos es- 
tava tudo arruinado. O Guarani nao sabe administrar um cafezaL 
Nao tern disciplina de trabalho, que ninguem Ihe ensinou em crian- 
ga. E o chefe para o qual converge a sua nogao de autoridade e 
antes de mais nada chefe religioso — nanderu, bondoso como um 
pai, diretor espiritual que quer levar os "subordinados" ao paraiso 
do heroi civilizador. A autoridade que se liga ao cargo chega a 
considera-Ia o dignatario como peso desagradavel. O nanderu 
Bastiao me dizia com insatisfagao: "Todos se encostam em mim, 
que eu sou nanderu. Na maior parte das aldeias atuais, o capitao, 
o chefe oficial do grupo, e um rapaz relativamente jovem, esco- 
Ihido pelo Governo e que em geral nao da muita importancia a 
dignidade de seu cargo — a nao ser para mendigar. 

2. Casamento 

Entre Nandeva e Kaiova, outrora a iniciativa para o casa- 
mento partia da mae da noiva ou, as vezes, do noivo. Hoje na 
maioria dos casos quern a toma e o rapaz. Este se entende com 
a moga e o pai dela, que por sua vez serve de intermediario entre 
o pretendente e a mae da jovem. Se o rapaz se dirige ao futuro 
sogro, e por se tratar de entendimento de homem para homem, 
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considerado menos dificil. O pai pouco se incomoda com os pro- 
blemas de casamento dos filhos, ao contrario da mae, que se in- 
teressa de fato pelo future da filha, indagando da opiniao dela; 
esta por seu turno Ihe pede conselho e a devida licenga. A filha 
casada, alias, quando fica morando perto da mae, gosta de passar 
u dia com ela. — Entre os motives de recusa a um pretendente 
indicaram-me no sul de Mato Grosso o ser ele cachaceiro, vaga- 
Dundo, eccnomicamente incapaz, membro de outro subgrupo da 
tribo, de origem paraguaia ou iuso-brasileira, ou simples antipatia 
pessoal. Casos ha, entre os Kaiova e Nandeva dessa regiao, em 
que a mae sugere a filha um noivo — conhecido como ordeiro, 
trabalhador e possuidor, talvez, de animals de montaria, morada 
propria, rogas, criagao —, indo ela mesma, a mae, entender-se 
com o rapaz. Os mogos mais trabalhadores vivem em casa pro- 
pria ja como solteiros, tendo economia independente. 

Entre os Kaiova, o casamento era mais um problema das duas 
familias, que o ajustavam previamente, impondo-o aos jovens; 
nesse subgrupo, alias, e menos precoce do que nos outros dois. Ho- 
je muitos pretendentes ja fazem valer a sua vontade. Relatam-se 
exemplos, isolados embora, em que o jovem rapta a noiva, caso ela 
nao consiga veneer a resistencia dos pais. Repressao desse "abuso" 
tern sido feita pelos funcionarios do Servigo de Protegao aos Indios. 

Entre os Mbiia, a iniciativa para a vida amorosa e do rapaz. 
Ha uma especie de matrimonio de prova; muitos tern uma "com- 
panheira" (txeiru kuna vae) antes de casarem. Depois de en- 
tender-se com a menina, o rapaz se dirige aos pais dela, nao pre- 
cisando permissao dos proprios pais. Leva a companheira para a 
casa paterna, onde vive com ela por algum tempo e onde ela 
cozinha junto com a mae do rapaz. Havendo filho oriundo das 
relagoes e se "se acertarem", isto e, se houver acordo, tratam de 
casar. O rapaz arma-se de coragem e pede licenga ao pai da jo- 
vem, ao passo que ela a solicita a mae do rapaz. Entre os Mbiia 
do Xapeco disseram-me que o nanderu celebra o casamento, que 
se comemora com um baile. O matrimonio experimental — nao 
sei qual e a sua freqiiencia — se caracteriza por dois tragos im- 
portantes: primeiro, pela patrilocalidade e, em segundo lugar, pe- 
la ausencia de deveres economicos definidos. So com a uniao de- 
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finitiva e que o casal passa a ter morada propria, vindo a cons- 
tituir grupo de produgao e consumo parcialmente independente. 
Importante e notar que o rapaz cedo obtem a sua liberdade, en- 
quanto a jovem praticamente fica presa a sua familia de origem 
ate o fim da vida. 

Casam cedo; entre os Kaiova e Mbiia a mulher pelos 14 anos 
de idade, o homem pouco mais tarde; entre os Nandeva, a mulher 
pelos 16 anos, o homem pelos 17 ou 18. Kaiova e ftandeva proi- 
bem as relagoes pre-nupciais, ao passo que os Mbiia, como vimos, 
as institucionalizam. Afirmam os Kaiova que as oncas comem 
de preferencia os filhos das solteiras e adulteras. 

No tocante ao casamento preferencial do tio materno com a 
sobrinha, assinalado para outras tribos da familia lingiiistica Tu- 
pi-Guaranf', nao encontrei dados claros, fidedignos e univocos en- 
tre os Guarani de qualquer dos tres subgrupos. As informagoes 
acerca de sua possibilidade eram contraditorias, o que pode ser 
talvez indicio de padrao outrora existente e hoje abandonado ou 
em vias de se-Io. Fato e que as declaragoes sobre o tema eram 
feitas em geral com pouca seguranga e que na realidade nao en- 
contrei nenhum caso concrete de tal casamento. Tambem as infor- 
magoes sobre esse tipo de uniao em epoca antiga eram muito va- 
gas: ao passo que uns negavam categoricamente terem noticia do 
casamento avuncular, quer como instituigao, quer como caso for- 
tuito, outros o admitiam, mas da mesma forma a uniao da sobrinha 
com o tio paterno. Referindo-se a Nandeva e a Kaiova, Margal de 
Souza afirma considerar impossiveis tais unices, de vez que os 
sobrinhos de um e outro sexo, tanto os filhos da irma como os do 
irmao, seriam "o mesmo que os filhos". Quanto ao casamento do 
sobrinho com a tia, materna ou paterna, nao e permitido, segundo 
voz unanime dos informantes; tambem os Mbiia estudados por 
Cadogan o consideram incestuoso. 

Em oposigao ao que se da com os Mbiia, que negam a possi- 
bilidade, os Nandeva e Kaiova admitem o casamento entre pri- 
mes, paralelos e cruzados, indistintamente. So os Nandeva do 
Itariri e do Bananal me declararam serem proibidas essas unices, 
talvez por efeito de aculturagao. A tia de meu informante Margal, 
irma do pai, queria que o sobrinho casasse com a filha dela; ex- 
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plicava que dessa forma pretendia evitar o casamento do rapaz 
com mulher nao-Guarani. Embora na terminologia de parentesco 
irmaos e irmas se identifiquem com primos e primas, a coesao so- 
cial entre eles nao e muito acentuada, como, alias, nao o e tao 
pouco entre os irmaos, quer de um ou de outro sexo. Isto vale 
para os Nandeva e os Kaiova; entre uns e outros tambem se nota 
que o homem manifesta nao raro com relagao aos sobrinhos, tanto 
aos filhos da irma como aos do irmao — de preterencia da irma, 
segundo Margal —, maior hgagao afetiva e tendencia para au- 
xilio do que no tocante aos proprios filhos. Haveria nisso algum 
vestigio de antiga instituigao avuncular? 

No aspecto ritual do casamento se manifesta com especial 
evidencia a situagao aculturativa das diferentes comunidades que 
constituem a tribo. Ao que tudo indica, na cultura tribal nao ha- 
via praticamente cerimonia de casamento em nenhum dos sub- 
grupos, a nao ser entre os Kaiova, que tambem ex'giam, como con- 
digao para o casamento, que o rapaz tivesse o labio inferior fu- 
rado. Isto provavelmente vale tambem para os Mbiia. Em con- 
versa com o indio Vicente, informante do Amambai, este, lamen- 
tando que parte da nova geragao ja "nao sabe direito a lingua" e 
que hoje em dia muitos companheiros dei tribo, "patricios", nao tern 
o orificio labial, afirmou: "Antigamente ninguem casava antes de 
furar o beigo. Hoje o Kaiova e quase como bicho, porque nao 
ccnhece o sistema dos antigos, nem o dos civilizados". Segundo o 
mesmo informante, existiu outrora entre os Kaiova uma cerimo- 
nia de casamento, que nao era feita pelo nanderu ou pai (ao con- 
trario do que me disse Mar gal de Souza), uem pelo capitao da al- 
deia, mas por um casal, isto e, por um homem casado e pela es- 
posa dele; o homem pegava o rapaz pelo brago, a mulher a moga, 
juntavam-nos e consideravam-nos casados. Tal pratica, hoje de- 
saparecida, e acerca da qual nao logrei obter pormenores,, muito 
provavelmente se originou em epoca pos-colombiana; o casal que 
realiza a cerimonia lembra "testemunhas" ou "padrinhos" de casa- 
mento da epoca das missoes. O certo e que hoje entre os Kaiova 
o casamento e realizado, de maneira informal, pelo capitao da al- 
deia, que decide se os pretendentes devem ou nao considerar-se 
casados. 
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Em tempos idos, os Kaiova comemoravam o casamento com 
uma chicha; hoje se contentam, pelo menos em oertas aldeias, 
com um "baileco tipo paraguaio", na casa da noiva e por conta 
da familia desta. Para a diversao se convida a aldeia toda, ofere- 
cendc-se comida aos que comparegam, e bebendo-se cachaga em 
lugar de chicha. Nao se dao presentes aos noivos. 

Curiosa combinagao de elementos tradicionais com outros, de 
adogao recente, e observada entre os Nandeva do Arariba. Ve-se 
bem como ai as cerimonias de casamento vieram integrar-se na 
cultura tribal na medida em que esta conservou caracteristicas que 
Ihe permitiram tal integragao. A instituigao do casamento foi ado- 
tada pela comunidade; a sua realizagao se faz segundo o que se 
poderia chamar de "tecnicas cerimoniais tradicionais". Nao assist! 
a nenhum casamento; devo a descrigao ao velho Capitao Maneco, 
Poydju. Eis o seu depoimento: Nao ha muito namoro. Em geral, 
o jovem se dirige aos pais da menina, pedindo o consentimento pa- 
ra casar. Estes indagam da opiniao da filha. Entao os pais de am- 
bos combinam com os noivos e com o nanderu o dia de onomo- 
menda, do casamento, festa para a qual nao se usa o nome nemon- 
garai (!). O nanderu faz o casamento no oyguatsu (casa de festas 
religiosas) ao anoitecer. Assistem parentes e amigos; os homen« 
levam os seus mbaraka e as mulheres vao munidas de takua. 
Mulheres e homens que tenham djeatsaa. tambem o levam. O noivo 
precisa de djeatsaa e mbaraka; a noiva, de djeatsaa e (a)kanguaa 
(diadema de penas de tucano, pavao, gralha — ate de aves domes- 
ticas) e de takua. Acendem-se duas ou tres velas de cera de abelha 
silvestre e todos cantam e dangam. Durante a cerimonia, o nan- 
deru sopra no peito da noiva e do noivo; depoiS passa com as duas 
maos pela cabega e tronco de ambos os nubentes. Em seguida, be- 
bem cauim de milho, feito pelas mulheres (na fabricagao a noiva 
pode ajudar); bebem igualmente mel de abelha silvestre; as ve- 
zes tambem levam comida. Na cerimonia ha dois casais de pa- 
drinhos: um para o noivo, outro para a noiva. Quaisquer pesssoas 
escolhem para esse fim. Em casa, depois, se realiza a festa do ca- 
samento, na qual se danga segundo a musica dos civilizados. Na 
falta de outro instrumento, fazem flauta de taquara (m/'mfay). — 
Alem da cerimonia no oyguatsu, obrigatoria para tcdos os casais, 
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ha tambem o casamento na igreja catolica, que se realiza depois 
daquela e a que nem todos se submetem; os padrinhos que nela 
funcionam nao sao indios, mas pessoas civilizadas que tenham re- 
lagoes de amizade com os nubentes. O casamento na igreja cato- 
lica e seguido de festa na casa do pai da noiva, como tambem e cos- 
tume entre os civilizados da regiao. Alguns se casam igualmente 
no cartorio, com padrinhos civilizados, "para nao cagoarem dos in- 
dios". 

O casamento feito pelo nanderu e segundo ritos da religiao 
indigena nao o encontrei em nenhuma outra aldeia, salvo no caso 
dos Mbiia do Xapeco, ja mencionado. Em todos os demais gru- 
,pos e, pelo menos hoje em dia, tarefa do capitao, representando 
este de certo modo as autoridades do registro civil, ou entao, nos 
lugares em que ha posto, o funcionario do Servigo de Protegaa 
aos Indios. Na aldeia do Rio Branco, Alcides e quem realiza os 
casamentos em sua casa. Depois de perguntar a mulher se gosta 
do homem, e a este se gosta da mulher, declara-os casados. Age, 
pois, como genuine juiz de paz. 

Bigamia e rara e parece nao ocorrer entre os Nandeva. Em 
um nucleo da aldeia Kaiova de Dourados havia um homem ca- 
sado com tres mulheres a um tempo; nao eram parentes entre si. 
Vistos com certa reprovagao pela comunidade, os bigamos costu- 
mam ser vadios; a mulher mais velha cabem as tarefas mais pe- 
sadas da economia domestica, a mais jovem, privilegiada, "descan- 
sa", como dizem, a custa da outra. Entre as mulheres duma uniao 
dessas ha bom entendimento, e os filhos de uma e outra gozam 
dos mesmos direitos na constelagao familial. 

Indice da desorganizagao social dos Guarani atuais, com ex- 
cegao dos Mbiia, e a pouca estabilidade das unices conjugais. 
Entre os Nandeva, a iniciativa da separagao e quase sempre do 
homem, que ou deixa os filhos com a mulher, ou — "conforme a bri- 
ga", no dizer de Joao Samuel, Nandeva do Bananal — manda 
embora a mulher e fica morando com os filhos. No Arariba, 
onde encontrei mulheres com tres ou quatro maridos suoessivos, o 
encarregado do posto nao se lembrava de um caso, em quase vin- 
te anos, em que a mulher tivesse decidido abandonar o esposo. 
Tambem em outras aldeias se observa que a mulher procura con- 
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temporizar, a fim de nao arcar depois sozinha com o susterxto da 
prole. O adulterio, da parte do homem como da mulher, e uma das 
causas de divorcio. No Arariba, uma India casada, seduzida per 
um preto ou mulato, que vivia no posto, disse-me que, depois de 
resistir por algum tempo, cedeu a sedu^ao, por gostar dele. O 
padrasto da mulher pegou da faca para matar o homem, talvez 
em obediencia a padrao caboclo. 

Dada a precariedade das unioes matrimoniais, o casamento 
nao constitui hoje fato de incisiva importancia na vida de muitos 
Kaiova. Em Dourados, onde chegou a haver homens que muda- 
vam de mulher de uma chicha para outra, a situagao tende a me- 
Ihorar por influencia da missao crista que trabalha entre os indios 
do posto. Na separagao do casal Kaiova, os filhos, quer masculi- 
nos ou femininos, costumam ficar com a mulher, bem como a casa 
e a roga, embora feitas pelo esposo. Casos ha em que a mae, apai- 
xonando-se por outro homem, passa a maltratar os filhos, que cons- 
tituem especie de impecilho, porquanto o homem nao gosta de 
receber mulher com filhos de outrem. Note-se, de passagem, que 
as maes excedem em rigor aos pais no castigo das criangas. Bri- 
gas entre conjuges sao motivadas pelo alcoolismo, por ciumes e 
per incapacidade economica do marido. Mulheres Kaiova nao 
raro decidem abandonar o espftso vadio; quar.do o homem se 
afasta da mulher, e geralmente por se ter apaixonado por outra. 

Tal estado de coisas, e claro, nao deixa de ter profundas re- 
percussoes na existencia de toda a comunidade, uma vez que a 
estrutura social Guarani se apoia essencialmente nas relagoes que 
regem a vida da familia. O ritmo da desorganizagao social esta 
em fungao do esfacelamento da primitiva familia-grande. E em 
muitos grupos da atualidade a familia-grande ja nao pode subsis- 
tir pelo simples fato de ser precaria a existencia da propria familia 
elementar. Por sua propria natureza, a familia-grande requer esta- 
bilidade das ligagoes matrimoniais; do contrario, nao ha sequer nu- 
mero para a sua constituigao, ainda mais porque, em caso de divor- 
cio, os filhos — especialmente entre os Kaiova — ficam de prefe- 
rencia com a mae, baseando-se, de outro lado. a familia-grande 
no exercicio da autoridade paterna. O exemplo de uma das 
poucas familias-grandes que sobrevivem entre os Kaiova atuais, 
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a de Pai Chiquinho (Panambi), ilustra bem a importancia de uma 
personalidade masculina na manutengao do padrao tradicional. 
Como poderia alguem tornar-se chefe de numerosa familia-grande, 
se ele proprio abandonasse a mulher com que se casou? 

Se perguntamos a um menino Kaiova "Quem e voce?", ele 
ccstuma identificar-se com referenda ao pai; por exemplo: "Isi- 
droray", filho de Isidro. E' reminiscencia, talvez, do sistema pri- 
mitive, em que o grupo domestico vivia sempre sob a egide de 
um varao. Hoje muitos homens passam a maior parte do tempo 
na changa, fora da aldeia, e os filhos crescem a sombra da mae. 
Os lagos que cs prendem a ela e aos parentes maternos sao bem 
mais fortes. A mae continua a mesma pela vida afora, ao passo 
que o pai pode "mudar", situagao, alias, encontradiga tambem nas 
populagoes rurais da fronteira paraguaia proxima. E, ao casar, o 
filho varao facilmente se desliga da familia de origem, atraido pela 
do sogro, com a qual e perto da qual mora por algum tempo, ja 
em virtude da instituigao da matrilocalidade; a filha casada, por 
sua vez, fica perto da mae. Combinam-se, destarte, a persistencia da 
antiga matrilocalidade com a perda da autoridade paterna no sen- 
tido de so em circunstancias excepcionalmente favoraveis subsistir 
a organizagao tradicional da familia-grande. 

De qualquer maneira, porem, a solidariedade do grupo pa- 
rental continua a sobrepor-se, em todas as comunidades Guarani, 
a da aldeia ou grupo local. Onde quer que haja Guarani, ouve-se 
faiar em parentelas que se opoem a parentelas. Os liames sociais 
que vinculam os habitantes de um grupo local sao, por outro lado, 
de ccnsistencia tao fraca e tao pouco permanentes que a compo- 
sigao da comunidade de aldeia esta sujeita a perenes modifica- 
goes. E o grupo em migragao — a "trinca" de fulano ou de bel- 
trano, como dizem os Mbiia — e sempre uma parentela guiada 
per um chefe. 

3. Relagdes ecortomicas no grupo familial 

De alguma forma, as malhas da rede de relagoes economi- 
cs ligam entre si todos os individuos de determinada aldeia ou 
grupo local. Em outros termos: o grupo local constitui comuni- 
dade economica em que, de maneira mais ou menos frouxa, estao 
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vinculadas, pela comunhao de interesses, as diferentes unidades 
de produgao e consume, que tendem a ser, hoje em dia, as fa- 
milias elementares. Parentelas constituidas de duas, tres ou mais 
familias elementares correspondem a unidades economicas de or- 
dem superior, refletindo bem, em suas manifestagoes de solida- 
riedade, o estado anterior, pre-aculturativo, em que a familia-gran- 
de era a unidade economica propriamente dita. O congragamento 
das diferentes familias-grandes — ou parentelas — para a cons- 
tituigao de unidade mais ampla, seja a aldeia ou parte dela (co- 
mo grupo local, geograficamente destacado), se da bem mais acen- 
tuadamente sobre base religiosa, pois assim como o grupo de pa- 
rentesco e a unidade elementar de produgao e consume, a aldeia 
constitui a unidade religiosa, pelo menos por ocasiao das grandes 
festas, de transcendental importancia. 

Outrora, enfim, ao que tudo indica, a familia-grande — com- 
preendendo o casal, as filhas casadas, os genros e a geragao se- 
guinte — constituia a unidade de produgao e de consumo. A sua 
fragmentagao talvez se tenha iniciado ja com a influencia jesui- 
tica. Em alguns poucos casos, ainda hoje a familia-grande e pra- 
ticamente a unidade de produgao, embora se declare serem as ro- 
gas propriedade das diversas familias elementares da parentela. 

Um destes exemplos e a familia-grande de Pai Chiquinho, da 
aldeia Kaiova do Panambi. O filho casado e cada um dos genros 
tern roga em separado, e Chiquinho insiste em dizer que, segundo 
o costume Kaiova, cada familia elementar consome o produto 
de suas plantagoes. Mas no tempo do djakairapeky, do "milho 
verde", se "batizam" conjuntamente na casa-grande as primicias 
das rogas, nao so da parentela, mas de toda a aldeia. Por seu 
turno, cada uma das familias elementares da casa de Chiquinho 
contribui para a chicha e, segundo o "sistema Kaiova", as "visi- 
tas" que vem participar da festa sao levadas as rogas, a fim de se 
Ihes oferecer do que la existe. Os genros, diz Chiquinho, traba- 
Iham nas rogas dele, mas o chefe, por sua vez, ajuda nas rogas 
dos genros. Por ocasiao de minha ultima visita a aldeia, em 1950, 
a roga de Pai Chiquinho tinha umas 1400 maos de milho (1 mao 
= 15 atilhos de 4 espigas); a do filho umas 300 e a de cada genro 
outro tanto. A desproporgao decorria menos dos servigos presta- 



ASPECTOS FUNDAMENTAIS DA CULTURA GUARANI 91 

dos pelos genres do que dos puxiroes que o chefe da parentela 
realizara por ocasiao das festas de chicha. — Na casa de Pax Chi- 
quinho cada casal tern cozinha propria; mas, quando uma das fa^ 
mxlias elementares tem na panela algo de especial — carne de 
vaca, por exemplo —, e costume mandar pedacinhos a todas as 
outras. 

Desde cedo, as criangas de um e outro sexo ajudam os pais, 
quer na roga, quer nos trabalhos domesticos. As meninas, por 
exemplo, carregam agua e cuidam dos irmaos menores, enquanto 
os meninos trabalham na roga ou levam para casa os produtos 
que se tomarem necessaries. 

No comportamento economico das criangas nao tar da a ma- 
nifestar-se um dos tragos caracteristicos da situagao dos adultos, 
pelo menos nas aldeias do sul de Mato Grosso. E' o que se refere 
a divisao sexual do trabalho no interior da familia, bastante trans- 
formada, alias, em conseqiiencia dos efeitos aculturativos dos con- 
tactos. A mulher nao trata de ganhar dinheiro, ao passo que para 
o homem a sua capacidade de trabalho e de produgao e fonts de 
meios pecuniarios hoje considerados indispensaveis para a exis- 
tencia do grupo. Ja as atitudes infantis se conformam a esta dis- 
tingao. Dos oito aos dez anos, mais ou menos, o menino passa 
por um periodo que se pode chamar de aprendizado: acompanha 
o pai nas cagadas, na coleta de mel e em outras atividades, apren- 
dendo tambem, sob a orientagao paterna, a tecnica de trangado 
e a fabricagao dos mais diversos artefatos. Espontaneamente — e 
menos por iniciativa dos pais, ao contrario do que Virginia Drew 
Watson observou entre os Kaiova da aldeia de Taquapiri — o me- 
nino faz a sua propria roga e, nao raro, vende o produto; com o 
dinheiro compra alguma roupa de que precise ou algum pre- 
sente para a mae — um corte de vestido, por exemplo —; nada 
para o pai. Em Francisco Horta acontece que meninos Kaiova 
de seus dez anos de idade fazem changa fora da aldeia. A partir 
dos doze, o menino Guarani em geral comega a manifestar a sua 
independencia, trabalhando apenas parte do tempo na roga do 
pai, ate que, pelos quinze ou dezesseis anos, passe a morar com 
o sogro, em cuja lavoura tera que trabalhar muito mais do que 
os filhos deste. — De qualquer forma, os lagos afetivos que ligam 
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o menino ao pai sao bem menos consistentes e duradouros do que 
os que o prendem a mae. Na falta do pai, ha pouca preocupagao 
em se encontrar "substitute legal"; a pessoa mais indicada e, po- 
rem, o tio paterno. 

No tocante as relagoes economicas, o filho casado se torna 
praticamente um estranho em face do pai, a nao ser o caso excep- 
cional de continuar morando com ele na mesma familia-grande. 
Em Francisco Horta observei certa vez como o velho Pai Tomas saiu 
de casa para trabalhar na roga do filho casado, que morava ha 
talvez dois quilometros de distancia; o velho aceitara o trabalho 
da roga a titulo de empreitada, pela qual ia ser pago como outro 
trabalhador qualquer. E' um exemplo extreme, ao qual se opoe 
outro, o de Pai Chiquinho, do Panambi, cujo filho casado mora 
com o pai e, embora tenha roga propria, faz parte da rnesma fa- 
milia-grande. 

A ligagao da filha com a familia de seus pais e bem mais lon- 
ga do que a do filho; vai pelo menos ate o casamento. E mesmo 
depcis de morar em casa propria, a mulher costuma passar gran- 
de parte do dia com a mae, ajudando-a nos trabalhos domesticos. 

Com o casamento, o Guarani assume responsabilidades eco- 
nomicas que ate ai nao conhecia. Responsabilidades em dois sen- 
tides: para com a esposa, evidentemente, e quase sempre tambem 
para com o sogro. A autonomia economica da familia elementar 
vai sendo adquirida aos poucos, i. e, os casais novos nao gozam de 
inteira independencia, sobretudo quando moram na casa do so- 
gro do esposo. (Ocorre tambem, embora mais raramente, que o 
casal passa os primeiros meses na casa do pai do marido; neste 
caso, somente ate construir casa propria e poder colher da propria 
roga). Mormente para os Kaiova e Nandeva e importante a au- 
toridade dos sogros; estes exercem sobre o genro (ou a nora, con- 
forme o caso) hegemonia identica a dos pais. Para explicar a re- 
lagao, uma india Kaiova me disse; "Ituva, mesmo que pai." Quan- 
to a obrigagoes economicas, porem, so ouvi referencias as do gen- 
ro para com o sogro, reduzindo-se, ao que me disseram, a algum 
trabalho na roga deste. Sao, alem disso, obrigagoes pouco defini- 
das. Entre os Kaiova, a familia recem-constituida passa logo a 
formar unidade de consumo distinta. Embora o genro costume 
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morar algum tempo na casa do sogro, os casais tem rogas sepa- 
radas e ate panela propria. E' interessante, a este respeito, a sig- 
nificacao simbolica da panela; Disseram-me os Kaiova de Benja- 
mim Constant que o moco pode casar so quando esteja em condi- 
goes economicas de comprar panela. As ideias ligadas a panela 
eorrespondem, em certo sentido, as que na civilizacao ocidental 
as vezes se ligam a lareira. De qualquer forma, tambem para o 
Guarani — no caso, para o Kaiova — o problema da economia 
domestica e um problema de panela. — Com o tempo, acentua-se 
a autonomia economica da familia nova, que apos alguns meses 
trata de construir a sua casa propria, primeiro nas imediacoes da 
morada do sogro e depois, como me disseram, "cada vez mais 
longe"... 

Na maioria das aldeias atuais, a divisao de trabalho entre os 
conjuges nao e muito rigorosa. Em todo caso, tudo o que se refere 
a caga e assunto do marido, ao passo que a lavoura se divide em 
atividades masculinas e femininas. A derrubada, o rogado, a pre- 
paragao do terreno em geral cabe ao homem; o plantio, a mulher. 
Quanto a este ultimo ponto, notei, porem, que entre os Nandeva 
de Dourados nao e a mulher que planta; ja adotaram, como dr- 
zem, o "sistema dos civilizados". A colheita e parte feita conjun- 
tamente, parte tarefa da mulher; as vezes o marido quebra o mi- 
Iho, enquanto a esposa o carrega para casa. A nao ser a titulo de 
excegao — em dias de chuva, por exemplo —, sao as mulheres 
que vao arrancar mandioca. Pode se mesmo indicar a cesta-de- 
carregar — ad jo (Nandeva), adjaka (Mbua) e mynaku (Kaio- 
va)0 — como simbolo da atividade economica feminina. Repe- 
tindo o que ja se afirmou com referencia as mulheres de outras 
tribos, dir-se-ia que a mulher Guarani sem a sua cesta-de-carregar 
e comparavel a um soldado sem fuzil. E e um particular impor- 
tante de sua dependencia com relacao ao marido, uma vez que a 
tecnica de trangar faz parte da cultura masculina. So entre os 
Nandeva do literal paulista observe! as mulheres fazendo penei- 
ras ou trancando o revestimento (mbopara) de arcos destinados a 
venda. A tecnica de fazer esses revestimentos foi, alias, aprendi- 
da por eles atraves do convivio com os Mbiia. Convem notar que 
a produgao industrial para o comercio age no sentido de contra- 
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riar a primitiva divisao sexual do trabalho; tambem entre os Mbiia 
vi as mulheres fazerem as cordas de imbira para os arcos desti- 
nadcs ao comercio. 

Buscar lenha e tarefa masculina entre os Kaiova e Nandeva, 
feminina entre os Mbiia. A preparagao da comida cabe a mulher, 
a nao ser em caso de doenga ou outro impedimento qualquer. Em 
todo caso, porem, os homens conhecem perfeitamente, ate os mais 
insignificantes pormenores, os segredos da arte culinaria. 

Os trabalhos tradicionais de fiagao e tecelagem, na medida 
em que se conservaram, sao apanagio da mulher. Entre os Kaio- 
va da nova geragao encontrei mulheres um tanto envergonhadas 
por ja nao dominarem essas tecnicas. O meu amigo Margal de 
Souza, casado com mulher civilizada, disse-me que se empenha- 
ra por que suas filhas aprendam a fazer txumhe e outros trabalhos 
manuals. A maioria das mulheres de todas as aldeias conhece tam- 
bem a arte de costurar, e e raro ver-se um homem mane jar a agu- 
Iha para remendar as calgas. 

O que implica relagoes pessoais com gente estranha cabe de 
preferencia ao elemento masculino. As compras na vila proxima, 
por exemplo, fazem-nas os homens, embora as vezes acompanha- 
dos pelas mulheres. 

N O T A S 

1. Alguns arcos e flechas de tipo infantil, adquiridos aos 
Mbiia do Rio Branco e entregues a Cadeira de Psicologia Educacio- 
nal (Universidade de Sao Paulo), tem metade do comprimento das 
armas dos adullos, sendo feitos do mesmo material. Os arcos, de 
corte biconvexo, tem encordamento de imbira e enfeite de trangado 
de tipo mbopard (taquara e imbe) em padroes tradicionais; as fle- 
chas, com pontas de osso de bugio {kdiguasi'i) ou de Lrejaiiba, a 
madeira prela de que tambem se faz o arco dos adultos, sao des- 
providas de farpas, mas ostentam emplumagao comum. —■ Nas al- 
deias do litoral essas armas ihfantis sofrcram mudanga funcional, 
nao sendo fabricadas hoje em dia para o adestramento da nova ge- 
ragao, mas para o comercio; muitos compradores (turistas) as pre- 
ferem pela maior comodidade de transporte. 

2. Midler, 1919. 
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3. Linton, 1945, pag. 142. 

4. Linton, 1945, pags. 141-142. 

5. Quanto aos Tupinamba, parece nao haver diivida de te- 
rem conhecido o casamento avuncular; principalmente as fontes 
jesuiticas insistem no fato, havendo ate uma especie de fundamen- 
ta^ao mitica num texto do Padre Cardim, relative ao Diliivio: "por- 
que dizem que as aguas afogaram e rnataram todos os homens, e 
que somente um escapou em riba de uma Janipaba, com uma sua 
irma que estava prenhe, e que destes dois tern sen principio, e que 
dali coraegou sua multiplicagao". (Cardim, 1939, pag. 142). — Com 
referencia aos Kaiova contemporaneos, o problema do casamento 
com o tio materno foi abordado por Virginia Drew Watson, 1944. 
Veja-se tambem J. B. Watson, 1952. 

6. Midler (1934-1935) distingue tres "tribos" Guaranl na re- 
giao florestal do leste paraguaio: Mbya, Chiripa e Pan. Afirma 
(pags. 180-181) que atraves da forma das ceslas a ergologia oferece 
infalivel criterio de distin^ao entre as tres "culturas'', sendo uma a 
do "adjakd", outra a do "adjo" e a terceira, enfim, a do "pynacu". 
Pela analise do trabalho de Miiller, ve-se que os "Mbya'' sao os mes- 
mos existentes no Brasil (Mbiia), ao passo que os "Pan" seriam Kaio- 
va — que, especialmente na mitologia, conhecem o termo pdi com 
o significado de companheiro — e os "Chiripa" provavelmente 
Nandeva. Isto concordaria tambem com o feitio e a denorainagao das 
cestas-de-carregar nas Ires subculturas representadas no Brasil, com 
a ressalva, embora, de que nunca ouvi os Kaiova dizerem pynaku, 
mas sempre mynaku. 





Capitulo VI 

ESTADOS DE CRISE NA VIDA GUARANt 

O ritmo social da vida Guarani decorre nao so do "ciclo eco- 
logico" anual, mas tambem da seqiiencia regular ou do apareci- 
mento mais ou menos fortuito de situagoes de crise, que ora atin- 
gem o grupo em sua totalidade, ora, mais de perto, a determinadas 
pessoas pela posigao que Ihes cabe na estrutura social. As situa- 
goes de crise, pelo perigo que encerram para certos elementos da 
ccmunidade ou para o grupo todo, exigem tratamento especial, 
segundo normas e ritos estabelecidos pela tradigao. Na existencia 
do individuo, o nascimento, a maturagao biologica, as doengas, o 
nascimento dos filhos e a morte sao os principals mementos de 
crise. Para o grupo como totalidade, situagoes especiais, como a 
colheita do primeiro milho verde, epidemias, viagens e outros 
accntecimentos rompem de alguma forma o equilibrio da vida co- 
tidiana e exigem ou podem exigir medidas rituals. 

Nem todas as situagoes de crise exigem identicas precaugoes. 
As mais importantes sao aquelas em que a pessoa implicada re- 
cebe a designagao especial de (h)aku ou odjekoaku, estando su- 
jeita a perigo de encantamento sexual, a que se denomina odje- 
pota; os Mbiia falam tambem em karugua. O conjunto das me- 
didas que a pessoa deve tomar chama-se "resguardo" em portu- 
gues; em Guarani se diz simplesmente que fulano esta aku. Aku 
e o estado do pai (e entre os Mbiia tambem o da mae) nos primeiroa 
dias apos o nascimento da crianga, aku e a menina durante a pri- 
meira menstruagao e, finalmente (entre os Kaiova), o menino 
nos dias que se seguem a perfuragao labial. — O termo resguardo 
encontramo-lo tambem em textos relatives aos antigos Tupinam- 
ba, onde se fala no "resguardo do matador". 
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Das situagoes de crise, a mais corriqueira e a que decorre 
do nascimento duma crianga. A crise existe tanto para o proprio 
recem-nascido, como para o pai e a mae. 

Precaugoes pre-natais para a mae existem nos tres subgrupos, 
para o pai com certeza entre os Mbiia. Umas e outras referem-se, 
pelo menos em sua maioria, ao desenvolvimento normal do parto 
e ao future do bebe. Assim, o pai Mbiia, logo que se verifique a 
gravidez, deixa, por exemplo, de amarrar quaisquer coisas e nao 
arma lagos para pegar animais, pois haveria perigo de ferir o nas- 
cituro; nao pode comer came de bugio, porque o bugio, mesmo 
depois de atirado, fica suspense pela propria cauda, e assim por 
diante. Semelhantes sao as restrigoes, principalmente alimentares, a 
que, por sua vez, a futura mae Guarani se deve submeter. Disse- 
me Pablo Vera no Paraguai que a mulher gravida nao se deve 
zangar, pois a raiva passaria para a carne, os ossos e o espirito 
da crianga. Esta se tornaria mau feiticeiro, pdro-avy/cy-a. 

Quem assiste a parturiente e a mae desta; na falta dela, a 
sogra ou outra velha do grupo. Os flandeva do Bananal costu- 
mam chamar uma parteira mestiga da proximidade; nao sendo 
possivel, uma velha da aldeia ajuda no parto. Nem sempre se 
dispoe de recursos para pagar parteira estranha, que se remunera 
com generos ou ate com dinheiro. Entre os Kaiova acontece que 
o proprio marido atua como parteiro da esposa. Em geral nao se 
admite a presenga de pessoas desnecessarias durante o parto, nem 
nos dois ou tres dias imediatos. A mulher Kaiova nao raro se re- 
tira para o mato a fim de dar a luz, permanecendo la um dia ou 
uma noite e um dia. 

Quando o parto se da no interior da casa, a placenta e enter- 
rada ai mesmo. Cuidado especial dispensa-se ao tratamento do 
umbigo. O cordao umbelical e cortado pela parteira com auxilio 
duma lasca de takuatt ou bambu (takuara); usando-se tesoura, 
"arruina". Para o umbigo secar mais depressa, poe-se cinza co- 
mo "secante"; os Mbiia obtem-na queimando coquinhos de pindo; 
cs Kaiova e Nandeva queimam ou estrume de cavalo ou sabugo 
de milho. 

O resguardo paterno apos o nascimento da crianga e conhe- 
cido em antropologia pelo nome de couvade. Ocorre em muitas 
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tribos brasileiras e tem suscitado as mais diversas interpretagoes. 
A preocupagao, alias justa, de se considerar a couvade em suas 
relagoes com o ritual de nascimento nao deve levar ao exagero 
de se reduzir a propria couvade a um rito ou conjunto de atos ri- 
tualizados. Para se compreenderem as fungoes da couvade — 
bem lembrou certa vez Roger Bastide — e menos importante es- 
tudar-lhe a ritualizagao do que po-la em confronto com outras si- 
tuagoes de vida e praticas analogas a ela. Desse confronto de- 
preender-se-a o que ha de geral e o que de especifico nessas pra- 
ticas e situagoes. Como vimos, o Guarani, falando portugues, cha- 
ma o choco paterno de "resguardo", mas aplica o termo tambem, 
pelo menos na atualidade, as medidas tomadas pela mae do recem- 
nascido. Isto ja e significative: nas relagoes patemas e maternas 
existe, pois, um elemento comum. Mas de outro lado ha tambem 
glementos distintivos. Raramente ouvi o termo odjepota empre- 
gado para a mae, e apenas os Mbiia a consideram odjekoaku; os 
outros nao tem para o estado da parturiente designagao especial. 
Ermelina, a Nandeva mais velha da aldeia do Bananal, recorda 
o tempo em que as parturientes Guarani (Nandeva) se levanta- 
vam logo no primeiro dia; hoje, acrescentou, "ficam uma semana 
ai sem poder fazer nada". — Entre os Nandeva atuais de Doura- 
des, a mulher permanece deitada uns quatro dias apos o parto; 
a mulher Kaiova fica sentada uns dois ou tres dias com as per- 
nas cruzadas, deitando-se apenas de noite. 

