Société suisse des Américanistes / Schweizerische Amerikanisten-Gesellschaft

Bulletin 59-60, 1995-1996, pp. 125-129

Las religiones amerindias: ; Obstaculos a la modernizacion ? °

Mark MUONZzEL

Resumen

Las religiones amerindias son consideradas, frecuente-
mente, «primitivas», en el sentido de «obstéculos a la moder-
nizacion». La tesis de este articulo — centrado en particular
en la mitologia de los Kamayurd, recogida en oportunidad de
dos visitas del autor al «Parque Nacional do Xingu», en 1966-
1968y 1988 — es que dichas religiones, por lo contrario, se
caracterizan por una gran flexibilidad, y que es la sociedad
occidental la que no es capaz de abrirse al espiritu de cambio
defendido por las sociedades amerindias.

A manera de advertencia

Las ideas que siguen son utdpicas. Hablaré de las
culturas indigenas de la Amazonia como si fuesen
libres, independientes del contexto socio-econémico
en que se inscriben. En realidad, no creo que el
cardcter de una cultura indigena sea el factor decisivo
para sus posibilidades de sobrevivir. Estas dependen,
y mucho mas, de las condiciones permitidas desde
fuera.

El que trate aqui de las condiciones internas se
justifica por ser ésta una contribucién maés bien
tedrica. Pero debo admitir, también, que estoy harto
del realismo socio-econémico de aquellos gque nunca
se han interesado por otra cosa que por la victoria del
«inevitable» sistema occidental.

No es mi tarea poner a la disposicion de los rea-
listas elementos para una mejor politica indigenista
(tampoco ellos lo aceptarian de parte de un extran-
jero}, ni mucho menos analizar los éxitos o fracasos
de la politica de modernizacidon en la Amazonia. Lo
que me propongo no es mas que una reflexiéon sobre
las bases tedricas de nuestras consideraciones en
cuanto a la modernizacioén en casos de sociedades
mal llamadas «primitivass.

Pero no me referiré a toda la historia de las ideas
occidentales. Contaré una o dos anécdotas, para el
debate. Nada mas.

Una impresion persconal

En 1966, visité por primera vez el «Parque Nacional
do Xingu», en el norte del Mato Grosso, Brasil.

Hasta 1968, realicé alli un trabajo antropolégico en
el lugar del pequefo grupo indigena de los Kamayura,
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que pertenece a la comunidad cultural de los Alto-
Xinguanos y al grupo lingliistico Tupi. Desde 1968, no
regresé mas alli hasta veinte afios después, en 1988.

En el primer periodo, en los afios sesenta, el
«Parque Nacional» era un resguardo indigena gober-
nado por un blanco que hoy ya es una figura casi
mitica (y miticamente elogiada o atacada) del indige-
nismo brasilefio; Orlando Villas Boas, secundado por
su hermano Claudio.

Los «Hermanos Villas Boas» 2 representan cierta
fase y tendencia de la politica brasilefia hacia los indi-
genas, minoritaria en comparacién con las tendencias
politicamente dominantes, aceptada sélo en parte
por el Estado, y relacionada con la antropologia apli-
cada (aunque los Villas Boas no quieran ser antropo-
logos). Era una politica radicalmente conservadora,
con la finalidad de mantener las culturas indigenas lo
mas originales y lo menos «aculturadas» (como
entonces se decia)} posible.

Por el radicalismo relativamente consecuente
de este concepto y, sobretodo, de su realizacion, el
«Parque Nacional do Xingu» de los afios sesenta ya
se distinguia notablemente de la mayoria de los otros
resguardos indigenas del Brasil. Ademas de ser una
region alejada de los grandes centros urbanos, de
acceso dificil y pobre en riquezas del subsuelo, fue
mantenida en aislamiento por la politica administra-
tiva que prohibia la entrada de misioneros 3 asicomo
de comerciantés. La economia de mercado era difi-
cultada, y la utilizacion de dinero fuertemente desa-
consejada. Abrir escuelas estaba fuera de discusion,
y los pocos habitantes que, de una manera o de otra,
habian aprendido a leer y a escribir no fueron elogia-
dos por eso.

Alos antropdlogos, sobretodo a los extranjeros, no
se nos excluia, pero tampoco se nos recibia con los
brazos abiertos — entre otros motivos porque se nos
consideraba un elemento de occidentalizacién.

! Este articulo se basa en una charla que formulé en
portugués. Agradezco a Sol Montoya la correccién de la
versién en castellano.

