
1 

POÉTICA ALTO XINGUANA: 

A METÁFORA DO ABRIGO 

Uma. Etnografia. da. Casa. 

Hamilton Botelho Ma.lha.no 

Dit�serta.çào a.presenta.da. como requüüto pa.rcúJ. pan;i. a. obtenção d.o gr,3.u de 

mestre no curso de mestra.do em História. d.a. Arte, pôs-graduação em 

U1üvernida.de Federal do Rio de Janeiro. 

RIO DE: JANEIRO 

1\iIARÇO DE 199:3 

Artes Visuais, Área de Antropologia da Arte, da Escola de Belas Artes da



POÉTICA ALTOXINGUANA: A Metáfora do Abrigo; uma etnografia da casa.

Hamilton Botelho Malhano

Tese submetida ao Corpo Docente da Escola de Belas Artes da Univer

sidade Federal do Rio de Janeiro como parte dos requisitos

sários ã obtenção do grau de mestre.

neces-

Aprovado por

Prof

(Presidente da Banca)

7

Rio de Janeiro - Brasil

Março de 1993



TT— -

n
&

A meus pais biológicos, sociais e espirituais, que souberam

despertar en mim a certeza de que minhas conquistas caberiam a

meus esforços. A.../Tapiruatá/Kanatu/Paru/Kupatikumà/..., que

me chamou seu filho.



•wr. KfS*^gg5f
ST îT
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RESUMO

Este estudo pretende descobrir a casa de moradia altoxinguana no pensamento

estético dos grupos indígenas da região, falantes de línguas Tupi, Aruak e Karibe.
Iniciamos nossa investigação através de uma metáfora, a metáfora do abrigo; a casa

enquanto entidade "cultural", abriga o corpo humano, entidade "natural"; o corpo

humano, enquanto entidade "natural", abriga o conhecimento, a entidade "cultural"

mais abraneente.
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ABSTRACT

This learning intendes to discover upper linguan residential house in this

region indians groups aesthetic thought, of Tupi, aruak and Karibe languages

were-spoken, We started our research through a metaphor, the shelter metaphor:

house, while "cultural" entity, shelts human body, "natural" entity; human body;

while "natural" entity, shelts the knowledge, the most inclusive "cultural" entity .
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CAPÍTULO I

OHAVE DA TRANSCRIÇÃO FONÉTICA UTILIZADA
DE MANEIRA UNIFICADA PARA AS LÍNGUAS

ARUAK, TUPI E KARIBE

Voff aisiX .

a — vogai central aberta

e — vogal anterior meio— fechada não— arredondada

e — vogai anterior meio— aberta nao— arredondada
•*

i — vogai anterior fechada nao arredondadaO

ï — vogal central fechada nao— arredondada

— vogai posterior meio— fechada arredondada

o — vogai posterior meio— aberta arredondada

u — vogal posterior alta arredondada

o

Diacriticos;

- — iindicaçao de nasalidade portada peio segmento

— indicação de tonicidade percebida

Sernivogais:

w — semivogal bilabial

-
O ,

v — semivogal palatal

4.- Uonsoanr.es:

p — oclusiva bilabial surda

r — ocluejva iin^uoaentai surda

u — africada alveolar surda
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tsh — africada palatal surda

tz — africada alveolar sonora

tzj — africada palatal sonora

k — oclußiva veiar surda

b — oclusiva bilabial sonora

d — oclusiva linguodental sonora

g — oclusiva veiar sonora

m — nasal bilabial

n — nasal linguodental

nh — nasal palatal

ne- — nasal velar

í — íricativa labiodental surda

s — íricativa alveolar surda

sh — palato— alveolar surda

h — íricativa giotal surda ( aspirada)

v — íricativa labiodental sonora

s - íricativa aiveoiar sonora

3 — íricativa palato— alveolar sonora

i — lateral alveolar sonora

th. — lateral palatal sonora

r - tap aiveoiar sonoro

Xr — vibrante uvular simples (flap uvuiado)
6

Abreviaturas;c
1

— primeira pessoa singular — eu

— segunda pessoa singular — você

— primeira pessoa impessoal — eu e você

Ia. p .
~ CL y-,Ci , fJ i

Ia. imp.
ia. esp. — primeira uessoa especiar — eu e outro
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— segunda pessoa plural — vocês

- terceira pessoa singular e plural - ele/ela(s )

2a. pl.
3a. p,

Ia. pos. — primeira pessoa possessivo — meu

— segunda pessoa possessivo — seu

— terceira pessoa possessivo — dele/dela(s )

— primeira pessoa possessivo plural — nosso

— cópula: expressão de pertinência de dado indivíduo a dada

categoria, em oposição ao sufixo de negação. (Cf. Bruna

Franchetto, 1986:136 ).

2a. pos.
3a. pos.
Ia. pospl.
cop.

Lembramos que, grande número de termos em línguas indígenas aqui

transcritos, nao constitui a maneira correta de expressa— los em linguagem cotidiana.
Constituem, os mesmos, apenas, uma das maneiras de dizê— los. Nós os preferimos

porque facilitam o entendimento do contexto.
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CAPÍTULO II

PROPOSIÇÃO

Nosso tema é estética. Nosso objeto de e6tudo é a casa. Procuramos uma na

outra. Consideramos casa uma construção feita pelo bom em, tendo em vista

determinado objetivo. Propomo— nos estudar a funcionalidade da cada indígena dos

grupos locais instalados na região do Alto— Xingu, como abrigo pautado segundo as

necessidades desses grupos. Tornou— se fundamental, para tanto, conhecer sua

organização social e sua adaptação ao ecossistema altoxinguano. Evidenciamos,

portanto, a proposta investigatória sobre o pensamento estético altoxinguano como

um dos aspectos da noção de espacialidade /temporalidade. Necessitamos descobrir

como o indivíduo e /ou grupo local, e / ou coletividade altoxinguana arranja ou ordena

a distribuição de objetos e eventos e coisas no contínuo espaço— tempo; e de que

maneira recupera, que códigos utiliza para resgata— los a cada necessidade de

reproduzi— los ou exibi— los.

Consideramos essa maneira supostamente metódica do Índio dispor no mimdo

elementos sensitivos, de um lado — tais como sonoros, visuais, olfativoe, gustativos e

táteis — bem como os naturais e sobrenaturais de outro, forma expressiva de um

pensamento estético. Procuramos, principalmente, entender a situação desses

elementos ponderáveis e daqueles imponderáveis, através das categorias de Tempo

Estrutural eEcológico, propostas por Edward Evan Evans— Pritchard (1968: 107— 116).
O tempo estrutural é visto como reflexo das relações sociais, e o tempo ecológico das

relações com o meio-ambiente. O tempo estrutural parece— nos progressivo, sugerindo

linearidade. O tempo ecológico parece— nos ciclico, no sentido helicoidal. Definimos

helicóide como uma superfície gerada por uma reta horizontal apoiada,

constantemente, sobre uma hélice e sobre um eixo vertical de cilindro reto, no qual
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está traçada a curva. Paeeo é a distância entre duas suce66Ívas passagens pela mesma

reta da superfície do cilindro, paralela ao eixo ( Cf. Figura 1). Muitas vezes o helicóide

é erradamente chamado de espiral. Daí a expressão "espiral— do— tempo". Espiral é

uma figura plana; helicóide é uma superfície de revolução, portanto, um corpo

volumétrico. Um único plano não comportaria o contínuo espacio— temporal. Trata— se

de uma composição onde concorrem quatro dimensões: comprimento, largura, altura e

tempo. Portanto, não é plano, e, conseqúentemente, não é espiral, mas sim

helicóide-de— •tempo. Existe, entretanto, uma superfície gerada por uma reta

horizontal apoiada, constantemente, sobre uma hélice e sobre um eixo vertical de cone

reto, no qual está traçada uma curva. Essa curva é um espiral de revolução (Cf.
Figura 2). Esse espiral é uma superfície de revolução, e não uma figura plana. Poderia

ser confundido com o helicóide na qualificação cíclica do tempo. Entretanto, existe

uma grande diferença entre ambos. Cada passo do espiral de revolução jamais 6erá

alinhado com o anterior ou com o posterior. Cada passo do espiral de revolução

requer um tempo único para completar uma volta. A cada volta a quantidade de

tempo necessário para completar o ciclo é maior do que a quantidade de tempo

dispendida anteriormente para efetuar o mesmo movimento. Não se adapta, portanto,
ao ciclo ecológico que é, essenciaimente, regular. A quantidade de tempo para um

passo de um espiral de revolução completar uma volta, é proporcional à distância da

extremidade da reta ao eixo de revolução. Essa reta que gera a superfície nunca tem o

mesmo comprimento. O helicóide mantém sempre a mesma distância entre a

extremidade da reta e o eixo de revolução. Conseqúentemente, levará o mesmo tempo

para completa todos os ciclos. Consideramos ambos os movimentos, do espirai e do

helicóide, como tendo aceleração contínua. O helicóide mantém equilibradas as forças

centrífuga e centrípeta. O espiral tem a força centrífuga major do que a força

centrípeta. Cada passo do helicóide, se não retorna aspectos semelhantes a situações

anteriores, elementos, se encontra no mesmo alinhamento paralelo ao

eixo— de— revolução, preservando direção e sentido da própria evolução— revolução.
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Assim, também, o tempo se reestrutura a cada ciclo ecológico. Após completar um

ciclo, o tempo reartjcula seu movimento através de um momento adiante na história,

iniciando um novo ciclo. O tempo estrutural se realiza no espaço ecológico; o tempo

ecológico processa o espaço estrutural e reproduz nele, ciclicamente, a cada ano, o

tempo estrutural, caracterizado como modelo. O tempo estrutural reproduz,

ciclicamente, em cada casa e em cada aldeia, o espaço ecológico. O ciclo aqui é o

tempo de duração da matéria— prima empregada na construção da casa, e o tempo de

permanência de um grupo social chamado "aldeia" ( relação entre os membros de um

grupo indígena), em determinado terreno, também chamado aldeia (ocupação física

de espaço pelo referido grupo). Os altoxinguanos diferenciam aldeia enquanto

grupamento social de indivíduos, de aldeia enquanto grupamento físico de casas ao

redor de uma praça central onde existe um túmulo.

Consideramos ambas as categorias, tempo estrutural e tempo ecológico, como

contidas no tempo histórico. O tempo histórico é tempo vivido pela humanidade

atual. A humanidade atual é descrita no mito aitoxinguano como aquela criada por

um par de gêmeos antropomorios Sol e Lua, a partir de uma proposta anti— reversão

da forma humana por eles conquistada através da auto— modelação. A

auto— modelação era uma das formas de exercício da criatividade praticada pelos

Gêmeos— Astrais. A decisão de permanecer com tal forma surgiu de uma reação contra

uma atitude de Onça— pai— social— antropomorfo, a qual redundou em combate contra

os animais também antropomorios, liderados pela mesma Onça. Ao tempo histórico

se opõe o tempo mítico, que Eduardo Viveiros— de— Castro (1977: 119) classificou

como "uma esfera localizável na duração". Liga— se "exemplarmente ao presente por

uma relação de arquétipo e atualidade". O tempo mítico interpenetra o tempo

histórico. Nessas condições o aitoxinguano traduz o mito por discurso ( faz o verbo) e

o realiza no ritual (pratica a ação ). Teoria e prática encontram— se permeadas pelo
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pensamento estético. O pensamento estético atna como mecanismo cultural que

avaliza a reprodução/atualização do mito, conferindo— lhe autenticidade.

As passagens mitológicas altoxinguanas pertencem a sociedades que possuem

entre si laços de relacionamento intertribal. Tal qual sugeriu Claude— Lévi Strauss

(1954: 10), esses laços são passíveis de ser comprovados pelos vários estudos

realizados por etnólogos na área. Desde os períodos de 1884 e 1887, quando Karl

von— den— Steinen realizou suas expedições no Alto— Xingu, conhecemos algumas

do mito de origem. Foram coletadas, ambas as vezes, junto aos Bakai£í
í

(Karibe ). Posteriormente, verificaram os estudiosos tratar— se de um mito

amplamente difundido. Todos os grupos indígenas localizados desde a confluência dos

rios Kurisevo— Kuluene/Batoví— Ronuro, até as cabeceiras dos mesmos, participavam

de seu conhecimento. O mito estA situado, portanto, em um mesmo grupo passível de

ananse comum, tal qual o comprovou Roque de Barros Laraia (1970: 118— 120 ).
Principalmente, passível de ter reconstituída sua estrutura mais abrangente, a partir

das várias versões e fragmentos colhidos pelos diversos pesquisadores em épocas

diferentes.

versões

* i •

Assim, todos os elementos existentes nos vários fragmentos podem ser

ordenados em função de uma melhor compreensão de nossa parte. Nós os ordenamos,
quer seja por uma relação de contemporaneidade, isto é, de coexistência; quer seja por

uma relação de anterioridade ou posteridade temporal, isto é, de sucessão. O tempo,
no caso, é uma ordenação de coisas não— contemporâneas. Ele é, portanto, uma ordem

universal de mudanças ocorridas. Esse universo é o universo altoxinguano. Ignoramos

a duração das ocorrências. Duração é, para nós,

Yawaiepíti

i— wáku

KuikugoKamayurá

untá— wáke:quantidade— de— tempo! ang— tete

Se essa quantidade de tempo for contínua e uniformément© diminuída, o tempo passa
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a ser um instante. No caso, apenas, nos interessa que possua as dimensões de duração

KuikujjjoKamayaráYawalapiti

inutaya

de uma

'narrativa1

a qual deve ser longa, o suficiente para se impor como objeto de credulidade, ou seja,

ekú£u

akinhámoroneta

ikatúrúru‘verdadeira 1.

Existe apenas um tipo de acidente temporal iredutível. Trata— se do evento.
Acidentes e coisas físicas e eventos— primeiros definem, por sua própria identidade,

pontos e instantes que podem construir lugares espaciais e temporais de outros

acidentes e objetos— físicos— eventos. Então o tempo altoxinguano continua sendo

construído a partir dos eventos, bem como das várias relações estabelecidas entre eles.
Eventos do passado não são coexistentes com eventos do presente. São qualificados

por circunstâncias incompatíveis. Quando um de dois eventos não— contemporâneos

contem os fundamentos do outro, o "um" deve ser considerado antecedente. O

"outro" é consequente. O estado anterior da existência altoxinguana — a existência

mitológica — contém os fundamentos para 6ua exist ência posterior, qual seja, sua

existência atual, histórica. Uma relação de causa— efeito é uma relação temporal.
Depende das considerações temporais, Uma causa é um evento precedente e contínuo

a outro. Todos os eventos semelhantes ao primeiro mantêm relações similares de

procedência e contiguidade com os eventos semelhantes ao segundo. A verdadeira

duração dos eventos é dada pelo lapso de tempo absoluto. Procedimentos normais de

medição não nos forneceriam resultados satisfatórios. (Cf. Gottfried Wilhelm Leibniz,

1951: 201— 202 ). O lapso entre o tempo estrutural e o tempo ecológico altoxinguanos

não é um lapso de tempo absoluto. Trata— se de uma simples descontinuidade

histórica preenchida por heróis encarregados de efetuar a ligação entre um e outro,

superando tal descontinuidade. Adiante retomaremos o assunto.

Oiclicidade e linearidade nos parecem dois aspectos de um mesmo movimento
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temporal. O cíclico se realiza numa certa ordem. Essa ordem, como já vimo6, é linear.

Acreditamos que os grupamentos humanos se desenvolveram considerando,
também, as características locais e regionais, tais como topografia, clima e materiais

de construção disponíveis. A maneira de utiliza— los, a tecnologia empregada,

contribuíram para uma formalização estética dos objetos concebidos. Levamos em

conta, naturalmente, as necessidades sociais dos grupos familiais que compõem a

organização comunitária e manejam os meios de vida desses habitantes. A partir

dessas variáveis comuns pudemos conhecer diversas formas sociais de agrupamentos

humanos. Pudemos, também, identificar, na relação homem— ecossistema, certos

procedimentos básicos comuns às populações originárias de uma região previamente

determinada. Á reciproca parece— nos verdadeira, na medida em que, podemos, para

efeito de melhor compreensão, delimitar uma região através de uma tal identificação.
Tal processo foi anteriormente efetuado por Eduardo Galvao (1953; 1960; 1966)

quando das qualificações "áreas culturais", atribuídas a vários agrupamentos

humanos arcaicos brasileiros, notadamente, para nós interessante, a "área de uiuri".

Observamos que, a característica mais referenciada da apropriação do espaço

pelos grupos indígenas altoxinguanos é a sensibilidade ecológica de que está revestido.
A constante mudança do6 campos de cultura agrícola, de caça e de pesca, sugere— nos

cuidados com a necessidade de nao exaurir o solo e a fauna em redor. Isso também

explica o deslocamento das aldeias e, conseqüentemente, dos grupos locais. Estudos de

etnobiologia demonstraram que a preservação do ecossistema amazonico

principalmente de terra— firme, por parte das populações indígenas, pré— colombianas e

atuais, 6e explica por sua ampla distribuição em um dado território. Explica, ainda, a

leveza da cultura material indígena e a precariedade estruturai da casa, feita de

materiais vegetais, facilmente encontráveis. ( Cf . Berta G. Ribeiro, 1987; 32 ).
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Ae limitações ecológicas e outras limitações influenciam as relações sociais

entre os altoxinguanos. O valor atribuído as relações ecológicas parece— nos

fundamental para entender tal sistema social inserido no interior do sistema ecológico.
Tomamos como exemplo a relação entre tempo sasonal e tempo cíclico. Supomos que

a grande maioria dos conceitos de espaço e tempo seja determinada peio ambiente

A noção quantitativa de tempo, baseada nas mudanças e nas constantes

respostas do aitoxinguano a elas, limita— se a um ciclo anual. Nâo deve e não pode ser

empregada para diferenciar períodos mais longos que ultrapassem, por exemplo, as

estações do ano. O cicio ecológico de um ano se configura, a grosso modo, na região

dos formadores do rio Xingu, ern duas estações: chuva e estiagem. Entretanto, como

vimos supra, existem nuanças que devem ser levadas em consideração.

C:IlgJCO:

Nosso objetivo se torna mais claro quando se impõe a análise do modelo

aitoxinguano de articulação das esferas natureza e cultura, nas dimensões espaço e

tempo. Falamos da realização do tempo ecológico no espaço físico, estruturado a

partir do mito. Ai, verificamos de que medida o processo de ocupação do espaço se

utiliza para recriar e preservar a escala humana de construções. Um dos aspectos

dessa medida se baseia nas relações de parentesco, outro se integra aos m étodos

tradicionais altoxinguanos de melhor aproveitamento de terreno. E , ainda, dentre

outras necessidades, a proporção e a preservação das distancias adequadas entre

determinados pontos estratégicos — de caça, de coleta e de pesca — e seu tipo de

contribuição para a sobrevivência do grupo. Examinamos o entorno das habitações; o

uso do espaço que conecta as casas entre si ; a área posterior a cada uma; bem como a

casa— das— flautas, loots ritual e fonte de predominância social masculina.
Examinamos, ainda, os caminhos que levam ao exercício de funções de subsistência,

tais como à raça, aos campos de caça, aos portos de captura de peixe. Finaimente,
observamos os espaços utilizados no exercício diário das funções domésticas e de

meiene pessoal, as tontes d’água. Tais espaços são também os caminhos existentes
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entre as unidades de habitação, os quais servem para relaciona— las entre si, com a

beira do rio ou lagoa e, conseqüentemente, com o rio ou iagoa.

Amos Rapoport (1972: 92) considerou a casa como a totalidade do quadro de

vida dos grupamentos humanos, A aglomeração dessas construções é, para o autor,

um tecido conectivo de natureza secundária. Qualifica— o quase como um lugar

perdido que se tem que atravessar'. Discordamos do autor quanto à natureza

secundária da malha urbana, e afirmamos que, no caso das culturas indígenas, a

situação realmente se inverte, A aldeia e seu entorno são um todo, e, como tal, um

quadro de vida , A casa se apresenta como a parte mais íntima desse domínio.
Conserva— se mais fechada e resguardada. Opõe— se ao pátio centrai, locus de situações

e atividades coletivas, Por tais razões consideramos, no início, casa, uma construção

feita pelo homem visando determinado fim.

Trata— se da maior coisa feita por suas mãos. Fazer é atividade de suma

importância para o altoxinguano, É a especificidade humana. Max Schmidt (1922 )

pensou a casa á semelhança do altoxinguano, como objeto construído, feito pela mão

humana, Delimita um espaço interior, abrigando o homem contra efeitos climáticos e

outros efeitos produzidos no espaço exterior. Tal delimitação ocorre em todas as

direções: para baixo, para os lados e para cima. Entretanto, a condição indispensável

de conceito de casa, ressaltada pelo autor, é a interrupção para cima. A cobertura é,

na realidade, a única delimitação indispensável. Uma gruta natural, usada como

habitação e/ou para fins económicos, não lhe parece caber no conceito de casa.
Consideramos tal observação fundamentai para o desenvolvimento deste nosso

trabalho, uma vez que estamos tratando de aspectos culturais em relação a outros

naturais, as matérias— primas.

É a maior coisa produzida pela mão do homem, quer seja para mortns
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sobrenaturais ou para sua própria residência. O homem aprendeu a enterrar eeue

mortos e isso resultou na construção de sepulturas, ü alto— xinguano pratica algumas

modalidades de enterramento e não— enterramento sociais. O nao— enterramento social

é 'dispensado àqueles considerados feiticeiros e que sao mortos fora do perímetro da

aldeia, bem como aos natimortos, aos recém-nascidos gêmeos e aqueles sem

pai— social. O enterramento social efetuado no perímetro da aldeia é reservado para as

crianças e jovens ainda nao recluidos, e para

nao— pertencentes às grandes linhagens tradicionais. O

centro da aldeia privilegia indivíduos pertencentes às grandes linhagens tradicionais.
Os indivíduos de linhagens mais nobres sao enterrados de pé, e os de linhagens menos

importantes, deitados. Evita— se o contato direto de corpo com a terra. (Cf . Mito, pp.

os indivíduos de ambos os sexos

enterramento realizado no

138-139 ).

O Milem aprendeu a respeitar entidades e, para aprisiona— ias em benefício

próprio, construiu templos. O alto-xinguano constrói a casa— das— flautas para abrigar-

as flautas— cerimoniais e seus espíritos correspondentes. A eles associaram uma série

de objetos rituais e espíritos correiatos, interditando às mulheres todo o equipamento

ritual.

U homem aprendeu a decorar suas construções e produsiu estilos

arquitetônicos adequados ao ambiente e a seu bem — estar. Conotamos ao termo

bem-estar o sentido de estilo— de— vida — satisfatório, e ressaltamos sua funcionalidade

habitacional. As mais variadas formas de construção surgiram, portanto, entre os

vários povos. Desde então vêm sofrendo alterações básicas através do tempo, no

mterior dos mesmos povos ou entre nações diversas .

Pesquisamos a forma da habitação alto— xinguana e o espaço que ela ocupa no

terreno, bem corno as formas sócio— culturais necessárias para modelar tal espaço.
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0 primeiro significado de uma construção é, no entender de Umberto Eco

(1974: 198— 200), o conjunto de operações que se devem realizar para habita— la. A

forma da casa deve possibilitar sua função precípua de habitar. Deve indicá— la sem

qualquer sombra de dúvida. Além de objeto de desejo, a casa deve orientai' para os

movimentos mais adequados a sua execução. A forma da casa, entretanto, para Eco,

só denota a função com base num sistema de expectativas e hábitos adquiridos.

Baseia— se, portanto, em um código, o qual nao encontramos na Geometria Espacial.
Consideramos a Geometria Espacial a base técnica para qualquer estudo formal de

casa. Dessa maneira, nao deveríamos ver a casa indígena como qualquer espaço a 6er

medido e pensado segundo critérios geométricos. Entretanto, é possível a coexist ência

de duas noções diversas, no pensar indígena. Trata— se de um espaço que tem lugar na

imaginação dos povos indígenas. Antes de mais nada, é um espaço vivido e vivenciado

pelos índios no seu cotidiano e na 6ua própria imaginação.

A imaginação, no pensar de Gaston Bachelard (1957; 19; 18— 22), "imagina" e

se enriquece de novas imagens. Transforma— se, portanto, num ser novo de nossa

linguagem. Leva— no6 a exprimir, verbal e/ou gestualmente, aquilo que ela exprime

estética, estrutural e funcionalmente. É "ao mesmo tempo um devir de expressão e

um devir de nosso ser". Entendemos este devir como o desejo do homem de vir a ser

outro, fantasiado do que é. Uma projeção de vida permeada peio pensamento est ético.
No caso, o imaginário é a expressão estética do ser, criada a partir do ser.
Fornece— nos, simultaneamente, imagens dispersas e um corpo de imagens

caleidoscópicas que é nossa própria experiência de vida, a experiência de vida do ser

humano. Segundo o autor, é "nosso canto do mundo", "nosso primeiro universo".
Tem, no entanto, dimensionamento proporcional ao universo. Em meio a tais

imagens, encontramos caracteristicas da organização social.



on
£* £*

No Alto— Xingu, à organização social é fundada nas relações de parentesco,

ern outros grupos indígenas. As relações de parentesco sao a base do sistema

económico altoxinguano. Esse sistema está sedimentado na organização familial

instalada no grupo, em termos de microcosmo. Realiza— se na casa que o índio

imagina, constrói e habita. Nesse sentido, supomos ser a casa indígena altoxinguana

uma maqueta do cosmo. Interessa— nos, particularmente, o espaço necessário e

destinado ao corpo humano que habita esta maqueta do cosmo: ao corpo humano e ao

corpus social, bem corno á relação anatómica e simbólica entre tais corpos e a casa. O

como

y-Kuikugo

kuèe— iin

T“Tawaiaplti namayura

mina— tishi jweraracorpo numano

e instrumento de comunicação largamente utilizado entre oe índios do Alto— Xingu, O

discurso gestual surge simultâneo ao discurso verbal. Há movimentos que substituem

e outros que realçam palavras ou expressões linguisticas , Uns remetem aos outros.
Reforçam — se mutuamente e formalizam a imagem da ocorrência. O discurso formal

denuncia e confirma a posição da pessoa nessa sociedade.

O altoxinguano raramente pensa o corpo em termos estritamente biológicos, A

forma física deste corpo, é, em si, um meio imediato de comunicação. Resulta das

várias intervenções internas e externas por eles efetuadas nos vários périodes de

reclusão de suas vidas, bem como ern outras oportunidades. Assim, certas partes sao
dotadas de significação especial, porquanto umas sao alteradas em sua conformação

física originai, enquanto outras realçadas corn adornos. Ocorrem vezes em que todo o

corpo e decorado corn pintura. Toma— se, assim, o mesmo, um emissor de mensagem

consciente do pensamento estético personalizado de um índio para outros índios, os

quais sao os receptores aa reíenaa mensagem,
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A apatência física é, portanto, culturalmente programada, como em outras

sociedades históricas. É, principalmente, imposta, enquanto a

apreendida em função de uma personalização social. É durante os períodos de reclusão

que o índio do Alto— Xingu conforma e adapta seu corpo. Fá— lo segundo padrões

est éticos expressos no mito e adotados por convenção social.

individualidade é

Observamos, no entanto, que as relações de altoxinguano com a natureza são,

essenciaimente, relações de interação com o mundo das potências antropomorias que a

habitam. Entretanto, os índios não se privam dos meios de agir contra tais forças ou

rnesmo a favor delas. A transposição ao humano se processa, portanto, em um espaço

através do qual o índio percebe o mundo: recorta— o segundo um modelo; absorve— o e

o transforma segundo sua cultura, através de seu próprio corpo, e ainda dos meios de

que dispõe para efetuar tal função. Os instrumentos de que o índio lança mão para

apreender e compreender o universo são constituídos pelos sentidos da visão, audição,

tato, olfato e paladar. Entretanto, condicionados pelas dimensões espacio— temporais.

É, portanto, através do corpo que o índio participa do mundo. Aliás, ele

próprio constitui um mundo à parte. O corpo— humano é, entre os altoxinguanos,
como entre outros grupos humanos, uma construção estética que oscila entre uma

função social e outra biológica, ao mesmo tempo em que se realiza nesse espaço

funcional intermediário. O corpo humano introjeta a estética que o produz, e a

reproduz “ na flor— da— pele", em variado desenho geométrico. Uma peculiaridade do

Alto— Xingu. Abre— se, então, fora de toda a realidade, o campo da concepção estética.
Ai, o altoxinguano amplia e reproduz como tal, as diferentes cai'acteristicas

anatômicas e comportamentais do organismo humano.

Ainda hoje, observamos algum "branco" ( caraíba) cumprimentar um

altoxinguano e, inadvertidamente, perguntar— lhe: "se lembra de mim ?".
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Frequentemente ouvimos o Índio responder: "lembro não !". A roupa U6ada pelo

indivíduo caraíba, na maioria das vezes, influi no reconhecimento imediato, na

medida em que corte ou talhe de roupa emprestam uma dimensão ao corpo do

usuário, o qual modifica— o propositalmente. Para o povo local, o conhecimento do

outro se prende ao corpo; à voz, e ao gestual. Trata— se de um conhecimento estético,

de ordem formal-sensitivo, no qual atuam, simultaneamente, como instrumentos de

avaliação, tato, olfato, visão e audição: sinestesia.

Para melhor nos apreciar, o altoxinguano nos convida para banhar juntos.
Banhai'— se em companhia de outrem é atividade estético— socializadora, E no banho

que o altoxinguano conhece as pessoas com quem se relaciona: através do gestual e da

expressão corporal. Grande gesto de cortesia e amizade é mostrar— se interessado no

banho acompanhado. O índio se exibe em todo seu potencial estético— gestual, em

troca da contraprestação no mesmo valor de uso. Algumas peculiaridades culturais

caraíba, tais como movimentos do corpo, maneiras de reagir ao contato com a água;

maneiras de olhar, de desvestir e de vestir as roupas e os acessórios; a utilização da

sabonete, o deslizar pelo corpo, do "shampoo", do pente, da escova— de— »dentes e da

toalha ao se enxugar: revelam ao índio a disposição do indivíduo diante da vida. A

vida, no Alto— Xingu, é uma busca da plena relação do homem com o ambiente,

conservando, cada um, sua especificidade: índio é gente, e o ambiente é o "habitat" de

todos os outros seres não— gente, reais e sobrenaturais. Viver é, para o altoxinguano, a

autiaiizaçào de um estilo pré— estabelecido no mito. É aquele estilo de vida que

conhece desde seu nascimento. Assim, percebem 06 índios, sem pronunciar palavra,

sem que o indivíduo se sinta em situação de conforto ou desconforto, sua disposição

em aceita— los e ser por eles aceito. Exercitam seus conhecimentos e seu aprendizado

através da observação. No caso, observam, principalmente, aquilo que denuncia os

indivíduos: o corpo.
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Roupa é, para o índio, aquilo que alguém quer representar, um papei

temporário, apele de um personagem. E tornar— se pessoa: persona. A moda de nossa

indumentária caraíba é muito instável e diversificada, ora cobre determinadas partes

do corpo, ora cobre outras. Revela— nos parcialmente, conforme determinada

orientação. Moda é, para nós, um conjunto de peças de vestir e de adereços, cuja

finalidade é cobrir partes do corpo, realçando umas e disfarçando outras. Altera— se,

regularmente, segundo imposição de estilistas e de indústrias têxteis. Atuam em

benefício das relações funcionais, culturais e económicas. Definem regras de

camuflagem do corpo humano. Procedem à semelhança de uma comunicação. Tal jogo

atingiu o mundo dos indios altoxinguanos,

Alguns detallies têm merecido especial observação entre os homens da região, a

ponto de procurar imitá— los. Dentre eles ressaltamos as camisetas de malha com

mangas, os calções e os tênis. Tal indumentária substitui, hoje, nos anos noventa, a

sunga e as camisetas de malha sem mangas dos anos setenta. O trajar de

antropólogos, pesquisadores em gerai, e demais categorias envolvidas em atividades

de trabalho junto às populações indígenas da região, se resume, hoje, na composição

"jeans"/camisetas de malha e tênis, e, ainda, os tradicionais trajes de banho. É

possível, no entanto, observar que os índios assimilaram detalhes de alteração da

moda, Repetir é, para eles, a melhor forma de aprender. Imitar é a melhor forma de

parecer. É "vestir— a— pele— de" (iná — Yawalapíti).

O caso das mulheres se nos apresenta diferente. Parece que encontaram uma

moda própria. Caracteriza— se peio vestido semelhante à linha "diretório", moda

feminina elitista surgida no final do século XVIII e prolongada ao inicio do século

XIX, Trata-se, no entanto, de uma simplificação do estilo, no qual um par de alças

sustenta uma pala, a qual fixam uma saia de comprimento médio (à altura das

canelas), levemente franzida. Tal simplificação facilita a amamentação das crianças,
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e, principalmente, o vestir e desvestir conetantee em função doe banhos frequentes e

da presença de estranhos,

Lembramos que a mulher altoxinguana não abaixa as alças do vestido para

amamentai1 criança; eia arregaça a saia do mesmo à altura do colo para libertar o

peito e ofertar os seios à fome do filho. Lembramos, ainda, que o vestir uma roupa

confere status a quem a usa, Principahnente ao marido da mulher que assim se veste,

Esse, na maioria das vezes, está de calções, ou nú, cotidianamente, preservando a

tradição.

Observamos atentamente o linguajar indígena aitoxinguano, ao se referir os

índios a tais implementos ou complementos modais. Verificamos que os termos em

português utilizados para indicar, respectivamente, calças e ténis, sao
_ _

Kuikugo) e "casa— do— pé!1 ( pï— hók — Kamayurá). Da

mesma maneira-, chamam as nadadeiras de pesca subaquática de "pé— de— pato"
iupllü— tishá — Yawaiapiti ), e a máscara de mergulho de "cara— de— ariranha"
i ïwïri— paláka — Yawaiapiti ), Evidenciam , assim, os índios, a tendência em chamar

"casa" a tudo aquilo que cobre ou reveste alguma coisa, e ainda assinalam que essa

coisa é o "dono" da referida "casa", Por outro lado, ressaltam a diferença entre

objetos antropomorfisados e objetos aoomorfizados. Lembramos que animais também

podem ser antropomorfisados. Entretanto, a diferença que queremos mostrar, é

aquela revelada no "vestir a camisa de", ou "vestir a pele de", Isto é desempenhar o

papel daquilo que camisa ou peie significam no momento, O homem não é um animal

aquático, mas lança mão dos "pés— de— pato" para nadar, assim como da

cara— (le— ariranha 1 para enxergar quando submerso, Repetimos que, ambos os

animais, pato e ariranha podem "vestir a camisa de homem", isto é,

antropomorfizar— se, conforme podemos verificar entre os sobrenaturais.

. -x

. î'"casa— da— perna" (£utïeï— íné —

*J
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Destacam, ainda, outro aspecto tão importante quanto o corpo humano, abrigo

de toda essa estética codificada, qual seja, seu próprio abrigo: a casa , Dessa maneira,

compõem os Índios uma metáfora, a metáfora do abrigo, A casa, enquanto entidade

"cultural", abriga o corpo humano, entidade "natural"; o corpo humano, enquanto

entidade "natural", abriga o conhecimento, a entidade "cultural" mais abrangente,

Parece que, como demonstramos supra, semelhante linha de raciocínio é

conservada peio altoxinguano quando se veste com roupas industrializadas. Ele

disfarça sua pele de colonizado e desempenha o papel de conquistador. Ele reconhece

que essas e outras são algumas das maneiras existentes de experimentar o espaço. No

mato, ele é, periodicamente, forçado a ver onde vai pisar no próximo passo. A cada

movimento do corpo necessita reparai' novamente onde vai pisar. É grande o número

habitual de operações musculares realizadas em função das sensações musculares

oferecidas peia experiência de caminhar na mata. É necessário estar sempre atento ao

que ouve, ao que vê, É necessário observar as sensações olfativas e táteis,

principalmente as plantares. Os perfumes dos cosméticos introduzidos pelos

pesquisadores sáo acrescidos aos odores ambientais de maneira contrastante. As

oifações variadas a que se submetem os altoxinguanos ajudam— nos a situá— las no

tempo de cada uma delas, e no espaço em que elas sistematicamente ocorem
( espacialidade sinestésica).

Sao inúmeras as referências anatômicas a partes da edificação altaxinguana.
Vários investigadores colheram dados em trabalhos de campo que sugerem

identificação entre a casa de moradia e um ser biológico. Mostram que certos termos

designativos de detalhes arquitetônicos e peças estruturais da construção residencial

são os mesrns empregados para identificar partes do corpo humano, animal, ser

mitológico, ou ainda peças de adorno pessoal humano. Não apenas entre os

altoxinguanos, mas em vários outros grupos indígenas. (Cf. G. Reichel— Dolmatoff ,
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1968: 104— 110, para os Tukano, D. M , Melatti & J. O. Melatti, 1975: 1— 10 e 1980:

114— 141, para os Marubo; E , Viveiros de Castro, 1977: 141— 145, para os Yawalapíti ;

L , Hussak— 1van— Velthen, 1984: 136, para os Wayana e Apalaï; M. H , Fénolon-Costa

fe Malhano, 1986: 27— 92, que sintetizam todos casos).

Tal associação não especifica gênero. A casa altoxinguana, além de possuir

caracteres masculinos — obviamente referidos pelos índios — , é responsável, na maioria

das vezes, pela gestação social de indivíduos, ou seja, sua socialização. Este aspecto

indicar:a, também, uma condição feminina, caraterizada pela funcionalidade,
tal— qual— útero— materno desemenhando sua função precipua. (Cf. Eduardo

Viveiros— de— Castro, 1977: 137; 139; 144; 201; 212).

O jovem que se tornará homem, o adulto que se tornará pajé, a moça que se

tornará mulher. Enfim, todo indivíduo marcado para ocupar sua posição social no

grupo, o qual espera que desempenhe determinados papéis. Definimos papel à

semelhança de Thomas Gregor (1982: 6), qual seja, uma parte da cultura que

prescreve regras para conviver, uns com os outros. Trata— se de um conjunto de

obrigações e privilégios reconhecidos por todos os membros da comunidade. Não são

regras e/ou obrigações que ligam os atores entre si, mas sim o texto e as marcações

das "deixas“ para as várias entradas em cena e outras tantas saídas da mesma, para

que todos os papéis correlates sejam desempenhados à vez e à hora pelos respectives

atores. Seria tuna espécie de contrato firmado em função da vida social dos

personagens. (Cf . Erving Goffman, 1959: 238— 255). Os papéis são absolutamente mais

importantes que os atores. Estes o sao menos ainda que os personagens.