Enfim, ha elementos comuns e divergentes. De qualquer for- 
ma, so se podera falar em couvade com relagao ao pai. 

Se em situagoes diversas, mas em parte analogas aquela em 
que a familia e acrescida de um recem-nascido, se requerem pre- 
caugoes do tipo da couvade, isto e, medidas magicas para neutra- 
lizar a vulnerabilidade — fxsica e psiquica — decorrente de um 
estado de "fraqueza", e cabivel a hipotese, sustentada por varios 
autores, de que se trata, primordialmente, de extensao, para o pai, 
de medidas de precaugao necessarias a seguranga do recem-nas- 
cido. Atraves de uma especie de "participagao", o pai representa 
o filho e, ate certo ponto, tambem a mae. O perigo que o ameaga 
e da mesma natureza do que paira sobre a mae. Nao ha prova- 
velmente, necessidade de interpretar as suas praticas como tendo 
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sentido ou fungao fundameotalmente diversa das que tern as medi- 
das tomadas pela conjuge. Quanto a presumivel "reconhecimento 
de patemidade", que se tem apontado como fungao social do sobre- 
parto masculino — com razao talvez para outros grupos primiti- 
ves —, nao o encontramos entre os Guarani, pois a nao-observan- 
cia nao afetaria de modo algum o statm de pai, com referencia 
ao recem-nascido, mas simplesmente a sua seguranga magica e a 
saude do filho. Portanto, o sobreparto masculino, em vez de con- 
duzir a paternidade social, e, ao contrario, decorrencia dela. E 
muito menos se pode dizer que o resguardo do pai tenha a fungao 
de conferir ao homem e esposo a dignidade paterna dentro da 
constelagao grupal; neste caso nao haveria razao para se repe- 
tirem as observancias toda vez que nasce um filho, mas bastaria 
submeter-se a elas por ocasiao do nascimento do primogenito. Na- 
da ha, ao que parece, entre os Guarani, que permita falar de fun- 
coes sociais especificas inerentes a cottvade. 

Ao contrario do que se tem procurado mostrar com referen- 
cia a outras tribos do grupo Tupi-Guarani, nao ha indicio, para 
os Guarani, de uma relagao direta entre o sobreparto masculino e 
as ideias sobre a ooncepcao existentes na cultura tribal. Se bem 
que se admita provirem as criangas masculinas do pai e as femi- 
ninas da mae, nao obtive a menor referencia a diferengas do com- 
portamento paterno ou materno em um ou outro caso. Um in- 
formante Mbiia do Rio Branco, por exemplo, insist in na necessi- 
dade de o pai se resguardar apos o nascimento duma filha, "por- 
que senao a crianga fica doente". 

O receio do ridiculo e das criticas torna dificil obter informes 
bastante seguros sobre a cottvade. No Bananal, por exemplo, dis-- 
seram-me que o perigo existiu apenas para "os primeiros Guarani 
que viveram no mundo, cobra mordia, onga pegava, mas aqui para 
nos nao tem acontecido estas coisas". E nao ha duvida de que o 
progressive abandono do sobreparto masculino pode ser obser- 
vado em muitas aldeias, sobretudo Nandeva. E' decorrencia ine- 
vitavel das novas condigoes de vida. 

As medidas de resguardo a que se submetem os pais do re- 
cem-nascido — e que para o homem se estendem, ou estendiam, 
ate a queda do cordao umbelical, ao passo que para a mulher se 
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prolongam talvez por mais de duas semanas (alguns indios me 
falaram em vinte ou trinta dias) — constituem apenas parcial- 
mente praticas ritualizadas, nao devendo, por conseguinte, set iden- 
tificadas sem mais nem menos como "ritual de nascimento". Tra- 
ta-se principalmente de permanencia na habitagao, ligada a proibi- 
^ao de atividades e a restrigoes alimentares, estas ultimas, ao que 
pude saber, mais rigorosas entre os Mbiia, que em geral dispensam 
maior atengao aos problemas da dieta. 

Nao trabalharas. Eis o primeiro mandamento, mormente para 
o homem, que deve evitar acima de tudo o manejo de ferramentas 
e quaisquer utensilios de ferro; nao trabalha com machado, nem com 
foice. A mulher, por sua vez, deixa de realizar trabalhos pesados: 
nao lava roupa, nao soca no pilao, nem trabalha na roca. Nao anda- 
ras pelo mato — e o segundo mandamento; isto, para evitar o perigo 
do odjepota, pelo menos entre; os Nandeva. Depois, e longa a lista 
dos alimentos proibidos a pai e mae. Entre os Nandeva do Arariba 
deram-me a seguinte dieta: "Nao podem comer: gordura, tatu, paca, 
quati, carne de porco, jacu, nenhuma fruta, milho, mandioca cozida; 
nao podem usar sal, nem cafe; podem comer: came de boi, frango, 
mandioca assada; bebidas: so "cha de agucar", mel fervido. Certos 
informantes fizeram enumeragoes diferentes, considerando perigosas 
ou "pesadas" certas comidas que outros indicavam como inofensivas. 
Todos, porem, insistiam no perigo de determinadas carnes de caga, 
especialmente de tatu. — Outro mandamento se refere a vigilia: pai 
e mae devem dormir o menos possivel. Para os Mbiia ha, ademais, 
a necessidade de abstinencia sexual durante a couvade, provavel- 
mente tambem para Nandeva e Kaiova; e verdade que Margal de 
Souza me disse nao conhecer precaugoes especiais a este respeito. 

Em seu conjunto, as medidas de precaugao se revelam indis- 
pensaveis ao bem-estar da crianga, inclusive a dieta de pai e mae. 
Nao e o pai que adoece no caso de nao respeitar as restrigoes ali- 
mentares, mas o recem-nascido; e a dieta da mae atinge a ela e a 
crianga, que Ihe mama o leite. A proibigao de mexer em ago visa 
igualmente ao beneficio da crianga. Disseram-me os Nandeva do 
Arariba; "O pai nao pode mexer em ago, porque senao o umbigo da 
crianga nao fica duro; o umbigo arruina, porque o ago e muito forte". 
E enquanto nao sarar o umbigo, a mae deve, por sua vez, evitar o 
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trabalho com tesoura, agulha e quaisquer utensilios de ferr'O .• (Entr« 
os Mbiia, permite-se a mulher que costure durante o penodo de res-- 
guardo). 

A amea^a que paira sobre os pais e a do odjepota; e por isso 
que devem ficar em casa e nao dormir muito. Quern "da o odje- 
pota" sao o Arco da Velha e "outros bichos", como sapos, cobras 
e assim por diante, animais em que os psicanalistas tenderiam, por 
certo, a enxergar algum simbolismo sexual. O odjepota e a triste 
sorte que espera a todo homem que, desrespeitando a prescrigao 
de ficar em casa quando a esposa deu a luz, nao resista a tentagao 
de sair para a ca?a. O primeiro animal que encontra afigura-se- 
Ihe como gente, atrai-o e torna-o odjepota; no dizer de um infor- 
mante ftandeva do Bananal, "o bicho se mistura com a gente e a 
gente fica vivendo com o bicho toda a vida". 

Sobre o perigo do odjepota do pai ha, entre os Nandeva, o 
mito de um homem que, desrespeitando as observancias, vai para 
o mato, onde encontra um tadjatsu (queixada) em forma de mu- 
lher bonita, ao qual acompanha e que o leva para o meio dos quei- 
xadas. file fica vivendo no meio dos queixadas, tomando-os todos 
por gente. E' historia analoga a do odjepota da anta, que se refere 
ao resguardo da jovem menstruada. 

A mudanga das condigoes de vida, ao lado da vontade de evitar 
criticas e zombarias da parte de individuos estranhos, acarreta a 
decadencia do sobreparto masculino. Como nem sempre e possi- 
vel interromper os trabalhos da roga ate a queda do cordao um- 
belical, isto e, por uma semana ou mais, ficam em casa apenas 
dois ou tres dias, e tambem ja nao levam tao a serio o perigo do 
odjepota. O receio parece, no entanto, continuar bem vivo com 
relagao a menina menstruada. Quanto ao resguardo materno, pa- 
rece antes estar sujeito a incremento, possxvelmente em conseqiien- 
cia de aculturagao. Entre os Nandeva do Arariba disseram-me 
estar a mae que, em lugar de ficar em casa, saia para o mato, su- 
jeita aos mesmos perigos de encantamento que pairam sobre a 
jovem na eclosao pubertaria. Um bicho-homem a atrairia e nao 
a deixaria por muitos anos; ela ficaria "peluda como bicho", od- 
jepota (vitima de encantamento sexual), e perigosa para os ou- 
tros seres humanos. Parece tratar-se de processo de transferencia 
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de crengas para situagao analoga em virtude de previa mudanga 
de comportamento. 

* * 
* 

Poucos sao os aspectos de sua cultura sobre os quais o Kaio- 
va mantenha segredo tao rigoroso como no tocante as praticas qile 
integram a iniciagao dos meninos. Afirma-se que nao permitiram 
ate hoje a nenhum estranho que assistisse a essas cerimonias, cujo 
ponto culminante e a perfuragao do labio inferior. Os Nandeva 
nao conheoem, na atualidade, a pratica, enquanto os Mbiia nao a 
tomaram como centro de elaboragao cerimonial. 

Bern mais facil e obter informagoes sobre as observancias. 
que assinalam a maturagao biologica do elemento feminino. Ao 
passo que a iniciagao dos meninos constitui acontecimento de pro- 
funda significagao religiosa, a das jovens se reduz, em sua essen- 
cia, a certo numero de prescrigoes de "resguardo", de profilaxia, 
para evitar que a jovem menstruada se exponha aos perigos so- 
brenaturais decorrentes de tao melindroso estado. Quando existe, 
a iniciagao dos meninos, cerimonia coletiva que representa a su- 
bida de nova camada-de-idade a categoria dos puberes, desperta 
o interesse de toda a comunidade. Ja a da menina e aconteci- 
mento individual, e por isso mesmo de alcance social bem mais 
restrito, motive pelo qual se considera dispensavel o aparato ce- 
rimonial . De mais a mais, pode se dizer que a cultura Guarani e de 
orientagao marcadamente masculina. A religiao esta, nao exclu- 
siva, mas preponderantemente nas maos dos homens, e e por ela 
que se exprimem de modo mais manifesto e sensivel os aspectos 
dominantes do ethos cultural. Compreensivel, pois, merecerem 
maior participagao ou interesse social os fatos ligados ao mundo 
masculino, entre eles a iniciagao dos meninos — apesar de, como 
vimos atras, nao haver (dos pontos de vista social e cultural) di- 
visao rigorosa entre camadas-de-idade, 

Por que e precise cercar de cuidados especiais a jovem em 
seu primeiro periodo menstrual? Ela se encontra no limiar de nova 
fase biologica e, da mesma forma como por ocasiao do nascimento 
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o pai (e a mae) se tem de abater substitutivamente de certos alimen- 
tos e atividades para que o recem-nascido seja capaz de sobrevi- 
ver, agora a menina, atraves do resguardo, se defende dos males 
que a nova condigao poderia trazer-lhe. Nao se deve interpretar 
o resguardo pubertario apenas no sentido de "rito" para o "reco- 
nhecimento" social da maturidade biologica e conseqiiente possi- 
bilidade de casamento. 

Nao ha duvida de que o primeiro catamenio e tido como o 
acontecimento responsavel pela manifesta^ao de crise mais deli- 
cada na vida da mulher Guarani. Nas tres subdivisoes da tribo 
considera-se a eclosao pubertaria cercada de gravissimos perigos. 

Tanto para o estado da jovem menstruada como para o pe- 
riodo de resguardo a que se sujeita, os Guarani usam a designa- 
gao nemortdya. Alem deste termo, emprega-se tambem a deno- 
minagao odjekoaku, generica, alias, para os estados de crise. 

Quando se manifestam as primeiras regras, corta-se o cabelo 
da adolescente em forma circular, ou rapa-se-lhe a cabega, que 
ela mantem coberta com um pano, a fim de evitar ataques de 
maus espiritos e especialmente o odjepotai1 - Durante os dias do 
menstruo, a jovem Nandeva lava a cabega repetidas vezes com 
agua de cedro para nao ter cefalgia. Os Kaiova administram a 
adolescente, como cha, uma infusao de raiz de yvyra rapoguasu. 

As medidas pescritas assemelham-se grandemente as toma- 
das na couvacfe, com a diferenga de serem ainda hoje bem mais 
rigorosas, pelo menos nos primeiros dias. fistes sao de reclusao 
absoluta num cubiculo da cabana, que o pai se encarrega de fe- 
char de tal modo que mal entra a luz do dia. A jovem fica ai 
isolada, sem poder sair (a nao ser para as necessidades fisiologi- 
cas) nem receber visitas. deitada numa rede ou num jirau, mas 
sem a rigorosa proibigao de tocar o chao, que se encontra em ou- 
tras tribos brasileiras. Em todo caso, porem, os Mbvia tem a pre- 
caugao de construir para a menina um jirau bem alto para ficar 
bastante afastada do chao e nao ser atingida pelo yvydja, espiwto 
da terra. Nao se conhece a freqviente proibigao de levar as maos 
ao couro cabeludo da g«bega. A "paciente" durante o resguardo 
tem apenas contacto com as pessoas da propria familia; mesmo 
estas Ihe falam em voz baixa e ela responde de igual maneira. 
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Dian/te da rede ou do jirau, o pal ou irmao acende um fo- 
guinho, para aquecer e iluminar, ou entao uma velinha de iraity 
(cera de abelba do mato), pois no escuro haveria perigo de od- 
jepota. Uma velha Sfandeva me contou que na ocasiao em que 
ela "passou de idade", o resguardo foi tao rigoroso que nem sequer 
Ihe permitiram, soprar o fogo que de noite se acendia em seu cubi- 
culo; cabia ao irmao arruma-lo. 

Quando sai para satisfazer necessidade, a jovem deve ter a 
cabega e o corpo envolvidos num pano; nao se afasta muito da 
habitagao e, pelo menos entre os ^andeva, vai acompanhada pela 
mae. Entre os Mbiia, sai sbzinha, mas oibando apenas para o chao 
e caminhando depressa. 

O essencial e que a menstruada se alimente apenas de "co- 
mida escolhida" e em pequena quantidade, alem de insulsa ou pre- 
parada com pouco sa!. Alem do alimento principal, peixinhos ou 
passarinhos ("carnes leves"), da-se-lhe batata-doce, beiju (mbeid- 
ju), chicha etc.; o pai, o irmao ou algum primo se encarregam de 
caqar os passarinhos ou pescar os peixinhos para a "paciente". 

E' preciso evitar sobretudo carne de caga: veado, anta, paca, 
queixada, cateto. Tatu, ao que me disseram, e permitido entre os 
^andeva e proibido entre os Mbiia. Ate a carne de algumas aves 
e proibida: baitaca, entre os Mbiia; baitaca, juriti, inhambu e jacu 
entre os Randeva. Estes enumeram ainda entre as restrigoes: 
feijao (que nao seja o "de vara"), cafe, carne de porco e de boi, 
bem como gordura. A nao-observancia se ligam conseqiiencias ne- 
gativas para a saude. Assim, afirmam os Mbiia que porco do mato 
daria lombrigueiro, ao passo que tatu e papagaio dariam "cabega 
maluca". Os filandeva, por sua vez, insistem no perigo de epilep- 
sia ("ataque". 6-6-a) para a jovem (e para os futures filhos dela, 
segundo Poydju, do Arariba) que nao se abstenha de caga, e acre- 
ditam que baitaca e juriti causariam muita hemorragia na mens- 
truagao. Especialmente a carne de veado e responsavel pelos "ata- 
ques", tanto na opiniao dos Nandeva como na dos Kaiova. O uso 
de carne de inhambu, dizem os 5Jandeva, faria a jovem ficar com 
a vista fraca. A Nandeva mais velha do Bananal me disse que 
devia o possuir ainda bons denies ao fato de haver feito o resguar- 
do sem sal. Tambem no Arariba me disseram que a menstruada 
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deve evitar o sal, para nao perder cedo os dentes. Os Mbiia acre- 
ditam que a jovem emagreceria muito, se comesse alimentos sal- 
gados. 

Na opiniao dos Nandeva e dos Kaiova, o maior perigo que 
paira sobre a menstruada e o do odjepota. "Quern da o odjepota 
a mocinha", disse-me um indio do Arariba, e o karugua ou Arco 
da Velha, que Ihe "aparece como gente para desatende-la; depois 
ela vai ficando amarelinha, amarelinha, ate morrer". Outro in- 
formante, em Dourados, disse-me que a jovem nao deve olhar pa- 
ra nenhum rapaz, para nao ser vitima de encantamento, nem para 
a paisagem, pois seria encantada pelos animals, que se tornariam 
assanhados por causa dela. Entre os Nandeva de Porto Lindo ouvi 
a explicagao de que a propria reclusao se faz para prevenir o od- 
jepota da parte de animais, sobretudo de onga, veado e anta. 

Os Mbiia nao permitem a jovem caminhar pelo mato, para 
nao ser vitima de cobras nem do yvyradja ("espirito das arvores"), 
nao a deixam atravessar o rio, para nao ser agarrada pelo ydja 
("espirito das aguas"), nem tocar em alguma pedra, por causa do 
itadja ("espirito da pedra"). Tenho a impressao de que o animis- 
mo expresso nessas crengas e peculiaridade dos Mbiia, pois nao o 
encontrei em nenhum dos outros subgrupos da tribo. Parece apro- 
ximar-se, porem, de crengas registadas entre os Tenetehara do 
Brasil setentrional2. 

Nas semanas intermediarias entre as primeiras e as segundas 
regras, a menina fica em casa ou em suas imediagoes, mas sem o 
rigor das observancias que vigora nos dias da crise. Antigamente, 
dizem os Nandeva, "deixava-se presa a menina" o mes todo, ate o 
fim da segunda menstruagao, mas agora nao e mais assim, "por 
causa dos nacionais". Afirmam que, em conseqiiencia desta rela- 
xacao, as jovens Guarani de hoje deixaram de ter a conduta "res- 
peitosa" das antigas. (Ha, portanto, alguma ideia de "educagao" 
moral ligada ao resguardo), Mas pelo menos a maioria tern ainda 
o cuidado de repetir o resguardo nas segundas regras, embora com 
menos rigor nas restrigoes. Depois disso, porem, considera-se mais 
ou menos superada a fase aguda de crise. Todavia, entre os Kaio- 
va prolonga-se durante meses o periodo de relativo isolamento, em 
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que a jovem mantem a cabega coberta, evitando contacto com pes- 
soas estranhas a familia e assim por diante. 

O tempo do resguardo representa para a adolescente um pe- 
riodo de aprendizagem de habilidades manuals, uma especie de 
escola de economia domestica. Se bem que uns digam que se Ihes 
dao afazeres apenas "para distrair-se", outros insistem em que ela 
"nao fica a-toa, nao" e em que tern de ocupar-se: "e para apren- 
der". E, mal decorridos os dias do catamenio, ha muito que apren- 
der: preparar comida, descarogar algodao, fiar, trangar redes, cos- 
turar, talhar roupa, fazer akangua (diadema), djeatsaa, mbaraka. 
Mas naturalmente "nao pode trabalhar no pesado". Pelo menos. 
entre os Mbiia o ensino e ministrado pela avo, paterna ou materna. 

Abstragao feita do aspect© educative, especifico do resguardo 
da menstruagao, este e essencialmente analogo ao que se exige 
dos pais do recem-nascido; medidas impostas em reagao a um es- 
tado de extraordinaria diatese sobrenatural e fisica. A similitude 
se evidencia tambem pela comparagao dos mitos, relatives as duas 
situagoes, narrados pelos Nandeva. 

* * 
* 

Hoje em dia cs homens Nandeva nao usam tembeta (adorno 
labial), nem perfuram o labio inferior dos meninos. Mas e pro- 
vavel que outrora tenham conhecido a pratica; do contrario nao 
se compreenderia o representarem, em sua mitologia, a Tupa com 
luminoso tembeta. Na atualidade, porem, dao pouca atengao ao 
fenomeno da adolescencia masculina. Somente na aldeia de Ja- 
carei tive noticia de que o menino, quando muda de voz, e sujeitp 
a resguardo, a fim de nao ser vitima de odjepota e de nele nao se 
encarnarem certos espiritos, especialmente de animais, como anta, 
onga etc. Nos meninos se encarnariam espiritos de animais fe- 
meas, assim como nas meninas de animais machos. O resguardo 
dos meninos se reduz praticamente a nao se comer carne de ani- 
mal considerado de espirito perigoso. E' a idade em que apren- 
dem a confecgao de ad jo (cestas-de-carregar) e peneiras, os tra- 
balhos da roga, a construgao de mundeus e outras coisas mais. 



10* KtiON SCHADEN 

Os Mbvia praticam a perfuragfio do labio, mas a ela ja nao 
parecem ligar excepcional importancia, pelo menos de modo geral. 
No grupo atualmente estabelecido na aldeia do Rio Branco, um 
medico-feiticeiro, hi alguns decenios, decidiu, sem mais nem me- 
nos, abolir a pratica; teria explicado a sua atitude dizendo que 
"hoje nao se pode mais viver como antigamente". 

O orificio e minimo, quase invisivel, e nele se usa, como ade- 
re?o, um palito fino de taquara. A perfuragao nao e necessaria- 
mente feita pelo n&nderu. Pode realiza-la qualquer homem da 
aldeia, usando uma lasca da nervura de folha de pindo. No en- 
tanto, prefere-se submeter a intervengao simultaneamente todos 
os meninos em idade pre-pubertaria (por volta dos dez anos) exis- 
tentes no grupo. Qualquer pessoa, inclusive do sexo feminine, po- 
de assistir ao ato. Nao se consideram os pacientes em estado de 
cdjekosku e trata-se apenas a ferida com azeite de coro (ytxo- 
txim). Condicao essencial e que o menino tenha passado previa- 
mente por um periodo de aprendizagem, sob a orientagao do pai 
ou de alguma pessoa encarregada, em que se Ihe tenham ensinado 
as tecnicas de trangar e outras habilidades — para que nao venha 
a tornar-se preguigoso, segundo a explicagao de Pablo Vera, de 
Yroysa. No Rio Branco, o indio Karai ou Marcelino Rosa me ex- 
plicou que os iniciandos recebem uma serie de recomendagoes ou 
ccnselhos (a que chamava "educagao"). Sao mais ou menos os 
seguintes: "trabalhar bastante, plantar bem, nao fazer mal a nin- 
guem, nao ofender a familia dos outros, nao maltratar a ninguem, 
comportar-se bem nas viagens (isto e, nao beber muita pinga), 
fazer os trabalhos da roga bem feitos, nao maltratar a mulher 
quando casar"11. E' interessante esta enumeragao especialmente 
por trair a consciencia de uns tantos problemas que afligem a co- 
munidade em sua atual fase de transigao cultural. 

Somente os Kaiova dao enfase ritual a perfuragao do labio 
dos meninos, com cerimonias de cunho religioso e nao apenas me- 
didas de natureza magica. Para o Kaiova a festa e a ocorrencia 
que mais se destaca em seu ciclo de vida. Nao obstante, nos nu- 
cleos do sul de Mato-Grosso a festa (al denominada kunum'i-pepy, 
ou kunurru-ptets, forma bibrida) esta condenada ao desapareci- 
mento, conseqviencia inevitavel das novas condigoes de vida do- 
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minantes nessea grupos. Os dados de que disponho obtive-oa prin- 
cipalmente na aldeia de Amambai. 

Quem determina a realizagao da festa e o nanderu ou medico- 
feiticeiro. Deixando de realizar-se por periodo muito longo, a co 
munidade sera vitima de desgragas. O intervalo comum entre uma 
festa e outra, variando de acordo com o numero de meninos em 
idade de furar o labio (entre 8 e 12 anos de idade, mais ou me- 
nos) e de uns quatro anos, em media. Nessa ocasiao se congre- 
gam os Kaiova de duas ou tres aldeias vizinhas. 

Em geral o ktmunu-pepy coincide no respective ano com a 
festa do milho, avati-mongarai (colheita cerimonial do primeiro 
milho), que se realiza quando o milho esta amadurecendo, isto e, 
de janeiro em diante. Para a perfuragao do labio deve haver uns 
dez meninos na idade indicada; aos que passam dos doze anos ja 
nao se submetem a cerimonia. Ha, por isso, adultos que nao tern 
o furo labial. Ja com um ano de anteoedencia passam os candi- 
dates a evitar comidas pesadas, especialmente certas cagas, ali- 
mentando-se de preferencia de chicha. O pai ou a mae do menino, 
ou ambos, se encarregam de leva-lo a aldeia em que se vai cele- 
brar a festa. Durante o periodo das cerimonias, que em geral se 
estende ate maio, ha rezas todas as noites e de dia tambem. 
"Porque nao tern o que fazer, so aquela reza", segundo a frase do 
indio Vicente, de Amambai. 

Preliminarmente o nanderu escolhe e ensina o hwtxa, o "che- 
fe dos guris", que a seguir canta com os companheiros por muitas 
noites as rezas que aprendeu e que se chamam kunumi porahei. 
Os meninos "se resguardam" por se encontrarem em estado de 
(odjekdaku) durante esse periodo que precede a furagao e que 
pode prolongar-se por muitos meses ("se o nanderu mandar"); e 
apos a cerimonia, o resguardo continua ate sarar a ferida, "ate o 
nanderu os largar, e o nanderu que deve saber". O menino que 
nao se resguarde com bastante cuidado "cria-se mal", isto e, "fica 
com enfermidades". O resguardo, que nao inclui jejum, consists 
principalmente em abstengao de carne. Depois de furar o labio, 
o menino se alimenta de banana madura, evitando principalmente 
farinha de mandioca, "senao entra no furo e arruina"4. Natural- 
mente os meninos tambem nao podem trabalhar. 
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Os meninos tern a sua cozinheira, solteira ou viuva. Mulher 
casada nao pode incumbir-se da tarefa, pois a cozinheira deve 
manter abstinencia sexual; se dormir com homem, a comida fara 
mal aos meninos. A mulher nao podera, como nenhuma outra, 
assistir a cerimonia da furagao do labio. 

Trata-se de iniciagao rigorosamente secreta, de que nao par- 
ticipa quern nao tenha por sua vez o labio furado. E' inaudito 
que mulheres e criangas ou individuos estranhos tenham visto as 
cerimonias. E' pouco provavel, infelizmente, que algum antropo- 
logo por sua vez chegue um dia a obter a permissao de observa-las. 
Nem sequer cachorros, cavalos ou outros animais domesticos po- 
dem permanecer na proximidade, devendo ser amarrados cuida- 
dosamente. 

O kununu-pepy nao e apenas festa religiosa dos iniciandos, 
mas de toda a populagao masculina das aldeias reunidas. Os ho- 
mens cantam uma serie de rezas diversas, correspondentes a dife- 
rentes aspectos ou fases do cerimonial. O meu informante Vicen- 
te, de Amambai, enumerou cinco rezas. 

A primeira se refere ao nemonguy, a tinta preta de yvaporoy 
ty (em portugues o mesmo nome), com que se assinala o ponto 
do furo labial. O ponto e assinalado por um yvyraidja, isto e, ofi- 
ciante auxiliar do nanderu. 

A segunda reza e referente ao yvyrarakua, instrumento de 
madeira para fazer o furo. O yvyratdja que tern o oficio de fura- 
dor — o nanderu so da ordens — fica sentado num apyka, ban- 
quinho cerimonial; diante dele ha outro apyka, em que se coloca 
primeiro o "chefe dos guris" ou huitxa, depois sucessivamente os 
outros (chamados os ivodja), que aguardam a sua vez, sentados em 
alinhamento sobre uma serie de apyka, a direita e a esquerda. O 
furador fica sempre no mesmo apyka; os candidates, previamente 
embriagados com chicha, sao levados para a frente dele. Outro 
yvyraidja, que fica em pe ao lado do furador, coloca um tembeta- 
mirim no orificio recem-aberto. 

E' ao tembeta7' que se refere a terceira reza; a quarta e rela- 
tiva ao apyka, a quinta, enfim, ao ato de se tirar o menino do 
cubiculo em que se encontra, para leva-lo ao centro do patio da 
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aldeia, onde se realiza a cerimonia. Nenhuma dessas rezas se en- 
sinam aos candidates, que tem suas cangoes proprias. 

Cumpre acentuar especialmente um ponto em que o estado 
de crise dos iniciandos lembra a couvade. Assim como o pai — 

com ele, a mae — estao sujeitos a uma serie de restrigoes nao 
so em seu proprio beneficio, mas sobretudo no do recem-nascido, o 
nanderu que dirige o kunum'i-pepy, bem como os yvyraidja que o 
auxiliam, sao obrigados ao resguardo ate os meninos sararem. Nao 
comem came, nao entram em contacto com fogo, nao pegam em 
facas, machetes e outros objetos de ferro, devendo, ainda, guar- 
dar rigorosa abstengao sexual, Tudo isso ate os meninos sara- 
rem, porque "senao arruina o furo". O resguardo sexual de que 
aqui se fala pode bem ser qualificado como temporada de Tobias. 

O Capitao Alberto, da aldeia Kaiova de Amambai, disse-me 
ser o tembekua necessario "para arranjar mulher", isto e, para o 
casamento; quern casa sem furar o labio esta em maior perigo de 
se tornar vitima das ongas, de cobras e mesmo de feitigo: e mais 
"cheiroso" para as ongas. Mas hoje em dia ja nem todos tem o 
labio furado. Em todo caso, a perfuragao e essencial para a for- 
magao da personalidade-de-culto masculina entre os Kaiova. Ao 
homem que nao tenha o orificio labial nao se permite participar 
dos cantos e das dangas da festa anual do "batismo do milho", 
avati mongarai. Segundo informagao de Margal de Souza, tal res- 
trigao nao atinge as mulheres. Quanto aos meninos nao-iniciados, 
porem, apenas se Ihes permite assistir as cerimonias. 

N O T A S 

1. Disseram-me os Mbiia caber entre eles ao pai a tarcfa de 
cortar a cabeleira da jovem, logo no primeiro dia do incomodo. 
Com o cabelo, a menina faz — para o pai, irmao ou outra pessoa 
da familia — uma atadura que constilui um dos elementos tipicos 
da cuhura material Guarani, pois e aderego comum aos tres sub- 
grupos da tribo. Passam-na principalmente os homens, com umas 
quarenta ou mais voltas, em torno de ambos os pulsos, formando 
uma faixa de uns 10 cm. de largura. E' um cordel torcido de dois 
feixes, de 10 a 20 fios de cabelo cada um. Os Kaiova denominam o 
aderego ijo-upy-kuuhd, os Mbiia simplesmente po-kuud. Os Nandeva, 
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que em sua qua.se totalidade ja o abandonaram, afinuam ter se ori- 
ginado como prote^ao contra a corda do arco, o que parece duvi- 
doso, pois nao se justificaria o uso em ambos os bra^os. Os Kaiova 
considcram o po-apy-kuahd como adorno de festa, comparavel, no 
dizer de Pai Tomas, a fatiota nova do civilizado. Os Mhiia, que 
poem a atadura tanto nos pulsos como nas pernas, os homens acima, 
as mulheres abaixo das panturrilhas, tetymagiiu ou tetymdkudd, in- 
terpretam o uso como institui^ao divina para os "Guarani" se dis- 
tinguirem de outros indios. Mas indicam tambem a finalidade ma- 
gica de evitar o cansa?o da musculatura dos bragos e das pernas, 
sendo, por isso, o tetymdgud tido como indispensavel nas longas 
caminhadas. No Xapeco me disseram que especialmente as mu- 
lheres tendem a abandonar a atadura das pernas, "porque os Por- 
tugueses cagoam delas"; muitos homens usam-na escondida sob as 
calgas. Os Kaiova dizem nao conhecer a atadura de cabelo para as 
pernas, usando, porem, outra, y-aso, feita de casca dum bichinho 
dagua, de igual nome; e colocaila ja em meninos de pouca idade, 
atribuindo-se-lhe a virtude de prevenir mordidas de cobra. 

2. Wagley and Galvao, 1949, passim. 

3. Schaden, 1948c, pag. 162. 

4. A titulo de curiosidade, registo haver no interior de Sao 
Paulo a crenga de que, depois de furarem os lobulos das orelhas 
para a colocagao de brincos, devem as rneninas abster-se de certos 
alimentos, especialmente farinha de mandioca e ovos. (Comunica- 
gao pessoal de Ruth Correa Leite). 

5. O tembeld, mcdindo em geral de 8 a 15 cm. de compriinento, 
e cm casos excepcionais ate o dobro, e feito de resina de tembeld-y 
(tambem chamado mbavy; em portugues: pau-vidro), parecida com 
ambar amarelo. A resina existe em quantidade suficiente so depois 
do invcrno, em setemtro c outubro, isto e, no tempo da "folha no- 
va''. Para fazer o lembetd, dao-se talhos em forma de losango na 
casca do pau-vidro, prcndendo por haixo dela um tubo fino de ta- 
kuary (taquara apropriada por ter os gomos hem compridos), no 
cpial a resina escorre por uns dois dias. Dai a um ou dois dias, 
endurecida a resina, racha-se a taquara, alisa-se o tembeld com 
lixa-de-mato (ambd-y, arvore de folha aspera), afina-se a ponta in- 
ferior com faca, lasca de pedra ou caco de vidro, e coloca-se na parte 
superior um botao da mesma resina. 
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Capitulo VII 

A CHEFIA DA COMUNIDADE 

Em parte alguma. a sociedade Guarani contemporanea chegou a 
constituir organizacao de tipo estatal; tern desenvolvimento rudi- 
mentar, na cultura da tribo, a ideia de autoridade civil e polxtica. 
Segundo os padroes tradicionais, a chefia politica do grupo coin- 
cide com a lideranca carismatica do sacerdote ou medico-feiticei- 
ro. Esta pcde ou nao coir.cidir com a autoridade do chefe de fa- 
milia-grande. Os chefes de familia-grande, reunidos em conselho, 
formam uma especie de senado informal, de fun?ao consultiva e 
deliberativa, sem que Ihe inira, entre os atuais Guarani do Brasil, 
grande autoridade com base em alguma instituigao. Nos grupos 
mais sujeitos a influencia do mundo civilizado o poder politico 
se concentra, pelo menos formalmente, nas maos do capita© de al- 
deia, nomeado pelo Servigo de Protegao aos Indios. Em virtude 
do pouco relevo dado ao exercicio do poder, enquanto fator essen- 
cialmente politico, nao ha em geral razoes para conflitos de com- 
petencia. 

Parece-me ser o nome nanderu, dado ao "rezador" ou chefe 
religioso, simples transferencia da designagao do chefe da familia- 
granide ("nosso pai"), embora eu tenha ouvido, da parte de um 
Nandeva, a explicagao de que deriva do fato de o rezador em so- 
nhos se comunicar com Koarahy, divindade solar, tambem chama- 
da Nanderu pelcs Nandeva e Mbiia. Estes ultimos tambem cha- 
mam o guia espiritual de nanderuvitxa ("o nosso chefe"), termo 
com que se designa igualmente o capitao. Nos tres subgrupos, o 
nanderu e secundado nas cerimonias religiosas por auxiliares que 
tern o titulo de yvyraidja. 

Embora o chefe religioso em geral exerca tambem as fungdes 
de medico-feiticeiro, encontram-se rezadores que nao sao curadores 
e vice-versa. Os que numa comunidade criam fama como grandes 
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curadores sao muitas vezes individuos oriundos de outra aldeia. 
Santo de casa nao faz milagre. Entre os Kaiova de Dourados ha- 
via em 1950 um medico-feiticeiro Nandeva, de nome Pascoal, que 
viera do Paraguai; era muito procurado em casos de doenga, mas 
nao tinha importancia alguma na vida religiosa dos Kaiova, cujas 
rezas e dangas dizia ignorar. Pascoal era alvo de espontaneas 
e sinceras manifestagoes de aprego, :qUe se repetiam amiude. Le- 
vavam-se-lhe presentes, especialmente generos alimentxcios, e exe- 
ctitavahi-se, em sua' horhenagem, dangas religiosas, acompanhadas 
de canldS. — O mais famoso medico-feiticeiro que encontrei, e 
que ab meSmo tempo dirigia a vida religiosa de sua aldeia, era o 
Kaibva Jose Boufbon Catalan Avelar, morador de Amambai, mas 
qu^ se dizia ter vindb tambem de outra comunidade. 

"Outrora — diz Nimuendaju — os Guarani nao conheciam 
chefe que riao fosse b seU medico-feiticeiro"2. E, quando as neces- 
si'dad'es religiosas o exigem, o nanderu nao hesita em tomar pro- 
videncias incisivas tambem na vida civil, determinando a mudanga 
da aldeia, brdenando migragdes e outras medidas. Mas e possivel - 
tambem que os Guarani reconhecessem outrora um poder civil 
alem da autoridade do nanderu: a mencionada assembleia dos che- 
fe's' de familia, hoje com as caracteristicas de senado informal. Sua 
importancia talvez tenha diminuido por influencia da instituigao 
dd capitanato. Par^ os atuais Mbua do Paraguai oriental, a au- 
toridade civil suprema do senado e atestada pelo Pe. Miiller, se- 
gundo o qual ate Ihe cabe a proclamagao do cacique (capitao), 
de pbder mais nominal que real, escolhido de preferencia em aten- 
gao a suas qualidades fisicas, coragem, generosidade, talento de 
comahdo e de orador, e mantido no cargo enquanto nao aborrega 
a tomunidade''. 

'• Havia, sem duvida, um principio de chefia hereditaria. Mon- 
tbya escreve: "Para a posigao de chefe e de ordinario designado 
aquele que pertence a familia de algum chefe falecido""1. Nimuen- 
dajh se refere ao capitao "legitimo", que herdou o cargo; a tabua 
da familia Honorio, organizada por esse autor, revela claramente 
a Sucessao hereditaria da dignidade de capitao em concomitancia 
cotn-a chefia da familia-grande-''. Sao, entretanto, casos em que o 
chefe civil e ao mesmo tempo chefe religioso e em que o prestigio 
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do medico-feiticeiro e a base para a autoridade do capitao, reco- 
nhecida e confirmada — ou nao — pelo Governo do pais. 

