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Introdução 

Esta pesquisa terá como IIlluilO dellllcar as principais tendências 
hiMoriográ ficas ex.istentes na abordagem a respeito dos Tupi-Guarani. Nosso 
ponto de partida será a análise da bibliografia existente sobre os Tupinambás 
residentes na costa litorânea brasileira no século XVI. No que diZ respeito a 
cSlrutura da pesquisa procuraremos dividi-Ia cm três tópicos que versaram, de 
acordo com a bibliografia existente. sobre quatro temáticas essenCIaiS: a 
demografia. a guerra. o canibalismo e o profetismo. Os assuntos da guerra e do 
ctlnibalismo, que a nosso ver não podem ser sccionados de modo algum, serão 
tratados em um capítu lo conjunto. 

No primeiro capítulo, nos ateremos as questões levantadas acerca do 
processo designado de invasão tupi do litoral, procurando discorrer um pouco 
sobre as c3ractcríMicas gerais dos primeiros habitantes da Mata Atlântica. Em 
seguida, temos objetivo de comentar as distintas hipóteses tecidas no que 
condiz a migração e o tempo de permanência dos Tupi-Guarani nas regiões nas 
quais sua presença foi detectada pelos coloni7adores no século XVI. Em uma 
breve passagem do ensaio, delimitaremos a área ocupada pelos Guarani, assim 
como dos Tupinambá, tentando fazer algumas considerações sobre a tese 
cl~\striana acerca das relações da demografia C0111 o fortalecimento das chefias 
tupl-guaranls. 

Já no segundo capítu lo. faremos um pequeno apunhado das diferentes 
le~cs historicamente localizadas existentes sobre a relação da guerra com a 
religião tupi-guarani. Depois trataremos de abordar o assunto das categorias de 
idade tupinambá, tendo em mente a idéia de que elas são estruturadas a partir 
das atividadcs guerreiras. Outra questiío impollante a ser analisada é o tema do 
resguardo de nascimento por qual todo pai deve se submeter. Além disso. 
também temos por objetivo neste tópico comentar as relações da guerra com a 
caça por meio da análise da mudança do discurso antropológico acerca deste 
Lema. E. finalizando a seçfio. discorreremos sobre alguns aspectos da morte 
ritual do inimigo no terreiro c ~lIJ relação com o resguardo do matador. 

rOI úhimo, em um terceiro capítulo, comentaremos como a mitologia 
IUpi-guarani inOui na decisão desses índiOS em buscarem a Terra Sem Mal. sem 
esquecer o fato de explicar a diferença entre o pmaíso concebido pelos cristãos 
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e O paraíso dos Tupi -Guarani . A diferenciação entre xamãs e caraíbas será 
ta mbém uma te mática a ser analisada por nós em um trecho a seguir deste 
tó pico. Em seguida. apresentaremos a tcoria da alma presente entre alguns 
gnlpos guarani, buscando tecer algumas relações entre esses índios e os 
Kaingang. Finalmente, faremos um breve panorama das tendência de 
interpretação do fenômeno da busca da Terra Sem Mal tanto entre os Tupi­
Guarani do século XVI como entre os Guarani do século XIX e XX. 

Distribuição Geográfica 

Existem poucos indícios arqueológicos capazes de possibilitar uma 
reconstrução fidedigna dos traços culturais característicos dos primeiros 
habitantes da região tropical, localizada no perímetro convencionalmente 
designado como terras baixas da América do Sul. Segundo o hi storiador 
ambiental Warren Dean (2002: 38). esses grupos humanos eram caçadores­
co letores e, provavelmente. passaram por um período de escassez alimentar 
ocasionada graças à extinção de alguns animais de gra nde pone do cerrado. 
Com relação as justificativas elaboradas para explicar o surgimento da 
agricultura nessa região, Dean sustenta lima tese de teor prioritariamente 
demográfico. Ou seja, o autor dá preponderância a um aumento da população 
local, em detrimento da hipótese que Hponta uma suposta mudança climática 
como principal fator contribuinte para desenvolvimento da horticu hura 
indígena. 

Além disso, a acidez do so lo do cerrado tornou a área da Mata 
At lântica - vegetação preponderante na costa litorânca brasileira do nordeste 
mé o sul - preferida para o plantio de cultivares. O milho. o inhamc, a abóbora, 
o abacaxi , o amendoim c, sobretudo, a mandioca, se constituíram, ao longo do 
tempo, como base da alimentação dos primeiros povos agricultores dessa 
paisagem fl orestal. O processo utili zado na feitura do plantio era o da lavoura 
itinerante, no qual ocupava-se determinada faixa de tCITa apenas durante duas 
ou três estações e, posteriormente. migrava-se criando outra delimitação para as 
hortas. deixando o solo anteriormente desgastado restabelecer-se.! Por outro 
lado, a falta de animai s domcsticáveis - como a lhama por exemp lo - e o baixo 
rendimento da agricultura, fez COI11 que as atividades de CHça, pesca c co lela 
mantivessem sua importância fundam ental na obtcnção da base protéica 
indígena . 

I COulO nos di z John IIcmmin g ( 1998: 1O~). "( ,.) isso ocorre porque os solos lateríticos sob as 
norcstas s;1o fracos, os predadores c os parasitas ataC:lIlI continuamente. a compeliçào çom outra 
\egelação é intensa e o sol inclemeTlte e a ChU\'3 incessante, aliados a uma auscnl'Ía de mudanças 
sazon ais de tcmpcratur:t. deseslimularn o planlio repelitlo tio rnC\I11O ~lllo" 
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Explicando melhor, a região guarani possuía, segundo P. Clastres, 
cerca de 500 mil km2 em seu total. Ao se descartar as áreas ocupadas por outras 
tribos, como os Kaingang, por exemplo, chega-se a um total aproximado de 350 
mil km2 ocupados apenas pelos Guarani. Através disso, a polêmica começa a se 
instalar no momento em que P. Clastres, pautado em dados de alguns cronistas 
quinhentistas, calcula que os Guarani pré-contato possuíam uma população dc 
aproximadamente 1,5 milhõcs de índios. Contrariando essa lese, ao elaborar 
uma pcsqui sa regional sobre demografia guarani nos dois primeiros séculos da 
conquista, Bartomeu Melià (1988: 88) critica de forma veemente a metodologia 
adotada para a obtcnção desses dados. De acordo com O seu ponto de vista, "los 
'eléments de démografie amérindiennc' de P. Clastres ( ... ) no pasan de lima 
fantasia aritmética. Esse autor, a pesar de sus declaraciones de principio, no 
consideró necesario leer a los cronistas de un modo sistemático, apoyándose 
para sus cálculos en algunos datos de textos secundarios y parciales, que usa 
para fincs decorativos ( ... )". A idéia central de P. Clastrcs (1986: 68-9) era 
propor que, por ocasião do aumento demográfico, os chefes tupi-guarani s 
poderiam reunir milhares de combatentes ao seu lado, fortalecendo, assim, sua 
innuência perante à sociedade. 

Conforme a visão clastriana, as entidades metafísicas designadas 
"sociedades primitivas" teriam antecipado o perigo representado pelo poder 
coercitivo nas mãos de um indivíduo, ou seja, conhcceriam previamente O mal 
caracterizado pela imposição de um conjunto de pressupostos elaborados no 
exterior da sociedade.2 No caso especial das terras baixas sul -americanas, as 
sociedades indígenas seriam, então, compostas de grupos com pouca densidade 
demográfica vivendo em constante guerra, uns contra os outros. Mas, haveria 
lima exceção nesse modelo estrutural: P. Clastres (1986: 149) considcra "os 
lupi -guaranis como um caso de sociedade onde começava a surgir O que teria 
pod ido se tornar o Estado". 

Ao se debruçar sobre a teoria claslriana a respeito das sociedades 
primitivas, o antropólogo Marshall Sahlins pede cautela quando se pressupõe 
localizar nelas mccanismos que impedem a ascensão de uma instituição 
soci almente desconhecida como o Estado. Mesmo assim, ao confrontar uma 
ampla bibliografia, Sahlins reitera apenas a sugestão de P. Clastres referente ao 
poder ter uma origem exterior à sociedade.3 Além disso, sugere um 

~ "Lon ge. portanto. de nos oferecer ri imagem Icma de uma incapacidade cm resolver a questão do 
poder políti co, essas sociedades IIOS espantam pela sutileza com a qual elas a colocaram c 
regularam. Elas prcsscTllimm muito cedo que a transcendência do poder encerra para o grupo um 
ri sco mortal. que o princípio de uma autoridade ex.terior e criadora de sua própria legalidade é uma 
contestação da própria cullura ; foi a intuição dessa ameaça que determinou a profundidade de sua 
filosofia política" (I'. Clastres 1986: 33). 
) ';( ... ) ex iste muito a ser criti cado na noç50 de que as pessoas possam rejeitar a priori, por 
' illtu iç50' c 'prcmonição' um tipo de sociedade da qual jamais tiveram e;<pcriêneia Mesmo assim. 
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complemento a essa teoria, considerando a emersão do poder cm lima 
sociedade como causa direta de uma "ruptura da ordem moral da popu lação", 
isto é, a perpetração de "crimes contra o parentesco: fratricídio , parricídio, a 
união de mãe com filho, pai com filha, ou irmão com irmã" (Sahlins 1999: 
112). 

A forma de pensar os Tupi-Guarani defendida por P. Clastres, leva­
nos a defini-Io~ como completamente dispares no tempo. Em resumo, a 
sociedade configurada na época da conqui sta teria uma estruturação 
completamente distinta dos grupos remanescentes aluais. Fausto (1998: 381), 
por sua vez, discorda dessa imagem. No seu entender. apesar do cataclismo 
demográfico, os Tupi-guarani contemporâneos aprescntam uma grande 
semelhança com os grupos do século XVI. 

No que condiz à distribuição geográfica, referindo-se ao século XVI, 
como já pudemos evidenciar, os Guarani ocupavam áreas da bacia Paraná -
Paraguai, além de uma parte do litoral brasileiro da Lngoa dos Patos até 
Cananéia. A parte tupi abrangia desde 19uape até a costa do Ceará, ao longo da 
faixa litorânea, desconhecendo-se a dimensão da peneiração pelo interior. A 
interrupção desse COti1l1l/l11l IUpi era feita "na foz do rio Paraíba pelos Goitacá, 
pelos Ai moré no su l da Bahia e norte do Espírito Santo, e pelos Tremcmbé na 
faixa entre Ceará e Maranhão" (ibid.: 382). 

Então, a partir do momento do cantata, os portugueses se depararam 
com essa enorme faixa litorânea tupi e, também, com um conjunto de 
microssociedades geralmente compostas de caçadores-coletores. Para designar 
generica mente esse amplo panorama culturalmente diverso, criou-se o binômio 
Tupi-Tapuia. Segundo John Manuel Monteiro (1995: 19-20), as duas categorias 
são dotadas de scntido, na medida em que expressam duas formas de 
estruturação social completamente dispares. De acordo com as classificações da 
antropologia contemporânea, sabe-se que os grupos tapuias pertenciam a vários 
troncos culturais e Iingüísticos. dentre os mais importantes estão os lê, os 
Caribe e os Aruaque. Além disso, como se refere Fausto (1998: 383), haviam 
divisões internas entre os Tupi. distribuídas geograficamente da seguinte forma: 

( ) os Tupiniquins de Cananéia até Berliogn - incluindo o planalto paulista; os 
Tupinambá (também chamados, nesta regi:1o. Tamoio) do norte de São Paulo até Cabo 

os tui da Árric;1 ()çidclllal. refletindo sobre suas próprias circunstâncias polfticas comparáveis. 
di/cm que 'os homens chegam ao poder pela dc\"oraç;lo da substância dos oulros·. É dc mesmo tom 
a saudaç:lo mais respeitosa que pode ser feita por um reles plebeu de Ftji a seu chefe: ' me coma' 
Portanto. não é de sUlllreender que tal negação do poder, rciúndicada por Claslrcs para a América 
do Sul, encontre eco até mesmo na divindade com a qual os polinésios - do mesmo modo que os 
indo-europeus da idade clássica - cercavam os seus reis. 'Os chefes havaianos eram considerados 
como deuses por causa da m0l1e de um súdito', observa um sábio nativo. Porém, como diz UIll 

outro, 'alguns dos antigos reis tinham um medo saud;ívcl do povo'" (Sa hlins 1999: 108). 
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Frio, dominando inc lusi\c o \a lc do Paraíba; Te lllomino, cm áre:ls da baía de 
Guanabara. Entre o Espírito Santo e o sul da Bahia aparecem nOV:llllente os 
Tupiniquins: mais ao norte, os Tupinarnbá, que dominam o recôncavo baiano e se 
estendem daí até a fOL do S;\o Francisco - em cujo se.tão vivem os Tupinaé. Daí até a 
Paraíba era território kaeté c os numerosos Potiguar espa lhavam-se do extremo nordeste 
da costa até o Ceará. No início do século XV II , os cron istas encontrarão os Tupinambá 
no Maranhão, no Pará e na ilha de Tupinambarnna, no médio Amazonas. 