Atitudes e atos sao praticados em conformidade com os modelos míticos.
Aprendem a se movimentar e a se posicionar formal e informalmente, de acordo com

as circunstâncias. A sociedade define o papel e constrói o personagem. Trata— se da
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reprodução social de pessoas especificas, para desempenhar papéis específicos em uma

sociedade também especifica, (Of , Erving Goffman, 1959: 238— 255; Seager, Matta &

Gastro, 1974: 4; Thomas Gregor, 1982: 234— 250),

o aitoxinguano cumprira um période de reclusão no "gabinete

apropriado" no "interior da moradia", tal qual o ator no interior de um camarim.
Assim

t- -1
v'

Kuikugo
'ï'

tehú

( b irrig1 )

Kamayurárawaiapíta

pïtshu'gabinete— de— reclusao' rnlrïtsi ;apïi

( b irriga,)i b irriga ,i

pa— nhaku— painterior— cia— moracua' aga— togmti

( na /casa— ç&co ndido )f casa— i and o— contin nativo )

Há registros de reclusões cumpridas em construções especiais, no passado .

Entretanto, desde 1978, quando começamos a freqüentar, mais sistematicamente, as

sociedades altoxinguanas, não observamos tais excessões, ( Of. Fénelon— Gosta &

Malhano, 1986; 51— 55; > 4; 78),

na vida real, desempenham seus papéis no espaço— palcoUs altoxmguanos

aitoxinguano, cujas caracteristicas físicas regionais moldam o curso da ação, Sua

forma forte é o discurso formal, linguagem de pessoa notável, figura dramática no

espaço— palco aitoxinguano, encarnada por um ator que, selecionado por critérios e

regras de descendência, desempenha o papei de capitão— de— linhagem. Esse papei é

uma atribuição de natureza consanguínea, moral e jurídico— política, O personagem é

função do ritual em questão, e decisão do dono— da— festa, Atua par-a impressionar as

pessoas, Estimula— as a dirigir a atenção mais para determinadas passagens, que para

"A metáfora teatral fornece um conjunto de conceitos adequados" a prática de

solar atos de comunicação que estabelecem e definem as relações" (Cf. Thomas

outras ,
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Gregor, 1982:11).

Efetuamos, ainda, uma análise das ideias sobre o espaço de morar indígena, tal

qual os próprios altoxinguanos a concebem. Uutilizamo6 como matéria-prima a

iconografia de desenhos espontâneos. A tradição de coletar desenhos espontâneos

entre indígenas brasileiros, iniciada por Karl von— den— Steinen em 1884, foi

reintroduzida por Maria Heloísa Fénelon— Costa, na mesma região, a partir de 1961,

realizando-o em várias oportunidades. Outros estudiosos efetuaram coleções entre

diversos grupos, desde então.

Coletamos desenhos de indivíduos de distintas faixas etárias. Utilizamos, para

análise, outras pranchas pertencentes ao acervo iconográfico do Setor de

Etnograíia/ Etnologia do Departamento de Antropologia do Museu Nacional da

UFRJ . Ao final de uma seleção, optamos por alguns coletados por Maria Heloísa

Fénelon— Costa e Manuel Vital Fernandes, os quais nos pareceram mais adequados

aos nossos propósitos.

Procedemos à combinação de dois estudos diferentes, a propósito da criação e

da ocupação do espaço, bem como da concepção e realização da imagem. Um deles é

de autoria de Castrou Bachelard (1957), e diz respeito à estética de imaginar. O outro

constitui vasto estudo de representações espaciais indígena através da iconografia de

desenhos espontâneos altoxinguanos. Produziu— o Maria Heloísa Fénelon— Costa

(1988 ). Fundamentamos tal análise nas relações entre aquelas idéias consideradas

tradicionais e as recentes, adquiridas através de contato com a sociedade nacional.
Para isso foi necessário recorrer à memória tribal e a reformulações devidas às

gerações mais novas.

A análise da cada altoxinguana e da percepção que dela têm seus ocupantes
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nos reveiou as diferentes formas possíveis de concepção da ocupação do mesmo

Trata— se não apenas do mero mecanismo de adaptação ecológica, mas,
sobretudo, de formas diferenciadas de apropriação e hierarquização de espaço

habitado =

O:

A casa altoxmruana tradicional.

T t- -, J'KuiKUgG
ï

íné— ekú£u

KamayuráYawalaplta

hók— ikatucasa— verdadeira* pa— ruru

é construída para moradia de uma família extensa. Inexistem casos de unidades

habitacionais destinadas ao alojamento de famílias elementares independentes, em

também, as formas de associações entre

membros das referidas comunidades, tanto para a edificação das casas comunais, as

residenciais, quanto da casa comunitária, a

quaisquer aldeias visitadas, investieamos

•r ., XKamayurá Kuikugo

kaelto— Iné

Yawalapiti

yakui— hók'casa— das— flautas— apapalu— pa

i. f ilkHtSiH l PBCí m A »iús— •- «.sa )— (••eV *Vf> HÏHfti fi

(fiiuta? ctrim o niai s— casa)

(flautas— cerimoniais— casa)

cujos termos usados em linguagem cotidiana, são, respectivamente

kwakúti

oabiamos, por informações anteriores, que a casa— verdadeira é

uma— taihi

kwakútutapwmcasa— do— meio

tatiite— 'tohodeita— por— todos;

— por— todos ! (todos— feito / por/ para )(feito— r*or/todos)

Na interior da caea tradicional aitCixinraana. cada lamlüa elementar disooe de
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um espaço particular (epugu - Mehináku) para dormir e comer, embora mexistam

divisões internas. As unidades formadas pelos vários segmentos residenciais náo sao,

por isso, expressas concretamente. Entretanto, em limites sao reconhecidas por todos

os membros. Cada indivíduo habita o setor que lhe corresponde, cada corpo ocupa

uma rede, cada rede um espaço a ela destinado na hierarquia familial.

Quanto aos aspectos tecnológicos, sabemos que a preparação dos materiais de

construção, e dimensionamento da madeira e a maleabilidade de cipó e da embira

determinam a conformação e a qualidade estruturais, bem como de acabamento da

construção. O pé— direito alto torna seu interior mais agradável sob o sol quente da

região. Oferece, também, melhores condições para que a fumaça se dissipe a nivei

mais elevado que aquele onde se encontram os habitantes. A baixa altura de ambos os

acessos ao interior da habitação dificulta a invasão de inimigos naturais e

sobrenaturais, vivos e mortos. Ajuda, também, a manter a penumbra necessária para

afastar insetos de seu interior. Os insetos constituem o grande problema das regiões

tropicais. A penumbra permite que os olhos descansem da grande claridade diurna.
Permite a recomposição do corpo atingido pela incidência perpendicular' dos raios

solares, principalmente a cabeça, e a superfície da pele.

Pesquisamos materiais de construção e efetuamos um pequeno levantamento

etnobotânico relativo à habitação. Contamos com o apoio da professora titular da

cadeira de Botânica TaxonÔmica, Dra. Margareth Emmerich, naturalista do Museu

Nacional da Universidade Federai do Rio de Janeiro, para identificar o material

coletado. Este aspecto tornou— se relevante, uma vez que não existem informações a

propósito dos materiais empregados na construção das habitações altoxinguanas.
Inexistent maiores informações a respeito da produção de corantes vegetais, e sao
reduzidos os estudos sobre a flora medicinai entre eles. Temos informações de que

alguns estudiosos paulistas de farmacologia se interessaram por esse aspecto entre os
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anos sessenta e setenta. Nesse aspecto, também, a pesquisadora Margareth Emmerich

tem sido uma das raras exceções, no Alto— Xingu.

Sabíamos, de antemão, que esses índios se utilizam da mesma madeira para

coníeccionar apoios específicos da estrutura da casa— de— moradia, e a estrutura

central, a "figura— do— morto" esculpida, da festa do kwarïp, a libertação das

"sombras" dos mortos. (Cf. Ellen B. Basso, 1973: 141; Pedro Agostinho, 1974a,

específico sobre a festa do kwarïp; Emmerich, M., Emmerich, G, & Senna— Valle, L.,
1987: 389 ).

Entretanto, não nos foi possível proceder às desejadas identificações.
Lamentamos profundamente tal impossibilidade. As vezes em que pudemos viajar ao

campo nao coincidiram com as florações das respectivas plantas. A flora

aitoxinguana, segundo informações da Dra. Margareth Emmerich, atinge sua

exuberância infiorescente na época das grandes chuvas, qual seja, março, abril, maio.
Assim, trouxemos apenas galhos, folhas e segmentos das cascas das árvores. As

amostras incompletas não nos permitiram afirmar quais, dentre as varieyaias, seriam

aquelas de nossa amostragem . Optamos, conforme sugestão da especialista, pela

indicação da espécie e da família.

Acreditamos ter sido Franz Boas (1911 e 1938) o primeiro etnólogo a enfatizar

a relação existente entre língua e cultura. Analisou o léxico de duas línguas e revelou

as distinções estabelecidas por pessoas de culturas diferentes. Desde então, as análises

do léxico têm sido associadas aos estudos das chamadas culturas arcaicas. Há alguns

estudos, já clássicos, de etnocientÍ6tas, no exterior e no Brasil. Eduardo

Viveiros-de— Castro (1977; 1978 e 1979) é, para nós, a forma forte de atuação nessa

linha, dentro do Alto— Xingu. Seu trabalho entre os altoxinguanos Yawalapíti ( Aruak )

evidenciou formas básicas de apreensão da realidade social, natural e sobrenatural,
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traçando as conexões entre esses domínios, A adequada manipulação de um

instrumentai etnoiingüistico revelou— nos o fio condutor do pensamento estético

altoxinguano, desde o "arquétipo" até a "atualidade", como ele próprio especifica,

Ocorrem frequentes estudos das concepções de tempo e da história através da

morfologia da linguagem. Alguns autores insistem, inclusive, na "aderência" de tais

concepções à morfologia da linguagem em questão, A maneira como o aitoxinguano

sente as condições e exigência de sua vida diária é revelada na maneira de falar. É

revelada na linguagem e nas formas de comportamento. Entretanto, não tem sido,
para nós, entusiastas da cultura aitoxinguana, possível atingir um eventual vivido de

tempo e da história altoxinguanos.

Paul Ricoeur (1979: 21— 22 ) entendeu que a diversidade das culturas provém

da diversidade das linguagens, num sentido mais amplo. Talvez mais profundo que a

simples diversidade de vocábulos e sintaxes. Mais até que a diversidade literária das

formas de narrativas, apropriadas para cada evento, Entretanto, sabemos que, na

região em estudo, a diversidade linguística, por sua própria sobrevivência, permitiu

uma uniformização da linguagem, falada e ritualizada, portanto, cultural. O índio

altoxinguano encontrou uma maneira muito particular do falar o português. Esse

"português— altoxinguano" é falado, principalmente nos Postos Indígenas. Charlotte

Emmerich (1988) estudou— o entre os índios freqüentadores do P. I. Leonardo

permanentemente, morando em aldeia,

conhecem a língua e os costumes caraiba. Bruna Franchetto ( 1986) superou alguns

problemas iniciais de sua pesquisa entre os Kuikugo (Karibe), quando apenas um

índio dominava as relações com caraiba. As mulheres não falavam o português. Até_
>'aprender a língua Kuikugo, a lingüista permaneceu restrita às áreas de influência

masculina, tais corno o centro da aldeia e as pescarias. A partir do momento em que

dominou a língua, foi transferida para a periferia da aldeia, área predominantemente

Villas— Boas, Poucos são os índios que



o c
K f *J

feminina, tírana Franchetto procurou aprender no modo indeterminado de fluir a fala

Kiuku&o, suae unidades significativas. Delimitou suas fronteiras e classificou— as nas

categorias substantivo, verbo, modificador, morfemas gramaticais, etc. Seu trabalho

confirmou, para nós, o caminho de pensamento estético altoxinguano revelado por

Eduardo Viveiros— de— Castro,

Edward T, Hall (1966: 76) supõe que a arte de outras culturas,

particularmente aquela que difere da nossa, oferece informações significativas sobre os

mundos perceptivos de ambas. Parece ter sido este o caminho de Boas ao se utilizar

de léxico de duas culturas para efetuar sua análise. Na verdade, dissecamos a natureza

segundo a orientação classificatória oferecida por nossa língua. As categorias e os

tipos isolados de fenômenos, tais como espacialidade, temporalidade, historicidade,

não existem na natureza. O mundo nos é apresentado como se fosse uma sucessão de

imagens e impressões que devem ser organizadas por nessa mente. Grande parte delas

é expressa através de sistemas iingüisticos. O trabalho de Maria Heloisa

Fénelon— Costa ( 1988) junto aos aitoxinguanos Mehináku ( Aruak ) resultou no

estabelecimento de bases e estudo da iconografia altoxinguana, Mostrou que, como

observador humano que é, o indio subdivide a natureza para organizá-la em

conceitos, atribui significado às coisas devido ao fato de participar de um consenso

para assim agir, Tal consenso, como confirmamos em Eduardo Viveiros— de— castro

(1979: 40— 47), encontra— se embutido no processo de socialização. Tal se verifica entre

os índios aitoxinguanos. É praticado por todas as tribos e explicitado nas línguas

Tupi, Karibe, Aruak e Trurnai. faladas na região. Notamos que são os termos de tal

acordo que sugerem o referido consenso, A fala dos grupos em questão legitima a

organização dos dados que o citado acordo determina, Parece que a situação enreda,
também, em sua trama, um sentido coercitivo,

Q âmbito altoxinguano possibilita a seu intérprete evocar, além do léxico, a
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categoria do texto sobre estòrias míticas, que permitem ao indivíduo reconstituir uma

Pedro Agostinho (1970, 1974a e 1974b )

utilizou-se de inúmeras versões coletadas entre grupos falantes de línguas Tupi

( Kamayurá e Awetï). Roque de Barros Laraia (1970: 107— 132) utilizou— se de três

línguas diferentes ( Bakai§i, Kalapalo e Kumayurá ) como

história, articulando— a em narrativas.

versões principais, em

referência; empregou outras versões originárias de outras culturas como pontos de

comparação. Ambos os autores reconstituíram o mito aitoxinguano da criação e

efetuaram, ambos, cada um a sua vez, uma análise enfatizando os aspectos que,

respectivamente, consideraram relevantes.

A semelhança desses autores, efetuamos uma análise tomando como orientação

principal, isto é, como referência, a estrutura do mito relevado nos trabalhos de Pedro

Agostinho. Parece— nos mais abrangente. Ao mesmo tempo, essa nossa atitude

encontra reforço na declaração de Roque de Barros Laraia (1970: 118— 120 ), quanto à

origem Tupi do mito— da— criação.

Entretanto, estamos muito mais preocupados com a estrutura do mito, com a

estrutura social veiculada, a tecnologia e a estética que o mito traduz, que,

propriamente, com a narrativa ou com as espedificicadas étnicas. Recorremos aos

fragmentos do mito por nos coletados, e pelos vários pesquisadores, entre os diversos

grupos linguísticos da região, por nós visitados, Entre os Yawalapíti adquirimos nosso

maior conhecimento do "mito" ( awnatí — Yawalapíti), palavra que, segmentada,
encontramos "nossos— avôs", indicando "ancestrais".Usamos os dados de vários outros

pesquisadores da cultura altoxinguana, na busca e na confirmação de coincidências,

embora tenham sido colhidos com outras perspectivas de trabalho. Confirmamos

nessas informações através de suas publicações durante um século de revelações

especificas dessa cultura, Esses autores são: 1 - Max Schmidt (1922 ), primeiro

etnólogo a nos mostrar a função económica do espaço doméstico entre os povos das
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nascentes do rio Xingu, e a definir, ern termos de limitação do espaço físico o conceito

de casa; 2 — Vincent M , Petrullo (1932) nos informou a respeito de especificidades

culturais da area, bem como de grupos indígenas, tais como Aipatse, Tsuva e

Na^avute, falantes de línguas Karibe, os quais foram, posteriormente, absorvidos

pelos grupos indígenas mais fortalecidos por contingente demográfico; 3 — Karl

von— den— Stainen (1940), etnólogo alemão que, no inicio do século XX, nos alertou

sobre o grau de difusão da cultura material entre os grupos indígenas instalados na

area dos formadores do rio Xingu, bem como de um mito da criação; 4 — Eduardo

Galvão (1950) realizou viagens à área e efetuou pesquisa sobre um jogo de lançamento

de dardos por intermédio cie propulsores, denominado pelos Kamayurá (Tupi)

"tucum"; 5 — Pedro E. de Lima (1950) acompanhou o processo de retirada da casca

de jatobá para a coníecção da grande canoa altoxinguana; 6 — José Gandido Mello

Carvalho, Pedro E. de Lima e Eduardo Galvão ( 1953), conhecidos cientistas do

Museu Nacional, realizaram importante estudos sobre a fauna, a flora e a relação que

vários grupos étnicos altoxinguanos mantém com os mesmos;

Eduardo Galvão ( 1953) realizou importantes estudos na área, dessa vez, sobre a

cultura e o sistema de parentesco entre os grupos indígenas da região; 8 — Murphy &

Quam (1955) nos informaram sobre a situação dos Trumai e suas relações com os

demais habitantes da região; 9 — Yolanda Lhuilier dos Santos (1956) foi quem

primeiro se interessou, especificamente, pela festa do kwarlp e, no entanto, suas

melhores informações não chegaram ao nosso conhecimento, ou, nós não conseguimos

ter acesso a elas; 10 — Gertrude E. Dole (1951/62) realizou algumas escavações de

cunho arqueológico em território Karibe, ern locais de presumível antiga situação áe

aldeias, principalmente Kuikuro, permitindo efetuar um perfil do deslocamento desses

grupos no território; 11 - Harald Schultz (1965/66) registrou inúmeras versões do

mito da criação entre os Wauzrá e publicou algumas delas, jiuitamente corn passagens
e conquistas heroicas de personagens de origem tribal conhecida, situados em época

intermediária entre o mito propriamente dito e a historia da "humanidade atual"

— novamenteos
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altoxinguana; 12 — Eduardo Galvao e Mái'J O Simões (1966) estudaram questões de

sobrevivência na área; 13 - Roque de Barros Laraia (1970) recolheu uma série de

versões do mito entre os grupos de língua Tupi, Awetï e Kamayurá, realizando

comparações com outros colhidos entre os Kalapaio ( Karibe) e outros mitos de

criação, também de origem Tupi, entretanto coletados por outros pesquisadores entre

grupos indígenas instalados fora da região do Alto— Xingu; 14 — Cláudio e Orlando

Villas— Boas (1970) publicaram coletânea de textos de narrativas míticas ouvidas

entre vários grupos altoxinguanos; 16 — Pedro Agostinho (1970, 1974a e 1974b)

dedicou— se intensamente no estudo do mito da criação colecionando o maior número

de versões já coletado entre os altoxinguanos, objetivando ao entendimento do ciclo

do kwaidp, desde a morte até á libertação da "sombra— de— morto"; 16 — Elion B.
Basso ( 1973) estudou a sociedade Kalapaio (Karibe ) e a participação do indivíduo;

17 — George Zarur (1975) descobriu as relações de parentescos que envolvem

determinados indivíduos participantes de alguns rituais, e as atividades económicas

necessárias para a realização desses mesmos rituais; 18 — Oarmem Junqueira (1975)

estudou a sociedade Kamayurá e suas relações com a lagoa Ipavu; 19 — Anotações de

nossas viagens e entrevistas (1978— 1991 ); 20 — Berta G . Ribeiro (1979; 1987) publicou

seu diário— de— campo de seus estudos no Xingu, principaimente entre os grupos de

língua Tupi ; dentre os quais pesquisou cestaria e traçado; 21 — Thomas Gregos (1982)

se interessou pelas performances dos personagens sociais entre os Mehináku ( Aruak );

22 — Bruna Franchetto (1986 ) traduziu para nosso entendimento, a morfologia da

língua Kuikut'o (Karibe ); 23 — Bruna Franchetto & Márcio d'Olne Campos (1987),
\

v
realizaram um estudo sobre o calendário Kuikugo (Karibe ); 24 — Maria Heloísa

,

Fénelon— Costa (1988), estudou a estética Mehináku e seus códigos impressos em

desenhos espontâneos; 25 — Etienne Sarnain (1991) coletou mitos ao redor de Ipavu, a

lagoa Kamayurá (Tupi ).

Quanto aos termos originários das distintas línguas faladas na região, optamos
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por transcreve— los, na medida do possível, em Yawalapíti (Aruak), Kamayurá ( Tupi)

e Kuikuro ( Karibe ). Confessamos que Eduardo Viveiros— de— 1Castro, Pedro Agostinho,

Márcio Ferreira— da— Silva e Bruna Franchetto foram nossos grandes aliados na

confirmação do faiar essas línguas. Eles decodificaram— nas e transcreveram— nas antes

de nós, Sempre que for possível, usaremos suas próprias traduções para a língua

portuguesa, Quanto aos outros falares, eventualmente citados no texto, acreditamos

em nossos ouvidos.

Também não nos preocupamos com a pertinência étnica de determinadas

passagens do mito. Acreditamos que o mito é único, sem variantes. Os contadores o

narram segundo seu próprio ponto— de— vista. Dai ocorrer entre eles uma classificação

de narrativas cue varia entre verdadeira e incorreta.

r-KuikuroKamavuráYawaiapíti

akí— nhã! moronetaawnatJmito

akí— tsu

akí— ekúgu

mutaya moronetanarrativa
•Tyayakatualí— ruru1 ,:djscureo— iorrnai neenff— iXat.u

— veraaaeiro

morerekwat—‘fala— do— chefe * anuiaw— aneti—
T*— itagínhu

akí— nhã

hiati—
— ita&inlm

rr— yayakatualí — ne— eng

11 moronetamutayanistona

yayakatualí— málud’aia— de— pajé! o— mo— atarenn

( 3a = p— causativa— f alar/ ma!)( faia— ruimí

A tradição orai pressupõe a perda de informações preciosas, sem que

necessariamente, exista intenção no fato de omitir dados. Por esse motivo, o bom

narrador altoxinguano tem, sempre, a seu lado, um parceiro, cuja função é atestar a

?
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veracidade de suas informações. Assim os índios preservam as informações corretas. O

propósito de preservação vigente entre os vários grupos sociais multilingues instaladas

na região, se baseia em noções vinculadas à descendência patrilinear; os indivíduos

têm seus vários pré— nomes que cobrem as frases do ciclo vital, alguns bilateralmente

herdados, mas apenas um nome fixo, o qual corresponde à origem tribal pela linha

paterna.

Admitimos que o espirito crítico altoxinguano contribui grandemente para a

praxis de tal ideologia. É uma forma passível de ser tida como solução e resposta ao

multiiingüismo generalizado decorrente da exogamia tribal, como forma pacifista de

aliança política.

Apresentamos o mito, como dissemos anteriormente, com base na construção

do "arque— mito" proposto por Pedro Agostinho (1970: 464— 465 e encarte).
Procedeu— o, o autor partir da ordenação de "toda6 as unidades mínimas de todas as

variantes". Elegemos, como referência, esse "hipotético texto arquetipal", inspiração

nos mitemas de Claude Lévi-Strauss (1973: 237— 265). Nao transcrevemos as

narrativas indígenas, mas apresentamos o conteúdo em itálico, procedido ou seguido

de argumentação em tipo baixo. Transcrevemos termos linguísticos, extraídos das

narrativas por nos coletadas, os quais consideramos de interesse para o contexto.
Alguns termos ou expressões foram morfologicamente segmentados, indicando os

morfemas contribuintes para a formação do termo ou expressão. Muitos são

recorrentes e contribuem para a formação de termos indicativos do pensamento

estético altoxinguano, como veremos em seguida ao mito.
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CAPÍTULO III

HISTÓRICO E AMBIENTE

A noção de experiência espacial tem a dimensão do espaço concreto ocupado

pela floresta cortada pelos rios e banhada pelas inúmeras lagoas. O que o

altoxinguano pode realizar nesse espaço determina a maneira dele experimenta— lo.

Trata— se de um espaço pleno de vegetação intermediária de uma floresta densa

e amazonica ( Hiloea Amazoniea) e de uma formação planaltina arbustiva e herbácea.
Ao sul domina o cerrado. Esse é interrompido, apenas, por matas ciliares.

Prolonga— se na direção norte e contorna o rio Xingu pela margem direita.
Mistura— se, aí, com as matas de galeria dos riachos e iguai*apés, e com as área6 de

campo6. Norte e nordeste contornam a regâo com a floresta equatorial. (Dados de

Galvao e Simões, 1966: 37). A região tem sido, freqüentemente, induda no clina de

"savanas tropicais". É bastante rico em várias espécies de animais de ocorrência

amazonica.

A descaracterizaçao margeia os extremos sul, sudeste e sudoeste. Lá surgem

outras formações topográficas e ocorrem os campos e os cerrados. Tais aspectos

caracterizam— na como zona de transição floresta amazonica— planalto central. São as

supra referidas "savanas tropicais".

É uma região plana. Tem aproximadamente 200.000,00 km1* ( duzentos mil

quilómetros quadrados ), situados entre os paralelos 10 e 14. É cortada, ao sul,
peloscursos d 'agua formadores do rio Xingu, Ao norte, pelo rio Xingu e seus primeiros

afluentes. Os cursos formadores do rio principal sao o Kuiuene, o K urisevu, o Ronuru
e o Batovi . Alguns autores incluem os rio6 von— den— Steinen, à esquerda, e o Jatobá,
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à direita. Ambos sào seus ßubafluentes. ûs afluentes säo OB rios Suiá— Missú,

Manitsua— Missú, Uáia— Missú, Auaia— Mißßü e Jarina. (Of. Galvão e Simões, 1966:

37).

Oe formadoreß do rio Xingu têm euaß origenß naß fontee d‘água que brotam doß

espigões e chapadões a centro— oeßte do planalto. Oe vários filetee d1água ee dirigem

yale e incorpam OB rioe cujae águae ee reúnem para formar o rio Xingu.ao

Efiea região somente veio a ser devassada em 1884, por Karl von— den— Steinen.
Desconhecemos quaisquer documentações a propósito de eventuais explorações

ocorridas em época anterior.

A extensa área parecia, aoe aventureiros, desprovida de recursos minerais,

tanto quanto produtos de coleta. O acesso difícil a protegia do coionizador

neo— brasileiro, bem como do especulador latifundiário. As corredeiras do rio Xingu

impediam o acesso ao norte; ao sul, a aridez do chapadao matogrossense ressecava

quaisquer novas intenções. Assim permaneceu intocada peias frentes de expansão da

sociedade nacional até o século XX ,

Karl von— den— Steinen, etnólogo alemão, saiu de Guiabá ao crepúsculo do

século XIX. Atravessou a Paranatinga e alcançou a referida área. Lá encontrou várias

aldeias de agricultores— pescadores. Falavam línguas pertencentes a diversos troncos e
V-famílias iingüisticos. Eram os 3agami— Nahukwá, com nove aldeias, e os Bakaigí com

oito. Faiavam ambos dialetos Karibe. Os Mehináku tinham três aldeias, enquanto os

Wau3ra e os Yawalapíti tinham duas aldeias cada, e os Kustenáu uma. Todos

falavam línguas Áruak. Os Karnavurá possuíam quatro aldeias, e os Awetí, apenas

uma. Falavam línguas Tupi. Observou o etnólogo alemão a presença de alguns grupos
marginais aos padrões culturais altoxinguanos. ( Of. Karl von— den— Steinen, 1940:
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197 ), Estivama-se, então, uma população total de 3.000 indivíduos. (Cf. Mapa 1).

Os Suiyá, falantes de lingua Gê, participavam apenas marginalmente da

cultura em questão. Os Trurnai, de língua isolada, eram grupos recém chegados.
Ainda não haviam sido assimilados. Distribuiam — se entre duas aldeias. Os

Marutsawá, os Yarumá, os Yuruna, os Kayapó— Mentuktire, e, mais recentemente, os

Playabi, os Ikpeng— Tshikão e os Krim— ak— rore, além de marginais aos padrões

culturais, marginavam o território, Pouco a pouco se estabeleceram em território

próprio extra— alto. Apenas os Trurnai se integraram. ( Cf. Karl von— den— Steinen,

1940; 244; Murphy k Quam,

Dtpeng— 1Tshikao decidiram aceitar convite dos irrnaos Villas— Boas. Assentaram— se

junto ao Posto Indígena Leonardo Villas— Boas, na passagem dos anos sessenta para

os anos setenta,

Gaiväo e Simões 1966; 40 ). Os1955; 4— 8;

A concentração desses grupos indígenas ao sul da bacia hidrográfica xinguana

chamou a atenção dos viajantes. Em primeiro lugar, perceberam a diversidade

linguística, Em segundo, observaram sua associação a uma grande homogeneidade

cultural. Em terceiro, constataram a aiiança articulada em eiavado grau de tolerância

rnútua. Tal lires proporcionava uma coexistência relativamente pacífica. Esta, no que

parece, lires foi imposta sobre seus espíritos exaltados pelos atropelos na luta peia

sobrevivência. O grau de difusão de considerável número de elementos culturais levou

Galvão ( 1950; 47; 1953; 3; 1960; 28) a considera— lo sob um ponto de vista bastante

amplo , Tão amplo quanto o de uma 1!área cultural11. Segundo o autor, trata— se de

uma área geográfica em que elementos culturais sifirificativos apresentam relativa

uniformidade e continuidade em sua distribuição. Oaracterisou e propos considera— la

' 'uma região etnográfica sui— generis", Denominou— a "área do ulurl", Uluri é um

termo de origem Bakairi usado para designar um triângulo de entrecasca de árvore

usado peias mulheres para proteger— se contra o excesso de solicitações sexuais.
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Os traços caracterlsticos altoxinguanos foram assim enumerados em Galvão

(1960: 28-29) e em Galvão & Simões (1966: 41).

.."aldeia com as casas dispostas em circulo, ligada sempre por uma
picada de acesso a uma lagoa, ocupando a residência do 'capitão' da
aldeia posição fronteira a essa picada; casas de planta elftica, cobertas
de sapé, sem distinção de teto— parede e com duas aberturas (uma de
cada lado maior); 'casa das flautas1 e gaiola cónica para gavião-real, no
pátio interno da aldeia; uso intensivo da mandioca em forma de beiju;
ausência de bebidas fermentadas; esteira de talos de buriti para
espremer mandioca em substituição ao tipiti; predominância de
produtos de pesca sôbre os de caça na alimentação; arco de secção
circular ou elítica; flecha_ de cana— de— ubá e emplumaçao costurada;
propulsor de flecha para fim cerimonial— desportivo; canoa de casca de
jatobá, remo de pá longa e lados paralelos; uso feminino de minúscula
tanga de entrecasca (uluri ); colares de peça6 quadrangulares ou
circulares de concha; tecelagem de redes e braçadeiras de algodão e
buriti; bancos soomorficos esculpidos de uma só peça de madeira;
cerâmina utilitária..., compreendendo penelas de várias dimensões e
vasos zoomorficos. (...); residência patrilocal com um período de
matrilocalidade temporária (Matri-patrilocal de Murdok); famílias
extensas, com descendência bilateral; fusão terminológica nas gerações
alternadas, ascendente e descendente, e fusão bifurcada quanto aos
termos de tios; considerando os termos aplicados aos primos cruzados, o
sistema que enquadra o tipo Havaiano, de Murdok; distinção entre os
indivíduos comuns ( 'camára1 ) e uma pequena elite de lideres ou chefes
de grupos familiares; xamanismo adiantado; mitologia com dois gêmeos
(Sol e Lua); festa dos mortos ( Kwarïp ); atividades desportivas, com a
luta 'Huka-Huka' e o "jogo do Yawarí'; danças com máscaras de
madeira ou palha; flautas cerimoniais interditadas às mulheres;
enterramento direto e primário".

A homogeidade cultural indicaria certa "antiguidade" de ocupação e um

grande "amadurecimento" nas relações intertribais. Entretanto, pouco se 6abe a

respeito da história altoxinguana. Admite— se que os grupos lá instalados tenham

atingido a região vindos do norte, viá rios Xingu e Tapajós. Fugiam, provavelmente,
dos processos de rearranjo demográfico iniciados com a conquista do Brasil pelos

portugueses. Culminaram com as "frentes brasileiras de expansão" ao norte.
Significaram para os Índios, a obtenção de uma área de refúgio isolada das frentes

pioneiras nacionais. Permitia— lhes contatos esporádicos com outros grupos indígenas.
Os Yawalaplti confirmaram tal rota em suas lendas. (Cf. Eduardo
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Viveiros-de— Gastro, 1977; 23). Oe Kuiku§o falam a reepeito de sua chegada e das
S

primeiras instalações. (Of. Bruna Franchetto, 1986; 64— 68). Os grupos Tupi, segundo

Galvao (1953; 9 ), parecem ter sido os últimos a encontrar o local. Gertrude E. Bole

1960; 421 ) considera que, provavelmente, os Aruak tenham sido os pioneiros na

busca do refúgio.

Nota— se que os grupos altoxinguanos nao tem quaisquer semelhanças culturais

com seus vizinhos Jê, Sua cultura se aproxima dos grupos Karibe e Aruak

norte— amazõnicos. ( Cf. Roque de Barros Laraia, 1970; 119). Aliás, os grupos Karibe e

Aruak são predominantes no Alto— Xingu. Para Eduardo Viveiros— de— Castro (1977:

a sociedade altoxinguana desenvolveu e combinou padrões sócio— culturais comuns

a maioria das populações indígenas sul— americanas. Entretanto conferiu— lires feições

particulares. Podemos observar grandes semelhanças mitológicas com os

Apopokúva— Guarani, e com os Tembé, em Kurt Unkel— Nimuendaju

( respectivamente 1914 e 1915), ou, ainda, com os Tenetehara, em Wagley & Galvao

961 ).

23 )

.* 1
\ 1

Em 1938 Quain observou que o vínculo intertribal no interior da bacia do Alto

Xingu era baseado nas relações pacíficas entre as tribos. Essas tribos faziam parte de

no qual grupos externas à área nao tomavam parte. ( Cf .um sistema social limitado

Murphy & Quain, 1955: 10).

George Zarin- í 1975; 4 ) acredita que línguas e origens diversas promoveram,
através do contato entre filhos de cônjuge de procedência tribal diferente, uma

aculturçao reciproca e uniformizadora, sob diversos aspectos. Desenvolveram

mecanismos sociológicos de integração intertribal que lhes conferiram a identidade de

elementos de um sistema social. Entretanto essas semelhanças entre os elementos

culturais dos grupos altoxinguanos nao impediram e nem anularam as diferenças
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importantes entre os diversos grupos. Ao contrário, justamente taiß diferenças

fundamentam a existência de um único sistema social altoxinguano, obviamente

expressa na solidariedade orgânica que estabeleceram.

Por volta do .ano de 1940, a população indígena da região do rio Xingu deixou

de permenecer isolada. Naquela época, a Fundação Brasil Central e a Expedição

Roncador— Xingu impuseram um projeto de "desbravamento" e "colonização" da

mesopotânia Tapajós— Xingu. Fundaram, então, os primeiros estabelecimentos de

caráter "permanente" no entrerrios. Orientaram sua atuação no sentido de povoar a

região sul do rio das Mortes. Optaram por tal decisão devido às facilidades de

comumcaçao.

A Expedição Roncador— Xingu atuava como um "braço" da Fundação

Brasil— ^Central. Foi liderada pelos irmão6 Villas— Boas, Leonardo, Cláudio e Orlando.

Chegou ao Xingu em 1946. Instalou acampamentos "permanentes" e campos de pouso

em locais considerados estratégicos. Desde essa época o Serviço de Proteção ao índio

(SPI ) e a Força Aérea Brasileira ( FAB) passaram a atuar na área. O período que veio

de 1947 a 1952 levou os primeiros pesquisadors do Museu Nacional da UFRJ à região.
Efetuaram, no local, levantamentos e pesquisas sobre fauna, flora e etnologia.
Destacaram— se José Cândido de Melo Carvalho, Pedro E. de Lima, Eduardo Galvão.

A partir de 1952, esses e outros intelectuais e políticos, começaram uma

discussão em torno da criação de um Parque Nacional na área. Estabeleceram, em

1961, 22,000, 00 km* de superfície. Esta área era inferior ás propostas iniciais. Em

1968, reavaliaram os limites em tomo de 50.000,00 kma. Beneficiaram a inclusão de

alguns grupos indígenas situados ao sul da área. Em 1971, o dimensionamento e a

conformação da reserva sofreram nova alteração. A parte norte do Parque, bastante

povoada por índios, foi aberta a estranhos rotulados de "civilizados". Compensaram a
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perda acrescendo área equivalente no sul, entretanto em local não povoado por índios.
(Of . George Zarur, 1975; 4). A arbitrariedade ocorreu em função de um decreto

presidencial que priorizava a abertura de uma estrada de rodagem. Seu nome, BR 80.
Uniria as cidades de Xavantina e Oaximbo. Beneficiaria alguns grandes

latinfundiátrios improdutivos das proximidades. A estrada corta o território indígena

pouco abaixo da confluência do rio Xingu com seu afluente Manitsáwa— Missu,

próximo a um dos principais Postos Indígenas do Parque.

A opinião de Cláudio e Orlando Villas— Boas (1972; 9) aponta dois objetivos

que nortearam a criação do Parque Nacional do Xingu, que boje se chama Parque

Indígena do Xingu:

"construir uma reserva natural onde a fauna e a flora intocadas
guardassem, para o Brasil futuro, um testemunho do Brasil do
descobrimento e, sobretudo, fazer chegar diretamente às tribos
indígenas da região a sua ação protetora, prestando— lhes assistência e
defendendo— as de contactes prematuros e nocivos com as frentes de
ocupação da sociedade nacional".

Para George Zarur (1975: 4 ), os objetivos da criação do Parque se prenderiam

à garantia de terras aos indíos, à proteção contra efeitos dissociativos de contato

interétnico e assistência à saúde. As relações interétnica6 dos altoxmguano6 com os

xinguanos do norte do Parque parecem ter sido benéficas. O contato com

representantes da sociedade nacional ocorria através do Posto Indígena Leonardo

Villas— Boas, da base Xingu da Força Aérea Brasileira, bem como de algumas

fazendas que circundam o Parque.

Ao tempo de Galvão, o contato da população indígena com os brancos era

irregular e esporádico. Apenas os Kalapalo viviam em aldeia situada nas

proximidades de uma pista de pouso de aviões. Os irmãos Villas— Boas amorteciam a

interferência direta sobre os indígenas. Evitavam quaisquer situações de choque que
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resultassem em provável desmoraliaçao das sociedades indígenas locais. A denúncia

flagrante desses contatos e sua influência evidenciavam— se através das ferramentas,

das roupas e da rapadura que, frequentemente, surgiram entre os índios. Procuravam,

de qualquer modo, preservar as principais características da área. Tais eram os

propósitos: manter o isolamento, assegurando cumprir— se a espectativa de que as

sociedades indígenas conservassem uma cultura pouco influenciada pelos elementos

estranhos.