JEntre o$ Kaiova de Benjamim Constant, o Capitao Alberto, 
ohefe apenas civil, conseguiu manter-se no cargo enquanto con- 
ta;va com os votos dos companheiros. Dizia ter sido eleito porque 
cs companheiros nele "acreditavam" (tinham confianga) por ele 
cuidar da ordem e da disciplina e, especialmente, por castigar com 
exemplar severidade os maus feiticeiros que ele e seus companhei- 
res de, aldeia acreditavam haver no grupo. — Entre os Nandeva 
de Jacarex assisti a .uma sessao informal do senado, da qual nao 
paiticipava o capitao (talvez acidentalmente) e que se convocara 
para; discutir comigo problemas; ide relagoes economicas da comu- 
nidade, com moradores brancos ,da vizinhanga. 

Para ser considerado competente, ou seja, para conseguir o 
prjegtigio, de seus suditos, deve ;0 capitao ser energico, ter poder 
persuasivo sobre os companheiros, nao ser dado a embriaguez, 
falar o idioma nadonal e ser habil e astuto no trato com autori- 
d^des brasileiras. Entre os Nandeva do Itariri ouvi queixas contra 
o,:velho Silvino Rufino, a cuja incapacidade se atribuia a "falta 
de uniao" na aldeia; dizia-se; nao: possuir energia nem poder per- 
auasivo suficientes para reunir os homens que deviam consertar o 
oaminho da aldeia. Acusavam-no de excessivamente alcoolatra, o 
que. contribuiria para o mau nome da comunidade. "Mburuvitxd 
ndaipprai, o chefe nao presta, porque, bebe muito e a mulher tam- 
bem". 

Nao ha, na estrutura social, obstaculo formal que se oponha 
ao acesso de quern quer que seja a categoria de rezador ou medico- 
feiticeiro. O status decorre da experiencia religiosa do proprio in- 
dividuo e nao ha limitagao de numero de medicos-feiticeiros. A 
rigor, cada chefe de familia-grande, ou mesmo de famxlia elementar, 
pcde, contanto que tenha vocagao para tal, tornar-se o medico-fei- 
ticeiro de sua parentela. Nada impede que uma familia se divida 
eih duas, cada uma com seu nanderu, o que, alias, vem mostrar a 
estreita relagao entre a chefia do grupo familial e a autoridade ca- 
rismatica. Nao ha quase perigo de rivalidades entre medicos-fei- 
ticeiros de uma aldeia; a autoridade de cada um ultrapassa o am- 
bito ,da grupo familial somente na medida em que o seu prestigio 
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Iho garanta. O seu poder nao repousa em patente conferida por 
nenhum funcionario do Servigo de Protegao aos Indies, mas em 
seus conhecimentos religiosos, em sua faculdade de prever o fu- 
ture e no exercicio de praticas que afastem os males do presente 
e previnam os do futuro. E' por isso que Pedro Pires me dizia: 
"Mbaekuaa e o rezador, porque ele sabe tudo". 

Bern diferente e a situagao do capitao de aldeia. A institui- 
cao nao se originou no seio da cultura Guaram; foi Ihe imposts 
de fora. No entanto, cabem-lhe hoje importantes fungoes na vida 
do grupo. O capitao represents oficialmente os interesses da al- 
deia perante os moradores brasileiros e e ao mesmo tempo chefe 
de policia no interior do grupo. E' sua tarefa restabelecer a or- 
dem e castigar os culposos quando a desorganizagao social e o 
abuso do alcool fagam surgir brigas e rixas no seio da comunidade. 

Em geral o capitao ocupa o cargo enquanto nao seja demitido 
pelo funcionario encarregado da administragao do posto. Ao pas- 
so que ele precisa de apoiar-se nos poderes do funcionario, o rian- 
deru ou pat pode exercer a sua autoridade ate contra o encarrega- 
do do posto. Apesar da coexistencia pacifica dos dois poderes^ 
o temporal e o espiritual, esse estado de coisas tende, assim, a 
gerar um estado de permanente tensao social, que se manifesta 
atraves das relagoes entre o grupo e o funcionario do Servigo de 
Protegao aos Indios. Para o nanderu convergem as manifesta- 
goes de critica e descontentamento relativas ao encarregado, que, 
por sua vez, encara o nanderu como principal obstaculo ao bom 
desempenho de sua missao. De outro lado, o capitao e a mao di- 
reita do encarregado e representa, por assim dizer, o ponto-de- 
vista "oficial". Na medida em que Ihe cabe representar e defender 
os interesses materiais do grupo, sempre ameagados pelo homem 
branco, e servir de ponte de ligagao entre os indios e o encarre- 
gado. o grupo ja nao pode dispensar a sua cooperagao. Surge dai 
aquele estado de tensao que revela nitidamente nao estar ainda 
integrada na cultura Guarani a instituigao do capitao ou chefe 
civil. Na realidade, ha duas nogoes de chefia em luta virtual: a 
religiosa, de fundo essencialmente carismatico, autoridade que po- 
de estender-se a aldeia toda, se para tanto for suficiente o presti- 
gio do individuo, mas tambem limitar-se ao grupo familial (ha- 
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vendo sempre a possibilidade de se entenderem, como vimos, em 
reunioes consultivas de discussao informal, os diferentes chefes de 
familia, quando estejam em jogo interesses gerais do grupo local), 
e a civil, nas maos do capitao, chefete mais ou menos despotico 
de toda a aldeia, influindo em tudo menos no que e realmente es- 
sencial para o Guarani, isto e, na orientagao religiosa da comuni- 
dade. Embora em conflito latente, as duas chefias podem, por is- 
so, na realidade coexistir pacifkamente. O capitao nao se con- 
sidera competente em assuntos de natureza religiosa e o nanderu, 
por seu turno, apesar de sua autoridade indiscutivelmente maior, 
nao costuma imiscuir-se em questoes de politica interna ou exter- 
na do grupo, contanto que nao atinjam, de modo mais ou menos 
direto, os interesses vitais da aldeia. E se nestes casos o nanderu 
entra em a^ao,, e porque para os problemas de real importancia 
nao concebe senao solugoes de cunho religioso. Para os grandes 
males, os grandes remedies. No Panambi, Pai Chiquinho, apesar do 
prestigio que desfruta, nao toma conhecimento das mais movimen- 
tadas discussoes e brigas que se desenrolem na aldeia ou quiga 
na presenca dele, mas quando soube que, em obediencia a deter- 
minagao do Ministerio da Agricultura, a diregao da Colonia Fe- 
deral de Dourados decidira lotear as terras do Panambi, para dis- 
tribui-las a familias de imigrantes, sem atender as necessidades e 
aos direitos dos Kaiova, resolveu agir — sempre, porem, dentro do 
ambito de sua competencia. Tornado de ira sagrada, promoveu 
dangas religiosas com o intuito de apressar o fim desta terra, em 
que, pela incompreensao e ma vontade do homem branco, as con- 
digoes de vida se tornavam insuportaveis. 

Em geral, o proprio capitao, nao menos imbuido de menta- 
lidade Guarani do que os seus suditos, tern dificuldade em dar ac 
cargo que ocupa sentido correspondente a intengao com que foi 
criado. Na Palmeirinha encontrei um capitao que nao se inco- 
modava com as brigas que havia entre a gente de seu grupo, nem 
tao pouco tomava medidas contra as exploragoes da parte de in- 
dividuos civilizados; certa noite de inverno, porem, achou neces- 
sario suspender uma festa de dangas, "porque fazia muito frio e o 
pessoal se estava cansando a-toa". — Bento, capitao do Bananal, 
disse-me considerar uma de suas obrigagoes de chefe a de "ani- 
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mar o pessoal", quando na aldeia se realiza um baile. Nao e de 
admirar, pois, que muitos Guarani nao tenham ideia clara das 
fungoes que nos ocidentais atribuiriamos ao cargo de capitao. 
Deixam de procura-lo quando Ihe caberia tomar medidas energi- 
cas para restabelecer a ordem ou garantir a seguranga do grupo, 
e de outro lado recorrem a ele em coisas de somenos importancia. 
Encontrei Guarani que nao se deixavam fotografar antes de ob- 
terem a permissao formal do mburuvitxa (ou nanderuvitxa, como 
tambem dizem os Mbiia). 

A chefia politica e, como vimos, de base estritamente local, 
jurisdigao que abrange todos os individuos da aldeia, ao passo 
que a religiosa e ao mesmo tempo familial, de vez que os asseclas 
do nanderu sao formados de uma, duas ou mais familias consti- 
tuindo um grupo de vizinhanca e nao necessariamente a aldeia toda. 

Entre os Mbiia do Rio Branco, que nao possuem posto indi- 
gena, mas que gostam de fazer viagens as cidades mais ou menos 
proximas, tendo, portanto, freqiientes contactos com a civiliza- 
gao, cada chefe de familia (ou de "trinca", como dizem) pode, se- 
gundo as circunstancias, assumir as responsabilidades de mburu- 
vitxa. O chefe de familia em viagem e ao mesmo tempo o "capi- 
tao" do grupo que o acompanha. E o individuo que queira viajar 
pede licenga ao seu chefe de familia. Alem disso, nota-se nessa 
aldeia uma especie de divisao de trabalho no tocante as fungoes 
de capitao. Para efeito externo, havendo necessidade de entrar 
em contacto com representantes do Governo, para defesa dos di- 
reitos ou interesses da coletividade, o capitao e Francisco, que fa- 
la bastante bem o portugues. Alcides, que ha anos parece ter sido 
nomeado para o cargo, exerce a jurisdigao de preferencia no inte- 
rior do grupo: e ele, por exemplo, quern realiza os casamentos na 
aldeia. Marcelino, irmao mais velho de Alcides, e por certo o 
principal rezador e diretor de festas religiosas, e tido como o ver- 
dadeiro chefe do Rio Branco; em sua casa e que se hospedam os 
visitantes. 

Tal situagao revela que os Mbiia nao ligam necessariamente 
a determinada pessoa o exercicio das diferentes fungoes do go- 
verno civil, mas, de acordo com a mentalidade tribal, distribuem- 
nas pelos varies chefes de familia, segundo. as necessidades do mo- 
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mentp e a competencia de cada um. Tendem a coincidir ai a obfe- 
fia religiosa e a politica com a diregao do grupo familial. E' proy^ 
de que, como ja dissemos, o cargo de capitao nao se integrou aiptla 
como institui^ao na cultura da tribo. A instituigao, para mantef- 
se, precisa do apoio direto e constante do funcionario do Seryigo 
de Protegao aos Indies. Onde, como no Rio Branco, nao ha posto 
oficial, nao pode haver capitao propriamente dito. 

Mas tambem nos postos se observa que o capitao nao se 
considera autoridade suprema. Muitas vezes se aconselha com o 
nanderu para melhor definir as suas atitudes e saber as medidas 
que deve tomar. De qualquer forma, falta a sua autoridade a base 
carismatica, que para o Guarani e essencial. Quando visitei os 
Mbiia do Xapeco, estes tinham como capitao um mogo de seus 
vinte e pouoos anos de idade. Mas a sua autoridade parecia ser 
apenas nominal. "Para ser cacique", disseram-me, "e preciso s^- 
ber rezar" e ser nanderu ou pelo menos yvyraidja (auxiliar de 
culto). O jovem capitao e seus companheiros obedeciam ao nan- 
deru Dionisio, anciao que tinha o piano de migrar com o seu gru- 
po para o literal, a fim de apressar a partida para a Terra sem 
Males. O capitao do Arariba e Manequinho ou Poydju, nomeado 
ha varies decenios; mas o chefe religiose, nanderu Sebastiao (ago- 
ra falecido), embora fosse quase um estranho, pois viera do posto 
de Dourados, era quem de fato cuidava dos interesses de seus 
companheiros. 

Em algumas aldeias ha rivalidades e mesmo intrigas para ocupa- 
gao do cargo de capitao, isto, quando nao se pode adotar a solugao 
dos Mbiia do Rio Branco, que admitem varies capitaes lado- ,a 
lado. As vantagens economicas do cargo parecem ser o motivo 
principal da competigao. O chefe civil da aldeia tem maior faci- 
lidade em obter presentes do encarregado do posto e de pessoas 
estranhas e as vezes explora os companheiros de aldeia, obrigan- 
do-os a trabalhar em sua roga, a titulo de castigo, quando . se te- 
nham embriagado ou feito alguma desordem. Na maioria, os che- 
fes religiosos nao tem senso economico muiito desenvolvido; cb- 
nheco apenas um Kaiova que teve habilidade e interesse bas- 
tantes para tirar vantagens materiais de sua posigao de chefe caris- 
matico, o Pai Jose Bourbon Catalan, de Amambai. Mas tambem 
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ele explorava menos o seu posto de pat do que a profissao de cura- 
dor, que exercia com excepcional eficiencia, a julgar pela fama 
que atraia indios, mestigos e mesmo fazendeiros brancos de lu- 
gares distantes. Disse-me cobrar ate sessenta cruzeiros por sessao 
ou, como nos diriamos, consulta. E' praxe, alias, entre indios como 
entre civilizados do sul de Mato Grosso e de outras regioes, levar 
algum presente ao curador ou medico-feiticeiro em paga de seus 
servigos. Entre os Guarani este padrao nao esta muito difundido. 

N O T A S 

1. Nao parece haver diivida de quo a denominagao pai, com 
que os Kaiova tanrbem designam os chefes religiosos, embora usem 
igualraente o termo nanderu, se liga etimologicamente a mbair. Es- 
ie foi o apelido dos franceses entre os Tupinamba quinhentistas e, 
alem disso, ocorre na mifologia de muitas tribos Tupi. Como figura 
mitologica, Maira e o companheiro ou "contrario" de Sume nas tra- 
digoes Tupinamba (Veja-se, por exemplo, Anchiela, 1933, pag. 332.); 
Bahira e o heroi civilizador dos Parintintin da Amazonia (Nunes 
Pereira, 1945) . A etimologia do nome tern dado margem a diferentes 
interpretagoes. A mais conhecida e a de Teodoro Sampaio: "Mair, 
apelido dos franceses entre os tupis do Brasil. Os guaranis do Para- 
guai ohamavam os espanhois — mbai. Os dois vocabulos mair c 
mbai sao formas contratas de mbae-ira, que exprimc — o apartado, 
o solitario, o que vive distante. De mbae-ira proccdem: mbaira, 
maira, mair, mbai. Este apelido davam os indigenas aos franceses e 
e&panhois, nao so por virem de longe, como porque os equiparavam, 
pela sua superioridade, aos seus feiliceiros, chamados pajes ou 
caraibas, os quais levavam vida solitaria no recesso das matas, nas 
cavernas das matas distantes." — A substituigao de mbai pela forma 
pai nao devc estranhar, pois e analoga a de porahei por mborahei, 
que tive ensejo de observar repetidas vezes no falar dos indios. 
Note-se, ademais, que uma tribo Tupi do Brasil setentrional, os Te- 
netehara, empregam as vezes o nome de seu heroi civilizador Maira 
como sinonimo de "poderoso paje" (Wagley and Galvao, 1949, pag. 
100, nota 3). E os Tupinamba da Ilha do Maranhao, que usavam 
pai para dizer "profeta", recorreram ao termo para designar os 
missionarios europeus, como, alias, tambem se deu no Paraguai. 
(Veja-se (Claude d'Abbeville, 1945, pag. 88 et passim). () emprego de 
pai como designativo de medico-feiticeiro foi discutido no verbete 
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"Paje", de minha autoria, inserto na obra de von Buggcnhagcn, 1951, 
pags. 129-131. 

2. Nimuendaju, 1914, pag. 337. 

3. Muller, 1934-1935, pag. 69(). 

4. Montoya, 1879, pag. 106. 

5. Nimuendaju, 1954, entre pags. 52 c 53. 
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Capitulo VIII 

ELEMENTOS FUNDAMENTAIS DA RELIGIAO E DA 
CONCEPgAO DO MUNDO 

1. Caracterizagao geral da religiao Guatarn 
em face do Cristianismo 

No estudo antropologico da religiao, no sentido em que se 
prccura realiza-lo aqui, interessa menos descrever o sistema reli- 
gicso ccmo tal do que determinar as conexdes e influencias que 
ligam a existencia humana, individual e coletiva, a uma determi- 
nada interpretagao do sobrenatural, isto e, de que maneira a reli- 
giao se revela responsavel por certas caracteristicas de outras es- 
feras culturais e pela formagao de tragos dominantes da perso- 
nalidade. 

Elemento fundamental de toda religiao e a atitude valorativa 
em face da vida terrena com referencia ao destino do homem. Os 
sistemas reiigiosos diferem uns dos outros primordialmente na me- 
dida em que as suas doutrinas divergem nessa interpretagao da 
e«tistencia humana, interpretagao que esta em conexao com a na- 
tureza que se atribui aos deuses e as diferentes categorias de seres 
sobrenaturais, com a maneira de se conceber a origem da vida hu- 
mana e, em especial, de se encararem as multiplas relagoes entre 
o homem e as divindades nas mais variadas situagoes da existen- 
cia do grupo e do individuo. 

Religiao, o dominio do "sagrado", se confunde nao raro com 
magia e com moral. De fato, sao numerosos os pontos de contacto 
entre essas tres categorias da realidade socio-cultural, que, nao 
obstante, no piano teorico se distinguem radicalmente uma da ou- 
tra, embora se apresentem sempre de algum modo interdependen- 
tes. Uma das caracteristicas essenciais da moral e a valoragao das 
agoes humanas, inclusive sentimentos e pensamentos; e a nogao 
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do bem e do mal. Por sua vez, o que distingue o rito magico da 
cerimonia religiosa e — bem o salientaram Max Weber e outros 
— a sua natureza de "tecnica"; a atitude e vivencia religiosas, ao 
contrario, se colocam muito mais na esfera emocional, onde o in- 
dividuo reconhece a sua dependencia em face de poderes, pessoais 
ou nac, que Ihe sao superiores1. 

Por que ha sempre relagao estreita entre o dominio reiigioso 
e o moral? E' que as agoes humanas — boas ou mas — sao con- 
sideradas ccmo tendo influencia direta sobre o dcstino hurnano — 
feliz ou infeliz —, influencia esta que se pode dar de duas manei- 
ras. Primeiro, ccmo simples causalidade natural: agoes mas re- 
sultam em desgraga final, assim como alguma substancia vene- 
nosa pode causar doenga ou morte. Ou entao pode, em segando 
lugar, haver a ideia de as agoes boas ou mas (metafisicamente), 
decorrentes do livre arbitrio do individuo, serem julgadas por uma 
divindade, isto e, ponderadas em relacao com deterrninados valores. 

O Guarani distingue agoes boas ou mas, individuos bons ou 
maus, mas em sua doutrina original nao reconhece, a nao ser vaga- 
mente, responsabilidade moral. O individuo e bom ou mau por na- 
tureza, por assim dizer por "fatalidade". Nao ha propriamente li- 
vre arbitrio, porque o "genio", a indole, as qualidades inatas, o impe- 
dem de agir de determinada forma. Exemplo tipico: Joao Samuel, 
Nandeva de carater impulsivo (Bananal), explica as suas reagoes 
viclentas atraves da "natureza ruim" que diz possuir, mas ao mesmo 
tempo se ccnsidera "pessoa muito boa". O destino humano nr.o 
depende — a nao ser em casos mais ou menos manifestos de acul- 
turagao — de atributos morais; nao ha, no sentido rigoroso do ter- 
mo, sangoes, castigo ou condenagao, premio ou recompensa — o 
que pode haver e infelicidade: especialmente do "espirito" ou an- 
guery dcs que morrem de feitigo — mas no fim de tudo, todos ss 
encontrarao no Alem, salvo em situacoes especialissimas. E se ha 
os que depois da morte nao alcangam a bem-aventuranga do ceu. 
em virtude de seu procedimento anti-social ou "reprovavel", nao 
e deles a culpa, mas do genio de que sao portadores. 

A atitude da religiao Guarani em face da vida terrena e mais 
negativa do que positiva. Para o cristao, a vida na terra oferece 
pelo menos oportunidade para poder merecer o ceu, i. e, para o 
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individuo praticar virtudes de que dependera a sua sorte futura. 
O Guarani nao precisa merecer o ceu, pois todos sao destinados at 
felicidade eterna. Nao se liga a ele a ideia de remuneragao, mas 
simplesmente a de um ideal que se procura alcangar — e que 
todos alcangarao se a sorte nao Ihes for demasiado adversa e se, 
no caminho para o Alem, a alma nao se tomar vitima dos mul- 
tiples perigos que a espreitam na jomada. 

Diante do fato, certamente indiscutivel, de o sistema religioso 
de quase todos os grupos Guarani da atualidade por mim estuda- 
dos encerrar muitos elementos de origem crista, tanto no que rea- 
peita a doutrina, quanto ao ritual e aos apetrechos de culto, im- 
p5e-se um problema capital, que e o de identificar, na medida do 
possivel, o sentido e o alcance das transformagoes trazidas pelo 
trabalho missionario de seculos passados. Interessa descobrir ate 
que ponto os ensinamentos jesuiticos deixaram de se-lo, sofrendo 
reinterpretagao em termos da velha doutrina tribal, e ate que pon- 
to os jesuitas conseguiram realmente, se e que o conseguiram de 
maneira duravel, mudar a mentalidade religiosa de seus tutelados. 
Quanto a este ponto, e precise nao esquecer a existencia de con- 
cepgoes fundamentais inconciliaveis, irredutiveis e, por conseguin- 
te, mutuamente exclusivas no Cristianismo e na religiao Guarani. 
Dentre elas a mais importante talvez seja a da ligagao entre o 
destine da alma e a responsabilidade moral do individuo. Ao 
passo que a doutrina crista nao e concebivel sem a nogao de que, 
no Alem, a alma sera julgada — e, por conseguinte, recompensada 
ou condenada — segundo a culpabilidade ou o merecimento, is- 
to e, de acbrdo com o valor moral dos atos livremente praticados 
nesta vida, a religiao Guarani nao reconhece, a nao ser exoepcio- 
nalmente (Nandeva de Jacarei), ligagao direta entre livre arbi- 
trio e as condigoes post-portem. Ademais, o Guarani cdeia o que 
quer que se Ihe afigure como cerceamento de sua liberdade, que 
preza acima de tudo2. 

Alem dos pontos contrarios, como o que se acaba de men- 
cionar, outros ha, evidentemente, em que uma aproximagao entre 
os sistemas religiosos se torna possivel ou ate facil sobre a base 
de elementos comuns, de semelhangas ou meras analogias. Do 
ponto de vista sociologico, destaca-se ai o fenomeno da lideranga 
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religiosa, aspecto em que a organizagao do estado jesuitico vinha 
de encontro a tradigao tribal Guarani. No campo da doutrina pro- 
priamente dita, por sua vez, nao teria sido muito dificil sequer 
escamotear a contradigao existente entre o politeismo primitive 
e. o monoteismo adventicio: aos diferentes espiritos da religiao tri- 
bal, cor responderiam, de um lado, os anjos e os santos e, do outro, 
os atributos de Deus, apresentados pelo missionario, que seriam 
facilmente personificados, um a um, levando a um desdobramento 
em -outEas tantas divindades independentes: o Criador, o Oniciente 
etp.. De igual forma, a doutrina das inclinagoes boas e mas da 
akna ou levaria a uma identifica^ao com duas almas, uma boa e 
outra ma, ou iria de encontro a primitivo dualismo ou pluralismo 
da ^lma humana. Nem sempre se podera, por isso, distinguir 
hoje entre fenomenos de simples convergencia religiosa e outros, 
de influencia direta, : , 

i ; ,,0 certo e que, pelas circunstancias diversas em que se pro- 
oessaram, a aculturagao religiosa dos Guarani do tempo das Mis- 
soes e a da atualidade se distinguem radicalmente uma da outra. 
No primeiro caso houve realmente uma conversao, se bem que 
sQcundariamente, apos a expulsao dos jesuitas, viessem a fundir-se 
os.dois sistemas em um todo sincretico pelo encontro de pontos de 
contacto (ethos do Cristianismo como religiao redentora e a con-, 
vefgencia total da vida do Guarani para os problemas do Alem), 
ao. passo que no segundo, pela ausencia da doutrinagao sistema- 
tica, se foram assimilando elementos isolados, sem ao mesmo tem- 
po se apreender o seu significado religioso, razao pela qual Ihes 
cabem fungoes diferentes, quer sejam magicas, medicinais, recrea- 
tivas ou de distingao social. 

Um fato que dificulta nao pouco a descrigao exata da reli- 
giao Guarani dos grupos hoje existentes no Brasil, quer no tocante 
se .doutrina, quer ao ritual, e a extraordinaria variabilidade obser- 
vada de aldeia em aldeia, de um medico-feiticeiro a outro, ou ainda 
entre os representantes de um mesmo grupo. A sistematizagao dos 
elementos daria por si so margem para extensa monografia. As 
di.vergencias e contradigoes, mesmo no interior deste ou daquele 
subgrupo, desta ou daquele aldeia, sao tao numerosas e de tal 
modo acentuadas que se toxna .praticamente impossivel apresentar 
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a religiao tribal em formulagoes "dogmaticas" ou peremptorias. 
Duas parecem ser as causas disto; 

Primeiro, o carater individual, ou melhor, individualista, da 
religiao Guarani. Por destacada que s6ja a importancia social das 
cerimonias religiosas e, vice-versa, o significado religioso das ma- 
nifestagoes principais da existencia comunitaria, cumpre nao me- 
ncsprezar o extraordinario papel da vivencia religiosa individual, 
pois em qualquer circunstancia pode a pessoa entrar em ccncacto 
com o sobrenatural, recebendo consolagao, conselhos e revelagoes 
das divindades ou dos espiritos protetores, isto e, cada qua! tern 
as suas experiencias religiosas proprias, de acordo com o carater 
e cs pendores misticos de sua personalidade. Assim, no decorrer 
dcs anos, vai formando — sobre o fundo doutrinario comum, evi- 
dentemente — a sua propria concepgao do mundo, o seu sistema 
interpretative, com inovagoes ou "aberragoes" mais ou menos "he- 
tercdoxas", de acordo com as suas tendencias e experiencias pes- 
soais. Segundo Leon Cadogan, que encontrou dificuldades serne- 
Ibantes em suas pesquisas entre os Mbiia do Paraguai, ha fixidez 
e .uniformidade notaveis no conjunto das doutrinas secretas, r . i- 
vativas dos medicos-feiticeiros, ao passo que as representagoes re- 
ligiosas publicas e§tao sujeitas a grande variagao. 

Em segundo lugar, a multiplicidade de ideias e crengas deve 
ser interpretada em termos de incongruencias decorrentes de con- 
tactos com a religiao crista, de um lado, e da fusao das diferentes 
dbutrinas subgrupais produzida pelas migragoes, que levaram a 
fcrmagao de aldeias em que se reunem, em uma mesma comuni- 
dade de vida e de culto, familias de dois ou ate mesmo dos tres 
subgrupos. 

Segundo a doutrina Guarani, a natureza da alma humana e 
por si so suficiente para tornar o individuo apto nao somente para 
a., vivencia religiosa, mas tambem para leva-lo ao destino que Ine 
cabe. A nogao da alma humana tal qual a concebe o Guarani — 
isto e, a sua primitiya psigologia constitui, sem duvida alguma, 
a. chave indispensavel a compreen^ao ide. tpdo o ;sistema religioso, 
razao pela qual merece destaque neste trabalho. 
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2. A teoria da concepgao e reencarnagao 
e o conceito de alma 

Por sua vez, a nogao da alma se torna compreensivel com 
maior facilidade a partir das crengas relativas a concepgao. 

Sao obscuras as ideias sobre a dependencia existente entre 
a concepgao e as relagoes sexuais. Em todo caso, aquela e atri- 
buida antes de mais nada a causas sobrenaturais, realizando-se pa- 
ra o Nandeva de preferencia por intermedio do sonho, explicagao, 
alias, aceita tambem por abortgenes de muitas outras regioes do 
globo'1. Segundo Poydju, do Airariba, hoje em dia muitos Guarani 
ja admitem que as criangas sao "feitas pelo pai", mas "a crenga 
antiga e que sao mandadas por Randeruvutsu e ftaroderykey". To- 
davia sempre se reconheceu tambem — disse-me ele — a necessi- 
dades das relagoes sexuais para a concepgao. E eram necessarias 
simplesmente porque ftanderykey quis que assim fosse. A crian- 
ga e, pois, enviada pelos deuses. O pai a recebe em sonho, conta 
o sonho a mae e ela fica gravida. Quando a mae concebe sem 
que o pai tenha sonhado e que o ayvu(kue) (alma) ja vinha 
procurando a mulher para por meio dela nascer ou renascer. Tarn 
bem a mulher pode ter o sonho, quer de menino ou de menina, 
mas sendo menino. a crianga e considerada filho do pai, i. e, veio 
de ftanderu (vutsu) e ftanderykey para o pai. A crianga masculi- 
na e filho do pai, a feminina o e da mae. Isto apesar de na estru- 
tura da familia o parentesco ser considerado bilateral e nao bili- 
near e de, por exemplo, ser o pai sujeito a couvade tambem quan- 
do Ihe nasce uma filha4. 

Tinha morrido o filho mais velho de Poydju. Mais tarde os 
outros dois tambem morreram: Poydju ficou muito sentido e qua- 
se louco. Andava de noite no mato, sozinho, sem saber o que 
fazer. Uma noite, em sonho. ouviu alguem dizer: "Nao chore mais, 
nao, que ele vem trazendo outra vez para voce os dois, todos os 
dois". Era o falecido pai de Poydju que os vinha trazendo, e era 
o irmao finado, Avakaudju (pai adotivo de Nimuendaju), que es- 
tava falando. Falou mais: "Abra bem a porta para ele entrar". 
Em sonho Poydju abriu a porta e foi receber os dois. O pai os 
entregou. Poydju pegou-os e o pai falou; "Entregue para a mu- 
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Iher de voce". A mulher respondeu (em sonho): "Eu podia pe- 
gar, mas nao posso criar, porque nao tenho leite". E ela nao os 
pegou. "E eu ca no sonho imagine! como ia fazer com esses dois. 
E ai garrei a chorar e ja rezando. Com isso me acordei. Ax eu re- 
zei ate amanhecer. Nesse dia mesmo de manha contei meu sonho 
para minha velha e nisso a enteada. Entao ela disse: 'Ah, voce 
sonhou assim? Pois eu crio!' E pegou os peitos e disse: 'Dando para 
mim, dou um peito para um e outro para outro'". Depois de al- 
gum tempo ela ficou gravida. E nasceram gemeos. Sao o Can- 
dido Rondon e o Nicolau Marcolino. Tern agora tres anos. "Da- 
qui e que fiquei acreditando o que o nanderu contava. Antes eu 
nao rezava. Nao "abusava", mas as vezes duvidava. Agora nao 
duvido mais". Antes disso Poydju, ao que afirma, nao tinha reza, 
isto e, nao recebera em sonho inspiracao individual neste sentido. 
Diz que ficou .velho sem reza. Depois recebeu mais duas rezas. 
Quando o conheci, tinha tres. Alguns, como veremos, tem mais 
rezas. A mulher de Poydju, chamada Takuapora, tem quatro. 
Por ocasiao das minhas visitas, o primeiro filho de Poydju nao ha- 
via renascido ainda, mas ja mandara uma reza (a terceira) para 
o pai, pelo sonho. A outra reza (a segunda) foi mandada pelo ir- 
mao Avakaudju. Este tambem ainda nao renasceu. j 

Poder-se-ia suspeitar da existencia de contradigao no relato 
do informante: dizendo primeiro que as criangas eram enviadas 
por Nanderu e Nanderykey, depois se refere a pessoas falecidas 
como portadoras de "almas", respectivamente "rezas". Mas e que 
as divindades nem sempre aparecem pessoalmente em sonho; as 
vezes mandam os defuntos trazerem as rezas aos que estao sen- 
tidos aqui na terra. E nota-se mais um fato importante na expli- 
cagao de Poydju: ha,, em certo sentido, uma identificagao mistica 
entre as almas enviadas a terra para se (re)encarnarem e as re- 
zas, porahei, que o individuo recebe como dadiva do mundo sobre- 
natural e que Ihe servem para, em quaisquer situagoes, se por em 
contacto com as divindades e ter consolagao religiosa. 

A doutrina da concepgao e reencarnagao ensinada por Fer- 
nando Tapari, chefe religioso da aldeia Nandeva de Jacarei, se 
resume no seguinte: Pode Nandedjara ("Nosso Senhor") mandar 
aos pais uma crianga que ainda nao viveu neste mundo. E' por 



130 EGON SCHADEN 

ccasiao do nascimento que Ihe e conferida a alma, nee ("fala"). 
Em caso de reencarnagao, e sempre o espirito duma crianga fale- 
cida que renasce pela mesma mae, dando-se a concepgao ou no 
memento da morte ou mais tarde, sem necessidade de relagoes 
sexuais. E se a crianga nao se reencarna logo apos a morte, ha 
o recurso de se realizarem varies djeroky (dangas religiosas) com 
tal fim, semanas ou meses apos. Depois dessas cerimonias, o nan- 
deru vai "em sonho" a regiao celeste de Tupasy ("Mae de Deus"), 
que entao reune todas as criangas que se encontram com ela. A 
escolha fica a criterio do nanderu, que pode trazer a mesma ou 
cutra, mesmo de sexo diferente. 

Do ponto de vista social, a teoria da reencamagao dos Nan- 
deva desempenha fungao importante pelo fato de garantir a con- 
tinuidade entre as geragoes passadas e as futuras"'. Ao lado dos 
que acreditam haver criangas com almas que nunca estiveram na 
terra (como Poydju, que tambem admite a hipotese de nem to- 
das as pessoas renascerem, e um quase hereje, o nanderu Fer- 
nando Tapari, de Jacarei, que so conhece o renascimento de crian- 
gas, mas nao de adultos), ha os mais radicais, que insistem (como 
o fazia o nanderu Bastiao, do Arariba) em que toda pessoa e por- 
tadora de um "espirito reencarnado" e em que todos os "espiri- 
tos" ja viveram nesta terra. Assim se fortalece outra fungao im- 
portante, a da comunhao perene entre o este mundo e o Alem, 
que para a mentalidade Guarani constituem um todo indissoluvel. 

Entre os Mbiia, na medida em que pude desvenda-la, a teo- 
ria da concepgao e praticamente identica a dos Nandeva, com 
apenas uma diferenga importante, a de nao se admitir o renasci- 
mento de pessoas falecidas, quer adultos, quer criangas. "Se nao 
gestou, nao acostumou ao mato, a terra, voltou", exprimiu-se um 
informante da aldeia do Rio Branco, "nao e para voltar mais; 
quando uma vai subindo, outra desce". Quern manda as criangas, 
e Deus, Nanderu; nao obstante, as criangas femininas "vem" da 
mae, as masculinas do paiB. 

Os Kaiova, segundo os ensinamentos de Pai Jose Bourbon 
e de outros entendidos, ligam a concepgao a ideia do djasukavy, 
um como que principio filosofico atraves do qual a religiao desses 
Guarani explica a origem de todas as coisas. O djasukavy nao e 
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pessoa, nao e um deus, mas um principio de emanagao. Do djst- 
sukavy partem todos os deuses e a propria humanidade. Tal no- 
qao mitica — uma quase geragao espontanea — dispensa de um 
lado, no conjunto das representagdes coletivas, o mito da criagao 
dcs primeiros homens e do outro (como toda ideia mitica genui- 
na) tern fungao exemplar, aplicavel aos casos concretos e isola- 
dos, isto e, a cada aparecimento de embriao humano. E contribui, 
enfim, para a identificagao mistica da humanidade terrena com a 
celeste — isto e, os tavytera —, tema constante das cangoes reli- 
giosas Kaiova. For meio da concepgao se encarnam as criangas 
celestes {tavytera), enviadas pelo heroi civilizador Pai Kuaxa, 
e vindas principalmente duma regiao do firmamento, o yruku- 
tyteta, situada na diregao de sulsudoeste. A crianga que morre 
volta ao yrukutyteta; pode reencarnar-se, renascendo pela mesma 
mae, caso a familia sinta muito a morte do pequeno. Adultos, 
porem, nao voltam a terra, nem o desejariam. (Isto principal- 
mente segundo explicagoes de Pai Tomas, de Dourados). Quanto 
as relagoes sexuais, sao tomadas, ao que entendi, como fator coad- 
juvante, nem sempre estritamente indispensavel a concepgao. 

* * 
* 

Com excegao de dois medicos-feiticeiros Nandeva, Fernando 
e Hilario, da aldeia de Jacarei, e talvez um ou outro Kaiova, to- 
dos os conhecedores da doutrina Guarani com que trabalhei admi- 
tiam como certa a pluralidade da alma humana. Aqueles dois 
especialistas, porem, insistiam peremptoriamente em que o homem 
tern uma alma so, nanenee (gue), que fica no peito. Talvez eles 
estivessem mais proximos dos conceitos dominanjtes em epoca 
pre-jesuitica. 

A doutrina mais caracteristica e a dos Nandeva, para os quais, 
salvo a citada excegao, a alma se compde de varias unidades, em 
numero de duas ou mais, mas em todo caso pertencentes a duas 
categorias basicas, as tendencias espirituais, de um lado, e as vi- 
tais e instintivas, do outro. A concepgao pluralista da alma nao 
e, evidentemente, privativa dos Guarani e muito menos do sub- 
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grupo Nandeva, pois tem sido registada inumeras vezes entre tri- 
bes indigenas sul-americanas. Mas a redugao dessa pluralidade 
a oposigao entre as manifestagoes espirituais e as tendencias vi- 
tais do individuo parece constituir caso excepcional, que talvez 
corra por conta da catequese jesuitica. Certo, os missionarios nao 
ensinaram aos Guarani que o homem e portador de duas almas, 
mas a ideia das boas e mas inclinagoes em constante oposigao e 
luta no interior de cada um, aliada a exigencia moral de se ven- 
cerem as paixdes pela oragao e pela pratica das virtudes, facil- 
mente levaria o indio a personificar as duas forgas ou tendencias, 
tomando-as como entidades, em analogia, alias, com a maneira 
pela qual a personificagao das diferentes forgas da natureza origi- 
na a pluralidade de deuses na teogonia tribal desses e de outros 
indios. Na concepgao psicologica do Nandeva se trata em ultima 
analise da luta entre o bem e o mal transferida para o interior 
da vida psiquica de cada homem: uma alma boa, de origem divi- 
na, que apos a morte vai para o ceu, e outra, que se tornara ma 
ou perigosa, tanto pior e mais perigosa, quanto mais o individuo 
em vida se tenha deixado levar por suas inclinagoes anti-sociais. 
Isto em que pese a contradigao com ideias expostas paginas atras. 