Os Tupinambá, objetos principais de nosso cnfoque. tinham a guerra 
como principal instituição social. Suas aldeias compunham-se de unidades 
me nores, configuradas em torno de um pátio central , denominadas malocas. 
Conforme Florestan Fernandes ( 1963: 64-70), um grupo local tinha em média 4 
malacas, chegando a um máximo de 7 cabanas. Cada aldeia possuía de 500 até 
3 mil indivíduos, sendo que "cada família, no caso do homem ter uma só 
esposa, ou cada esposa da família polígina, di spunha de uma área exclusiva da 
maloca, chamada lanço ou rtll1cho". Dessa maneira , a aldeia constituía-se a 
unidade básica da vida social tupinambá, contudo, operações como a guerra e a 
antropofagia ritual, pcrmitiam associações maiores cntre grupos locais 
vi z inhos, scm a constituição de nenhuma forma de domínio. 

Dcntre as características mais relevantes dos Tupinambá estava o 
co nhecimento de téc nicas agrícolas e, por isso, uma das principais funções do 
xamã consistia em trazer chuva para suas plantações. Sem suprimir as 
atividades de caça, pesca c coleta, "os tupinambás culti vavam diversos 
produtos, entre elcs feij ão, milho, várias cspécies de tubérculos e abóbora, mas 
era a mandioca o seu principal alimento" (Schwartz 1988: 41). Segundo Egon 
Schaden (1974: 43), os povos de língua guarani, ao contrário, tcm a sua lavoura 
- e por conseqüência sua alimentação - pautada no cultivo do milho. O produto 
base para a preparação da chicha, sua bebida alcóolica mais tradicional , 
também é o milho e, além disso, pode-sc considerar o calcndário cconômico­
rei igioso guarani pautado em torno dessc culti vo. 

Geralmente os Tupinambá se deslocavam de suas aldeias a cada três 
ou quatro anos, impulsionados, principalmente, pelo desgaste do solo. De 
acordo com Monteiro ( 1995: 21), "a diminuição das reservas de caça, a atração 
de um líder carismático, uma disputa interna entre facções ou a morte de um 
che fe", também eram motivos para a execução de migrações entre os 
Tupinambá. Outra característica básica das sociedades indígenas, assim como 
dos Tupinambá, é a existência de lima divisão scx ual do trabalho: enquanto os 
ho mens caçam e pescam, as mulheres ficam incumbidas do plantio, da co lheita 
e da preparação dos alimentos. 

A chefi a tupinambá, por sua vez, se desenvolveu em três nívcis 
distintos: os lídcrcs da maloca, do grupo local e, por último, líderes de caráter 
supra-loca l quando, em si tuação de guerra, laços recíprocos uniam várias 
aldeias contra um inimi go comu m. Conforme a ampla literatura etnográfi ca nos 
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mostra. os chefes indígenas não eram dotados de nenhum privilégio de cu nho 
sócio-cc(>nôm ico (ibid.: 23). Nas palavras de P. Clastres ( 1982: 107), as 
sociedades primiti vas seriam. então, caracterizadas pelas duas segu intes 
peculiaridades: "aqueles a quem se denomina líderes são desprovidos de todo 
poder e a chefia se institui no exterior do poder político". 

A síntese da antropologia c1astriana consiste na idéia de que 
sociedades inseridas na categoria de primitivlls n50 conheceriam, de fonnll 
alguma, instituições como o mando e a obed iência a uma pessoa, exceto cm 
ocasiões muitos especiais como no caso de uma incursão guerreira dirigida 
contra o inimigo. Nas sociedades indígenas, desse modo, a capacidade de ser 
um chefe se desenvolveria junto com a habilidade da retórica, isto é. os líderes 
são os senhores das palavras, sendo que ninguém se opõe a esse monopólio da 
linguagem por parte dos chefes. No entanto, possuir o epíteto de chefe não é 
apenas ter o direito sobre as palavras. Em oposição, ser líder é um grande 
encargo social , pois esse sujeito é coagido a se pronunciar diariamente c, nos 
momentos de tensão, cabe ao chefe, também, tecer alianças mais amplas, 
recorrendo a afins em outras aldeias, ou mesmo, por meio da diplomacia, 
buscando estabelecer um período de paz com O inimigo. 

Pautado nisso, segundo P. Clastres (1986: 107), "falar é para O chefe 
uma obrigação imperati va, a tribo quer ouvi-lo: um chefe silencioso não é mais 
um chcfc". O grande paradoxo dcsse esquema consiste no fato claramente 
evidenciado da ausência de ouvintes no momento do discurso proferido 
constantemente pelo chefe. Nesse sentido, durante o tempo usado pelo líder 
para enfatizar, através de um longo palavreado, a importância de se seguir as 
tradições legadas pelos ancestrais míticos, as demais pessoas da aldeia fingem 
não ouv i- lo, continuando a desenvolverem suas atividades rotineiras 
norma Imcme. 

E. no intuito de defender a sua tese fundamental do líder indígena 
como um indi víduo incapaz de impor suas opiniões para o conjunto do social , 
P. Clastres (1982: 206) se utiliza tanto de dados fornecido pelos cronistas 
quinhenti stas como pelos trabalhos etnográficos feitos junto aos indígenas 
americanos, chegando a conclusão de que "( ... ) quando um chefe procura 
impor seu próprio desejo de guerra à com unidade, esta o abandona, pois ela 
quer exercer sua livre vontade coleti va e não !)ubmeter-se?1 lei de um desej o de 
poder. Ao chefe que quer 'fazer de chefe', na melhor das hipóteses dá-se-Ihes 
as costas; na pior. ele é morto". 

Enlretilnto, COlno já nos referimos anteriormente. P. ClaMres. a partir 
de cálculos demográficos, acaba formulando a sugestão, bastante discutível por 
sinal, de que os chefes tupinambás nos séculos XV e XVI não eram 
completamente destituídos de poder e, por isso, essa sociedade estava prestes a 
se configurar numa estruturn estatal. Fausto. por sua vez. discorda em boa parte 
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dessa idéia, pois não havia entre os Tupinambá uma aldeia centra l onde res idia 
um che re supra- local dotado de um poder de comando sobre as demais. 
B"seado ncssa observação dos cronistas do século XVI, Fausto (1998: 390) 
formula a seguinte hipótese: 

A estrutura do poder depende do evento. da circunstância, dos caprichos do 
aconteci mento. Esse é o eará ter perrormativo da estrutura tup i ( ... ): cm vez de exorcizar 
o even to, r:11. dele uma variável estrutura l. preservando sempre um resíduo de incerteza 

não redutível à distinção norma e prática - que aponta para uma noção não elementar 
de 'regra' Esse in tervalo, esse 'resíduo de incerteza, é justamente o espaço do político 
na sociedade tupinambá. 

A distinção notada por P. Clastres entre os chefe de paz - possuidor do 
mo nopólio das palavras - e os chefes da guerra consiste num primeiro indício 
muito importante do caráter inconstante da estrutura social tupi-guarani . Porém, 
segundo Fausto (2001: 320), P. Clastres parece exagerar quando pretende 
este nder seu modelo, pois os dados etnográfi cos aluais comprovariam o caráter 
coercit ivo de algumas lideranças sul -americanas. Os Parakanã da Amazônia -
índios estudados por Fausto -, em contraposição, concordam com O modelo 
construído por P. Clastrcs, pois seus chefes são indi víd uos que alcançam esse 
sta tus por meios distintos da guerra, explicando mais detalhadamente, o líder 
entre esses índios não é erigido pela análi se do seu currículo como matador, 
contudo, nada o impede de sê-lo. 

Guerra e Sacrifício 

tncumbidos da mi ssão de converter os índios fi fé católica, os jesuítas 
chegaram às terras brasileiras com uma bagagem repleta de confiança na 
poss ibilidade de transformar as populações nati vas em crentes fi éis dos dogmas 
da Santa Igreja. Os grupos habitantes da costa li torânea, denominados 
genericamente de Tupinambá (conrorme acima), não deram nenhuma 
demonstração de desprezo aos prenúncios ditados pelos padres recém­
chegados. Muito pelo contrário, quem tampou os ouvidos para não absorver 
nenhum elemento dn cosmologia desses povos foram os europeus. 

Então, os europeus ao chegarem no continente americano trataram 
seus habitantes como animais destinados a fazerem os trabalhos mais penosos 
em suas la vouras comerciais ou no transporte e retirada das riquezas naturais. 
Os colonos não interessados imediatamente na obtenção do lucro a partir da 
exploração da mão-de-obra nati va, observavam os índios como ruturos e 
di sc iplinados cristãos. Os Tupinambá, por sua vez, transcendiam esse 
parad igma de pensamento na medida buscara m na alteridade dos europeus 
alguns requisitos provocadores de modificações em sua organização social, ao 
mesmo rempo, at ri butos necessários para perpetuá- Ia. 
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M as co mo poderi am esses indígenas acei tarem uma nova crença 
reli giosa sem perseverar totalmente nela? (Jma das possíveis respostas é 
proposição de que o pensamento nati vo não é consti tuído, ou mesmo 
desconhece a noção de dogma . Nesse sentido, como propõe Eduardo Vi veiros 
de Castro ( 2002: 2 17), "" validação da cosmologia nati va pelo recurso à palavra 
dos pajés e profe tas não significa, portanto, uma 'crença ' nesta palavra , no 
sentido po lítico- teológico do termo, porque faltava exatamente o componente 
de sujeiçao, de abdicação do juízo e da vontade". Desse modo, a cultura 
tupinambá não era propícia a criação de discursos tidos como verdade 
incontestá veis. Segundo Viveiros de Castro (2002: 2 15), assim como os 
Araweté da Amazônia atual , os Tupinambá possuíam em sua língua artifícios 
pelos quais se poderia di stingir nitidamente informações obtidas através do 
diálogo com o utras pessoas das provenientes da experiência própria. Não há 
como questio nar. no entanto, as grandes doses de prestígio perante os demais 
obtidas pelos xamãs e pro fetas tupinambás. 

P o rém, a ausência de dogma na concepção re ligiosa dos Tupi-G uarani , 
proposta por Vi veiros de Castro não parece, de modo algum , ser uma 
unanimidade entre os especialistas. Curt Nimuendaju (l987: 76) , por exemplo, 
considera o respeito aos preceitos ditados pelos pajés-principais o único moti vo 
para a ex is tência de uma resistência as te ntati vas fracassadas de a ldeamento dos 
Guarani. No seu entender, "os índios opunham resistência passiva à nova 
administração ; os ressentimentos mútuos cresciam, e um belo dia, por um 
motivo insignificante. todo O grupo se dispersava ( . .. )". Outra visão 
discordante parcce ser a de I-Iélenc Clastrcs ( 1975: 44), po is, no seu entender, 
os re latos quinhentistas nos mostram a hostilidade dos índios para com os 
viajantes que tentavam convence- los da falsidade dos seus profetas. Analisando 
uma re vo lta dos Chiri guano no século XVIll, Daniel J . Santamaria (1996: 186) 
re lata a recusa desses índios em a adolar as práticas cristãs, usando como 
justificativa o fato do deus Tumpa - entidade sobrenatural suprema - ter criado 
os espanhóis para o cristianismo e os Chiriguano para permanecerem 
Chiri guano. 