Galvao considerou falsa a ideia de "pureza original" dos Índios (1953: 2) e

apontou vários fatores responsáeis pela modificação das culturas da área. Destacou o

ajustamento dos grupos de origem diversa, sua influência mutua, e a ação de
. 7*.

especialmente entre os Bakaifi, cujo

contato com os regionais antecedeu aquele dos demais grupos instalados. Os BakairI

já manejavam há muito as armas de fogo e os instrumentos de ferro. Sofreram de

população devido ao contágio de doenças tais corno a gripe. Os efeitos cumulativos da

Expedição Roncador— Xingu modificaram a cultura dos indios em geral. Conferiram

ao quadro cultural aitoxinguano graus diferentes de descaracterizaçao, nos diversos

grupos com os quais os integrantes da mesma mantiveram relações de contato,.

elementos da cultura brasileira infiltrados. Isso

Várias reaiocaçoes de aldeias se processaram nos anos subsequentes. Muitas

delas se deram em função da localização dos Postos Indígenas; algumas procuravam

driblar os ataques rápidos dos Ikpeng— Tshikão, falantes de língua Karibe, outras

surgiram de decisões internas que indicaram a opção de procurar melhores campos de

cultura agrícola; e outras se desmembraram por desentendimentos entre linhagens.
Todas, entretanto, se processaram nos limites dos respectives territórios tribais

tradicionais, conforme reconhecidos nos últimos cinquenta anos. (0f = Pedro

Agostinho, 1974a: 13).
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Em 1975 oe falantes das linguae Karibe eram os Kuikugo, os Kalapalo e os

Wagifïtï-Matipu. Oe 3agamï-Nahukwà, também integrantes desta família

linguística, estavam, na época, dissolvidos entre os Wagif ïtI— Matipu. Igual situação

ocorria com os co— irmãos linguísticos Nagavute, Aipatse e Tsuva conhecidos por

Vincent M . Petrullo (1932), instalados em suas próprias aldeias, remanesciam em

os Kuikujjo Oeprimeiros entre oe Kalapalo, e os últimos entre

íkpeng— 'Tslúkão vinham de recente integração ao território altoxinguano, erradicados

1975 os

de Jatobá, seu território tradicional, Até 1975 não eram considerados membros da

comunidade altoxinguana pelos demais índios , ( Of. Mapa 2).

grupos indígenas falantes das línguas originárias do tronco linguístico Tupi,
em 1975, eram os Kamayurá e os AwetL ( Cf . Mapa 3).

us

Representavam o tronco linguístico Aruwak os Wau3rá, os Mehináku e os

Yawaiapíti , E ainda alguns Kustenáu remanescentes, sem aldeia própria, hospédes

entre os Wau3rá. ( Of . Mapa 4),

Os Trumai permaneciam periféricos a cultura instalada. Pouco assimilavam de

mito e rituais. Contribuíram, no entanto com a introdução do jogo do javari na

cultura altoxinguana, portanto incluíam— se na sociedade abrangente. Além disso,
continuavam a fornecer mulheres para os vários casamentos intertribais. ( Cf . Mapa

5).

j i t r - . . p.alvao ( I960; 28) incluiu na área cultural do Alto Xingu os Índios Bakaigi e os

Suivá. A explicação está no fato de abrangerem, as "áreas culturais" de Galvão,
grupos indígenas que usufruíram, com os altoxinguanos, algum período de aculturação

situado no espaço de tempo entre os anos de 1900 e 19-59. Até esta época, Bakaiií e

Huiyá estavam instalados na área. As anotações de Buell Quain, efetuadas durante

•"1
\

_
y
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sua viagem exploratória de 1938, revelam que os Suiyá encontravam— se no rio

Suiyá— Missu,
Kuluene— Kurieevu/Batovi— Ronuru. São os rios que formam o rio Xingu, e se juntam

no Morená. ( Cf. Murphy & Quain, 1955: 6— 15; e Mapa 6).

grande confluênciaabaixo daalgumas noras

Bakai|i, durante

contato com os demais altoxinguanos. Os Suiyá foram considerados marginais por

Simões (1963; 84 ). Há muito estavam isolados dos altoxinguanos. Permaneciam em
nr

maiores contatos com seus co— irmãos linguísticos vizinhos, os Mentuktire— Kaiyapò,

conhecidos por Tshukahamae ( Jê ), com os Yuruna e os Kayabi (Tupi ). A situação se

tornou irreversivei quando foram reforçados com a integração dos Tapaiyuna em seu

assentamento. Os Tapaiyuna falavam a mesma lingua que os Suiyá. A agregação

solidificou os costumes Jê. Hoje todas as .aldeias da região dos formadores do rio

Aingu constituem a continuidade dos grupos indígenas conhecidos por

von— den— Steinen. Excessão feita para os íkpeng— Tshikao, todas abrigam indivíduos

descendentes de membros de aldeias hoje desaparecidas, constituindo, uns, novas

aldeias próprias, e outros, remanescentes, sem aldeias próprias. ( Cf . Eduardo

Viveiros— de— Castro, 1977: 25; e Mapa < >.

sessenta, afastaram— se para o sul, Perderamus- os anos

7 F'

T \

O Parque apresenta hoje várias subdivisões decorrentes da própria organização

natural dos grupos indígenas ao redor de seus co— irmãos linguísticos de mesma

cultura. Ao norte, próximo a foz do rio Suiyá— Missu, estão dois Postos Indígenas: o

que serve aos grupos Suiuvá e KrJïn— ak— rore, Kayabi e Yuruna; mais

adiante, o Kretire, que atende aos índios Kaiyapè. Ao sul encontramos os P. Is.
Leonardo Villas— Boas, braço de apoio dos Yawalapíti, WauSrá e Mehináku, dos
- T

_
Kamayurá e Awetï, dos Kuikugu, Kalapalo, Wagif ïtï— Matipu e 3agamJ— Nahukwá; e

v
Pav£u ( Pavuru, situado na região conhecida como Médio— Xingu, mais ao norte que o

Morena e pouco ao sul do território Kayabi ), que apoia Ikpeng— Tshixao e Trumai .

“ r
ï awarum
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Importa ressaltar que quase todas as aldeias atuais possuem rádio em funcionamento.
Operam— nos funcionários do próprio grupo social indígena instalado. Diariamente

efetuam suas comunicações com a direção central do Parque, em Brasília, e com todos

os demais postos e aldeas, Fazemo— no pela manha e ao entardecer. Os operadores sao,

obrigatoriamente, no mínimo, bilingues,

A distribuição atual dos grupos indígenas do Alto— Xingu retrata a maneira

pela quai os falantes de determinados grupos linguísticos se agruparam em territórios

tribais, próximos ou limítrofes. Assim, apesar de pequeno espaço de tempo, pudemos

observar que, em 1991, os Kamayurá ainda habitam o entorno da lagoa Ipawu, em

mesmo local onde habitavam em 1978, quando lá estivemos pela primeira vez ,

Situa— se a 9,00 hm do Parque indígena Leonardo Villas— Boas. £ juste um pequeno

familial extenso Kamayurá estabelecido no Morena, á margem esquerda do rio
fT

Kuluene, Os Aweti ocupavam o mesmo trecho do rio Tuwatuwarí que ocupava em

1978, o que já ocupavam há mais de vinte anos: a margem direita das nascentes desse

rio, o "curva dos buritizais" isauku táku winha — Yawalapíti ). Este rio é afluente do

Kuluene por sua margem esquerda, Os Aweti desfrutam de um outro acesso

estrategicamente situado, qual seja, a meio caminho da margem esquerda do rio

iUmsevo, entre as nascentes e a íon no Kuluene, entre Mehináku e Kuikugo,
respectivamente , Kamayurá e Aweti' são os aitoxmguanos falantes de línguas filiadas

ao grande tranco linguístico Tupi. ( Cf. Mapa 8).

grupo

Oe WauSra ocupavam, em 1991, a mesma área próxima ao rio Batovi, que

ocupavam em 1978 e há algumas décadas cerca de 20,00 km do Parque indígena

Leonardo Villas-Boas. Os Mehináku se dividiram entre o curso médio do rio

Tuwaturarí — conhecido por ser o trecho do rio "na curva do pacu" (yana púkwinha —
Yawalapíti ) — e as cabeceiras do rio Kurizevo, Constituíam, em 1991, duas aldeias

politicamente independentes e distantes entre si cerca de quatro a cinco horas de
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caminhada. Uma ee situava na margem direita do curso médio do rio Tuwatuwarí,

próximo ao local daquela aldeia única que conhecemos em 1978; e outra, situava— se

em um campo próximo da margem esquerda do rio Kurisevo.

Os Yawalapiti permaneciam no mesmo rio Tuwatuwarí, em local para o qual

obtivemos três denominações. Tais seriam "curva da onça", "curva da

rede— de— dormir", e a terceira denominação não sabemos o significado (yamakapúku

wínha, amakapúku wínha e emakapuku wínha — Yawalapiti). Situa— se a 1,50 km do

Parque Indígena Leonardo Villas— Boas. Lá se encontram há v árias décadas. Faiam

todas línguas integantes do tronco linguístico Aruak. (Of. Mapa 8),

Os Kuikuj- o margeavam, em 1991, todo o rio Buriti, à direita do Kurisevo, do

qual é afluente. Seus campos se estendem por toda a margem direita do Kurisevo, at é

sua foz na margem esquerda de Kuluene, seguindo— o acima até às nascentes. O local é

denominado "perto da lagoa" (ipatsé — Kuiku^o). Os Kalapalo permaneciam à direita

do Kuluene, divididos em três aldeias . Ocupavam, respectivamente os campos

fronteiros à margem oposta inter— rios Kurisevo— Tuwatuwarí, a região da foz do rio
V

Tangugu (afluente direito do Kuluene) e as proximidades do Parque Indígena

Saionara, nas cabeceiras do Kuluene, cidade de Oanarana, MT. Em 1978 os Kalapalo

tentaram se reunir em uma única aldeia, grande e suficiente para comportar seu

contingente populacional de então. Essa aldeia ainda existe. É a primeira, a qual nos

referimos supra. Lá assistimos ao nosso segundo Kwaríp. Os 3agami — Nahukwá se

separaram dos Wagifïtï— Matipu entre 1978 e 1991, e exigiram aldeia nas matas que

margeiam à direita do Kuluene, frontais à foz do rio Kurisevo. Os Wagif ïtï— Matipu

permaneceram no mesmo local onde os conhecemos em 1978, na região abaixo das

savanas Kalapalo, também à margem esquerda do Kuluene. ( Cf . Mapa 8).

Conhecemos os Ikpeng— Tshikão em 1978, aldeados nas proximidades do
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Parque Industrial Leonardo Villas— Boas, Presenciamos sua transferência para a

região do Médio— Xingu, Permanecemos na atual aldeia, também situada, no

Médio— Xingu, durante a última quinzena de outubro e a primeira de novembro de

1991. Observamos que este grupo de língua Karibe, agora se encontra bastante

integrado em urn processo muito particular de altoxinguaruzação cultural, na margem

esquerda do Kuluene, Visitamos também os Trumai, em seu novo estabelecimento

"terra preta" (hadJt-tïn - Trumai). Situa-se à esquerda do Kuluene, numa região

conhecida por "jenipapo" (tawanri — Trumai ), fronteira no “ trecho do Kuluene" por

eles denominado Makalawiat , ( Cf , Mapa 9).

Kayabi, Yuruna, Suiyá, Kaiyapo e Krnn-ak — roro são considerados

Kamayurá Kuikujro
'

kawalp gikó|o

’íawalaplti
r •‘não altoxinguano"

pelos

'habitantes do Alto Xingu'

waraio

kawaputáka otórno

Sternen ( 1940: 244) calculou, em 1884, a população aitoxinguana em cerca de

3,000 habitantes, Galvão & Sim ões (1966: 43) estimaram— na em 652 indivíduos, em

1952, A depopulate foi ocasionada por epidemias que acompanharam os contatos

entre índios e "branco". A assistência prestada peia Escola Paulista de Medicina

permitiu que, em 1975, a população chegasse a 900 índios. Hoje calculamos cerca de

1.200 a 1.400 índios, apenas no Alto— Xingu. Os maiores contingentes populacionais

encontram— se entre os Kaiapalo, Kuikuro, Kamayurá e Wau3rá. Cada aldeia possui,
aproximadamente, 200 membros. Os Wagifïtï— Matipu, 3agami— Nahukwá e Trumai

apresentam os menores contingentes , Têm por volta de 50 indivíduos, cada aldeia. Os

Ikpeng-Tshikao, os Mehináku e os Yawalapíti, têm entre 100 e 150 membros, cada,

Estamos somando, aqui, as duas aldeias Mehihaku. Os Awetí chegam aos 100
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individuOB .

Segundo George Zarur (1975: 7) aß mudançafi dxäßticaß na população

conßtituem fator de primeira ordem na explicação da eßtrutura ßocial altoxinguana.
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CAPÍTULO IV

OMITO

1. Ongem do Ancestral

O começo era escuro. Tudo cheirava à podrid ão.

KuikugoKamayuráYawaiaplti

'começo; ancestral; broto;
pitangfeto

opoipu

koliolii-kunuescuro
•n

‘cheiro de podre; fétido’ í — tsaren emmi

(3a.p.p 038e— eh firo / pod rc)

i— áhwen’inau— cheiro
(3a.p ,po38f — maa / cb.firo)

em i ka’feder *

O sol surgia, eventualmente » por entre as trevas, as quais ocultavam— no

durante a maior parte do perí odo. Um perí odo era equivalente ã composição de um

estado de sono e outro de vigí lia. Os seres dormiam e acordavam no escuro. Existiam,

apenas, animais e vegetais, naturais e sobrenaturais. Os voadores defecavam sobre os

terrestres, e aquáticos.
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^ y-
Kamayuia KuikugoYawaiapiti

apapalutápa— mina

( sobrenatura, ]— proximidade)

apapalu— tapa

( es piri to / arq uetí pico— Í raco)

'bieho de terra1 nene

itséke
‘sobrenatural1 mamaen

Iwïrâp— iet

(árvore— p iuralza d or )

X .
végétais1 ata

toioïwïra— hetkutipira— mina

( paFS arQ — prv jà mi d ad e)

kupâti— mina

;voadores 5

( p àssaro — p iara üza d or )

ïpira— -het kaga
aquaticos

(peïxe— p luralizad or )

•r e •

Ui &UUi
•-.# j.

( peixç— p roxi mid ad ç )

’dormir

acordar
iiïipaiu

ikicaear

Havia um morcego escuro, c- «? r ci 6- pintura corporal à de fuligem. Morava

em uma grande casa de pedra, iuoj’o è o Sa /is» Paranaiinga. Del à restou, apenas,

grande rochedo com mulias fendas..

rKiukugoKamayurai awaiapiti

i aruaamamorcego

Pintura— corporai— a—
ipiteun— aunen— kwatsi — yat-base— de— fuligern— e— oieo—

— de— pequi ’ ( cor/ preta— fuBgem — d çsenh o / pin tara— dorco )

ita-liokcasa— de— 'pedra

i p ç dra— casa)
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Morcego era especialista na construção de casas. Usava pedras como

matéria— prima. Obtinha— as através da aplicação da pajelança ou do

sopro— de— fumaça sobre ninhos de cupim (Termite). Por várias vezes, através dessa

mesma técnica, criou mulheres— de— flecha. Produziu duas para si mesmo e se casou

com elas. Morcego era dono de certas encantações , Procedia soprando fumaça de

tabaco sobre os objetos que desejava transformar.

V
Kamayurá. Kuikugofawaiapiti

it atipa'pedra'
o-mo— petimcorpo— de— tumaça
(3a,p— causative— í umaÇa)

petïm'fumo; airj

tabaco
hók mepacasa
kïpï i'termite

v
pf, nkïpîlï-wlkïtidono— de— encantaçao mo-ang-yat

T .
soprar

Havia, também, nas proximidades, uma aldeia de Jatobá fHymenaea courbaril).
Pouco mau afastada, havia uma outra grande a ideia de Pequi e Mangaba.

-T *1 2'KuikugoYawalapíti Kamayurá

'aldeia— de — jatobá 1 uivá— táku yutaïp— tap

( jatobá— aid eia)( jatobá— área)

aldeia— de— pequi— e—
, r

ak á— ...— 'táku impege—
•>-— xatû&a— éte

pexe j— mangap—— manffaoaw

-tap
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Passeando pelo ’’ espaç o ah er i o ” , Morcego cheirou a Filha— de- Jatoòá, reclusa

em sua casa. Quis namorar com ela. A moç a recusou — o por ser ele muito velho e jeio,

para ela.

KuikufoKamayuráYawalapíti

Tanumakalu'filha— de— jatobá'
kuyãn— iákuen1cheiro— de— mullier'

maeòpe

tegínti— íné

(escondido— casa )

maritshayálu

pá— irdiaku— pá
'reclusa— da— puberdade1

hok— kwarian'recluea— ern— sua— casa
(casa— reclusa)( casa— reclusa— verbaí.)

ae— o— 'yemin

( estava— e la — esco n d id a )

wíkmhisi'velho' mira

n— ikatu— íte'feio'
( negação— bo nito— n egação)

n — ( marca de nega ção associada a )— ite

Morcego é u m grande agente pohrmaior de alguns vegetais. Dentre eles estaria

o Jaiobk. Nesse caso incidiriam duas variedades, um grande e outro pequeno.

TKamayurá KuikuÉroYawalapíti

1ele— poiinisa;— copula' o— mc— emo

(3a,p— causativo— cóp ala)

• /

‘m orcego— grande axua— tuwiap

arua-tapiScá'morcego— pequeno

Morcego armou cilada com auúiio do tio Urubu. 0 primeiro cederia, como

amantes , suas mulheres ao tio Durante esse tempo. Morcego estaria livre para
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surpreender a Filha— de— Jatobá. Urubu era o dono— da — luz — do — sol. Trouxe essa luz

do dia claro para ajudar o sobrinho. Jatobk organizou testa e Morcego recusou

convite, alegando doença. Enviou suas mulheres em companhia do tio Urubu. Mais

tarde compareceu camuflado por pintura corporal de uru cu m-vermelho.

Kuiku^oYawalaplti Kamayurá

'tio' ua api

AwetI

ititzju a3oitmgapamante

Kanayurá

Irïwu-itsing'urubu— rei

( urubu — branco )

1pintura— corporai— de—
mangi— epetsakiIrïku— 'tapaka— urucum— verrneiho

(de homem ) ( ur ucum— pi nta,r)

á proposta de Morcego em ceder sua mulher como amante do tio, revela a

naturalidade com que um cônjuge aceita que o outro possua amantes. Amantes são

uma instituição altoxinguana tão forte quanto amigos. Os padrões culturais

altoxinguanos impedem uma desforra pessoal entre rivais, em caso de adultério. O

homem pode bater na mulher, reclamar, fazer discurso, separar provisoriamente, etc.
— 33). Entre pessoas dejamais brigar com o rival. ( Cf . Eduardo Ga!vão, 1953;

mesmo sexo não é permitido, ou seja, é anti— ético exteriorizar a raiva. Esse estado

31

alterado decompõe, descompõe ou deeconstroi a estética masculina que se baseia na

serenidade do corpo e da mente, figura concreta do caráter pacifista. As normas de

convivência valorizam o comportamento não conflituoso entre indivíduos de um

mesmo grupo local. No entanto, prescrevem represálias contra um ofensor masculino

de origem extratribal, em caso de adultério. Entretanto, nada impede que o ofendido
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castigue a mulher,

v-
KuikugoYawaiapíti

ititzju

Awetï

itingap

Kamayura

a3oíamantes

ympipjamigos

i! vereecruase— irmaos

tïwïhîrôn• i cnmie’

‘raiva— nac— exte—
inliïtitiplrikuiMorjsaua

kanhukáagressivo

Morcego mirou, subrepiiciamente, no buraco-da— caia, local situado entre os

esteios perifé ricos e a base dos caibros. Là permaneceu escondido aie que surgisse

oportunidade de encontrar — se a sos com a menina. Çando iodos sa í ram da casa para

o terreiro , para participar da festa. Morcego subiu para a cesta — de — reclusão, abriu a

perna da Filha — de — Jatobá, e copulou. Trabalhou crianç a varias vezes consecutivas,

aie saciar seus aeseros sexuais.

V

KuikugoKamayuraYawaiapíti

buraco— da— casa! pá— tshakurékui l

hoktlesteios— periiéncos atati

caibros hoktíawtámatalii sïtlsu

tatoiiõeoMkuaip1cesta— de — reelusao1 maivak ú

( u r n c u m — i*ú )

' eie-íura;— penetra o— kutúk

(3d ,p — í ura,/ p etra, )
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A cesta— de— reclusão era uma antiga maneira de recolher moças na puberdade,
e mulheres recém— paridas. Parecia gaiola. Ficava pendurada »a estruturai horizontal

de susieniaç&o da casa. Hoje é usada, apenas, para colher e armazenar pequi. Não

existem preconceitos contra relações sexuais pré-conjugais. Existem oposições ao fato

de haver gravidez sem o apoio social, biológico e económico de uma família elementar.

O nascimento de um indivíduo nessas condições implica em morte por asfixia,

provocada pelo enterramento com a boca cheia— de— terra. Á paternidade social é

objeto de maior consideração que a paternidade biológica. Existe uma parte do mito

que mostra a necessidade das relações sexuais pré e extra— conjugais, sob pena de

A falta de " fazer jacaré” toma os í ndioscontraírem doenças caso se abstenham

melancólicos e adoecidos. Jacaré é a prática sexual escondida, pré e extra— conjugal.

Pratica — se em áreas próprias, escolhidas pelos amantes. São as "areas' e os

"caminhos de jacaré". Esse jacaré é uma referência mítico, do qual brotaram pequi e

manga Da.

KuikuêroKamayuráYawalapíti

‘tristeza katúpa

‘doença1

1áreas— de— jacaré‘
1caminiro— de— jacaré 1

karmpa

yaká— púku

yaká— nápu

werup

tahinga— été

- Ttahinga— tapaga

( ja.caré— rasto)

imitesonamorar

ele— namorou— comiíO1 o— ye— ino— uiXupatsi
• jt

( 3-,P — 1\po s. — eau.satrvo— namorar\

hiása'procurar— mulher'

0 altoxinguano apresenta a mulher como entidade de apoio ao homem. No

um receptáculo armazenador de esperma, onde este é depositado repetidascaso
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vezes. A passagem mostra a noção de necessitar sucessivas cópulas para engrossar ' 1

uma criança, como se engrossa minguau ou pirão. Engrossar uma criança na barriga

da mãe significa prepara— la para nascer. Morcego partiria, em seguida, deixando

grávida Filha— de— Jatobá.

KuikugoKamayuráYawalapíti

yatshíesperma;suor
1espermadeite—

taït— materno
peruesperma;sangue

'transmutar-esperma-
r 1 • 1 -— em — feto yajupinm

yurnï— utukuá1engrossar— criança '

(criança— engrossa,)

1gente— pequena— na—
— barriga 1

'mulher— parir1

imï— emirlko

itaô— imajhi

kïgamûkecnanças

As relações de Morcego com a Filha— de— Jatobá acentuaram a oposição entre

os grupos de paus, vegetais, e de bichos, animais. Esse tipo de oposição tem sido

resolvido, concretamente, por meio de casamentos e de formas rituaiizadas de

interação. A omissão de Morcego, no entanto, resolveria a questão, caso não ocorresse

uma gravidez pubertária. A existência dessa gravidez, entretanto, gerou novo

desequilíbrio nas relações de reciprocidade previstas na cultura. Essas relações

resultaram da previsão de um nascimento.

Todos e ramJ a iobk pr ocurou o sedu tor d e su a f i lha e n t r e o s Pequ i e M a noaba.
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eram, talvez, primos cruzados, ou, no mí nimo,
refer enciais/ classificatòrios. Jaiobí sequer imaginava uma exogamia de iai monta. Tal

mo lhe ocorria.

filhospaus, seus

Kuiku^oKamayuráYawalapiti

‘primo— cruzado italunhiri

Pequi havia nascido de um dos dos testí culos do jacaré-antropomoprfo.
Mangaba nasceu do outro. Eram irm&os gé meos nascido do mesmo escroto, portanto,

biviielinos, por isso, diferentes. Os ramos do Pequi frutificavam conforme os pontos

cardeais. Ao norte os frutos eram verde — azulados ao sut, amarelados; a leste,

esbranquiç ados; a oeste avermelhados. Nascido de um dos testí culos do amante jâcare,

Pequi obteve seu cheiro caracteristico das vaginas das irm&s — amantes do jacaré. Por

isso é tido como uma fruta afrodisíaca. Pelo menos, as várias danças e brincadeiras,

que começaram seu ciclo produtivo, têm caráter erótico. Acreditam aitoxinguanos que

sua ingestão facilite a concepção.

_ 7*

KuikugoKamayurá

a— kwlyn— upiá— het

(coisa redonda— pênis— 6vo— pluralizador)

ifawâiapíti

'testicuios

aká pekei impe

katûl'a
pequi

inangaba 1 rnangap

itutakáirmão

tikeit‘irmão— m ais velho 1 itapíri

itshïri tiWltirmão— ruais novo

‘gemeos'

'verde— azulado

pi

tshiruiá

iunutunáíamareiaao
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Kuiku^oKamayuráfawaiapíti

liérni'esbranquiçado

kaputshakaavermelhado
ri>i— iwïiiti h— tarna‘vagina— delà'

( 3a.pos.— vagina.)

'cheiro— forte ai'u

Finaimenie a aiança nasceu. Passou a ser conhecida por vários nomes

grupos linguísticos aitoxinguanos. Tal variedade de nomes próprios tem

quando cada grupo linguístico passou a
conîorme os

fundamento. I — Na aculturação do mito

chama— lo, provavelmente, pelo nome próprio de seu herói cultural tradicional. Esse

herói seria anterior ao processo aculturativo. Para todos os efeitos, essa criança seria o

ancestral comum de todos os aitoxinguanos. Esse dado nos remete a uma outra

possibilidade. 2 — E uma possibilidade tao concreta quanto a primeira. Trata— se de

costume dos avós nomearem os netos. Assim as crianças possuem dois nomes,

herdados bilatermente de seus avós. A cada nova etapa de sua vida, o indivíduo troca

de nome adota um outro. Assim vai acumulando vários nomes durante sua vida, os

quais descarta na medida em que nasce um neto. Assim, ancestral poderia possuir

Ele os teria dado a cada um de seustodos os nomes pelos quais é conhecido.
descendentes que iniciaram os grupos sociais locais. Teria inaugurado tal sistema de

norninaçao. Aos meninos, os nomes dos avôs paterno e materno; as meninas, os nomes

das avós paterna e materna, respectivamente.

KuikugoTawalapíti T-
Aamayura

ancestral* Xwamutl Mawutsining,

Moantsimng

a origem do nome, na realidade, ainda nâo foi pesquisada. Entretanto, sabemos que:
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KuikugoKamayuráYawaiaplti

'espécie de árvore 1

(pau— de-leite-para-pintura)

'um— dos— antigos— dialetos— ou—
línguas— 'Tupi-falados— no— Xingu'.
Por outro lado, temos que:

‘cobra— cascavel'

mawu

mawutel

moy— tsimng

(co bra — chocaíh o / d c/ pê)

'chocalho— de— castaimas-de— pequi'

(usado no tornozelo ) tsimng

Os termos Moatsining e moyteining nos parecem muito próximo,

morfologicamente. Mais próximos pareceriam, quando, adulto, o personagem

ancestral se tornaria um perito em fórmulas de eneantação, nas quais utilizaria o

chocalho, além do sopro— de— fumaça, como instrumentos auxiliares de encantamento.

Jaiobk pensou em oryamzar festa e convidar Paus e Bichos para descobrir o

pai da crianç a -nascida.

-r -r - -, T'KuikugoYawalapiti Kamayurá

aono— aa— criança—
— recém— nascida yamamukú— wïkïti

A mäe da criança era a figura ligada com o misterioso e insondável mundo

interior. Não dizia palavra desde a visita do amante desconhecido. Era a imagem

inconsciente. Como se por atrás da representação e por baixo do mundo diário, sob a

existisse um outro mundo. Um mundo profundo e denso,luz incerta daoueles dias
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cheio de coieac ocultas e mistérios a ser desvendado. Urn mundo na qual ninguém

penetra sem o consentimento de seus "donos" invisíveis.

KuikugoKamayurá

ipïtuhukupap

Yawalaplti

'mulher— recém— parida *

Esse universo continha tanto as potenciais passíveis de ser desenvolvidas na

personalidade indígena, quanto os aspectos sombrios e primitivos do ser humano. Lá

também permanecia latente o segredo do destino individual, at é estar maduro para se

manifestar.

Esse modelo— mítico representa a parte do aitoxingua.no que conhece segredos

do mundo interior. Entretanto só conseguiria ter melhor noção das coisas, através de

um despertar cosciente. Tal se manifestaria por meio de sonhos ou coincidências que o

levariam a questionar a existência oculta de padrões de procedimento operando

dentro de cada indivíduo.

0 personagem encarna o modelo— mítico de maneira sedutora e fascinante.

jamais fala de seus set redos. Da maneira semelhante o mundo

KuihugoKamayuráïawalaplti

kohókunúescuro

do inconsciente penetra sonhos, fantasias e intuições. Contudo, no momento em que a

mãe— da— criança precisou colocar o incosciente ao lado do intelecto, em seu próprio

benefício, ele escapou. Seu mundo, embora, sombrio oferece lampejos dos padrões e

dos movimentos em açao interior. Requer paciência e tempo antes de ser trazido ao

conhecimento consciente ,
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0 mito desse personagem engatinha o movimento cíclico de tempo. Descreve

ritmo misterioso. Os embriões de mudança e dos novos potenciais estão protegidos no

mundo do inconsciente, antes de terem permissão para ser gerados e trazidos ao

conhecimento do mundo material. A Filha— de— Jatobá é a imagem da lei natural, que

opera nas profundezas da alma e orienta o desenrolai' do destino. Parte de um ponto

invisível, apenas revelado por meio do sentimento, da intuição e dos sonhos ,

personagem induz o encontro com o mundo interior de cada indivíduo, sem quaisquer

explicações. Pode estar sendo conduzido por intermédio de seus interesses pelas coisas

ocultas, pajelança, feitiçaria, ou, talvez, algurn sonho perturbador; algo que ine diga

existirem forças sobrenaturais que atuam na vidas das pessoas. Assim, o personagem

começa a penetrar o mundo noturno, sombrio e desconhecido; após ter aprendido

sobre sua natureza, corpo e necessidades; após ter— se colocado no mundo por meio de

seus pais biológicos e/ou sociais. Excitado e perturbado se dirige à figura silenciosa

que caracteriza o modelo a ser reproduzido. Um nível mais profundo e sutil: o útero

inconsciente. Lá residem os padrões de seu dever comportamental, e real objetivo de

A

sua vjfia.

A contrapartida pertence ao Morcego. Representa a servidão aos instintos da

natureza. O personagem procura se deslocar na penumbra, frestas, Ocos— de— paus e

cestas— de— reclusão, todos locais escuros que sempre causam "medo" e "respeito". A

imagem de Morcego é algo terrível e, ao mesmo tempo, encantador. Sugere— nos

impulsos sexuais e animais, bons e maus, justamente por sua natureza compulsiva.

O personagem Morcego foi relegado ao inconsciente, Representa tudo aquilo

que temem as mulheres, e que odeiam os homens, bem como tudo aquilo que é objeto

de desprezo por parte das sociedades altoxinguanas. Ao mesmo tempo, esse signo

quais sejam; vergonha dodomina a todas por intermédk desses mesmos temores
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próprio corpo gerando complexo de inferioridade por causa da aparência; vergonha de

impulsos sexuais caracterizados por fantasias incestuosas; desvios com relação a

funções alimentares, fisiológicas, etc. Esta nos parece ser a questão que Morcego

personifica. Por isso vaga subrepticiamente na penumbra, entre um e outra

camarinha de reclusas. Em fragmento de mito ouvido por Maria Heloísa

Fénelon_Oosta, entre os Mehináku (1988: 45), Morcego seria deflorador noturno de

vioMntador de mulheres. "Arranca as bucetas e tinge as aves de
meninas reclusas e

vermelho corno sangue menstrual".

Na realidade , Morcego não era mau. Era, simplesmente, não— muito— social,

amoral e natural. A paralisia, e entorpecimento das reclusas é,

entender, a causa criadora do problema. Reclusas se tormam dominadas peio rnedo e

situação implica bloqueios e inibições do tipo medo, vegonha e

respeito. Quase sempre de ordem sexual. Surgem, provavelmente, da falta de

conhecimento de ascendente Morcego— primordial existente em cada um deles. No

entanto, são os mesmos sentimentos— virtudes responsáveis pela plena existência de

carter aitoxinguano. Embora feio, Morcego era o "grande todo". A vida primordial do

corpo, propriamente dita, amoral e cruel, não obstante, sobrenatural.

ao nosso modo de

pelo fascínio. Á

A energia gasta para manter o Morcego de cada um recluso em gabinete

apropriado, é a força que o altoxinguano perde da personalidade. Pode ser liberada

corn grande efeito quando o indivíduo estiver livre da reclusão e disposto a encarar

Assim, o altoxinguano precisa se confrontar, com muita

humildade, frente aos aspectos mais mesquinhos e vergonhosos da própria

personalidade. Caso contrário, ficaria escravo do próprio medo. Humildade é virtude

cultivada pelos grandes capitães— de— linhagens. Revelam— na, principalmente, em

discursos formais pronunciados em casiões especiais no centro da aldeia.

seu Morcego de frenr J>
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Ocasionalmente o Índio oculta seu segredo. Mostra, superioridade e, no

entanto, projeta a própria violência nos outros. Tal atitude conduz ao preconceito, ao

escárnio e à condenação de indivíduos ou de etnias que a ele não são agradáveis.
Ocorre corn relação aos não— altoxinguanos, principalmente.

Jatvbk promoveu a tal festa. Enviou mensageiros para convidar as aldeias

vizinhas dos Pequis e dos Morcegos para essa festa esclarecedora.
Plainayura Kuikugo

e

V*

Êgétsii
ï

taginhî

Yawalaplti

itsatl'festa* torlp

‘mensageiros" waka pareat

Enviou — as em número de tr ès para cada aldeia. Todos foram recebidos pelos

chefes principais , os grandes capit&es — de— linhagem. Estes chamaram os chefes dos

grupos residenciais e os interrogou sobre sua disposição e intençõ es a respeito de tal

festa.

Kuiku§oKamayuráYawalaplti

anulaw. 'capitão— de— linhagem morerekwat aneti

iné— ôtohoc— vatpá— wlklti'dono— de— casa'

Os donos — de— casas responderam, cada urn a sua vez , em discurso formai,

menosprezando o valor dos presentes que poderiam levar. Ao final consentiram, e os

capita.es — de— linhagm, donos — das — aldeias puderam dar por aceito o convite.

Pintaram, enfio , as respostas nas cosias dos mensageiros-chefes e despacharam — nos

de volta , levando cordas enodadas. A pintura dorsal era uma resposta afirmativa ao

convite, e a corda enodada marcava o tempo de chegada ao locai combinado. Cada no

correspondia a um perí odo completo de estados de sono e vigí lia alternados.
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Kuiku|o
y-

anetï— itaginhu

KamayuráYawalapîti

yayakatuall— ruru lie— e eng— ikatu

(2a.pos.— faia— verdadrirasX chefe— fala/de)

1discuro— :formai’
(palavras— verdad riras)

anetï— akî— eï

(chefe— palavra—

Chegariam ao finai do estado de vigí lia anterior ao evento. Acampariam na

margem da aldeia. Lh descansariam da viagem e derramam aiê que iodos estivessem

revitalizados, e, novamente, acordados. Então, os mensageiros lhes irariam alimentos

e, posteriormente, os levariam para apresentk-los k entrada principal da aldeia, no

caminho largo. Suas mulheres os seguiriam.

_ v-
Kamayurá KuikugoYawalapîti

putáka— klra'margem — da— aldeia'

( aldeia— beigo)

putltshiti— wanápu amátaginhJ— amá

( m rn sag eiro— cami n h o )
'caminho— largo ...— tape

(aideia/largo— ca min h o) i ...— caimniio i

Á o iní cio da festa, foram os chefes conduzidos a se sentarem em banquinhos

dispostos nas imediaçõ es do centro da aldeia, em posições diametralmente opostas, de

maneira gue uns permanecessem sob as vistas dos outros.
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Kinkii|;oYawalapítl Kamayurá

apïkap

apïka— w— ayat
'bancos-masculinos

'dono— do— banco

(bance— marca de case— dons?)

bu§6§0wlklka kawïterip'centro— da— aldeia 5

itirá— páiu

(outro— lado)
'do— outro— lado

enrede ia festa levou Gaviõ es e Passarinhos a oferecer presentes & crianç a.
Ela os recusou. Morcego ofereceu — ike arco e flechas de tamanho reduzido. A criança

tentou pegá-los, mas a mie mo permitiu. Descobriram, assim, que a criança era filha

de Morcego. O s demais convidados se sentiram ofendidos em seus potenciais de pais

sociais. O menino sõ se manifestou diante dos presentes mostrados por seu pai

biológico. Os demais convidados reagiram em favor de uma noção de paternidade

coletiva, á noção de paternidade individual, entre os altoxinguanos, esta mais ligada

a uma dimensão social que biológica. O casamento seria esta dimensão social

necessária para estabelecer um grupo de referência para o menino. Pai, isto é,

pai— social, é uma afinidade decorrente do casamento. A paternidade social, antes de-

mais nada, garantiria uma continuidade de parentesco por muitas gerações

pôs— menino— em questão, até que ele se tornasse o ave— grande de todos os

altoxinguanos.

u

_ V-
KuikugoKamayuráYawalapítl

natukiri — tyuma!avo— grande; oro— yany— tuyap

— av5— fora— do— _ T-
giliolô— fcwé£I— kumamundo i 1 a , esp,— avo—K 1

-grande )
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apòó a manifest aç&o do menino, Morcego eApesar de reconhecer o filho.
Filha — de— Jatobá riào se casaram. Morcego limitou — se a indenizar Jatobá, pelos

favores sexuais recebidos. Os presentes oferecidos foram de grande monta devido à

gravidez precoce da menina.

Kuikugo
7"

it&c— îi'Üpïp

Kamayurá

kuynyan— potat
Yawalapíti

tinlãu— ipltsïpagamento— pela—
— noiva

Isso nao era suficiente para anular o desequilíbrio provocado nas relações de

prestações e contraprestações de bens e serviços. Existe uma situação que equivaleria

a qual poderia ser glosada por noivado. O

noivo estaria intimado a cumprir um período de residência uxorilocai. Durante esse

período, deveria tomar por empré stimo o machado-da — pedra da sogra, com ajuda

secreta da futura esposa, para abastecer de lenha a casa. Levar lenha para casa da

jovem noiva é parte fundamental da corte. Os machados— de— pedra são propriedade

feminina. São considerados ’’ presentes da avô" e parecem estar ligados a rituais de

iniciação pubertária. Os poucos ainda existentes no Alto Xingu são cuidadosamente

escondidos nos interiores das residências. Suas proprietárias enterram— nos sob o local

do fogo noturno que aquece a rede— de— dormir, ou sob o local do fogo destinado à

cocção dos alimentos, na cozinha.

a uma composição de esposo e amante

Kuiku&oYawaiapiti Kamayurá

ar>i — ta— hok;ir — para— a— casa— do— tm

( irrn ao/ d a,/ mâc— ir/ para— casa)

!,m achado— áe— pedra‘ 1T ÔÏ1 nayi; nayupin

prèsente— da— minha— avô ! yerawja— KARAM em a
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Esse seria o período em que o futuro genro coopera com o futuro sogro,

do futuro sogro,

mas, também por extensão, a todo o grupo familial extenso fixo— residente na casa, A

prática equivale a uma prestação de serviço em troca da noiva cedida por seu grupo

familial. Insere— se tal prática ao padrão altoxinguano que exige constante

equivalência nas prestações e contraprestações de bens e serviços, sempre recíprocos.