O fato de alguns Nandeva falarem em tres almas ao inves 
de duas parece nao ter muita importancia. E' que as almas sao 
visiveis em forma de sombras: nane a, nossa sombra, de tres ta- 
manhos diferentes. Uma cai para a frente ou para tras, outra pa- 
ra a direita, outra para a esquerda. A que cai para a frente ou 
para tras (ayvukue-porave) e a que depois da morte vai para o ceu 
propriamente dito (yvay) situaido acima do yvynomimbyre (ou 
paraiso mitico), a da esquerda fica vagueando pelo chao, vai mo- 
rar no cemiterio, e "ruim" e chama-se anguery (em vida, atsyy- 
gua); a da direita fica vagueando pelos ares, "e mais melhor e 
nao faz mal a ninguem" (nanderu Sebastiao), chama-se ayvu(/cue)7. 

Ayvu significa propriamente linguagem; as vezes tambem se 
ouve dizer nee, fala. O ayvu — ou: os ayvu, conforme o caso — 
e de origem divina, isto e, participa da natureza dos espiritos sobre- 
naturais. E' responsavel pelos desejos, sentimentos e manifesta- 
coes mais nobres do individuo. A fungao primordial, basica, da 
alma e a de conferir ao homem o dom da linguagem; dai a desig- 
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nagao. E' fato interessante por mostrar que se coloca, em pri- 
meiro lugar a ideia da comunicagao inter-humana, em consonan- 
cia, alias, com a filosofia da vida, caracteristica das sociedades tri- 
bais, que encara o ser humano antes de tudo como animal social, 
como fragmento do grupo. O individuo vale socialmente na me- 
dida em que e parte da comunidade e em que se comunica com 
os companheiros. A par disso, o "psicologo" Nan-deva procura ex- 
plicar o jogo das inclinagoes e tendencias individuals. Como nesse 
jogo se podem isolar tragos distintos e por vezes contraditorios, 
nada mais natural do que considerar a alma dividida em varias 
unidades componentes. 

O atsyygua, constituindo antes a base da existencia biologica 
e das manifestagoes hormicas, corresponde sempre a natureza ou 
indole de determinado animal; representa, pois, o carater animal 
da pessoa ou, como tambem ouvi dizer, o "genio encarnado". Tai- 
vez os psicologos do mundo ocidental empregassem no caso o 
termo temperamento ou o que modernamente Ihe venha a cor- 
responder. Companheiros de tribo bondosos e pacificos tern o 
atsyygua de borboleta, de beija-flor ou outro passarinho delicado; 
pessoas mas, o de cobra venenosa; bravas, o de marimbondo; in- 
dolentes, o de lagarta (mandorova); traquinas, o de macaco. Ao 
passo que a sede do nee ou ayvu e o peito, a do atsyygua e a parte 
inferior do rosto, compreendendo os maxilares, mas especialmen- 
te a regiao bucal. A semelhanga com este ou aquele animal, que 
as vezes se acredita descobrir na formagao da boca deste ou da- 
quele companheiro de aldeia e expressao de seu atsyygua?. Da- 
quilo que a pessoa come alimenta-se tambem o atsyygua. Consi- 
dera-se, por isso, manifestagao da alma animal a vontade, que as 
vezes nos sobrevem, de comer determinado prato — ora peixe, 
ora carne de boi ou de porco, ora um frango. 

Nao somente o nee ou ayvu, que e dado por Nanderu e que 
depois da morte se vai reunir a ele, mas tambem o atsyygua "ja 
vem pelo nascimento", segundo as palavras do nanderu Sebastiao, 
"mas nas criangas e ainda muito pequeno"; existe apenas como 
germe9, porque ela "nao cometeu pecado, e inocente" (recurso a 
conceit© cristao para explicar ideia tradicional!); o atsyygua vai 
se desenvolvendo com os "pecados", as "extravagancias" praticadas 
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pelos adultos. Assim, ha atsyygua mais ou menos deaenvolvidos; 
os dos "desordeiros" e "valentoes" sao os mais perigosos depois da 
morte, quando transformados em anguery. O atsyygua do indi- 
viduo, insistia Sebastiao, se revela no fato de ele se parecer com 
este ou aquele bicho, macaco, raposa, cobra, bugio, cachorro, gato, 
"gente feia" e assim por diante; "quando morre, fica isso mesmo, 
a andar pelo chao". E' entao o anguery, que as vezes se ouve gri- 
tar de noite, ao longe, com voz chorosa. E' o que se desprende do 
corpo, quando este esta decomposto. Mata criangas e mesmo adul- 
tos. Para tanto, basta ve-lo. E' um ser que se ouve as vezes gri- 
tar de noite ao longe, com voz chorosa. Vagueia pelas estradas 
e outros lugares em certas horas: mais ou menos das onze da 
noite a uma da madrugada; depois volta ao lugar dele, no cemite- 
rio. Anguery oguata pytumhyte 06 djyvy yvykuarendapy. So 
anda nos lugares em que o corpo andou como vivo. De dia, o 
anguery "nao anda". 

Poydju me disse haver duas especies de anguery, uns como 
fantasma de forma humana, outros como cachorro pelado10, cho- 
rando e gritando como crianga, uns e outros "assombragao" de al- 
guem que morreu. Ora se ouve o anguery falar com voz huma- 
na, ora se ouve o choro, mas nao se ve ninguem. Segundo Poydju, 
o anguery anda de noite e ao meio-dia, opiniao que tambem en- 
contrei entre os Nandeva do literal. 

Preocupagao constante de todo Guarani, qualquer que seja 
o subgrupo a que pertenga, e o receio de se entrar em contacto 
com algum anguery. Quando de noite uma familia anda pelo ma- 
te, as criangas caminham na frente. "Tenho medo", diz a velha 
Ermelina, "tern anguery"; por isso tambem nao deixa andar as 
criangas "por ai". Todo anguery faz mal; traz doenga e as vezes, 
como vimos, a morte. Pode-se faze-lo retirar-se para outro lugar 
por meio de rezas; pede-se a Nanderykey que o faga ir-se embo- 
ra; isto, entre os Nandeva. Recurso religiose, portanto, e nao 
magico. 

O anguery, que vagueia desesperado pelo mato, temido por 
todos, lembra a um tempo as "assombragoes" e as "almas penadas". 
Mas nao e alma "condenada" no sentido proprio da palavra, mas 
simplesmente infeliz em extremo. A nao ser em casos excepcionais, 
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dificilmente viria ao Nandeva a ideia de considerar o "mau espi- 
rito" (como nos talvez dinamos) moralmente responsavel pelo 
seu fado. Tanto mais significativas sao as excegoes como a repre- 
sentada pelas ideias do velho Pedro Pires, do Itariri, que, embora 
professe a religiao dos antepassados, ja sofre muita influencia pe- 
lo contacto com a populagao crista do litoral paulista. Disse-me 
o seguinte: "Anguery e alma de gente, de pecadores, que nao tern 
salvagao; ficam no mundo como assombragao, fazendo 'visages'. 
Os que nao tem pecado, esses vai o espirito deles la no pe de 
Nanderuvutsu, que e Deus. Nao fica nada aqui neste mundo, ou 
se fica, e muito pouco. £ste pouco que fica, pode tambem inco- 
modar um pouco, este pouco alma" (sic!). Sao palavras que mostram 
bem o sentido em que se da a transformagao das antigas ideias. 
Ja se perdeu a nogao da pluralidade da alma humana, ainda viva 
na quase totalidade dos indios da tribo. Assim mesmo, tambem 
para Pedro Pires a substancia da alma se divide na parte boa e 
na parte ma, esta desenvolvendo-se no decorrer da existencia ter- 
rena do individuo, de acordo com os atos reprovaveis que prati- 
que. E' como se houvesse uma porgao pura e outra impura, nao 
merecedora do ceu. 

Em mais um ponto essencial o anguery se distingue do nosso 
"mau espirito": nao o movem mas intengoes e nao ha de sua parte 
nenhum desejo de provocar a perdigao de quern quer que seja. 
Nao e Mefisto, mas o "pobre diabo", que talvez ate sinta pena do 
mal que cause. Assemelha-se, pois, como ja indiquei, a "alma pe- 
nada", que sofre no purgatorio, merecedora da compaixao dos que 
vivem ca na terra. 

As relagoes que a parte divina da alma do defunto mantem 
com os companheiros sobreviventes sao analogas as que ligam os 
espiritos protetores (yvyraidja) aos seus protegidos. Aparece em 
sonho aos membros da familia, traz-lhes rezas, da-lhes bons con- 
selhos e ate, como vimos ha pouco, Ihes pode entregar criangas 
que deverao nascer ou renascer no seio da familia. 

Com o renascimento do defunto, explica Sebastiao, volta nao 
so o ayvukue(porave), mas tambem o atsyygua correspondeinte. 
Quer dizer que o anguery desaparece e nao ha mais assombragao. 
Diz-se entao: "Onimanga djevy ko yvypy", renasceu, isto e, mor- 
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reu e voltou para esta terra. A ideia interessante que merece 
ser assinalada aqui e a de uma especie de involugao por que passa 
o atsyygua, a fim de retomar a sua forma infantil, embrionaria ou 
apenas potencial, com que reinicia a sua carreira na superficie da 
terra. A despeito, pois, da teoria psicologica das qualidades ina- 
tas, o Guarani faz depender o carater individual das experiencias 
por que passa no decorrer da vida, das coisas que pratica e pelas 
quais o seu atsyygua se desenvolve menos ou mais. Em ultima ana- 
lise, o comportamento nao decorre do carater, mas o carater do 
comportamento. 

* 

Apesar do fundo comum de representagoes coletivas que for- 
mam o arcabougo da doutrina psicologica dos Nandeva, vemcs 
que seria ilusoria qualquer tentativa de descrigao categorica e ri- 
gida, uma vez que o esquema basico e passivel de elaboragao e 
variagao mais ou menos individualista, segundo a experiencia re- 
ligiosa de cada sacerdote ou o vigor de sua imaginagao. De aldeia 
em aldeia, o pesquisador nota, assim, a existencia de novas ideiss 
e a falta de outras; de aldeia em aldeia, registra transformagoes e 
acrescimos peculiares, devidos a unicidade da situagao histonca 
dos contactos interetnicos a que o grupo esteve sujeito. 

O mesmo vale evidentemente para os demais subgrupos. As- 
sim como a doutrina psicologica Nandeva aqui exposta se afasta, 
ora em um, ora em outro sentido, da que nos deixou Nimuendaju, 
a dos Mbiia nao concorda — ou ja nao concorda — com a que 
Cadogan encontrou entre os indios do Guaira paraguaio" . A que 
se apresenta nestas paginas e a da aldeia do Rio Branco, colhida 
principalmente da boca do meu amigo, o Capitao Francisco, que, 
embora nao use o titulo nanderu, e chefe-de-familia de vida reli- 
giosa ativa e intensa. 

Para o Mbiia, segundo a fonte indicada, o ser humano se di- 
vide em txerete ("meu corpo") e txenee (meu espirito ou, em 
tradugao literal, "minha lingua" ou "fala"). Apesar dessa desig- 
nagao sumaria da alma, ha a ideia da pluralidade, conseqiiencia. 
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podemos dizer, dvun esforgo de compreensao analtica de txehee 
do ponto de vista de suas qualidades e inclinagoes. Em oposigao 
ao que se da com os Nandeva, as tendencias bioticas do homem 
nao constituem alma "animal" do individuo para o Mbixa, como 
tambem observou Cadogan no grupo por ele estudado12. 

Admitem os Mbiia (Rio Branco) a existencia de tres almas 
em cada individuo, duas boas e uma ruim, as quais se manifes- 
tam atraves da comunicagao, i. e, por meio da linguagem e de um 
processo que diriamos comparavel a telepatia. A alma ruim e 
uma das boas produzem boas representagoes ou manifestagoes re- 
lativas a outras pessoas, que tanto podem encontrar-se na proximi- 
dade como a grandes distancias. Trata-se, por conseguinte, da 
pessoa em suas relagoes com outros seres humanos. A terceira al- 
ma humana, especie de espirito protetor, incumbe a seguranga do 
individuo, vigiando-o, por exemplo, quando este dorme sozinho 
na floresta. Nao e, como poderia parecer, um ser distinto do ho- 
mem, como o Anjo da Guarda cristao, mas parte integrante de seu 
eu (quase como o demonio de Platao) e chama-se igualmente nee. 
E' ate a primeira das tres almas enviadas por Deus, como que o 
nucleo inicial da personalidade. 

Embora se tenha insistido, linhas acima, em que a designa- 
gao nee e nome adequado por colocar em primeiro piano a facul- 
dade de comunicagao, e evidente que tambem para o Mbiia a al- 
ma nao se reduz a isso. Enfim e preciso haver alguma coisa que 
se comunique, sobretudo as inclinagoes e impulses do individuo, 
os seus desejos, que para todo Guarani parecem constituir o es- 
sencial da alma. Divide-as o Mbiia em duas categorias, as boas e 
as mas, falando, por isso mesmo, de almas boas e mas. Neste 
sentido, os termos bom e mau nao traduzem valoragao etica, mas 
distingao puramente naturalista, mais ou menos como forte e fra- 
co, ou benefico e perigoso. E, tendo-se em vista a mentalidade co- 
munitaria do homem primitivo, nao admira que esse dualismo se 
refira especiaimente as atitudes e ao comportamento do individuo 
em face dos companheiros de tribo. 

A sede da alma — ou, seja, das almas — nao e determinada 
parte do corpo, mas o corpo todo. Ademais, os nee se caracterizam 
por existencia relativamente livre e autonoma, isto e, existem in- 
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dependentemente do corpo, podendo deixa-lo, uma a uma, e reti- 
rar-se para regioes longinquas. Se em dado momento, por exem- 
plo, no longinquo Mato Grosso alguem pensa em mim, agastando- 
se comigo ou ate me querendo mal, e que a minha alma ruim ss 
encontrou la no mato com a dele, irritando-a. Inversamente, a 
inopinada recordagao de um amigo indio que me tenha acompa- 
nhado nalguma viagem pelo sertao outra coisa nao e senao uma 
visita com que me distingue a sua alma boa (ou, seja, uma de 
suas almas boas). 

As tres almas saem e entram pelo vertice, movimentando-se 
livremente pelo espago; na hipotese, porem, de abandonarem o 
corpo todas a um tempo, a pessoa morre. 

Por ocasiao do nascimento, alias, ja esta determinado o dia 
da morte. Cada qual vem ao mundo trazendo o seu destino. As- 
sim se explica, tambem, que o melhor dos medicos-feiticeiros nem 
sempre consegue salvar a vida do paciente. Os "pecadores" nao 
entram logo no ceu. O seu "espirito" fica vagueando numa regiao 
intermediaria ate a decomposigao total do corpo. Somente ontao 
a parte boa tern permissao de ingressar no ceu, enquanto a parte 
ma fica andando pela terra como assombragao. Ve-se, pois, que 
"pecado" e simplesmente manifestagao da parte ma da alma hu- 
mana. Na morte, a parte ma da alma, a que os Mbiia chamam 
mbogua (Francisco emprega tambem o termo anguery, mais usual 
nos dois outros subgrupos da tribo) passa a morar no cemiterio; "de 
noite, nao sabe onde dormir, sai e anda por ai". 

De tudo isso se depreende que, apesar da tripartigao da al- 
ma — oriunda talvez, como a nogao de "pecador", de um Cristia- 
nismo mal-compreendido —, trata-se aqui, como acima ja se ex- 
plicou, de um genuine dualismo psicologico. Pois, compreendida 
como faculdade de exteriorizagao do homem dentro do contexto 
da comunidade, a alma se reparte, para o Mbiia em inclinagoes 
sociais e anti-sociais. Maldade ou ruindade equivalem a tendencia 
para brigar, a espirito de rebeliao. Um trago, porem, que parece 
distinguir a psicologia Mbiia (e a Kaiova) da dos Nandeva e que 
nela se relaciona menos a parte negativa da alma a vida instin- 
tiva do ser humano. 
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A teoria psicologica acima foi registrada, como vimos, entre 
o« Mbiia da aldeia do Rio Branco. Dela divergem explicagoes ob- 
tidas em outros grupos. Assim, o chefe religioso dos Mbiia do Ita- 
riri admite a existencia de quatro almas em cada pessoa, uma si- 
tuada na cabega, outra no coragao e duas que ficam de fora, cui- 
dando do individuo. Segundo as palavras textuais do informante: 
Txee irundy neekuery areko; petein areko txepyare, petein areko 
txeakare, mokoi areko ok ape, onagarekova txerehe. 

* * 
* 

Infelizmente os dados que tenho sobre a "teoria psicologica" 
dos Kaiova sao demasiado dispares e incongruentes para se poder 
tentar uma sistematizagao. O certo e que tambem os Kaiova 
professam de modo geral a doutrina dualista, mais ou menos no 
sentido fiandeva. A parte sublime da alma, de origem celeste, 
e o nee ou ayvu, respectivamente neegue ou ayvukue. Para a 
parte menos boa me deram o nome anguery (tambem com refe- 
rencia ao individuo vivo, o que tenho por duvidoso). Os ayvu 
sao encamagao de tavytera, seres celestes ou espiritos ("nande- 
djara") que, na esfera religiosa, se identificam com a propria tribo 
Kaiova; ha, alias, varias categorias de tavytera, uma delas deno- 
minada verandydju. Depois da morte, o ayvukue do adulto vai 
ao encontro de Hyapuguasu, deus do trovao. Dirige-se tambem 
ao yvaynemondehe, onde se veste com trajes resplendentes; o lu- 
gar tambem se chama kaninguery rupa ("lugar das almas dos 
mortos"), o que, entretanto, nao significa morada, uma vez que as 
almas nao passam a ter estada num ponto fixo do ceu, percorren- 
do, ao contrario, todas as regioes celestes em companhia dos deu- 
ses. Para o estado de bem-aventuranga dos finados deram-me a 
denominagao nemyro, termo que no Guarani comum significa "ofen- 
der-se". — O ayvukue da crianga, em oposigao ao que se da com 
o do adulto, se transforma imediatamente em uma ave (chama- 
da guyrarovadju), a fim de voar sem demora para a presenga de 
fiandesy ("nossa mae"), que parece ser a senhora da regiao celes- 
te chamada yrukutyteta. A parte menos boa da alma, a que se 
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torna anguery, se vai formando durante a existencia terrena do 
mdividuo. Como a crianga e "inocente" e "nao percorreu luga- 
res" (como ouvi dizer no Amambai), ela nao tem anguery. 

3. A reza, traco de uniao entre o mundo dos 
vivos e o sobrenatural 

O recurso sempre a mao de que dispoe o Guarani para pro- 
vocar e ao mesmo tempo dar vazao a suas vivencias religiosas e 
o porahei ou reza. O porahei e sempre cantado e requer acom- 
panhamento de mbaraka e takuapu para marcacao do ritmo da 
danga. Canto, danga (djiroky) e som instrumental constituem as- 
sim uma unidade. O porahei ora e comunitario, contando com a 
participagao de toda a aldeia ou, pelo menos de um grupo de vi- 
zinhanga, ora domestico, limitado a familia, isto e, aos moradores 
de uma cabana. Neste caso pode ser executado apenas pelo chefe 
da familia, mas em geral conta com a,ajuda da mulher e dos filhos. 

Como tantas coisas na cultura Guarani, o porahei e a um 
tempo expressao de individualismo e de coletivismo. De um lado 
faz parte de todas as cerimonias coletivas, das quais e insepara- 
vel, e de outro cada individuo em particular tem ou pode ter os 
seus porahei proprios e inalienaveis, recebidos pessoalmente, em 
sonho, de algum espirito protetor. Isto entre os Nandeva e os 
Mbiia. Ja os Kaiova nao conhecem rezas de posse individual,, re- 
cebidas por inspiragao, mas apenas as transmitidas por ensinamen- 
to, havendo tambem, ao que me disseram, certa liberdade de com- 
posicao, em especial da parte do pai. 

Cada porahei consiste, como vimos, em texto e melodia, li- 
gados a movimentos ritmicos de danga. Muitos dos textos sao in- 
compreensiveis, havendo uma serie de notas alongadas e algumas 
palavras, mais ou menos conexas, referentes a esfera sobrenatu- 
ral . O importante nao parece ser o sentido das palavras em sua 
seqiiencia logica, mas o seu poder evocative no dominio das vi- 
vencias religiosas, portanto afetivas. Durante o porahei intensi- 
fica-se o sentimento religioso, a ponto mesmo de se produzir esta- 
do de extase. Alheios a tudo que se passa em torno deles, os par- 
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ticipantes experimentam profundo arrebatamento, ficando nao ra- 
re, com o rosto transfigurado, e chegando a chorar de emogao. 

O que de mais valioso um individuo possui sao os seus po- 
rahei, a que se refere com orgulho e ate com alguma reverencia. 
O receio de se abusar ou fazer uso inadequado das rezas e um dos 
motives da relutancia que o pesquisador depara quando pede que 
o Guarani Ihe ensine as que possui ou conhece. No Arariba apa- 
receu certo dia um admirador da chamada musica folclorica; apro- 
veitou as rezas Guarani para algumas composigoes "tipicas", que, 
segundo parece, foram depois tocadas no radio. Sabendo do fato, 
os indies tomaram-no como profanagao e um deles depois se ne- 
gou terminantemente a ensinar-me as suas rezas, dizendo: "Eu nao 
quero que voce as ponha no radio"13. 

Nao e facil descobrir qual seja, na opiniao do Guarani, a na- 
tureza do porahei. Tem-se por vezes a impressao de que se trata 
de algo quase-material, um como que objeto, que se pode ou nao 
possuir. Pensando em sua reza, o indio precede evidentemente a 
uma especie de reificagao, o que se nota, por exemplo, quando 
fala no recurso de "tirar" uma reza de alguem (quando "posses- 
so"). De outro lado, e, por assim dizer, personificada, como se 
fosse uma especie de espirito ou alma que se vem, encarnar no 
individuo, enriquecer-lhe a vida interior e manifestar-se atraves 
dele. A este respeito, e bom lembrar mais uma vez que "alma" 
se traduz nee ou ayvtt, isto e, lingua ou fala hum ana, Alguns se 
referem a "forga" da reza, querendo com isto significar, ao que 
tudo indica, o poder magico que Ihe e inerente e alem disso tal- 
vez a maior ou menor intensidade do sentimento religioso por ela 
desenvolvido; uma reza pode "vir" mais ou menos "forte", o que 
em parte depende, como me disseram no Arariba, do comporta- 
mento religioso dos companheiros de tribo. Ha ai profundo senti- 
mento de participagao religiosa entre o conjunto de individuos 
que se consideram uma unidade social: se houver no grupo um 
ou outro que, reagindo talvez as criticas e zombarias dos "nacio- 
nais", ja nao leva muito a serio as cerimonias e crengas dos ante- 
passados, esta sua atitude se refletira na maior ou menor eficien- 
cia das rezas e, por conseguinte, das cerimonias religiosas reali- 
zadas na aldeia. O porahei e tambem identificado com o "cami- 
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nho" da alma pelo ceu, pelo menos entre os Kaiova. Enfim, nu- 
merosas sao as representagdes ligadas ao porahei, de que o indi- 
viduo e o grupo precisam para entrar em comunicagao com o Alem. 

O porahei individual, presente dos deuses ou espiritos, como 
o conhecem os Nandeva e Mbiia, e transmitido atraves do sonho. 
Afirmou-me o handeru Fernando, de Jacarei, que em sonho Nan- 
deru Ihe revela a sua vontade e Ihe ensina rezas, transmitindo-as 
ou pessoalmente ou por meio de Koarahy (o sol), que Ihe faz as ve- 
zes. As rezas que constituem parte integrante das festas religiosas 
dirigidas pelos medicos-feiticeiros, sao mais ou menos conhecidas 
per todo o grupo. Quanto as individuals, sao recebidas as vezes 
ja na puberdade, outras so na idade madura. Repetidamente ou- 
vi dizer de maneira categorica entre os Nandeva que nao ha duas 
pessoas com a mesma reza, o que, parece valer tambem para os 
Mbiia. Pode, porem, a pessoa ter certo numero de rezas, fator im- 
portante de distingao social. E' entre os Nandeva que as rezas 
individuals ocupam provavelmente lugar de maior destaque. Em 
geral, a esposa e os filhos acompanham a reza do marido, mas ha 
tambem mulheres com reza propria. De noite, quando o chefe da 
familia "tern aviso", isto e, "algum sonho bom", ele se levanta, 
pega o mbaraka e comega a cantar, "ajudado" pela esposa, que 
maneja o takua. 

O handeru se distingue dos demais principalmente pela quan- 
tidade de rezas de que e portador ou dono14. Cada uma delas po- 
de ter, como vimos, "forga" maior ou menor, passivel de intensifi- 
car-se ou nao com as atitudes dos companheiros e com a conduta 
e as precaugoes do proprio rezador. Para as suas curas terem efei- 
to — "para nao esquecer tudo", no dizer do indio Zizi, do Bana- 
nal —, deve o handeru alimentar-se exclusivamente de comidas 
"leves" e evitar acima de tudo carne de caga. 

Varias vezes participei das rezas e dangas dirigidas pelo 
handeru Miguel, que trouxera um grupo de Mbiia em longa pe- 
regrinagao do Paraguai ate o Itariri, junto ao Oceano Atlantico. 
Durante o pora i (nome da reza no dialeto Mbiia), o chefe reli- 
gioso parecia inteirnmente transfigurado e dizia ter entendimento 
direto com Nanderu Tenonde, a divindade suprema, que o infor- 
mava de tudo o que se iria passar na terra. Uma noite, interrom- 
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peu a certa altura a reza e a danga estafante para comunicar-me 
que acabava de receber um aviso de que no dia seguinte termi- 
nariam as chuvas que se vinham prolongando havia algum tempo. 

Rezas que se cantam em cerimonias coletivas sao passiveis 
de instrugao. O nanderu se faz tanto por inspiragao como por 
instrugao: alem de receber umas tantas rezas por via direta, e 
bcm que faga curso com algum especialista. Em Dourados, Vi- 
cente Jeronimo (que nao era pai e nem sequer tinha "altar" perto 
de sua casa), tornado de crise mistica, que o fazia esquecer-se de 
tudo o mais, reunia diariamente alguns ide seus vizinhos e rezava 
com eles — "instruindo-os", no dizer de Margal. Com seus "dis- 
cipulos" aparecia, rezando, no oka (terreiro de dangas) de Pai 
Tomas e junto a casa do curador Pascoal. Em Amambai, Pai 
Jose instruia o sobrinho, que se declarava discipulo muito devo- 
tado: "Aonde vai este meu tio, eu tambem vou". 

Pelo menos entre os Nandeva e os Kaiova a aquisigao das 
qualidades de lider religioso requer tambem certa continencia na 
vida sexual. Qualquer Guarani pode tornar-se rezador — disse- 
me o nanderu Fernando, de Porto Lindo — contanto que nao se 
case e seja reservado: e precise, explicava, nao ter ambigoes com 
as mulheres. A exigencia da castidade se refere a fase de apren- 
dizagem, ao periodo, em que se esperam as revelagoes sobrena- 
turais e os poderes curatives. O mesmo vale para mulheres que 
desejem tomar-se curadoras (nandetsy, "nossa roae"); comegam 
a aprender desde crianga e so casam depois de terem os conheci- 
mentos e as faculdades requeridas pelo exercicio das fungoes a 
que se destinam. Disse-me o velho Fernando: A geragao nova, 
que se casa cedo, Nanderu nao revela com facilidade. Ele pro- 
prio, Fernando, que se orgulha de ter estudado com um grande mes- 
tre, afirma ter adiado o casamento para a velhice, a fim de po- 
der tornar-se nanderu. 

Tinha por sua vez um fervoroso discipulo, Hilario, que, ca- 
sado, dizia contudo viver em matrimonio de Jose. Hilario, criado 
no Paraguai, entre paraguaios de vida pouco religiosa, foi subme- 
tido por Fernando a "cerimonias de purificagao" (analogia com 
a confissao crista!), para se tirar tudo o que nele era reprovavel, 
mormente as ideias que aprendera com os civilizados. O candi- 
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dato tomou-se religiose e passou a dedicar-se ao exercicio do 
porahei. — E' interessante notar que o fato de ter sido necessaria 
uma especie de "conversao" mostra claramente haver conscien- 
cia do conflito de ideias de vida. 

Ha rezas para tudo. Os Nandeva tem-nas para conseguir 
que chova e para fazer o sol aparecer. Tambem os Kaiova tern 
rezas contra a chuva, contra a seca, contra a tempestade, para 
curar mordedura de cobra e quaisquer doengas, para conquistar 
mulher e outras coisas mais. Sao rezas que qualquer pessoa pode 
empregar no tempo oportuno, usando mbaraka e kurusu. Entre 
os Kaiova esta especialmente desenvolvido o ciclo de rezas rela- 
tivas ao milho: quando as plantas estao para pendoar, fase em 
que ha o perigo de serem atacadas pelo "bezouro", que Ihe come 
a raiz; quando as folhas do milho amarelecem (ferrugem?); quan- 
do se quer apressar o amadurecimento (reza esta perigosa para 
os homens, que nao devem entrar em roga "benzida" com ela, pois 
poderiam morrer), e assim por diante. — Os textos dessas rezas, 
coletivas, sao em linguagem arcaica, bem diferente da atual, mas 
compreensivel aos conhecedores15- 

Um meninote de seus oito anos de idade, filho de meu amigo 
Vicente Jeronimo, Kaiova de Dourados, me ditara uma das re- 
zas do pai, isto e, das que o pai sabia e costumava cantar. Como 
o Guarani respeita sempre a personalidade alheia, inclusive a in- 
fantil, Vicente nao se imiscuiu no assunto, embora ficasse apreen- 
sivo ao ver as "suas rezas" serem postas no papel. Nao obstante, 
consegui persuadi-lo a que depois ele proprio por sua vez me di- 
tasse mais algumas de suas rezas. Fe-lo, como explicou, na cer- 
teza de que depois "voltariam" para ele. Semelhante foi a atitude 
de Pai Tomas diante do sonografo com que eu gravara algumas 
cangoes cant ad as por ele: "Agora a maquina vai levar as minhas 
rezas". Isto lembra a expressao Nandeva de que o espirito protetor 
traz (nao: enaina) a reza ao individuo. Bern se ve que o porahei e 
tido a um tempo como forga e como substancia, que pode ligar-se 
a pessoa e, de certo modo, desprender-se dela. Dai tambem o fato 
de prestar-se igualmente para agoes magicas. Entre as rezas dos 
Kaiova uma ha de que se langa mao para matar animais dani- 
nhos. Liqiiida as raposas, as jaguatiricas, os gambas e outros ini- 
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migos do galinheiro; e tao forte, disseram-me, que chega a matar 
cs cachorrcs da casa. Mostra este exemplo tambem que a ideia 
de porahei ou "reza" nem sempre se limita necessariamente ao 
dominio das vivencias religiosas; o seu emprego pode transfor- 
mar-se em simples tecnica de magia. Assim como outras cultu- 
ras, a dos Guarani tende enfim a confundir as duas esferas — 
religiao e magia — embora se baseiem, como sabemos, em duas 
atitudes fundamentalmente contrarias do espirito humano. 

Ainda uma observagao final com referencia a funcao das 
rezas. Comparando-se, do ponto de vista da desorganizacao so- 
cial, as explicacoes dadas em uma aldeia e em outra com referen- 
cia aos males que afligem o mundo e os perigos que sobre ele 
pairam, ha uma diferenga significativa em que os grupos de maior 
ccesao e relativa eunomia social atribuem a culpa a estranhos, ao 
passo que os de maior disnomia a procuram em seu proprio meio. 
Os primeiros jogam com argumentos etnocentricos, como, por exem- 
plo, os Sandeva de Jacarei, onde me disseram que o mundo hoje 
vai mal por serem os brancos pouco religiosos; que para rezar, 
para louvar a Deus, o Guarani nao tern dia marcado, o domingo, 
mas que o louva (nemboete) todo dia; que para ele todas as 
dancas sao religiosas, nao como para o branco, que possui "dan- 
cas que ate sao pecado". A assimilacao de conceitos estranhos a 
cultura tribal se poe, destarte, a servico das proprias doutrinas 
tradicionais. A medida que aumentam as dissengoes internas, es- 
ses mesmos conceitos, como se esclarece em outra parte deste tra- 
balho, servem para responsabilizar o proprio grupo pela impossi- 
bilidade de se realizarem ideais de cultura a que, nao obstante, 
tcdcs continuam a aspirar. Expressoes ccncretas dessa impossi- 
bilidade sao, em primeiro lugar, a reducao e o final desapareci- 
mento das festas com dancas e rezas coletivas, em segundo, o 
abandcno progressivo da reza individual como manifestacao de 
religiosidade. Pode se dizer, sem exagero, que o Guarani deixa de 
ser Guarani quando deixa de sentir a necessidade de entregar-se 
a suas devocoes religiosas, isto e, ao porahei. 

Quando a desorganizacao social das aldeias atinge o ponto 
de nao tornar mais exeqiiiveis as festas com dancas e rezas cole- 
tivas, ainda continuam os chefes de familia a realizar o culto 
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dcmestico, o ultimo a extinguir-se. No Bananal encontrei pou- 
cas casas em que ainda se rezava; em Dourados nao ouvi nunca 
um Nandeva cantar o seu porahei. E' estado a que nao chegou 
nenhuma das comunidades de Mbiia ou de Kaiova por mim vi- 
sitadas. 

4. Ideias sobre as doengas e a rr.orte 

Poder-se-ia dizer que, em ultima analise, se reduzem a dois 
os perigos, os, grandes males que preocupam e atormentam o es- 
pirito do Guarani: as numerosas doengas, que o afligem, e, mais 
ainda, a ideia mitica do fim do mundo, cada vez mais proximo. 

Detenhamo-nos um pouco com a nogao das molestias, que 
de fato grassam assustadoramente entre os pobres Guarani e que 
 nao e difxcil verifica-lo — se encarregam de fazer que na 
realidade nao estara longe o dia em que, para essa tribo, tera che- 
gado o fim do mundo. 

Entre os indios sul-americanos a opiniao mais comum sobre 
a crigem das enfermidades e a de que individuos maus, especial- 
mente feticeiros de tribo estranha ou ate da propria gente, abu- 
sam de suas faculdades e forgas extraordinarias para fazerem en- 
trar, por via magica, no corpo de outrem um objeto ou substancia 
responsavel pela molestia, o quid malignum. Essa teoria e aceita 
tambem pelos Guarani, entre os quais todavia nao e exclusiva, pois 
existe ao lado de outras etiologias, nascidas diretamente das dou- 
triras religiosas. 

Em todo caso, tambem entre os Guarani predomina a cren- 
ga de que as enfermidades, pelo menos em sua maioria, encon- 
tram a sua explicagao nas mas intengoes de pessoas conhecedoras 
e portadoras de recursos magicos. O aparecimento duma epide- 
mia ou de apenas uma serie de casos de molestia na mesma aldeia 
e em curto espago de tempo pode, por isso, acarretar considera- 
veis conseqiiencias sociais, gerar a desconfianga, a desuniao ou 
ate inimizades e lutas abertas no seio do grupo local, pondo em 
agio forgas disruptivas da vida social existentes em estado de 
latencia. E' possivel afirmar mesmo que o senso mistico de soli- 
dariedade, o qual, se bem que nao una a tribo toda e nem sempre 
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os individuos de determinada horda, torna coesa a populagao das 
diferentes aldeias, raramente sofre solugao de continuidade que 
nao seja pela atmosfera de inseguranga e descontentamento que 
domina a todos em situagoes dessa natureza. Suposigao feita, na- 
turalmente, de tratar-se de aldeias que, pelo continuo contacto com 
a civilizagao, nao se encontrem ja em estado de franca desorgani- 
zagao social. Passada a epidemia, nao tarda a restabelecer-se o 
equilibrio normal, e a autoridade do medico-feiticeiro, que tenha 
langado mao de recursos magicos e religiosos, ou a do capitao, que 
tenha feito valer a sua autoridade policial para normalizar a si- 
tuagao pelo combate as forgas contrarias, sofrem entao incremen- 
to consideravel. 

Uma das forgas disruptivas mais caracteristicas da socieda- 
de Guarani e a constante suspeigao de praticas de magia negra 
no seio do grupo. Nao ha muito exagero na afirmagao de que o medo 
de se tornar vitima de praticas dessa ordem e preocupagao coH- 
d'iana de todo Guarani. Alguns grupos da atualidade alcangam 
neste sentido, em certas epocas, um estado de profunda exaspe- 
ragao coletiva, em que todos se acreditam ameagados por todos, 
situagao que se explica em grande parte pela crise aculturativa, 
e, em especial, pelo estado de "deprivation" e de miseria, como 
pelas deploraveis condigoes de saude em que vivem. 

As praticas de magia negra entre os Guarani sao encaradas 
como tecnicas racionais com vistas a determinado fim, nao ha- 
vendo nelas nada de mistico nem de sobrenatural a nao ser no 
tocante a origem de certos poderes. E nao se deve esquecer que 
esses indios em geral se destacam de seus vizinhos — dos Kain- 
gang, dos Tereno etc. — precisamente pelo seu extraordinario 
misticismo. Parece-me elucidativa a este respeito a singela ex- 
plicagao dada pelo Capitao Alberto, chefe Kaiova de Amambai, 
quando lembrava haver gente — referia-se por certo a civiliza- 
dos — que nao acredita em magia negra. Argumentava em con- 
trario, afirmando existir feitigo contra tudo; assim, contra os pas- 
sarinhos o bodoque; contra o macaco, o quati e outros animais a 
flecha; contra o tatu o mundeu. Explicagao, pois, de cunho fran- 
camente naturalista e tecnicista. Em geral, o medico-feiticeiro 
tende — consciente ou inconscientemente — a estimular as ideias 
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e preocupagoes relativas a magia negra no seio do grupo. Quando 
nao seja por outro motivo, pode se-lo, por exemplo, para encon- 
trar e apresentar razoes satisfatorias que expliquem a falta de 
exito de seus metodos de cura. Dizia-me Jose Bourbon Catalan, 
famoso curador de Amambai, que seus pacientes morrem somente 
quando atingidos por feitigo; num caso desses haveria necessida- 
de de pegar o feiticeiro para se desfazer o feitigo, providencia ds 
que se deve encarregar nao ele, mas o capitao da aldeia. 