T oda essa explanação inicial nos leva a tese, defendida por Florestan 
( 1970: 17), do complexo guerreiro construído pelos T upinambá no século XVI 
como uma instituição subordinada inteiramente ao "sistema mágico-re ligioso 
tribal". No entanto, pautado na análise de Viveiros de Castro (2002: 2 10), 
podemos chegar a conclusão cxatamente oposta. Assim, não em a guerra 
perpetrada com O intuito de apaziguar o J11undo sobrenatural, mas sim a religião 
que era carregada de pressupostos os quais incenti vavam sobremaneira a fe itura 
de expedições guerreiras contra o inimi go. Enquanto alguns países europeus do 
século X VI viviam as chamadas "guerra de reli gião", os Tupinambá da costa 
possuíam uma re ligião estruturada no sentido de valorizar a cultura bélica. 

28 



Os relatos referentes aos "povos primitivos", isto é, às sociedade 
desprovidas de uma instituiçflo social complexa como O Estado, são quase 
unanimes em afi rmar o caráter belicoso desse tipo de formação social. Os 
Tup inambá não se disti nguem dessa análise mai s geral e, segundo os dados 
apurados pelos cronistas, a justificativa prática para motivar o preparo de 
exped ições de ataque aos contrários era a vi ngança. Momentos como a reunião 
dos chefes e as cauinagcns eram os mais propícios para o estabelecimento do 
consenso necessário para o início das preparações de guerra. 

Pautado nisso, P. Clastres (1982: 186-7) coloca a guerra numa posição 
cenlral dentro da análise de soc iedades classi fi cadas por ele como primitivas. 
Segundo essa abordagem, a guerra é tão natural nesse contexto porque a 
fragmentação social e a perpetuação do grupo local com sendo a unidade básica 
ameríndia dependem, sobremaneira, dela. Mais especificamente, a comunidade 
primit iva, interessada em preservar seu ideal autárquico, buscaria fazer guerra 
aos contrários com o objeti vo de preservar o seu domínio perante um território 
culturalmente integrado a vida social. 

Entre os Tupinambá, a guerra igualmente era percebida como sendo 
um momento no qual era necessário e benéfico a construção de alianças com 
outros grupos loca is. O objetivo dessa precaução era clara: precisava-se 
proteger a retaguarda, pois se isso não fosse feito O inimigo o fari a e, com isso, 
ao invés de se ter um aliado contraía-se um adversário potencial em suas 
proximidades. No entender de P. Clastres (1982: 20 1), a guerra é, então, uma 
instituição inscrita na essência dessas sociedades. No intuito de preservar sua 
imanência igualitária e autárquica, a guerra buscava "garantir a permanência da 
dispersão, da fragmentação, da atomização dos grupos". 

No cantata com os padres jesuítas os Tupinambá, como diria Viveiros 
de Castro (2002 : 225), eram tão inconstan tes, não mostrando nem rejeição e 
nem engajamento total no que diz respeito aos desígnios da fé cató lica. Em 
contraposição, a guerra e a vingança permaneceram uma constante na 
sustentação da " máquina social dos povos da costa. ( ... ) Eis o avesso da 
inconstância indígena". Diferentemente dos europeus, os Tupinambá não 
perpetravam seus embates em torno de seus ídolos reli giosos. Sob a perspectiva 
dos j esuítas, as incursões guerreiras pautadas na vingança, consist iam a origem 
dos costumes reprováveis praticados por esses índios. O conjunto de ri tuais 
ligados com o caráter belicoso da sociedade tupinambá eram o canibalismo, as 
cau inagens e a poli gamia, esta generalizada apenas entre os lutadores mais 
hábeis. 

O antropólogo Carlos Fausto (200 1: 270) considera que os "tupis da 
costa atlântica no século XVI ( ... ) pensavam suas guerras como vendetas 
públicas, embora os europeus as vissem como guerras". Os combates 
tupinambás envolviam, geralmente, cerca de dois a três mil guerre iros num 
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embate típico de sociedades igualitárias, na qual as açõcs armadas não 
possuía m qualquer tática c cada um ut ilizava suas habilidades pessoais numa 
luta exlremamente indi vidual. Pode-se crer, também, que ao voltar sua 
agressiv idade para o exterior, os Tupinambá ev itavam rupturas maiores dentro 
do seu próprio grupo local. 

Quadro 2. 1: As categorias de idade dos homens tupinambás 
(Fernandes 1970) 

Categoria Idade Tutela Funções guerreiras ou 
sociais possíveis 

Mitã e Até 8 anos Mãe - --
Kunumf-mir'f 

Kunum"- Até 14 ou 15 Pai - --
anos 

Kununú-guasú Até 25 anos Pai Provimento dos guerreiros 

Impulsionar as canoas 

Avá Mais de 25 Guerreiro ---
anos 

Direito ao casamento 

Tujuáe Mai s de40 Chefe de maloca 
anos 

Chefe de grupo local 

--- Chefe de bando guerreiro 

Pajé 

Direito à Poliginia 

A alividade guerreira em si era um e mpreendimento monopolizado 
pelos ho mens. Sendo assim, cabia a parle masculina adulta da sociedade 
lupinambá capturar o inimigo e sacrificá-lo para a realização do festim canibal. 
As mulheres se encarregavam do preparo do cauim, além de lerem uma 
participação essencial nas cerimônias rituais de recepção do cat ivo. Entre os 
homens apenas três categorias de idade (conforme acima) poderiam participar 
de empresas bélicas. Os primeiros. por ordem crescente, eram os kWlfllllr-guaslÍ 
possuidores da incumbência de abastecer os guerreiros e impulsionar as canoas. 
A segunda abrangia os avá (homem) detentores de todas as capacidades de um 
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guerreiro normal. Já os terceiros eram os IIIjlláe, os quais poderiam exercer 
funções de chefia durante os embates. Aos mais novos (categorias lIlirã, 
kUIlf/IIli"-miri" e kmlllllli) não cabia nenhuma função guerreira, apenas 
participavam dos rituais antropofágicos. 

Nesse sent ido, tanto Viveiros de Castro como Florestan concordam 
CO I11 a conotação de rito de passagem atribuída ao primeiro sacrifico de um 
prisioneiro executado por um jovem tupinambá. Após esse ato, O indivíduo 
transcendia da categoria kllflllllli"-gllastÍ para a de avá, mudava de nome e 
passava a estar apto para se casar e ter filhos. Segundo os relatos, nenhuma mâe 
permitia que sua filha casasse com um kUllltlllf-guastÍ, pois uma pessoa 
loc,alizada nesta categoria de idade, não tendo executado nenhum inimigo, 
deixava de possuir os atributos necessários para desempenhar o papel de "pai"' 
durante os ritos ocorridos em decorrência do nascimento de um possível filho 
seu . 

o nasci me nto de um filho, assim como execução de um inimigo em 
praça pública, é na maioria das sociedades indígenas um mamemo dc intenso 
resguardo principalmente para o pai social da cr iança. O respeito pela 
patrilinearidade se dá, desse modo, através de interditos a limentares e cuidados 
na realização de tarefas pertencentes ao cot idi ano. No entender de Fausto 
(2002: 19), o parto em si "é a exteriorização de um processo interno de 
transformação, que costuma remontar à captura de um princípio vita l ex terno". 
Por esse motivo, o período correspondente ao pós-natal é muito importante 
porque consiste num momento de determinação da "espécie" a qual pertencerá 
o recém-nascido. O pai, sobretudo, e os demais parentes do bebê devem medir 
todos os esforços necessários para fazer da criança uma pessoa humana 
aparentada. 

Os Jurunas, índios do Xingu atua l, possuem um exemplo singular de 
C0 l110 as interdições são necessárias no sentido de que se forem feitas 
correlamenle não haverá nenhum desvio no processo de transformação da 
criança. Segundo esse grupo, o bebê adquiri uma forma humana graças a 
intervenção alimentar feita durante o período de gestação. A mãe da futura 
cr iança é proibida te rminantemente de comer qualquer tipo de carne, pois temc­
se transmitir ao embrião características canibais típicas do tucunaré (Lima 
1996: 27). 

A observaçiio do resguardo também é notada por Schaden ( 1974: 79) 
entre os Guarani que dizem ';simplesmente que o fulano está akú". O termo akti 
seria utilizado para designar o período de reclusão c cuidados por qual estaria 
passando um pai após O nascimcnto de um novo rebento, a menina logo após a 
primeira menstruação e O menino depois de submetido à perfuração do lábio. 
Outra prescrição importante entre esses índios. seria a necessidade do homem 
permanecer em casa, nâo saindo para caçar, na iminência da esposa dar à luz. 
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Infringindo essa regra, o homem guarani estaria em perigo graças ~10 odjépollÍ 
do pai. Entre os Nandéva, no que di z respeito aos malefícios do odjépolá, existe 
um mito 

d e um homem que, desrespeitando as observâncias, vai para o mato, onde encontra um 
tadjarslÍ (queixada) em fonua de mulher bonita, ao qual acompanha e que o leva para o 
meio dos queixadas. Ele fica vivendo no meio dos queixadas, tom:lIldo-os todos por 
gente (ibid.: 84) 

A instituição da poliga mia entre os Tupinambá, como já nos 
referimos, também de acordo com os cronistas, se estendia apenas aos che fes 
ou aos habilidosos na arte da guerra. Esses homens. geralmente mais velhos e 
pertencentes à categoria IlIjuáe, graças ao fato de terem matado muitos 
inimigos. poderiam adquirir outras esposas. Nessa categoria de idade, "os 
indivíduos podiam ser chefes de malocas, de grupos locai s, líderes guerreiros e 
pajés" (Fernandes 1970: 156). Por outro lado, haviam indi víduos não 
possuidores de atributos guerreiros, os quais eram tratados de forma 
depreciati va pelos companheiros de tribo, ganhando a designação de cua l'e eim . 

Além di sso, malar muitos inim igos era uma condição necessária para, 
depois de morto, o guerreiro ler acesso a sociedade dos antepassados 
(Guaj upiá). Já as almas dos que se demostraram covardes durante a vida, 
permaneceriam vagando pela terra acompanhado pelos demônios (Anhang). 
Caso capturado por uma tribo inimiga, o guerreiro tupinambá deveria suportar 
com bravura todas as provações do cativeiro e do sacrifício. 

No entender de Viveiros de Castro (2002: 23 1), "a dcvoração pelos 
inimigos estava associada a um tema característico das cosmologias tupi­
guaranis, o horror ao e nterramento e a pulrefação do cadáver". De acordo com 
P. Clastres ( 1982: 4 1), esse repúdio à carne cm decomposição é comum nas 
cosmologias indígenas das terras baixas sul-americanas. No nordeste 
amazônico, por exemplo, existe entre os Yano mami um ritual peculiar de 
endocanibalismo executado após a morte de um membro do grupo local. 
Primeiramente, o corpo é incinerado em uma fogueira até quando toda a carne 
for queimada . Em seguida, os Yanomami retiram os ossos do local de 
incineração e, através da pilagcm, os transformam em pó mantendo-os numa 
cabaça. uÀ medida que as necessidades cerimonias se apresenta, são 
consumidos, misturados com banana amassada". 

No enteneler de P. C/astres ( 1982: 175), não se pode cair no equívoco 
de justificar a guerra, oniprcscntc em sociedades não-estatais, através de um 
discurso de concepção naturalista. Considerando esse ponto de vista , os 
caçadores humanos teriam de~envolvido recursos bélicos mais precisos e, com 
isso, tornaram-se guerreiros. Para o autor, essa perspectiva evolucionista busca 
permanências jamais exis tes, poi s os fato s humanos não podem ser 
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biolo2izados. Dessa forma. a partir de quõ.lI1do o homem deixou <l condi(;ão de 
anil1l:Jliclaclc. na sua concepção ocorricln quando os casamentos exogúmicos 
comcçaram a ocorrer. n;1o se pode mais naturalizar as explicaçCles a respeito as 
ações humnn<ls. 