Empenha— se como mao— de— obra auxiliar, não só à família element «*
r\

Entretanto fazia-se necessí rio que Jaiabí oferecesse um té rmino para a festa.

Nesse instante iodos foram convidados a lutar. Chefes e mulheres assistiriam a uma

entre os jovens mais exaltados. Essa luta serviriacompetição de luta corpo — a — corpo,
como catarse das tensões acumuladas pelos dois grupos sociais aparentados, Jatobá e

Pequi.

Kuikufo
kindéne

KarnayuráYawalaplti

voeti — kawa'luta corpo— a— corpo' àan

( luta,— corpo)

makariat‘jovens cornpeoesi

Finda a luta, danç aram os homens dos grupos soáais visitantes e as mulheres

do grupo social visitado , â S mulheres dos grupos visitantes també m podem participar

da danç a. Na realidade, os homens tocam as flautas duplas, enquanto as mulheres

dançam acompanhando— os

_ _
KuikuroYawalaplti Karnayurá

'flautas— duplas' Wlpj urua

Acreditamos que o julgamento de Morcego represente o primeiro grande

desafio da vida altoxineuana, para o desenvolvimento individual: a questão da escolha
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da parceira para a reprodução da espécie. O dilema não restringe apenas era decidir

entre mulheres, ou entre homens. Representa também os próprios valores. A escolha

remete quem escolhe ao tipo de pessoas que quer se tornar. Esta, portanto, ligada à

incorporação de um personagem capacitado a desempenhar determinados papéis

sociais. Morcego não pode escolher com maturidade. Juventude e vigor sexual

condicionaram sua escolha a seus desejos, em detrimentos de sua pessoa. Juventude e

da naçao altoxinguana de estética-vigor sexual são os grandes pré— requisitos

individual. Adornos possue caráter social. Morcego se encontrava diante de um

dilema: o livre arbítrio ou a compulsão instintiva. O livre arbítrio, na realidade,

representava um pacto de aliança político— pacifista entre famílias ás quais perteceiam

os comprometidos.

As consequências dessa esoiha são inúmeras. Afetam todos os níveis da vida. A

escolha compulsiva de Morcego resultou, afinal, num grande conflito. Não fez a

escolha errada. Apenas nao estava preparado para discenir maturamente entre os

apelos eróticos da Filha— de— Jatobá e a gravidade de engravidar um jovem reclusa.

Tampouco poderia saber que as prerrogativas de um bom— hoem, de um

líder— de— facçao, um grande capitão— de— linhagem no comando de seus seguidores lhe

seriam igualmente importantes. Morcego introduziu a prática da exegamia tribal de

grande monta, implicando em grandes alianç as polí tico — pacifistas. Introdução

decorrente de uma atitude inconsciente. A oportunidade foi imposta como qualquer

desafio que a vida coloca diante das pessoas, para os quais, muitas vezes, ela nao está

preparada. De alguma forma, o "erro" de Morcego foi necessário e inevitável para que

a humanidade atual acontecesse,
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Kuiku|oKamayuráYawalapíti

itaé— imanúimï-emirïko'gravides 1

( mãe— estitivo) ( mulher— parir )

kú|ekawa'gente '
‘gente— boa '

irmã

ipunhlnhirimina

i— ipu— nhinhi— irimina

(3a.pos.— broto — todo— gente— proximidade)

kawayat

ukufekawa— ikatu

ïpukinhlri

i— ipúka— nhinhi— Iri

(3a.pos— brota— todo—

ótomo‘facção—
— pessoal' h.— kawa— yat Òto— mo

(dono— pessoal )( 3a.pos.—
-gente)— cm volta— gente)

anulaw— i— ipúko—
nhinhi— íri

anétl— óto— momorerekwat—'facção—
— pessoal— do—
— capitão— de— linhagem

(chefe— 34.pos— brota— cm /volta— todo— gente) (chefe— 3a.pos— gente) ( chefe— dono— pessoal)

— h— kawa

Desejar a Filha-de-Jatobá forçou Morcego a desenvolver seus próprios valores

e a aprimorar seu autoconhecimento, por meio dos conflitos que resultaram da

escolha. A situação não pode ser evitada, simplesmente porque era modelo— ideal.
Morcego é aquela particularidade de altoxinguano orientada pela ânsia incontida do

desejo e da satisfação. Semelhante orientação não permite ver que todas as escolhas

conduzem a consequências nas quais o ego é inevitavelmente resposnável por elas.
Morcego não poderia compreender a "criação" do seu próprio futuro sem passar por

esse "batismo do fogo". Caso contrário, culparia uma outra pessoa pelo seu insucesso

causado por sua própria falta de reflexão. No caso, um suposto feiticeiro.
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y-
KuikueoKamayuráYaw&iaplti w

'personagens,
coisas e situações

criadas no inito;

uinaniil

umá— nhï

(fai / cria— to do )criações
- 1

criaturas* ipuia

ipu— la

( broto / co mcÇe/ einbriäo— açâo,passad o)
T

nepckwai m
nr

ne — po— kwai rn

;a culpa— é— sua *

( 2a,p cs.— ca usiti vö , p assad o — clipa 5

ere— mo-voce— causa X t s

( 2a.pos.— caasativo , presentc— t x I :

11urna— apacnar

( iai j cri a— ver b aiiz ad o r)

ipuká — apa’brotar'1

fbrota— verbalizador

2. Ancestral Produz e Reproduz Gente de Matéria Orgânica

Ancestral foi uma figura ambígua, de aparência física resultado de

engendrarnento animal em vegetal. Adulto, copulou algumas vezes com um ninho de

cupim, engendrando duas filhas. Observando seus corpos na matéria originai,

libertou— os a golpe precisos corn machado— de— pedra, tal e qual escultura. Mandou— as

para casa, em seguida, para trabalhar mandioca, Outra oportunidade levou— o a gerar

um filho em urna concha— bivalve. Abrigou— o também em sua casa. Ancestral vivia a

ensinar o ato da criação. Tomava corno parceira toda matéria orgânica que

encontrava no "mundo". Seu processo preferido era a cópula.
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Kuikugo

i— ku

(ação— cópula )

Kamayur4Yawalaplti

ullkïnki pá1 iI copmiar

(côp u k— verba ú —
rad or)

‘eie— copula' o— me— mo

(3a,p— cõpuía— causativo)

tiehi üweraracorpo

mina— tlshii corpo—
(forte— corpo)

tapa— tlski
— masculino

'corpo— feminino

( fraco — corpo )

pit 41a— 'tíski kutokôtaangáp

tapaka— ang— áp

(d escn h o— a ima— cabelo)

'figura;
(desenfio )escultura ( desenho— corpo)

‘mackado— de- ita— lyetJDii

— pedra

'concka' uiut4
V. v

criaçao uman :

Algumas variantes do mito se referem a mulkeres de Ancestral, mas, a maioria

delas, fala apenas dessas íilkas geradas em um ninko de cupim, e de referido filko

gerado em uma concka bivalve, provavelmente, lacustre. Ainda nao existiam os

cursos d'água regulares. Em ambos os casos de engendramento, a parceira

objeto— de— engendrament o nao sobreviveu aos rebentos. De qualquer forma, nao nos

foi possível nos certificar se Ancestral compartilhava seu espaço habitacional com

iemea— potencial— reprodutora ele considerava toda a• -•uma compaimeira, ja que a

matéria organica do í lmuiido! \
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Kuikugofawaiapíti Kamajrará

ipúlaluatérla orgânica'

Outra situação nao esclarecida é que, imediatamente após o surgimento dos

filhos, Ancestral enviava— os para sua casa, para trabalhar seus bens. Concluímos que

Ancestral criava seus ilhós em dimensões adultas. Obtinha— os já prontos para o

exercício dos respectives papéis sócio— económicos na aldeia. As primeiras crianças

surgiriam mais tarde, descendentes diretos de Ancestral, seus netos, qualquer que

tenha sido a forma de engendramento.o

• «r.

Ancestral corno a imagem da experience da

paternidade . O pai que incorpora seus ideais sobrenaturais, seus códigos de ética, e a

autosuîiciencia corn a qual consegue sobreviver no mundo. Autoridade e ambição e

impulsionam a conseguir o que quer. Ancestral possui a disciplina e a antevisão que

precisa para complementar seus objetivos. Revela— se no princípio masculino dentro

momentoSUTÊfé nesse

• /. 1

de cada altoxinguano, a qual difere de protecionismo e de amor incondicional da mãe,

Filha— de— jatobá. Nesse momento é otal qual de sua própria mãe, Tanumakaiu

espirito e nao o corpo que prevalece na instituição dos valores.

pai interior implica, também, auto— respeito. Parece— nos ser exatamente

esse aspecto da personalidade altoxinguana capas de produzir o estilo de vida, ou de

estabelecer seu princípio, para depois aceitar os desafios de exercício da "cidadania".
Da mesma forma que Ancestral era protetor e complacente, podia ser também mau e

vingativo, caso sua autoridade fosse constestada, ou suas normas desrespeitadas, Uma

expresso interiormente como a rigides, aoutra face do Ancestral. O lado oculto

inflexibilidade e a autoridade excessivas.
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Para se relacionar com o pai interior é necessário saber lidar com o próprio

potencial. Principalmente usufruir da própria capacidade de iniciar planos, ou ideias,

e de concretiza— los. Deixar— se dominar pelo pai interior significaria submeter— se ao

domínio de um conjunto de crenças que fatalmente se abateriam sobre o sentimento

humano com arrogância e inflexibilidade. Assim, tal qual o próprio Ancestral, os

grupos sociais que integram a comunidade altoxinguana abriram mãos de antigos

preceitos e normas culturais para inaugurar padrões novos e mais criativos: os padrões

Caso contrário, se tornariam déspotas de si mesmos, e^ ••

altexmguanos.
inevitavelmente sucumbiriam à tirania uns dos outros, O mundo exterior de cada

grupo étnico implicado, o qual cada outro grupo constitui,

O confronto com o principio paternal continua, hoje, desafiando o

altoxinguano a trazer algo à tona. A necessidade de concretizar uma ideia, de

construir alguma coisa no mundo. Efetuar uma troca, abrir roça— nova ou reestruturar

a antiga, estabelecer vínculos familiares como namoro ou casamento, ou mesmo

constituir amante, tais seriam uma necessidade hoje. Por outro lado, precisa

questionar se a ataiizaçao do modelo que traz em si não o tornou excessivamente

rígido ou intolerante, ou talvez um opressor. Até que ponto sua ideologia não estaria

interferindo em seu próprio crescimento humano e social, em sua própria vida.

Diante de tal modelo, o altoxinguano recém— saldo— de— reclusão, de seu mundo

institivo— infantil, aprenderá a enfrentar a vida com seus próprios recursos. Enfrentará

sozinho, por sua conta e de acordo com o código de ética que terá que estabelecer para

si . Leva a certeza de que se sairá bem na vida. Porque existe algo maior em que pode

acreditar, e cuja autoridade emana, "agora“ , dele mesmo. Suas normas caracterizam o

principio de pai sobre a família extensa; dizem respeito ã conduta digna ea firmeza de

caráter de homem altoxinguano dentro do mundo.



80

3. Ancestral Amplia a Terra e Pratica Pajelança, Curas e

Reparos

Os dessa é poca alternavam estados de sono e vigí lia, sem gue o sol-astro se

definisse por «ms jornada alternada e sistemática com a lua — saté lite— da— Terra. Não

havia possibilidade de marcar nem medir com precisão os acontecimentos. Os eventos

se sucediam no tempo. Cada evento era precedido de um evento anterior e sucedido

por um outro evento posterior. Qualquer ligação entre um e outro 6e estabelecia por

uma relação de causa e efeito.

A terra era vermelha e n&o prestava para cultura. Ancestral cobriu-a

parcialmente com terra-preta. Possibilitou, assim, a abertura de roç as. Supriria a

fome e produziria um aumento populacional Ancestral modificou inclusive o Morenk,
hcal escolhido para construir sua aldeia.

Kulkufo
tïkahisinhJ— gogo

TrumaiYawalapíti

kaputshaká— wïpïti

ilakïri— 'wïpïti
'terra— vermelha1

hadït— tïn'terra— preta1 gogo

Kamajurá

tinhampa

inhampa

• A,

'comida 1 ullkïnhï tenuam

'alimentar1 ipúlá— a pá

(aliment o— verbaiiz ação )

ïtsïkï— pá

(assado— verb ali*ação )

waklpï— pa

(cozido— verbalizaÇâo)

yula— táka— a pá

(jiratt— 'tosta— -verbaüzaçEo)

opuléassar

ilantucozer

'maquear'



81

Kuiku^oKamayuráYawalapíti

yaká-a pá

(transformar— vcrbalixad or)

'modificar;

transformar1

kehé£eklpllí'encantações mo-ang

A gente de Ancestral começou a morrer de i»a»ição. A comida estava

escasseando. A agricultura nio se desenvolvia seyn a lua do sol-astro. Ancestral

ieniava curh— los em vio. Remé dio »ao é comida. Ele entio passou a produzir gente

para repovoar a terra. Quando parou para descansar , percebeu que a terra havia

ficado pequena para abrigar a crescente populaçio. Suas criaçõ es começavam a se

reproduzir . Foi entï o que decidiu iniciar a organização de espaç o aitoiinguano.

Estabeceleu a infra — estrutura fí sico — fito — geográfica. Bateu firme o pé direito »o solo .

A terra então se alargou e aumeriío « sua e-iieníâo, para frente, para tris e para os

lados. Mais tarde essa infra— estrutura seria complementada pelos gêmeos-astrais,

seus netos, com o desvio das í guas para canaüzi - las em grandes rios. Desviariam as

agiras de uma fonte potencial interior à Terra, que abastecia as lagoas-habitat de

sobrenaturais antropomorfos .

Kuiku§oKamayurá

Mawutsining— kawa Kuantïgï—
— Ótomo

Yawalapíti

Kwamuty— ipukïnhiri'gente— de—
— Ancestral '
'remédio ' makuna empútíirana

'fazer— roça' ihétu

'terra' wïpïtï gogo

tapiacá

tuwiáp

'pequena'
'grande' kwé§ïkumã

arwiyap

'reproduzir 1 ípu



82

Kuiku§o
«

KamayiiráYawalapíti

ha£úarikwanákuwïnhario

• *'lagoa1 ipaipawunua

O modelo mítico em questão nos parece um aspecto de pensamento

altoxinguano que se remete às questões místicas para compreender aquilo que o

mundo sobrenatural deseja dele. Um mundo que pode ser elucidado e interpretado

pela mente indígena, sempre com auxílio de uma entidade— mestre. Esse mestre

espiritual habita, ocasionalmente, o interior do indivíduo. Atua como intermediário

estabelece a lieaçao entre a consciência terrena e o conhecimento intuitivo da lei

sobrenatural. Várias sao as entidades— guias, a maioria é de pássaros— antropomorfos,

tais como

que

Kuiku§oKamayurá

peretsetséi

Yawalapíti

'bem— te— vi— pajé1 pj'tïpl

e

'beija-flor—
ahíra— pequeno wainemun

Entretanto, essas entidades sao mais conhecidas pela tutela de determinados

bens, materiais e culturais, como por exemplo:

KuihugoYawalapíti Kamayurá
1dono— do— cigarro 1 emait

cigarra— branca que surge na época das queimadas;

'dono— do— ciúme1 kirip

( companheiro — de— furaçâo— d r— orelha, )

ihú— otó

passaro— azul;

"dono— da ulïkïnhï— wíkJticópula;



33

Kuiku^oKamayliraYawalapJti

dono— de— pau-duro1

'dona— da— cabaça—— de— pimenta1

'dona— de— chocalho 1,

yamururu

kuyãram
rw

moyn— tsining

(cobra-chocalho)cascavel.

Todos os bens materiais e culturais possuem entidades tutelares. Na realidade,

sao entidades proprietárias dos referidos bens. Eram, também, os antigos detentores

das respectivas posses, isto é, possuiam a autoridade para manusear e manipular os

bens, como melhor lhes conformasse. A essa situação denominamos propriedade plena.
Implicava que todos os direitos a ela inerentes — posse, uso, gozo e disposição — se

achavam reunidos na posse dos respectivos sobrenaturais. Posteriormente, os gémeos

lhes conquistariam o direito de usufruir dessa posse. Beneficiariam um projeto de

humanidade, arrelando todos esses bens em uma cultura cuidadosamente articulada.
Lembramos que propriedade e posse não exprimem situações interferentes e nem

excludentes. Entendemos por propriedade um bem sobre o qual um senhor, dono ou

proprietário exerce o direito legitimo de pertença. Direito de propriedade é faculdade

que esse alguém tem de aplicar à conservação de sua existência e no melhoramento de

sua condição tudo quanto para esse fim adquiriu, o de que, portanto, pode dispor

livremente. Implica outros direitos, tais como 06 de fruição, de transformação, de

exclusão e defesa, de restituição e indenizaçâo, e direito de alienação. Os

altoxinguanos estão certos de que as entidades sobrenaturais, legitimamente, lançam

mao de todos esses direitos legais. Ainda hoje a comunidade attoxinguana paga sm«

indenizaçto pela posse desses bçnc-, Tal indenizaçâo se realiza nas fesí as intencionais
se vkrios sobrenaturais integrantes de seu panteon, As formas de pagamento variam

segundo os rituais. Sao música, canto, dança, luta, alimentação e circulação de

bens— materiais. Entendemos posse o estado de quem frui uma coisa ou tem em seu
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poder. O objetivo é tirar dela qualquer utilidade económica, social ou

político-ideológica. Essa situação se opóe à antiga situação de propriedade plena dos

bens por parte dos sobrenaturais tutelares.

KuikujjjoYawalapiti Kamayurá

inúla'alimento— de— sobrenatural 1

De qualquer forma, esses sobrenaturais tutelares estabelecem uma relação

entre o mundo sobrenatural e o bomem. Muitas vezes essa relação precisa ser

intermediada por um especialista, o xana, ou pajé, como é mais conhecido entre os

altoxinguanos. O pajé esclarece a natureza das leis que devem os índios seguir para

sintonizar o sobrenatural Tais leis dizem respeito à c-ondaía adequada ao sobrenatural

em jaeiiao.

Um personagem sobrenatural não simboliza nenhum sistema religioso. Apenas

o altoxinguano postula ou propõe que seja uma criatura metade homem e metade

animal, vegetal, fenomeno— da— natureza, coisa ou objeto. Trata-se, portanto, de am

ser antropomorfo. Vestir a roupa de gente facilita o contato com humanos.

KuikufoKamayuráYawalapiti

'vestir a roupa de gente 1 ma

Os domínios desses seres não foram construídos pelo homem, mas pela

natureza. Assim, as designeos espirituais que o personagem sobrenatural transmite,

não são coletivos. Também não estão destilados na forma de dogmas. Constituem

uma lei individual que o altoxinguano só poderá encontrar na relação que estabelecer

com seu próprio mestre— interior, seu sobrenatural— tutelar— por— extensão. Por es6a

os, altoxinguanos experimentam os sobrenaturais de maneira diferente.razao
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Chegam ao entendimento espiritual de acordo com a própria relação que estabelecem

com aquilo que o sobrenatural significa para cada um. Ferimentos e doenças

terminam por capacitar a vítima como raizeiro ou pajé. A intensidade do mal, o tipo

de tratamento e a reação de paciente determinam a especialização da categoria. Será

aquele que, por meio da própria dor pode avaliar e compreender a dor de outros.
Consequentemente, consegue enxergar adiante daqueles que, simplesmente, as

conformam cegamente com o infortúnio.

Kuiku§oKamavuráYawalapíti

raizeiro

herbolério1 atapá

yakápa

yatamí

awiri— uritálhi

haátipajé1 paye

'vidente'
igugú-óto

«

(olho— dono )

'olho— bom '

'pajé-iniciante— em—
— reclusão' yatamí— awtsá— mina

'incorporar— o

— espírito ' yákipínhi

Assim, o pajé-iniciante incorpora a ferida interna de cada í ndio, quer seja um

problema insolúvel, ou qualquer outra limitação. O pajé— iniciante se toma

benevolente e cheio de compaixão com relação aqueles que o cercam. Agora poderá

estender— lhes o sofrimento. Se não experimentasse a dor, talvez não fosse capaz de

sentir empatia. Nesse momento, o pajé iniciante aguarda a feet a-de-pequi, quando

passará peia avahaçio de seu " bom" "mau-olho ” , A previsdo é que ocorra durante

uma noite, no meio-da-casa de ttm grande pajé. Preferencialmente a de seu

instrutor. Essa reunido tem o nome de " festa- feia", e se opfte à " festa-bonita" que
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acontece ne centre da aldeia ,' a festa — do — pequi, caracterizada pela exaltação aos

apelos eróticos. Talvez seja exatamente por isso que a chamada festa-íeia aconteça

durante a festa— de— pequi. As atividades de pajelança estão, de alguma forma,

associadas a sexo— escuso. Os animais— sobrenaturais— antropomorfos— pajés de suas

próprias clases costumam ser exaltados por seus próprios aspectos biofísicos, durante

as referidas comemorações. São todos símbolos fálicos. Acreditamos ocorrer ai, uma

oposição entre o sexo grotesco e/ou estéril e o sexo alegre e reprodutor da espécie.

Kuiku|oKamayuráYawalapíti

kahiu sinhaak á'dor1

kahiuti'doloroso

egitsuitsátí torip'festa

Mapulawá'f esta— de— pequi1

pekeiaká jmpepeqru

awiri uritalhi'olho— bom '
hók mepacasa

pánakáti'meio— da— casa

( m ei o— d as— p ern as— d a— casa)

ikátí*meio— das— pernas '
tetmashang

tetnakang

káti‘penia1

kátí-n-apí'canela'
(perna— do— o sso )

egitsu— hJgï'festa— feia mahúti— itsatí torip— n—
ikatu— ite( julgamento de pajé— iniciante )

•v» rr rr

egitsu-heketorip— ikatuawiri— itsatí'festa— bonita'
(festa — de— pequi )

'beija— flor— pequeno' ahíra wamemi-m

( bico fálico ponteagudo)
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KuikugoKamayuráYawalapíti

tzírna— tyum á i3alí— kwégïtapît —anta

(fa.lo avantajado) -arujyap

aluá— kurn á arua— wiyapmorcego

(destes afiados para arrancar as vaginas)

A figura do modelo mítico vem falar ao pajé-iniciante sobre o valor das

inúmeras limitações das feridas internas do homem. Embora lhe causem sofrimento

na vida cotidiana, tais feridas terminam por leva— lo a questionar as leis— da— vida,

bem como a se esforçar para entende— las. Contudo, a dupla— forma dos sobrenaturais

introduziu um paradoxo. Constituidos de metade homem e metade animal, são

capazes de compartilhar, na mesma medida, espirito e instinto. Contêm a dualidade

própria da condição humana. O homem jamais conseguiria ser totalmente animal,

tampouco completamente espiritualizado. Carregaria sempre uma solução mista, à

mesma proporção de ambos. Resultaria num ser cultural preso a uma humanidade

para aprender a conviver com ambas as partes. Dessa mistura veio a sabedoria dos

heróis— míticos da humanidade anterior. Compartilhavam do conhecimento

sobrenatural e do conhecimento das leis naturais.

Kuikugo
v-

kagutu

KamayuráYawalapíti

apa— palu

(espirito das flautas cerimoniais) ( cerimoniai— lado

apapalú— 'tápa

‘ser espiritual' yakul

\

sobrenatural1 itsékemamae

(parecido com o espírito das flautas cerimoniais)

'modificador básico tápa

feminino 1 ( parecido com , fraco)
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KuikufoKamayuiáYawalapíti

apapalu-tápa — ríiina

(parecido com o 3obrcnatural semelhante ao espirito das flautas cerimoniais )

animal terrestre nene

!modificador básico mma

masculino1

( parecido com , fraco )

kú|ekawaipunhlnhïri"ser humano1

ipuiaseres— 'vivos

O modelo mítico indica que o pajé iniciante deveria buscar algumas respostas

de ordem existencial , Tal questionamento poderia ser traduzido no aprofundamento

de alguma especialização. Poderia ser feiticeiro, pajé— vidente, paje— raizeiro, ou

apenas um conhecedor “ pouquinho" de tudo. Poderia optar, ainda, por alguma forma

de estabelecer um profundo comprometimento corn relação ao sentido da vida, da

preservação da cultura e da sobrevivência de grupo étnico, qui çá de toda a

comunidade altoxinguana. De qualquer maneira, sempre alguém da qual as pessoas

comuns da própria aldeia, e também de outras aldeias, se aproximariam em busca de

auxilio e consolação, mediante algum pagamento; o pagamento institucional de pajé.

•*

r •- V

KuiÁugo

haáti
- 1'kehége— óto

Yawalapíti Kamayurá

'pajé*

*dona— de— encantaçSes *

yataml paye

klpïlï— wlkïti

atapá— wïkïti

yatamï— pahltsi

iatama— ipîtsi

moan?— vat
l-J -

* dono— de— herbolário

'pajé— pouquinho *

'pagamento— de— pajé1

payé— tapiatsá

ihipl§ljpaye— pet— ap

Nesse momento a pajé— iniciante altoxinguan

interior e de suas forças ocultas. Procura as respostas do enigma da própria existência

emerge de sua viagem ao mundo
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e da vida em geral. Deparando— se com o sobrenatural, encontra— se com um aspecto

do ego que o estimula a formular e a expressar uma visão espiritual própria. Tal visão

o guiará pela vida, a partir do momento em que abandonar a inf ância material do

homem, e mergulhar nos desafios da vida sobrenatural adulta de pajé .

4 - Ancestral Encontra Onça e lhe Oferece Filhas como Esposas

Ancestral procurava maté ria-prima para jazer corda-de-arco. Inadvertida ou

propositalmenie, peneirou territó rio-tribal de onç a, Procurar matéria— prima para

coníecçao de corda— de— arco constitui boa oportunidade para penetrar território

onhecemos alguns tipos de arcos altoxinguanos, quais

sejam, preto, vermelho e branco, de secções— retas circular e elíptica. Cada um tem

suas finalidades, as quais implicam tipos diferentes de cordas— de— arco. Cada tipo de

corda— de— arco requer uma matéria— prima diferente: embira, burîtl e tucum. Cada

O etnocentrismo da

nalheio, chance e desculpa.

grupo indígena original trouxe o seu, Tupi, Aruak e Karibe.
cultura— material se reflete em narrativa, na escolha dos objetos pessoais dos heróis

míticos.

. r-
KuikugoKamayuráYawalapíti

corda— de— arco jwirapapoang

•• •

ivy ]ra— apat J poang

( pa u— ar co— fio / cord el)

ïwïrapât

ïwïra— apat
'arco— de— pau itápúku

i— atá— púku

(pau— arco )

ïwïra— apát— itsing

(3a.p.p os.— pa u— ar co)

hemí — i — ata— púku'arco-de-pau—
-branco ( branco— 3a =p ,p o?— p aa— arco )

kaputzaka— ï —
( pau— arco— bran co/ claro )

iwïrâ— apat-arco— ae Dau-
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Kuiku§o

tïkaiiisinkï

KamayuraYawalapíti

— atá— púku— vermelho -ipirang

( pau— arco— vermuelho )

íwlrá— apát-
-ipïtsung

(pau— ar co— prei o )

( vermelh o— 3a.p .p os— p au— arco )

tahákuilarïri— i— ata—'arco— de— pau—
-púku— preto

( preto — 3a.p,pos—
— pau — arcoj

ulíliâ;apátpaliá— púku'forma— circular ;
( em/ circulo )( coisa/redonda;

arco i

itijh-ti'forma— retangular'
( direto)

/ n

ipitanwapem bira— para— perna—
— de— gente'

! r r-ïwitatamïem Dira— para—
— perna— de— casa

'fio— de— embira' ïwït— ipoang

vawála'palmerra— tucum yawari

'fio— de— tucum' yawari— ipoang

(tucum— fio )

'palmeira— sáuku mïrïtsi

— buriti

nurítsí— ipoang

( buriti— fio)

'fio— de— buriti ' itate

'algodão ammiyu

’fi o— de— aigodão—
— branco 1

mirno— itsmg

( fi o / àe/ algod âo — bra n co )

tipieutenhl'fio— de— alcodâc— niirno— irurarit



91

KuikugoYawalapîti Kamayurá

(fi v j d e/ aigodão — vermelh o )

inirno— ipitsung

(fis/ de/ algodão — prête)

— vermelho 1

'fio— de— algodão—— preto I

Onç a, era, na realidade, onç a — pintada, e possuia extensa irmandade social

Dentre seus " irmã os" destacamos onç a-preta, o canguç u, e onç a-vermelha.
suç uarama.

KuikugoKamayuráYawalapíti

yanumaká rek égeyawatonça

'onça— pintada 1

'pintado'

yawarsiat

epetsakikwatsiatpitáia

akãngusú'canguçu '

— pl ç? na yawarung

ilakiri ipitsung

akangusu— ipitsung
'preto 1

'canguçu— preto'

'onça— -vermelha ' yawarang

'suçuarana' susuarana

'vermelho kaputzaká jpjtang

Onç a era "grande — capit ão — de — linhagem” , " dono — de — aldeia" . O status de

grande— capitão surge da posição de indivíduo no sistema social da aldeia. Como

grande— capitão. Onça, até então, manifestava a liderança autêntica da comunidade.

Como dona— de— aldeia, respondia por ter proposto o agrupamento de casas

residenciais em determinado local, o qual foi aceito, senão por todos, peio menos pela

maioria.
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KuikufoKarnayuráYawalapíti

ánetí'p1ande— capitao— de—
— linhagem 1

'dono— de— aldeia'

morerekwatanulaw

éte— ótoputáka— 'wlkïti tapwïyat

tap— w— lyat

Os nomes de Onça eram;

. v
Kuikugo

y-Nitzuenge

Yawalapíti Karnayurá

Ytyumá Itsiunáre

Yanumaka— kurna

Onça configura o eterno problema de altoxinguano conter o animal— terrestre

que habita o interior de cada indivíduo. Ele tenta, ao mesmo tempo, preservar suas

caracterlsticas primitivas, o instinto vital e criativo.

v
KuikugoKarnayuráYawalapíti

apapalutaparnina

apapálu— tápa— mina

anirnai— 'terrestre nene

( espírito— fraco— proximidade)

Evidentemente, aquela era uma humanidade especial. Representava um

aspecto diferente do "ser— gente", propomos uma comparação à proto— humanidade ou

à humanidade atual, da figura de Onça— prima— de— Ancestral com qualquer outra

onça que anda pela floresta altoxinguana. Onça, ou jaguar, na mitologia, parece estar

associada ã situação, ao poder determinante. É a imagem de princípio infantil,
egocêntrico e totalmente selvagem, desde o princípio da forrnaçao de

personalidade.
sua
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Onça não devia ser um elemento completamente mau. Possuía uma "pele"
mágica, à prova de quaisquer armas. Garantia— lhe a mudança de identidade e,
consequentemente, a invulnerabilidade. Essa invencibilidade estava ligada ao sentido

de permanência interior. Surgiu a partir de reconhecimento do próprio eu. Vestir a

pele ou a roupa— de— onça, que derrotou pessoas poderosas, para intimidar os fracos,
não tem boa reputação entre os altoxinguanos; é estória infantil. Vestir a

roupa— de— onça é, na realidade estar armado com a mais poderosa couraça, sua

própria identidade.

Entretanto, por mais promissora que pareça a atitude de Onça, ele é sempre

um animal selvagem e acumulador de vícios próprios da situação

natureza— animal— sobrenatureza. O aspecto evidente de alguém— mal— conduzido, do

ponto de vista dos valores anteriores à proto— humanidade, representada, no

momento, por Ancestral e Onça, é aquele de impulso do "eu— primeiro". Destrói

qualquer um ou qualquer coisa que se interponha em seu caminho. Conta que sua

própria satisfação esteja garantida,

raiva— sadia pode ser dirigida em situações específicas. A

raiva— ira— incontida, furiosa e sanguinária, que acometia a Onça, sempre que não

conseguia o que queria, parece— nos uma manifestação desse impulso. Outro aspecto

dessa fúria seria o orgulho desmedido, dessa auto— importância exacerbada que

tornava Onça selvagem e incansável diante daqueles que se atreviam confronta— la.
com relação a Ancestral, quando procurava matéria— prima para

confeccionar corda para seu arco. Ocorreria também, mais tarde, com uma das

mulheres de Onça, filha de Ancestral, e sua sogra, mãe de Onça. Ocorreria, .ainda

mais urna vez, posteriormente, com os próprios filhos de Onça, quando esta tentaria

moldar— lhes o corpo 4 própria imagem e semelhança.

A

Tal ocorreu
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y-KuikugoKamayuráYawaiapíti

kahhukaagrescavo

kanupá

inhititi-píriku

'•violento1

kòtu'raiva— contida *

parçciro constante!

aéokivekawika— w— áka'amedrontador

(estar/co m/med o )( meá o— meu sagelro)

kawika‘medo
taginhlwaka pa reat'mensageiro

Rh versões nas Quais Onça esigiu as filhas de Ancestral como forma de

pagamento peio produto coletado em seu território. Hh versões nas quais Ancestral

ofereceu as filhas como esposas para salvar a propria vida. De qualquer forma a

barganha existiu e, encerrou — se com a instituição da poliginia sereral. A poliginia

sereral ocorria no Alto— Xingu quando um homem estivesse em posição de

inferioridade no sistema, portanto, de urna suposta relação assimétrica. A ameaça de

morte de Onça sobre Ancestral mostra uma relação de ambiguidade entre parentes

afins do mesmo sexo. Onça e Ancestral efetuaram uma entrevista que caract érisé* a

relação entre duas geraçõ es consecutivas, nas peles dos personagens genro e sogro,
respectivamenie, A maté ria-prima coletada por Ancestral se tornou pagamento da

noivas.
V

Kuikugo

kuk— hi3á— mõ-ko

~ r Kamayuráï awaiapjtj

tutakalhl‘parentes

‘parentes— de— tutakanaw OtohógO

í— mesma— §erasà°
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Kuiku^oKamayuráYawalapíti

télotutakalhi— mina'parentes— afins—
— potenciais1

kû|etutakalhiruru'parentes—
-verdadeiros'

kuk— ôtomô— kowikinharraw'parentes— de— oriyany

( ri ossos avós) ( la.p.pos.pl— an —( donc )— geraçao acima

ccstrai— iamilar )

'donc wikiti ôtoyayat

'donos wikinha

kuk— rnukügu
I

( Ia.p.pos.— filhos)

nukùi'u

'parentes— de—
— geraçao— abaixo

'filho'

ilianaw

ihá IJ

'urn— só— sangue‘ pawápáiysayála plpj

(irmãos— d e— sarigu e)

télo— ekúeiiikapulpi(h )

inhaúlafm)

'parentes— afins—
— de— rnesrno— sexo-

— e— geraçao

'genro 1 shinhatshí

shunhatshiI SOÔTO

‘pagamento— da— tini3u— ipïtsï

-noiva

'primo— cruzado itaiunhïri

Parece que existe um critério de classificação original dos honems, e

estabelecido no rnito, o qual consideraria o grupo familiar de Ancestral a partir de

Morcego, em detrimento de uma consideração bilateral, sem incluir a linhagem de

Jatobá. Pedro Agostinho (1970; 490-491 ) considera o grupo familiar de Ancestral
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devedor de mulheres, porque obteve uma mulher do Jatobá, e não cedeu nenhuma.
Agora Ancestral cede suas filhas como mulheres para Onça. Onça era neto de

Mangaba, sobrinho de Pequi, parente de Jatobá.

Onça situava— se, em relação a Ancestral, de forma ideal e coerente com o

desenrolar do mito. Quando ofereceu suas filhas em casamento, Ancestral seguiu as

regras de casamento preferencial entre primos cruzados. O caso ainda inclui poliginia

sereral, hoje frequente entre famílias altoxinguanas de capitães— de— linhagem.

As filhas de Ancestral que Onç a desejava eram aquelas engendradas em um

ninho de cupim, As moç as, entretanto, se recusaram a enfrentar um relacionamento

distante com a mãe de Onça, a sogra. Trata— se da relação de evitação de atritos entre

parentes afins de gerações consecutivas. Ancestral procurou, então, substituir tais

filhas por outras. Entrou no maio, cortou oito toras de paus diversos, duas de cada

írvore. Cortou kamiï wa, tamimp, mato* e waikkaip.

T-Kuikugo
V

wéngoiu

KamayuráYawaiapíti

Humiria balsaminifera Xamiïwanun

ahinho* •

tamiwipmamu

Himataritiius eucunba ikíimapu mawu

sônwitséwaiákaíparakarï

Transportou os troncos para um lugar escolhido na floresta, e sob a parca luz natural.
engendrou nas toras sua própria forma ,
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Kuiku^oKamayuráYawalapíti
1eseulturas— de— madeira—
— corn— a— forma— de— gente;

figura— de— gente 1 hutóhot-aâng-ap

(desenho— alma— cabelo)

pitalá— tishi

(desenho— corpo)

ihí1 corpo-de-gente1 (m )

1corpo— de— gente1(f)

‘metamorfose;

transmutação 1

mina— 'tishi kawa

tapa— tishi

yakïpInhJ

mná— niiicnaçao

(feito— todo)
rr T

k ip i l i

pitalá

pahá

y-kehéée'encantaçao' mo— arm

hutòhotapaka1desenfio *

'da— forma— de 1

'feito ' uma

‘fazer i nauma— apa.

estou— fasendo— uma— nurna— apa— nuna— pa

nu— uma— a pa— nuna-pa— copia

(1a.p í ei to— ver baliz&d or— proxi mid id e )

•?estou— fazendo— meu— nu— uma— a pa— nu— ma

-filho (1a,p f eito— verbalized or— 1a, p.— íi Ih o)

1corpo— de— pau;tron<:o

— de— árvore ïwïpïetata

sangueYseiva

yatshi

ipïkl

i JWlpseinem

huge1 coisas— parecidas 1

semelhaçaojcoisas—
ymp

r r
ipirïati agageawawite

— de— mesma— naturesa
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As espécimes de madeiras escolhidas por Ancestral variam versão— a— versão.