Nao e facil obter explicagoes sobre as praticas de feitigaria 
e muito menos assistir a elas, pois ninguem quer que sobre ele 
venha cair a suspeita de langar mao dessa ordem de recursoa. 
Os mais retraidos neste sentido sao os Mbiia. 

Entre os Kaiova, a magia negra parece invadir, de algum 
modo, o dominio da religiao: possuem eles uma "reza de fazer 
mal", chamada neegarat, que o individuo canta sozinho (ao soru 
do maraca, segundo Margal); para neutralizar-lhe o efeito ma- 
lefico, existe uma "reza boa". Possuem cantos magicos, a que se 
chama nemboevaf ou tekopapa; sao cantados (em voz baixa e 
sem mbaraka) diante do rasto, da roupa ou de qualquer objeto 
da pessoa que se queira atingir; esta adoece e morre. O defeito 
desses cantos e que "nao pegam em civilizado"; de outro lado, ha 
sempre o perigo de que este as possa empregar contra os indios. 
O branco e considerado imune contra feitigo indigena em geral. 
O nome neegarai, acima referido, usam-no tambem os Kaiova (ao 
lado de mborahei ivai) para designar uma reza a que se recorre 
para "aquentar a terra" e destruir os mbaepotxy, isto e, os maus 
espiritos que a povoam (Pai Jose). Talvez tenha sido com mbo- 
rahei ivai que Pai Chiquinho, do Panambi, quis destruir o mundo, 
quando realizou com seus companheiros de aldeia a danga furio- 
sa por ocasiao do loteamento oficial das terras ocupadas pelo seu 
grupo. Mais de uma vez, alias, ouvi o nome mbaepotxy para de- 
signar algum branco malquisto pelos Kaiova. 

Na opiniao dos indios, as "rezas de fazer mal" nao constituem 
ainda feitico. Disseram-me que "feitigo" propriamente dito e moha 
vai, feito com restos de comida (casca de banana, de laranja etc.), 
e de agao mais lenta. Nao me quiseram ensinar a tecnica. 
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Entre os Kaiova do Amambai fala-se muito em morte por 
feitigo. Tende-se a acusar neste sentido a pessoa que tenha feito 
a ultima visita ao doente. Vinga-se a vitima por meio de praticas 
de contra-feitigo. (Disse-me a senhora do antigo encarregado do 
Posto Indigena Benjamim Constant que se corta a machado o 
cadaver antes de enterra-io; assim, o autor do feitigo morrera tam- 
bem). Para neutralizar o contra-feitigo, o matador desenterra o 
cadaver ou pedago dele, jogando-o ao rio. O indio Vicente, da 
mesma aldeia, explicou-me a morte da esposa, dizendo: "Este meu 
filho viu patricio cavocando no cemiterio". A tecnica de contra- 
feitigo, tal como me foi explicada pelo Capitao Alberto, e menos 
macabra: Tira-se um chumago de cabelo do defunto e pega-se uma 
cobra que se faz morder varias vezes no chumaco; numa fogueira 
junto a sepultura, queima-se viva a cobra, que se enterra com o 
defunto. Caso o autor da morte nao consiga desenterrar o de- 
funto e langa-lo a agua, ele morrera, "porque cobra e que e ve- 
nenosa". 

Singular pratica ritual de contra-feitigo dos Kaiova, a que, 
entxetanto, tambem nao tive ensejo de assistir, me foi relatada 
por Margal de Souza. Quando baixa a sepultura o corpo de pes- 
soa vitimada por feitigo, um rapaz escolhido pelo medico-feiticeiro 
traz um sapo e outro uma cobra venenosa. O medico-feiticeiro 
manda entao cortar dois espetos finos e compridos, com os quais 
atravessa o corpo do sapo, do ano ate a boca e de lado a lado, 
formando uma cruz; enquanto isso, os dois rapazes fazem como se 
fossem eles as vitimas das espetadas: contorcem-se, pulam, mor- 
dem-se, gritam, puxam o cabelo, fingem estar comendo brasa e 
outras coisas que provocam dor. Depois o medico-feiticeiro pega 
a cobra e fa-la dar varias mordidas no sapo morto. Os rapazes 
repetem a pantomima e "confessam" terem sido eles os autores 
do feitigo que vitimou o defunto. A seguir, tornam a repeti-la, en- 
quanto o medico-feiticeiro mata a cobra a pauladas e pronunci® 
uma especie de maldigao, falando aos bichos mortos: assim co- 
mo voces morreram, morra tambem o autor do feitigo. Finalmen- 
te enterram-se os dois animais mortos junto com o cadaver hu- 
mane. Similia similibus curantur. 
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E' notorio que o fenomeno da desintegragao cultural, en- 
quanto produto de contactos interetnicos, se manifesta, entre ou- 
tras coisas, atraves da aceitagao paralela de duas ou mais solu- 
qdes para o mesmo problema, de varies elementos concomitantes 
com a mesma fungao, cabendo ao individuo de case em case de- 
cidir-se em favor deste ou daquele. E' com relagao as doengas e 
ao seu tratamento que na vida Guarani tal estado de coisas se 
revela com especial nitidez. Isto talvez em primeiro lugar por 
causa da focalizagao cada vez mais acentuada que a molestia, real 
ou imaginaria, vem tendo no espirito Guarani, em conseqiiencia, 
sem duvida, duma fuga psiquica diante de uma realidade insa- 
tisfatoria, fruto dum estado de constante frustragao. E como os 
padroes tradicionais da cultura nao proporcionam elementos con- 
siderados suficientes para se fazer face ao problema assim criado, 
recorre-se tambem a outros, de procedencia esitranha. As ideias 
sobre ontologia e etiologia das doengas, como sobre metodos de 
cura, deixam, assim, de constituir um todo integrado, para forma- 
rem um conjunto de elementos por assim dizer disparatados. A 
cultura parece perder ate certo ponto uma de suas fungoes pri- 
mordiais, a de fornecer ao grupo e aos individuos em particular 
os recursos de controle seguro e satisfatorio sobre fenomenos que 
ultrapassem a simples reagao biologica. Ideias, crengas e expli- 
cagoes de diversas origens, e nascidas em contextos culturais de 
diferentes tipos, chocam-se no espirito dessa pobre gente, produ- 
zindo um estado mental de inseguranga e as vezes quase de de- 
sespero. O Capitao Bento, antigo chefe da aldeia do Bananal, so- 
fria de malaria (sem, naturalmente, identificar a molestia) e jul- 
gava a enfermidade devida a disturbios fisiologicos provocados de 
maneira "natural" por algum quid malignum, que de uma forma 
ou de outra tivesse penetrado em seu corpo. A mae se firmava 
na hipotese de magia negra praticada por algum inimigo pessoal 
com auxilio de um retrato que Ihe houvesse caido nas maos. Por 
seu tumo, Samuel, irmao do enfermo, acreditava mais na possi- 
bilidade de "algum espirito invocado nele", ideia de origem talvez 
amerindia, mas reforgada possivelmente pelo contacto com o es- 
piritismo de moradores civilizados do literal. Como nao pode dei- 
xar de ser, a mesma inseguranga se observa na escolha dos me- 
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todos de cura, magico-medicinais como religiosos, e dos especia- 
listas, que podem ser tanto curandeiros civilizados como medicos- 
feiticeiros da propria tribo ou ainda medicos portadores de diplo- 
ma oficial. 

O quid malignum causador da molestia pode ser qualquer 
corpo estranho ou substancia venenosa ou de outra forma preju- 
dicial a saude, como o sejam pedrinhas, graos de semente, bichi- 
nhos feios ou ate fogo. Se de fato tiver entrado no corpo em con- 
sequencia de magia negra, o medico-feiticeiro nada pode fazer en- 
quanto nao descubra o responsavel, a fim de ataca-lo por meio 
de contra-feiti^o. Isto, pelo menos, entre os Kaiova. Se, porem, o 
quid malignum entrou no corpo por via natural, isto e, sem que 
houvesse propositos inconfessaveis de individuos mal intenciona- 
dos, quer seja por descuido, pela infeliz conjungao de circunstan- 
cias adversas ou pela manifestagao de certas divindades cujo apa- 
recimento se ligue a determinadas epocas do ano, a remogao pode 
ser feita ou pela tecnica do medico-feiticeiro, pelo emprego de 
medicamentos apropriados, por meio de praticas executadas pelo 
proprio paciente ou, finalmente, com auxilio de cerimonias reli- 
giosas. 

A atitude do Guarani atual, especialmente a do Kfandeva das 
aldeias litoraneas, em face das enfermidades e da morte se ca- 
racteriza por singular combinagao de fatalismo e — digamo-lo 
com a devida reserva — resignagao crista. A filha do Capitao 
Bento estava enferma; o pai a levou ao Dr. Militao, medico de 
Sao Vicente ou Santos, que Ihe receitou uma serie de remedies. 
Mas afinal a crianga morreu. "E' porque tinha de morrer mesmo", 
foi a explicagao simples de Bento. E a maei de Bento acrescen- 
tou: "Quando a gente tem de morrer, tratamento nao vale nada; 
quando a gente nao tem de morrer, Nandedjara mesmo levanta 
a gente. Quando nao e a vontada de Deus, nem o medico nem o 
curador nao dao volta". Palavras altamente esclarecedoras, pois 
deixam bem patente que o que predomina nao e a atitude ma- 
gica, mas a religiosa. No tratamento dos doentes, a eficiencia dos 
recursos magicos e medicinais e apenas condicional — o que despe 
a magia de uma de suas caracteristicas essenciais, a saber, a cau- 
salidade natural. Quando o falecido medico-feiticeiro Amaldo — 
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disseram-me — via que uma crianga enierma "tinha cura", dava- 
)he um remedio e ela ficava sa. Mas quando via que nada se po- 
deria fazer, ele o dizia logo; mandava preparar um cha de erva, 
mas nao tinha esperanga. Fiat voluntas tua. 

Ve-se, pois, que o poder do medico-feiticeiro esta sujeito a 
limitagoes consideraveis, decorrentes da vontade divina. Nao fos- 
se isto, ele mesmo nao fkaria doente e nao morreria. Ao contra- 
rio, diz o Nandeva, as suas faculdades sobrenaturais podem facil- 
mente tomar-se a sua desgraga, de vez que ser portador de co- 
nhecimentos e forgas magicas extraordinarias e um estado peri- 
goso. Se o medico-feiticeiro a quern o espirito auxiliar comunicou 
a reza ou cangao magico-medicinal nao vive de acordo com as 
prescrigoes a elas ligadas, ele mesmo se torna causador de sua 
morte. Acontece que ele ja morre dois ou tres meses apos a des- 
cida do espirito protetor, "porque a religiao dos indios e muito 
forte e muito fina tambem", segundo as palavras de Joao Samuel. 
Foi por isso que Amaldo morreu. E ha mesmo, se bem entendi 
as explicagoes do velho Pedro Pires, morte transitoria do medico- 
feiticeiro que nao seja capaz de empregar convenientemente as 
suas forgas e o seu saber e de viver segundo as exigencias dai de- 
correntes. "O rezador tern de morrer, quando erra". Mas toma 
a ressuscitar, o que se da na tempestade. — Nao seria aquela 
morte passageira, tema constante da mitologia lunar de todo o 
mundo, morte que no mito tribal tambem atinge varias vezes ao 
mais desajeitado dos gemeos? Como quer que seja, admite-se a 
possibilidade de o individuo ser culpado de sua propria morte, de 
onde, por outro lado, nao podemos tirar a conclusao precipitada 
de a morte do medico-feiticeiro ser devida a culpabilidade moral 
e de, por conseguinte, se tratar de castigo ou pena comparavel, 
digamos, a perda da imortalidade pelo pecado no Paraiso. Pois e 
muito bem possivel e, a meu ver, provavel que no espirito do Gua- 
rani nada mais se estabelece do que uma simples relagao natural 
de causa e efeito. 

A morte, convem frisa-lo, nao entrou no mundo porque os 
antepassados se tivessem tornado culposos per um motivo ou por 
outro. Ela se liga a propria natureza da existencia humana, ao 
destino do homem. Nem por isso deixa de constituir proble- 
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ma para a inteligencia do Guarani. A mitologia, e bem verdade, 
o resolve facilmente atraves da formula eficaz do precedente mi- 
tico, mil vezes experimentada. A morte e um fato, um aconteci- 
mento que se repete, como simples episodic, na existencia de cada 
um de nos e que, como tudo o que se desenrola em forma de ca- 
deia, se "explica" por meio da determinagao do ponto de partida. 
"Nanderu omano (Deus morreu); e por isso que nos todos temos 
de passar pela morte", assegurou-me Pai Chiquinho, o medico-fei- 
ticeiro da aldeia Kaiova de Panambi, "Nanderu kafiinguera ombo 
ypy", "a destruigao de Deus e que deu a origem", isto e, a sua 
morte e a origem de nossa morte. Deus surgiu com a finalidade 
de morrer. — Nao e preciso grande perspicacia para se desco- 
brir que nessas frases ha qualquer coisa dos ensinamentos minis- 
trados pelos padres jesuitas no seculo dezessete. Mas a doutrina 
da morte de Cristo se tomou paga; sofreu reinterpretagao para 
adaptar-se a concepgao do mundo guaranitica. 

Diante da morte o Guarani tern atitude ambivalente, cujas 
raizes se encontram no misticismo da religiao tribal. De um lado, 
temos naturalmente o medo instintivo e muito humano da morte, 
responsavel, entre outras coisas, pela existencia de rezas especiais 
para afastar o perigo da morte proxima. Do outro, o desejo pro- 
fundamente religioso de morrer, ccmparavel talvez a tanatoma- 
nia dos Eskimo. Observa-se de fato entre os Guarani que o indi- 
viduo morre pelo desejo de ir'para o Alem, simplesmente por acre- 
ditar que deva morrer, nao em virtude duma profecia, mas sobre 
a base de suas vivencias religiosas pessoais. Foi o que se passou 
com o nanderu Sebastiao, o medico-feiticeiro do Arariba, que um 
belo dia se deitou no jirau de sua casa, recusando todo e qualquer 
alimento, e nao pensando em outra coisa senao na reuniao com os 
deuses. Dai a duas ou tres semanas foi levado ao cemiterio. 

Se ha rezas para suplicar vida longa, ha-as tambem para pe- 
dir a morte. Tal se encontra pelo menos entre os Kaiova, onde 
essas rezas se chamam oneegupi; a palavra indica a subida da al- 
ma para o ceu com o fim de apresentar a suplica. Entre os Kaio- 
va, alias, a maioria ou pelo menos grande parte das rezas tern a 
finalidade de se obter a visao de Key, ou seja, do deus solar Pai 
Kuarary. E basta, dizem, que alguem tenha tido uma vez a graga 
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de ver a Key para que nao tarde a morrer, levado pelo desejo 
de ve-lo sempre. 

De modo inequivoco resulta de tudo isso que morte nao equi- 
vale necessariamente a destruigao. Ja sabemos que o falecido 
continua a viver e, entre os Nandeva, pode ate renascer. A morte, 
como simples acontecimento, como coisa que pode dar-se com 
qualquer pessoa, nao faz em geral periclitar a sua existencia real. 
Nao ha, por isso, necessidade de nenhuma acrobacia mental para 
se afirmar que Nanderu (Deus) morreu e a ele referir-se como 
estando vivo no ceu. 

Nao obstante, o Guarani conhece tambem uma segunda ca- 
tegoria de morte — e a esta ele teme. Nao a explica de maneira 
satisfatoria, mas parece tratar-se de uma especie de aniquilacao. 
Diz que e a "morte da alma", que ameaga nao somente o falecido 
em sua perigosa caminhada para o Alem, mas tambem aos infeli- 
zes que se encontrarem sobre a terra quando esta for destruida. 
No dia em que sobrevier o grande cataclisma, nao havera quern 
possa fugir. Das quatro regioes do ceu, dizem os Kaiova, avanga- 
rao cavalos voadores, langando-se sobre os homens, a fim de des- 
trui-los. Macacos munidos de flechas incandescentes alvejarao e 
matarao a quern quer que tenha a veleidade de escapar. Dessa 
morte mitica o Guaranx tern medo incomparavelmente maior ao 
da morte biologica. E qual a origem dessa crenga? Devemos in- 
terpreta-la como simples sobrevivencia de ensinamentos jesuiti- 
cos ou como fusao do Apocalipse com a ideia da condenagao eter- 
na no inferno cristao? Nao o sabemos. Importante e, em todo 
caso, a verificacao de que, integrada no sistema doutrinario Gua- 
rani, ela se transformou em representagao paga. Pois a ideia dessa 
morte assustadora reavivou a antiga mitologia tribal e talvez seja 
o fator decisive da intensidade incomparavel da mistica Guarani, 
que hoje impregna todas as manifestagoes culturais da tribo. 

* * 
* 

Um dos assuntos de conversa mais dificil com um Guarani 
— qualquer que seja o subgrupo a que pertenga — e o que se 
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refere a morte e as praticas funerarias. Tal e o medo dos defun- 
tos que os informantes em geral emudecem logo que a conversa 
toque nesse dominio. Quanto aos Mbiia, nem sequer me foi pos- 
sivel, em nenhum dos grupos visitados, persuadi-los a que me in- 
dicassem alguma sepultura. 

Outrora teria sido comum entre os Guaranx o enterro em ur- 
na de barro. Na atualidade nao existe essa pratica funeraria em ne- 
nhuma das aldeias que pude visitar. Se outrora existiu, o seu de- 
saparecimento se liga, por certo, a introdugao de vasilhame de fer- 
ro, responsavel pelo declinio da ceramica, de que hoje em dia nao 
subsistem senao insignificantes vestigios. 

Tambem o enterro no interior das cabanas, segundo as mi- 
nhas observaqoes e os informes colhidos, nao se observa entre 
os Guarani da atualidade. 

Entre os Mbiia, todavia,, continua viva a memoria de que 
outrora tiveram tal pratica. Hoje as sepulturas se encontram no 
mato, a alguns quilometros da aldeia, distantes umas das outras, 
havendo sobre elas pequeno monte de terra, uma choga de gua- 
ricanga e uma cruz de madeira fincada aos pes do defunto (este 
ultimo pormenor, alias, encontrado nao so nos tres subgrupos Gua- 
rani, como tambem entre os Kaingang do Rio Grande do Sul) . 
Faz-se o enterro no dia imediato ao do falecimento, cabendo ao 
nanderu plantar a cruz e dirigir as cerimonias que, aos sons do 
mbaraka e do takuapu, se repetem durante varies dias junto a 
sepultura. As mesmas cerimonias se realizam por ocasiao da mor- 
te de criangas. 

Os Nandeva do Bananal, talvez os mais aculturados, levam 
os seus defuntos aos cemiterios oficiais de Peruibe e Itanhaem; en- 
terram-nos em caixao de tabuas revestido de pano e sobre a sepul- 
tura fincam uma cruz; por outro lado, o morto baixa a cova com 
a "devogao" (djeatsaa, adorno religioso) no corpo, indicio (se ou- 
tros nao houvesse) de que aqueles fenomenos aculturativos nao 
corresponde a radical transformagao religiosa que a primeira vista 
parecem revelar. Bern ao contrario, o fato de transportarem a 
uma distancia de muitas leguas o companheiro falecido se coa- 
duna bem com o medo que o Guaranx tern do anguery. 
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No sul de Mato Grosso, os Nandeva recordam ter havido en- 
tre eles o enterro no interior da habitacao; abandonavam a casa, 
sem queima-Ia, e iam morar a alguma distancia; hoje nao se ob- 
serva mais tal pratica. 

Quanto aos Kaiova, nao pude saber se em tempos idos fa- 
ziam sepulturas no interior das casas; mas ainda hoje muitos aban- 
donam ou queimam a habitacao em que tenha morrido alguem da 
familia, quer adulto, quer crianca. No Posto Indigena Francisco 
Horta, um dos meus informantes (Isidro) deixou a sua casa, 
construindo outra a certa distancia, porque na antiga "morria mui- 
ta crianca"; talvez se baseasse a explicagao na ideia de a casa 
abrigar substancias nocivas. 

De modo geral, o enterro Guarani obedece parte a usangas 
tradicionais, parte a costumes mais ou menos cristaos, oriundo.j 
das pcpulagoes vizinhas com que os indios entraram em contacto. 

E, como nao podia deixar de ser, as praticas refletem de al- 
guma forma as ideias relativas ao destino da alma do defunt >. 
Sobre a sepultura acendem — Mbiia, Nandeva e Kaiova — pe- 
quena fogueira, especialmente na noite do enterro. Dizem os 
Kaiova que o fazem para a alma encontrar o caminho para o Alem, 
usanga que poderia ser tomada como reinterpretagao, em termos 
indigenas, de pratica originariamente crista, se nao fossem, como 
testemunhos em contrario, os informes contidos em fontes antigas 
relativas a outros Tupi-Guarani1". A fogueira e acesa logo apos 
o sepultamento; quando se trata de crianca, as vezes se contentam 
com uma ou duas velas. O fogo sobre a sepultura dos adultos con- 
sidera-se indispensavel. Margal, meu principal e melhor infor- 
mante, me deu a conhecer a explicagao Nandeva, acrescentando 
ignorar se e valida tambem para os Kaiova: o neegue do defunto, 
levando a recordagao de todos os lugares percorridos em vida, sen- 
te necessidade de reve-los a todos apos a morte, so depois e que 
vai para o Alem; o fogo Ihe serve de iluminagao. Disse-me o 
mesmo informante que, para o Nandeva, o defunto as vezes se 
"manifesta" aos sobreviventes por meio de gritos, choro ou de ou- 
tra maneira; e que o neegue esta necessitando de luz. Va; entao 
alguem ao cemiterio acender uma velinha ou um fogo sobre a 
sepultura. Note-se, de passagem, que, segundo essa expbcrcao, e 
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o netgue (originariamente apenas a parte sublime da alma Huma- 
na) que precisa da luz, enquanto a pessoa que "nao tem mtrada 
no ceu", isto e, que, nao sendo aceita por motive de vida desre- 
grada, volta para vaguear na terra sem descanso, transforrnando- 
se em anguery. Doutrina que, evidentemente, ja leva em conta 
concepgoes menos primitivas, pois substitui a crenca na dualida- 
de da alma Humana pela nogao crista da recompensa c da con- 
denacao. 

No Posto Indigena Curt Nimuendaju (Arariba), onde o en- 
terro costuma ser feito em redes (a nao ser que o administrador 
do posto fomega urn caixao de madeira), enfeitam as sepultutas 
no Dia de Finados da mesma forma como o fazem os cristaos, 
mas de outro lado conservam o uso de colocar sobre o tvmulo os 
objetos que pertenceram ao falecido, especialmente em se trgtan- 
do de criangas. Quando morre uma crianga, poem soh'-e a stpul- 
tura os brinquedos deixados por ela e nos dias subsequentes /do 
levando as coisas que ainda encontrem; sobre os tumulos de adul- 
tos colocam a porunga que o defunto — ou melhor: a defunta 
— usava para carregar agua, alem de outros objetos de uso pessoal, 

Os "tarecos" que pertenceram ao falecido, e que nao sao enter- 
rados com este, ficam sobre o tumulo por tempo ilimitado. No ce- 
miterio do Posto Indigena Benjamim Constant havia uma infini- 
dade de coisas: garrafas, porongos, cuias, sapatos, arcos, pratos, pa- 
ndas e assim por diante. Expostos ao tempo, esses objetos se vao 
estragando; acontece tambem, ao que me disse o Capitao Albeito, 
que os melHores sao "roubados" por algum interessado. De fato, 
a tentagao deve ser grande. Nao pude saber se ha realmento a idela 
de que o "espirito" {anguery) do morto possa utilizar-se dos "tare- 
cos" que Ihe serviram em vida'T. Entre os Mbiia disseram-me que 
os bens materiais do defunto continuam sendo propriedade do sou 
mbogua, razao pela qual ninguem os pode herdar. O mbogua viria 
buscar a quern deles se apropriasse. Confessou Pablo Vera, de 
Yroysa, que as vezes algum velho fica com os objetos do morto, 
porque de qualquer jeito tera de morrer dentro de curto prazo. 

Nos cemiterios Kaiova, na medida em que os conheci, as se- 
pulturas ficam bem proximas uma da outra. O enterro se faz em 
redes, tendo a cova profundidade de "sete palmos" (Capitao Alber- 
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tp). Sobre a sepultura costuma-se deixar tambem a vara utilizada 
para carregar a rede com o defunto. De modo geral, o sepulta- 
mento se realiza no dia imediato ao da mortelb. 

Apesar da resistencia dos individuos mais avessos as inova- 
goes, a nova geragao Kaiova das aldeias mato-grossenses adotou 
o chamado "velorio da cruz", uma semana apos a morte de crian- 
gas e jovens. E' uma festa, comum no Paraguai e entre os caboclos 
da regiao sul-mato-grossense, que se realiza na casa enlutada, es- 
tepdendo-se pela noite afora: musica de violao, acompanhando 
cantos em Guarani ("polcas paraguaias"), baile (principalmente 
quando se trata de crianga) e foguetes, tudo regado com muita 
pinga. A cruz, acompanhada de velas acesas, fica na casa ate 
gcabar a festa; no dia seguinte, pela manha, vao todos ao cemite- 
rip, plantando-a sobre a sepultura. Baseia-se a usanga na crenga, 
corrente na vizinha populagao paraguaia e analoga a ideias da 
religiao Guarani, de que a crianga, ao morrer, se torna "angelito" 
e vai diretamente para o ceu, nao havendo, pois, motivo para tris- 
teza e luto. Disse-me o Capita© Alberto, do Amambai: "Velono 
nao presta, porque o pessoal fica contente; jeito de indio nao e 
assim, devem ir todos tristes ao cemiterio levar o defunto". Em 
todo caso, tive a impressao de que a festa do "velorio da cruz" 
entre os Kaiova nao e acompanhada de aculturagao propriamen- 
te religiosa; o que interessa ao Indio e o aspecto recreativo e de 
sociabilidade. — No unico sepultamento que tive oportunidade 
de observar — o duma crianga falecida em Amambai — bem se 
percebia estarem tristes as pessoas da famllia, mas, de outro lado, 
nao havia quaisquer manifestagoes de luto. E mais de uma vez 
me disseram — ao contrario do que afirma V. D. Watson1" — 
que e sempre assim: muito pouco choro e nenhuma gritaria. Di- 
zem, ademais, os Kaiova que enterravam originariamente os de- 
funtos, quer criangas ou adultos, sem qualquer cerimonia fune- 
bre — afirmagao todavia pouco verosslmil. Para as criangas co- 
nherem, em todo caso, rezas de "recordagao triste", cantadas ou 
no dia da morte ou em epoca posterior. 

Como tantas outras religioes, a dos Guarani, em suas diver- 
sas mcdalidades, fornece aos creates a esperanga de reverem no 
Alem os entes falecidos. A isto se liga o uso de se enterrarem 
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cs mortos (em posigao deitada) com os pes para o nascente, "pa- 
ra o espirito encontrar o caminho do sol" (Capitao Alberto). Na 
realidade trata-se da ida para o yvy max a ey, o paraiso rmtico 
dcs Guarani, que muitos acreditam estar situado na diregao de 
leste. Segundo a explicagao de Margal, a viagem dos mortos para 
a Terra sem Males se realizaria pouco antes de ser destruido o 
mundo, que sera vitima do fogo . 

5. O sentido da aculturagao religiose 

Nao ha duvida de que o principal obstaculo a aculturagao 
Guarani e o extraordinario apego ao sistema religioso tribal. O 
prcblema da aceitagao ou rejeigao de elementos estranhos situa- 
se no dominio do sagrado e o senso de lealdade a heranga social 
do grupo tende, por isso, a traduzir-se em atitudes genuinamente 
reiigiosas. Por outro lado, as frustragoes da vida rehgiosa, como 
as da magia, se explicam em geral como conseqiiencia da acei- 
tagao de elementos alienigenas, que poem em perigo a eficacia 
dcs ritos e das cerimonias. Sao encarados quase como profana- 
gao. Se nao surtem efeito as praticas destinadas a produzir chu- 
va ou bom tempo e se, apesar de todos os esforgos e prolongados 
exercicios, nao chega o dia da partida para a Terra sem Males, 
e porque a "forga" do rezador ou medico-feiticeiro esta diminuin- 
do. E' que bebeu muita pinga, comeu muita gordura de porco 
e cutros alimentos estranhos, participou de algum baile de cabo- 
clcs ou caigaras ou mesmo que teve a fraqueza de assistir a um 
jogo de futebol. 

Compreende-se que tais explicagoes surjam de preferencia 
ncs grupos de Nandeva ou Mbiia do literal paulista, que, em vir- 
tude dos fraqiientes contactos e mesmo do convivio com gente 
eslranha, sentem cada vez mais em todos os aspectos de sua vida 
cs desastrosos efeitos da desorganizagao social. Sobretudo os Nan- 
deva do Bananal e do Itariri, na fase de destribalizagao que atra- 
vessam, se veem a bragos com o problema da lealdade aos modos 
de vida dos antepassados. 

Para efeito externo, porem, esses e outros Guarani, como 
cs do Arariba, se consideram cristaos. Ao visitante indiscrete, in- 
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teressado em saber qua! a religiao que professa, o Nandeva res- 
ponde prontamente: "Tcdos os Guarani sao catolicos". Para fu- 
gir as cnticas da parte de moradores brancos sujeita-se a umas 
tantas praticas cristas que nao entende, nem quer entender. A 
missao capuchinha que no seculo passado existiu no grande al- 
deamento de Itaporanga nao parece ter tido efeitos muito dura- 
douros. Hoje os Guarani raramente entram em contacto com sa- 
cerdotes catolicos, mas sem a menor relutancia fazem batizar os 
filhos e as vezes ate aceitam o casamento religioso. Nos cemite- 
rios, as cruzes de madeira podem ter, per sua vez, a funcao de 
testemunhar um Cristianismo na realidade inexistente. 

Essas concessoes a religiao dos brancos em geral nao Ihes 
abalam as primitivas conviccoes. As criancas sao primeiro "bati- 
zadas" no mongarai, ou moatendy, isto e, na correspondente ses- 
sao religiosa presidida pelo nanderu, "e depois, para os civilizados 
nao taiarem ce nos, des indios, batizamo-las lambem na igreja", 
segundo as palavras do velho Poydju, do Arariba. No Posto do 
Arariba nao encontrei crianca que nao tivesse passado pelo mon- 
garai e que, por conseguinte, nao possuisse o ssu nome indio, mas 
todas foram batizadas tambem na igreja catolica. Na opiniao 
de Poydju, tal modo de proceder revela o espirito superior dos 
Guarani em confronto com a atitude dos civilizados: "Eles nao 
respeitam a nossa religiao, cagoam, mas nos respeitamos a de- 
les". E' "para acompanhar os civilizados" que nao se trabalha aos 
domingos e raramente nos dias santos, e pela mesma razao nao se 
fazem festas e bailes na quaresma. No Arariba acontece mesmo 
que alguns homens e mulheres vao a missa na povoacao proxima, 
ssm terem a menor nocao de seu significado. 

A aceitacao do batismo catolico, comum entre cs Nandeva, 
como entre os Mbiia do Rio Branco, vem de encontro tambem a 
interesses economicos. Escolhe-se padrinho civilizado, que se ve 
na cbrigacao de dar um vestido ou cutros presentes a crianca. 
No Itariri ccnheci varies Nandeva que se haviam batizado repe- 
tidas vezes; Corstancia, a filha do Capitao Silvino Rufino, tinha 
tres padrinhos, pcis fora batizada tres vezes, uma em Sao Paulo, 
cutra em Santcs e cutra em Sao Vicente. 
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£' claro que a aculturagao religiosa e mais rapida e mais 
profunda nos casos de matrimonios mistos. O homem que se case 
com mulher India, principalmente o caigara^ nao somente costu- 
ma exigir o casamento religioso, mas, alem disso, familiariza a 
mulher, os filhos e outros elementos da comunidade com muitos 
conceitos do catolicismo. Herminio, um pernambucano que vive 
no Banana! casado com uma india, e pai de meia duzia de filhos 
mestigos. file proprio batiza as criangas e da-lhes alguma instru- 
gao religiosa. Entretanto, como nao podia deixar de ser, os ele- 
mentos cristaos que dessa maneira se vao infiltrando na cultura 
Guarani cedo se modificam em seus significados e em suas fun- 
goes. Volta e meia, as criangas se apresentam ao visitante ou a 
pessoas adultas da familia para Ihes pedirem a bengao; e simples 
gesto de etiqueta e, em parte, apenas passatempo. Entre os Mbiia de 
Palmeirinha e os Kaiova do Panambi e de Dourados, onde igual- 
mente criangas pedem a bengao aos pais, tios e estranhos, o pa- 
drao equivale mais ou menos a respeitoso cumprimento. 

Para a aculturagao religiosa concorre naturalmente a rapida 
desorganizagao social. Em conseqiiencia de rivalidades, desenten- 
dimentos e rixas internas, a aldeia do Bananal perdeu quase que 
de todo a tradigao das cerimonias coletivas segundo os costumes 
da tribo. Em 1948 houve uma tentativa de se fazer um monga- 
isn, que, no entanto, por desinteresse e falta de espirito de coope- 
ragao, nao chegou a realizar-se. Quando, ha alguns anos, morreu 
Arnaldo, capitao e rezador principal dos Nandeva do Bananal, 
Ermelina, a mae, mandou chamar Compadre Gregorio, curandei- 
ro caipira da proximidade, para "rezar uma missa" na "tapera" 
do defunto. Por ocasiao de uma viagem do Arariba ao Bananal, 
Arnaldo conhecera a igreja catolica de Avare, que Ihe agradou 
muito. E no dia de sua morte, a alma, passando pela casa de um 
curador caboclo de Sao Vicente, teria pedido uma missa cantada 
naquela igreja. Ermelina deu trinta cruzeiros ao curador para 
pagar a missa. Tudo isso resulta em parte da tendencia de imi- 
tar os "nacionais", mas deixa entrever tambem profundos abalos 
sofridos pela solidariedade grupal. Na aldeia havia indios, como 
o rezador Eugenio, que se pcderiam ter incumbido de dirigir as 
rezas segundo o sistema tribal. Mas talvez nao houvesse possibi- 



1G2 EGON SCHADEN 

lidade de chegar a um entendimento. Eugenio, por exemplo, nao 
vivia em boas relagoes com a familia de Arnaldo, que Ihe dispu- 
tara, havia anos, a patente de capitao da aldeia. Assim a desoi- 
ganizagao social abre caminho a aculturagao religiosa. Em si o 
fato de se "mandar rezar uma missa" segundo rito catolico ou ca- 
boclo nao importa, e claro, em sacrificio das velhas crengas, mas 
prepara o terreno para a sua substituigao. 

Fato muito significative e o de que os elementos catolicos 
aceitos com maior facilidade sao os que se referem ao culto clos 
santos, como e concebido pelas populagoes rurais vizinhas. Nas 
casas dos Naaideva nao sao raras as imagens ou estampas de san- 
tos. No Bananal, um jovem Nandeva abriu em sua casa uma 
vendinha ou "xiboca", mas, como o movimento fosse demasiado 
fraco, desistiu do negocio e transformou o balcao num altar, guar- 
necendo-o com velas de cera e imagens de santos colocados num 
nicho; tinha o cuidado de nao beber pinga a vista das imagens, 
para nao desrespeita-las e nao Ihes tirar a "forga". Na casa de 
Joao Samuel, Nandeva que morou alguns anos em Sao Vicente, 
havia um altarzinho com muitas imagens de santos. Havia-as 
"trocado" de um "santeiro", negociante de artigos religiosos. (Ima- 
gens de santos nao se "vemdem", nem se "compram", mas "trocam"- 
se por dinheiro, uma galinha ou outra coisa qualquer). No altar 
de Joao Samuel via-se uma imagem de Santo Onofre, que "faz 
muito milagre, mas e preciso dar a ele um vidrinho com agua ou 
de agua com vinho, para ele nao fugir". Havia uma igrejinha com 
o Bom Jesus de Pirapora; diante dela o dono da casa punha pe- 
quena moeda como "promessa". Ao lado, Santo Antonio, "com o 
filhinho dele". E outros santos. Joao Samuel acendia uma vela 
para todos e as vezes colocava no altar, para se tornar mais e'i- 
ciente, o remedio que alguma pessoa da casa iria tomar. 

Joao Samuel tern especial simpatia por Sao Gongalo, "santo 
tocador e farrista". Disse-me que as vezes os Guarani realizam 
a danga de Sao Gongalo. Quando no puxirao chove muito, faz-se 
"promessa" para ele parar a chuva. "A primeira moda e dele, o 
violeiro tern de cantar primeiro a modinha dele, o santinho fica 
no meio da mesa, entre duas flores. Um velho e uma velha vem, 
dangando, beijar o santo tres vezes. Ai acaba a modinha dele. 
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Tiram-no entao e colocam-no em seu lugar, no altarzinho. E a 
brincadeira vai para a frente". Num puxirao do Bananal, onde 
fizeram a "promessa", Sao Gongalo realizou o milagre de parar 
a chuva. 

Embora na realidade professe a religiao tribal, Joao Samuel 
se gaba de ser "tocador de viola", como o pai o foi; e "ser violeiro" 
e venerar os santos. Certa ocasiao, um "crente", filho de Da. Lam- 
pada, apareceu na casa de Joao Samuel; agastou-se com as ima- 
gens, mandando-o deixar de "adorar esses santos de barro, de pa- 
pel e de papelao". Diante de tal insinuagao, que Ihe pareceu ofen- 
siva, Joao Samuel invocou o fato de que o pai ja foi violeiro e 
"ja tinha algumas rezas nessa religiao". 

Nem sempre o Guarani, principalmente quando se trata de 
individuos velhos, se refere sem inibigoes as praticas e represen- 
tagoes cristas ou pseudo-cristas adotadas em epoca mais ou me- 
nos recente. Na casa de Poydju havia uma imagem de Sao Bosco, 
se nao me engano, mas que diziam ser die Sao Jose; no quarto da 
neta, casada, havia pequeno oratorio com crucifixo e outras ima- 
gens de santos. As imagens eram todas providas de um djeatsaa 
feito de linha de coser, e diante delas colocavam-se moedinhas 
para prevenir doengas. Poydju nao gostava de que se fizessem 
referencias a essas coisas e parecia mesmo envergonhar-se delas. 
E para a neta, o valor devocional, se existia (como talvez se pos- 
sa inferir do djeatsaa), era em todo caso insignificante em con- 
fronto com a fungao magica das imagens e do crucifixo. 