A difcrcnçn da guerra c da caça. para P. ('lastres (198:>: 176). scria que 
a prirncira tcm um componente a mais e di",tinto da segunda: í.l agressividade. A 
perm.:1nência dos mcsmos artigos técnicos tanto na caça como na guerra não 
resullariam. desse modo. na idcntificação Imediata das duas prúticas. "Pois. se a 
gucrnl é a 'réplic~l' da caça, ent50 a antropofagia generalizada é seu horizonte". 
Ou seja. a guerra não contraiu nenhuma dívida para com a ca~·a. os cmbates não 
ocorrelll graças a natureza da espécie humana. ao cnntrMio. a guerra pertence 
ao domínio da culturn, se inscreve no âmbito das relac;ões sociais humanas. 

Ao se referir ii Amazônia indígena. Viveiros de Castro parece 
concordar com a visão acima nos termos em que esse discurso naturalista 
estaria propondo uma espécie de "ani malização" do inimigo como eom:epção 
gera l das sociedades n:1o-estawis. Por outro lado, segundo ele, os índios 
habit:'lIltcs da floresw All1azônic~l. cm linha gerais. não concebem as relações cio 
homem com :1 natureza como sendo naturais. Pautado no conceito de 
··perspcctlvbmo". formulado por Viveiros de Cal.,tro (2002: 286). podemos 
dizer que os II1dígenas percebem essas rela<;ões C0l110 pertencentes ao campo 
sociedade. isto é. as relações entre humanos e animais s50 relações sociais. 
Conscientes disso, ao interpretar o resguardo a que é submetido o matador do 
inimigo nas sociedades indígenas. podemos perceber uma certa continuidade 
com quando o caçador é Impedido de sc alimentar da pr6pria caça. por sinal, 
uma pr;:hicn baMante difundida entre os ameríndios. 

Entre os Tupinambás. o resguardo do matador também era uma prática 
obriga tória . Após o massacre da vítima, o executor, responsável por desferir o 
golpe fatal com o tacape de modo que o crfmio da vítima fosse esfacelado. não 
podcria participar do restante do ritual. sendo tenlllllantementc impedido de se 
alimentar das IXIl"les do cativo. Conforme Horcstan (1970: 290). "o sacnfício da 
onça se realizava sob forma ritual. do mesmo modo llu~ ti Jc. seres hU!lI:lfl' ", 

( ... )". Isso se expli c<l a partir da cosmologi'l tupill<.lInb:í que. de acordo com o 
conceito de pcrspcctivil.,mo. concebi<l o jaguar como n mais humano dos 
anill1ais. Melhor dizendo. nUIll passado IllItol6gico todos os animais eram 
humanos. em seguida houve a diferel1cia~~lo que. porém. n50 abstraiu a 
capacidade dos próprios :lnil11:IIS de se enxergarem como humanos. I'm ISSO. 
criou-se lima gradaç50 do:-- sercs c. entre os Tupi da (osta nl) sCI.:ulo X\'I. n 
jagu;lI· ocupava o maior gr:lu dessa escala hier:írquit'a. CI11 reSUIllO, csse 
mamífero era tr;ltado como quase um humano. 

O antropólogo Carlos Fausto. ;\0 estudnr os índios Parakanã. 
rcmane:-.ccntes dos grupos tuplS. reafirma 11 hipútesc de Vi,clro" cip (~:l ... lrn. 
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Conforme Fausto (200 I: 262), "quando se pergunta sobre O sexo de uma 
criança ou de um bicho, s6 há um par de lermos possíveis como resposta: kojoa 
ou akollla'e". Então, ao se fazer uma aproximação com o português. vemos que 
os Parakanã não criaram, para designar seus filhos. termos correspondentes a 
" menina" e "menino", respectivamente. possuidores de uma conotação 
claramente humana. COlllinuando a analogia com o português, podemos 
observa .. nesses índios a classificação dos recém-nascidos com substantivos 
correspondentes a macho e fêmea, usados corriqueiramente para diferenciar o 
sexo dos animais. Os Parakanâ se nomeiam pela designação awaelé (humanos 
verdadeiros), sendo que o vocábulo awtl é usado para opor tania 
homem\mulher quanto humano\não-humano. Por fim, conclui-se que os 
Parakanâ possuem "três categorias para duas oposições: uma aplicada à 
distinção sexual de animais e humanos (akolllll'e'V.ojoa), e outra referindo-se 
apenas ao gênero destes últimos (awa\kojoa)". Os animais não são designados 
llWll, ou seja, não são humanos, "embora no uni verso dos sonhos possam 
'fazer-se humanos', -je-mo-awa", cnquanto "os inimigos humanos são também 
- e disto não se duvida - awa". 

As culluras de âmbito florestal tropical, a partir da noção de 
perspectivismo, não acreditam na morte definitiva dos animais. Assim, 
alvejados pelos caçadores, os animais só morrem aos olhos dos humanos. A 
quase total ausência de preocupação com os restos corporais dos animais ocorre 
devido a crença na regeneração, isto é, ao serem mortos e destituídos da carcaça 
os animais despiriam uma espécie de roupa transformando-se em uma nova 
entidade. As práticas observadas antes da refeição se inserem, então, num 
conjuntO de crenças pautadas no tratamento ético da caça para se evitar a 
inversão de perspectivas. Explicando melhor, os tabus e os rituais xamânicos 
executados sobre o animal morto minimizavam a possibilidade do caçador se 
tornar lima presa. 

Antes de partir para a guerra, além da confecção dos aparatos bélicos, 
havia espécies de ritos nos quais um pajé interpretava um relato de sonho. 
Esses ritos tinham um caráter premonit6rio e dariam aos Tupinambá as 
condições de saberem se a incursão guerreira seria ou não bem sucedida. 
Segundo F10restan (1970: 77), "quando os sonhos evidenciavam a segunda 
allernati va, desistiam da expedição guerrcira projetada". Do contrário, ap6s a 
execução dos rituais necessários, ° bando gucrreiro partia cm busca do inimigo. 

Os grupos locais ou aldeias eram as unidades sociais básicas da vida 
dos Tupi quinhentistas. Dentro da aldeia eX istiam várias malocas divididas 
geralmente entre pessoas ligadas por laços de parentescos. Por vezes uma 
aldeia se colocava em posição defensiva e em outras ofensiva, sendo que 
grupos locais sem parentes afins tinham uma relação de rivalidade quase 
intensa. Entretanto, entre os Tupinambá tanto as expedições guerreiras como a 
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pat-ticipação 110S rituais antropof{igicos permitiam a criação de aliança entre 
grupos locais dist intos. 

No combale bélico em si. para afugentar o inimigo de suas malocas. os 
Tupinambá poderiam usar Oechas incendi<írias. Segundo P. Clastres ( 1982: 17), 
os Yanomami nos oferecem o maior exemplo de como eram as guerras 
indígenas antes e nos momentos iniciais da conquista. O autor nos deixa a 
impressão da guerra yanom::llni como sendo iniciada por um ataque surpresa de 
modo que "flechas são atiradas por cima do telO". Ao cair, as fl echas 
normalmente fa zem alguns feridos e dificilmente alguns mortos. Então. O grupo 
apanhado de surpresa pelo ataque se organi za e parte para o contra-ataque. 
Dessa maneira, os costu mes guerreiros entre os Yanomami são tão arraigados 
quanto eram nos T upi do século XVI, sendo que "os meninos praticam jogos 
freqüentemcnte brutais, coisa rara entre os índios, e os pais evitam consolá-los 
quando, após levar uma paulada na cabeça, ocorrem aos berros: 'Mãe! Ele 
bateu em mim!' ' Bata ncle com mai s Força!' O resu ltado - proposital - desta 
pedagogia é que ela forma guerreiros" (ibid. : 24). 

Como já vimos, os co mbatcs lUpinambás tinham por objctivo, 
en t rctanto, capturar um inimigo vivo. Essa faç,lI1ha era feita na maioria das 
vezes de forma individualizada, ou seja, cabia apenas a UI1'1a pessoa ii honra de 
desarmar c aprisionar o inimi go. Depois disso, O cativo era levado para a aldeia 
e, por um breve momcnto. as re lações entre o futuro matador e a vítima eram 
cortadas. A recepção do prisioneiro, em si, com certa regularidade, se fazia 
debaixo de palavras e gestos agressivos: as crianças e as mulheres da aldeia 
eram os primeiros a agredir fi sicamente o recém-chegado. 

Os cronistas do século XVI não conseguiam conceber a lógica da 
guerra lupinambá , po is esses índios andavam muitos quilômetros para combater 
os seus contrários e, chegando aO local, confrontavam com o inimigo no intuito 
de fazer alguns poucos prisioneiros vivos. Durante a permanência do cativo na 
aldeia , até a sua execução para o posterior ritual antropofá gico, buscava-se 
qualificar O indivíduo, ou seja, os Tupinambá não se preocupavam com a 
quantidade de inimigos, mas sim em distinguir o inimigo com o objetivo de 
socializá-lo e não animalizá-lo. 

De acordo com Fausto (200 I: 298), " [I máquina antropofágica 
tupillambá permitia, precisa meme, construir essa distância ótima e não tomá-Ia 
como dada. O cati vo - fosse ele um francês. um tapuia , outro tupi ou um 
português - acabava aprendendo os modos, as falas e <JS disposições 
necessárias". Vi veiros de Castro (2002: 23 1), no entan to, parc~c discordar 
dessa afirmação quando diz que "a cumplicidade entre ca ti vo e captores ( ... ) 
fa z ia com que o inimigo ideal de um tupinambá fosse outro tupinambá". Para 
confirmar sua tese, utiliza como argumento de comprovação. o ritual de 
depilação e ornamentação do cativo executado no prisioneiro pelas mulheres. 
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Na sua usaQ. nesse momento. O inimigo passava a ler uma nparência física 
semelhante aos habitantes do grupo local pelo qual havia SIdo aprisionado. 

Cabe ressaltar que entre os Tupinambá o prisioneiro poderia viver 
alguns anos li\Tellleme na aldeia de seus captores, porém, o inevitável já estava 
previamente estabelccido, o cativo seria. depois de UIll certo tempo, morto e 
devorado. Por isso. com um destino marcado. o indivíduo capturado estava 
cxcluído de sua comunidade original. Caso houvesse uma ruga o cativo estaria 
desonrando seus parentes, pois o fato deixava implícita a descrença do 
prisioneir() nas capacidades bélicas de seus amigos em vingá-lo ruturamente. 

O curioso é notar, no que condiz as rormulações indígenas acerca do 
inimigo ideal. que os Araweté da Amazônia. índios possuidores em sua 
cosmologia de divindades antropófagas (os Moi), consideram o ser ideal aquele 
indivíduo capaz de misturar "traços araweté e inimigos" (ibid.: 269). Graças a 
isto, os deu ses araweté são marcados por uma prorunda ílmbivalência, pois eles 
transmitem a esses índios uma idéia do homem mais digno como sendo aqucle 
qucjá matou pelo menos um inimigo. 

Para integrar O inimigo definitivamentc à aldei<l, os Tupinambá lhe 
davam um lugar para morar, geralmente a maloca do ~eu futuro algoz, além de 
lima espo~a para os serviços domésticos e sexuais. Sua atuaçJo na sociedade 
era pouco restringida de modo que "dispunham da mesma liberdade que os 
demai~ panl escolher as atividadcs rotineiras com seu sexo c idade ( ... )" 
(Fernandes 1970: 256). No que concerne ao tempo de convivência do cativo 
entre os ini migas até ser executado, podemos dizer que variava de acordo com 
o sexo c a idade. Caso ele rosse rerido gravemcnte durante a batalha, nflo 
havendo como remediar sua morte, o sacrifício ocorria num dos acampamentos 
e. posteriormente. já no âmbito da aldeia, esracelavam-Ihe o crânio c ingeriam 
sua carne. 