Sabemos que o critério adotado foi a dureza do pau, a densidade da madeira, fato que

a toma resistente as intempéries. Por isso são as mesmas madeiras utilizadas na

construção da casa. Resistem aos esforços de tração e compressão. Outro critério foi a

criar todas as etniastonalidade das madeiras; sugerindo urna tentativa cie

aitoxmguanos de uma sõ vez. De qualquer forma, sabemos que a principal madeira é

kamiiwa ( Kamayurá), mi ri (Yawalapíti ), wéngohi ( Kuikuru)

balsaminifera variegata íloribunda/Martius (Cf. Emrnercn et alii, 1987: 389), mais

Humiriaou

conhecida peia designação Kamayurá para a figura— do— morto na festa de mesmo

kwarip. A ir ansformação se completaria com auxí lio de algumas

folhas-cheirosas. de cuja entrecasca foi confeccionado um pequeno iapa-sexo. Essas

mesmas folhas são usadas por danç arinos em um ritual durante a estação das chuvas,
na é poca da maturação do pequi.

nome

Kuikugo

etuni
y-Kagapa

KamayuráYawalapíti

tamehawïp'folhas— cheirosas rfcana— sexo‘ shapalákl

Tawarana1“ mritual que usa as louras— i arawana

— cheirosas nos dançarinos1

( d a,nç ã— d o — pa,p aga i o

Ancestral obteve a transumanização através da pajeianç a do sopro da fumaç a

engulida do cigarro. sopro da vida deu — lhes SK ú imagem e semelhanç a

fisiocomotora; entretanto, fê meas da espé cie. Quatro pares de mulheres— de— pau

O

iguais duas a duas, que conservavam algumas características das madeiras originais.
A questão da referência a uma provável tentativa de criar algumas etnias é algo para

ser investigado, posto que, tal fato ocorreria mais tarde, sob o comando, dos gêmeos.
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Kamayurá KuikugoYawalapíti

ihïtlshi kawai ícorpo

t— aãng— ap hutóho
y- y-awawîte ágage

pitala— tlshi

ipirïati

i ; iimagem

1serneliiança— entre—
— coisas— de— mesma-natureza

hugo;a§i§o'coisas parecidas' ioïkl
Ä*

pawá— pá— iyeay ála

ymp

? pipimesmo— sangue

( um— su— sangue)

yatsh! ïwlti ugusangue;seiva;

esperma

Uma das versões colhidas entre os Bakaigl faz referência à primeira tentativa

fracassada de Ancestral iransumanizar as mulheres a partir de certa madeira de lenk a

vermelho. Entretanto gerou apenas homens. A cor vermelho— vivo é preferencialmente

masculina. É diferenciada inclusive, nas espécies de urucum destinadas à pintura

corporal. Ancestral os teria matado, em seguida, cometendo os primeiros infanticí dios

por inadaptação do invidîduo à função. Ocorreu outras referências, no mesmo texto,

sem que Karl von— der— Steinen (1940: 477) pudesse identificar as madeiras. As

árvores seriam, provavelmente:

Bakaigl
;í'pequi ipe

r -'olho— de— boi1 tawagugi

koya'Humiria

Existiria uma quarta árvore, que o autor não pode registrar. Cita, contudo,

seis nomes de mulheres, com as quais identifica alguma das esculturas lenhosas. Os
_ y
Ichoge ou Jhoge, Tauwagugi, Atunurnagale,- - - ... , y

nomes iemimnos sao: ivimaoaKamgu ,
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Ko y aka ou Koyako e Bwafà. Tais nomes significam, provavelmente, feito desta ou

daquela madeira ou daquele trecho do tronco da árvore. Atanumagaie se casaria com

Kuíga, o irmão — Onç a — P reta de Onça — Pintada; Koyake se casaria com Zuapknya, e

irmí o — Onça — Vermelha de Onça — pintada. Nimagakanigo e Bwakl se casariam com

Oka, a Onç a-Pintada. Ewakl surgiu na transcrição de von— den— Steinen, logo após a

morte de Nimagakanigo, para completar a criação dos gêmeos. A narrativa já havia

devidamente, pelo caminho. Somente Nimagakanigo haviadistribuído as irmãs,

chegado para se casar corn Oka. A estória necessitava da sesta lima para cuidar dos

Gêmeos— sem — mae. Ewakl foi a que faltou. Provavelmente existiriam duas Ewakl . A

primeira seria mulher de Morcego— Semino, o pai; ou mulher de um dos Morcegos

Tumehy/Tumeng, aquele que engendrou Ancestral na Filha— de— Jatobá, e que já era

casado em uma das versões Awetï colhida por George Zarur (1975). De qualquer

forma, era mulher de um dos Morcegos da estória. A segunda seria sua neta— social,

filha de Ancestral com um dos troncos de árvore fora de sua parentela. Parece— nos

aceitável, quando sabemos que a norninaçao dos indivíduos é prerrogativa da geração

alternada imediatamente anterior.

Uma versão ouvida por nós entre os Kalapaio deixou claro a intenção de

Ancestral criar apenas duas mulheres— de— pau. Oo riou de uma árvore especial, seu

tronco, e dividiu-o em dois pedaç os grandes e pesados. Bntalhou — os imaginando suas

feiçõ es e semelhança. Construiu ama divisão no espaç o interno de sua casa,
utilizando — se de folhas de palmeira inajá. Apenas ele tinha acesso à iapagem, onde

recluia as esculturas da indiscriçã o familiar. Esculpiu três bancos para se reunir com

elas, e douirim-ias ou transumanizk-las com sopro de fumaç a engolida do cigano.
se multiplicaram, de alguma forma, e se transformaram em

mulher es-de— pau — guase — gente.
Bias cinco
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Kamayurá KuikugoYawalapíti

H'fazer 1 o— mouma— apa

(ele— ciusa)(sentido meta.físico)(gera,— vcrbaiiíador)

há'fazer' uma— apa

(feito— verbal« ador)(sentido fabricar )

Ancestral providenciou — lhes cabelos , dentes. Os cabelos foram feitos,
primeiramende, de cordé is de buriti. As mulheres não gostaram. A segunda tentativa

levou o Criador a utilizar uma mistura de pelos — de — milho com algos lacustres. As

criaturas gostaram. Os dentes foram tomados emprestados á piranha. Entretanto não

estavam adeguados ao regime alimentar. Acertou na terceira tentativa, guando usou

como matéria-prima sementes de mangaba. Preparou embira e fez proteção para as

partes sexuais, colocando na região pubiana, conformando o uiuri. O cinto — de— embira

de buriti , ficando mais macio.
Arrematou — o com entrecasca de urna árvore tutelada por um sobrenatural que deu seu

nome ã peç a. Esse sobrenatural era seu ajudante na pafeiança de sopra de fumaç a

enguiida do cigarro. Acreditamos, inclusive, que seja um dos componentes de

iumo— de— pajelança, queimando— se dentro dos cigarros. Ancestral nao terminou o

tapa— sexo, as próprias mulheres o terminariam mais tarde, quando introduziriam o

fio perineal para comprimir o clitoris, que evitaria o excesso de cópulas. ( Cf. Figura

estava machucando. Ancestral ß — lo, então

3) .

T, 2'KuikupoYawalapíti

putakiuati

Kamayurá

'cabelos ap

‘dentes' .•utsïwï ray

‘cinto— feminino' tamehawlpshapalakl etum

( ulurl)

'íio— de— buriti ' itatemirltsinoan?
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KuikugoKamayurá

awatsi— ap

Yawalapíti

‘pelos— de— milho'
( milho— cabeio )

'algas-lacustres1

1dente— de— pirardia1

'mangaba1

yawá— itsïwa ipiray— en

katuga

k|á|l

i|ï|l;ei|l

mangap

íwítatamïem Dira

iwïrïtl tamavagina

'sobrenatural/entrecasca—
eiiapalakl eturd

v
miga— kïgl

miga— k— i|ï

— de— árvore i tamenawip

iwlrtí— kirtzeclitoris' tama— item

f vagina— nariz )( vagina, — nariz )

( n ari z — d r — vagi n a)

ikuullklnlü'copular me— mo

( cõpu la— causalivo)

As mulheres permaneceram atadas no interior da camarinha. Entendemos

atadas nos tornozelos t nos joelhos, para engrossar os panturrilha. Trata— se de um

aspecto da est ética altoxinguana, o ideal altoxinguano de beleza feminina.

KuikugKamayuráYawalapiti o

jarreteiras ••

UWiKUâp

*tomozeleirae

5 - Casamento das Mulheres-de-Pan com Onça e Relações com
sua Gente

Ancestral indaaou a suas f i lhas a resvaio de suas vontades em se tornarem
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esposas de Onç a. Cinco moç as aceitaram. Dentre elas estavam as duas

metamorfoseadas a partir do tronco da Humina balsaminifera. Ancestral pintou — as

com urucum— escuro, o urucum das pinturas — corporais femininas. Deu — lhes pentes

para desembaraç arem seus cabelos e desatou seus tornozelos e seus jarretes. Elas

sairam do Morena logo apòs o canto do corujão. Tomaram o rumo das cabeceiras do

Kuluene, em busca do território-tribal de Onça.

_ v
Kuikugo

eteku^inhe

Kamayura

Mkuyup

Yawaiapítí

Ihititi1urucum— de— miúher
1 -‘pente juwap

kïw— ap

( — cabelo)

Kaiapalo

tukutukucorujão

Faukú'territõrio— tribai— de— onça '1

As moç as praticaram algumas encantaç'àes durante o percurso. Puniram uns

tantos animais audaciosos encontrados no caminho, premiavam outros, os

cooperativos, com os quais copulavam. Uma delas desapareceu na floresta, quando

retornou certo trecho do caminho, à procura de seu pente perdido. Transformou — se

no sobrenatural Cabelos — Longos.

Kuikugo
1 "L *•r
Aenege

KamayuráYawaiapítí

kïpïlï'encantações, mo— anff

feitiço *

sobrenatural— cabelos—
YawJríkuyiam— longos *
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As Mulheres — de — Pau sentiram muita calor, na metade do caminho.
Procuraram refrescar e matar a sede em um lago nas proximidades. A kgua era

amarga. Uma delas bebeu muito lí quido e se desequilibrou »a tabatinga. Caiu no lago e

morreu afogada. Quatro delas seguiram adiante, aíé encontrar um born lugar para

amarrar as redes e descansar. Quando recolhiam as redes para prosseguir viagem,

surgiu Anta— antropomorfo. O sobrenatural tomou uma das mulheres- e introduziu — lhe

h força seu avantajado pé nis. Estuprou — a e, partindo — a ao meio, fugiu ao perceber

que era de pau. As trê s restantes seguiram avante, ao encontro de um

Mariim — Pescador — antropomorfo. O pkssaro cedeu — lhes peixes para aquele dia, apòs

copular com uma delas. Seguiram caminho e ganharam mel da Cotia-antropomorfo,
em troca de uma có pula. Adiante, atravessaram um buritizal Decidiram torcer um fio

de buriti para fazer dispositivo perineal protetor sexual Prendê -lo-iam no uluri, na

direç&o costas — frente, passando por entre as nkdegas e por entre os Ikvios vaginais.
Comprimiriam o clitoris, ao amarrk — lo. Assim evitariam o assé dio dos

antropomorfos atentos a sua passagem. Uma delas escalou a palmeira mas escorregou

e caiu sobre o broto que havia retirado. Morreu ao ter perfuradas as estranhas pelo

palmito. As duas restantes seguiram viagem. Eram as mais fortes: uma da base e

outra de mé dio tronca da Humiria— original

"V-
Kulkufo
ipatee

ipátee— hlgl

Yawalapíti Kamayurá

lagoa * • X

JlUft JpâWll

i -r i ipawu— n— ikatu— iteraia— maiuagua— amarga

(água— ruim )

{morrer

‘ele— morre1 o— ma— mo apjgu

( 3a.p — m ort e— ca usa ti vc )

‘água— a— dentro 1 tugá— kwá
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KuikugoKamayuráYawalapíti

amáka— marinhale'poleiro— de—
-rede1

enitsi'descansar*

ïfkî

itita
'dormir *

amáka'na— rede'
'sobrenatural—

i3alí— kwé£ï

hl£i

tapiit-aruiyap

akuãy

h— akyay

tsïma— kuma-anta'
puhi;pulú

pu— puhi

'pêms

seu— pems

pu-puiú

ka|ineassustar

ihl'fugir '
'sobrenatural—
— martin— pescador '

tólokutipiraI íwirapassaro

‘sobrenatinai-

akú|i— kwé|l
* *

kága

akutln— aruiyappíkíri— kuma

kupáti

— cotia

'peixe' ipira

'buritizal' mïrltsi— tapsáuku— táku

hú§u'bunda * runuti

i§ï|ï;ei|ï
« • a

miga— k— ï|ï

( nariz — de— vagina)

i iwmtí tamavagina

‘clitoris' fwîrïtl— kirtze tama— itsin

(vagina— nariz ) ( vagina — nariz )

‘broto— de— palmeira

que matou mulber— de— pau' yekeâ

Uma versão colhida por George Zarur entre os Awetï e mantém viva apenas
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irma das mulheres— de— pau. Seu nome, Tanamakalu . Trata— se do mesmo nome de sua

avô, Filha— de— jatobá, mãe de Ancestral. O mito confirma, assim, a prática de

ostentarem os netos os nomes do seus avôs, maternos e paternos. Nesse caso, a

ocorrência foi registrada entre as mulheres.

AwetI

Tanumakaiu'Fi3iia— de— Jatobá*

Tanamakalu1 Pilha— de— Ancestral *

As mulheres — de — pau prosseguiram at é um lugar de dguas muito claras,
A\provavelmente a fonte que originou o rio Tuwatuwari. uma vez maw se?

C' p# riunamer4e> apreciaram a vaidade da Seriema, Mais tarde , esse?...Y enes car am e

aniropomorfo se tornaria constelado. A busca da aldeia de Onç a levou — as até uma

encruzilhada. As versões mais correntes localizam tal encruzilhada junto a uma lagoa,

se abastecia do í guido. Urna ramificação do?ln-á > juai o povo ã a akieia (le Urxç a

caminhos as levaria à cas* de Lobo — Guar L e a outra, à casa de Onç a. As moç as

permaneceram algum tempo em dúvida. Algumas versões admitem a escolha

individual de uma das moças por um dos caminhos, e da outra, pelo outro.

rKuikugo— T

ï awaiapitj Aamayura

‘claro’ , '’limpo jtsiUÊf

nhakágu f gakagu)’banhar' , 'tomar banho I

i (lavar RO £Kl? —
1agua— a— dentro

‘vaidade ’

tuÉ'á— kwa;

sobrenaturai— sirierna rp
1uli

( co n 3ï cia,ç &o — Osses—
— uh— Siriema i
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KuikugoKamayuráYawaiapíti

ashi— nápucaminho nna

wáku— ;náku'caminho— do— rio'
wáku— kira'beira— do-rio

(rio— beiço )

‘caminho— da— lagoa'

'beira— da— 1agoa'

'sobrenatural— lobo—
uman— ipa

tugakaèá

Áwara— itsingr.*» rr r.!i nr\vv o-xu.^ ;-guara

'pegar— água'

'sobrenaturai— onça' T 1 TEkegéxweglYtyuma ~ r
ï awanuyap

As versões que admitem escolha individual por parte das mulheres— de— pau,

sem interferência de Onça ou de Lobo-Guará, levariam a irmh mais nova diretamente

para a casa de Onç a.
Mulher — de — P au — mais — Nova n%o gerariam filhos at é out obtivessem o reagrupamenio

da Mais — Velha à famí lia anieriormente programada. Fato semelhante ocorreria nas

versões em que ambas as ir mas optam por um união caminho, o qual alcanç aria a casa

de Lobo — Ouarí . Optamos peio segundo caso peio fato de as versões enveredarem por

narrativas mais longas e elaboradas, ao gosto altoxinguano.

Onç a eáo L o bo — G u a r L,outra teria batido às poriass
í —

Assim que soube da presença das Filhas — de — Ancestral em seu territó rio. Onç a

se preparava para iniciar uma partida de jogo de bola de mangaba. O evento era de

grande importância para Onç a. Onç a era neto de Mangaba. O jogo— da— mangaba,

como é mais conhecido, era, portanto, um evento que comemorava seu ancestral Onç a

teria retardado o inicio do jogo para ir ao encontro das moç as, atirar — lhes flechas de

Parece que as moças nko entenderam o gesto, permaneceram

indiferentes. Provavelmente pensaram ser Onç a mais um sobrenatural interessado

sibilo ( Cf , Figura 4
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apenas em copular com elas. Onç a retomou ao centro da aldeia, para iniciar o jogo.
Entretanto pediu a seu parente, Lobo — Guará, para comparecer ao encontro das

moças e conduzi — las à aldeia, onde seriam alocaias em sua casa ( casa de Onça ).

KuikugoKamayuráYawalapíti

itzjïtzju ikéneiirma-maig-nova
1•> itaplruirma— mais— verna

‘jogo— da— rnangaba1 mangap— amomoap

ipuyákaneto

gihóioancestral' a— w— nati orivarjy

P OE.— pl.— IVÓs)n i

1fiechas— dc— sibiio ... ukú np:i:

O jogo de rnangaba ioi descrito por Pedro Agostinho (1974b: 169— 171).
Atuaria como catarse das agressividades contidas pelos integrantes de grupos sociais

próximos, entretanto, distintos. Trata— se, portanto, um mecanismo altoxinguano de

preservação de equilíbrio do pacifismo, ao lado da luta corporal e do jogo de

lançamento de dardos. Está associado à ideia de exogamia tribal. Ocorre na é poca da

maiuraçio do pequi, quando se comemora o erotismo das relações e a fertilidade dos

seres— vivos. Jogam-no com uma pequena boia de látex de rnangaba, a

mangaba-grande, sobre um campo desenhado no solo da praç a da aldeia. O desenho

reproduz a figura geométrica das porias do tú mulo central e da casa residencial. Tem

as dimensõ es equivalentes a metade da praç a da aldeia. superficie na qual se inscreve.
E chamado de caminho da rnangaba. Um dos Umes é composto daqueles que

constituem as famí lias que cedem as mulheres para os estrangeiros. O outro, daqueles

estrangeiros que se casam com tais mulheres. Não há necessidade de equivalência

quantitativa de jogadores entre os dois times. Os integrantes se revezam nesse jogo de

lançamentos manuais, por excelência. O objetivo principal era acertar o peno do
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aiversí rio , O atingido perdia a partida t efetuava um pagamento ao vencedor. O meio

circulante era eonsiiiuido de objetos pessoais.

_
7'KuikueoYawaiaplti Kamayurá W

1 jogo— de— mangaba'

* ele jogou *

mangap>— amomoap

o— mo-mot

'ele pegou t OpiliiK

r- _
agi’ jogar'

'luta— corporal*

' jogo— do— lançamento

-de-dardos '

yoeti — kawakari

hag úkairalâka yawarj

I* m angaoa— grande

*porta— de— tvunulo

'porta— de— casa*

‘praça— da— aldeia *

mangap-aruwjyap

kunú apenap

Xunu

- r - ríiugogori jtawiterjpWiKUKa

{mci o j

'caminho— da— mangaba mangawarape

shinhatshï'genro *

'estrangeiros* gokõgokawaipwarayo

há‘iaser— com — as— maos' uma— a pa

murutáku'peito *

makariatcarnpeao
r-

miplg â*

ipïtsïpagamento

opoepik‘ele— pagou’

*Pagamento— da—
tinJSu-ipïtsï— noiva

mFor trás do jogo da mandata existe uma série de prestações de serviço. i âií
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eäü inekudos nas provas de estágio probatório cumprido pelos genros junto aos sogros,

quando os primeiros residem na casa dos últimos.

,4 partida desse jogo da mangaba se realizava entre a famí lia de Onça e

(W )A rakuni( n), O rapaz era sobrinho de Onç a, e se casara com uma de suas filhas.
ÍW )Arakunifn ) parece ter sido culpado de um incesto sororal O pai surrou — o e, com

provocou seu afastamento da aldeia = Fez prevalecer a ideia de eaogamia »4

famí lia elementar. A regra da exogamia é aplicada tanto aos casamentos intratribais

quanto aos casamentos intertribais. ( W )Arakunifn) abandonou sua casa em busca de

mulher na aldeia de seu tio Onç a — Fintada, irmho de sua mhe. Lí ele; sofria hostilidade

dos parentes de sua mulher. Agrediam — no constaniemente os elementos do grupo

A mulher de ( WfArakunifn ) era sua

prima— cruzada. Formou com ele um grupo à parte, ajudando — o a enfrentar as

hosiilid a d es familiares ,
J

ÍÔ SO;

•? *

h% m b u a V i mea i at o , p r i nc% a ( wt- %i c o s ô 0 qv0 $ «

!»

KuikugoYawaiapiti Kamayura

'sobrinho hatui’iua

( filho— da— irmã

shinhatshigenro

culpado 0— m 0— pokwai n

(3a,p.— causative— errad o)

'sua— culpa ne— pokwain

(2“ -.p.p os— errado)

'minha— culpa ye— pokwai n

( la.p.p os— errado)

ataláitsuapáincesto

í íazer— mau— uso )

'surrar;bat er ' ato
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Kuiku|oKamayuráYawalapiti

ihati'sair— da— aldeia1 owen

(sair )( sair— fora)

'ir— para— a— casa— do—
apita— hók— irmao— da— mãe 1

r
'tio— materno sogu1

kaiihukaiagressivo

inhïtiti — plriku'hostilidade!

( Cö ntida— raivfc/vcrgon ha,)

atsákui+ imgir

( correr)

shuniiatshisogro

'primo—
itaiiinlilri— cruzado

í
'W )A rakunií n ) seAo final de ianias provas, de ianias prestaçõ es de serviç o

decidiu por abandonar a casa dos sogros e retornar à casa paterna. Inaugurou , assim,
! í

#m* regra de residência temporariamente maintocai, enquanto consoadava seu

casamento , seguidos de uma suposta definitiva residência patrilocal Essa última

poderia ter— se tornado neoiocal, caso ego se transferisse para uma terceira aldeia,

que não seria impossível (cf. Eduardo Galvao, 1953: 27— 28 ).

o

KuikueoY awalapiti Kamayurá
r*

‘voltar ogopi

sair— fora ’ owen

Onç a havia vediáo ao Logo — Guara que cuidasse das moç as

como qualquer chefe pode fazer

Por essa razão.
Onça delegou — lhe o papei principal, are mesmo em
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cerim ónias intertribais. Ê comum a delegação de chefia cerimonial a um outro chefe

caso o dono— da— festa se encontre impossibilitado de exercê-lo.

Lobo — Guará chego % à heir a da lagoa atirando flechas, de- sibilo. As moças

resolveram recolhê-las e seguiram atris, de Lobo — Guará para devolve — las.

Perguntaram — lhe se ele: era o chefe — da — aldeia, e ele respondeu que sim.
permaneceram em sua casa, Mais tarde elas se deram conta do erro que cometeram,

Procuraram se livrar de tal amigo. Terminaram por estabelecer entre ele e Onç a uma

distinção baseada no hábito de ingerir alimentos próprios e alimentos impró prios para

seres dotados de comportamento cultural, mo — instintivo.

Então

y-KmkugoKamayuráYawalapíti

'chef!a— cerimonial

dono— da— cerirnonial' apá— vvlkïti
V .

egitsu— õtoi .1 torlwaiyatitsatl — wíkltldono— da— iesta

torlp— yayat

1 r •-tugaKagaiibeira— da— lagoa 1 wák ú— íuiá

ullkinhlcomida temium

'alimentar jpuiã— a pa miiampa

( aliment o— verbaliz.)
1alimento— cozido wajcupj

iiantuwakipl— pá‘cozinhar :

( cozido— ver baliz. j

'alimento— assado ïtsïkï

opuléItslkl-páiassar

í issa— vçrba,ii í . )

1alirn ento— rn oqueado vuia— taka

Z nrau— tosta '
•
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KuikuioKamayuráYawalapîti

taká— a pámoquear

(testa— verbais. )

jpúla'alimento— crû'

(estado potencial )
. p

itagekawaipunhïnhlri'gente '
:alirneutos— ainda—

kutïrilaw— VIVOS

atatapá— mina

nnkáya

'raises'

caldo— de— mandioca

iklneuláhi'beiju ' meyurn

ikifazer— bei iu
•7* -kuigku- *.

muniu'mingau— de— beiju1

'fazer— mingau*

moone1'

Lltukuâ

ketïtiutukuá'pirão

kágakupati'peixe' ipira

O regime alimentar altoxinguano surge como uma forma do Índio se relacionar

com o mundo. Expressa— se na relação seres— vivos/gente . As categorias animais se

definem pela relação que têm com o homem. (Cf ., Eduardo Viveiros— de— Castro, 1977:

O regime alimentar é um dos crit érios distintivos da humanidade atual, a

humanidade verdadeira. Está associado ao ethos pacifico do respeito.
160-179 )/ »

A aproximação entre afins de sexo oposto e mesma geração apresenta aspectos

importantes, enquanto associada à solidariedade do grupo de parentes. A capacidade

de mobilização de trabalho do homem é condição essencial à realização da poiiginia.
Apenas indivíduos àesfnmtando de situação especial têm possibilidades de exerce— 1

Onça era grande— capitão— de— linhagem e deno— de— aideia, Tinha uma esposa e

a.
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algumas filhas, genros, mãe e irmãos. Possuia, portanto, potencial de mobilização de

trabalho acima da m édia dae aldeias altoxinguana.

y
KuikugoKamayurárawalapiti

tutakalhiiparente

tutaka‘parente não— afim —
— de— mesma— geração'

‘parentes de mesma— otohógotutakanhaw

— geração1

télotutakalhi— mina‘parentes—
— parecidos

v-
kúgetutakalhi— ruru‘parentes-

— verdadeiros

kúge— é|etutakalhi-ihíuku‘parentes—
— distantes

rkúge— húgo

kuk— ótornõ

tutakaihi parútili‘parentes— parciais ’

nu— wïkJnha— naw'parentes— de- or jvany

( la.p .pospi—
ancestrais)

T-kuk— mukû&n

f 2 , p ,P 05— à O Tl 0 S—— è- eraçao acima i n osso &

— îVGs)\pi îir, i

‘parentes— de- inarnhaw

n a— geraçao— a baixo .p.pospg -t

— filhos)

'familiäres tinhîkliaw

pawa— pa— iysayaiarn esrno— eaiitfue • pipi

( irmâos/ d c/ san gu? )( iim — sO— sarigue)

' "!netos jpuyaxanaw

natukïrinawavôs
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Kuikligo

-otomo— kwégï

KamayuráYawalapíti

ipuyákakumáparentesco—
— dietante— no— ternpo 1

O padrao de cooperação caracteristico do Alto— Xingu se torna mais nítido,

para nos, quando as mulheres — de-pau resolveram, por interesse alimentar, ajudar a

Mie — áe — Onç a, Qhviamenie, elas haviam constatado que a tal personagem preparava

em vess de mingau — de — fruta — minaia, preparado pela mie dobeijus de mandioca.
Lobo — Quark. Interessam — se pela preparação de beijus de chapa. (Cf . Figs. 5 e 6 ). As

mulheres.-de — pau ajudaram principalmente quando da preparação das provisoes dos

caç adores do grupo — domé stico — de — Onç a. Assumir am, assim, o papel feminino da

divisã o sexual do trabalho et» um grupo residencial que n&o era aquele no qual viviam.
Elas eram quase 'hospedes' na casa de Lobo— Guará. Não estavam realmente

integradas, mas apenas instaladas.

gue, subitamente, retornou de uma caç ada coletiva, levou — o

a recuperar, definiiivamenie, para si, as noivas prometidas. Onç a se aproximou da

m» Ihe r es-d e— p au

Um ardil de Onç », ÿ

dupla e atirou — lhes flechas — de — assobio. ( Cf Fig.
recuperaram-nas. Essa atitude significou, respectivamente, proposta e aceitação de

casamento. Quando iodos retornavam da caçada, Lobo — Quark procurou por elas e

AS-? /

a t í tulo demo encontrou . Tentou recuperk — ias enviando-lhes carne — vermelha ,

presente-de-amante. Elas hho gostaram e enviaram-lhe beijus-de-milho, recheados

com espinhos — de — pequi. Assim Lobo-Quark e sua mie se entalaram e desapareceram

pelo caminho, raspando a garganta.
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£'definitivameute1 aimpega

...ukú'flechas— de— sibilo1 ...up

'bicho— de— quatro— patas 1 gene
- ^'carne— vernielha1 mura

itizjulû— 'ulliut si‘pi'eeente— de— amant e !

(amantc— troca)

rbê î j LL— à*— milkù 1 meyum— ape

( bcijtl— « •)

1eepinhoe — de— peqiü ï ogu

Apesar das preferências alimentares, cumpriram, os personagens, urna

reciprocidade na forma de prestação e contraprestação de bens e serviços, Tal fato

demonstra urna complementaridade económica do grupo conjugal. ( Cf . Pedro

Agostinho, 1970: 494 ). Aventamos a hipótese de que Lobo— Guará, sabendo que havia

roubado as mulheres de Onça, mandou— lhes carne como prestação de serviçou ou

presente— de— amante. Elas retribuiram corn a produção do grupo conjugal ao qual

desconfiavam pertencer por seção de direitos entre seu pai Ancestral e seu

primo— cruzado— distante, Onça. Esse era o grupo próprio de primos cruzados, e,
potanto, potencialmente, de maridos. Parece que a rejeição à carne ao

mingau— de— fruta, rninata, foi apenas um pretexto para reverter a situação. Afind,

antropofagia explicita nio coaduna com a cultura alioxinguana, que consome

peixe — mogueado, por excelência.

o alimento básico do grupo domé stico de Onça,

também, não era peixe, mas indiví duos descuidados do grupo social de Ancestral,

conforme nos esclarecem algumas variantes mais realistas ,

Entretanto ao gue parece,
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6 - Nascimento Póstumo dos Gêmeos-Astrais; Primeiras

Descobertas e Reações

Onç a consumou o casamento com a Mulher — de — Pau — Mais — Velha, originária

da base — do — tronco — de — kamií wa. Passado algum tempo, ela engravidou, A

fecundação se deu apôs um longo processo de tentativas explicitadas em #ma das

versü es Wau Sri. Eles copularam cinco vezes. Em seguida, descansaram um perí odo de

tempo equivalente a duas vezes aquele no qual se cansaram. Eies quase morreram,

morreram pouquinho. Ao finai desse tempo, confirmaram a gravidez suspeitada na

quinta tentativa. Assim, retornaram is có pulas. Agora com o objetivo de engrossar a

crianç a. Esse perí odo foi dedicado a relaçõ es sexuais regulares e obrigatórias, sem as

desenvotvena. Quanto maior a quantidade de esperma injetado,

melhor aspecto teria a crianç a, mais saud&vei seria ao nascer , o mais & piao se

desenvolveria. O sémen paterno é, também, a única forma de defesa que os bebes

machos têm durante esse período em que se arriscam no contato com o

sangue— menstrual— materno ,

quais a crianç a nao se
• :

1 -•

T r -, r
tUliKUgOKamayuráYawaiaplti

éle— copulou' o— me— mo

( 3a.p cõp ua,— causitivo)

'transformar— esperma— em—
-feto yaxi— pmhJJ* T

vatehl upu
1esperrna;seiva;sangue

'espermajleit e— materno

JWj

tait

penhï'espermajsangue*

( caid o/ d c/vocês )

imemïrokorn'gente-pequena— na-bamga
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KuikuloKamayuráYawalapiti

ishayála maitsu1 isanffue— menstruai

pitang'broto; ieto' JpU

Onça precisou sair para uma caçada. Recomendou is mulheres, principalmenie

aproximassem muito de Onça — Mãe. Onça prefigurou, em suas

de eviiaçio das relaç ftes entre sogra e nora, observado pelos

de parentes afins è poienaalmenie

’’ periaoso” . Â s normas de étiqueta exigem reserva no tratamento mútuo. Á ssim, as

oportunidades de atmo sio evitadas. Os envolvidos devem buscar um padrdo do

atravé s do minucioso estudo um de outro. A possibilidade do

à gravida, gue mo se

recomendaçõ es, o aspecto

grupos indígenas alioxmguanos. O grupo

distanciamento,
envolvimento em uma situação de confkio implicou, no passado, na recusa das outras

filhas de Ancestral em aceitar Onça como marido. Bias temiam a instabilidade

emocionai de Onç a — Mãe.

KuikugoKamavuráYawaiapiti

sogra

shinhïtsunora

tilotutakálhi'pareni.es aims

T .mestu-Yi K àvf iK a nperigoso

Mulher— de— Pau— Gestante e Onça— Mae eram, nesse momento, duas faces de

uma maternidade. A primeira se encontrava na fase inicial, prestes a "ganhar" o filho.
A segunda, acreditava estar prestes a "perder" o filho. A primeira iase mostra

Mulher-de— Pau-Gestante iluminada por sua gravidez A segunda fase mostra

Onça-Mae sombria peia gravides da nora. A gravidez da nora lhe recordava, de

alguma maneira, seu estado de mulher— parida— há— muito— tempo. Ambas as imagens

reíietem Esta não nos parece restrita apenas aosa experienaa da maternidade .
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processos físicos da gestação, do nascimento e do aleitamento. Estende— se à

descoberta do próprio corpo, requer especial atenção. É a conscientizaçao de ser parte

da natureza.

á ausência da maternidade interior está associada à incapacidade de gerar

qualquer tipo de coisa. Desliga o indivíduo do sentido natural e o coloca num plano

puramente fantasioso, É capaz de conduzi— lo para além dos limites da realidade.

A imagem da maternidade radiante está igualmente ligada à situação interna

de segurança e proteção de cada ser humano. Mostra— se sábia sem ser racionai, bua

sabedoria provém da natureza. Compreende que tudo se movimenta em ciclos .
Compreende que tudo amadurece na hora certa.

O lado sombrio da maternidade, no entanto, também está ligado à natureza.

Significa, entretanto, a estagnação do espirito. Apatia e lentidão impedem qualquer

possibilidade de mudanças. Assemelha— se à situação da mão enlutada, que não

consegue abrir— mão de suas "posses". Rebela— se contra quaisquer invasões ou

intromissões em seu mundo harm ónico. Essa mãe enlutada pode se tornar pessoa

plena de rancores e mágoas, a cada vez que a vida requerer mudanças e separações.

Depois de muito procurar , Onça — mãe, finalmente, encontrou ou, antes,
construiu, cuidadosamente, um pretexto para agredir a nora. Onça-Mãe tinha dúvidas

a respeito da paternidade da crianç a gerada no ventre de sua nora, A idéia da

possibilidade de ser Lobo — Guará paio biológico da criança a atormentava. Sentia — se

desacatada. Resolveu punir a nora, sem sequer ” tirar à limpo ; a quest ão. Procurou

surpreender a nora tranquila, f iando algodão; pretendia entretecer uma rede de fios de

buriti , para a reclusão — pós — parto , Onç a-Mãe se aproximou e pediu-lhe que lhe

caiasse alguns piolhos, Sentia — se incomodada com a proliferação dos mesmos.
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Mulher — de— Pau — Gestante caiava-os e os estalava nos denies. Derrepente sentiu

museas e liberou uma grande cusparaia. A sogra tomou a nausea proveniente de seu

estado graví dico por nojo relativo ao fato de estalar seus piolhos entre os dentes.
Irritada. atacou — a com as garras felinas, ferindo — lhe o pescoç o.

p
KuikugoÁwetIYawalapíti

itiamaka'rede me
' 1

‘rede— mascuiino mmpu— ícaiu

arara /vermelha

pïkïrl— tslwï'rede— feminina'

(cotii— dente)

Uma das variantes narradas entre os WauSrk, refere — se ao excesso de ventos

expelidos por Onç a — Mie enquanto a nora lhe catava os piolhos,

o saber dos piolhos terminaram por tomar nauseabunda — Mulher— de— Pau — Gestante.
A cusparada consequente do estado em que se encontrada irritou a sogra. O ataque foi

imediato. Gravou— lhe as garras no pescoç o, fugindo em seguida.

cheiro dos peidos tn

Assassinatos do gênero podem ocorrer como consequência da quebra de uma

das atitudes de respeito exigido peias normas dos grupos sociais. As relações de

evitaçao entre parentes afins previnem contra a eclosão violenta de tendências

agressivas. As tensões, muitas vezes, sao acumuladas entre membros de grupos sociais

Onça— Maeenfrentam interação.desituações

Mulher— de— Pau— Gestante eram indivíduos de mesmo sexo e gerações adjacentes, ou

consecutivas, que expressaram a ambiguidade extrema das relações entre parentes

afins.

estreita eque

A passagem apresenta dificuldades quanto ao entendimento imediato. A
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maioria das narrativas nos passa aidéia de que a viiima »So sofreu morte instantinea.
Ao contrario, diz— nos que eia agonizou aie que os filhos a encontrassem. Referem— se,
era a um íttpoíio enterramento provisório, ora a ums ouí ra forma de ocuiiamenic,

sobre a cumeeira da casa. De qualquer forma, Onça— Pintada pecou, ou por

ocultamento de cadáver, ou por negligência de socorros vitais. Entretanto, da

pseudo— morte desse personagem mulher— de— pau surgiria outra vida, tal qual da

morte ritual surge novo aspecto da vida, sob forma de mudança de status na

sociedade tribal.

A moribunda teria ficado sob os cuidados de Onça— Pintada, que »ão sabia o

que fazer com o corpo — morto — pouquinho e bastante mutilado. Permaneceria

moribunda até que os filhos obtivessem a reveiaçac da tragédia.

Uma versão ouvida por von— der— Steinen entre os Bakairí, dia que um dos

irmios de Onça — Pintada teria feito o parto prematuro, em íua attíência. Os demais

familiares simplesestariam presentes,
Mulher-de-Pau— Recé m— Parida era gente de Ancestral, portanto, comida-de-onça.
Assim, aníes que ela morresse, definitivamente, eles a teriam consumido.
Esquartejaram .seu corpo e degustaram os despojos cm pbanquete antropofígico ” .
Guardaram seus ossos, provavelmente para confeccionar ponta — de— flecha, como os

ramo:umapor

attoxinguanos fazem, com ossos de macaco e onça.