Tudo parece indicar, enfim, que o aspect© mais ou menos 
magico do culto aos santos, tal como e concebido e praticado pela 
maioria dos caboclos e o unico realmente assimilado pelos Gua- 
rani, e de preferencia pelas geragoes mais novas. Demais, parece 
que o "santo" nao e nada alem da imagem; coisa alguma indica 
a crenga num espirito ou ser sobrenatural que nao esteja inerente 
ao substrate material da propria imagem. 

Apesar disso, forga e reconhecer que a religiao Guarani so- 
fre tambem a influencia de conceitos genuinamente cristaos. So- 
bretudo naqueles setores, e claro, em que a experiencia religiosa 
anterior ja criou atmosfera favoravel a adogao desses conceitos, 
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isto e, situagoes em que estes vein corresponder a uma necessida- 
de do grupo. 

Assim, a no^ao do "pecador" e as ideias correlatas de re»- 
ponsabilidade e culpabilidade, outrora inexistentes ou pelo me- 
nos de pouco relevo no corpo das representagbes coletivas do 
grupo, facilmente se firmaram, por exemplo, entre os Nandeva do 
literal paulista pela necessidade de se explicar ou racionalizar a 
frustragao experimentada com a ineficiencia das cerimonias para 
ir a Terra sem Males. Nao havia na doutrina tribal nenhum ele- 
mento capaz de explicar a ineficiencia, necessidade psicologica a 
que veio corresponder admiravelmente o conceito cristao do pe- 
cador culpado. Com ar de resignagao, dizia-me o velho Pedro Pi- 
res: "Nanderuvutsu e um anjo puro e nos somos pecadores, por 
isso nao o podemos alcangar". E explicava: "Mais tarde no mun- 
do tod os vao ser iguais, e no ceu tambem todos sao iguais. Mas 
nos nao podemos chegar ao ceu, porque nos somos todos peca- 
dores". 

Mas cumpre acentuar que a ideia de "ser pecador", alem de 
primeiro ser tomada em sentido apenas coletivo ("nos somos to- 
dos pecadores"), devia, para integrar-se ma mentalidade Guarani, 
ser reinterpretada em termos de experienlcias anteriores. "Ser 
pecador" nao podia, evidentemente, referir-se a bigamia ou ao des- 
respeito a qualquer um dos mandamentos mosaicos. A significa- 
gao do termo tinha de decorrer de vivencias proprias, de um es- 
tado subjetivo propicio a que viesse corresponder. Este estado sub- 
jetivo era a consciencia de que os fenomenos de desorganizagao 
social, criando dificuldades cada vez maiores, e fazendo por vezes 
periclitar a propria sobrevivencia da coletividade, resultavam do 
fato de ja nao se viver rigorosamente segundo os padrbes tradi- 
cionais. A visao retrospectiva da vida grupal bem organizada do 
passado em confronto com a crise do presente favoreceu a acei- 
tagao da ideia de pecado ou de culpa moral, que pbde firmar-se 
com relativa facilidade, porque vinha de encontro a exigencia de 
se explicar a frustragao. A par disso, havia um element© formal 
favoravel a essa adogao: a analogia ou correspondencia entre a 
ineficiencia dos ritos e a doutrina crista de que o pecador nao 
entra no ceu. 
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A religiao Guarani nao conhece, em sua forma original, cas- 
tigo post-mortem ou condenagao eterna, um dos motivos pelos 
quais, juntamente com a atitude baseada na crenga da reencarna- 
gao (peculiar ao subgrupo dos Nandeva), nao ha motivo de pavor 
ou d'esespero diante do artigo final. Certo, o anguery, em que se 
transforma o atsyygua, e infeliz; mas, alem de nao o ser em con- 
seqiiencia de alguma culpabilidade, nao se trata propriamente da 
pessoa do defunto. Esta, representada pelo ayvukue, encontra a 
sua redengao (e e em torno da ideia de redengao que gravita toda 
a religiosidade Guarani) atraves do renascimento ou, de forma 
definitiva, pelo aguydje, ou seja, a ida a Terra sem Males. No 
entanto, a adogao da ideia crista do "pecado", inevitavelmente li- 
gada a da culpabilidade individual, tende a abalar essa crenga. 
Assim, o velho Silvino Rufino, capitao dos Nandeva do Itariri, de- 
pois de me expor a sua opiniao de que no final das contas todos 
hao de encontrar o caminho do ceu, teve o cuidado de acrescen- 
tar, a titulo de ressalva: "So os que sao pecadores demais e que 
vao para o inferno". 

Assim mesmo, a ida para o inferno nem sempre decorre ne- 
cessariamente dos atos reprovaveis praticados pelo individuo. En- 
tre os Nandeva de Dourados, o unico grupo Guarani que ja nao 
se apega de uma forma ou de outra ao mito da Terra sem Males, 
encontrei representagoes muito elucidativas a este respeito e que, 
segundo informagao de Margal, tambem ocorreriam entre os Kaio- 
va daquela aldeia. As vezes, quando, por ocasiao de trovoadas, 
as nuvens sao impelidas pelo vento em certa diregao, julga-se ou- 
vir uma especie de marulho, que se atribui a fervura da panela 
do diabo (ana) . E' que o diabo pega as almas, jogando-as vivas 
em grande panela, onde as ferve, para depois come-las, reminis- 
cencia talvez de antropofagia. Toda alma de defunto corre o ris- 
co de parar na cozinha do diabo. Como medida educacional, pa- 
ra prevenir a desgraga, nunca se permite as criangas passarem por 
cima duma rede estendida pela cabana, mas so por baixo dela. 
Isto porque, apos a morte, na caminhada para o outro mundo, to- 
da alma deve atravessar o reino de ana. Alem das almas "con- 
denadas", o diabo quier pegar tambem as "inocentes". Tern arma- 
da transversalmente sobre o caminho das almas uma serie de re- 
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des; quern procura passar por cima, corre perigo de tropegar, po- 
dendo ser agarrado. Cumpre, portanto, criar nas criangas o habito 
de sempre passarem por baixo da rede, jogando-a por sobre as 
costas. A prescrigao e, pois, em primeiro lugar, medida de pru- 
dencia e nao proibigao moral. E a crenga na panela do diabo, em- 
bora trazida talvez do Cristianismo medieval, foi jeitosamente com- 
binada com a "corrida de obstaculos" que a mitologia Nandeva e 
Kaiova exigem de toda alma de defunto. 

Mas nao ha duvida de que as concepgoes cristas vao ganhan- 
do terreno. Ha os que falam no julgamento da alma por ana, di- 
zendo que este a faz pular por sobre a rede para ver se tropega 
e assim descobrir se e culposa ou nao. Uma das faltas mais graves 
reveladas pelo ordalio e o dfesrespeito ou desobediencia aos pais. 
Aqui ja nao se trata, e evidente, duma questao de habilidade, mas 
de culpa. A distingao entre o bem e o mal consegue impor-se. 

Nao e dificil perceber tampouco que a religiao Guarani, quan- 
do exposta a constante confronto com a doutrina crista e, em es- 
pecial, as criticas dos "nacionais" ou "civilizados", aos poucos vai 
deixando de ser tomada pelos seus adeptos como coisa absoluta- 
mente indiscutivel e evidente. Pelo menos em alguns casos, a 
desintegragao religiosa ja atinge o sistema de crengas, criando a 
necessidade psicologica de se fundamentar a fe com argumen- 
tos racionais. Ao passo que, por exemplo, um indio Kaiova do 
Panambi nao se lembraria nunca de discutir, diante dos compa- 
nheiros ou mesmo de estranhos, a verdade de sua doutrina, de vez 
que nao Ihe constitui problema, numerosos outros assumem ati- 
tude bem diversa. Poydju, que, talvez sem o saber, se preocupa 
muito com contradigoes entre os ensinamentos cristaos e os dos 
antepassados, mais de uma vez chamou a minha atengao para 
fatos tidos como extraordinarios e que, a seu ver, provam que a 
religiao Guarani e a verdadeira. Um exemplo: Em 1932 os indios 
do Arariba foram chamados para participar da Revolugao Cons- 
titucionalista. Popoydju, filho de Poydju, ainda nao havia rece- 
bido a sua reza; recebeu-a poucos dias antes da partida e na mes- 
ma noite teve, em sonho, "aviso" de que poderiam ir sem medo, 
pois nada Ihes aconteceria e todos voltariam saos e salvos. Fol 
o que se deu. 
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Os representantes do mundo civilizado, assistindo a quais- 
quer cerimonias da religiao abongene, nao conseguem, na maioria 
dos casos, abster-se de observagoes jocosas ou, mesmo, de inge- 
nuas tentativas de doutrinagao crista. A primeira reagao dos Gua- 
rani e a de nao permitirem que os brancos assistam a suas ceri- 
monias religiosas. Hoje, os mais zelosos a este respeito sao os 
Mbiia; nas visitas que Ihes fiz, somente dois medicos-feiticeiros 
desse subgrupo (Itariri e Xapeco) nao tiveram relutancia em rea- 
lizar rezas e dangas cerimoniais em minha presenga e ate de per- 
mitirem a minha participagao; todos os outros se negaram termi- 
nantemente a fazer demonstragoes dessa ordem durante a minha 
permanencia na aldeia. Tanto mais estranhei quando Alcides, um 
dos chefes da aldeia do Rio Branco, me declarou certa vez ter a 
intengao de ir ao Rio de Janeiro, a fim de promover no camaval 
carioca um nemongarai, com exibigao de todos os petrechos ri- 
tuais. Dos Kaiova tambem se afirma que outrora se abstinham 
de fazer o porahei, quando na proximidade houvesse algum bran- 
co, e ainda hoje a kunumi pieta, a perfuragao dos labios dos me- 
ninos, e feita com exclusao rigorosa de quaisquer estranhos (em- 
bora, como sabemos, por outro motive). No tocante as rezas co- 
muns, porem, os Kaiova ja nao revelam na atualidade a menor 
inibigao diante de expectadores brancos; ao contrario, nota-se-lhes 
certo grau de exibicionismo, fato bastante comum entre os Nan- 
deva. Exibicionismo, cujas raizes psicologicas parecem ser a ne- 
cessidade de compensagao: constantemente menosprezados pelo 
branco, que Ihes ridiculariza os costumes tribais, acentuariam es- 
tes aspectos no convivio com o branco, para superarem o senti- 
mento de inferioridade que os assalta diante do estranho. 

Um dos fatores responsaveis pela infiltragao de elementos 
novos no sistema religioso deste ou daquele subgrupo e o convi- 
vio, nas mesmas aldeias, de familias pertencentes a dois deles ou 
a todos os tres. As discrepancias doutrinais e rituais abrem cami- 
nho para a infiltragao de ideias alienigenas, sobretudo cristas, de 
que os indios tomam conhecimento atraves de suas numerosas 
peregrinagoes e viagens e de outras formas de contacto com gente 
cabocla. 
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Exemplo curioso dessa aculturagao religiosa intratribal, de 
troca de elementos entre individuos de um subgrupo e outro, e 
o do indio Pascoal, Nandeva desarraigado, de "algum ponto" da 
fronteira paraguaia, que em 1949 eu conhecera entre os Kaiova 
de Amambai e que dai a um ano vivia como curador no posto de 
Dourados, gozando grande prestigio e contando numerosa fregue- 
sia entre xndios e caboclos. Significativa era a sua atitude ambi- 
valente em face dos Kaiova: de um lado acentuava o que deles 
o dlistinguia e do outro procurava dar as suas explicagoes em ter- 
mos da religiao e da organizagao social Kaiova. Estabelecia, 
ademais, conexao entre conceitos indigenas e os do catolicismo ru- 
ral da regiao e outros elementos do mundo civilizado. 

Resumo aqui algumas das explica^oes de Pascoal: Eu sou 
curador e rezo um pouco. Tiro o "espirito" da doenga com reza 
de mbaiaka, assim como o medico civilizado o tira cortando a 
barriga. Mas tambem dou cha de erva. Tenho o meu "angelo", 
que me ensina as coisas do future quando rezo. O djeatsaa e a 
minha defesa; basta po-lo para nao me acontecer nada. Na reza, 
uso o mbaiaka e o djeatsaa; nao uso a cruz, "para mi no carece". 
Nao fago como os Kaiova que tambem rezam de dia: eu so rezo 
de noite. As minhas rezas nao tern palavras, nao falam em Nen- 
ded jara, Kurusii etc.; canto simplesmente. Nao posso rezar com 
os Kaiova, porque nao consigo combinar a voz; eles rezam mais 
aalto" (com voz mais forte). — E, mudando de assunto, em res- 
posta a perguntas que Ihe fiz: O cordao umbelical das criangas 
corta-se com tesoura ou com takuarembo. Fa-lo a parteira ou o 
parteiro, parente ou nao, que passa a tomar-se compadre ou co- 
madre: "es una ligacion grande para el Kaiova". Quern da o no- 
me e o "sabedor", a quern o revelam as estrelas. Faz agua de cas- 
ca de cedro, molha a mao na agua, asperge sobre a crianga em 
forma de cruz e depois "conta o nome". O batismo e feito na casa 
do "sabedor", na presenga de pai e mae, "depois de quarenta dias", 
enquanto o padrinho segura a crianga. Precisa ser uma cerimonia 
"fina", feita com muito cuidado, em data fixada com dias de an- 
tecedencia, "para segurar el espirito, el angelito de el". O "sa- 
bedor" faz uma vela grande de vora (abelheira do mato), que se 
acende quatro noites seguidas em que se reza pela crianga; no ul- 



ASPECTOS FUNDAMENTAIS DA CULTURA GUARANf 169 

timo dos quatro dias e o batismo, em que o "sabedor" descobre 
o nome. Pai Kuara e quem manda o "angelito", o espirito, da crian- 
?a. — Quando morre alguem, o "sabedor" reza, "para se salvar la 
anima", que vai Hyapuguasuva. Se nao rezar pela alma, ela "se 
perde, fica no escuro". 

Hospede dos Kaiova, Pascoal usa com a maior naturalidade 
os nomes dos deuses dlestes em substituigao aos de seu grupo. 
De outro lado, ja e velho para substituir o comportamento ritual 
aprendido em crianga, razao pela qual nao pode participar das 
cerimonias Kaiova, alguns dos quais, entretanto, o estimam bas- 
tante e aparecem amiude em seu terreiro para dangar e rezar em 
sua homenagem. E quando se refere a importancia atribuida ao 
parentesco social estabelecido, fora dos lagos familiais, entre com- 
padre e afilhado, por certo nao se refere, embora o diga, aos Kaio- 
va, entre os quais, em oposigao aos ftandeva, parece nem haver a 
instituigao do compadrio. Desligado de qualquer comunidade reli- 
giosa, e privado por isso da intensificagao das vivencias religiosas 
obtida pela participagao em cerimonias coletivas, Pascoal ja insiste 
mais no aspect© magico de ritos e petrechos religiosos. Ao passo 
que os ftandeva do literal chamam o djeatsaa de "minha devogao", 
ele o chama de "defesa", tal qual entre aqueles o faz o velho Pedro 
Pires quando se refere a cruzinha de aluminio que Ihe pende sobre 
o peito. As cerimonias do "sabedor" por ocasiao do "batismo" ten- 
dem a ser explicadas como praticas magicas, a maneira do que se 
passa no catolicismo rural da regiao. Com habilidade, alias, Pas- 
coal combina este ultimo com a doutrina de seus antepassados: o 
yvyraidja, espirito protetor, se identifica com o Anjo da Guarda; 
a alma da crianga recem-nascida passa a ser "angelito"; e se a 
alma de defunto "se perde", se nao encontra caminho que a leve 
para o Alem, e que o sacerdote deixou de rezar por sua salvagao. 

* * 
* 

Concluindo: Se e verdade que a religiao constitui o nucleo 
de resistencia da cultura Guarani em face das forgas desintegra- 
doras, isto nao significa, em absolute, que nao se observe acultu- 
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ragao nesse dommio. Esta, porem, se processa, de forma mais len- 
ta e em varias, talvez tres, fases relativamente distintas. Na prU 
meira, aceitam-se elementos religiosos de origem estranha, 
integrando-os na configuragao cultural nao com fungao e signifi- 
cado religiosos, mas dando-lhes um cunho magico, medicinal ou 
mesmo economico. Na segunda fase, elementos religiosos sao acei- 
tos como tais, isto e, com referencia aos problemas do sobrenatu- 
ral, mas reinterpretados em termos do sistema religioso da tribo, 
atraves do estabelecimento de analogias de forma. Na terceira 
fase, final e decisiva, o sistema religioso tradicional e abalado era 
seus fundamentos pela predominancia de elementos estranhos ne- 
le integrados. Esta ultima fase dificilmente e alcangada por al- 
guma comunidade Guarani enquanto mantenha um minimo de 
coesao social, e por individuos isolados somente apos a sua des- 
tribalizagao total20. Para o elevado grau de resistencia da religiao 
Guarani, mesmo apos a destruigao de grande parte dos lagos de 
solidariedade grupal, contribui sem duvida o fato die que, embora 
altamente coletiva em boa parte de suas manifestagoes, ela e tam- 
bem uma religiao eminentemente familiar e mesmo individual, 
em virtude da importancia atribuida as experiencias e vivencias 
sobrenaturais do individuo para a consecugao de seu ideal de vida. 

N O T A S 

1. Discutido inumeras vezes por antropologos das mais difc- 
rentes orientagoes, o tema e demasiado gcral para ser retomado aqui. 
Tudo se resume na possibilidade de se encontrarem criterios de dis^ 
tingao, teoricamente validos, entre o magico, o religioso e o moral 
— embora se reconhega, de antemao, nao dispormos de rccursos de 
analise satisfatorios para estabclecer as linhas divisdrias no trata- 
mento do material concreto. Com referencia ao problema, encon- 
tramos perspectivas particularmente promissoras no artigo de A. R. 
Radcliffe-Brown, 1943, bem como em alguns trabalhos de Ed. A. 
Jensen (1949 a, b, 1950). 

2. O depoimento do Padre Miiller, que trabalhou entre os 
Guarani do Rio Monday, e por demais significativo para que se nao 
citem pelo menos algumas passagens: "A sua primeira e maior pai- 
xao e a liberdade e independencia absolutas, que nao se restringem 
por coisa alguma deste mundo ou fora dele. So a fdrga reconhecc 
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para as suas acjoes norma que nao seja a da sua propria vontade. 
Dos sens caprichos, que mudam diariamente, e que depende o fa- 
zer ou deixar de fazer qualquer coisa. (...) As superstifoes, a des- 
confianga e o horror a tudo o que os pudesse levar a um estado de 
dependencia com relagao a Missao a principio os mantinham longe 
de nos. 'Nao quero aprender nada com voces, nem quero saber 
nada de seu modo de vida; isso talvez seja bom para voces, nos 
seguiremos o nosso regime. A voces Deus fez brancos e limpos, a 
nos fez-nos sujos, para no mato vivermos a nossa maneira e no mato 
ficarmos. Eu nao quero ser instruido. Nada quero saber dos seus 
remedios, nem quero saber nada de seu Deus, nem de seu batismo. 
Nao quero morar aqui com voces. Que importa a voce que estejamos 
doentes e morramos, que dia a dia fiquemos menos numerosos? Nao 
se preocupe conosco'. —- Assim mais ou menos falavam a nos, de- 
pois de vencerem o receio que nos tinham e de perceberem que 
eramos inofensivos. Suave advertencia, feita a um velbo malandro, 
teve como eco: 'Ora, se voce quiser viver so com gente boa, nao 
venha ter conosco; nos somos assim mesmo. Se nao pudermos per- 
manecer como somos, nao poderemos viver com voce. Que e que 
voce fala de ser bom? Pois eu nao quero ser bom'". Midler, 1919. 

3. "... em algumas tribos primitivas, como, por exemplo, os 
aborigenes australianos, e o homem quern concebc a crianpa, so- 
nbando com ela e narrando o sonho a esposa. Dessa forma entao 
Ihes nasce ocasionalmente uma crianga, sendo que a mulher desem- 
penha apenas a fun^ao de chocadeira, chocando o ovo que ai che- 
gou devido as boas gramas do marido''. (Montagu, 1952). E assim 
muitos exemplos. 

4. Apesar da impressao diferente proporcionada pela leitura 
de varias fontes relativas aos Tupinamba, e possivel que estes ti- 
vessem a mesma no^ao da descendencia bilinear. Lembro como 
significativa, a este respeito, uma passagem de Jean Fonteneau (co- 
nhecido como Alfonse de Saintonge), segundo a qual as filhas dos 
prisioneiros, consideradas como de natureza igual a da mae, nao 
eram submetidas a execucao ritual, ao passo que os meninos de- 
viam morrer no mesmo dia em que se matasse o pai. Apud Me- 
traux, 1928 b, pag. 137. E' verdade que Gandavo (1924, pag. 52) 
por seu turno se refere ao consumo antropofagico das criangas de 
um e outro sexo. 

5. Embora nao se enquadre nos objetivos destc ensaio o es- 
tudo comparativo da cultura Guarani com as de outras popula^oes 
tribais, e precise abrir exce?ao com referencia a este ponto, para 
citar um trecho que mostra profunda semelbanga da doutrina da 
reencarnacao Guarani com ideias dos Eskimo do Golfo Coronado: 
"Muito enigmatica parecia a maneira de falarem com criangas. As 
vezes ouvia ele (o explorador Vilhjalmur Stefansson) a u'a mulher 
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Eskimo dirigir-se a seu prdprio filho do sexo masculino com o 
nome "avo''. Em outra ocasiao chamava o filho de outra mulher 
de "pai". Deriva isto de curiosa cren^a dessa tribo. Quando na 
aldeia morre uma pessoa (quer do sexo feminino ou masculino), a 
alma do falecido paira ai perto no ar por algum tempo, sem corpo 
e a espera do reinicio de vida em corpo. Depois, ao nascer a 
primeira criancinha, ela e logo possuida pela alma que perdeu o 
corpo pela morte. A criancinha recebe o nome do defunto ou da 
defunta, e e reconhecida como sendo dela a rede de relagoes de 
parentesco anteriormente pertencentes ao que morreu. — Tal es- 
tado paradoxal dura somente os anos de infancia. Pouco a pouco, 
o novo menino ou a nova menina adquire personalidade nova, que 
Ihe e propria em sua nova vida. Ele ou ela recebe nome proprio, 
sendo classificada, no tocante ao parentesco, segundo os novos fa- 
tos. Depois disso ninguem mais parece incomodar-se com a alma 
ou personalidade da pessoa falecida. A sua carreira como ser dis- 
tinto esta como que encerrada e terminada. Ja nao precisa ter exis- 
tencia a parte, de vez que o tempo de vida e passado para adiante, 
de uma mao a outra, e a mao anterior pode retirar-se para o nao- 
ser, sem transtorno e sem prejuizo". Dodge, 1948. E' resumo e in- 
terpretac^ao bastante feliz do que se le a pags. 395-403 de Stefans- 
son, 1951. 

6. Sobre a teoria da concep^ao e o conceito da alma humana 
entre os Mbiia do leste paraguaio, encontra-se material extraordinaria- 
mente valioso no extenso manuscrito Ayvu Rapyta, de Leon Cadogan, 
quase todo inedito. E' manancial riquissimo para o cstudo da reli- 
giao e da organizafao social Mbiia. Ate agora foram publicados, 
alem de algumas comunicacoes preliminares, apenas os Ires pri- 
meiros capitulos. (Cadogan, 1952-1953). Logo que se imprima a 
obra toda, que consta de vinte substanciosos capitulos, havera nu- 
merosos pontos de apoio novos para se retomar o estudo compara- 
tivo dos subgrupos da tribo — inclusive no que respeita a grande 
parte das questoes abordadas no presente ensaio. 

7. Poydjii me explicara que a alma-sombra da direita se cha- 
mava okdna d vae, sendo portadora de doen^as a quern a encontre 
apds a morte do individuo. Depois, Sebasliao Ihe contradisse ener- 
gicamente, dizendo que "esse ser e gerado aqui na terra mesmo; nao 
e alma de gcnte, e o saci". Poydjii aceitou a retificafao, admitindo 
que, na qualidade de nanderii, Sebastiao era mais competente. Poydjii, 
que afirma ter se tornado rezador depois de velho, confessa, alias, 
espontaneamenle a sua ignorancia em muitas coisas de doutrina 
religiosa. Muitos outros, principalmente homens de meia-idade, se 
deolaram incompetentes em assuntos de teologia e liturgia. 

8. "Por outro lado, escreve Nimuendajii, conhe^o uma jovem 
mulher da horda dos Oguauiva, chamada Pota; e viva e um pouco 
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maldosa, e tem-se por provado ser ela portadora do acyigud de um 
sai. E' que certa vez, quando Pota era pequena, uma velha me- 
dica-feiticeira, sobremodo competente nestes assuntos, ouviu des- 
prender-se de sua nuca, sede do acyigud, o assobio caracteristico 
daquela especie de macaco". (Nimuendajii, 1914, pag. 305). Tal 
doutrina relativa a sede do atsyygud, em desacordo com os dados 
por mim colhidos, talvez se coadune melhor com certas crengas dos 
antigos Tupinamba. 

9. Poydjii, embora defenda a teoria das tres almas em cada 
ser humano, tern ideias hereticas quanto ao atsyygud. Para ele to- 
dos sao portadores de ayvu, mas nem todos de atsyygud; e nao ad- 
mite a palavra portuguesa "alma'' para designa-lo. "So gente ruira 
que tem, e a ruindade dele". Se alguem vem bravo, brigar comigo, 
e dai a algum tempo fico doente, diz-se "Ae yatsyyguama", foi ele 
que fez mal. Por meio de "benzimento'', o nandeni pode tirar o 
atsyygud. — Esta interpreta^ao, em que o catolico percebe logo 
a analogia com a absolvi^ao dos pecados, nao a endossam os Nan- 
deva mais versados na doutrina ortodoxa, na medida em que e 
possivel usar esta expressao. Mar^al, por exemplo, me disse: "O 
nandeni nao pode tirar o atsyygud, porque senao a pessoa morre". 
E contou o caso de uma crianga que chorava sempre e nao queria 
mamar. O iianderu receitou a mae que pendurasse ao pesco^o da 
crian?a urn bico de papagaio (parakdu); esse bico vedava a vista 
do atsyygud da mae, que era uma cobra enrolada no peito dela. — 
Pode se tirar, isto sim, as rezas mandadas pelo atsyygud, quando ja 
transformado em anguery. A alma que, depois da morte, fica va- 
gueando pelo chao (.anguery, assombragao), explicou-me o nanderu 
Sebastiao, "as vezes da reza tambem, mas nao e boa, a pessoa nao 
deve pegar a reza, senao fica variada e fala asneiras". 0 Joao Ame- 
rico do Itariri, quando morava no Arariba, pegou uma reza dessas, 
andou meio louco e ficou doente. Sebastiao, certa madrugada (pe- 
las quatro boras, disse-me que e a bora em que os espiritos cos- 
tumam entrar em contacto com os homens) foi a casa dele e "ti- 
rou"-lhe a reza. Na manha seguinte ele ja amolou a enxada e foi 
trabalhar. No processo de "tirar'' a reza ma, o nandeni e auxilia- 
do pelos yvyrdidjd; as mulheres batem o takudpu; o nanderu da 
apenas a ordem para retirar a reza; entao os espiritos dos yvyrdidjd 
pegam o espirito ruim e mandam-no para o lado de onde veio. 
— Tambem o ayvii e o ayviipordve mandam rezas, mas boas. S6- 
hre as rezas falar-se-a mais adiante. Aqui e precise, porem, aten- 
tar para a identifica?ao pura e simples de "reza ma" com "espirito 
ruim", provavel raiz da conceppao de Poydjii. Ver tambem a nota 5. 

10. Alias, tambem os animais tem anguery, como se depreen- 
de de um milo intitulado mbore-odjepotd, que tive ensejo de colher 
no Arariba. 
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11. Cadogan, 1952. 
12. Cadogan, 1952, pag. 33. 
13. Lembre-se, de passagem, que isso dificulta o trabalho do 

antropologo entre os Nandeva crentes, quando se trala de estndar- 
Ihes a religiao. Tidos como sagrados, os conhecimentos nao sc de- 
veni Iransniitir a qualquer pessoa cuja conduta moral e cuja men- 
talidade rcligiosa nao se conhc^am bcm. Os meus inforniantes de 
Jacarei me confessaram ter medo de serem mortos por fiandedjdra, 
se estc descobrisse qne me revelavam o que sabiam. "Sandedjdra 
txedjukd", dizia Hiiario. Entre os Mbiia do Rio Branco, ao contra- 
rio, afirmavam-me haver o perigo de os estranhos abusarcm dos co- 
nhecimentos transmitidos, para "fazcr mal'' (magia negra?) aos 
indios. 

14. Intercssante a analogia entre o nanderd Guarani e o paze 
dos Tenetehara. Ao passo que o primeiro e tanto mais poderoso quan- 
to maior o numero de rezas de que disponha para por-se em contacto 
com o mundo sobrenatural, o segundo cresce em importancia e po- 
der com o numero de espiritos malignos, portadorcs de doencjas, que 
se'a capaz de "chamar", para por eles ser possuido c depois afu- 
gcnta-los. Wagley c Galvao, 1949, pags. 109-110. 

15. O mesmo se da, alias, com os cantos de chicha (guahi'i e 
guuhdvai) . Num texto de guahiivai canta-se, por exemplo: "Takuru 
pyldva nesyru"; em Kaiova moderno dir-se-ia: "Takuru pytava 
rysyi", o que significa: cupins vermelhos enfileirados. 

10. Das tres recomenda^oes que os Tupinamba faziam aos mor- 
tos, a primcira era a de nao deixarem apagar o logo. (d'Evreux, 
1929, pag. 167.) Tambem outras tribos afins acreditavam na neces- 
sidade de iluminagao para a alma fazer a perigosa viagem para o 
Mem e nao se perder nas rcgioes escuras que Ihe cumpre alraves- 
sar. Veja-se, por exemplo, Metraux, 1928 b, pag. 122. 

17. Nao se deixa nenhuma cuia sobrc a sepullura, a nao ser as 
<iuc tenham pertcncido ao defunto ou defunta, ao contrario do que 
afirma V. 1). Watson, 1944, pag. 40. 

18. Caso cxlraordinario, referido por antigo administrador do 
P. I. Ben; a mini Constant, foi o de uma india atacada de fogo selva- 
gcm, que, nao tendo cura, foi enfcrrada ainda com vida; fizeram uma 
cova bem funda, para que nao saisse. 

19. V. D. Watson, 1944, pag. 40. 
20. Sobre este ponto ver tambem Scbaden (ms.), trabalho 

em que se discutem igualmente, de modo sumario, alguns outros as- 
pectos da acullurayao rcligiosa Guarani. 



Capitulo IX 

OBSERVAgoES SOBRE A MUSICA E O FOLCLORE 

t   
E' conhecido desde os tempos jesuiticos o amor dos Guarani 

pela arte musical. Os missionarios souberam aproveita-lo habil- 
mente no trabalho da catequese. Por outro lado, e surpreendente 
a pobreza de instrumentos musicals integrados na cultura tribal, 
alguns deles simples marcadores de ritmo . 

Os mais importantes sao o chocalho de cuia ou mbaiaka e o 
bastao-de-ritmo ou takua(pu), usados em todas as cerimonias re- 
ligiosas. Nos tres subgrupos da tribo, os homens marcam o com- 
passo das dangas religiosas e das rezas com o mbaraka, enquanto 
as mulheres os acompanham com o takuapu. Em uma unica aldeia, 
no Itariri, participei de dangas religiosas dirigidlas por um handeru 
Mbiia que substituira o mbaraka de cuia (ou tambem mbaraka j) 
por um violao de origem industrial (yvyra mbaraka ou simples- 
mente mbaraka),. que em outras aldeias se conhece apenas para 
tocar musicas profanas. O referido nanderu somente feria as cor- 
das para marcar o ritmo. O uso cerimonial do maraca pelos ho- 
mens e do bastao de ritmo pelas mulheres se inclui entre os inu- 
meros tragos de uniao que prendem os Guarani a culturas chaque- 
nhas. Parece mesmo que todos os instrumentos musicais guarani- 
ticos sao encontrados no Chaco e mais para o oeste1. 

Como instrumento caracteristico dos Mbiia merece mengao o 
mbarimbau, monocordio que consiste em um arco die quase um 
metro de comprimento, provide de corda feita de uns quatro ou 
cinco fios de linha; uma das pontas se poe na boca; sopra-se com 
intensidade variavel e toca-se a corda com os dedos. A propria 
cavidade bucal faz as vezes de caixa de ressonancia. Instrumento 
existente tambem no Chaco, bem como entre patagonios e Arau- 
canos, e considerado de origem post-colombiana e proveniente da 
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Africa1'. De fato, a semelhanga do nome com a palavra africana 
marimba, e a do proprio instrumento com outros existentes na Afri- 
ca sao bem significativas. Parece nao ter havido, originariamente, 
nenhum instrumento de corda nas culturas amerindias. 

Os Mbiia se divertem tambem, individualmente, com peque- 
nas flautas de taquara, de 5 furos na face superior e 2 na inferior. 
Aos orificios da face superior correspondem o dedo indicador, o 
medio e o anelar da mao direita e o indicador e o medio da es- 
querda; aos da inferior, os polegares. 

Instrumento caracteristico dos Kaiova e o mimby, especie de 
flauta-assobio, talhada na maioria dos casos de arasa rapo (raiz de 
araga), raramente de yvyrakatu ou de outra madeira. E' dos pou- 
cos objetos que muitos homens Kaiova levam sempre consigo3. 
Apesar de reiteradas tentativas, nao pude saber com exatidao o 
fim a que se destina; disseram-me apenas servir para acalmar es- 
piritos enfurecidos e chamar uma dlivindade protetora quando o 
individuo se encontra em situagao de perigo (trovoada etc.). 

Outro instrumento por mim observado sbmente entre os Kaio- 
va e o arco musical duplo, guyrapa t. Sao dois pequenos arcos cru- 
zados, um "masculino" e outro "feminino", e tocados um contra o 
outro. O arco feminino e de ysypo kopi re-y ou de katygua, com 
corda de casca de pindo (pode se usar tambem casca de takuari 
para, taquara fina, de casca manchadla). O masculino e de yruku y 
(ao que me disseram, considerada planta masculina) ou yvyra 
rakua i, com corda de pindo ryvi (torcida). Sem soprar, toca-se 
com o arco feminino (embireko) sobre o masculino (imena) (ao 
contrario da posigao comum nas relagoes sexuais) . P6e-se na boca 
uma extremidade do arco macho; a colocagao de quatro dedos da 
mao esquerda (do indicador ao minimo) produz a diferenga de 
sons. A boca serve de caixa de ressonancia. Antes de tocar, mo- 
Iha-se com os labios a corda do arco macho. 

O guyrapa t tern o seu "dono" (espirito), o guyrapa i djareta 
(o final reta, que em geral indica coletivo, foi aqui dado como in- 
traduzivel). E' usado para magia sexual; quase sempre ha receio 
de toca-lo na presenga das mulheres, porque ficariam "loucas" (de- 
masiado amorosas); ate se evita que elas o vejam. Segundo infor- 
me de Margal de Souza, o guyrapa i teria sido usado outrora pelos 
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Kaiova nas festas religiosas, mas diante do "abuso" dos mofos, em- 
pregando-o para "tirar as modinhas de farra", i. e, os cantos de chi- 
cha, os velhos, irritados com a "profana^ao", deixaram de usar o 
instrumento em suas cerimonias. Infelizmente nao logrei obter da- 
dos mais precisos sobre o fato, interessante talvez no tocante a 
aculturagao. 

Fenomenos aculturativos, no que respeita a musica, sao obser- 
vaveis em quase todias as aldeias. Os mogos tocam musicas para- 
guaias e cantam "guaranias" e, sobretudo nas aldeias paulistas, as 
mais recentes modinhas de carnaval. Possuir um bom violao e mo- 
tive de grande orgulho; adquirir uma gaita de fole, sonho irreali- 
zavel de muitos rapazes. Alguns meninos Kaiova manifestam o 
desejo de possuirem um violao ou cavaquinho, fazendo eles pro- 
prios, jeitosamente, violoes em miniatura, guamecidos de linha de 
coser. Talvez o gosto, a quase-fascinagao pela musica exotica e 
pelas melodias estranhas devam ser apontados mais uma vez na 
historia Guarani como forgas ativas na substituigao de ideais de 
cultura, tal como se deu com o canto-chao dos jesuitas de ha tres 
seculos. 

* * 
* 

Em que pesem as variagoes de subgrupo a subgrupo, o fol- 
clore da tribo se caracteriza por um acervo comum de crengas e 
narragoes, cantos profanes e outros elementos, que de um lado Ihe 
atesta a unidade e do outro o enquadra muito bem no conjunto 
das tradigoes folcloricas que representam patrimonio da familia 
Tupi-Guarani. 

No contacto inter-etnico, o folclore se revela fator de permea- 
bilidade cultural relativamente grande. Talvez se possa falar em 
maior independencia do folclore em comparagao com outros seto- 
res, com o corpus mythorum, por exemplo, muito mais entrosado 
no contexto da cultura, sobretudo no que se refere ao cerimonial 
De qualquer forma, esse aspecto do folclore se afigura como apre- 
ciavel fator de aculturagao, pois nao parece haver duvida de que, 
juntamente com os elementos folcloricos propriamente ditos, trans- 
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mitidos de um grupo para outro, se implantam tambem, aos puuccs 
e subrepticiamente, realidades mais sutis no que diz respeito a ma- 
neira de se interpretar o mundo, realidades que podem contribuir 
para a formagao duma nova concep^ao de vida. 