De acordo com O que escreveu FloreMan ( 1970: 275). ex istiam dois 
lipos de sacrifíc io humano entre os lupis quinhentistas: o primeiro se dava para 
restabelecer o mundo espiritual abalado graças à uma morte recente, seja e la 
pcrpctrada por um inimigo, por vclhicc ou por doença; o segundo alimentaria 
os ancc~trais míticos. Viveiros de Cilstro (2002: 240), cm sua análise a respeito 
dos Tupinambá. dClllostra discordar dessa conccp<;ão "fria" desses índios. 
Segundo o autor, O cU11IbalisIl1o tupi-guarani não rala do passado, não 
pressupõe um restabelecimento da ordem prescrita. Em síntese, ele "não era 
lima daquel::ls tantas máquinas de ~Ibolir o tempo. mas um~1 máquina de produzi­
lo. e de \lapr nele ( ... r'· 

Para Viveiros de Castro (2002: 241). a vingança tupinambá, 
explicitada no ritual antropofágico, renovava. a cada in~tante. a relação com o 
inimigo. Nele eMavam em jogo a nccessidade da pre~ervação da alteridade 
C0l110 pressupOMO máximo 113 conservação da 3utono1l1ia da cOlllunidade. Nesse 
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sentido, a vi ngança não era um modo de restabelecer a relação com o 
sobrenatural , mas sim um modo de perpetuação da sociedade, na meclidn em 
que ela "existia por e para os inimigos", 

Após o térmi no do período marcado previamente nas ceri mônias de 
recepção, estava em tempo do ca tivo ser s3crificado. Dessa maneira, cra preciso 
desfazer os l ~lÇOS os quais prendiam o inimigo ao grupo local. Fcito isto. 
realizavam-se cerimônias no sentido de rcswbelecer as ligações do cal l \'O com 
o g rupo rival de origem. Seu corpo era decorado conforme os traços e adereços 
associados ao inimigo e, em seguida, o prisioneiro era solto. devendo lutar pela 
sua liberdade até ser preso novamente. Posteriormente, ha\"ia um rito de 
demonstração da agressividade do oponente, "nessa ocasião, eles podiam atirar 
pomos de jenipapo e outros projéteis, como pedaços de raízes e cacos ( ... ) 110S 

seu s al gozes, sendo-lhes permitido, inclusive, utilizar o arco com flechas 
rombudas" (Fernandes 1970: 283). 

Depois de dois ou três dias de cantos, danças e cauinagens. fina lmente 
O prisioneiro era levado ao local da execução. Ocorria, então, um diálogo com o 
matador em que se perguntava ao cativo se ele era um membro oriundo da tribo 
que ha via matado e devorado muitos de seus parentes e amigos. A resposta 
sempre soava no sentido da promessa da continuidade da relação clllrc os 
ini migas. Gcralmcnte o inimigo gabava-se de ler matado e devorado mUitos dos 
parentes e amigos dos prescntes, postulando igualmente uma vingança futura 
perpetrada pelos membros do seu grupo. 

Finalmente, após observado toda essa gama de rituai s, o ma~sacrc se 
da va no terreiro da aldeia. O matador, Illunido COIll um tacape, espcra\'a (1 

mo mento certo, desferindo um golpe fatal na região da nuca de modo que o 
crânio da vílima fosse esfacelado. Segundo Fauslo (200 1: 458), cada aln da 
complexa cerimônia (rapto, reinimização. recaptura, execução) permitia a quem 
realizasse O feito adquirisse um novo nome. Visão esta aparentcmente um 
pouco exagerada, pois. para Viveiros de Castro, apenas o esfacelamcnto do 
cran io de um inimigo, esteja ele vivo ou morto, conced ia ao executor o direi to 
de tomar um novo nome.-I 

O ato canibalístico em de caráter público. ou seja. todos os 
participantes devcriam devorar as panes do morto devidamente moquc~ldilS. 

Segundo Florestan ( 1970: 296), as crianças, os jovem e as 11l1llh l,; r~ s 

compartilhavam da ceri mônia através da ingestão de um mingau fCllo CO I11 o 
intesti no e outros órgãos internos do sacrificado. Os homens guerrclros (uní c 
IIIjl/áe), exccto o matador, devoravam o restante do corpo da \ítllllil . Ao 
analisar o canibali smo tupi, Viveiros de Castro (1985: 55-90) propõc a sc~ ulntc 
hipótese: a antropofagia do inimigo significa (ali mclhor dizendo. ela b/) um 

~"( .. ) rcquisito cruci:ll p:lra :1 ohtcnção de um novo nomc. Cr.l o esracet:llllCnlO ritll:ll do U;illi,\ dll 

collt rário ( .. r' ({'n\lro 2002: 258). 
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relação com o "Outro" não reprodutora de uma i magem da sociedade 
previamente constituída . Nesse sentido, ela não representa "uma necessidade 
simbólica que poderia ser 'satisfeita ' por meios mais suti s". Em oposição, a 
ant ropofa gia é o ponto máximo no qual um indi víduo não encontra mais um par 
contrário, pois a partir disso essa pessoa (ou soc iedade) passa a se proj etar 
como o " Outro". 

N as palavras de Fausto (2002: 27), "a antropofagia guerreira 
tupinambá ex pressava-se na linguagem do desejo alimentar e da vingança. A 
carne humana era consumida porque doce e saborosa, e porque todos queriam 
ou devia m vingar-se do inimigo". O ato antropofágico era definid or de dois 
tipos di stintos de relação: a primeira era de aliança e a segunda de predação. A 
relação de aliança era produzida - como ocorre na maioria dos sistemas 
amazônicos - através da comensalidade, mas especificamente da refeição 
antropofãgica compartilhada. Ou sej a, no contexto ameríndio o comer junto é 
compreendido como sendo uma relação criadora de parentesco ou mesmo de 
mudança de perspecti va. Por outro lado, a cosmologia lupinambá era 
claramente um sistema predatório, porque reproduzia-se a partir da captura de 
elementos do exterior. 

D essa mane ira, continuando a entender a guerra como provida de 
elementos de continuidade com a caça, a antropofagia tupinambá não era 
concebida pelos índios com um canibalismo literal. No momento da refeição 
antropofãg ica propriamente dita comia-se apenas um corpo um cozido, 
desprovido, então, da sua substância essencial. Nesse sentido, "a similitude 
entre animais e humanos se dá no plano da alma, comer o corpo da presa não 
seria uma forma de canibali smo" (ibid. : 33). A refeição antropofágica do 
inimi go morto no terreiro da aldeia se inscre ve, de acordo com as concepções 
ameríndias, no âmbito da comensalidade, enquanto a ato canibal em si - a 
predação ontológica - é uma relação exc lusiva do matador. O matador 
consistia, a partir d isso, numa fi gura chave, porque ele era o verdadeiro canibal. 
Cabia unicamente ao sujeito executor da vítima a perpetração da relação de 
predação e, por esse moti vo, apenas ele adquiria um elemento metafísico 
proveniente do inimi go, o qual pode ser designado por alma , espírito, sopro ou 
outras categorias de diferentes teores. 

Após o sacrifíc io, o matador entrava em sua maloca para iniciar um 
período de intenso resguardo. Ao findar o tempo de reclusão, e le anunciava à 
todos seu novo nome e, enquanto isso, as mulheres mais idosas da tribo 
jogava m c inzas em suas costas. Logo cm seguida, eram feitas incisões no corpo 
do sacrific ante no intuito de que ele preservasse para sempre, maculado em seu 
corpo. a memória do inimi go. De acordo com Florestan, os resguardos dos 
Tupinambá permit ia m que a alma imortal do sacrificado fosse lograda e, ao 
mesmo tempo, tornar-se dominada, como um animal de estimação arredio que 
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transformava-se, durante o resguardo, num ser dóciL Conforme essa vlsao, a 
troca de nomes serviria mais para iludir o espírito da vítima do que para atribuir 
um stalUs ao matador. 

Ao olharmos as práticas observadas por um matador araweté, 
podemos encontrar uma certa analogia com os Tupi do século XVI. Segundo 
Viveiros de Castro, após ocasionar a morte ou mesmo o ferimento de um 
inilnigo, O matador volta para a aldeia e permanece por cerca de cinco dias num 
estado associado à morte física de Sua pessoa. Nesse período, o matador não se 
ali lllenta, vomitando de forma repetida O sangue do inimigo que está tomando 
seu corpo. O indivíduo passa por uma metamorfose semelhante a que ocorre 
COlll um corpo de um cadáver, sentido até O cheiro de putrefação e ouvindo 
barulho de urubus. 

Como já enfatizamos, o sacrificante tupinambá era obrigado a se 
abster da carne do inimi go abatido. Enquanto isso, entre os Araweté, o matador 
corda riscos mortais apenas com o simples tocar em sua vítima. Além do mais, 
há um interdito sexual de algumas semanas, pois durante a relação com o 
matador n mulher corria sérios ricos de ser contaminada com sêmen do espírito 
do inimigo e vir n padecer. O resguardo acaba quando o matador recebe por 
meio de sonhos cantos e nomes, esses para serem usados para designar recém­
nascidos. Finalmente, o inimigo e seu matador " tornam-se 'co mo apihi-pilul'. 
Apihi-pihc7 é o nome da relação mais valorizada na sociedade araweté" (Castro 
2002: 273). Como O espírito da vítima jamais deixa o matador, esse se torna um 
ser ambíguo e a qualquer momento pode se revoltar contra seus companheiros. 

Já entre os Parnkanã (também remanescentes tupi) , o matador adquire 
os potenciais da vítima por contágio de uma substância denominada kawahiwa 
(gordura-mágica). Para Fausto (2001: 3 17), "é sugestivo que seja um outro­
imaterial da parte mais apreciadn da carne, a gordura". Contudo, a kawalliwa 
faz com que o matador se torne U111 ser pouco sociável, podendo, por isso, 
voltar-se contra os seus. A proposta mai s interessante de Fausto, porém, é 
perceber a guerra ameríndia através do conceito de consumo produti vo. Para 
ele, a guerra nestas sociedades não pode ser abordada por meio de um discurso 
que dá preponderância à reciprocidade, pois entre os Tupinambá, por exemplo, 
o belicismo tnmbém representava destruição (prednção) na medida em que os 
inimigos eram "gastados" no terreiro. 

Mesmo assim, "o consumo é não apenas perdtl. mas gas to produtivo: a 
mo rte do inimigo produz em casa corpos, nomes, identidades, virtualidades de 
ex is tência - a morte fertiliza a vida, não necessariamente como um ciclo 
fechado de troca de energia, mas como um ciclo aberto e assimétrico (mesmo 
quando circunstancialmente equilibrado)" (ibid .: 328). Em síntese, se opondo 
aos sistemas estata is, a guerra tupinambá não buscava a depreciação do 
ini migo, ao contrário, sua int enção, ao permitir a existência dele por um certo 
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período na aldeia, compartilhando das mesmas condições que os demais. cril 

\'alonz.i-Io cm SUJ indi\'idualidadc, pois assim se obteria "maior produtividade 
sociocosmológica" (ibid.: 329). 

Profetismo 

No que concerne <lOS aspectos da vida religiosa dos Tupinambás. 
aSSim como dos grupos Guarani, a maioria absoluta dos autores tende a pontuar 
a busca da Terra Sem Mal (YI')' lIIarâey) como o fator mais relevante sob o qual 
está assentado boa parte das crenças desses lIldígenas. No entender de Meliü 
(1990: 33). por exemplo. cssa empreitada de caráter religIOso se caracteriza por 
ser a razão essencial dos de:-.locamentos guarani e. além disso, mostrou ser o 
principa l elemento agregado!" "na const ruçüo do modo de ser guarani". Os 
jesuítas e colonos portugueses que vieram residir em terras brasileiras no 
primeiro século da conqu ista costumn vam a designar os movimentos religiosos 
dos Tupi-Guarani através do termo sal/tidadcs. Conforme a abordagem do 
historiador Ronaldo Va infas (1999: 51), os cultos classilicados pela lógica do 
colonizador como salllidades poderiam ter um car~íter meramel1lC ritua l ou, não 
necessar iamente excluindo a primeira forma, ~eriam pautados por migraçõcs a 
uma região específica. 