KuikuioYawalapíti Kamayará

ipltuhukupap

yawatemium

'mulher— recém— parida 1

1comida— de— onça 1

'morrer definitivamente
v-

aplgu— eku|u

inaplossos
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KuikiifoKamavaraï awalaplti
et'ponta— de— flecha* anof u

kapulumacaco

demais versõ es narram a parie prematura efetuado pela

Formiga liderava outros insetos quando, peneirou o ventro da

e disse

Todas as

Formiga-L avapk .
Mulher — de — Pau — Gestante através da vagma. Retornou, apôs algum tempo,

que Onça era pai de um par de gê meos. Tal acontecimento nos parece extraordinário e

significativo. Os altoxinguanos nâo aceitam, hoje, a duplicação geminada de filhos.
Repudiam exatamente peias situações causadas após o nascimento desses. Entretanto

duplicação geminada de indivíduos parecia decorrente do fator genético. A família

de Onça já havia apresentado outro caso no passado. Seu avô, Mangaba, era gêmeo

cada um de um

a

bivitelino com Pequi. Nasceram ambos do escroto de Jacaré

testículo. Agora, a mulher de Onça deu— lhe filhos gêmeos, alias, "uma ninhada"
como fasern os índios questão de afirmar. Onça pare ninhada. São dois, mas podia ser

três. Então é ninhada, e quem pare ninhada é bicho. Gente tem filho, mu de cada vez.
Se tiver mais, não sobrevive, porque a mulher só tem duas mamas. A criança suga

uma de cada vez, enquanto a outra produs mais leite:

?

rYawalapiti T* T* Xiï-uk ug-û

tevkûti

Ji amavara
i t?r oïTûiggct— Ltavape

vüiu— vùlu'insetos

il tenupïtshubameu.
ijt

apu

imï— emirïko kuikuro1gente— pequena— na-

— barriga*

‘vagina*

mie-esiaiivoj
r-

í kJíwlrlti tarna

mama— de— mulher tináu— ihé kunyan— kam itao— f f K

ererneos
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KuiXuloYawalapíti Kamayará

'leite— materno;

taitesperma

Xuri'escrote '
a— kwayn— upiá— het

/ co is(t r ed o nd a — pê »is — o vo — piaralit òd & r }
“ *

'testículos1

A estética alroxinguana não admite igualdade, muito menos identidade. As

semelhantes são de mesma* 1 Â Pcoisas próximas sao areciaas , coisasV-,no maxmio1 y

natureza. Coisas afastadas podem ser semelhantes, entretanto, copias imperfeitas,

fracas ou prejudicadas peio afastamento. As demais sao diferentes, sao as coisas do

mundo. A própria questão da duplicação geminada das crianças mostra que eles não

eram iguais. Apenas nasceram juntos. Mais tarde essa defasagem seria notória.
Parece— nos que uma das razoes da rejeição aos nascimentos de pares de crianças

geminadas se prende à estética do univitelino, ou seja, 'geração simultânea' por

segmentação de ovulo. As crianças seriam idênticas ou, no mínimo, iguais, com raras

excessóes diferenciadoras. Estas seriam suficientes para perturbar a ordem estética

altoxinguana caso houvesse necessidade de diferencia— los. Os aitoxinguanos só

admitem tal semelhança entre indivíduos de gerações adjacentes, tal como pais e

filhos. Por outro lado, 0 nascimento de um outro par de gêmeos poderia trazer nova

série de transformações . Provavelmente ocorreria um questionamento simultâneo de

toda a ordem social vigente; das culturas material e espiritual, arduamente

acumuladas; e a ordem universal instalada. Principalmente, essa humanidade atual

perderia a oportunidade de continuai- existindo. Antes era 0 espaço— aberto;

ordenando— se— o, tornou— se universo; em seguida instalaram a verdadeira

X X «-•

humanidade. 0 que se tornaria após uma nova revolução 7
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a|â|e

ag!go;hugo
'igual1( companheiro )

'coisas— parecidas'
'parecido— pouquinho1

'parecido— muito 1

'da— forma— de'

ympipj

ipïkï

iplkl— pakitsl

iplkl— utuna

pahá

ipirlati
r r4;ageawawlte'semelhança'

:ï.:i Éré'perto

'longe '

imitação'

'semeIhant e-cópias-de-

— boa— qualidade'

'sernelhante— copia— de

— má— qualidade '

'semelhante— muito'

T
tam.itsi;egei 1-.TT, lr TI

iiii Lilt. U.

tarnitsiishírikutá— a pá

ipirlati — mina

ipirlati— rnálu

jpiristi— ut.una

ipirlati — pahitsl

yakawaká
'semelhante— pouquinho'

'coisas— do— rnundo

ipunhlnhlxi'gente;homem;humano1

jpÚlã

yaká— apá

yáki— plnhJ

yoitá— apá

seres— vjvos

'transformar

'transformação

'tornar— conta /tutelar '

'o— pessoal— de; a—
gente— de'

'!ndio-altoxinguano'
'comunidade—

kukútehawaiyatipuklnhlri

putáka ôtorno

kuk— kuie— koputakanaw— altoxinguana*

ï pi.— eea te— total)
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Kuikugo
V

V

kuge

KamayaráYawalaplti

ipunhïnhïrinaw'humanidade *

Finalmente as crianças foram retiradas de ventre materno. Onça — Pai— Social

sequer reparou os respectives se-xos. Encubou — os em uma cabaça de criar fiUiotes de

papagaios e tratou de abandonar Mulher — de— Pau — Recé m— Parida à propria sorte.
Escolheu locai pouco frequentado, a cumeeira— da — casa.

KuikufoKamayaráYawalaplti

'cabaça— de

— filhotes de papagaio '

'mnlher— recérn— parida!

criar—
kuyan— hamuku

ipïtuhuhupap

kisu

! epetse
t T •ïne— gipô

parir— gemeos

hoÀ-tiiip— a,ppá-— ne-putáku—
yati

cumeeira— da— casa

( ca^— cumcciraó!. C13EL— :::

! casa— 3a. p » — po s — — CAD cio )

— cUc iirUto— ca bç io )

A cabaça é um instrumento cultural de origem vegetai utilizado para

armazenar ou reter líquidos. Tal objeto é, em tudo, semelhante a ninhos de aves e ao

útero— materno, razão peia qual sao utilizados para criar papagaios e periquitos

recém-nascidos ( Cf. Fig. 7).

Onç a — Pai— Social depositou a cabaça com as crianças em uma

cesia-âe-reciusd-o-põ s-pario e pendurou a cesta no madeiramento da

cobertura-ia— casa (Cf. Fig. 8). Mais precisamente, pendurou-a »a terça da

construção. A terç a é uma peç a da estrutura de susientaç&o da casa. Situa — se pouco
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mais abaixo que a cumeeira. É »« terça que, hoje, penduram o

pau— de— furar— orelha— de— menino. Era sobre a cumeeira que esiatw abandonada a

mie ias cmnçiw. Foi no interior da cabaç a que as crianç as cresceram. Começ aram «

enqatinhar no inter ior da cesta— de — reclusio. A o se libertar do perí odo reelusòrio,
adotariam a forma humanòide que conheceram «.« Tia— Mulher— de — F au, suposta

mie, e em Onç a — Pai — Social, antropomorfo.

—KuikuèoKamayuráawaiapítiV
w

tatöh üf ü:ceeta— de— reclusao! iriKu— r— up

( ujucu m — m area/ de/ caso — pai )

kók— tï— autátalaiakaki‘terça '

costeia ) ( casa— ...)

kumugke’criança yurn]

• 1!criançada! jugarnuKeyumj— naw

pau— de— furar— orelha'' pihíká jponanu

Outras informações apontam como locai de redusio uterina artificiai, uma

tapapew de talos de buriti , construí da no interior da habitação. Isola e resguarda

reclusos, quer sejam jovens pubertários ou adultos, adquirindo ou consolidando

situações. Essa forma, no entanto, nos parece tao nova quanto recente é sua única

sexualisaçao forma. Quando as crianças saí ram do isolamento social, andaram,

faiaram e se comportaram precocemente em relação ao reduzido tempo de existê ncia.

KuikuloKamayuráYawaiaplti

tenugabinete— de— reclusão' pïtshu apjj

( barriga)

1 maritshayá(h )íum reciuso—
— adolescente marjtehayáiui rn masopei m
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KuikufoKamayuráYawalapiti

yumamukú— wïkïti

(recém /nascido — done)

pá— ïnhàku— a pá

panhakuá

(pá— ináka— pá)

katupáli

!pai— de— recém— nagcido—
— em-reclusão'
'entrar— em— casa1

hdk— kwariãm togínti— ïné1dentre»— da— casa1

( escondido— casa )( casa— recluso)

'um recluso viúvo

Pedro Agostinho (1970; 496 ) propõe uma relação entre a

cabaça— de— criar— periquitos, papagaios e gêmeos, a morte simbólica e a morte

biológica, Tal relação atuaria no sentido de explicar o motivo pelo qual os familiares

do morto, bem como todos os moradores da mesma casa, estariam impedidos de

manusear as tais cabaças— úteros, no periodo imediatamente após um falecimento na

aldeia , Acreditamos que a morte simbólica seia o morrer— pouquinho que conquista a

cada cumprimento de uma fase de sua vida, ate atingir o morrer-definitiva, que é a

morte biológica. A cabaça representaria o inicio deste processo, exatamente o oposto

da morte definitiva. Os gêmeos estiveram encubados em cabaça, completando o

periodo normal de gestação, interrompido com a morte simbólica da mãe , A cabaça

funcionou como encubadora, um útero— cultural, cuja estética formal é semelhante ao

útero real. A cabaça atuou como instrumento tecnológico auxiliar na preservação da

vida, A mae estava moribunda quando "nasceram". Havia morrido— pouquinho,
simbólico, A morte simbólica se nos apresenta como cada passagem de viver em

direção ao morrer— definitivo, a morte biológica, O pensamento aitoxinguano

aproxima as noção de nascimento, vida, morte e renascimento, relacionando essas

noções , A prática, no entanto, distancia essas mesmas noções, embora continue

relacionando— as. Tal mecanismo de relacionamento estruturado na aproximação e no

distanciamento simultâneos se assemelha ao mecanismo das relações de evitaçao entre

parentes afins de mesmo sexo e gerações adjacentes.
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Pusíando algum tempo, os gê meos começaram a sair da cesta-de-reclus&o e a

se movimentar peia casa, »a atwê»c» <» dos responsáveis. Onç a-pai-Sociai e

Mulher— de— Pau— Mte— Social tentavam, em t<ãí>, descobrir-lhes os sexos. Tal fato

nos leva a reconsiderar esse parto prematuro em termos de emprego da tecnologia

como tentativa de salvamento das vidas dos filhos, quando a mãe já se encontrada

clinicamente morta. A nós nos parece que só um aborto em inicio de gravidez

justificaria a não— definição de sexo das crianças. Os fetos não haviam completado a

formação intra— uterina. Isso nos desperta e interesse pela eficiente tecnologia da

cabaça— encubadora, nunca esclarecida nas narrativas conhecidas.

Existem versões que indicam o sexo das crianças assim que Formiga— Lavapé

revelou ser um par de gêmeos. Parece, no entanto, que Onça— Pai— Social se esqueceu

e procedeu como se não tivesse tido conhecimento de tão importante definição para a

cultura altoxinguana. Assim, pai e m&e sociais procuraram ofertar — lhes

objetos — sí mbolos, atributos culturais, para que se definissem, por eles mesmos,
segundo * divisáo sexual do trabalho. A aceiíação ott recuía de tais objetos seria uma

confirmação á pergunta ” é loomem ou mulher !” , que, normalmente, o pai dirige à

máe. Os objetos eram « teri e/ ou rodilha — de — apoio para equilibrar carga sobre a

cabeça, arte fatos femininos; arco e flechas, arte fatos masculinos de guerra, caça e

pesca. As crianç as optaram pelos arcos— e — flechas. (Cf. Fig. 9a,b).

A estética formal dos gé meos seria um composto de atributos animais,
combinados com a sensibilidade sobrenatural atiada à prática, e um

revestimento — pátina quase humano, fato »0 »é>Síí> entender, os caractérisava

proto — humanos.

importantes definições, os meninos sairam da reclusáoApós f&o
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ttecJ — »at ohÿica e iniciaram seu desempenho ativo cotidiano. Procuraram continuar a

o òra do av6 Ancestral, na organwaçho do mundo, em direçho à criaçio de uma nova

humanidade. A situação nos parece configurar— se como a imagem de um impulso

interior que impele para o desconhecido. O aspecto conservador, cauteloso e realista

observa esse espirito jovem e indomado. Os G êmeos confiam em si mesmos e se

preparam para saltar no mundo sem um mínimo de hesitação.

O espírito de aventura dos Gêmeos parece fora do propósito para esse aspecto

preso às formas, aos fatos e à ordem lógica. Contudo, ao observar mais detidamente,

isso pode ser apenas um impulso em direção à mudança. À mudança para implantar

uma nova humanidade. Algo que parece ter surgido do nada, que não possuia

nenhuma base concreta ou argumentação mais racional, e, tampouco foi preparada ou

projetada anteriormente, exceto pela imaginação do pensamento estético. Seria criada

com o objetivo de guardar ou de ser guardiã dos bens materiais e culturais

selecionados pelos Gêmeos em função de uma boa qualidade. Essa cultura material

representaria uma certa unidade qualitativa, a qual se enquadraria dentro de um

determinado padrão estético: o padrão estético altoxinguano.

De alguma forma, essa dimensão intuitiva e pouco racional de obter a posse

desses bens a qualquer preço, presente na personalidade dos Gêmeos, nos parece uma

espécie de sexto sentido do instinto animal; um sentimento capaz de distinguir a

música suave, como a produzida pelas flautas— cerimoniais, com os mesmos ouvidos

sintonizados na realidade concreta, O espirito irnquieto do avô parecia permanecer

sintonizado nos netos. Assim, a imagem dos Gêmeos representa o impulso irracional

que provoca a mudança, a abertura de caminhos e a ampliação dos horizontais

desconhecidos. Aqui, eles se encontravam no inicio da organização da humanidade

atual, tal e qual os altoxinguanos recém— saídos de um longo período de reclusão se

colocam no umbral de uma nova jornada.
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Ocorre que impulsos nao racionais, em algumas circunstâncias, sao bastante

criativos. Outras circunstâncias ocorrem em que sao destrutivos. A maior parte das

vezes ocorrem ambas as atitudes, simultaneamente. Os jovens G êmeos, heróis

indomados, caiam, as vezes, e se machucavam. Enfrentavam situações perigosas que,

por seu turno, poderiam conduzi— los a novas e benéficas circunstâncias. Assim, o

altoxinguano pode ser tomado de inexplicável sede de saber cultural ou espiritual.

Entretanto, se nao atender a esses apelos nao— imediatamente identificados, viverá

uma vida monótona, insignificante para seu papei— social. Por isso, a figura dos jovens

Gêmeos nos parece ambivalente. A iniciar sua “viagem mítica", os meninos

desconheciam quaisquer garantias de chegar sãos e salvos ao final da mesma. Sequer

sabiam se chegariam ao final. Entretanto, nao— começar a agir seria, para o

altoxinguano, negar seu potencial interno, jovem e criativo, maior que ele mesmo.
Talvez implicasse negar a expectativa da própria comunidade instalada na região dos

formadores do rio Xingu, mormente, de seu próprio grupamento social.

Este modelo mítico nos sugere o advento de um novo capitulo da vida. Existe

o risco, mas existe, também, o desejo do índio se lançar no desconhecido. O modelo

nos parece tão ambíguo quanto a duplicação do personagem. Dificilmente saberiam

compreender a percepçao sobrenatural contida no impulso. Dificilmente saberiam se

estão agindo tolamente. Entre ambiguidade, excitação e temor o índio se estende aos

horizontes. Acredita no objeto da intenção.

A cada novo encontro com os diversos personagens que surgiam, os meninos

gê meos atribuí am-Dies traç os distintivos no piano fí sico, alimentar e comportemental,

os quais distribuiriam peias virias categorias cíassificatòrias. Adquiriam, em troca, a
posse do manuseio dos bens materiais e culturais dos quais tais personagens eram

Ouardikes tutelares, seus donos. Introduzindo essa crescente ordem entre os seres vivos
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daquda proto — humanidade, os Gê meos procuravam maior precis&o em sua

autodefinição, era p o r oposiçã- o aos demais seres, ora por identificação , Procuravam

informações sobre seu passado ancestral, queriam saber seus nomes— próprios. díé

então eram chamados ” Sem— Mãe” . Queriam saber de íuaí atividades. Apenas aqueles

mereciam seus cuidados pessoais, inclusiveseres que se lhes apresentavam próximos

sepuhamento. Evitavam maiores contatos com Onç a-Pai -SociaL Evitavam mesmo

sua presenç a. Mantinham com ele uma relação, até certo ponto, de eviiação, no que se

referia ao respeito, ao medo e à vergonha.

Kuikufo
f

taydek

táUfcfi

K &mayuráYawaiapíti

'ordenar 1

'ordenador-da— realidacle

ihlsuetsakete ;kawlkarespeito

etsaki

kawlka oiuyemedo

a— ere— okiye

( perfectiv0— 2a,pmed e)

i -vergonha' - > atem ilUßUDirijui—
( vcrg on h a— d P /você )

kútu!rajva pnu-Ku

i— imïtiti — pïriku

( ga,p ,p os— contid a— raiva )

Os Gêmeos Tentam Ressuscitar a Mãe
Mulher-de-Pau-Mãe-Biológica
7 ï

Os G êmeoâ — âem— Mie praticaram uma sé rie de peripé cia até que foram

surpreendidos roubando amendoim na roç a da Perdi#, Perdiz revelou — lhes porque se
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chamavam ’’Sein-Mie ” , Revelou-lhes que: Mulher-de— Pau— Mãe— Social era ítta iia;

que sua mie era Mulher-de-Pau-Mãe-Biològica, e se agonizante; que

sua avó, Onça-M'ie, era responsável pela siiuaçio,- e que seu pai, Onç a-Pai-Social,
era complice da situação. Os meninos retornaram inconsoláveis á aldeia, e obrigaram

a tia, Mulher — de-Pau-Mãe— Social, a confirmar-lhes o ocorrido, e a revelar-lhes

onde agonizava o corpo da mie— biológica.

Y-KuikugoKamayuraTramai

'Sem— Mae' tïreLm

Impiroubar'

alfa
iliétu

'roça1

(íaier roça)

lié‘matar*

K &iãp&lú

7*.kwagiti
'ï

3ue3uti

kuiyatecy'perdiz— sobrenatural*

'amendoim kurnan;

kumanai

aikarna'irma— da— mãe 1

!culpado o— mo— poXwani

( 3a.p,— caasativo— errado)

à úa indicou o local do esconderjo da irma, e os Gê meos choraram,
moribundo.repositório

Mulher— de— Pau— Mie— Biológica respondeu baixinho, já sem condições de retornar à

viaa. Os Gê meos usaram de iodos os artifí cios de que conheciam dentre as

rnuamente corpoaojunio ao

i

encand açõ es. Nio obtiveram result ados.
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choro ritual 1 leremmnmo— apa,

leremiimmo

Por mais dolorosa e difícil que tal revelação pode parecer, representou,

também, um movimento de libertação. Livrou— os da estagnação e da imobilidade que

a situação remediada lhes impunha, O quadro emocional piorou, mas, de alguma

forma, foi necessário. Existia algo em ação, naquele momento, que requeria o conflito,

antes mesmo que sua manifestação real. Os Gêmeos obteriam sua vingança que era

inevitável. A partir do instante em que a avo Onça— Mãe optou por agredir

mortalmente Mulher— <ie— Pau— Mãe— Biológica, em favor de uma oposição exacerbada

na relação de evitação entre parentes afins de mesmo sexo e gerações adjacentes, não

restou amener dúvida.

também, o ciclo— de— vida daquela humanidade. Nova atitude

ou novas circunstâncias sempre ocorrem quando algo muda. Morria a postura antiga e

jamais voltaria a sua forma original. Confirmava— se seu irremediável final. Esse era o

simbolo daquilo que os Gêmeos experimentariam em todos os finais. Além disso, a

consternação indicava a proximidade de um periodo de luto, a dor que acompanha o

término. É necessária para poder iniciar um novo ciclo. Mulher— de— Pau— Mae— Social

era a experiência da submissão voluntária às leis invisíveis da psique; a decisão de

abrir— mão de algo na esperança de que uma nova face pudesse surgir. Agora, a morte

representava um estágio intermediário. Nele os Gêmeos foram colocados face-a-face

com a total irrevocabilidade de sua perda, antes de ter a sensação de que algo novo

estana para começar.

.-•*1consumava-se

A presença da- morte não danifica, necessariamente, urna finalização mini. A

experiência do final inevitável pode estar ligada a fatos inteiramente agradáveis, Tais
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acontecimentos indicam, simultaneamente, inicio de algo novo e morte de uma antiga

forma de vida. A perda deve ser reconhecida e lamentada, Dessa forma os homens

deviam pagar à morte, Afinal ela preside a todos os finais e a todos os começos. Esse

pagamento seria incluído nos serviços de prestações e contraprestações de bens e

serviços rituais. Os finais são tão importâtes quanto os começos. Dessa forma devem

ser reconhecidos e sentidos.

Os Gêmeos deveriam atravessar a situação sem nada levar dos antigos padrões

de comportamento, das antigas posturas que lhes desagradavam. Deveriam

atravessa— la despidos de todos os adereços. Essa nao era apenas a imagem da morte

física de Mulher— de— Pau— Mae— Biológica. Essa era também a imagem dos ciclos

inevitáveis da vida, que sempi'e contém finalizações, as quais se ordenam,

linearmente.

A vida pode ser encarada como um continuo desfilar de mortes, Os Gêmeos

conheceram— na, pela primeira vez, quando partiram, prematuramente, do aconchego

do útero materno, para enfrentar a dura realidade da existência física individual.
Imaalmente, estiveram encubados em uma cabaça — útero de criar periquitos e

papagaios; posteriormente, se arriscaram a engatinhar no fundo da

cesta — de-reclvs&o. Sb mais tarde, quando tiveram oficialmente reconhecidos seus

sexos, se aventuraram na soleira da porta da casa. Jamais poderiam retornar á

benaventurança do útero materno. Assim, também, a infância teria que morrer e dar

lugar à adolescência, e ao início de suas atividades sexuais. Só então chegariam à

juventude, A juventude, também, um dia, teria que morrer. Abriria espaço para a

maturidade da meia— idade e, posteriormente, a ancianidade ,

As situações e os relacionamentos, até mesmo as melhores amizades, têm ciclos

de inicio e término. Os sentimentos mudam com o passar do tempo. Manifestam— se
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de acordo com o crescimento individual e do próprio relacionamento. O altoxinguano

deve abandonar o estado de solteiro em favor do casamento. Da mesma forma, deve

abrir mao da eterna juventude em benefício das crianças que "fabrica". Assim, remete

à própria mortalidade, companheira invisível de toda a vida. A eles o altoxinguano

deve pagar seu tributo; conflito, dor e separação. De qualquer maneira, esse

sofrimento foi necessário aos G êmeos. Eles não poderiam permanecer alheios ao

conflito.

Uma versão, que ouvimos entre os Wau3rá, nos informa a respeito de «ma

tentativa de- comunicação verbal dos Gé meos com a mie semi — enterrada. Uma outra

ouvida entre os Kamayurá, nos oferece a mesma cena, entretanto,
anterior,

Mulher — de — Pau-Mãe-Biológica comida por Onç a— Mãe- Imaginamos, então, que

tenha comido apenas um pedaço, já que os filhos permaneceram vivo6. Uma das

versões ouvidas entre os Kalapalo, afirma que os G émeos retiraram a mãe de sobre ft

cumeeira da casa, e enterraram— na no centro do terreiro — da — aldeia. Afirmavam jae

assim deveriam ser enterrados seus familiares mortos. A à seria o começ o do caminho

que vai para a aldeia — dos— mortos. A aldeia — dos — mortos estaria situada sob a aldeia

dos vivos, em posição an.tipoãft.

versão

sidoafirmanarrativacontradizendo terquea

No momento da morte da Mulher — de — Pau— Mãe — Biológica, os Gémeos

prorromperam em gritos e choros sincopados; ” ai, ai, ai, morreu minha mãe” . A tia

Mulher— de— Pau— Mãe— Social repetia o lamento do outro lado da casa; ” ai, ai, ai,
morreu minha irmã — mais — velha” . Em pouco tempo, essa famí iia elementar quebrou

todos os objetos de propriedade da morta, que eram utilizados no trabalho doméstico.
Gonservaram apenas os objetos de adorno pessoal Esses seriam enterrados com ela.
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KuikufoTrumai Awetï

ai,ai,ai,

oinanhome— angué!

omanhome

ai,ai,ai,morreu—
minha— mae'
‘ái.ai.ai.morreu—?

atatai!minha— irma— mais— velha

Kamayurá

ilé— huntá'no— momento
anha’morta'

oyeka'ele— quebrou i

t! wangapertences wacta j

( ruinha/ proprieda.de)

'chorar' ímieu

Imediatamente acorreram— lhes à casa todos os moradores da aldeia, trazendo

presentes de enfeites. Os homens se dirigiam para um dos fundos da casa, onde

estavam os Gêmeos, agachados, lado — a — lado, chorando , um com a mão no ombro do

outro. As mulheres se dirigiram para o outro fundo da casa, onde estava a iia. Todos

começ aram, a lamentar — se e a chorar, solidários com os donos — da— morta,

Yawalaplti Kamayurá Kuikulo
apapalútshi‘presentes— cenmonais '

'presentear— sem — troca 1

1coiar— de— discos— de— caramujo
!colar— de— placas— de— caramujo

ifkompa

ufuká

entihegiku

molt

mourapei

Os presentes eram trazidos porque a morta poderia ter um dia desejado possuir

aqueles objetos pertencentes a outros. Trazendo-os, seus proprietários sao seriam

perturbados por sua "sombra". Os adornos devem circular, em casos de morte de

adultos.
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y-Kuikugo

akú3a

Yawalapîti Kamayurá

yakulá'alma; aang

sombra1 iwang-

i— w— ang

pombra )

8 - Os Funerais de Mulher-de-Pau-Mãe-Biológica; a Reclusão
do Luto; a Renovação da Pintura

Ao finai de certo tempo, apòs o choque inicial dos Gê meos, um grupo de

indiví duos se dirigiu à Onç a-Pai— Social, principal dono — da— morta. Solicitavam-lhe

permissão para fazer funeral Ghe fiava— os Marimbondo, designado principal agente-

ritual Marimbondo tinha o corpo pintado de preto e a cabeça de vermelho. Ainda hoje

constituem as pinturas corporal e cefUica dos enierradore do morto, durante a fase do

luto. Marimbondo era hábil escavador de buracos no centro da aldeia, principalmenie

na seca, guando o so to permanecia compacto.

KalapaloYawalapîti

ïsllitsllü

Kamayurá

tuiutunuhi'Marimbondo ' tumutumurj

'agente— ritual;

mediador '

ïwïkwaraiokat

ill!

'túmulo— central pawá— úti ïwïkwat

l um — buraco )

ïwïkwat— pupecavar— Duraco

‘pintura— corporal— prêta— de—
— fullgem— e— öleo— de— pau' ipitsungamaen
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Kamayurá KalapaloYawalapíti

'pintura— de— cabeça— vermeiiio—
— de— urucum— e— óleo— de— pequi1 akang— wäng

ïrukuhirucum— de— homem 1 maneijwira

imanoi yat1döHO do— morto1

Onç a seouer sabia do que estavam faiando. Desconhecia quaisquer formas de

sepuUamenio. Declinou polidamenie de suas prerrogativas em favor dos filhos. A

mulher— chefe— de — lingagem, Deveria usufruir de um funeral

^ondizenie com sua origem. Os Gê meos, finalmente, autorizaram os funerais.
morta era uma

KuikugoKamayuráYawaiaüiti

‘mulher— chefe— de—
itawanétïanuiaw— 'tinïSu— linhagem moitu

{ cokr/d e/d isco— tem)

morerekwara— kunyan

0 comité póstumo da Muiher — de— Pau — M&e— Biológica se digiriu para o centro

do terreiro. Os enierradores secundários, comandados peio principal Marimbondo,

começ aram a cavar a sepultura. Esta compreendia apenas um buruco vertical

Peba,
Mulher— de — Pau— Màe — Biológica seria enterrada de pé. Tal modalidade é denominada

” p resente— de— meu — p ai” ,

solo,escavadorhkbilT a t u —cili ndrico. A í udava— os ae

Kuikuío
ï

2' 2'hUFÒFO

KamayuráYawalapiti

centro— da— aldeia 1 wlkuka kawïterïp

pawá— úti ïwïkwatDuraco

i um D iiracv i
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KuikugoKamayurá

IwT— kwat— pupe gate

Yawalapíti

'cavar sepultura/buraco

h— ïwïkwat (faser baraço )'seu— túmulo '

tatupép
rv

ye— r— uwa— karamema

(14= p.p os,— m ar ca/ d r j caso— pai— present e)

'tatu— peba 1

'presente— de— meu— pai

Enquanto isso, »m« parie do comité funerário obteve o consentimento dos

Gê meos para pintar e enfeitar a morta. As mulheres dos enterradores se

encarregaram de ial tarefa. Durante essa preparação, os Gêmeos se retiraram do

ambiente para pescar. A pescaria faz parte das atividades económicas de sustentação

e pagamento daqueles que deixam de praticar a subsistência da família, para exercer

funções rituais em nome de outrem , Tal pagamento está incluído no sistema de

prestações e contraprestações de bens e serviços cerimoniais.

As mulheres dos enterradores pintaram as alei as duplas, em negro, nas faces da

morta. Pintaram o desenho de pacu nas pernas e nas cosas (Cf. Fig. 10). Usaram

urucum— de — mulher. A testa foi pintada com uma camada de urucum-de-homem. As

costas estavam machadas de urucum, A mancha tinha o formato de uma parábola,

semelhante à poria— do — túmulo, ial qual a pintura do mensageiro — de — festas.

Kuikugo
ï

opetsaki

hutóiio

Yawalapíti Kamayurá

kwatsiyatpitala— a pápintar

I J pitála tapaitaaesermo

tinta— cie— ]einpapo yanepap

11inta— de— umcum —
etekuÊiniïe— àê— mulher ïrukuyupThititi
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Kuikuj^oKamayumYawaiapíti

'tinta— de— urucum
ïruku— de— homem ' mangjjwjra

àpenapJUUlU'porta— de— tûmuio

'aletas— duplas1 yanaMku tïwïtïwli

(pu nt ura— laclai f emi ni n a,)

Bakaiid
mereshütapakayanapitalá'desenho— de— paeu1

( p^cu— derenho)( pintura corporal)

‘pintura— de— parearaJ i n— apakawangwakà— pitâla

— mensageiro

Trotweram os ornamentos de festa, o u lu ri com rabo — dt — quati, jarreteiras e

iornozeieiras de tios de algodão, braçadeiras emplumadas, co íarcs-de-miç angas

cotares— dt — discos-dt — conchas,

colaY de — casca — de — caramu jto iaLkada em »îACAS.
pequenoocotonaas t

iCi. Fig, 3f 2 2fl 2). A ßusi aram

diadema de empiumação escura, sobre uma armação de talos de buriti — tramado,
um.

formando desenhos de cobra — sucurL ( Of. Fige. 14 e 15). Bm seguida colocaram — no

sobre a cabeç a da morta. Colocaram— ihe, entre as mãos, um fuso com pequena isca de

). O fuso e o ulun sãot t.V t . J • ' 1 f j“ Tt • ^
aigoaao torcido e um outro uiun cerimoniai. lUi, figs. l

atributos distintivos do sexo feminino. Juntamente com o diadema, serviriam de

5:3

proieçio à morta. O diadema escuro é um atributo guerreiro não — distintivo de sexo. O

corpo foi, enfio, protegido por virias esieirinhas de espremer

pasto — de— mandioca— raiada (Cf. Fig, 17), Em seguida, foi colocado na

rede— de — fios — de— buriti com cosiura espaçada de aigodio ( rede feminina ). A abertura

foi inieiramente fechada com uma cosiura gue- formava desenho àepacu. ( Cf. Fig. 18).
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Kuiku§oKarnayumYawalapiti

inakatai1ornamentos— de— feeta1

etï§i,wigï,etunïtamehawïp

iïwikuap

shapalakï'uluri-cerimoniad 1

"jarreteiras— de— algodão '
tornozeieiras— de— algodao

mpïgaiteïyïwapiteko'braçadeiras— emplumadas'

'colares-de— miçangas!

‘colares— de— diseos— de—
ila

urukàmolt— condias'
'colares— de— placas—

entihe|íku— de— cararnuio1 mourapei

'diadema— de— emplumaçao—
akamay— escura

'armação— de— talos— de— burití—
— trançado 1( para d ia d cmas)

'desenho— de— cobra—
kontô—wiana— pitala jpjtsïrL—

— tapaka

tapaka

,* !— sueuri

— hutôho

hutokopitala'desenho

duso'

'esteira— de— espremer—
— pasta— de— mandioca— ralada'
'rede— de— mulher '

twavïkukap

pïklrïtsïwï

Bakaigi

1desenho— de— peixe—
mereshûvahapitala tapaka

itapaka
— pacu

inimotsine'fio— de— aleodao— branco
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Baki§íYawalapíti Kamayurá

inimopitang'fio— de— algodao-vermelho'

0 corpo enrolado na rede- joi atado a um estrado escalonado, composto de dois

montantes ( peças verticais ) e três travessões ( peças horizontais), confeccionadas da

mesma madeira da quai a morta havia sido gerada. Os pés da moria estavam apoiados

e.m um travessão estremo, enquanto o resto do corpo se apoiava, nos dois outros

travessões restantes: costas no central e cabeça »CJ outro estremo. Essas peças

mantinham seu corpo aprumado. (Cf. Fig. 19).

Kuikugo
V
9

wengïhi

u— tapa— §a

Kamayurá

kamiïwa

Yawalapíti

'madeira especifica'

'meu— pé1

mm

nu— tshalhi ye-pi

ukupécostas

ak — angkushú'cabeça1

'corpo— de— mulher 1 itao— ihïtápa— tisiiu uwerara

Os entersadores, comandados por Marimbondo agente— Uder — funerhrio— ritual,
ergueram o esquife e colocaram— no na posição vertical. Apoiaram-no, com a parte

inferior na soleira da boca— de— dentro, e a parte superior no frechai Frechai é a

principal costeia— da— casa, Tem a forma elíptica da planta, pois arremata os esteios

periféricos da mesma, 0 equife ficou, assim, apoiado, pelo lado de dentro da

construção, à semelhança da poria que veda a ’boca — de— dentro’. Entretanto, a

vedaçao da boca— da— casa é, especificamente, colocada pelo lado externo da

construção. Existe entre ambos, no entanto, uma relação que se baseia no mesmo

formato estrutural, e na mesma função de vedação, A vedação verdadeira da

boca— da— casa impede o acesso das coisas do mundo exterior, ao mundo interior da

casa. 0 esquife, nesse instante, impediria, por algum momento, a saida das coisas do
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mundo— da— morte, associadas àquela íamilia, para o exterior da casa, evitando que se

espalhasse pela aldeia.

KuikufoKamayuráYawalapíti

kunú'estrutura— de— esquife1

'estrutura-da— porta—
apenap

kunú

'estrutura— da— porta—
kunúdo— túmulo apenap

r-ataeáheipúku

i— púku
'frechai1

( 3a.p ,p o?,— círculo)

talalakarri hók— tï— autá1costela— da— casa 1

akugayakulá'alma;espirito; aang

sombra— de— humanos1 í — w— ang

í . .. — sombra )
1 /

wïk uk a— numáti'boca— de— dentro'

'acesso— entre— o— interior

da— casa— e— o— centro— da

aldeia'
* n

'dentro— da— casa* pa— jnaxu— pa

pá— nhiuná'fora-da-casa'
ïwïkwaraiokuret'enterradores'
( os/que/ enterram)

0 esquife, assim colocado, mantinha a morta de cosias para o ceniro da aldeia,

Estava, portanto, de- cosias para ieste, perçue era casa de- chefe— de— linhagem

•iono-de-aldeia, Tinha a poria-de-dentro voltada para o leste. 0 rosto da defunta
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olhava, pela última ve#, o interior da habitação. Esperava que a alma, ainda fantasma,
*

he saisse pelos olhos, e permanecesse »0 interior da residência. A alma das pessoas se

aloja na cabeça, Entra e sai pelos olhos. Essa é uma das razões de haver

periculosidade presente nos olhos de um feiticeiro,

KuikugoKamayuráYawalapíti

ku— kámi— putuka— i— nawkála

(locati vo — so1— iiigar— 3a,p ,p 0s.— entraáa)

uritalhi

deste

'olhos '
kushú'cabeça' ajcang

ukupeshanákacostas

inegétukawíka— riperigoso

( perigo— adjetivador )

'alma;

akúgayakuláfantasma aang

manhupakinári

kïpïlï— wïkïti
'invisível'

kehelé— óto
; —

(feitiço— dono )
'feiticeiro' mo— ang— yat

(feitiço— dono )(feitiço— dono )

O comité se dirigiu aos donos— da— morta para pedir — lhes permissão para

prosseguir com os funerais. Os Gêmeos choraram novamente, e assim permaneceriam

durante todo 0 cortejo fúnebre, até 0 enterramento no centro da aldeia. Ao final da

jornada do estado de vigí lia, 0 cortejo saiu da poria, acompanhado por virias pessoas.
Entoavam cariiez fúnebres para afastar a alma da morta do conví vio intervivos.

Pediam que não os atormentasse na forma de fantasma, estágio imediatamente

posterior ao desencarnar. Circulou no interior da habitação, por entre os esteios

centrais. Manteve 0 sentido da orientação sul-oeste— norte— leste. Esta é » orientação

mantida peias mulheres ao circular cerimonialmente 0 phtio da aldeia, iniernamente
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cio alinhamenio de casas. Saiu peia boca— dt-fora da casa, contornou et construção

pelo lado esquerdo de quem olha para o centro da aldeia. Entrou novamente »a

residência da morta, pela boca— de— dentro e penetrou o interior. Circulou » ma vez

mais por entre os esteios centrais, seguindo a mesma orientação anterior. Saiu pela

boca — de— fora, e contornou a cons.truçí o pelo lado direito de quem olha para o centro

da aldeia. Penetrou uma ve.i mais seu interior, circulou entre os esteios principais da

edificaç&o, mantendo a direção sul— oeste— norte— leste. Saiu pela boca— de— dentro e se

dirigiu para o meio da aldeia. Là, contornou o buraco da sepultura, conservando a

mesma orientação feminina, e parou de frente para a residência da morta, tendo a

sepultura entre ambas. Agora a defunta tinha a face voltada para leste. Assim

desceram o esquife »a c-ova cilí ndrica. (Cf. Fig. 20).