E' particularmente pitoresco o sincretismo folclorico dos gru- 
pos que em suas migragoes conheceram o vasto mundo, incorpo- 
rando ao cabedal pre-existente os mais dispares elementos. Quan- 
do, ha mais de vinte anos, os Mbiia da atual aldeia do Rio Branco 
foram ter com o Presidente da Republica, a fim de obterem passa- 
gem maritima para Portugal, que julgavam ficar mais perto do Pa- 
raiso, o Governo resolveu enviar o bando para o aldeamento de 
Pancas, no Espirito Santo. Decorrido algum tempo, voltaram, po- 
rem, ao literal paulista, depois de longas peregrinagoes, nas quais 
tambem atravessaram partes de Minas Gerais. Assim foram co- 
Ihendo muita coisa nova no convivio com a populagao rural das 
areas percorridas. Falaram-me, entre outros, no ava poape, "indio" 
que mora no oco duma rocha, que nao tern flecha e nao dispbe de 
arma senao das unhas e duma pedra com que bate, nao sai do oco 
da rocha, nao anda pelo mato, vive em todos os sertoes, fala uma 
lingua muito dificil, e provide de peito de ago resistente a bala, nao 
tern juntas nos joelhos e quando cai, nao se levanta mais. — Em 
Minas, disseram-me, ha gente com pe em forma de fundo de gar- 
rafa e que vive so aos casais; quando tern muitos filhos, mata-os e 
come-os. Chupa o sangue de suas vitimas e deixa so o couro. Nao 
sai do mato, nao e civilizado, e de cor escura, tern lingua estranha 
e e "bicho mais feroz do que gente". Contou-me o indio Francisco 
ter sido chamado uma vez no mato por tao perigoso ser — ignora 
o nome, "pode ser algum curupira" —, mas nao atendeu e fugiu. 
"Tupa" nao deixou que Ihe acontecesse algo de mal. Em Minas, 
acrescentou, a policia e cagadores sairam para matar o pe-de-garra- 
fa, mas ele Ihes chupou o sangue4. Outra figura e a do "indio mor- 
cego", de pe humano e cor clara; enxerga so de noite e chupa o 
sangue como o pe-de-garrafa, mas distingue-se dele por aparecer 
em grupo de muita gente. 

Nao me cabe aqui discutir essas e outras crengas, em parte 
familiares aos nossos folcloristas. Quero apenas acentuar que a cir- 
cunstancia de em suas frequentes migracoes atravessarem terras de 
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tribes estranhas e, nao rare, hostis, deve ter dado aos Guaraini espe- 
cial sensibilidade no tocante a essa ordem de componentes do es- 
pirito objetivo. Na propria mitologia tribal esta vivo o pavor e 
o menosprezo aos grupos estranhos, e freqiientes sao as referen- 
cias, na conversa comum, aos "indios bravos", demdnios ou ava 
potxy. 

No convivio dos Guarani com os caigaras, o folclore vai to- 
mando o colorido local; passam a falar muito em "encanto", "pogo 
de euro" e coisas semelhantes. Pela maneira, porem, de se refen- 
rem a essas representagoes dao a impressao de que o ciclo dos te- 
souros escondidos nao se prende, para eles, preponderantemente a 
nenhum sonho de riqueza, mas tende a reduzir-se a ideias pura- 
mente miticas, no sentido amplo db termo; a miragem economica 
estana no segundo piano. 

Da mesma forma, se difundem entre os Guarani umas tantas 
ideias cabocias (e quase universais) relativas a agouros, ideias que, 
alias, encontram similes ou pontos de contacto na propria tradigao 
da tribo. No Bananal e comum falar em bichos que "agouram" a 
gente. Quando uma cobra venenosa — especialmente a jararacugu 
ou mboi-paradju — aparece dentro de casa, e que foi "mandada" 
por alguem, para "agourar" uma pessoa da familia; mesmo sem pi- 
car, traz doenga e causa a morte. Certo grito do anu e agourento. 
Tambem o da galinha que no terreiro parece imitar o canto do ga- 
lo5. E o galo que, subindo no poleiro fora de bora, se ponha a can- 
tar prenuncia por sua vez desgraga ou morte para um membro da 
familia. Na cidade, comentava o meu amigo Bento, os galos can- 
tam a toda bora, mas la tambem morre gente a toda bora. — O 
galo que "adivinha" o future ate ja entrou na propria mitologia 
Kaiova, como se ve por um texto colhido no posto de Icatu0'. 

Setor importantissimo da influencia do folclore caboclo na 
cultura Guarani e o da defesa magica contra dores e influencias 
nefastas de qualquer natureza. O interesse pelas praticas de ma- 
gia dtefensiva e protetora decorre, por sua vez, do lugar de relevo 
ccupado pela magia negra na vida mental dos Guarani. O Capitao 
Bento, do Bananal, usava ao pescogo uma sacola com a copia <Ju- 
ma "oragao" a Sao Jorge, para livrar-se de "coisa ruim" e dos ini- 
fnigos; uma cruzinha de aluminio devia curar-lhe a maleita e afas- 



180 EGON SCHADEN 

tar perigos. O velho Pedro Pires, igualmente Nandeva do literal, 
tem, entre os penduricalhos que usa ao pesco^o, uma cruzinha de 
cedro, como "defesa" contra inimigos e "outras coisas"; para pro- 
teger-se contra "coisa ruim", possui um colar de semente de capia 
mirim7. 

As vezes e dificil saber se o penduricalho magico e ou nao 
de origem cabocla. Assim, outra pega de guarnigao do mesmo 
velho: um pedago da pata dianteira do tatu, "para ter forga; o 
tatu tem a forga dele na mao". A velha Ermelina (Bananal), que 
esta longe de desprezar o gaiacol e outros "remedies de farma- 
cia" contra a dor de dente e que, na falta deles, recorre a defu- 
magoes com couro de jacare queimado num cachimbo, usa, sus- 
pensa ao seu colar de migangas, uma bolsinha retangular com um 
pedago de queixo de jacare, tambem contra dor de dente. No 
mesmo colar observe! pequena medalha de Nossa Senhora de 
Montserrate, sem finalidade definida: "Arrumei ai a-toa; eu creio 
muito em santo". Parece haver a tendencia de considerar os ob- 
jetos de culto catolico como portadores de qualidades medico- 
magicas em geral, isto e, nao especificadas. Com excegao de Sao 
Gongalo e, talvez, de Sao Jorge, ao que pude verificar, nao se 
atribui a nenhum santo tarefa definida ou poder especial. 

De proveniencia evidentemente caipira sao tambem os si- 
nais, como cruzes e hexagramas, pintados a carvao na porta de 
algumas casas Nandeva das aldeias litoraneas e do Arariba. Quan- 
do neste ultimo nucleo perguntei a Poydju pelo sentido desses 
desenhos, ele primeiro ficou visivelmente envergonhado, mas ex- 
plicou depois que se tratava de desenhos aprendidos com os "na- 
cionais" e usados pelos indios para o anguery e o atsyygua (ou 
"saci", segundo a tradugao db informante) nao entrarem dentro 
de casa. A identificagao do atsyygua com o saci, feita por Poydju 
e outros indios da aldeia, e significativa, alem do mais, por exem- 
plificar bem o fenomeno da convergencia e conseqiiente fusao de 
ideias indigenas e caboclas. 

A figura do saci, outrora encontrada tambem entre os Tupi- 
namba litoraneos e de ha muito integrada no folclore rural bra- 
sileiro de todos os quadrantes, registei-a entre os Nandeva e os 
Kaiova. Os primeiros, no Arariha, chamavam-no de atsyygua, por 
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causar doenga ou dor a quem o encontre; ninguem o ve, ouve-se- 
Ihe apenas o assobio, que mete medo; nao fala com ninguem; tem 
aparencia humana e e provide de duas pernas, mas pequeno, pre- 
tinho (por isso tambem conhecido por kamba t); nao fuma. — 
A variante Kaiova, colhida em Benjamim Constant, parece ja ter 
sofrido influencias culturais brasileiras ou paraguaias. Ax o nome 
e xaxim-tatere, sendo o ser descrito como meninote de seus cinco 
anos de idade, duas pernas e tal qual uma crian^a, ate nas fei- 
gdes. Manifesta-se por um assobio penetrante, que da arrepios e 
faz estremecer a quem o ouga; nao e ouvidlo no meio do mato, 
mas somente nos caminhos (numen viarumJ). Quando o xaxim- 
tatere assobia, nao se deve arremeda-lo, nem duvidar de sua exis- 
tencia, do contrario ele aparece, armado de um pau, a fim de 
castigar a quem nao creia nele e a quem dele faga troga. Ha 
xaxim-tatere de pele branca e outros de cor preta; nao se fala em 
xaxim-tatere de pele bronzeada. E' tido como especie de 
guarda da noite, pyhare rupigua. A sua forga magica esta no 
bastaozinho que leva consigo. Tirando-se-lhe o bastaozinho, perde 
a forga que possui. Gosta muito de fumo e de pinga. Se a gente 
quer ve-lo, basta por uma garrafa de pinga e um pouco de taba- 
co no lugar em que se ouve assobia-lo. Embebedar o xaxim-ta- 
tere e o recurso para se Ihe tirar o bastao. — E' evidente que a 
primitiva representagao indigena ai se transformou em conseqiien- 
cia dos contactos culturais. Nao obstante, nao chega a identifi- 
car-se com o saci corrente na regiao, entre a populagao rural de 
origem iberica, que, segundo me contaram, e um negrinho mono- 
podo, assobiador, com chifrinho na testa, e ladrao de criangas 
louras. 

Seria por certo tarefa interessante para um folclorista a de 
recolher e analisar os contos populares incorporados ao patrimo- 
nio dos varios grupos Guarani. Registrei apenas alguns exem- 
plos, em parte no idioma aborigene. Desejo discuti-los em outro 
trabalho. Entre os Nandeva do Itariri tive oportunidade de ob- 
servar a extraordinaria atengao com que os indios ouviam as his- 
torias caboclas contadas pelo mestigo Leocadio de Oliveira, e a 
insistencia com que o obrigavam a levar avante a narragao, quando 
por acaso interrompida. 
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Cumpre mencionar tambem, antes de concluir estas notasr 

a fungao aculturativa do folclore no processo de parcial homoge- 
neizagao, observado no contacto entre os Guarani das diferentes 
subtribos. Ao passo que, por exemplo, no Itatiri poucos indivi- 
duos Nandeva se mostravam propensos a deixar influenciar-se pe- 
las ideias religiosas dos Mbiia recem-vindos do Paraguai, parecia 
haver pouca relutancia, mormente na juventude, no que respeita- 
va a aceitagao de cantos mais ou menos profanos desses ultimas. 
Assim como conheciam as mais recentes modinhas de Carnaval, 
os mogos cantavam as estrofes trazidas pelos adveaas. Reprodu- 
zo aqui alguns exemplos: 

1. Etu una karera mboguedjy nderyvy. Toguataguata. Opama 
pieta. (Traga uma cadeira para o seu irmaozinho sentar-se. 
£le que ande. Acabou-se a festa) . 

2. Kutxara nomiare, kutxara nomlare, roi'itoridju rori tyima; ara- 
rakare nde yguaryru rire. (Roubou a colher, roubou a co- 
Iher. . . perna, no galho do pau, na vasilha de agua) . 

3. Petygua miri djapoguata(va) (ou: eroguata), vvyra-i, mba- 
raka katu. (Andamos fumando o cachimbo pequenc, ben- 
gala e mbaraka katu). 

4. Txereta mombyry; ndavyai. Avaka pora repoti ndautsene; dju- 
rua mbotavyve yvyguare: (Meu lugar e muito longe; nao me 
estou acostumando. Nao quero comer estrume de boi bonito; 
o brasileiro quer enganar a gente). 

5. Edju, txeiru i, djadjcguerca; aiparive rid: rupjpa, rupspa, ity- 
ryru kai, ityryru kai. (Vem, meu companheiro, vamos brigar^ 
e mentira minha; urupe, urupe, figado de macaco). A julgar 
pelas explicagoes, trata-se de orelha-de-pau. 

6. Ore oroopota para ova/; ord u aua takuary-poia. (Queremos 
ir para o outro lado do mar, para chupar cana). 

7. Djaieiei katu rae, txeryvy, para ova/, djd djircdjy, djaa yvy ree. 
(Vamos nos dois juntos, meu sobrinho, atravessar o mar, va- 
mos inclinar-nos, vamos embora — da terra — juntos). 

8. Egucdjy, tilpa ray; djadjapo p eta pcra, djaujapo p eia, cvera. 
(Desce, filho de Deus — do trovao —, vamos fazer uma festa 
bonita, vamos fazer uma festa, esta relampejando) . 
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fisses textos, cuja analise lingiiistica nao cabe aqui, lembram, 
em seu feitio sincopado, os cantos guahu comuns em todas as fes- 
tas de chicha dos Kaiova. Para o nosso estudo, porem, o que de 
mais importante revelam e a preocupagao, expressa em varios de- 
les, de se atravessar o mar para encontrar a felicidade do Paraiso, 
assunto a que dedicamos o capitulo final deste trabalho. 

N O T A S 

1. E' elucidativo, a este respeito, o estudo de Nordenskiold, 
1919, pags. 164-183. Sobre o bastao-de-ritmo, veja-se Metraux, 1927 e 
1928 a, pags. 215-216. 

2. Nordenskiold, 1919, pags. 168-169. 
3. Para comparaQao coin o Chaco, Nordenskiold, 1919, pags. 

179-180. 
4. Sobre o pe-de-garrafa veja-se, por exemplo, Barroso, 1932, 

pags. 254-257. 
5. E' cren^a bastanle difundida. A titulo de exemplo: Entre 

os indios Olavalo, Equador, rcgistou-a Elsie Clews Parsons. "When 
a hen crows like a cock, a rare phenomenon, it is announcing the 
death of some member of the family". (Parsons, 1945, pag. 213) . 
— "Galinha que canta como galo, e sinal de desgra^a em casa''. 
(Brandao, 1949, pag. 182) . 

6. Quando o heroi solar atribuiu a cada animal a tarefa que 
Ihe caberia na terra, disse ao galo: "De inadrugada, voce vai adivi- 
nhar, voce vai cantar". Schaden, 1947, pag. 114. 

7. E' o mesmo que se usa para fazer o djeatsad, a variedade de 
semente alongada, que dizem ter trazido do Parana. Segundo Pedro 
Pires, o capia-mirim 'e muito melindroso, nao e para toda raao que 
ele nasce, e precise escolher a mao". Quanto ao djeatsad, defini-o 
alhures; "as enfiadas peitorais de semente preta de yma u, que os 
homens usam em cruz sobre o peito, durante as praticas religiosas 
e em outras situagoes de sua vida; a palavra se traduz 'cruzar-se'". 
Schaden apud Nimuendajii, 1954, pag. 53. A titulo de retificapao, de- 
sejo lembrar que no Arariba tambem se veem mulheres com djeatsad. 





Capitulo X 

O MITO DO PARAISO NA CULTURA E NA VIDA GUARANl 

Parece indiscutivel que o espirito mxstico dominante em to- 
dos os setores da vida Guarani pode ser compreendido em seus de- 
vidos termos somente quando se considera o lugar da cataclismo- 
logia no conjunto das representagoes miticas. Os mitos do Diluvio, 
do Incendio Universal e de outros cataclismas do passado sao his- 
torias de fungao exemplar que se projetam no porvir como perigos, 
pairando assustadores sobre o destino da humanidadle. A terra em 
que vivemos esta condenada a destruigao em future mais ou me- 
nos proximo, expectativa que nao pode deixar de ser motive de 
panico para os que nela vivem. Dai a necessidade psicologica de 
se procurar uma tabua de salvagao, que o Guarani veio encontrar 
no mito da Terra sem Males, hoje elemento genuino de sua cul- 
tura1. Assim, o espirito Guarani oscila entre o sentimento de pavor 
que Ihe causa o inelutavel cataclisma e a esperanga die alcangar o 
Paraiso amtes que seja tarde. E e talvez por isso que a ideia de 
reden^ao se tenha tornado tao relevante na religiao tribal. 

Veremos que os Guarani imaginam a Terra sem Males como 
terra ideal, em que se realizam os desejos que neste mundo nao 
sao satisfeitos. Mas e de notar-se a insistencia com que na atuali- 
dade, ao descreverem a vida que os espera no paraiso prometido, 
se referem ao restabelecimento dos costumes tribais em sua ori- 
ginal pureza, atitude analoga, por exemplo, a dos profetas da Ghost 
Dance religion norte-americara, que por sua vez pregavam o retor- 
ho as condigoes die vida anteriores a vinda do homem branco. 
Este trago revela que a situagao de penuria cultural decorrente 
dos contactos culturais ja se firmou como problema na conscien- 
Cia coletiva. 

Em seu famoso trabalho, publicado ha quarenta anos, nar- 
ra Curt Nimuendaju2 como o pavor da iminente destruigao do 
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mundo, aliado a esperan^a de se encontrar refugio no Paraiso, 
determina do principio ao fim da vida o pensar, sentir e agir dos 
iiidios Guarani por ele estudadbs. Sob a diregao de medicos-fei- 
ticeiros, que, apoiados em sonhos e visoes, diziam estar proxima 
a destruigao do mundo anunciada pelo mito, muitas hordas dessa 
tribo se puseram a caminhar, por volta de 1820, de suas aldeias 
do sul de Mato Grosso em diregao do sol nascente, a fim de alcan- 
garem a Terra sem Males, que devia existir alem db Oceano Atlan- 
tico. So parte desses indios alcangou o literal, onde, mais dia me- 
ncs dia, se via obrigada, afinal, a admitir a impossibilidade de 
atingir o pais de suas aspiragoes. Parte dos descendentes sao os 
atuais Nandeva do literal de Sao Paulo. Nas imediagoes da ca- 
pital do Estado, Nimuendaju encontrou em 1912 alguns remanes- 
centes de um bando de Guarani paraguaios, que nao se deixaram 
persuadir a abandonar o piano de prosseguir na marcha ate o 
mar. O proprio Nimuendaju acompanhou-os entao ate a Praia 
Grande, onde, noites a fio, realizaram dangas religiosas, a fim de 
tornarem o ccrpo bastante leve para voarem ate a terra prometida. 

De tudo isso resultam problemas altamente significativos, que 
foram o ponto de partida para o presente trabalho. Que fim te- 
riam levado afinal os indios cujo sonho nao se realizara? De que 
maneira o seu espirito se teria conformado com a experiencia da 
frustragao? A crenga no Paraiso mitico comtinuaria viva entre 
eles e quais as modificagoes que teria sofrido? — Ainda hoje, co- 
mo vimos, prosseguem os movimentos migratbrios, pelo menos 
entre os Mbiia. Tenho alias, a impressao de que sao agora os 
unicos que procuram a Terra sem Males a leste, ao passo que os 
outros grupos a procuram de preferencia no zenite. 

Na mitolcgia de todos os grupos Guarani hoje existentes no 
Brasil ocorre um Incendio Universal e um Diluvio Universal, que 
teriam destruido uma terra anterior. Provavelmente essas repre- 
sentagoes fazem parte da antiga tradigao mitica dia tribo. A cren- 
ga numa destruigao do mundo no futuro, porem, que em sua forma 
atual encerra elementos indubitavelmente cristaos, dando mesmo, 
em algumas de suas variantes, a impressao do Juizo Final, po»- 
sivelmente seja devida aos ensinamentos transmitidos pelos mis- 
sionaries jesuiticos dos seculos 17 e 18. Em abono dessa hipotese 
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e cabivel citar o fato de que aqueles Guaram que em toda a sua 
cultura nao apresentam elemeintos de origem indiscutivelmente 
crista — como, por exemplo, os Mbiia do Paraguai oriental, estu- 
dados por Leon Cadogan — ignoram por sua vez a angustiante 
ameaga da destruigao do mundo, embora a sua mitologia expres- 
samente nao exclua a possibilidade3. Se estiver certa a suposi- 
gao, ja indicada tambem cautelosamente por Nimuendaju, de que 
a crenga na destruigao do mundo no futuro remonta aos dias da 
catequese jesuitica, teindo se originadt) talvez de uma reinterpre- 
tagao do Apocalipse de Sao Joao4, deveremos admitir que ensi- 
namentos cristaos mal compreendidos seriam responsaveis por uma 
transformagao radical da religiao da tribo e que a concepgao do 
mundo peculiar aos Guarani da atualidade estaria longe de apre- 
sentar o carater essencialmente aborigene que se Ihe costuma atri- 
buir. 

A cremga em catastrofes futuras5 e fenomeno relativamente 
raro na mitologia d'o grupo Tupi. Metraux me comunicou te-Ia en- 
contrado entre os Txiriguano. O Padre Albert Kruse registou-a 
entre os Mundurukvri e Nimuendaju assinalou ideias analogas en- 
tre os Tukuna (em cuja lingua se verificou haver nao pequena in- 
fluencia Tupi)7. Na tribo dos Tukuna, alias, a crenga aparece em 
relagao com o heroi civilizador Dyoi, que estaria ofendido pelo fa- 
to de se ter adulterado a tradigao espiritual da tribo pelas influen- 
cias culturais do mundo civilizado. A ideia deve ser anotadla co- 
mo significativa por causa de sua semelhanga parcial com as re- 
presentagoes Guarani. 

A crenga no fim do mundo esta longe de ter carater uniforme 
nas diferentes populagoes Guarani, como, ademais, se da com a 
maioria de seus ensinamentos religiosos. Os Mbiia acreditam num 
Diluvio iminente, num Incendio Universal ou, ainda, numa prolon- 
gada escuridao. Para os Nandeva, a catastrofe, que os ameaga e a 
que chamam mbae-megua, parece consistir principalmente no des- 
moronamento da superficie da terra, representada como disco. En- 
tre os Kaiova, como ja foi dito em capitulo anterior, se encontra a 
descrigao duma cena, rica em pormenores, em que se fala em ca- 
valos voadores, macacos flechadores e outros tipos de monstros. 
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O certo e que na atualidade a representagao do Paraiso apa- 
rece em estreita ligagao com a cataclismologia. Antes que sobre- 
venha a inelutavel catastrofe, espera-se alcangar a Terra sem Ma- 
les. Ja nos tempos dos jesuxtas, a crenga aborxgene no Paraiso ou 
na bem-aventuranga no Alem (em geral sem a passagem pela pro- 
va da morte) se mesclou com elementos cristaos e, em virtude da 
frustragao das tentativas die se alcangar a terra da felicidade, o mi- 
to sofre na epoca presente ulteriores transformagoes, em conexao, 
evidentemente, com o processo aculturativo geral. 

Se afirmamos que o alcance da representagao do Paraiso entre 
os Guarani se liga essencialmente a suas relagoes com a cataclismo- 
logia, deve-se entender por alcance nao tanto a fungao na vida 
religiosa, como, antes de mais nada, o papel que Ihe coube desem- 
penhar no destino historico de tantas hordas da tribo. Muitas de- 
las tiveram a sua sorte selada em parte pelo fato de se verem pre- 
sas de verdiadeiro delxrio religiose, abandonando tudo o que pos- 
suiam, e migrando com mulheres e criangas, atraves d© temtorios 
povoados de tribos inimigas, na diregao da costa maritima, e em 
parte por nao disporem dos elementos culturais e psiquicos neces- 
saries a vitoria sobre os obstaculos encontrados no mundo civilizado. 

A concepgao fundamental de que deriva a crenga no Paraiso 
e o aguydje, que se pode traduzir por bem-aventuranga, perfeigao 
e vitoria. Montoya ja <Jeu ao conceito a devida atengao, pelo me- 
nos do ponto de vista linguistico8. Para o Guarani o aguydje cor- 
responde ao proprio fim e objetivo da existencia humana. Neste 
sentido costuma ser concebido de maneira concreta como felicida- 
de paradisxaca no mundo sobrenatural, que todos almejam al- 
cangar sem antes morrer e cuja obtengao depende principalmente 
do cumprimento de umas tantas prescrigoes religiosas, "morais" ou 
simplesmente magicas. Em sua origem, a representagao mxtica pro- 
priamente dlita se reduz a uma especie de Ilha da Felicidade no 
meio do longinquo oceano, aonde se chega com o auxxlio duma 
grande corda ou de outra forma, e onde nao se conhec© a morte. E»- 
sa ilha se procura alcangar para uma vida em comunhao espiritual 
com as divindades e para atingir a imortalidade, mas nao para fu- 
gir a alguma catastrofe iminente, ao contrario do que se nota apos a 
transformagao apocaliptica do mito. 
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Para se ter nogao da labilidade inerente a representagao do 
Paraiso Guarani, basta atender, por exemplo, a variedade de de- 
nominagoes que Ihe correspondlem. Contentemo-nos com alguns 
exemplos. Os Nandeva consideram o Paraiso como a terra do 
heroi civilizador Nanderykey, designando-o como yvy-nomimbyre. 
Como tradugao para esta palavra deram-me na aldeia do Bananal 
a expressao "terra em que a gente se esconde", ao passo que no 
Arariba a traduziam como "a terra furtada". A primeira inter- 
pretagao se refere ao lugar em que se espera encontrar refugio por 
ocasiao do cataclisma, ao passo que a segunda recorda a destrui- 
gao do primeiro mundo no passado mitico, ocasiao em que o he- 
roi civilizador furtou um pedago de terra em desmoronamento, 
levando-o para as regioes celestes. As denominagoes yvy-mara-ey 
("terra sem males") ou simplesmente yvay (ceu) sao igualmente 
ouvidas entre os Nandeva, tendo sido por mim registadas na al- 
deia de Itariri e no P. I. Francisco Horta, no sul de Mato Grosso. 
Entre Guarani paraguaios ocorre o nome Mbaeveraguasu. 

Carater fundamental da concepgao do Paraiso em cada um 
dbs tres grupos em que se divide a tribo e tratar-se de um lugar 
de seguranga, cujos moradores estao livres sobretudo das doengas 
e da morte. Mas tao pouco precisam temer a fome, a miseria e 
a pobreza economica. A isto, porem, nao corresponde necessaria- 
mente a ausencia do trabalho para se obterem os meios de sub- 
sistencia. Assim, os Mbiia do Xapeco, chegando ao Paraiso, espe- 
ram receber de seu heroi civilizador boas terras para a lavoura, 
sinal de que nao passaram ainda a classificar o trabalho como 
sofrimento. De outro lado, a maior parte dos Nandeva, cuja cul- 
tura apresenta fenomenos de dfesintegragao em geral mais profun- 
dos e que, entre outras coisas, perderam a sua primitiva nogao do 
trabalho, sem terem chegado a substitui-la satisfatoriamente pe- 
los padroes que a ela corresponderiam no mundo civilizado, so- 
nham quase todos com um "dolce far niente" como parte essen- 
cial da felicidade paradisiaca. 

Tanto dos dotes espirituais e da conduta dto medico-feiticeiro, 
como do fervor de seus fieis depende o exito da comunidade que 
almeja entrar na Terra sem Males. Se outrora a diregao politica 
da comunidade Guarani estava sempre nas maos do sacerdote in- 
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cumbido de condbzir os crentes a costa do Atlantico e de la para 
o Alem, hoje o poder do capitao ou chefe civil cresce na medida 
em que se abandonam as tentativas de alcangar a Terra Prometida. 

Em virtude da diversidade de situagoes historicas por que 
passaram os tres subgrupos da tribo, parece preferivel estudar a 
cada um deles isoladamente com referencia ao mito do Paraiso. 

1. Os Nandeva 

Cabe-nos aqui distinguir entre os Nandeva que nao viram 
coroada de exito a empresa de irem a Terra sem Males e os que 
ainda nao procuraram conseguir tal objetivo. 

Entre estes ultimos estao os Nandeva do sul de Mato Grosso, 
da aldeia de Jacarei. Acreditam eles, e verdade, que o mundo vai 
caminhando para o seu fim e que a sua destruigao, que se dara 
por meio do fogo, devera ser interpretada como conseqiiencia da 
maldade dos homens, mormente dos brancos. Mas tudo parece 
indicar que o perigo nao esta iminente. O lugar de refugio e o 
Paraiso, situado no mar como ilha da felicidade. Contanto que os 
fieis da religiao Guarani se submetam as prescrigoes de jejum e 
cantem com freqiiencia e fervor, em vez de se preocuparem de- 
mais com as coisas deste mundo, determinados cantos religiosos 
(conhecidos como nande-aguydje), chegarao a ilha sem primeiro 
passarem pela morte. Conta-se que ha muitos anos toda uma co- 
munidade de indios, enquanto se dedicava aqueles exercicios re- 
ligiosos, foi boiando por sobre as aguas do mar junto com a casa 
e o chao em que estava construida, como se se tratasse da area 
de Noe. A ilha que assim se formou e hoje o Paraiso, e la vive 
Avambaekuaa, "o conhecedor das coisas", juntamente com o gru- 
po que dirige. — Deve-se notar, porem, que na aldeia de Jaca- 
rei cs indios tern condigdes de existencia bastante satisfatorias. 
Nao tern grande dificuldade em conseguir o seu sustento e, em 
geral, o ritmo de sua vida nao e perturbado pela interferencia de 
elementos estranhos. Certo, tambem para eles existe o sonho do 
Paraiso, mas nao ha fatores ativantes suficientemente decisivos pa- 
ra transforma-lo em obsessao. 

A titulo de comparagao com o que se acaba de referir, e in- 
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teressante chamar a atengao para uma historia relativa ao mito 
do Paraiso, colhida por Nimuendaju no Arariba, entre indios, por- 
tanto, que ja haviam feito a migragao ate a costa mantima: "Certa 
vez, um jovem Guarani viajou para o Rio, onde foi muito bem re- 
cebido. Pediu que o aceitassem como marinheiro. Acederam a 
seu desejo e mais tarde Ihe foi confiado o comando de um grande 
navio. — Quando iniciou a primeira viagem com o navio, havia 
neste uma porgao de italianos. Saiu para o mar, passando da 
agua azul para a vermelha, e da vermelha para a preta. Ai o mar 
devorou o navio, o Guarani e toda a italianada. Mas 'no outro 
lado' todos sairam saos e salvos. Ai avistaram uma ilha e nave- 
garam em diregao dela, mas a ilha ia recuando diante do navio 
e nao podia ser alcangada. Por fim o Guarani se lembrou da can- 
gao magica de sua tribo e, depois de cantar por algum tempo, a 
ilha de fato ficou parada e o navio pode aproximar-se. O Guara- 
ni desembarcou, mas logo que algum dos outros Ihe quisesse se- 
guir, a ilha tornava a recuar. Ai mandou os homens esperarem ate 
que ele voltasse e dirigiu-se para o interior da ilha, onde havia 
uma floresta de arvores frutiferas, umas com flores e outras com 
fiutos de toda especie. Ouvia-se o chilreio dos passarinhos e do 
recesso da mata vinham as cangoes dos Guarani, simultaneamente 
com as pateadas dos dangadores e os sons dos tacoa. Ai o Gua- 
rani entrou na floresta e nao voltou nunca mais. — Por muito 
tempo, os homens do navio ficaram esperando em vao pela volta 
dele. Como ele, porem, nao aparecesse, e a ilha recuasse a cada 
tentativa de desembarque, resolveram ir-se embora. — O Gua- 
rani, no entanto, leva agora uma vida boa. Esta outra vez no 
meio de sua gente, e nao Ihe falta nada, nem precisara morrer"9. 

Um dos tragos notaveis dessa narragao, alem da curiosa ana- 
Icgia com a Ilha Afortunada dos Karaib, e a distingao discrimina- 
toria entre o irmao-de-tribo e os individuos estranhos, englobados 
scb a denominagao de "italianada" e nao destinados a felicidade 
paradisiaca. Ao estranho nao se da esperanga de entrar na terra 
da promissao, pelo simples fato de que, nao sendo membro da tri- 
bo, Ihe e impossivel ser admitido a comunidade religiosa Guara- 
ni. Alem disso, os que nao pertencem a tribo nao poderiam contar 
ccm o ingresso na Terra sem Males,, uma vez que o seu pendor 



192 EGON SCHADEN 

para a irreverencia e as zombarias, bem como a vida desregrada 
que os distinguiria, sao apontados como a principal causa da amea- 
gadora catastrofe. Nao ha duvida de que tudo isso nao vem men- 
cionado na historia acima reproduzida, mas repetidas vezes tive 
oportunidade de ouvir tais explicagoes da boca dos proprios indios. 

Nao e grande o passo que leva da acusagao do estranho a 
auto-inculpagao. Todo Guarani sabe perfeitamente que a desin- 
tegragao da cultura em que vive e conseqiiencia direta do con- 
tacto com individuos e elementos culturais estranhos, mas nao ig- 
nora tao pouco que ele proprio nao soube resistir as inovagoes 
tentadoras, aceitando-as em substituigao de uns tantos elementos 
tradicionais. E' compreensivel que os resultados do contacto cul- 
tural, entre eles a desorganizagao social, venham a constituir para 
ele explicagao para o fato de que, apesar de todo o fervor religioso 
e dos mais intensos esforgos, nao Ihe e revelado o caminho que 
leva ao Paraiso. 

Antigamente, conta-se, o Paraiso era acessivel a todos, e mui- 
tos encontravam o caminho porque rezavam confiantes para Nan- 
derykey, o heroi civilizador, pedindo que os viesse buscar. Os Gua- 
rani atuais, porem, — e voz corrente entre os Nandeva — alcan- 
garao a Terra sem Males sbmente apos a morte, pois estao cheios 
de fraquezas e de vicios. 

Hoje em dia a maior parte dos Nandeva, cujas migragoes ter- 
minaram ha decenios, localizam o Paraiso no zenite, talvez tam- 
bem por analogia com o ceu cristao. Dentre eles, os que vivem 
perto do mar e que em sua grande maioria ja nasceram ai, nao 
alimentam mais, como vimos, a ilusao de la chegarem antes de 
sua morte. O mito, se bem que mesclado de elementos cristaos, 
continua, nao obstante, a subsistir. 

Como que extasiado, o nanderu Sebastiao, do Arariba, me 
descreve as delicias do Paraiso. O yvy nomimbyre e "mais pare- 
cido com os ceus do que com a terra". La existe uma grande la- 
goa; no meio desta, uma cruz bem alta, da qual todos os dias 
cai uma garoinha (Okurutsugui odjidjou oky raiv'i); ao pe da cruz, 
um "carneirinho de ouro". (Evidente ligagao com o bezerro de 
ouro da Biblia e com o Cordeiro de Deus). Ha frutas em quan- 
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tidade; quern la se encontra, vive so de frutas e sem trabalhar. 
Ccrta-se um cacho de bananas, viram-se as costas e ja ha outro 
em seu lugar. No yvy homimbyre nao morre ninguem. Sebas- 
tiao explica: "Quando fica velhinho assim, de repente fica moci- 
nho, nao morre". "Quern vai daqui para la, nao morre tambem", 
acrescenta a mulher do nanderu. E ele completa: "Ja se esquece 
deste mundo". — Segundo a doutrina de Sebastiao, o yvy nomim- 
byre nao e o reino das almas dos defuntos (ayvuporague): estas 
passam por la e vao adiante. No Paraiso vive gente sem roupa 
("com corpo"), mas enfeitada com adornos de plumas, nao fazendo 
outra coisa senao dangar as dangas religiosas da tribo. Os "antigos" 
conseguiam ir ate la e ficavam; mas e que se abstinham de beber 
pinga ("bebidas de espirito") e nao cozinhavam as suas comidas 
ccm gordura, nem as temperavam com sal. Dizia-se: "Idjaguydje 
cdje oivy yvy nomimbyrere", eles foram para o Paraiso. Hoje se 
pcderia ir la de aviao. — Do yvy nomimbyre tambem vem rezas. 
O nanderu (rezador-chefe) do Paraiso manda-as por intermedio 
de espiritos que por acaso passem por la. 

Ha alguns anos, os dois moradores mais velhos do Bananal — 
Pedro Botuca (hoje falecido) e Ermelina — ambos ja naturais 
da costa, falaram-me longamente da viagem da geragao anterior, 
que, sob a chefia do Capitao Guatsu, veio do Mato Grosso, "para 
ver o mar" e fazer nemongarai na praia. Dizia-se que o mundo ia 
acabar. Muitos ficaram na aldeia do Alecrim, outros voltaram ao 
Mato Grosso. Rezavam muitos naderu para que Nanderykey 
viesse busca-los. De noite todos rezavam; de manha iam para o 
mato procurar frutas e mel, mas nenhuma caga, para nao ficarem 
pesados. Muitos subiam para a Terra de Nanderykey. Mas era 
precise rezar com muita fe. O mar se abria a seus pes e formava 
uma ponte, por onde passavam, para, alem, subirem para o yvy 
nomimbyre. Os "velhos" queriam ir la, "porque la nao morre gen- 
ie"; e uma "terra sagrada". O falecido Arnaldo — que nao fazia 
nemongarai na praia, mas so no mato — dizia que era muito facil: 
o mar se tornava pequeno, "era uma aguinha". Mas Arnaldo nao 
conseguia subir, "porque nos erravamos todos para ele". Hoje 
nao e mais possivel, "porque nos erramos todos"; muitos "sao potxy, 
muito bravos", outros "querem sempre namorar". 
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Nao menos significativa me parece a atitude do velho Silvino 
Rufino, Nandeva do Itariri. Em sua aldeia viveram algum tempo,, 
como vimos, os Mbiia vindos do Paraguai em 1946. Rufino con- 
siderava-os "meio variados", pela mania, que tinham, de atravessar 
o mar. Punha-os na mesma categoria dos "crentes" (protestan- 
tes), que, dizia, tambem ficam a espera de que Deus Ihes mande 
"o caminho que leva para o ceu". Achava Rufino que a Terra sem 
Mares existe, mas nao acreditava que se possa ir la. Argumen- 
tava: Se ate Deus, quando esteve no mundo, e que nao era pe- 
cador, teve de morrer antes de ir para o ceu, quanto mais nos 
pecadores. Depois da morte, sim, iremos; o espirito vai. Mas en- 
tao iremos todos. "O caminho e um so. E' verdade que ha dois 
caminhos. Mas o outro, o que vai para o inferno, e para os que 
sao muito pecadores demais". — Tambem em outro sentido as 
ideias religiosas de Silvino Rufino se haviam contagiado com as 
concep^oes cristas. Ao passo que a maioria dos Nandeva distin- 
gue entre o ceu propriamente dito (yvay, reino de Nanderuvutsu 
com seu yvyraidja Mbaekuaa) e, situada um pouco abaixo, a Ter- 
ra sem Males (yvy mara ey ou yvy nomimbyre, onde governa Nan- 
derykey, filho de Nanderuvutsu assistido por seu yvyraidja Tyvyr, 
filho de Mbaekuaa), para ele tudo era uma coisa so— um ceu meio 
indigena, meio cristao, dominio daquelas divindades todas. 

2. Os Mbiia 

Hoje o grupo em que o mito do Paraiso desempenha papel 
mais importante parece ser o dos Mbiia. Dos trabalhos de Ni- 
muendaju nao se depreende com toda certeza se em tempos pas- 
sadcs essa subdivisao da tribo participou dos movimentos migra- 
torics. Na atualidade, porem, os Mbiia sao os unicos que se diri- 
gem para a regiao litoranea. 