Mas como seriam as santidades manifestas cm cerimônias rituais? 
Segundo boa parte da bibliografia a respeito dos grupos habitantes da costa 
lilOrânea no século XVI, as santidades rituais eram cultos normalmente 
comandados por ítldio~ errantes chamados pelos próprios nativos de camíbas 
ou pajé-oç/l. Então. esses pregadores nômadcs tupi-guaranis, "apreselllando-sc 
como a reencarnaçüo de her6is tribais" (Queiroz 1965: 143), possuíam O hábilO 
de andar de aldeia em aldelil discursando sobre a Terra Sem Mal c a mitologia 
tllpi -gllanll1i, por meio de ccrimônias coletivas envolvendo a dança, o canto, ii 

ingestão de tabaco e bebidas alcóolicõls. Schadcn (1959: 42), ao discorrer sobre 
mitologia indígena, tenta convencer-nos da idéia de que todos os pajés são 
considerados pelos membros dos seu grupo um herói de pequena magnitude, 
enquanto seus heróis-civilizadores seriam percebidos pela cosmologia 
ameríndia com sendo pajés ponadores de poderes mágicos extraordimírios. 

Com o intuito de e"idenciar melhor a import5ncia desses feiticciros 
itinerantes na vida cotidiana dos Tupinambá, Alfred Métraux (1950: 42) recorre 
a análise das c.mlctcrÍstic<\s de um dos seus heróis mitológicos. Conforme a 
interplctação do auto! dos I.:ronislc.lS quinhentistas, A!a;re-II/OIllIII - heról­
Civilizador exUetllamcnlc valorizado entre as tribos litorftneas no século XVI -
assumi a forma dc um t"citi<.:eiro de caralcrístit:í.\ inigualáveis. Na mesma 
prolxmrão que os caraibas lupi. Mairc-II/OIIOI1 vi\"Ía em reclusão, afaSlado do 
comívio social, c cm com.tantes jejuns alimentares. Além do mais, os 
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Tupinambá "julgavam-no não somente dotado de poderes ilimitados, mas ainda 
senhor da ciência comp leta dos fenômenos naturai s c dos mistérios ritual ­
religiosos". A1aire-1II0Il{{fl era responsabilizado pela insti tuição de vários rituais 
mágicos e religiosos, por determinar algumas proibições alimen tares - a carne 
de ~lIlimais vagarosos era tabu entre os grupos da cos ta - e pelo ensinamento de 
prát icas arraigadns entre os Tupinambá. como "o costume da tonsura. da 
epi l ação e do achatamento do nariz dos recém-nascidos". 

Ou tra narrativa mitológica registrad a entre os Tupinambá é a de um 
rilho de A!aire-1110I/{lII, des i gn~ldo pelos índios da região da Bahia dc Slll1lé -

heró i-civilizador associado por alguns missionários a São Tomé. Em um tempo 
remoto, Sl/lIIé teria visitado esses índios lhes ensinando algumas técnicas 
agrícolas, sobretudo a respeito da manipulação da mandioca. porém, cm uma 
demonstração de ausência de reciprocidade, os índios acharam por bem devorá­
lo. Com o objeti vo de se salvar de sua própria refeição canibal , SUlIlé teria dado 
um sa lto em direção à ilha de Maré deixando as marcas dos seus pés 
imprimidas em lima rocha (I I. Cla",es 1975: 23; Métraux 1950: 52). 
TOlllel/dol1are e Aricollle, os filhos de S/llIIé. por sua vez, estariam li gados no 
cic lo de mitos lUpinambás ao ca taclisma do dilúvio. De acordo com 11. Clastres 
( 1975: 25). os dois irmãos possuíam uma natureza bastante distinta e, por esse 
mot ivo, viviam em constantes atritos. Em uma das suas acaloradas discussões, 
Tall1eJ1t/ol1are. demostrando sua irritação, bateu com uma força extrema contra 
a terra provocando um buraco por onde começo a sair uma quantidade enorme 
de água. Essa fonte d'água provocou uma inundação e, interessados em se 
sal varem, Tall/el1dol/are e Aricol/le, acompanhados de Sllas respectivas 
mulheres, trataram de se abrigarem no alto de duas árvores ex istentes no topo 
das montanhas mais altas da região. No mito, o resultado natural do dilllvio 
seria o perecimento de todas as espécies animais e dos homens, "com cxceção 
dos dois casais. de quem nasceram dois povos inimigos: os tupinambás e os 
ta moias". 

Os Chiriguano - índios tupi -guarani habitantes do Chaco boliviano-, 
segundo Métraux (1950: 56-7), por exemplo, se utili zam da mitologia para 
explicarem a aparente superioridade técnica dos brancos, em um caso que 
encontra análogos em muitos outros povos ameríndios. Segundo esses índios, 
Aguam-fIIl/pa, após o findar da criação. colocou na frente dos antepassados dos 
índios e dos brancos todas as armas existentes. Os primeiros encantados com a 
leveza do arco e da necha acabaram deixando as armas mais pesadas, como os 
fuz is e os sabres. para os antepassados dos europeus e, por isso, 110S dias alUais, 
estes possuem uma grande vantagem em relação aos indígenas. O mais curioso, 
no entanto. é notar que os Tupinambá, assim como as populações do México e 
do Peru, nos momentos ini ciai s da conquista, entenderam a chegada dos 
co lon izadores como sendo um regresso dos seus heróis-civilizadores, mais 
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especifica mente, os povos da costa litorânea consideraram os europeus filhos 
de M air e-11I0 Ilflll . 

A partir da bi bliografia especializada, podemos constatar uma 
similaridade da mitologia ex istente entre os Tupi-Guarani . Nesse sentido, os 
Tupinambá, assim como os Guarani e os Chiriguano, possuem um herói­
civilizado r responsável pela exi stência, ensinamento c a instituição dos seus 
traços sociais mais representati vos. Após ter concedido tantas dádi vas aos seus 
antepassados, esse herói se retiraria "para uma espécie de paraíso terrestre, 
estância dos mortos e de alguns vivos favorecidos" (ibid .: 67). Entretanto, esse 
herói-c ivilizador responsável também pela destruição do mundo em épocas 
passadas - através de uma inundação ou de um incêndio -, conforme a 
mitologia ameríndia, voltará a fazê-lo em um tempo futu ro. É dentro dessa 
visão pessimi sta da realidade futura que se insere a busca da Terra Sem Mal , 
pois essa crença Tupi-Guarani em um mundo livre da morte e onde os 
alime ntos nasceriam espontaneamente, sem nenhum dispêndio de energia 
humana, "está essencialmente vincul ada à convicção de que a terra será, mais 
uma vez, destruída" (H. e lastres 1975: 29). 

Os Guarani do Brasi l meridional de hoje podem ser di vididos, de 
acordo com Schaden (1974: 02), em três grupos essenciais: "os Nãndéva (aos 
quais pertencem os Apapokuva, que se tornaram famosos pelo trabalho de Curt 
Nimuendajú), os Mbüá e os Kayová". A mitologia dos Guarani também está 
impregnada de elementos representati vos da Terra Sem Mal, sobretudo entre os 
Apapokuva. Esses índios sustentam a crença em Nyualldelykey, um pajé 
detentor d e poderes ilimitados, fi gura muito similar ao SIIJ1Ié dos Tupinambá do 
século XVI. A morada de Nyuomlerykey, locali zada em um ponto geográfi co 
específico possível de ser atingindo em vida - nas palavras dos pajés 
apapokuva, em direção ao sol nascente -, é o lugar onde está situada a Terra 
Sem Mal7 o mito tllpi-glla rnni do Ylly-morãey. 

Possuindo uma cultura permeada por traços caracteristicamente de 
região fl o restal , os Guaranis sempre evitaram, de modo geral, a construção dos 
seus padrões de vida em localidades do Brasil central dominadas por extensas 
planíc ies abertas. Dessa maneira, estabelecendo-se quase sempre em regiões de 
mata densa, esses grupos indígenas possuem dentre suas principais ati vidades 
econômic as a agricultura combinada com ati vidades de caça. A forma de 
concepção das aldeias guaranis, diferentemente dos Tupinambá quinhentistas, 
são marcadas por habitações mais ou menos isoladas uma das outras, 
congregando geralmente apenas uma família nuclear ou, no máximo, uma 
família ex tensa. Di stinguindo-se ainda mai s das demai s culturas da região baixa 
da Améri ca do Sul , os Guarani não tem o hábito de institucionalizar uma região 
central em suas aldeias, "a não ser que se considere como tal a habitação do 
;iollden í, chefe religioso, ou o OygUafSlf, casa de festas reli giosas" (ibid.: 25). 
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Então, através da interpretação das imagens visualizadas durante um 
sonho. os pajés tupi-guaranis reuniam uma quantidade vari ável de adeptos e 
partiam rumo à Terra Sem Mal, pois apenas desse modo seria possível escapar 
da tragédia iminente. A tradi ção apapoku va, recolhida por Curt Nimuendaju 
(1987: 09), situava por vezes o para íso terreal no centro da terra, " mas a 
maio ria a punha no leste, além do mar". Enquanto isso, as ações classificadas 
por Vainfas ( 1999: 64) como sendo típicas de uma "santidade como 
mo vime nto", eram perpetrada pelos Tupinambá do século XVI se 
caracteri zando, principalmente, por migrações coletivas rumo ao interior do 
terri tó rio brasileiro ou por assa ltos contra propriedades agrícolas do 
colo ni zador. 

Como já vimos anteriormente, na concepção dos Tupi, as santidades 
eram cerimônias que buscavam teatrali zar as aspectos presentes no mito da 
Terra Sem Mal, sendo que Sllas prováveis conseqUências eram as mi gração em 
direção ao interior. Como o mundo dos Tupinambá era pautado numa economia 
na qual ti caça e o culti vo de produtos como O milho e a mandioca tinham 
preponderância, a Terra Sem Mal poderia ser considerada uma antítese da 
rea lidade cotidiana vi vida por esses índios. Assim, quando atingissem ti morada 
dos deuses, as mulheres não precisariam mais se preocupar com O trabalho na 
lavo ura e os homens, por sua vez, poupariam seus esforços nos 
empreendimentos de caça, pois "os frulos cresceriam sozinhos na terra, e as 
flechas caçariam por conta própria no mato~ as velhas se tornariam moças e não 
haveria necessidade senão de bailar, cantar, fes tejar, beber e fum ar" (ibid : 105-
6). 

No entender de 1-]. Clastres ( 1975: 31-8), a Terra Sem Mal dos Tupi­
Gua rani era baseada em uma concepção dionisíaca de encarar a vida, porque, 
dife rentemente do paraíso celeste cristão, a terra ideal tupi é regida por 
excessos, bebedeiras e festas. Dentro da cosmologia desses grupos indígenas, a 
fi gura central do xamã e a instituição do x3manismo, presente em boa parte das 
culturas ameríndias, geralmente com funções prioritariamente mágicas, ganha 
feições religiosas sobremaneira entre os Guarani . Contudo, deve-se deixar claro 
que. igualmente as outras culturas ameríndias, os xamãs lupi também eram 
bas icamente homens umbivalentes admirados graças aos seus dotes de curador 
de doenças ou, muitas vezes, temidos, od iados e até mortos por acusação de 
util izar seus poderes de maneira malfeitoru. 