2 Ademas de Orlando y Claudio, Alvaro, sin olvidar el
padre, Leconardo.

3 Los Villas Boas, por ejemplo, echaban alos linglistas
que declaraban no quererhacer sino labor cientifica pero que
pertenecian al Instituto Linglistico de Verano, de afiliacién
religiosa.
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Cuando mi esposa y yo llegamos a la aldea Kama-
yurd, los habitantes se ofrecieron para construirnos
un ranchito a parte, ya que sabian muy bien que a los
blancos de la ciudad les cansa rapidamente la vida
dentro de la casa comunal, sin paredes ni intimidad
alguna, en medio de cuarenta personas. Pero el admi-
nistrador blanco prohibié la construccion, argumen-
tando que podia poner en peligro la armonia tradi-
cional de las casas comunales {(malocas), y que este
tipo de evolucién podia llevar, a continuacién, a «un
suburbio de antropdlogos al margen de la aldea». Lo
gue esta politica procuraba conservar, era la armonia
tradicional, hasta sin antropélogos.

A mi, no me gustd este argumento, ni la linea
general. Me parecfian justas las criticas de parte, no
tanto de los antropdlogos sino, de la gente comiin —
como los turistas que lograron ultrapasar los obsta-
culos administrativos erigidos contra ellos y entrar en
el resguardo para fotografiar a los indigenas en sus
bailes y trajes originales -, que objetaron que asi
jamés se prepararia a los indigenas al choque con la
civilizacién, inevitable tarde o temprano. Me parecia
que proteger del comercio a los indigenas, a largo
plazo significaba dejarlos sin medios para desarrollar
mecanismos de defensa contra el comercio.
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Con la salida de los hermanos Villas Boas, se inicié
en los afios setenta una revisién no menos radical de
aquella politica.

Los habitantes del resguardo fueron incitados a
lanzarse en el mercado comercial. Si, en realidad, no
han seguido masivamente esta nueva linea, no fue por
falta de voluntad, ni de ellos ni de la nueva adminis-
tracién, sino porque carecian de productos comercia-
lizables. Aun asi, se inicié la organizacion de la venta
de artesania. Se abri6é una escuela (cerrada después,
no porque no la querfan, sino porque la maestra
desertd las duras condiciones de vida en la selva}. Se
importaron motores de canoa, camionetas, ganado
vacuno.

Al contrario de la politica anterior, ahora ya no se
opone ninguna dificultad administrativa a la salida libre
de los habitantes que deseen visitar los grandes
centros urbanos, niviceversa a la entrada libre de visi-
tantes originarios de las ciudades (con la excepcion de
los antropdlogos que ahora encuentran méas obsta-
culos; pero esto se debe, tal vez, a su fama de seguir
unaideologia conservadora, anti-desarrollista). Y, natu-
ralmente, ya no falta la autopista que toca, si no el
propio resguardo, por lo menos lugares cercanos.
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En base a mis experiencias e impresiones reci-
bidas en los afios sesenta, esperaba las consecuen-
cias mas nefastas del hecho de que los indigenas no
habfan sido preparados a este choque del contacto
con un mundo nuevo y brutal.

Ellos, que no conocian el dinero, ni otros principios
de la economia capitalista, ¢ coémo podian salir
indemnes del caos econdmico de los grandes
centros urbanos ? Ellos, que de politica s6lo conocfan
a sus jefes de aldea y a un administrador blanco que
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llamaron «papé» y quien los habfa protegido de las
complicaciones de la politica nacional, § cémo podian
encontrar ellos mismos un lugar digno en la politica
indigenista ?

No es aqui el lugar de discutir todos los detalles
de las consecuencias reales del choque, ni tampoco
es mi tema la politica indigenista del Brasil actual.
Quiero Gnicamente anotar mis impresiones perso-
nales acerca de un lugar entre muchos. Y es que los
habitantes del «Parque Nacional do Xingu» figuran
entre aquellos de los indigenas de la cuenca amazoé-
nica que mejor han conseguido adaptarse .al cambio.
Estosobretodo si se los compara con grupos aparen-
temente mejor preparados a la «civilizacién».

Los Kamayura han encontrado, o mejor, conquis-
tado, no solamente un lugar relativamente promi-
nente en la politica indigenista nacional (el «Parque
Nacional», por ejemplo, era uno de los primeros res-
guardos indigenas del Brasil a ser gobernado por un
administrador ya no blanco sino indigena, y originario
de una de las aldeas de la regién), sino también cierto
acceso al comercio, por ejemplo en las tiendas de
artesania indigena, con participacién relativamente
importante en la ganancia.