Kamayuri Kuikugo
rr

umanoin— yat

Yawalapíti

1dono— do— morto'
pá— na— káti

(casa— locativo/meio— perna)
'meio— da— casa1

esteros-
pá— káti gaiiágu— centrais wiamap

(casa— perna)

pá— shanák a— numati

(casa— f ora/ costas— boca)
'boca— de— fora*

(acesso—
— posterior )

pá— wïkuka— numáti'boca— de— dentro1

( casa— d en tro— b oca )(acesso—
anterior )

r rIlUgógOwíkúka kawïterip'meio— da— aldeia 1
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cova—
pawa-ùti ïwï-kwat— cilí ndrica 1

( am— buraco) ( ...— sol)

ye— r— upmeu— pai

kawa;awa'gente '

'presente kararnemaapapalûtsii

Iwï— kwatil. Ütiouraco
ata‘árvore /pau1

‘corpo/tronco'

iwi— ra

tlshi;tlshu iwi— rara
r.. -gitikwatkárni'sol'
§í ti-ahegitá§á
• * *ku— kámi— putúka-inawkála'leste 1

(sol— entra)

kohotsí— gíti—
— atai

kárni— iputsh.itsliá— inawkálaoeste

( lugar— sol—
— afunda )

Para que o esquife de Mulher— de— Pau— Defunta não se deslocasse no interior

do túmulo, sob o peso da coluna— de— terra — para que permanecesse orientada

segundo o nascer do sol — os enterradores haviam escavado pequenos orifícios na base

da cova, a titulo de rebaixamentos, para encaixar os montantes do estradom suporte.
Assim, evitariam quaisquer possíveis deslizamentos, permanecendo firme e encostado

na superfície interna do cilindro. Toda a pane dianteira do esquife foi coberta por

uma esteira de talos de buriti , para evitar contato do corpo com a terra , (Of. Fig. 17).
O topo do esquife, também enrolado em esteira da mesma espé cie, ou seja, de

espremer pasta — de — mandioca — ralada, foi protegido por uma grande panela de barro,
emborcando. ( Cf . Fig. 21 ). Sobre indo, recobriram com um cesto circular, raso. (Cf.
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Fig. 22). A nies de aterrar, depositaram, sobre o referido cesto, um fuso com pequena

isca de algodão torcido . (Cf . Fig. 16).

KuikugoYawalapíti Kamayurá

Twíra— kimy'äm‘mulher-de-pau'
'eeteira— de— espremer—
— pasta— de— mandioca1

‘panela— de— barro'

tuaví

akukúgu

túpe

maiatakalá rnakúia

cesto— raso

'fuso1

Os etitenadores completaram o restante da cotia com terra. Os Gêmeos se

retiraram do local e se dirigiram para casa. Retornaram, em seguida, trazendo muitas

penas de gavião e alguns novelos de fios torcidos de algodão e de seda de buriti. As

normas que orientam as prestaçõ es e contraprestaçõ es de serviç os rituais sugerem que

efetue um pagamento aos oficiantes e a seus auxiliares. Então, todos os

serviç os funerários foram devidamenie pagos: os homens receberam as penas de

gavião/ as mulheres receberam novelos de fios torcidos de algodão e buriti .

assim se

KuikugoYawaiapiti Karnayurá

ïwTkwaraiokat'enterradoree

(agente— rituai)

'eles— enterraram /1amparam

‘penas— de— gaviao— real'

o— apïtïm tï— Of]

kutipira— kuma— i— hi

(pa??aro— gran d e— 3a, p,pos— pena/ retri ï )

wïpïtïterra IWj

mirltsi— ipoang
( buriti— fio )

itáte“fio— de— buriti '
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'fio— de— algodão 1 mimo— jpoang

(algodão— fio)

iliipï|ïipïteï o— poepik'pagamento
( 3a,p ,— pagou)

karamernaapapaiútsipresente— cerimonial 1

Marimbondo agente ü der funerkrio ritual chamou, um-a-um, os donos da

morta, para o imediato banho ritual sobre a cova, Ainda molhados, os Gêmeos

recolheram iodos os objetos gue ainda restavam no interior da casa, Retiraram-nos,

desordenadamente, entre choros e lamentos das mulheres. Todas as coisas do interior

da residência foram para o terreiro da aldeia. Queimaram— na, em eguida, Os

familiares- passaram a noite em casas de parentes— distantes, enquanto os Gê meos

permaneceram chorando sobre a sepultura da mãe. Choravam e fumavam todo o

tabaco que possuíam. Entre eles e a morta, nr»« pep«»« fogueira de cana-de-ubk,
iluminava a vigí lia à morta em sua escuridão final A antiga residê ncia jk havia

desmoronado no incê ndio. Apenas os paus mais grossos ardiam entre brasas e cinzas.

Kuikugo

ardia— óto

gakágu

Yawalaplti Kamayurá

1dono— do— morto umanoi — yat

o— kain'banho— ritual'
ye— akái n— korini

(la=p ,pes.— iava,„)

( 3a.p ,— lava)

queimar

quente a*up

tinhïkïlaw‘familiares
ilúmpéeinsas
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tn.itakaihi— ihïuku*parentee— distantes '
inílu'chorar' o-vaewe

(3a,p,— chora)

'choro— ritual ieremimimoapa,

leremimimo

petim'fumar,tabaco'
o— upetïma

( 3a,p ,— f uma/ o/ cigarro)

tatá— im'pequena— fogueira'
(fogo— pequeno)

yeratá

ye— tatá

(1a,p ,p 0 5, — ÍOgO )

háta

h— tatá

( 3a,p .pos— fogo )

uk úcana— de— ubá'
'incêndio* tataruiyap

tatá— aruiyap

(fogo— grande)

Rapidamente constru íram uma outra casa para abrigar todos os parentes

enlutados. Todos a fizeram porque era a casa-de-chefe, uma casa verdadeira. Os

Gé meos cortaram e fincaram os esteios centrais. Assim, além de terem providenciado

,% construção da nova residê ncia, por isso seriam seus donos, eram, também, os donos

dos esteios-da— casa. Todos fizeram, em pouco tempo, as demais partes da casa. Os

enlutados puderam, então, se recoiher para o silê ncio do luto. Recluí ram— se entre
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esteiras— de— burití. Os Gê meos ocuparam o kt d o esquerdo de qu em entrasse peut

boca— do — meio, e distribuíram os demais setores conforme a proximidade do

parentesco. Ordenaram que fosse vedado ks pessoas na aldeia usar ou tocar quaisquer

objetos relacionados com a famí lia da morta. Principalmente cabaç as-encubadeiras de

periquitos e papagaios. Estas estavam diretamenie relacionadas à complement ação do

perí odo de gestaçko dos gêmeos, interrompido com o acidente imposto por Onç a-Mke

k Mulher-de-Pau-Enterrada. Para a famí lia enlutada, prescreveram uma sé rie de

eviiaçoeí: Todas relacionadas ao comer e ao copular. Durariam enquanto brotasse o

cheiro da morta que inchava no meio da aldeia.

KuikugoKamayuráYawalapiti

'luto
katupári'tristeza1

makanatwatshi'retraimento'
hok— ikatu iné— ek úru'casa— verdadeira' pa-ruru

g-ahágupa— kati'esteios— centrais1 uiamap

umá— táilii'feita— por— todos1

hôk— wiyat

wïamap— wiyat

Iné— ótopa-wïkïti

pá— káti— wïkïti
'dono— da— casa*

gahagu— óto

perna/ da/ cana—
'dono— dos— esteios—

( pcrna/da/casa—— centrais (casa— perna—

— dono ) — dono)— dono)

'esteiras— divisòrias;

tapagem— de— talos— de—
pïtfihu— buriti 1 mîrïtsl

'gabinete— de—
— reclusão' pïtshu teliúâpll

( barriga )
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'metade— do— dono— da—
pá-rúti— pá— wïkïti

(casa— m etad e— só— d o n o)

tutakalhi— naw

-casa

“ parentela1

( parcn te— piuraiííad or )

1narentes—im

turakalhi— ruru— verdadeiros

'parentes—
tutakallii— ihïuku— distantes

tinhlkï— law‘familiares

(íamllia— piurilk ad or)

pawá— pá— iïsayala'um— só— sangue
1cabaça— de— criar-

I-periquitos /

kuyîan— hamuku kisu/
'pâpâgtUOS

(mulher— cabaça.)
îwïrà— kuyjánrnullier— de— pau1

tinhampaulïkïhhJ!corner

ulïkïniiï i— ku“ copular 1 Ci— me— mo

(3a.p.— cópula (aÇào— c0pn. ii)

— causativo )

'cheiro' ewut

iakwenahi ãSá'cheiro— forte

kawïterïp— akwenwïkuka— ahi'cheiro— ao-meio'
'ainda— brota—

ahí— pukâ— häncheiro

it sarem'cheiro— fétido1
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i— ahwenmau— cheiro
1 ele— cheira1 o— etun

‘ele— incha' o— wuwut

'ele— meu— causa— '1 ci— ye— mo

(3a.p 1a. p,pos— cmsative— )

Apbs ahum tempo, promoveram um cerimoniai de renovação de pintura.

Marimbondo lí der funerário ritual reuniu alguns, dos- enterradores e pescou com eles.
Pescaram durante très perí odo de sono e vigí lia. Retornaram recomendando que

ninqué m se afastasse da aldeia. Logo renovariam as respectivas pinturas. Pintariam os

Gêmeos, Mulher— de— Pau— Social e Onça— Pai— Social, bem como toda a parentela e os

indivíduos alí aldeados,

KuikugoKamayuráYawalapíti
epetsákipkunkwatsiat'pintar'
i ' T enagupeseana

Passando mais um perí odo de sono e vigí lia, os donos da morta serviram

mingau-de-polvilho e peixe à ioda gente na aldeia, Em seguida. Marimbondo lí der

funerário ritmai convidou a todos para enfileirar-se duplamente no centro da aldeia.

Uma fila de homens e outra de mulheres. Deveriam obedecer a uma hierarquia de

idade e parentesco da morta. Ambas as filas deveriam olhar para o nascente. Todos

deveriam ter seus cabelos cortados e seus corpos banhados com erva— de — espuma, ao

som dos chocalhos de castanha de pequi. (Cf. Fig. 23), Os primeiros seriam os filhos e

a irmá — da— morta. Estavam no inicio das respectivas filas, de costas para a casa das

flautas. Cortar cabelo e banhar pelas costas é mais rá pido porque o cortador e o

bandador têm que ficar atrás do paciente.
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alunlu kawïn lisinhï'mingau— de-polvilho1

'peixe'
'homem'

'mulher '

kupáti kágajpira

tótoawamna

itaókuyíãntinï3u

awíri— tsïpucabelo— cortado'
!cortar

putakuati'cabelo' ap

'dente de piranha' jpiram

í tesoura )
s. r

nhakagúbanhar'!

mapakári'erva— fie— espuma'
'chocalhos— de— castanha—

kamiti-de— pequi

Pintaram— se-, novamente, e ataram— se cintos de algodko ks respectivas

cintaras. (Of , Fig. 24). Trespassaram— se os ló bulos auriculares com penas de

wé — kongo. Só eníao maíaram paca e cotia para comer, encerrando o perí odo de

recolhimento do luto com muita algazarra para chamar alegria,

serviços rituais prestados foram efetuados com penas de wé — konga.
pagamento pelosou

Kuiku|o

ahuib§ï

Yawalapíti Kamayurá

watá'cinto— de— algodão '
'furo— do— lóbulo—

tinakulïtï namlkwat ipõauricular'
Ihû'penas— retnzes'£

'penas— das— asas' itana
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t

kangaá

Yawalapíti Kamayurá

yahu'wé— kongo1

'algazarra1 tzumuaihí

9 - A Construção da MPorta-do-TúmnloM

Tris ou quatro perí odos de sono e vigí lia apòs a re»ó t>açâíJ da pintura dos

enlutados. Marimbondo agente Hier funerário ritual, e seu comité de enterradoras,
questionaram os donos da morta a propósito da construç&o da " porta— do — ttmulo".
(Of. Fig , 25). Consultaram em altos — brados, quando o Uder e seu comité se

encontravam reunidos no centro da aldeia, na roda — de — pajé . Esse é o grupo que, na

realidade, toma para si todas as decisões a respeito de andamento e da duração dos

períodos de luto. Eles assumem uma responsabilidade ritual com a família do morto

Ty.ran.ti> ..a. AUAIS. JWAS jw-ai.row; win rrrrri n viima:ttirrrtn

social. Os enlutados não devem ser pesados aos demais aldeados. Urge que a vida seja

normalizada. Assim, uma de suas prerrogativas é a cobrança de atitudes. Fazem-no

de maneira que toda a comunidade tome conhecimento: discursam no centro da

aldeia, centro acústico de onde tudo se ouve na periferia.

KuikugoYawalapíti Kamayurá

'agente— rituabmediador'
!pedir;questionar '
'porta— do— túmuio 1

entro— da— aideia '

ïwïkwaraiokat ihl

ikanígíititinhúma

kunú apenap

hu|ò|o

kwakútu

wíkuk.a kawíteríp

yatmá— awíka—'local— onde— fumam— os— paye— metap

— inawkala• /— pajes

Os Oêmeos se encontravam no interior da residê ncia, quando foram
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interpelados. Sai.ram éditantes ao terreiro. Iniciaram am discurso formal sobre a

’’ festa — por — cima— da— mãe” . Lamentaram a escassez de peites e a necessidade de

arrancar mandioca. Ao finai do discurso terminaram por concordar. Todos os

aldeados sairam de suas casas em meio a grande algazarra, expressando o alegria da

vida oue voitava ao normal Nesse momento , ambos os grupos envolvidos, Marimbondo

e seu comité , e os Gê meos com sua famí lia adquiriram, respectivamente, status

9o s — que-ck amaram- p ar a- faze r— a — fest a” ,de osecenmomaí

’’ d o nos — da — fest a— kutan p ” ,

Kuiku§oKamayuráYawalapíti

hikunuriku'interior— da— casa 1

agá jliié— itá

(cana— dentro)
p 1'hugógo
1 »

aki— ekúio
kawïterïpwõkiika'terreiro— da— aldeia 1

yayakatualí'fala— verdadeira1 neeng—
— ikatu— rum

egegita'preleção'
Ulesta— por— cima—

Vegîtsuiteati torïp— da— mãe *

'falta de peixe' aparamoramete

(peixe/fica/ pouco)

kwïga
r- .

kateu— kwlgí

kl|lkï|l

atapáraiz— de— mandioca' jwiajp

'trabalhar— mandioca1

'polvilho*

tsumalkialgazarra
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TKuikugoYawalapïti Kamayurá

'os— que— cliarnam— para

ititinhmna ill!fazer— a— festa 1 ye— eng— yat— et

( la.p.pos.— i’&k— done—
— pluraBiidor )

‘os— donos— da— festa—
^ Twengoki— dtoamakakáti — torJp— waiyat-kwarïp 1

— itsatí— wïkïti

o— mo— y/eeng

( 3a.p .— causativo— fala )
'eles— saudaram*

Após *m reconfortante perí odo de sono e viglia, os interessados combinaram as

provisões destinadas ao pagamento dos homens que constituiriam a porta do túmulo.
0 Uder daqueles que falaram ( ou chamaram), comunicou formalmente o valor do

serviço. Pediu licenç a ao lí der dos donos— da — festa para cortar e preparar a madeira

adequada, e para coletar a embira e mergulhk — la na água para amaciar.

•y-
KuikugoYawaiapiti

ipïtsï

Kamaylira

o— mo— epik -r~•1 '

‘pagamento * ííupigi

( 3a.p r— cali3aiivo— pagar )

‘previsões/comida—
kïgïkïgïulïkJnliJ tenuummana

'provisoes— pai‘a— pagamento-
formal 1

nr

koporiliwã

kámilwa

íwit

liãtã

n— liãtá— ite

^ rwengolu'madeira-adequada' mm

‘embira 1 fagïatam!

‘duro

'não-duro
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Kuikugo

tuçá— kwá

(ágaa/a/ dentro)

Yawalapíti Kamayurá

'para— a— água1 WJp

'da— ácua1 mwip

!ele— incha* o— uwut

( 3a.p.— inchar)

'está— molhado1 o— pira

(3a.p.— molhado )

amaciar

Foram necesskrias virias canoas de casca do jatobk para trazer as toras de

kamiilm amarradas nas laterais externas do frkgil casco. Remaram lentamente até o

porto na lagoa, onde esconderam os paus. As mulheres nko deveriam oihk — los antes de

serem transformados em poria-de— túmulo. Os gue falaram para fazer a festa foram,
enfio, receber o pagamento em peixe e beiju. Ocasiões como essa oferecem

oportunidade dos mais jovens demonstraram polidez. Eles devem recusar o alimento

para nào ficar pesados. Apenas os mais velhos devem aceita— los.

v-KuikugoYawalapíti Kamayurá

•canoa— de— casca— de—
— jatobá ekúíatwjva

uJ

( jatobá)

'amarrado atatinatati can

'ele— tem— que—
— esconder aeoyenun

tue-akajU
ï

nr

meyum-ipirá ikine-kágá

ïuia— kira'beira— da— lagoa*

'beiiu— com— peixe uláhi— kupáti
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Desconhecemos maiores detalhes sobre a construção da grande canoa de casca

de jatobá, ( Of. Figs, 26 e 27), Apenas os índios mais velhos se lembravam de tê— lo

visto, quando mais jovens. Pedro E. de Lima (1950: 369— 380) acompanhou, em todos

detalhes, a construção de um exemplar, na época das chuvas, entre os índios

Kamayurá (Tupi). A umidade impregnada na casca, bem como a grande produção de

nessa época, facilitavam soltá-la do tronco, sem que lhe ocorressem rachaduras.
Os índios desenhavam a canoa no tronco, sulcando— o bem profundo, utilizando— se de

machados de pedra. Por meio de cunhas, lentamente, descolavam— no. Utilizavam— se

de andaimes para atingir o esgalhamento mais baixo da árvore, onde o desenho se

estreitava para conformar a proa da embarcação. Imediatamente após soltar a casca

de tronco, os índios travavam— na com travessas para que não enrolasse sobre si

mesma. Em seguida, moldavam suas extremidades, proa e popa, à fogo. Resfriada, era

a canoa introduzida na água, para absorver o líquido a inchar. Nunca mais deveria

sair da água, sob pena de rachai — se ao calor do 6ol.

os

seiva

O a der dos que falaram avisou que estavam chegando, e que, em breve, estariam

no caminho — da— kgua. Era necessário que mulheres e crianças contornassem o acesso

à lagoa, por caminhos secundários, para nko molestarem os paus com seus olhares

fofoqueiros. Apenas os homenms, adultos, adolescentes, e meninos poderiam tocar os

paus. Fariam— no a partir da madrugada. Transportaram-nos bem cedo. Entraram

na ataeia, en/neiraaos, tendo à frente, Marimbondo. O & der funerário ritual sacodia

um chocalho de castanhas de pequi. Dirigiram-se ao centro verdadeiro da aldeia,

passando à frente da casa das flautas, entre esta e o túmulo da

Mulher — de — Pau— objeto — da— festa. Gont ornaram-no, segundo « convenção feminina,

isto é, no sentido sul-oeste-norte-leste. Pararam esaiamente à frente de irocano

fronteiro a casa— das— flautas. Nessa época o trocano ainda não havia sido substituído

pelo banco dos homens. Os homens usavam o próprio trocana para se sentai1. (Of.
Figs. 28 e 29).

r * ï
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Kulk ueoKamayurá

Ipui— tape

Yawalapíti
SÏï• -•‘caminho— d1 agua ' juia— napu jpa— rniagi

lagoa— »raminho )( lagoa— caminho)

caminnos—
ashi— nápu— sedundárioe

Mehinaku

atíyu— wekék o— nápu

(reclnso— tomar/banh o— camin ho)

yaká— apui

(jacaré— caminho)

tahlha— tapïgï
t

(jacaré— rastro;

caminho)

igu§ú— au§éné'olho— de— fofoca'
Yawalaplti

imilaawtsanha’bem— cedo

'chocalho— de—
kamiti— castanhas— de— pequi

] £ MA— Û fs$—
tapwin kwakûtukwakúti— flautas'

• ^

'troeano 1 warayuzma

'banco— dos— homens 1

Nosso mesmo focal, os troncos foram cortados nas devidas proporções=

Enquanto Marimbondo desenhava a poria sobre o túmulo, seus auamares

padronizavam o comprimento das várias bitolas de troncos de kamuwa. Empregaram

vários machados de pedra, ( Of . Fig. 30). Os paus foram fincados, em seguida, e

devidamenie atados uns aos outros. Ao final desse mesmo estado de vigí lia, a porta

ficou pronta, Marimbondo (hier dos que falaram trouxe bancos para o túmulo, e

- T '
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convocou os donos da festa kwafip para tomar assento (Of. Fig. 31). Bra necessário

o* vissem o comité daqueles que falaram lhes pedir para limpar o terreiro.

Kuiku^oKamarará

e— me— taãngáp

Yawalapíti

pitalá— apá hidóho'desenhar 8

( 3a.p .— cansativo— d esen h o ): Î
t desenfio— ver—

baiiaador)
d.Z

'igual' ag&geyiripipj

Awetï

kïtaït'machado— de— pedra'
upóteiatati'amarrado' atati m

Kamayurá

apïkap

o— mo— ngi— itsing

( 3a-,p ,— causative — . ..— limpo/ claro)

'banco

'limpar

Todos se ptniaram e chamaram os cantadores do marach para constituir um

pay e cantar sobre o túmulo, enquanto os homens dançavam, pela primeira veut, a

danç a do kwarlp. Alinharam-se, os danç arinos, no sentido norte-sul, a kste do

túmulo. Repetiram cinco vezes e encerraram aos gritos de saudação. Incentivavam os

cantadores de marach. Esses, polidamente, se envergonhaam do mal saber cantar,

fediam desculpas por ter cantado tio mai Os donos da festa serviram mingau de

mandioca e incentivaram, ainda mais, os cantadores de marach. Humildade é

earaderistica bhsica das regras aítosinguanas de polidez. Alguns homens, emitiram

sons de flauias— duplas, convocando as mulheres para com eles dançar uma dança que

se repetiria diariamente, até o final do ciclo da festa do kwafip ( Of. Figs, 32 e 33).
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Kuiku§o

opetsaki
Yawalapiti

pitalâ— a pá

Kwatsiat

o— mo-tapaka'pintar'
( 3ap.— causative— pintura)

marakaïp1cantador— de— maracá1

'cantar— sobre— o—
ïwïkwat-marakaïptúmulo1

agil
'dançar'

kwatïwa— apehahayrãm'dança— de— kwarïp'

'eles— saudaram o— mo— yeeng

(3a= p — causati vo— p a iavra)

1gritos— de— eaudaçao'

kaim— úúhuuuu,.,hú— hú— hu, kúkúnú— kúúúuúú

Kamayurá KuikugoYawalapiti

'vergonkajpolides;
iklsupïriku atsïniraiva

'respeito;medo;
ine§étuokiye

o— kwakàp

kawïkapengo

'ele— sabe

'você— sabe'
ihomem falando ) enexwa

(mulher falando) enekwaraé

eiitsu— õtoitsatl— wlkïti'donos-da— festa torïwaiyat

'mingau— de—
iisinhïkawïn— mandioca' uiunhl

'tocadores— de— flautas—
urua— reroporahaytat— duplas

(flautas/d u pias— toca/c/ dan ça)
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KuikugoKwateiatYawalapíti

'flautas— duplas1 uruaW]pl

'festa— do

wengohiamaka— kati kwarïp— kwarïp 1

( corpo /de /sol)(rede— perna)

ndúlieitsatl torïp

( lesta / tradicional)(festa/tradicionai)( festa/tradicionai )

A partir de enfio, ioda a pintura passa* a ser, constaniemente, renovada.
Havia danç a com flauta — dupla, diariamente, Os tocadores — dançarinos tapavam a

cabeça com um cocar de penas de toé — kongo e rabo — de — sucuri (Cf. Fia. $4 ), usavam

trans-septo-nasal unindo os lóbulos

auriculares atravé s dos brincos ( Cf. Fig". 35). Um pequeno chocalho de

castanhas — do — pequi pendia — Utes da parte posterior do cinto — do — algodão, por entre

as nádegas. ( Cf. Fig. 23). Outro pequeno chocalho — de — pé era amarrado ao redor do

tornozelo ao pe que marcava a caaencia ao ritmo. ( Cf. Fig;. 36 ). Alguns

tocadores — danç armos gostavam de eibir pequenos adornos emplumados pingentes do

rabo-de — sucun, (Cf. Fig. 37).

brincos de penas reirizes de arara e fio

?

KuikugoT-Yawalapiti i\amarara
1cocar— .de— penas— de—
— wé— kongo' kangaátukan— ap

( tucano— cabelo )

kóntora DO— de— suCURJ wavwiana

1cocar— com— rabo— de—
yauway— sucuri

'chocalho— de— castanha

oe— pequi (posterior s teimne
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Kuiku§oYawalapíti Kamayurá

1chocalho— de— castanha

de— pequi— para— tornozelos'

'cinto— de—
ahurárí— algodão' watá

dosde uminvar iaveimente,A WÙ^iCcï na caí acomeçava,

tocadores— danç arinas. Era de Ik que eles convocavam as mulheres da aldeia a se

preparar para danç ar, As mais moças se alvoroçavam, Elas reconheciam o

instrumentisia pelo som de suas flautas. Essa era uma boa oportunidade para danç ar

amante. Obviamente, havia nißßo um deßfrutar de certo grau de parentesco em

público, Às normas de composição do grupo que se exibia assim o exigiam. As

mulheres se pintavam com pintura de festa e se vestiam com seus ulurí cerimoninais e

rabos — de — quail . (Cf . Fig. 3). Assim, aguardavam os tocadores — danç armos

adentrarem suas respetivas residê ncias.

com o

KuikugoKamayuráYawaiapiti

ititzúiu a3òamante

tut&kalhiparente

etïg;iwigï;etûni'ulurie shapalakï tamehawïp

'rabo— de— quatí'

Os tocadores-dançarinos saiam da casa tocando e se dirigiam para o centro àa

aldeia, para evoluir à leste do túmulo. (Cf. Fig. 71 ). Volteavam na direção norte e

volteavam na direção sul, Uniam ambas as metades em alinhavo cadenciado de pés

achocalhando alternadamente castanhas de pequi de encontro ao solo

continuo, do sopro nas nautas, Seguiam para a casa dos donos-da-festa, porque a

partir de lh contariam as voltas na aldeia. La, no interior, eles tocavam, e dançavam

dO 60HL
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no espaço— médio— anterior aos esteios— centrais da construção. Volteavam para a

direita e volteavam para a esquerda de quem olha para o centro da aldeia... Uniam

ambas as metades, no caso, coincidentes com norte e sul. Exorcizavam cada união

com música e dança. Paravam por instantes, apenas para umidecer com kqua os

aerodutos dos intrumentos. A umidade encorpa o som provocado pelo sopro. O

deposito de água ficava situado entre— as— pernas— da— casa. Essa interrupç&o ocorria

sempre no mesmo locai, no interior áa residência dos donos — da — festa, a cada volta

completa pela aldeia. Marcava a mudanç a da peç a — musical executada pelos

instrumentistas. A cada nova peça— musical introduzida no repertório, os

tocadores— dançarinos exercizavam a união entre norte e sul, no espaço interno de

cada residência da aldeia, (Cf. Fig. 38). O norte e o sul representados na casa pelas

duas metades— setoriais— intimas. Oada metade é definida por um dos dois esteios

centrais. A união entre ambas é feita pela cumeeira e, na maioria dos casos, também

por duas longarinas logo abaixo da cumeeira. Os tocadores— dançarinos atualizadas tal

união através de dança e da música de instrumentos musicais duplos, em sua própria

estrutura, tocados aos pares. Observa— se, entre os indivíduos do par de

tocadores— dançarinos, determinado grau de parentesco biológico e/ou cerimoniais. As

flautas— duplas também conservam, entre si, uma relação de "coisas parecidas", do

tipo pai— e— filho, ou sobrinhos— e— irmão— da— mãe. São, funcionalmente, atadas entre

Si.

KuikuioYawaiapiti Kamayurá

'flautas— duplas1 .V
Wlpi urua— ram— aporan&ym

coisas— pareci—
P ripïkïdas agageyirip

'pai— e— filho' Jtshi— ihá

'tio— irmão— da— mae—
e— sooniino ua— iua
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2»

KuikugoKamayuráYawalapíti

'fazer;criax;

produzir '

'fazer;criar;

háuma— a pa

!
JJum a— a pa— mina— pagerar-_J

'habilidade— no

itsatl1 I— realizar

'troca— de-
em5— it ,aráulhútei— presentes

( coceira,— ... ,i

cerimonial*i apa

'biologico/rnesrno

pawá— pá— iyeayála!— sangue
( u.m — sG— sangue)

'dançar'
anu

entre— os— esteios—
pá— na— káti— centrais

( casa— meio — perna.1

gahágupá— káti1 !!esteio— centrai wiamap

( casa.— pern a )

iné— guhoktíupappá— ne— putakuiati!cumeeira

(casa— 3a:p.po?a— ca bçlo/ d a/ cabeÇa)

iiók— ïpï!metade— da— casa pa-runute

( casa— bund a )
í casa— b u.nd a í( parte / curva ) I casa— D una a j
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Kuiku§o
f

V

ataè-áhe

Yawalapíti

i— pûku

Kamayurá

'frechai'
( 3a.p.p os?— circo.lo )

potiautátalaiakáhi

( costela )

hok— tiauta

(casa— costela )

interior— da-
mé— atápá— inháku— pá— casa

( casa— d entro )( casa— dentro— ... )

'porta— de—
wïkuka— numati— dentro

dentro/ meio — boca )

Awetï

atatJnatatj emamarrar

Após costurar o norte e o sul ainda no interior das casas, as mulheres,
rapidamente, se colocavam atris dos tocadores-danç arinos. Pousavam uma das mios

sobre o ombro oposto do instrumentistas " escolhido ” , iniciando, simultaneamente, um

movimento cadenciado transversal ao próprio— corpo, com o outro braço dobrado a

90° no cotovelo. Toda vez que o grupo peneirava o interior de uma residê ncia, as

mulheres se soltavam dos homens e se penduravam na primeira costela — da-casa, Aí

aguardavam que os tocadores— dançarmos reverenciassem o dono— da— casa, reunindo

norte e soi. Quando eles se preparavam para sair, elas, rapidamente, se penduravam,

novamente neles e saiam iodos juntos. Lembramos que a primeira costela— da— casa

corresponderia ao que denominamos frechai. Cada grupo que encerrava seu repertório

de peç as musicais, fazia-o no centro da aldeia, i leste da porta-do-thmuio, da

mesma maneira que começ ava. Agora, no entant o , com acompannamenio feminino.
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no centro— da— aldeia, recebiam seu pagamento, e os cumprimentos dos

companheiros peio excelente desempenho. Outros pares, de tocadores— danç arinos,

iniciantes, retiravam— se, informalmente, após encerrar seu pequeno repertório à

frente ia casa dos donos-da- festa. Os melhores executantes eram sempre

incentivados,

AU

Logo ocorreriam treinos de iuta corpo — a— corpo, entre adolescentes. Doravante

reguiarmente, treinos de luta corporal entre adolescentes, à leste da

porta— do — túmulo, até o final da festa. (Cf. Fig. 72),

ocorreriam

10 - Os Gêmeos se Vingam da Avó Onça-Mãe

Só após cumprir as prescrições do luto peia morte da mãe, os Gê meos puderam

pensar na contraprestação de seu assassinato promovido peia avó

Onç a — Mà-e— Biológica de Onç a — Pai — Sociai. Partiram h procura de seu esconderijo.

2*

KuikugoKamayuráYawalapíti

avó natiru

( voc. it si )

' ela— estava— escondida 1 o— yemjrn

( 3â.p.— escondida )

toflnti’’escondido1

ï -:encontrar— alcançar 1 nogi

Onç a — Mie fingia desconhecer os acontecimentos. Os Gêmeos logo se cansaram

daquela falsidade. Mataram a avó, cremando-a juntamente com sua casa. Restaram

as cinzas,
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Kuiku§oYawalapíti Kamayurá

augéne'mentirajfoíoca' yurue
ri

tahanténe'meiericojintriga'
hé'matar'

hóki mepacasa

ilumpe!CillZdß
V-

uga

( q uri mar f f cito/ mingau )

‘queimar

n /ïtstlkï— pá epuieasear

(us&r/feito/peixe)

Um dos Gêmeos se queimou durante o incê ndio; morreu pouquinho. O outro

socorreu a tempo, esfriando — o com seu pró prio sopro. Â o praticar o sopro percebeu

que promovia sua ressurreição. Alegrou — se com o ocorrido. Descuidou — se,
entretanto , e també m se queimou. O primeiro procedeu da mesma maneira.
Divertiram— se, ambos, com o poder dos próprios sopros. Começaram a se remodelar,
um ao outro, até que encontraram uma forma mais conveniente ao propósito de vida.
Consideraram— na esteticamente mais agradável que a anteriormente adotada ao sair

da reclusão neo-natoiógica. Esse já discutido "morrer— pouquinho1 se nos assemelha,

agora, a um ritual— de— passagem da fase puberfcária para rapas. Eles morreram um

pouquinho e renasceram transformados, despidos de seu aspecto anterior, senhores de

todos os bens e objetos culturais e materiais, e uma forma proto— humana mais

aperfeiçoada.

2*

KuikuèoYawalapiti Kamayurá

morrer—
— pouquinho' pahitsi ...tapiatsá apïgu-ûgkuI S S

r -?soprar UjÊfJ
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KulkugoKamayuraYawalapitj

'dono— de—
kehe|e-óto

haïti

möäng— yatkïpïlï— wlkîti

yatama

atapá

kahiu

!— encantaçôes
•*i payepaje

'herbolário'
'dor sjru

awirimiritâlhi'visão— poderoda1

yaká— a— pá'transformar '
'estado— de—

yákipinhi— transe

M:'fazer mna— a pa

umà— nhi’criação

'habilidade—
itsatí— manual'
ishJrikuta— nhï'limitação i

ishïrikuta— a pá'imita'

Os avòs seriam os parentes mais prxmmos aos Gêmeos, porque äe peraç&o

alternada ascendente. Por eliminação. Onça— Mae matou Mulher— de— Pau não

biológica, portanto, objeto de vingança dos netos. A Kamiïwa de onde saiu o tronco

que originou a mae, por definição do mito, foi abatida para dar vida às filhas.

Restou-lhes Ancestral, que se encontrava muito distante, ao sul da região. Entretanto

os Gê meos »Io se amedrontaram. Começaram por afastar Onça— Pai— Social da

nova— ordem, determinando que sô comesse carne. Juntamente com ele, seguiria a iia,
Mulher— de — pau-mãe — social. Assim, eles seriam afastados do convívio com a tia.

Pesa nos parece urna imagem de julgamento reflexivo e de racionalização. Para

os altoxinguanos, essa faculdade seria sobrehumana: diferenciava o homem do animal.
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Aquela humanidade representava a sobrenatureza. Vivia em "camunhão" com a

natureza e com os animais. Os Gêmeos nasceram de uma cabaça— útero, de criar

periquitos e papagaios. Não foram contaminados pela mãe corpórea. Esta, se

cumprisse o período normal de gestação, poderia contamina— los, após nascerem.
Poderia liga— los ao mundo apenas físico e instintivo. Agora, nascidos de uma

cabaça— encubadeira, eles eram livres para julgar a referida humanidade.

O julgamento dos Gêmeos nao tinham por base o sentimento— pessoal.
Baseava— se na avaliação imparcial e objetiva de todos os fatores contidos na situação.
O julgamento se estruturava em princípios éticos, serviriam de parâmetros para

quaisquer escolhas. O fato dos G êmeos ainda não saberem "trabalhar— mulher"; pode

ser entendido como um símbolo de limpidez de caráter reflexivo. Semelhante caráter

não se deixaria influenciar pelo desejo— humano e pessoal. Eram proto— humanos,

tinham a missão de implantar a nova— ordem, uma ordem humana e cultural. A atual

"civilização— altoxinguana" estava embrionária. A caracterlstica do aprender as artes

dessa civilização também refletia a capacidade de suas mentes em conter a natureza

indomável em questão. Refletia, também, a capacidade de transfomiá— la em

planejamento objetivo, por meio da clareza de atitudes. Tal, clareza de atitudes, mais

tarde, se concretizaria nos ethos do pacifismo. O desejo de lutar por princípios, em

lugar de paixões, vinha da capacidade de efetuar escolhas refletidas, mantendo os

instintos sob controle.

Essa situação se resume em uma lição moral, intimamente ligada ao

desenvolvimento da capazidade individual necessária para que o altoxinguano possa

atuar efetivamente na vida. Contribui para a formação do ego, indicando o

sentimento individual particular. Falo de maneira a experimentar o valor e as

recompensas do dia— a— dia. As especificidades compreendidas por tal capacidade

permitiriam, ao altoxinguano, enfrentai' os desafios da vida com base individual,
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estável e verdadeira.

Assim, um jovem— capitao-chefe-de-linhagem altoxinguano, que passou por

“ grandes desafios" na sociedade, tais como desejo erótico e agressão, agora se depara

com a necessidade de construir sua personalidade. Necessita desenvolver suas

faculdades especificas para ajudá— lo a lidar com as experiências da vida. Nesse caso,

as dimensões seriam maiores que o próprio cotidiano.
grande— capitão— de— linhagem precisa aprender a pensar com clareza e a cultivar o

equilíbrio da mente. Precisa aprender a pesar as coisas. Deve julgar imparcial. A

verdade não deve ser uma atitude diplomática populista. Á verdade deve ser

respeitada como princípio ético fundamental. Tal especificidade funcional implica a

O futuro

justiça ,

Essa situação colocou os Gêmeos além dos limites da natureza humana. Ela

representa a luta em busca da perfei ção concebida pela mente e pelo espírito. Essa

transformação afetou a todos os seres viventes desse proto— universo— altoxinguano. De

todos os casos se valeram os Gêmeos para obter deles, alguns de seus atributos

naturais. Entretanto, uma transformação estética e biológica, não seria suficiente para

definir os Gémeos e sua irriquieta personalidade. Eles ainda não se consideravam

acabados. O objetivo, talvez, fosse alcançado após as sucessivas nominaçoes pelas

quais passariam até conquistar os respectives nomes adultos; aqueles que declarariam

no centro da aldeia, em presença de todos; os nomes pelos quais seriam

"universalmente" conhecidos, Nessa é poca, apôs a revelação d « identidade, os Gê meos

passaram a ser conhecidos por ” caminho da esquerda” 0 # *à esquerda do caminho” , e

” caminho de zinque— vague” o* ” zigue— vague do caminho” , respeciivamente. As

alcunhas se referiam à filiação. Uma hipótese sugere que um seria filho de

Loho-Guarí , que morava à esquerda, ao findar 0 caminho que saia a esquerda da

lagoa onde as mulheres— de— pau aguardavam a chegada de Onç a — Pintada. O outro
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seria filho de Onç a-pintada, que morava à direita, ao findar o caminho que

tique— xaqueava da laqoa até a aldeia. A outra hipótese afirma que ambos seriam filhos

de Lobo — Guark , e que Onça — Pintada seria o pai— social Como os altoxinguanos não

admitem duplicidade geminada de filhos, o pensamento mítico resolveu o problema

atribuindo um filho a cada pai. Entretanto, o fato que nos interessa, no momento, é

que um dos caminhos unia a casa de Lobo— Guará à lagoa, e o outro unia a lagoa à

casa de Onça— Pintada. Tal qual hoje existem caminhos domésticos que ligam as casas

aos portos— do— banho particulares.