Depois disso, porém, um dú vida central que persiste seria como se dá 
o p rocesso de distinção entre xamã (pajé ou feiticeiro) e caraíba (pajé-açu, 
caraí, santidade ou profeta)? Métraux ( 1950: 153-9) sugere, primeiramente, 
que para se tornar uma pajé reconhecido por todos os membros de sua tribo era 
necessário de mostrar efeti vamente seus dotes através de curas de doenças e de 
pro fecias concreti zadas. Entre os Tupinambá. cada aldeia possuía al guns desses 
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feiticei,·os incumbidos de tarefas de curandeiro e de chefia de rituai s religiosos. 
No momento cm que um pajé adquiria um reconhecimento para além de suas 
dimensões territoriais era chamado de caraíba pelos Tupinambá da costa ou 
caraí pelos Guarani do Paraguai. De acordo com H. Clastres ( 1975: 40- 1), os 
caraís se distinguiam dos xamãs principalmente por n50 coabitarem nas aldeias 
tradicio nais. Nesse sentido, o afastamento do âmbito soc ial parece ser uma 
peculiaridade dos indivíduos portadores do status de cm·aí, evitavam manter 
cantata freqüente com os demais, jejuavam intensamente e evitavam as 
atividade laborais. O caráter nômade dessas entidades, legitimando o mito da 
Terra Sem Mal por meio dos seus discursos, os tornou completamente 
desvinculados de relações de parentesco ou afinidade com uma aldeia ou com 
uma rede de alianças de aldeias. 

Os jesuítas, depois de evidenciarem a dimensão da innuência dos 
caraíbas, adotaram uma estratégia de evitar O confronto direto com esses 
líderes religiosos. Geralmente, buscava-se atraí-los para as localidades das 
reduções, concedendo benefícios a sua pessoa no sentido de angariar a sua 
confiança e a sua submissão. Por outro lado, havendo uma resi stência maior, os 
padres criavam modos de humilhar a santidade perante seus seguidores, 
normalmente questionando seus poderes xamânicos. Nas palavras de Maria 
lsaura Pereira de Queiroz (1965: 153). esses chefes-feiticeiros eram "exibidos 
na praçu central da redução, os índios convertidos dançavam em torno deles, 
caçoando e exigindo que mostrassem seus poderes divinos. Em seguida, eram 
enviados para missões longínquas, onde a existência no meio de silvícolas de 
tribos diferentes das suas e já convertidos acabaria por quebrantar-lhes a 
revolta". Declaradamentc. então, os xamãs se tornaram os maiores inimi gos dos 
missionários, pois seus discursos enfatizavam a necessidade de permanecerem 
fiéis aos pressupostos re ligiosos herdados de scus antepassados. Além do mais, 
na visão de mundo cristã dos jesuítas, esses índios feiticeiros representariam 
uma ameaça ainda maior na medida em que seus poderes, não sendo provindas 
de inst5ncias sagradas, s6 poderiam ter uma origem de caráter profana. 

Conforme alguns relatos (Métraux 1950: 169; H. Clastres 1975: 19)), 
entre os Guarani os xamãs mais habilidosos durante a vida atingiam um status 
de veneração após sua mortc. Em lugares afastados do olhar de condenação do 
colonizador, esses índios praticavam uma espécie de cullo dirigidos às ossndas 
dos grandes xamãs. Alé m disso. os Guaranis costumavam fazer ofertas sobre o 
local onde estavam sepultados esses grandes feiticeiros. cOIl~ultando-os no 
sentido de obterem delcs profecias ou pedidos infalívei s. Outro atribUlO 
importa n te dos pajés. no período em que viviam sua existência terrena, era a 
poss ibil idade de se transformarem em espécies animais, as quais o jaguar seria 
a forma mais comum assumida por essas entidades no objetivo de angariarem 
uma disfarce. O interessante é notar que os Guarani. mai s especificamente os 
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Nandeva (N illluendaju 1987: 34: Sehaden 1974: 11 2). possuelll ullla concepção 
predominantemente dualista da alma, dividindo-ii cm dois segmentos: o 
ayvl/cl/é - responsável pelas ações boas ou de apaziguamento - c o acyigllfÍ -
alma animal com sede na Iluca determinadora da personalidnde humana. Então, 
ass im como os xamãs guarani possuem um acyigllfÍ de jaguar. seus principais 
inimi gos, os Kaingang. igualmente são considerados detentores de um acyigllá 
de jag uar ou de galo do malO. Assim, O xJ mã entre os Guarani parece ser 
associado ao jaguar e ao inimigo simultaneamente. Como no modelo traçado 
por P. Clastres (1986: 100). o feiticeiro guarani também seria portador de uma 
umbivalência, ou seja, "ao mesmo tempo respeitado, admirado, temido", graças 
as seu s dons mágicos é cons iderado pelos seus companheiros de tribo tanto 
"senhor da morte como da vida". 

Contudo, no entender de Nimuendaju ( 1987: 45), torna-se necessário 
explicar melhor a concepção duali sta da 31ma guaruni para não atribuí-Ia a um~1 
influê ncia c ristã . A partir disso, então, é preciso reconstruir O signifi cado tanto 
do ayl'llcué quanto do acyigulÍ, pois ambos não pressupõe, como na dualidade 
juidaico-cristão, bem c 11131, mas representam o "contraste entre OS diferentes 
tempcramcnlOs humanos: ao fl cu mát ico- melancólico se contrapõe O sanguíneo­
colérico". Cabe ressa ltar. tílmbém, o fato dos índios Kainga ng, vizinhos dos 
Guarani, se considerarem realmente ligados po r relações de parentesco ao 
jaguar (ibid .: 11 8). Em acréscimo a isso, sua estrutura social é segmentada em 
metades, isto é, uma facção da sociedade pertence à metade Kamé e a outra à 
metade Kaiienr . A concepção do comportamento humano entre os Kaingallg, 
distin tamente dos Guarani, está associada aos seus segmentos sociais, po is os 
indi víduos pertencentes aos Kfll11é seriam detentores de um temperamento 
fl eumático- melr'llcólico, enquanto os Kmiení manifestariam tendência s 
prioritariamente sanguíneo-colérica. Em síntese, nos sa lta aos ol hos uma 
seme l hança e uma diferença entre as cosmologias kaingang e iía ndeva: 
prime iramente ambos di videm a personalidade humana dc forma dualista e, em 
segundo lugar, os Kaingang se utilizam desta visão dicotômic~l na estruturação 
da sociedade, enquanto os ftandeva concebem a pessoa sobrenaturalmcnte 
portadora de duas almas. 

Nimllcndaju se tornou o primeiro estudioso tllpi-guarani a ressa ltar a 
importância para esscs índios do mi to da Terra Sem Mal. Em sua abordagem 
precu rsora , através de um cs tuclo minucioso sobre os Apapokllva, Nimuendajll 
( 1987: 75) ressalta a ex istência nesse grupo guarani de quatro divisões sociais 
no que condiz ao xnman ismo: no primeiro segmento. estariam incluídas todas 
as pessoas n50 portadoras de qualquer dote xamnnico. Já na segunda seção, 
pertenceriam os indivíduos que receberam alguns cantos. mas só os utilizilm cm 
nmbito doméstico. A tcrceira classe, por sua vez. congrcga os pajés 
propriamcnte ditos, esses possuindo a função de comandar algumas danças 
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rituais e o título de Nalldeni (homens) e Nalldecy (mu lheres). Os indivíduos 
que chegam ao último estágio eram considerados pajés-principais e, além de 
liderarem soc ialmcnte O grupo, eram incumbidos dc comandarem a festa 
Nelllollgaraí - realizada "uma vez por ano, na época em que os frutos da 
lavoura, especialmente o milho, estão verdes, isto é, entre janeiro e março" 
( ibid .: 89). 

No início do século XX, N imuendnj u (1987: 1(4) relata que índios 
guaran i do extremo sul do Mato Grosso haviam, desde dc meados do século 
XIX, iniciado um movimcnto de migração em direçfto ao litoral brasileiro. 
Esses índios não duvidavam da existência do Yvy mar{iey, entretanto, achavam 
não mais ser possível atingi- lo pelas vias normais graças ao fato de sc 
utilizarem da al imentação "pesada" concedida pelos brancos. Diante da 
evidência das migrações guarani , chega-se a propor uma hipótese bastante 
ambiciosa: supõe-se que O dom ínio Tupi-Guarani da costa litorânea 
presenciado pelos prime iros colonizadores seria fruto, igualmente, dc uma 
intensa migração provinda do interior em busca da Terra Sem Mal. E, no intuito 
de sustentar sua lcse, Nimuendaju (ibid .: 107-8) considera o estabelecimento 
dos Tupi no litoral um processo recente, pois, nos momentos iniciais da 
conquis ta, esses indígenas demostravam um ignorância, raramente presente em 
povos costei ros, da arte da pesca e da navegação. De acordo com essa análise, a 
invasão tupi do litoral não ocorreu devido à "sua força de expansão bélica", O 

motivo tal vez "tenha sido outro, provavelmente religioso, sua habilidade 
guerreira apenas lhes possibilitou realizar, até certo ponto, os seus planos". 

Em um estudo detalhado sobre a religião tupillnll1bá, Métraux (1950: 
223) co nsidera o acesso ao paraíso mitológico tupi uma dádiva somente 
conced ida aos grandes guerrei ros e aos matadores mais exímios. A panir dessas 
considerações, Métraux, diferentemente de Nimuendaj u, sugere uma ligação 
maior entre guerra e profetismo. Em acréscimo a isso, delineia a hipótcse de 
que quanto determinadas populaçõcs são subj ugadas o processo de mudança 
desencadeado por essas operações são rejeitados através da formulação de uma 
espécie de idade de ouro localizada num passado ideal e li vre de dominações. 
Dessa forma. segundo Métraux (1950: 328-9), os rituais de exaltação coletiva e 
as migrações tupinambás em direção ao imerior, realizadas no século XVI, 
estariam inseridas nesta lógica messiânica apenas de rcação à coloni zação. A 
busca da Terra Sem Mal seria , então, uma al ternat iva radical para evitar os 
desígnios da história, no sentido ela preservação da cu ltura tradicional. 

Ao discorrer sobre a cultura guarani, Schaden (1974: 135) concebe a 
Terra Sem Mal como um lugar ~llLIi.ldo ao leste onde esses índios encontrariam 
seus cntes falecidos. De acordo com seus escri tos, os Guarani acreditam que o 
seu paraíso ideal se caracteriza por ser uma localidade na qual todas as agruras 
desse mundo não teriam vez. No entanto, as contribuições mais importantes de 
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Schaden estão contidas nas suas análise da aculturação guarani em face do 
cristianismo. Sua hipótese mais reveladora consiste em considerar os discursos 
guarani de aparente conversão ao cristianismo apenas como uma dissimulação 
frente as discriminações perpetradas pelos brancos. Segundo o autor, até 
algumas práticas cristãs como o batismo das crianças. o casamento religioso e a 
colocação de cruzes sobre as sepulturas, são realizadas pelos Guarani com "a 
função de testemunhar um cristianismo na realidade inexistente" (ibid.: 136). 
Em concl usão, O sistema religioso guarani seria a instituição mais impo rlan te 
no p rocesso de resistência angariado contra a cullUra ocidental. 

lnovadora na discussão de movimentos messiânicos no Brasil, Queiroz 
(1965: 161 ) compõe uma classificação bem pertinente para esses fenômenos 
ainda usada atualmente. Segundo a autora, os movimentos indígenas de 
res istência à colonização podem ser divididos em dois segmentos: os primeiros 
seriam movimentos si ncrét icos portadores de uma "mitologia nova", resultado 
dircto do cantata com a cultura européia e da conseqUente reformulação de 
elementos nativos. O outro tipo de classificação, entretanto, abrangeria 
movimentos estritamente influenciados por categorias de pensamento nativas. 
O movimento em busca da Terra Sem Mnl iniciado tanto pelos Guarani do 
século XLX quanto pelos Tupinambá do sécu lo XVI, no entender de Queiroz 
(1965: 167), se encaixariam nessa última categoria. Considerando, então, as 
migrações tupi-guaranis com obrns puras produzidas pela cosmologia indígena, 
a autora reitera a hipótese de Nimuendaju, considerando a possibilidade da 
invasão tupi do liroral, anterior à conquista, ser um dos frutos da procura da 
Tena Sem Mal. No que condiz ao primeiro tipo de movimcnto messiânico, 
Queiroz (ibid .: 188) insere as chamadas santidades, cultos si ncréticos rebeldes 
geralmente orientados "por indígenas que, educados ( ... ) nas missões. ou tendo 
sido convertidos, efetuam lima ligação entre a rcligião nati va e a cristã. 