Con esto, no quiero en absoluto idealizar una situa-
cién por cierto lejos de ser ideal. Mi intencién no es
sino de llegar a una comparacion, relativa, con otros
grupos indigenas en el mismo pais, pero que se distin-
guen de los del Alto Xingu {entre otros factores gue
no toca explicar aqui) por la alteracién méas profunda
de su cultura, por ejemplo, por misiones religiosas,
antes de su entrada en la economia del mercado.

¢ Cuéles serian las razones de esta paradoja segln
la cual precisamente los grupos menos preparados
se revelan mejor preparados a la llamada moderni-
zacioén ?

Esta no es una contribucién empirica. Los ejemplos
concretos, no pretendo gue tengan mas que un valor
heuristico. Su finalidad es tan sélo mostrar un movi-
miento de mi propio pensamiento. Detras de mi preo-
cupacion por la falta de preparacion de los Xinguanos
al choque de la modernizacién, se escondia un teo-
rema altamente ideoldgico. Volverme consciente de
mi propia ideologia ha sido un largo camino.

Breve paso por varios mitos

Detras de mi preocupacion por los indigenas mal
preparados, se escondia un mito occidental: que las
culturas tradicionales, mal llamadas «primitivas» o
«arcaicas», como aquellas de los nativos de la Ama-
zonia, por su apego a las tradiciones, no poseerian
mecanismos culturales para un cambio répido. Este
cuento mitico-arcaico europeo, esta narracion tradi-
cional antropoldgica acerca de los pueblos primitivos,
corre bajo muchos disfraces, con diversas facetas,
pero es raro que se pierda el nucleo narrativo, el
mensaje de la religiéon antropolégica.

j Cuéntas epopeyas de gran éxito no ha producido
la industria cinematografica occidental, que muestran
la entrada del aventurero blanco, dindmico y heroico
en una comunidad primitiva | De alli, rescata a una
muchacha inteligente aunque prisionera de las tradi-
ciones contra las cuales se subleva. El papa de la
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muchacha, viejo cacique o maharaja de buen corazén,
comprende muy bien que la felicidad de su hija amada
serd con el blanco que representa no sélo el amor
sino también el progreso — pero no puede contra el
fanatismo malsano del chaman o hechicero, el cual,
ademas de anhelfar él mismo la bella muchacha
inocente, sabe perfectamente que su rival forastero
representa el progreso, la razén, y por lo tanto un
peligro para las falsas profecias y las absurdas creen-
cias chamanicas.

A veces, en ciertas peliculas de este género, el
conflicto entre el papéd de la muchacha (aliado del
forastero y del cambio) y el hechicero tribal {reaccio-
nario de fanatismo irracional), se transforma en una
reproduccion del conflicto tan occidental entre los
dos poderes, civil y religioso. La idea subyacente de
estas producciones holywoodianas era que la tradi-
cién tribal o més generalmente no-occidental significa
resistencia al cambio y sobretodo a la modernizacién,
y que, en este cuadro, la religién tribal significa la
cumbre de la oposicidn irracional.

En realidad, no me refiero Unicamente a peliculas
de los afios.cincuenta. Un fundamento ideolégico de
raices semejantes lo encontramos, bajo formas mas
refinadas y menos sensuales, menos divertidas
también, en gran variedad de teorias cientificas.

En cuanto a la critica de las teorias desarrollistas
y sobretodo norteamericanas, todavia me parece de
valor no solamente histérico su magistral deconstruc-
cién por André Gunder Frank (1970: 17-83, principal-
mente). Este muestra que la sociologia dominante de
los afios sesenta necesitaba postular la incapacidad
de transformarse de las sociedades no-occidentales, y
gue los argumentos en que se basaba eran ideas
preconcebidas, por ejemplo contra el catolicismo lati-
noamericano {considerado anticuado por los protes-
tantes norteamericanos) o contra ideas culturales
no-norteamericanas en general: tomar un cafecito
durante el trabajo, se consideraba poco productivo, en
cuanto que tomar whisky masivamente la noche ante-
rior al trabajo, no era improductividad tradicional.

La presuncién detrds.de estos argumentos dirigidos
contra el modo de ser no-norteamericano, es siempre
igual: la modernizacién se identifica con los Estados
Unidos, es decir con lo que se considera la cultura
occidental como ideal de un proceso dindmico.