Com referencia ao assunto aqui focalizado, os Mbiia-Guarani 
merecem atengao especial pelo simples fato de entre eles haver 
varios grupos que em suas tradigoes conservam uma infinidade de 
ensinamentos de origem crista, ao lado de outros, especialmente os 
estudados por Cadogan e em parte por mim no Paraguai oriental 
(Guaira), em cuja cultura nao se conseguiu ainda precisar ne- 
nhuma influencia jesuitica. 
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Parece que na religiao destes ultimos, i»to e, dos Mbiia que 
em tempos idos nao se encontravam no raio de agao das missoes, 
subsiste hoje mais claramente do que em qualquer outro grupo 
a crenga original, aborigene, do Paraiso na sua forma genuina de 
aguydje, ou seja, como perfeigao espiritual e fisica. E' pelo me- 
nos o que se depreende dos manuscritos de Leon Cadogan. Tudo 
parece indicar que a combinagao com o mito da destruigao do 
mundo, remonta as aulas de religiao ministradas nas missdes je- 
suiticas da era colonial. 

De um lado temos os referidos Mbiia de Guaira, em cuja vida 
mental o papel da cataclismologia do futuro e nulo ou quase nulo 
e para os quais o ideal do paraiso continua sendo essencialmente 
reiigioso, identificando-se em ultima analise com um estado mis- 
tico de bem-aventuranga obtido em recompensa de um cultivo 
especial de vivencias sobrenaturais e de uma conduta "virtuosa", 
estado que se refere menos a condigoes de existencia fisica do que 
ao destine da alma; do outro, os que ja chegaram ao literal ou 
que estao a caminho do mar, e que encaram o Paraiso antes de 
mais nada como lugar de refugio e seguranga com condigoes de 
vida ideais. Este sentido dado ao mito decorre da ativagao da 
crenga na destruigao do mundo atraves das experiencias religiosas 
de determinados medicos-feiticeiros. 

Para os Mbiia em migragao o Paraiso, a Terra Prometida 
— segundo a explicagao do nanderu Miguel do Itariri — e um 
genuino horto ou pomar, kaaguy mint, constituido de mata baixa 
("mismo que capuera, pero no es capuera"), correspondente ao 
ideal da existencia terrena: um pais sem mosquitos e biriguis, setn 
cobras e feras, sem espinheiros e outras pragas, e rico em caga, 
arvores frutiferas de pouca altura e boa terra para a lavoura; pais, 
enfim, em que se podera cagar e plantar a vontade. Ha abundan- 
cia de caga: jacu, koty (porco do mato), tucano etc.; nao ha, po- 
rem, paca, nem veado, nem tatu. Ha muita fruta: banana, nara 
(laranja), txcndjau (melancia), mandui (amendoim) e muitas 
outras — tudo nascido por vontade de Deus. Miguel vai enume- 
rando as frutas, dizendo cada vez: oguereko (ha). As bananeiras, 
as laranjeiras e demais arvores frutiferas sao muito baixas, mais 
baixas do que o homem, mas os frutos tanto maiores. As outras 
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arvores, como a canela e o cedro, sao igualmente de pouca altura, 
mas bastante grossas. A representagao de um Paraiso em que nao 
se precise de trabalhar, tal como foi descrito pelo nanderu Sebas- 
tiao, e produto recente e nao generalizado, fruto imediato da de- 
sintegra^ao cultural. Por enquanto, predomina um sonho corres- 
pcndente com o ideal de cultura aceito pela tribo, segundo o qual 
as atividades exercidas a maneira tradicional continuam fazendo 
parte integrante da felicidade, nao sendo, por conseguinte, senti- 
das como coisa menos desejavel. E dessa ventura faz parte tam- 
bem a possibilidade de se viver em todos os pormenores rigorosa- 
mente de acdrdo com o padrao da tribo: quer seja na alimenta- 
gao, na indumentaria ou em quaisquer outros setores da vida. Na 
'Terra de nunca acabar" todos andarao com o antigo traje Mbiia 
e os homens usarao chapeu de karandai. Nanderu ndaipotai, Deus 
nao quer que usem chapeu de tipo civilizado. Todo e qualquer 
elemento que se reconhega provir do mundo civilizado e banido 
do Paraiso. Enfim, a lealdade aos elementos da cultura tradicio- 
nal ja tomou sentido religioso. Isto significa ter o momento anti- 
aculturativo invadido o terreno das representagoes miticas e in- 
fluenciado a concepgao do mundo. 

Em linhas gerais, observa-se entre os Mbiia que o motivo 
propriamente religioso, a uniao mistica com a divindade, tende a 
passar para o segundo piano, cedendo o seu lugar a cogitagoes li- 
gadas as condigoes de vida inseguras ou pouco satisfatorias em 
que a comunidade se encontre. Isto por seu turno contribui para 
a desintegragao cultural como para a desorganizagao social, por- 
quanto se passa a negligenciar as atividades economicas e, sobre- 
tudo, a nao respeitar devidamente o ritmo ecologico normal do ano 
pelo simples fato de se estar sempre na vespera da partida. Mui- 
tos, afirma-se, ja partiram antes de nos para a "Terra de nunca 
acabar"; a frente deles todos um velho medico-feiticeiro, Ketxuita 
ou Ketxu Kiritu. Vive ele agora no yvydjupora, na "bonita e santa 
terra", situada no longinquo oriente, de onde enviara um barco 
provide de banquinhos, em que os seus fieis viajarao para la. 
Serao recebidos pelo Kora Roke Pygua, o porteiro do Paraiso, 
que os levara a presenga de Ketxuita. Este Ihes dara uma extensao 
de terras, onde poderao construir as suas casas e fazer roga. La 



ASPECTOS FUNDAMENTAIS DA CULTURA GUARANt 197 

nao ha doengas, nem a morte. E la se tornarao a encontrar vivos 
os companheiros falecidos. No verao os anciaos voltam a infan- 
cia e recomegam a crescer. No fundo, portanto, o paraiso sonha- 
do outra coisa nao e senao a continuagao da existencia terrena, 
com a diferenga apenas de la nao se passar pelas provagdes e dis- 
sabores que caracterizam a vida neste mundo. Tanto o nome do 
heroi Salvador como o fato de ele ter ido na frente refletem com 
toda a evidencia a recordagao dos padres da Companhia de Jesus 
expulsos do Paraguai em 1767. 

Ao contrario, pois, dos Nandeva, cujas migragoes se realiza- 
ram ha muitos decenios, e que de ha muito se conformaram com a 
inexeqiiibilidade de seu piano, o mito continua presente como ob- 
jetivo na vida dos Mbiia. Aqueles que chegaram ao literal ha 
anos ou mesmo ha decenios insistem ainda hoje em permanecer 
na proximidade do mar, pois, se houver oportunidade de chega- 
rem a outra margem do Atlantico, la poderao sem mais nem menos 
subir para a terra prometida. De Portugal, acreditam, a coisa 
seria facil; entretanto, o Presidente da Republica negou-se a for- 
necer-lhes a passagem de navio para Lisboa. Mas ha de chegar 
o dia. 

O certo e que a frustragao nao conseguiu ainda abalar a sua 
fe, e per isso continua firme tambem a confianga que depositam 
no chefe religiose. A segunda autoridade, o chefe civil ou capitao, 
tern voz ativa entre os Mbiia somente no tocante a assuntos de 
secundaria importancia, sobretudo no que diz respeito ao trato com 
moradores civilizados. O nanderu nao toma conhecimento dessas 
coisas; em seus ombros pesam encargos de maior responsabilidade. 

Dentre os fatores que fizeram com que o mito do Paraiso 
continuasse tao vivo no espirito dos Mbiia cumpre destacar o fato 
de eles, apesar dos freqiientes contactos com o mundo civilizado, 
se terem aferrado aos usos e costumes dos antepassados e de nao 
contarem ainda, em seu meio, individuos mestigos. E essas con- 
digoes explicam, por sua vez, o fator decisivo: de os diferentes 
grupos comstituirem ainda comunidades de culto fechadas, nas 
quais a influencia bastante superficial do Cristianismo, experimen- 
tada nos ultimos anos, nao conseguiu subminar, por ora, a reali- 
zagao constante do conjunto de cerimonias ligadas ao mito. 
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3. Os Kaiova 

Das fontes bibliograficas existentes depreende-se que outrora, 
isto e, ha varies decenios, os Kaiova tambem empreenderam mi- 
gragoes em diregao da costa atlantica. Para epoca recente nao 
ha indicagoes neste sentido. 

Se bem que a representagao do Paraiso sempre esteja pre- 
sente ccmo aspiragao ou sonho na vida religiosa dos Kaiova, pelo 
menos de forma virtual, a sua importancia aumenta consideravel- 
mente em situagoes de crise. Isto se verificou pelo menos ha pou- 
ccs anos na aldeia mato-grossense do Panambi, na regiao de Dou- 
rados, quando o Governo mandou distribuir as terras dos indios 
entre colonos civilizados. A medida que se executava esse pro- 
jet o, as primitivas condigoes de vida dos indios comegaram a pe- 
riclitar e em parte foram mesmo destruidas. Dessa forma, o mito 
fci ativado e os indios passaram a executar dangas religiosas com 
o fito de apressarem a destruigao do mundo e receberem o mais 
depressa possivel a revelagao do caminho para a terra prometida. 
Em conseqiiencia dos conflitos com os colonos e os funcionarios 
do Governo, o sonho mitico e a cataclismologia a ele ligada assu- 
miram em pouco tempo o carater de verdadeira obsessao. Quando, 
certa vez, entreguei a esses indios algumas folhas de papel e lapis, 
pedindo-lhes que desenhassem qualquer coisa, logo se dispuseram 
a representar cenas do fim do mundo e o caminho que leva para 
o tao almejado Alem. 

Quanto a ideia do caminho, convem frisar o seu relevo no 
ccnjunto das representagoes coletivas dos Kaiova, como, alias, 
(em grau menos atenuado embora) das outras subdivisdes da 
tribo. O nanderu poderia invocar para a sua posigao a frase evan- 
gelica: "Eu sou o caminho, a verdade e a vida". E e especialmente 
a imagem do caminho que em situagdes de crise assume a feigao 
de ideia obsessiva. No mito tribal ela se destaca, entre os Nan- 
deva, como o caminho da mae-primaria na procura do pai dos 
gemeos. Entre eles, como entre os Kaiova, toma expressao concre- 
ta no perigoso caminho da alma apds a morte, bem como no ca- 
minho da alma em oragao na sua passagem pelo reino celeste das 
tiivindades. Em todos os grupos, porem, a forma mais significa- 
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tiva e o caminho cuja revelagao se espera para chegar ao reino 
da bem-aventuranga. Os Kaiova, convidados a desenhar, esfor- 
garam-se por figurar com o lapis que Ihes dei o caminho usado 
pelo medico-feiticeiro em suas freqiientes visitas ao ceu. — Tudo 
isto nos faz lembrar que os Guarani se caracterizam como tapedja, 
ccmo povo de peregrines e viandantes. 

Todas as diferentes oragoes que acompanham as dangas re- 
ligiosas e que se prolongam pela noite afora ate o raiar do dia, 
outra coisa nao sao, ao que repetidas vezes me disseram os Kaiova, 
senao caminhos que levam a presenga dos deuses. Tanto o ayvu 
ccmo o yvyraidja. "Sem caminho", disse-me um informante, "nao 
se chega ao lugar que se pretend© alcangar". 

Enquanto, porem, a existencia nesta terra se Ihe afigure mais 
ou menos toleravel e enquanto nao Ihe aparegam sinais inequivo- 
cos da proxima destruigao do mundo, o Kaiova nao se esforga 
per encontrar o caminho que o leve definitivamente para o mun- 
do melhor. No decorrer de sua vida nesta terra nao raro se Ihe 
cferece oportunidade, por ocasiao das dangas religiosas, de admi- 
rar o esplendor, o brilho magnificente das divindades. Isto o sa- 
tisfaz plenamente. Quanto a morte, concebe-a sobriamente como 
instituigao inerente a natureza humana e interpreta-a como a pas- 
sagem da alma (ayvu) para o reino celeste. Tal atitude, entre- 
tanto, nao o impede de encontrar geralmente a causa mortis em 
pradcas de magia negra atribuidas a companheiros de tribo. 

Tudo isto deixa bem claro que entre os Kaiova a ameaga apo- 
caliptica, se bem que a toda hora presente no espirito de todos, 
nao assume carater de atualidade concreta enquanto nao aparega 
fator de ativagao. Com o desespero causado pela interferencia fu- 
nesta das autcridades de colonizagao nas condigoes de vida da al- 
deia e que esse fator se apresentou. Mas sobre a base do pessi- 
mism© se aviva por sua vez o ideal paradisiaco, e a comunidade 
em peso se entrega com grande fervor aos exercicios religiosos que 
levam a salvagao. 

Assim, nos ultimos anos a penetragao de colonos civilizados, 
brasileiros e europeus, nas matas pertencentes aos Kaiova, provo- 
cando ou exacerbando um estado de penuria cultural, transfor- 
mcu o mito numa forga de expressao social. Cabe-lhe a fungao 
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de auxiliar os indios a superarem psiquicamente a inseguranga e 
a situagao de crise. 

Com referenda aos Guaram que nao migraram para o lito- 
ral e que em suas aldeias natais realizam regularmente as ceri- 
monias destinadas a obtengao do aguydje, nao se pode falar pro- 
priamente em frustragao. As primitivas condigoes de vida nao 
foram abaladas a ponto de surgir a necessidade de imediata rea- 
lizagao do sonho mitico. Mas ja na aldeia do Arariba, por exem- 
plo, onde vive cerca de uma centena de flandeva cujos antepas- 
sadcs empreenderam esperangosos a migragao para o literal e 
que depois da falta de exito em suas cerimonias foram conduzidos 
para o interior do Estado de Sao Paulo, a fim de passarem os seus 
dias num posto do Servigo de Protegao aos Indios, o espirito dos 
aborigenes e dominado permanentemente pelo medo de quaisquer 
males que possam sobrevir. Isto gera nao raro profundo enfado, 
que, em pessoas de indole acentuadamente mistica, chega a trans- 
formar-se numa especie de tanatomania. Como fruto da desilu- 
sao, a aspiragao primitiva,. o aguydje, que encerra o desejo de fugir 
a morte, se converte, pelo menos em certo sentido, na atitude con- 
traria, no desejo de morrer. Procura-se morrer quanto antes, para 
logo entrar no Paraiso, onde entao, e bem verdade, nao havera 
mais o fenomeno da morte. 

Em sentido bem diverse realiza-se a transformagao do mito 
entre os Guarani que, pelo tempo correspondente a uma geragao 
ou mais, vivem no literal paulista em contacto mais ou menos con- 
tinue com a populagao civilizada da regiao. Recorrem a elemen- 
tos cristaos para explicar o mau resultado das cerimonias e para, 
assim, reinterpretar o mito original. Fenomenos de mudanga cul- 
tural e de desorganizagao social sao utilizados, por sua vez, como 
argumentos e recursos de demonstragao. Nos tempos de outrora, 
quando se rezava com verdadeira fe e confianga, quando se co- 
miam muitos frutos e o mel das abelhas silvestres em vez de ex- 
cessiva carne de caga (que tern o inconveniente de tornar "pe- 
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sado" o corpo), quando eram harmoniosas as relagoes com os 
companheiros de tribo e quando se conhecia a abstengao na vida 
sexual, sim, nos tempos de outrora muitos conseguiam caminhar 
pelo mar, que a seus pes se abria, e na margem oposta entrar no 
Paraiso, onde nao se precisa temer a morte. Hoje, porem, os es- 
forfos do medico-feiticeiro sao condenados a mau resultado ja pelo 
simples fato de nao reinar a concordia no seio da comunidade e de 
haver constantes brigas e desavengas. 

E' num sentimento de culpa, portanto, que o Guarani encon- 
tra a explicagao da falta de exito. Sente-se culpado por se ter des- 
viado das formas de vida dos antepassados pela aceitagao de umas 
tantas coisas do mundo civilizado, pelo afrouxamento dos velhos 
padrdes de solidariedade para com os companheiros de tribo e, 
finalmente, pela aceitagao da ideia crista do pecado, que se inte- 
grou na estrutura das representagoes tradicionais. A posigao atual 
do mito no con junto da concepgao-do-mundo Guarani esta, pois, 
estreitamente ligada as transformagoes culturais e sociais decor- 
rentes do contacto com a civilizagao. 

A txtulo de conciusao, convem precisar mais uma vez em pou- 
cas palavras os fatores responsaveis pela ativagao do mito, bem 
como as conseqiiencias da frustragao e da propria situagao de pe- 
miria cultural. 

Em essencia, esses fatores se reduzem a tres: primeiro, um 
profundo anelo religioso, manifestagao do misticismo igualmente 
profundo de toda a religiao tribal; segundo, a cataclismologia e, 
concretamente, o pavor da iminente destruigao do mundo; e, em 
terceiro lugar,, o estado de deprivation acarretado pelos contactos 
culturais. Deve-se, porem, sublinhar que os tres fatores nao se 
manifestam de modo uniforme nas diferentes subdivisoes da tribo, 
nas diversas aldeias e nas varias situagoes historicas. Do predo- 
minio de um ou de outro depende o papel da representagao miti- 
ca no quadro geral das vivencias individuals ou coletivas, sofren- 
do as vezes mudanga consideravel ate em pormenores. 

As conseqiiencias da frustragao em conexao com as situagoes 
de contacto interetnico, por fim, podem ser resumidas nas seguin- 
tes frases: 1.° O ideal de cultura e de vida, elemento de coesao 
da comunidade, perde a forga polarizadora, notando-se que os gru- 
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pcs se dissolvem mais facilmente, situagao que deve ser compre- 
endida como de causalidade reciproca. 2.° Em ligagao com isso, a 
autciidade originariamente exclusiva do medico-feiticeiro e influen- 
ciada e enfraquecida nao somente pelo fato de ele falhar em sua 
tarefa principal, como tambem pela incapacidade, decorrente de 
seu conservantismo e de suas atitudes anti-aculturativas, de corres- 
ponder as exigencias das novas condigoes, o que o obriga a repar- 
tir o poder com um chefe civil. 3.° Ensinamentos da doutrina 
crista sao invocados para se explicar a frustragao, tornando pos- 
sivel uma reinterpretagao do mito. 4.° A frustragao e relacionada 
em termos causais com aspectos da mudanga cultural avaliados ne- 
gativamente, o que favorece o fortalecimento de reagoes anti-acul- 
turativas. 5.° Tanto o resultado negative das cerimonias, como a 
miseria e penuria decorrentes do desleixo das atividades econo- 
micas, resultam em depressao psiquica geral, mania de persegui- 
gao, fuga para a doenga e outras tantas manifestagoes morbidas10, 
em casos excepcionais mesmo em tanatomania e suicidio. 

N O T A S 

1. Com a afirmagao de quo o mito da Terra sem Males e ele- 
men o genninamente gnaraniiico nao se pretende ignorar a exis- 
tencia de ideias analogas em outras culturas de tribos sul-americanas, 
cm espeei. 1 da familia Tupi-Guarani. Estas ultimas, alias, sao fre- 
qiientemente caracterizadas como "grupos migrantes", pois, cm que 
pese a importancia da lavoura em suas culturas, muitas delas tem 
apenas fraca tendencia para o sedenfarismo. Os relates do pcriodo 
colonial mencionam amiude as grandes correntcs migratorias dos 
Tupinamba ao longo do litoral brasileiro, bem como, em diregao 
ociilental, para o interior do continente. Ao que tudo indica, um 
dos motivos dessas migragoes foi a procura da Terra Prometida, da 
qual ja se IVz mengao em 1515 no texto da "Newe Zeytung auss Pre- 
.sillig Eandl", o primeiro documcnlo sobre o Brasil divulgado pela 
aide tipografica (Brandenburger, 1!)22, jjag. 20 et passim) e da qual 
nos ialam lambem varies cronistas. Sabe-se (jue os mitos do Paraiso 
nao eonstituem nenhuma raridade no conjunto das representagoes 
cole ivas das tribos amerieanas. Basta lembrar a Terra Bonita (Te- 
nelehara), a Forte da Juventude (Aruak da America Central), as 
11 h:■ s Aforlunadas (Karaib), o Pomar do Paraiso (Paiagua, aqui 
talvez infiuencia crista) e outros mais. Mas parece que em nenhu- 
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ma tribo essa tradi^ao mitica chegou a ter o lugar que Ihe coube 
entre os Guarani, em cuja religiao veio ocupar posi?ao central mor- 
mente em virtude da maneira por que se ligou com o mito da des- 
truigao do mundo no future. — Nem por isso parece justificar-se a 
opiniao, por mim emitida em trabalho anterior (Schaden, 1940, 112), 
de que a religiao Guarani se caracterizaria como "religiao do deses- 
pero". Gomo todas as religioes, tambem ela visa enfim a dar aos 
lieis um recurso para a supera^ao psiquica da morte e para a so- 
lugao de oulros problemas que afligem a existencia humana. A sin- 
gular combinagao de terror com esperanga de salvagao a ultima 
bora e que se afigura como trago tipicamente Guarani, fruto, pro- 
vavelmente, de semente jesuitica lan^ada no solo fertil das ideias 
tradicionais indigenas. 

2. Nimuendajii, 1914. 
3. Cadogan, 1946, pag. 34. 
4. Nao seria a primeira vez na Historia, evidentemente, que 

o texto do evangelista surtisse tal efeito. Cito as palavras de um 
de mens professores; "A cren^a no proximo fim do mundo era ge- 
ral na Idade Media, devido a uma falsa e materialistica interpreta- 
^■ao daquele enigma que e o Apocalipse, e se o terror do ano mil 
nao foi grande como o pintaram alguns historiadores que a respeito 
lizeram romance mais que historia, nao e possivel nega-lo, como 
outros pretenderam". A. Piccarolo, 1939, pag. 37. 

5. Graebner, 1924, pags. 68-69, parece considera-la caracteris- 
tica de "culturas palrilineares". A titulo de compara^ao do pro- 
blema Guarani com cren^as analogas entre aborigenes australianos 
e instrutiva a leitura do artigo de Petri, 1950. Em 1952 tive ensejo 
de discutir o assunto com o autor na Universidade de Frankfurt 
sobre o Meno. 

6. "No fim do mundo, Karusakaybe queimara os homens". 
Kruse, 1951, pag. 922. 

7. Nimuendaju, 1952, pags. 137-139. 
8. Montoya, 1876, vol. 1.°, pags. 20-22. 
9. Nimuendaju, 1954, pags. 50-51. 
10. E' necessario, a men ver, incluir entre essas manifesta- 

foes o consumo consideravel de aguardente de cana entre os Gua- 
rani da atualidade, ligado sem duvida a esfera mais ampla dos pro- 
blemas aculturativos. Nao e precise grande esfor^o para se perce- 
ber que a tendencia para o alcoolismo aumenta em proporgao dire- 
ta com a desorganizagao social e a freqiiencia dos contactos com 
estranhos. Os mais inclinados ao vicio sao os Nandeva e Mbiia 
das aldeias do Bananal, Itariri e Rio Branco; os menos, os Mbiia 
mais fieis aos padroes originais de sua cultura, como, por exemplo, 
os Mbiia da Serra dos Itatins, vindos do Paraguai em 1946 e entre 
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os quais nao havia, por ocasiao de minhas visitas nenhum bebe- 
dor inveterado. 

Interessante e a atitude dos indios em face da embriaguez. Uns, 
geralmente os mais acaboclados, sentem-se pouco a vontade quando 
se fala no assunto; tem vergonha do vicio, que procuram combatcr, 
ate por meio de remedios. Outros, como os Mbiia do Rio Branco, 
falam sem o nienor constrangimento de sua tendencia para o uso 
da pinga: "As vezes, a gente esta com vontade de ficar quente". 
Exce^ao da regra geral, que e beber enquanto se possa ou enquanto 
haja cacha?a, observei um Mbiia do Rio Branco que, numa venda 
de Evangelista de Souza, apos tres ou qualro copinhos de pinga, 
mostrou energia: "0 que eu queria beber ja bebi. Agora esta bora". 
A quase totalidade, porem, e vencida pela abulia e nao reage. 

Entre os Sandeva e os Kaiova de Dourados, apesar da vigi- 
lancia exercida pelo funcionario do Service de Prote^ao aos fndios 
e da influencia da missao protestante, acontece que o produto da 
changa e gasto integralmente com pinga, em uma noite as vezes a 
remunera^ao de uma semana ou mais de trabalho. No dia seguinte 
mio ha manifesta^ao de arrependimento ou sequer descontentamen- 
to, a nao ser que a bebedeira se tenha generalizado na aldeia, dela 
participando mulheres e crian^as, casos em que acontece haver "mal- 
entendidos" com rela^ao as esposas alheias no decorrer da bebedei- 
ra e conseqiientcs brigas, nao raro violentissimas. Nola-se ai, alias, 
quo os indios mais velhos tem menos pendor para o uso de aguar- 
dente do que os mais novos; bebcm induzidos por estes, as vezes 
arastados pelos proprios filhos. Ha festas, de aniversario e ou- 
tras, que se reduzem a uma serenata com cacha?a, embebedando-se, 
com algazarra, ate crian?as de tres e quatro anos de idade. E nas 
festas de chicha os Kaiova adicionam de vez em quando algumas 
garrafas de pinga a bebida Iradicional. 

Nao parcce haver diivida de que o alcoolismo reilete o estado 
de pemiria cultural, fornecendo motivagao substilutiva a objetivos 
ditados pela cultura e cuja realiza^ao se veio tornar utopica em vir- 
tude das (ransformagocs oriundas dos contactos culturais. 



CONCLUSAO 

Uma vez que os icaracteres fundamentals da cultura e dos 
processes aculturativos se tornaram bastante explicitos a medida 
que se foram apresentando os fatos observados, parece dispensavel 
um capitulo final dedicado especialmente a interpretagao dos dados. 
A rigor, as paginas sobre o papel do mito do Paraiso na cultura e 
na vida das tres subtribos constituem a conclusao do ensaio. fisse 
mito, ponto de convergencia das manifestagoes mais significativas 
da aculturagao, e, sem duvida, uma das chaves-mestras para a 
compreensao da cultura tribal, bem como dos fenomenos de 
desintegragao cultural e desorganizagao social observaveis nos 
grupos Guarani hoje existentes em territorio brasileiro. 

Basta, pois, retomar aqui alguns dos pontos capitals, com o 
intuito de insistir nos aspectos gerais mais importantes. 

Todas as esferas da configuragao cultural Guarani, na medida 
em que esta pode ser estudada em aldeias do Brasil, revelam 
influencias profundas do ponto de vista da aculturagao, sofridas em 
duas epocas distintas e em situagoes de contacto essencialmente 
diversas. As primeiras, do tempo das missoes jesuiticas, afetaram 
especialmente o sistema religioso, no tocante as cerimonias,. como a 
doutrina, mas nao conduziram, como resultado final, a desintegragao 
da cultura, a nao ser de modo parcial e em certas comunidades, 
apos a expulsao dos missionarios, os elementos alienigenas, na 
medida em que sobreviveram, foram integrados de maneira 
satisfatoria no sistema cultural aborigene, sem que este perdesse 
o seu cunho original. As segundas, havidas em sua maioria no 
decorrer do ultimo seculo, se revelaram incisivas, e mesmo decisivas 
para a existencia da cultura e a sobrevivencia de seus portadores. 
Acompanhadas de profunda revolugao nas condigoes de vida, deram 
origem a um estado de penuria cultural — ora mais, era menos 
extrema, segundo as circunstancias —, manifestando-se por dois 
aspectos complementares: primeiro, pela manutengao de antigas 



206 EGON SCHADEN 

solicitagoes, para cuja satisfagao ja nao existem os recursos antigos; 
segundo, pelo aparecimento de solicitagoes novas, para a satisfagao 
das quais nao bastam os recursos existentes ou disponiveis, quer 
no equipamento adaptativo, quer no integrativo, quer, enfim, nas 
proprias pcssibilidades materials do ambiente. A crise acuiturativa 
se reduz, assim, no piano concrete, a incompatibilidade des ideals 
de vida, propostos pela cultura tribal, de um lado, e pelas formas de 
existencia ligadas a civilizagao, do outro. As soliclta^oes culturais 
antigas, exigindo, a par de uma mentalldade acentuadamente mlstica, 
a reallzagao de numerosas cerimonias e festas religiosas, algumas 
delas prolcrgando-se por semanas ou meses, nao permitem a 
fcrmagao de habitos e de atitudes mentals Inerentes aos padroes 
oe trabalho necessaries a um entrosamento eficiente do Indio na 
economia ocldental. Como se tem observado tambem em outras 
cultures indlgenas, a falta de capacidade economica, no sentido de 
uma producao sistematica e planificada, de acordo com exigencias 
outrora inexistentes, tende a ser superada apenas ccm a progressiva 
individuaiizagao, ou seja, pela dissolugao dos grupos locals, que 
sao ao mesmo tempo comunidades de culto religiose. Realizam-se, 
destarte, cs processes de transformagao concomitantemente nas 
varias esferas culturais, em especial pela substituigao de valores 
religicsos e economicos, que por sua vez leva a aculturagao 
linguistica, a mestigagem e a destribalizagao. 

Em consonancia com a orientagao essencialmente mistica da 
cultura Guarani, as atividades de subsistencia sao nela focalizadas 
de maneira menos insistente do que os problemas religiosos. Mais 
ainda, a faina economica, especialmente a lavoura, inere carater 
sagrado, o que requer a realizagao de um ciclo de cerimonias 
religiosas paralelo ao agricola. De modo geral, a crise acuiturativa 
— e nisto os Guarani se distinguem de muitas outras tribos indigenas 
— se exacerba progressivamente atraves da intensificagao do 
misticismo peculiar a concepgao-do-mundo tribal. De um lado, o 
relevo dos ideais religiosos no sistema tradicional de valores e 
responsavel pela violencia do conflito entre as culturas; do outro, 
na situagao de inseguranga e penuria, decorrentes dos contactos 
ccm gente estranha, o Guarani, em vez de desenvolver atitudes de 
espirito mais racionais e positivas, reage num piano emocional, por 
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meio de recrudescimento, cada vez mais inlenso, de suas viven:ias 
misticas. E' circulo vicioso, que na maicria dos cases redunda em 
cenfhtos de personalidade praticamente insoluveis, principalmente 
nos individucs de sexo masculino, cuja participacao cultural 
converge mais para os valcres nucleares e determinantes do sistema, 
ao passo que as mulheres, de senso mais pratico, estao mais 
constantemente sujeitas aos encargos da esfera economica. As 
dificuldades da crise aculturativa, alias, se originam tambtim em 
parte do fato de serem os hemens, e r-ao as mulheres, obrigados a 
adogao de comportamento economico e padroes de trabalho 
regulares, a changa nas fazendas e nos ervais, para ganharem o 
dinheiro indispensavel a satisfagao das novas necessidades. 

Nos grupos que vivem em condigoes tais que as atividades 
de subsistencia possam continuar a desenvolver-se eegundo as 
antigas normas, predomina em geral a lavoura, apesar de serem 
rudimentares as tecnicas de cultivo e despertarem maior interesse 
as lides da caga, estas, alias, privativas do sexo masculino. Nas 
fases de convivio menos intense com grupos estranhos, conserva-se 
equilibno bastante estavel entre as diferentes atividades de 
subsistencia, acentuando-se o desnivelamento e a depauperagao a 
medida que prevalece o recurso a atividades substitutivas ou 
subsidiaries — ccmercializagao de artefatos, excursdes de mendicancia 
etc. — oriundas do contacto. 

De vez que a sociedade Guarani nao prestigia os individuos 
com referencia acs bens materiais que por ventura possuam, nao 
ha estxmulo para se desenvolver a produtividade economica, nao 
reconhecida como fator de distingao social. Esta ai uma das causas 
da "indclencia" que se imputa ao Guarani semi-a.aboclado, que 
trabalha irregularmente, despreza o conforto, nao faz economia, nao 
sabe lidar com dinheiro e, as vezes, para satisfazer a necessidades 
nascidas do contacto com o homem branco, mostra forte inclinagao 
para o furto. Mas alem da falta de motivagao para a produgao 
economica na escala de valores elaborada pela cultura da tribo, 
avulta a dificuldade de se porem a servigo de novos objetivos os 
padroes de comportamento e as tecnicas tradicionais. No sul de 
Mato Grosso, ao contrario do que se deu em outras partes, os 
Guarani ainda tern a vantagem de encontrar na industria ervateira 
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um campo de aplicagao de suas aptidoes de coletores, da mesma 
forma como, por exemplo, Tereno e Kaduveo aproveitam os seus 
conhecimentos de pecuaria e suas habilidades de cavaleiros, 
empregando-se como peoes nas fazendas de criar. Mas a changa 
ncs ervais nao ihes prcporciona caminho para uma aculturagao 
economica satisfatoria, precisamente por nao favorecer a substituigao 
do primitivo imediatismo da cultura tribal por um espirito da 
previsao do future. E' por isso que nos postos indigenas e comum 
dizer-se que a changa "estraga os indios". Desleixam a lavoura, 
pcrque no erval recebem o fornecimento antecipado, embora por 
prego exorbitante, inclusive os produtos da roga, como batata, milho, 
mandioca e feijao. Chegam a passar semanas a fio nos ervais 
(alguns com a familia toda), ganhando bom salario, do qual, 
porem, nada sobra. 

A necessidade de fazer face a novas exigencias economicas 
acarreta transformagoes mais ou menos radicais na organizagao 
familial. Nao podendo subsistir a economia comunitaria da 
familia-grande, enfraquece tambem o papel de chefe tradicionalmente 
exercido pelo pai, inclusive em assuntos de culto religioso. Passando 
grande parte de seu tempo em fazendas ou ervais, o homem cria 
interesses e atitudes pouco propicios ao espirito da familia-grande. 
E' freqiiente os rapazes e homens casados gastarem em uma noite 
o produto de uma semana de trabalho, nao raro se esquecendo de 
prover o sustento do grupo familial. A familia-grande deixa de ser 
a unidade de produgao e consumo, cedendo o lugar a familia 
elementar, cujo nucleo estavel se reduz, as vezes, a mulher com 
os filhos menores. 

E' no sistema religioso que, apesar das grandes diferengas de 
um subgrupo para outro, a cultura Guarani encontra a expressao 
maxima de sua unidade fundamental. E e na religiao que os 
mecanismos de defesa e as condigoes de resistencia cultural 
aparecem da maneira mais manifesta. 

Ao que tudo indica, a marca principal que as missoes jesuiticas 
dos seculos dezessete e dezoito deixaram na religiao Guarani foi o 
des'taque assumido pela cataclismologia (em especial, a destruigao 
do mundo no futuro), ligada a ideia de redengao no Paraisc mitico. 
Alguns dos ensinamentos transmitides na catequese, encontrando 
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pontos de apoio em certas nogoes da doutrina tradicional, passaram 
a constituir centres de reelaboragao da religiao da tribo. 

Nos ultimos dois seculos houve poucas tentativas de cristiani- 
zagao sistematica des Guarani existentes no Brasil, entre elas a 
catequese desenvolvida ha decenios na missao evangelica de 
Dourados. Resulta dai que a aculturagao religiosa dos grupos 
Guarani contemporaneos se processa quase que exclusivamente 
atraves do contacto com as populagoes luso-brasileiras rurais ou 
urbanas, mediante reinterpretagao magka dos elementos cristaos. 
E ao passarem para a esfera religiosa propriamente dita, as ideias 
e praticas novas sao integradas no sistema tradicional gragas a um 
esforgo de conciliar as duas religioes sobre a base de semelhangas 
e analogias. Assim, por exemplo, os anjos do credo cristao sao 
facilmente identificados com os Nandedjara rembiguai, espiritos 
ancilares, de que fala a doutrina Kaiova. Alem do mais, a margem de 
variabilidade individual da interpretagao do mundo,. longe de impor 
ao crente Guarani um corpo doutrinario rigorosamente fechado, o 
cduca para ampla tolerancia no que se refere a incongruencias ou 
mesmo contradigoes. E' provavel que em epocas antigas, quando 
ainda nao conviviam em uma so aldeia familias Nandeva, Mbiia e 
Kaiova, as crengas e cerimonias de cada uma das subtribos 
constituissem con junto mais bem definido e rigido. 

Entre os Guarani contemporaneos, a aculturagao religiosa se 
processa paralelamente a adogao de novas ideias morais, entre estas 
a da culpabilidade individual. A religiao Guarani nao reconhece 
senao vagamente o livre arbitrio como base para a avaliagao das 
agoes humanas com referencia ao destino da alma past-mortem. 
O bem e o mal nao sao qualidades inerentes aos atos do individuo, 
mas decorrencias necessarias da natureza de quern os pratique. 
Embora passive! de sangao sobrenatural (a titulo, talvez, de 
vinganga ou premio), o autor nao se considera moralmente 
responsavel por seus atos. 

E' em conseqiiencia da mestigagem e da destribalizagao que 
as festas e cerimonias prescritas pela religiao tribal sao paulatina- 
mente abandonadas. Para a realizagao das grandes festas e 
requerida a presenga de todos os membros do grupo; na maioria 
dos casos, nao e possivel reuni-los a todos, de vez que sempre ha 
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alguem que se encontre fora, trabalhando numa fazenda ou num 
erval. E se, ademais, e certo que a religiao Guarani constitui o "nu- 
cleo de resistencia" da cultura tribal, nao e menos certo que a reli- 
giao e a primeira coisa rejeitada pelos mestigos. Pelo desnivelamento 
cultural dai decorrente, nao ha terreno para um espirito comunitario 
que congregue a Guarani puros e mestigos. Nao fosse a posigao 
comum em face do homem branco, o partilharem com os Guarani 
ate certo ponto a situagao de relativo desprezo em que sempre os 
colocam caboclos e praianos, os mestigos, nao raro caracterizados 
como espertalhoes e embrulhoes, cedo renegariam a sua ascendencia 
indigena. 

A frustragao dos Guarani no esforgo de serem encarados e 
tratados em pe de igualdade com os moradores de origem lusa, 
somando-se a experiencia anterior de nao terem conseguido ir para 
a Terra sem Males, favorece, uma vez ou outra, o aparecimento de 
atitudes anti-aculturativas, levando inclusive a rejeigao de elementos 
da cultura material anteriormente aceitos, mas sobretudo a uma 
revivescencia, embora efemera, da religiao dos antepassados. 
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