Por outro lado, em seu livro clássico sobre o profetismo tupi-guarani, 
II . Clastres (1975: II) nos alerta, primeiramente, sobre as mudanças na 
estrutura social guarani provocadas graças à influência jesuíta: "a forma da 
aldeia e das casas, as atividades cotidianas, a economia, o sistema de 
parentesco, as relações intertribais ... tudo isso foi transformado". Contudo, a 
essência da antropologia dessa autora parece estar numa suposta tensão do 
plano político com o religioso na socieebde LUpi-guaranl. Conforme sua 
abordagem, 110 período inicial da conquista, a dinâmica interna dessa sociedade 
eslava ameaçada graças a ex i!)tência de lórças centrípeta~. isto é, de chefes 
"c uja autoridade era reconhecida nas escula~ da provlnciu". A busca da Terra 
Sem Mal consiMia-se, entüo, numa empreitada que "exprime ~obretudo forças 
centrífugas. negadoras do social" (ibid.: 45). As pregações dos caraíbas 
incentivavam a interrupção de práticas organizadoras do social como a caça, o 
cu lti vo e as regras matrimoniais. Por outro lado, o discurso profético daria 
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ênfase a g uerra c o ca nibali smo insttJncia que. segundo I I. Clastres seriam "a 
negação das regras de aliança". As críticas a esse modelo são bastante co muns. 
Viveiros d e C~l stro (1 987: xxx) , por exemplo. não loca liza no profeti smo uma 
instância " negadora do soc ial". pois. no seu e11lender. a guerra e o canibali smo 
eram "o pl-óprio fundam ento da sociedade Tup i-G lIarani". 

Além disso. outra polêmica presente na interpretação do fenômeno 
do profeli s mo enlre os Tupi-Guarani formulada por II. Clasl rcs ( 1975: 5 1) é a 
idéia da ausência de innllências européias na irrupção da busca da Terra Sem 
Mal. Em s íntesc. esse movimento não teria um cnráter mess iânico. pois ele 
es taria in scrito apenas na lógica imerna da sociedade indígena . nenhu m 
elemento ocidental contribuiria no desencadear do profet ismo. Nesse scntido. 
"todo o contex to. todos os elementos do profetismo já estão presentes: as 
personagens dos caraís, com sua posiçflo ele exterioridades espacial e 
genealógica ; o tema da Terra sem Mal ; o mito da destruiçflo da primeira terra; e 
a crença num catacJisma futuro". Segundo Vainfas ( 1999: 44). a tese de '-I. 
Clastres é equi vocada justamente por ignorar as innuGllcias do colonialismo 
"no surto mi gratóri o dos tupi no sécul o XVI ". 

Depois dessa análisc da Terra Sem Mal. nos atcndo com maior afinco 
aos seus aspectos reli giosos. podemos 110S questionar perguntando qual a 
relaç.io desse mito com o ambiente natural freqüentado pelos Tupi-Guarani ? 
Conforme Me1ià ( 1990: 34-5), "a vida guarani nunca se liberta . nem se abs trai 
da questão da terra". poi s o ambiente pode provocar uma var iação signi fica tiva 
nas condições "de povoamento, na dimensão de suas aldeias e na densidade de 
sua demografia". No entanto, devemos deixar claro que. obviamente, os 
Guarani não são povos determinados pelo ambiente. muito pelo contrário. 
geralmcnte seus padrões de vida são desenvolvidos em áreas seleti vamcnte 
escolhidas. Por isso, a cultura guarani se caracteriza, sobremancira, por um 
conhecimento bastantc denso dos tipos de so lo adequados ou não adcquados 
para o plantio de vcgetais ou frutos específicos. Para os GWlrall i a terra não é, 
entretanto. lima entidade di vinizada , mas a experiência cotidiana compartilhada 
e as práticas tradi cionai s perpetuadas em suas delimitações estflo permeadas de 
aspectos sobrenaturais. 

Desse modo, os Guarani possuem o costume de delinearem ullla terra 
ideal , a qual tcria sido criada "pelo Pri meiro Pai e posta 1.10 cuidado, 
cventualmente, de outros scrcs di vinos. que a protegem c defe ndem" (ibid .: 38). 
Porém. se ex iste uma concepção de te rra perfei ta bem c~ tru t urada. em 
contraposição. a instabilidade para ser uma carac tcrístic<I primordi al dessa Icrra, 
pois a iminência de sua destru ição parece ser algo permanentc na mitologia 
tupi-guarani . Tcmáticas recorrentes, as catástrofes naturais - inund~lções. secas. 
ventos fortes - parecem serem os indícios principais da destruição da Terra por 
uma enlidade sobrenalural. Conforme o relnlo de Schaden ( 1974: 163) . por 
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exemplo, a crençl.l guarani num fim do mundo proXIJ110 é algo bastante 
l.Irra igado entre esses índios. Algo que não se enc.:ontra nessa profec.:ia, c.:ont udo. 
com o nos mostra a citação a seguir, é uma homogeneidade no que condiz ao 
tipo de catástrofe que seria rcspons,ível pela destruição do mundo: 

Os Mbilá ncrcdi l:lm num Dihi\'io iminenle, num Incêndio Uni versa l ou, aind ... numa 
prolongada cscurid:io I")ara os Nandcvá, a cal:hl rOrC que os nmc:lça consisle 
principalmen te nUIII incêndio geral seguido do desmoronamenlO da supcrrície da Terra, 
rcprcsclllada como disco. Entre os Ka yová (. _) sc ellCOlllra a dcscriç:-Io duma cena. rica 
cm pormcnores, cm que se r;Jla em cavalos \'l\1dorcs. macacos Occhadorcs c outros tipos 
de monstros 

A figura do "\amã-pai" parece ser, de modo geral, a mais comulll 
forma de liderança político-religiosa no contexto da sociedade guarani mual. 
Nesse sentido, "a comunidade guarani se forma junto ao pai , que promove as 
condições da reciprocidade generalizada, e junto ao xamã, que ritualiza e 
repl'csenta a reciprocidade de pala nas. sem as quais ° convite seria ~lpena s um 
comer em comum". É nesse ponto, a preservação da reciprocidade comunitária, 
que, segundo Meliil (1990: 42), a busca da Terra Sem Mal se IOsere. 

Tendo como princ ipal foco de análise um culto de caráter híbrido, 
Vainras (1999: 73-78) 'c além ao e'ludo da , anlldade de Jaguanpe rcgiilo do 
Recô ncavo Baiano. Esse movimento ganhou a atenção das autoridades 
coloniais. e até da Inqui sição portuguesa, em sua passagem pelo Brasil , graças 
ao fato de um poderoso senhor de engenho da localidade abrigá-lo por algum 
tempo em seus domínios. Por meio da intromissão de Fernão Cabral de Taíde, 
dono de um engenho cscravocnuu, a existência de uma seita Indígena 
considerada profana chegou até os nossos dias. 

O líder da santidade de Jaguaripe em () cmaíba Antômo. índio "meio 
cris tão, meio tupi". fu gitivo do aldeamento jesuítico da ilha de Tinharé. 
"Dotado de poderes divinos, como os heróis da mito logia tupi , o caraíba-moI' 
da santidade dizia ser capaz de metamorfosear os outros e a si mesmo, de 
transformar as velhas em moças, de fazer as plantas crescerem sozinhas", Além 
do mais, Antônio dizia ser TU1l1andaré. herói mítico tupinambá que escapou do 
dilúvio, Em um hi stória permeada de sincret ismo, Antônio anunciava sua 
salvação do dilúvio junto a Noé - referência fi mitologia cristã por motivo de 
ler subido em lima palmeira citação do mito tupinambá. Antônio também cra 
chamado de "papa", enquanto seu auxiliar era o "~egundo papa" ou '\ ricutc -
irmao de Tamandaré que ~e salvou do dilú vio ao permanecer sobre um 
jcnipapelrD, conforme a mito logia tupinambá. E, diante da crescente Influencia 
da fi gura da Virgem Maria na catequese je!'uítica, a sant idade ue Jaguaripe, 
contrariando a tendência tupinambá de possuir uma mitologia determinada pela 
patrilinearidade - um espelho da sociedade ,adotou em sua "corte celeste" 
lima Mfle de Deus. 
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Ao tecer comentários sobre o profetismo tupi-guarani , Vainfas ( 1999: 
46. 50) tem um posicionamento pautado na tentativa de conciliar as di stintas 
tendências no estudo desse movimento. Segundo ele, as mi grações do século 
XVI estavam realmente estavam inscritas em um dinâmica originalmente 
nati va, provavelmente anterior à conquista. Porém, com o andar do processo de 
colonização. a busca da Terra Sem Mal ganhou feiçõcs anticolonialistas. 
Impedir a desestruturação da cultura nativa tornou-se sua principal finalidade, 
por mais que alguns elementos europeus tem sido incorpo rados. Por isso, a rota 
da Terra Sem Mal foi subitamente alterada, pois frente a ameaça da submissão 
o litoral deixava de ser um paraíso, apenas O interior, longe da influência 
européia, poderia representar a Terra Sem Mal dos Tupi-Guar~lJ1i. 

Considerações Finais 

É importante ressaltar o fato da nossa pesquisa ter procurado delincnr 
um panorama a respeito das distintas tendências de interpretação das instâncias 
sociais prescllles nos grupos tupi-guarani em diferentes temporalidade. 
Entrctanto, nosso objetivo principal foi discorrer sobre os Tupinambá da costa 
litorânea 110 século XVI, mravés de um debate cntre os autores mais divcrsos. 
Outro aspecto fundamental a ser destacado, por vezes redundantemcnte 
comentado pela bibliografia especializada, é o caráter cssencialmente inovador 
da análise dos costumes dos povos indígenas quinhentistas por meio do 
preenchimento de algumas lacunas possibilitadas graças a etnologia amazônica 
descnvolvida nas últimas décadas. Nesse sentido. nos pareceu bastante fértil a 
idéia de se apropriar de alguns conceito surgidos a partir do diálogo com as 
sociedades indígenas contemporâneas. 

Além do mais, nossa pesquisa igualmente se insere em um debate 
acalorado, a respeito do tratamento dado as sociedade indígenas habitantes do 
território brasileiro. Desse modo, nos parece bastante nítido, algumas posturas 
ideológicas assumidas pelos autores aqui analisados, mesmo que, em primeira 
instância, esses posicionamentos são transmitidos apenas de maneira implfcita. 
As diferentes teorias construídas a respeito do contato dos Tupi-Guarani com os 
europeus durante o processo de conquista. assi m como com a sociedade 
nacional atualmente, são bastante distintas. Algumas dessas teorias parecem 
abarcar um conceito de cultura bastante elástico, enquanto outras, tal vez 
temerosas da desagregação étnica, procuram ocultar qualquer elemento de 
origcm c!:)trangcira tomados pelos índios, ao nosso ver, de acordo com as 
demandas angariadas pelo processo de resistência. 

Enfim, tentamos não desvincular nenhuma das instituições sociais dos 
Tupi-Guarani de forma a fragmentar demais traços culturais desenvolvimentos 
de maneira integrada. Por isso, apcsar da escolha , justificada através da análise 
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da b ibliografia existente, de dividir a pesquisa em três tópicos esperamos nJo 
ter cometido o eq uívoco de dar ao leitor lima impressão falsa dos Tupi-Guaralli. 
na med ida em que demografia, guerra. canibalismo e profetismo são lemas 
completamente entrelaçados. 
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