Pero, en realidad, no me refiero Gnicamente a la
sociologia norteamericana de los afios sesenta. El
propio Claude LEvi-STRAUSS (1962), en su polémica
con Jean-Paul Sartre (quien habfa expresado la nece-
sidad de transformar desde fuera las sociedades
no-occidentales resistentes a la modernizacién),
participa hasta cierto punto de la-misma presuncién.
Lejos de negar la tesis principal de Sartre (segun la
cual dichas sociedades no poseen modelos o meca-
nismos propios para un cambio desde el interior), la
confirma, valorando diferentéemente, sin embargo,
la oposicion primitiva a la transformacion.

Distingue Lévi-Strauss entre sociedades «calientes»
y «frfas», siendo la cultura occidental «caliente»,
es decir de transformacién rapida, y las culturas de los
indigenas de la Amazonia «frias», o sea sin el calor
de un motor en movimiento rdpido. Estas son como un
coche parado, con posibilidades futuras de ponerse
guizds en movimiento, pero que no se digna a arrancar.
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Lévi-Strauss no se refiere particularmente, en esta
clasificacion, a las transformaciones técnicas. No
niega que un hacha-de piedra representa poca
modernidad, comparada con una ametralladora, mas
afirma que no es eso lo importante. Lo que para él
mas peso tiene, es el tradicionalismo espiritual, espe-
cialmente en las religiones y, mas generalmente, en
los sistemas de pensamiento.

De teoria en teoria, a través de sistemas de ideas
y de politicas variadas o hasta contrarias, encon-
tramos, como un guia que ordena y organiza nuestra
opinién sobre las religiones primitivas, la idea de que
éstas representan el contrario de la modernizacién.

En fosas encontradas recientemente en regiones
de Siberia donde las purgas estalinistas de los afios
treinta eran también una lucha contra «supersti-
ciones» de pueblos «atrasados», se encuentran instru-
mentos chamaénicos. Al parecer, los chamanes eran
sacrificados.no solamente por analogia con los padres
de las iglesias cristianas, sino también porque se los
consideraba sacerdotes de una religion primitiva vy,
por consecuencia, refractaria a la modernizacion.

Un discurso de cierto modo semejante — aungue
sin brutalidad y hasta con cierto amor, y siempre mas
tolerante — ha surgido de vez en cuando en el Brasil,
a través de la dicotomia aceptada por la burguesia, por
lo menos desde principios de siglo hasta los afios
sesenta, entre el «progreso» y los cultos afro-brasi-
lenos, como por ejemplo en cierta fase de la separa-
cion entre el régimen de Vargas y la Umbanda.

Pero no me propongo, ya lo dije, escribir aqui una
historia de estas ideas. Solo quise tocar de paso varios
sistemas tedricos conocidos, para evocar discusiones
més largas y documentadas en otros lugares. Quiero
recordar el fondo comun de muchas ideas acerca del
desarrollo de culturas ni europeas ni norteamericanas.

Contra el mito occidental,
un contra-mito indigena

La mitologia de los indigenas del Alto Xingu, espe-
cialmente de los Kamayurd, se ha publicado en
muchas versiones 4. Una es la de Anhang-u, monstruo
importante en la vida ritual. Existen también otros
cuentos, también de seres salvajes y construidos
sobre el mismo modelo.

Detrés de las variaciones motivadas por las diferen-
cias individuales entre los narradores y los antrop6-
logos colectores, pero también a raiz de los momentos
diferentes en que se contd la historia, estas narraciones
sobre Anhang-U y otras parecidas dejan entrever siem-
pre las mismas ideas-claves.

4 Las mas importantes son: VIiLLAS Boas (1972);
AGosTINHO{1974), publicada después de mi propia coleccién
de mitos del mismo grupo étnico, pero conocida por mf
antes bajo forma de manuscrito, de modo que es préactica-
mente anterior a la mia; MoNoD-BECQUELIN {1975). Mi propia
version de los mitos Kamayuréa (MOnzeL 1973) fue recogida
después de las versiones de AGOSTINHO'Y MONOD, y més o
menos al mismo tiempo que la de ViLLAS BoAs.
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Anhang-u (el «anhanga» de los Tupinamba, que
inspiraba recuerdos del demonio a los misioneros
del siglo XVI) domina tradicionalmente el monte. Los
antiguos — los abuelos, los antepasados — ya se
rebelaron contra él, pero en vano: la casa comunal de
Anhang-U se reconoce por los huesos dispersos en
su alrededor, restos de los infelices que quisieron
vencerlo. Desde entonces, la tradicién es de no rebe-
larse mds contra el enemigo demasiado poderoso.

Pero esta llegando ahora una nueva generacién.
Los jévenes que se dan de cuenta que Anhang-t matd
a sus padres y abuelos, no concluyen que deben
resignarse al destino, sino todo lo contrario: que
deben intentar otra vez. Piden informaciones a la
abuela sobre el camino hacia la casa de Anhang-(,
pero la vieja que recuerda las historias antiguas
y siente miedo por los jévenes, no quiere revelar el
secreto. Los nietos insisten tanto, sin embargo,
que finalmente logran arrancarle la informacién a la
abuela; encuentran el camino hacia la vivienda del
enemigo, vy lo matan con toda su familia (excepto
un Unico miembro: no se extirpa totalmente el mal).
De las orejas del gigante tumbado, cortan abanicos
que entregan a las mujeres para que éstas ventilen
el fuego. Es desde entonces que las mujeres poseen
un instrumento para dominar el fuego.

Quiere decir que la matanza de Anhang-u fue uno
de los momentos en que se inicid fa civilizacién indi-
gena. Al Unico miembro de la familia de Anhang-d
que logra escaparse, los vencedores muestran las
orejas cortadas de los otros monstruos y le anuncian
que, de ahora en delante, no serd més que un animal
del monte — sin el fuego cuya dominacion por el aba-
nico ha pasado a las mujeres.

Quiero llamar la atencién sobre el hecho de que,
en este mito, la civilizacién comienza por una ruptura
con la tradicién del miedo. Y, sin entrar en la red
complicada de afiliaciones de diversas ideas mitold-
gicas v ritualizadas de la cultura alto-xinguana, me
limito a mencionar que el mito en cuestién se rela-
ciona con el ritual de la iniciacién de los j6venes al
mundo de los adultos. La madurez finalmente adqui-
rida por la nueva generacién esta representada en el
cuento por la capacidad de rebelarse contra lo que se
habia creido definitivamente fijo, y contra la abuela
como guardian de la tradicién.

La idea de una tradicion que no es para siempre,
sino que al contrario debe ser re-modelada a cada
instante segln las nuevas circunstancias, la podemos
encontrar en varios contextos de la cultura indigena
a la gue me refiero.

Los cambios radicales, las vueltas, figuran entre
los temas principales de la mitologia no solamente
alto-xinguana, sino mas generalmente amazonica, y
este motivo ya de por si me parece expresar cierta
disposicién de los narradores a favor de un mundo en
cambio. Y ni siquiera los propios mitos se excluyen
de la posibilidad de una transformacion que jamas ha
respetado ciegamente [a tradicion.

La mitologfa, por cierto, en sus grandes lineas, se
ve acreditada como conjunto de relatos fielesy veri-
dicos del pasado. Pero esto no impide cambios en
practicamente todos los detalles.

Un elemento central de la mitologfa de las fiestas
intertribales del Alto Xingu es que el Creador de los

Humanos ha iniciado su obra justamente en esa
region, de donde mas tarde expulsé a todas las nacio-
nes con excepcion de los grupos Alto-Xinguanos,
Unicos en obtener el derecho de permanecer en la
tierra de origen.

A pesar de las numerosas variaciones de este mito
entre un grupo y otro, todos concuerdan en nombrar
exactamente a las etnias que han podido quedarse.
Nombran también a algunos de los expulsados, pero
aqui ya entran en juego las rivalidades individuales,
cada grupo, o incluso narrrador, destacando a los
expulsados gue menos le agradan. Sélo los blancos
figuran en todas las listas de los condenados: es de
conocimiento comdn que no tienen derecho a
regresar a la tierra de donde el Creador les ordend
que se marchasen.

En cuanto a los Kayabi, cierto grupo {linglistica-
mente Tupfi) vecino pero no miembro de la alianza de
etnias del Alto Xingu, ningln mito los incluye entre los
privilegiados que han podido quedarse, aungue no
conozco mAas que una Unica narracion en gue son
explicitamente mencionados como expulsados. Debo
afadir que el autor de esta versién tenia problemas
personales con los Kayabi, y no dudd en incluirlos en
la enumeracién de los pueblos sentenciados,
cambiando, sin mayor problema, el texto ancestral
segun sus ideas individuales.

Ahora bien, en los afios sesenta, entré en el «Parque
Nacional do Xingu» una fraccion de los Kayabi con la
intencidn de integrarse en la comunidad politica del
resguardo. No pertenecian a la comunidad ritual-mito-
légica de los Alto-Xinguanos, no eran coparticipes de
la tradicidén de celebracién de ciertas fiestas basadas
€en mitos comunes.

Pero pronto se informaron de la mitologia del lugar.
No pasaron cinco afios sin que cierto Kayabi, respe-
tado en su grupo como conocedor de las tradiciones
miticas, «recordd» una nueva versioén del mito alto-
xinguano, gue era mas o menos la misma contada por
los habitantes tradicionales, salvo que incluia a los
Kayabi en la lista de los pueblos que tienen el permiso
del Creador para quedarse.

En éste y en otros casos en que diferentes ver-
siones del mismo mito se cuentan en lugares poco
distantes uno de otro, un narrador no es el Unico en
conocer las tradiciones. A su lado, a veces en la mis-
ma casa, a veces en un pueblo vecino, viven otros
que facilmente lo pueden contradecir. De hecho, no
podemos explicar los casos bastante frecuentes,
como el que se ha mencionado, por un simple engafio
de parte del Gnico que adn recuerda la tradicion. Los
que escuchan su versién pueden darse perfecta-
mente cuenta de que es una nueva adaptacion a las
circunstancias. En nuestro caso, el mito adaptado se
encontraba en franca oposicion a la mitologia tradicio-
nal que siempre habia destacado otros lugares de ori-
gen que el Alto Xingu, donde de hecho los Kayabi no
habian entrado antes.

Pero hay més. Los propios Alto-Xinguanos, que
habfan visto la llegada de los Kayabi pocos afios atras,
y que hasta entonces jamas habian pensado incluirlos
entre los privilegiados por el Creador, no rechazaron
en bloque el cuento transformado.

Por lo menos, cuando pregunté a una ronda de
sefiores Kamayurd, entre ellos los mas respetados



Schweizerische Amerikanisten-Geselischaft  Bull. 59-60, 1995-1996

conocedores de la tradicién mitolégica, si les parecia
verdad, dudaron. Finalmente, uno de ellos resumié
la opinidn mayoritaria: «Ya veremos».

Parece extrafio. El mito, claro est4, narra un acon-
tecimiento del pasado. Para un concepto europeo, no
tiene sentido hacer depender su veracidad de algin
desarrollo futuro, como asi se deja entrever por el «ya
veremos». Pero lo que querian decir, creo, era que se
debfa ver si los Kayabi iban o no a integrarse definiti-
vamente en la civilizacién especifica de la region.

Durante los afios siguientes, esto no se ha dado.
El desarrollo politico, administrativo y cultural separd
a los Kayabi de los otros Alto-Xinguanos y los hizo
regresar a alianzas con sus vecinos de un tiempo
anterior a su inmigracion en el Alto Xingu.

Veinte aflos mas tarde, en 1989, pregunté nueva-
mente en la ronda de expertos mitolégicos Kamayura
(ya no eran los mismos, pero algunos todavia si),
acerca de aquella version que un Kayabi habfa inven-
tado en los afios sesenta. Primero, no la recordaron,
después la declararon absurda. No dejaron de
mencionar que los Kayabf no sélo no figuran entre los
co-privilegiados por el Creador, sino que también son
hechiceros malos.
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Résumé Summary

Les religions amérindiennes sont fréqguemment considérées
comme «primitives», au sens d’«obstacles 4 la modernisation».
La thése de cet article — centré en particulier sur la mythologie
des Kamayurs, recueillie & I'occasion de deux visites de I'auteur
au «Parque Nacional do Xingu», en 1966-1968 et 1988 —
consiste a affirmer, au contraire, que ces religions se caracté-
risent par une grande flexibilité et que c'est plutét la société
occidentale qui n'est pas capable de s’ouvrir 4 I'esprit de chan-
gement en faveur duquel plaident les sociétés amérindiennes.

Amerindian religions are frequently considered «primitive»,
i.e. wobstacles to modernization». The thesis.of this article —
focusing particularly on the mythology of the Kamayurs,
collected during two visits of the author to the «Parque
Nacional do Xingu», in 1966-1968, and in 1988 — claims, on
the contrary, that these religions are characterized by great
flexibility, and that it is occidental society which is incapable
of opening itself to the spirit of change claimed by Amerindian
societies.