. >'KufkugoYawalapíti Kamayurá
m ~sem— mãe' i nem

1caminho— à— esquerda—
— à— esquerda— do—— caminho 1 Tape— akanan

1caminho— de— zigue—
— zagiie / zigue— zague—
— do— caminho Tape— iyaok— tap>e— iyau

_ y1

Para os Kuikugo, um seria o "ordenador— da— realidade", e o outro, uma

espécie de trapalhão.

Kuikugo
r*

t&ugi

Tauginhï

Auluküma

Yawalapíti Kamayurá

'ordenador— da— realidade

'o gêmeo do ordenador*

'trapalhão,'brincalhão;

I etagoödCdlid
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11 -Os Gêmeos Produzem Seres de Taquarí

Desentimentos familiares levaram os Gêmeos a criar um exé rcito de

auto — semelhantes humanoï des a partir de flechas— de— taquari . Necessitavam

defender — se de Onç a— Pai — Sociale seus alinhados. Eram gente ruim.

Kuiku§oKamayuraï awalapiti

ausência— de—
-nhïka

megétu— kigï

a|ifo
iiùgu

àfagé

•"!-respeito nawiKari

awawjte1semeiiiant.es1 ipiri aW
-r *r

ipiki’parecidos* yirip

icriaçao '

agressivo/
violento *

urnaura

kaniiuká/kanupa

’flechas— de—
a yanati— uku kamaylp-taquarj

onça— e— sens—
# 2'ek é^e— otomo— aliados yanurnakakuma— itapatishi

‘facçao— de—
r -p

ek éfe— otômo
j. 2’kuge-hïgï

(gcntc— nao )

yanumakakumâ-ipukïnhlri

ipunhïnhïri— mâlu

— onça*

n— awa— itetrente — nmn

i prd . n eg, — gen te—
— sui .neg. )

Na rnetüda em que a tareia transiorrnadora dos Gêmeos prosseguia em si

essa nova categoria classifieatòria, na quai se enquadravam, se distanciava,mesmos
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cads ^es mais, da categoria “ onça". Precaviam-se armazendo segmentos de

cana-de-taquarl , at é então *tiiizados »a confecç&o de flechas. Dispunham, os

Gê meos, esses segmentos fincados, verticalmente, no solo. Formavam ttms

circunferê ncia envolvente à dist&ncia do circulo da aldeia. O círculo é uma figura

geométrica fundamental para os índice altoxinguanos. Surge, agora, pela primeira vez

no mito. Trata— se do risco ou desenho mais representativo de aldeia. A circimierência

é a linha perimetral de casas na aldeia. Assim, todos os .alinhamentos aldeões são

concêntricos.

Kuiku^o

hutóho

hutóho

Kamayurá

tapaka

taangap

kawa

Yawalapíti

'desenho' pitalá

pitalatíshí'figura

tíshi ihlcorpo

akú§a'espírito I yakulá aang
[fechado «UB — circule jrvúJru

Mehináku

'fincar/espetar 1 gupo

taukécoisa— redonda' a

coisas— que—
circulam ulíL"nam

Yawalapíti

putáka'aldeia1 éte

‘praça— da— aldeia!

'linha— perimetrai— de—
wïkuka Iwatahlku

) §ipô-pu§áputáka— náku

putáka— kíra

pahá— púku

nahá— ríku

— casas

'borda /beiço— da— aldeia 1

'forma— circular * utíla

'forma— côncava
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Os Gêmeos cremaram algumas canas-de-taquari e deram as cinzas para a iia,

Mulher-de — Pau-Mie — Social, imgerir na forma de mingau. Após a ingestão, eia

gerou e pariu, seguidamente, todos os í ndios não-altoxinguanos, isto é, os

"í ndios- brabos". Tal prática se assemelha a uma outra conhecida por canibalismo

mortuário, O morto é cremado e suas cinzas ingeridas por sua família na forma de

mingau, durante o período de luto. O luto de Mulher-de— Pau— Mae— Social deveria se

exitinguir no momento em que eia parisse. Esse seria o momento de consolidação de

seu casamento com o marido que dividia com a irma. As canas— de— taquari estavam

em processo de transumanizaçáo. Foram queimadas e ingeridas durante um período

de luto. Eduardo Viveiros— de— Castro (1986 ) rrealizou importante e atual estudo

sobre canibalismo dos deuses Araweté, estabelecendo conecções pertinentes entre os

vários grupos Tupi— Guarani estabelecidos no Brasil, e que têm sido conhecidos a

partir dos primeiros contatos com os cronistas seiscentistas.

Kuikugo
<

ilumbe

tuhuzánti

Yawaiapíti Kamayurá

cinzas

'misturado

tikagóki

iisimhauiunhí'mingau' xawm

u|aqueimar

kctun'ficar— bravo

Mehináku

'comedor— de— cadáver 1 hamaínuia

( cani bali sm o— m o rtuário )

Yawalaplti

ipu— nhlnhiri kü|ekawa'gente '

'beber 1 ili

'parir '



176

Sororato e poliginia sororal devem estar diretamente relacionados com a

grande amplitude do parentesco. (Of. Eduardo Galvão, 1953: 29). O segundo

casamento de aw tuûtio altoxinguano é, preferencialmente, com a irme-da-morta.
Qualquer filho com a segunda esposa, irmh-da-primeira-esposa, deve nascer após o

nascimento do primeiro filho com a primeira esposa. Essa foi a razão de, somente

algum tempo mais tarde, ter Mulher— de— Pau— Mae— Social engravidado, apesar de ter

sido criada e enviada para isso.

Por outro lado, podemos imaginar que, pela segunda vez, Onça— Pintada seria

pai— social e não biológico. Acreditamos que o pai desses filhos de

Mulher— de— Pau— Mãe— Social dos G êmeos era uma moita de taquari . A composição

estrutural de uma árvore favoreceria, em um cruzamento com um ser de origem

vegetal, o nascimento de, no máximo, dois filhos, a exemplo das próprias

mulheres— de— pau filhas de Ancestral com uma Kamiïwa. Entretanto, a realização de

um cruzamento com uma moita de taquari ( um touceira de várias canas) beneficiaria

o surgimento de uma multiplicidade de seres— índios— brabos. A estética estrutural da

moita era propicia. Aqui, posteriormenie, incluiriam os altosinguanos a categoria

’’ caraiba” , generosidade do pensamento altoxinguano, realizando— se da única maneira

convincente para aceitar a presenç a do conquistador »a área; um entrave à plena

realização da generosidade estética. Originou— se da madeira utilizada »a confecçio da

coronha de. ítta arma tí pica, a espingarda. Aos í ndios— brabos, seus primos, os Gémeos

deram— lhes bordunas e os mandaram povoar a regiio da foz do rio Xingu,

Mulher— de— Pau— Mae— Social— dos— Gêmeos é a imagem do sacrifício

voluntário, em beneficio de uma dimensão sócio— cultural maior. Esse sacrifício

poderia ter— se manifestado em formas visíveis. Entretanto se caractenzou por atitude

interior. Foi consciente e contou com total aceitação da vitima. Aceitariam,
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provavelmente, qualquer dimensão de sacrifício que pudesse ter sido requerido. A

circularidade da aldeia nos parece propícia e até facilita o confronto do altoxinguano

com as súbitas mudanças da sorte. O indivíduo pode reagir a elas, por diferentes

graus de conveniência. Algumas nao conseguem se adaptar. Agarram— se a um

passado que situam entre o mito e a própria história, o qual está povoado de heróis

tribais conhecidos. Outros se tornam amargos e culpam a sociedade, por seus

fracassos; culpam, precisamente, os feiticeiros.

Essa imagem nos aponta o símbolo daquilo que, dentro do altoxinguano,

consegue antever e compreender a necessidade das mudanças para que algum

propósito de ordem sobre-humana, ainda não esclarecido, se manifeste. Assim, a

atitude de Mulher— de— Pau— Mae— Social dos G êmeos, representa uma atitude de

enquanto comando decisivo, por

intermédio do qual se realiza os movimentos de circularidade da aldeia, representado

pelo alinhamento circular das casas ,

submissão voluntária ao "centro— da— aldeia"

Essa imagem também indica aceitação da espera no escuro. Uma espera que,

afinai, terminou transformando— a, Transformou, também sua relação com o mundo

sobrenatural. Gerou filhos e, mais tarde, receberia o dom da imortalidade. Passaria a

morar em uma aldeia situada no céu, Sob muitos aspectos, significa abrir mão do

controle da casa para que uma vida melhor pudesse surgir. Trata— se de uma espécie

de manifestação interior voluntária que consegue enxergar possibilidades maiores,

Dispôs— se a abandonar tudo aquilo que havia anteriormente conseguido, para

desfrutar uma consciência maior das coisas. Oonseqüêntemente, no princípio, ficou

vulnerável.

Por um lado, estava preparada para o sacrifício inicial de confirmar, aos

Gêmeos, que não era sua mãe— biológica. Que o corpo moribundo da mae verdadeira
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se encontrava abandonado sobre a cumeeira da casa, sem assistência condizente com a

linhagem. Por outro lado, ela se desarmou para a situação, tanto em relação aos

Gêmeos, quanto em relação à família de Onça— Pintada. Ela poderia ter sido a

próxima vítima.

Oontudo, parece ter sido necessário abrir mão de suas defesas e se aventurar na

trilha da solidão e da dúvida, quando ainda não estava em condições de se sustentar.

Só assim sentiria seu ponto de apoio na vida. E ela se colocou diante da vida porque

sentiu a confiança de quem diante dela (da vida) se arrisca.

Essa situação nos parece ser uma consequência natural do alinhamento circulai'

de casas na aldeia em tono de um centro, o que comanda, bem como das relações

entre os vários grupos dom ésticos instalados nas respectivas casas, implica na

confiança de uns nos outros e naquilo que é certo para o crescimento de cada um

Kuiku§oKamayuráYawaiapíti

utirïem— circulo *
. r..

'fechada— em— circulo arugi

circular puxu

12 - Os Gêmeos Atacam a Aldeia-de-Onça-Pai-Social

Os Gêmeos reagiram no momento em que Onça— Pai — Social interferiu, em suas novas

descobertas, para moldar neles a própria imagem . Fizeram prevalecer, entre outros, seu

pensamento estético, marcando em definitivo, a disjunção entre as categorias

inclusivas de pai e filhos- A eles não interessava o pensamento estético paterno, o qual

exigida que Onça— Pai— Social modelasse, neles, focinho e patas dianteiras. Optaram

peia estética da ereção definitiva da postura corporal, principalmente da cabeça.
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Kuikuj^oKamayuráYawalapíti

'figura/modeio—
yanumaká-kuma— pitalá— tíehi-de-onça '
( o n Ça— so bren aturai— d esen li o— corp o)

yawat-araiyap-t-aang-ap

(on Ça— so bren aturai...— alma-

cabelo)

eké§e— kué§I— hutóho

( on ça— so b rcn aturai—
— figura/desenbo)

yaká— a pá'tranfonná— los1

'transformação yakï— pïnhJ

pitala— tielu hutóhot— aang— ap

— alma— cabelo)

imagem

i
U

t « t

kehégekïpïiï'encantaçSes mo— aang

( cansativo — alma)

'fazer— réplica— de—
— corpo— de— homem' uma-a pá— mina— pitála— tishi

( f eit o— ver b aliz ad o r— f orte / m ascu li n o— d esc n h o — cor p o )

kú|ekawaipunhïnhïrigente

corpo—
mina— tishi— masculino

corpo—
kmiy i an— h— awa-feminino tápa-tíehi

(m ulher— 3a.p =pos— corp o)
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Kuiku^oYawalapíti Kamayurá

‘nosso— grupo— social/
doméstico/local1 kuk— otomó— koa-tùpa-tlshi

(dual— pessoal—
— piaralixador /
"humanididc/atml)

( la.p.pos.pi.— ...— corpo )

i— tupa— tishi

( 3a.p .pos.pl.— ...— corpo)

‘os— do— lado— de—
irumanhalawî i— ca

‘o— pessoal— do—
anétï-kû§ehiritsha— chefe

1o— pessoal— dos—
— gêmeos1 pï— ipuklnhlri

Os G êmeos, eniHo , recorreram aos mé todos de encantaç io para
*

transhumanizar mat éria — org& nica vegetai E provável que esse m étodo estivesse

ligado à prática de alguma modalidade de cópula, além de ser uma especificidade da

linhagem de Ancestral. De qualquer forma, a transhumanização de seres a partir de

matéria— orgânica vegetal era complementada com o sopro de fumaç a produzida peia

combust Áo de tabaco ou entrecasca — de— Árvore. Assim, a fumaç a soprada sobre a cana

de ta ^uarí fincava em segmentos CK? redor da aldeia fê-la transformar-se em seres

proto— humanos ou quase — humanos, ou seja, humanoides. Procuraram, os G êmeos,

dar— lhes feições de natureza semelhante às suas.
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Kuiku^o
a

kehé£e

Yawalapíti

kïpïlï

Kamayurá

‘encantaçao 1

'matéria— orgânica/
/seres— vivos1

'transformação 1

'nascimento—

mo-ang

ipúla

yàkïpïnhJ

yumakJpïnhl

i— umá— kipïnM
vivlparo'

'brotarjnascer;

ipúká— a páexistir '
'nasce;brota;

pukexiste1

( 3a.p ,— rompe)

pátehi'plantas'
áta'árvore

'fazer— criar1 uma— a pa

'pajelança— do—
r -

takwat— huïp WJ— sopro
( soprar)

'soprar— turnaça/

/fumaçar ' tatá— itsíng

(fogo— bran co/ claro )

Os gê meos, enfio, se revmrayn com os Taquari-humanoides e atacaram a

aldeia da Onç a, sagrando — se vencedores. Essa imagem se caractérisa como

catalizador dos intintos agressivos orientados pela vontade consciente , As forças que

articulavam a situação orientavam— se por direções opostas, embora conservassem o

mesmo sentido, o da preservação das espécies, Simbolizavam o conflito das ânsias
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primevas no interior de cada personagem. Essas ânsias encontravam — se selvagens em

sua vitalidade . Ao mesmo tempo, nao dispunham, sequer, da menor vontade de atuar

ou operar em harmonia. Essas forças necessitavam ser rigorosamente trabalhadas com

firmeza e sabedoria. Entretanto nao deveriam ser, em hipótese alguma, reprimidas ou

mesmo anuladas. Caso o fossem os personagens perderiam potencial e vitalidade para

sobreviver e vencer os obstáculos da viagem em direção à nova ordem.

Kuiku§oKamayuráifawalapíti

makariat‘vencedor/campeão1

'força— potencial1 kahi— káia— mina

( luta— corpora!— natural/ qua.se /id cal)

ipúla'mat érca— prima— potencial'

'transformador— em— potencial;

ipunhlnhiri— málufeiticeiro

Eneontramo— nos, aqui, diante da agressividade e instinto de competiçio,
sentimentos naturais presentes no indio. O primeiro sobrevive de forma contida,

enquanto o segundo é francamente esteriorizado. Entretanto são sentimentos que se

desenvolvem paralelamente, em função da sobrevivência na floresta. São

companheiros. No caso dos Gêmeos, a agressividade natural foi liberada. Eles

careciam de espírito "modelo— ideal" de pai, que, certamente, lhes transmitiria um

código— de— ética, ou mesmo, uma sobrevisão mais adequada da situação. Vontade

obstinada e coragem desmedida surgiram, assim, como uma dimensão necessária à

personalidade altoxinguana . Função da insuficiência de uma visão mística como

único meio de sobrevivência numa região difícil e altamente competitiva com o

homem.
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Kuiku^oKamayuráYawalapíti

kanhuká'agressividade ' o— rno— ye— sin

(3a,p .— ca,usativo— la.p .p os.— raiva)

katúpa'violência'
kótnn'ficar— bravo' a— íipotat

( la,p .— tcnho/vontad c/dc)

inMtiti— píriku'raiva— contida '
(oeguri— raiva)

ikïûenraivecer

kawikari'perigoso'
'acreditar' hekí

'igual;

companheiro ipóylrípipi

Os Gémeos evocaram o conflito como resultado de suas- escolhas. Nesse

momento, deveriam se deparar com urna lição de vida; a manipulação e a utilização

dos Ímpetos violentos e turbulentos de instinto, invocaram a proteção das forças em

questão no conflito. Por meio dessas forças que conduziriam a situação, os Gêmeos

poderiam chegar à maturidade. Situações anteriores permitiram que eles agissem

como adolescentes que eram. Guiavam— nos fantasias e desejos ingénuos, e a

necessidade de possuir "coisas bonitas". Nessa atual situação, eles aprenderam a

assumir as consequências de seus atos como adultos. Enfrentaram, portanto, a ira e o

conflito que evocaram e invocaram a nivel interior a si mesmos, e a nivel exterior,

vindos do ambiente sociocultural.
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Kamayurá Kuikugo
a

Yawalapíti

'evocação/exorcismo/
/invocação/
encantação1

'feito-para *

'fazer/modificar—
— a— peseoa;obrifar'

'transformação*

'possuir/ ter—

kehéfekïpïlï mo-auf

toho

n

yákípínhJ

gípi— coisas

inhalï— u-gípi

( não— eu— tenho /coisaa)

kaígi— u-gípi-léh a

( muitio— eu— ten h o/ coi sas— já)

taydek'ordenar *

Os Gêmeos necessitaram aprender a trabalhar a impetuosidade contraditória

interior, sob pena de serem dominados por essas forças, e não sobreviver a tal período

de revolução, interregno de ambas as ordens e humanidades. Essa era a imagem

constante dos Gêmeos se metendo em encrencas. Ora numa disputa mais bélica com

algum animal— sobrenatural, ora na disputa por algum objeto— material— símbolo

cultural. Eles sobreviveram a humilhações e derrotas. Sanam cada vez mais fortes. O

resultado seria a filha dileta, a cultura altoxinguana e, seu elemento de coesão, o

ethos do pacifismo, simbolizando a serenidade encontrada ao final de um grande

conflito conduzido com criatividade e firmeza.

A luta que essa imagem dos Gêmeos simboliza parece ser uma experiência

necessária. Não obstante o comprometimento de ordem mística ou pessoal, os
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impulsos agressivos estarão para sempre dentro de cada altoxinguano. Podem ser

emocional ou sociaimente contidos, mas resurgirão mais tarde e serão projetados

sobre outros, os quais absorveriam toda a agressividade, juntamente com a acusação

de feitiçaria.

Kuiku^oKamayuráYawalapíti
rr

inlii titipiriku‘raiva— contida1

Os Gêmeos respeitaram os laços ie parentesco, n&o

Onç «-Pai-Sociai

Mulher— de-Pau — M&e — Social para a aldeia celeste, onde escapariam à devastaçào. O

evento seria marcado na forma de constelaçio, aparecendo aos da terra, anuaímente,
em meados de outubro. Permanece novembro e deita de ser visí vel, o ofto »ú, em

meados de dezembro. Os altoxinguanos a denominam "onça — caçando — veado” , Alfa e

Beta Centauro são os olhos de Onça, situados entre Virgens e Cruzeiro do Sul.
Algumas verifies sugerem que Onç a se libertou pela fuga, iniciando, assim, a classe

daquelas que ainda hoje vagueiam pelos mitos regionais.

mataram

Enviaram-no, tiajuntamente. acom

Kamayurá Kuiku|oYawalapíti

tutakalhi‘parentesco 1

'parentesco— verdadeiro'
'parentesco— parecido'

'onça— caçando— veado 1 ou

tutakalhí— ruru

tutakalhí— mina

NitzuenfeItsumáreytyumãonça

dispensaram a presença dos í ndios de Taquari,

aconselhando — os a se organizar em aldeias. Pariam — no segundo as respectivas

afinidades pessoais, fatos que, mais tarde, acarretaria originar outras culturas.

os Gê meosApòs o conflito,
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OonseqvLentem.enie, gerariam outras etnias. Oada cultura modelaria o corpo dos

indiví duos segundo tttn ideai de beleza. Mais tarde as respective imagens das tÁrios

ideais de beleza se padronizariam biológica e cuHuralmente, diferenciando-se.

A separaçio iniciai foi, mais tarde, acentuada, quando definiram os Gê meos,
categoricamente, os humanos, os animais, os vegetais, os minerais e os fenomenais ou

elementais. Desde enta,o, os seres humanos lutariam etmí ra os sobrenaturais para

implantar seus assentamentos e definir seus territórios tribais.

KuikugoKamayuráYawalapíti

ipúla

ipunhlnhiri

apapahitápamina

kutipiramma

kupáti

seres VJVOS

ku£ekawa'humanos/gente

arumais— terrestres neue

tóloanimais— alados jwira

kága!anim ais-aquáticos 1 ipira

Iwïpiet ipôata:'vejetais:

pâtshi

jpúkapira

'piantas— cultivadas'
;piantas— selvagens 1

(crescem /sezinà os)

yúlu— yulu‘insetos voadores 1

'bichos— de— terra—
-molhada' utl

itsékeapapaiutápa'sobrenaturais mamaen

'f enomenais;temporal;

elemental1 inhltslkl tupan isilú

Essa face de definig&o das categorias de seres viventes e imposição da espécie

humana prosseguiria até mais tarde, quando da realização de kwarip da
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Mulher— de-Pau-máe — biológica.

A aldeia dominada pelos Gêmeos retrata a destruição dos antigos padrões, A

aldeia é a única estrutura complexa construída pelo altoxinguano. Exatamente por

isso, representa todas as estruturas, tanto internas, quanto externas, construídas para

servir de defesa da própria vida, Também como esconderijo para os aspectos menos

agradáveis da própria personalidade dos vários elementos de grupo social local.

A imagem dessa aldeia é a imagem das fachadas socialmente aceitáveis. Os

personagens do mito a introjetaram para disfarçar o animai oculto por trás do próprio

antropomorfismo, Assim, Onça e seus comparsas, se utilizavam de suas aptidões

materiais e culturais, credenciais favoráveis, filiações, aparê ncia pessoal, atitudes

sociais, maneiras diplomáticas e a respeitabilidade- da ordem vigente, para velar o

segredo da ’’' pluralidade existencial” .

A aldeia era, no pensar geminiano, a estrutura dos falsos valores, daqueles já

superados: de uma postura diante da vida, que nao se originou de 6er como um todo,
mas que cada um vestia como "roupa", como peie de personagem, para impressionar

os demais. Essa era a condição fundamental ao exercício e usufruto dos padrões

estéticos vigentes. Da mesma forma, a aldeia, também, representava as estruturas que

Onça e seus comparsas construíram nas proximidades de Paranatinga, para completar

os respectives "eus", incompletos,

Assim, quando os Gêmeos se depararam com a "grande revelação" de suas

origens, quando se encontraram com o grande potencial genético interior, eles se

modificaram. Tomaram— se mais humildes, completos e muito mais reais para o

propósito de instalação de uma nova ordem. Oonseqúentemente, de maneira

inevitável, essa mudança acarretaria outras grandes mudanças a nível externo. Os
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padrões da estética corporal recomeçavam a sofrer alterações, na medida em que um

remodelava no outro as novas feições segundo as próprias noções de adequação formal

humana. Da mesma maneira em que as atitudes foram alteradas face ao encontro do

inconsciente, o estilo de vida predeterminado sofreria brusca alternação.

Um dos motivos pelos quais Onça e seus comparsas temiam esse processo de

interiorização dos Gêmeos, era que, conhecendo a própria natureza, a gente de Onça

já não poderia mais atuar e agir impune aos olhos do universo conhecido. O encontro

intrapessoal dos Gêmeos requereu profunda integridade interna e, assim, a aldeia que

representava os valores do ultrapassado deveu ruir, em beneficio do surgimento de

uma outra, a partir de outros moldes. Os rapazes se aperceberam, então, das muitas

formas pelas quais trairam seus respectives “ eus11 essenciais.

O choque correspondeu, qualitativa e quantitativamente, ao ataque corretivo à

aldeia. Abriu todas as defesas e liberou as facetas da personalidade que, por muito

tempo, estiveram enclausuradas. De um modo geral, Onça e seus comparsas

representavam um segredo bestial ligado ao corpo, a exemplo dos desejos alimentares

e sexuais, reagentes contra uma proto— humanidade representada pelos Gêmeos, os

quais deveriam permanecer, definitivamente, afastados de uma sociedade praticante

de um estilo de vida limpa e sem mácula da antropofagia real ou virtual.

13 - Reunião dos Gêmeos com Ancestral na Cachoeira de

Morena

A luta peia ocupação cia terra e ‘peia imposição da nova ordern dos Humanos

nas cabeceiras da bacia hidrográfica era sein tréguas, Buscando solidariedade junto á

parentela , os Gé meos foram descansar no Morenk , na aldeia do avô Ancestral. Este,

fa zendo ques iao d e se i n t e i ra r d os acon tec imen tos , mandou algué m b uscá — l o s para
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itma temporada. Ancestral, ficara sem notícias desde que enviou as mulheres— de— pau

para cumprir, junto a família da Mangaba, uma dívida de serviço no sistema de

prestações e contraprestações de bens e serviços. Agora necessiiava de uma temporada

de entendimentos e alianç as pobticas com os netos já crescido. Uma »ova fase de

aprendizagem e aperfeiç oamento esperava pelos Gêmeos.

Ancestral ensinaria como pescar t como preparar o peixe nas vanas

modalidades, tais como mo anear, assar , cozinhar e fazer pulo. Ensinou-lhes iodas as

té cnicas e maneiras socialmente adequadas à »ova prdem que instalavam.
Ensinou — lhes a fazer jirau — baixo e a preparar o peixe para moqueur. Fê — los observar

que, alguns peixes, tais como surubim pintado ou riscado, são mais oleosos que outros.
O óleo é um bom hidratante para quando comem muito beiju. como o fazem em

ocasiões de pescaria. Explicou — Utes que, durante o móquem, poderiam recolher esse

òleo usando um nkco de beiju sob o jirau. Era importante que fosse imediatamente

ainda momo. Ensinou-lhes o cuidado para não queimar o peixe- pequeno,

quando o aproximasse do fogo para assar; ensinou-lhes a cozinhar o peixe em pouca

quantidade de água, até desmanchar; sem queimá-lo, e ensinou-lhes a misturar o

polvilho-grosso, quase farinha, para fazer pirão. O mais importante disso tudo, foi

que Ancestral ensinou — lhes a fazer fogo — brando para cozinhar sem queimar o

alimento. Esse fogo é feito com um aparelho de cana-de— ubá.

. x

ingerido.

K amayurá Kuikugo

iglúié

ha|;ú
*

kága

Yawaiapíti

ensinar

kupati— pá

kupáti

yuiá— 'tak á— a pá

‘pescar1

'peixe 1 ipira

'moquear‘

( lira u— tosta— verbsixa d or )

'gordura— de— peixe' ipira— iiamuKu
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Kuiku§oKamayuráYawaiapíti

ïtsïkï— pâ

wakûpï— pá

urukuá— apá

T

ï epuieassar
ilantû'cozinhar'

engroesar— o— pirao

ketïti'pirão

átsa— itsikï— páïcru

(n ão— co«d o — yçr ba’ása,d or )

Ancestral cortou segmentes de cana — de— ubi pouco menores que urn cioarro de

Sobrepôs ,

as respectivas jases pianas lascadas, voltadas para baixo.
dois segmentos até a metade, à semelhança de pinças (Ci. Fie.

Duas hastes rígidas, funcionando como alavancas articuladas, as quais separariam,

arrancariam ou apertariam, sob pressão, os objetos dispostos entre elas.

tais ” pinças” para manier fixos e empilhados os segmentos de cana-ae-ut>à

justapostos. Em seguida, enlaçou as respectives extremidades, comprimindo os

segmentos empilhados de cana — de— ubk. Fincou o dispositivo na terra, mantendo as

faces planas dos segmentos paralelas a superficie do solo. Entre o dispositivo e o soto,

L asco u — os ionait udinaimenie outros« na aosmeio.aopare. ?

empilhando-os} como
39 ).

Lascou outros

5
?W

Utilizou as
1 /

l

improvisou, de um chumaç o de algodão cru , uma isca. Efetuou um pequeno orifí cio na

face superior do invento e abasteceu — o com carvão vegetal, a tí tulo de lubrificante.
Retirou a pont a de uma flecha de cana — de — ubk, e, com a haste entre as palmas das

ma.es, afligiu o referido orifí cio lubrificado de carvão vegetal. Friccionou-a com tal

agilidade, para frente a para tris, que o atrito produziu um resí duo ígneo. A serragem

incandescida contaminou o chumaço de algo die — cru. O sopro, té cnica familiar de

pajelança, transformou tal contato em chama. O ’' filho — áo — fogo” foi transportado,

com o cuidado de um recé m-nascido nara o local de permanê ncia do fogo
• -;

sociaiizador do alimento a cozinha da casa. Li ele seria conservado. Pedro Agostinho

(19“ 4 b: 62 ) descreve o mesmo processo, denominando— c "aparelho de fazer fogo" ,

;



191

Kuikugo

itsakí

KamayuráYawalapíti

'cortarjlaecar ®

'peda;os;segmentos1

pet i m— op

(fume— ...)
Icigarro

heinò— go— ha'metade;pela— parútu

— metade®

hu3ai! nano— meio

'fixos jamarradoe atatmatati 01n

upótsi‘nas— pontas'
a

'em— volta' OpùgU

igkugú® pin;a;bra;o'
'carvão;fuligem'
®isca;chamador‘

wana

ipitsung— amaen

etmne

'algodão— crû®

‘flecha— de— cana—
aminiyu

7 -r -
de— ubá ® mginpUK.U

it6tatá— it'chama I

(fogo— filhe)

* 1

'ponto— de— flecha'

'recém— nascido;criam;a1

'dono— de— resas/

imoeu---

kumugketupitang

2'-kehege— ötokïpïlï— wïklti/ encanta;Oes ®

1sopro— de— fumaça'

mo— ang— îyat

ugipetínsnnna

'queimar®

'friccionando/

m.n

tapehagah/rolando
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KuflcufoYawalapíti Kamayurá

ilantúwákúpí— pá'cozinhar '
tipákiI Isempre

Existe entre os altoxinguanos « m« »orma de conduta que associa necessidade de

dar com satisfação de receber a obrigação de retribuir. Todos os bens materiais

circulam a alta rotatividade. A "propriedade" e a "posse/usuíruto", entretanto, náo se

limitam a objetos e coisas. Canções, conhecimento de mito, de ritual, de ervas e de

paielhança são, também, considerados passíveis de "troca". Nesses casos, a "troca" se

realiza com sentido de transmissão. A transmissão de bens cuUurcus devidamente

recompensada se realiza entre geraçõ es adjacentes. A compensação é efetuada em bens

materiais. A transmissão de bens culturais realizada entre geraçõ es alternadas ocorre

sob uma lógica mais informai. Principalmente de avó para neto. guando a

compensação poderk ser efetuada na forma de alimento mo ritual, mas subsisiencial.

Kuikugo
I

mhanïrl;tunica
Yawaiapíti Kamayurá

'dar/mostrar/contar 1

'receber/ganhar 1

'retribuir/trocar 1

Kuenru

ulhútsi— pá o— mo— itára ihiplte

( 3a,p.— cansativo— troca )

ititinhumá— a pá

( tr oca — ver baliza der )

'pedir'
'propriedade wenga

(1a.p .p os— p ropricd ad e)

2'
wiei — òto'último— dono 1

'possmr/ ter— cotsas fipj

iguhéensinar
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KuikugoYawalapiti Kamayurá

'coisas/bens

— material6 yakawaká ig-kó

(coisa— plural«ad or)

'cantar' itsatum

'muito/estórias/

/narrativas 1

'dançar'
'pagamento 1

akinhãmoronetamutaya

agu

Íiiiplg'1ipïtsï o— mo— potat

(31=p,— caasativo— pagar )

ihipïuinútsi itáratroca

'comida/peixe ' temiumullkíniu

kága

inhampa

kupati

ulikïnhï— pá

jpira

'alimentai'*1

Uma das nogoes alioxinguanas que identificam relação de aproximação entre

pai/ tio/ avò— fiIko/ neto, é aquela caracterixada pela situação em que o indiví duo

aprendiz de determinado bem cultural, se encontra nessa fase de aprendizagem com

determinada pessoa. Essa situação permite ao instrutor classifica— lo como ” filho ", da

mesma forma que permite ao aprendiz classificar o instrutor como " pai/ tio/ avò,
conforme as referê ncias de contato, entre as respectives geragues.. 0 aprendiz deverá,
obrigatoriamente, retribuir, de alguma forma o conhecimento adquirido mediante

efeito de um pagamento. Conhecimento é um bem não material comercializável, de

relativa demanda no mercado altoxinguano de bens. A relatividade se prende a

especificidade da categoria à qual se associa o conhecimento em questão. E natural

que ocorram diferença encre os valores de uso e troca, acarretando, com isso, maiores

dificuldades na padronização desses valores segundo um "bem intermediário".
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A situaç&o de aprendiz reflete o processo que ocorre em determinados

momentos crí ticos da vida, Vez por outra urge que alguém, fora do processo, esclareça

a situação e ordene os fatos. Muitas vezes esse aprendiz tem algum conhecimento das

coisas sem, no entanto, saber articula— ias em um sistema categórico. Outras vezes o

detentor oficial de posse desses conhecimentos não autorizou outrem a usufruir dos

mesmos. Em todos os casos toma-se necessário oficializar um instrutor , O

conhecimento autodidaia desperta suspeitas entre os membros do grupo social O

auto didata pode ser considerado ” aprendiz de feiticeiro” ,

Desorientados e canalizando todos os esforços para algo que, durante muito

tempo , permanecia difuso, os Gê meos, finalmente, foram recompensados com a

SÍfôteiS do processo. Encaminhavam — se — lhes novas propostas em desenvolvimento. A

SÍU-SpI-O eiã soms&õric' e ccaï seqüêxdà dus uxperiktcias vividus. Urgi* ccmeu-e-eiidê-Ja*

e aceita— las. Tal conjunto não seria propriamente uma função intelectual, mas um

esclarecimento dos v ários aspectos, inclusive do inconsciente. Um

chamado à razão; o "insight" de suas ações e decisões. Nesse instante os G êmeos se

revelam senhores absolutos da situação .articulada entre os mistérios da intuição, as

experiências vividas e os vislumbres obtidos a cada etapa da luta. Em seguida, com

técnica e encantações, condensariam tudo em beneficio de uma personalidade nova e

mais forte ,

amadurecimento ou

A imposição dessa personalidade mais completa coube aos esforços do passado.
Surguiu de forma não racionai, a partir das experiências do passado, entrelaçada peio

"insight". Sugeria que fatos e circunstâncias, aparentemente causais, estavam, na

verdade, profundamente vinculados uns aos outros, O futuro da nova ordem, da nova

humanidade, seria construído, exatamente corn base nesses esforços , A situação

simboliza a recompensa por tais esforços.
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Essas conclusões resultaram de um julgamento que não representou apenas um

começo, rnae o inicio que emergiu do passado. Trata— se de uma dimensão de ordem

causal . O juiz se apresenta sempre interior a ego, nunca exterior. Contudo, os G êmeos

tiveram e têm que pagar por seus momentos de inconsistência . Devem colher os frutos

da própria semeadura. Nesse ponto do mito iniciam— se ai- conquistas sócio — culturais

restantes. Tais conquistas vieram desde o controle dos dias e das noites, ao roubo da

rede e do sono como atividade cultnralmente condicionada. Incluem— se, aqui, a

prepararão espkcio — temporal do territó rio, para receber os aíiosinguanos

comunidade. Essas e iodas as conquistas subsequent es constitu íram as mudanç as

sociais arroladas como forma de pagamento aos ensinamentos recebidos do avô

Ancestral

A troca do cé u pela terra, acreditamos ter sido uma definição de elemento e do

espaç o de ação. Cada ser vivente estava ligado a um ou a outro espaç o como irea de

maior atuação de seus propósitos. Entretanto, atuavam, na maioria das vezes, em

mais de uma Área. Os Gé meos escolheram a terra para implantar a nova humanidade

que viveria uma nova ordem. Para que os sobrenaturais não interferissem na

consolidação de seu trabalho, eles impuseram tal definição. Dessa forma, o

espaço— aberto nao teria mais a amplitude inicial, onde os seres viventes permaneciam

instáveis. Era o inicio da estabilização. Os Gê meos deram, então, à terra,
conformação independente do cé u. Conservaram, no entanto, uma ligação entre ambas

as esferas: a " via láctea” , ou ” caminho do cé u” . As Águas permaneceriam nas lagoas,
aié segunda ordem. A Água boa, estava guardada em recipientes junto ks flautas, em

casa especial. Um dia a distribuiriam peia terra, em continuo escoar pelos vales,

criando nos, corredeiras e cachoeiras. Oportunamente, os G êmeos criariam, no

MorenÁ. vários grupos sociais humanos. Uma versão ouvida entre os Kamagur Á nos

que fizeram muita gente e mandaram — nas procurar seus devidos lugares. Dai o

processo migratório , Deram — lhes o fogo socializador para levar , para cozinhar.
diz
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aquecer-se h noite, e acender mato para faner roç a.

v-Kuikugo
S

saímíni— uiigagá
V V V

c

( sahuí ni — rio )

Kamayurá

Iwakakápe

( caminho do céu)

Yawalaplti
TT

pi ehu— nápu

(céu— caminho )

'via— láctea'

• X'água— de— lagoa 1

'lagoa 1

'água— do— rio'

jwia

• X

ipaipawulWl Úr

wínha

Ugigwáki;winha'rio' yawatu

14 - Festas, Comemorações , Multiplicação e Dispersão de Tribos

Os Gêmeos costumavam visitar virias aldeias de pessoas conhecidas. Saiam de

Morenk para furar orelhas em algumas aldeias, ou para participar de tantas outras

por outros interesses. Vezes ocorriam nas quais subiam ao cé u;

outras vezes boiiam com seres aqukticos. Geria vez começ aram a se desentender.

Moraram perí odos de tempo diferentes com uns e com outros. Aldeavam-se com

festas, e, até mesmo,

aos homens tudo o gue haviamiodos eles. Durante esses perí odos ensmavam-!

Um andou veloaprendido em suas conquistas. Houve um tempo em que se separaram,

leste, enquanto o outro preferiu o oeste.

O perí odo de estadia soUtíria de um deles entre os avos dos Bakaigí

descreve— os aldeados sobre uma coima a leste de Salto Paranai mg a, nas proximidades

das cabeceiras da bacia hidrogrifica do rio Xingu. O outro residia com um grupo de

avôs de outro grupo étnico, a oeste dos avôs dos Bakaigí . Esses últimos fizeram flauta
. . r’

t caäü elü- ô , üc' ytind &ï &ïn o «$ Baküïÿi e
t

T- t ,beiju. Os Bakaigí levaram presentes de flechas e fios de aigod&o ( Ci. Fig. 40

seu hóspede, para dançar e comer mingau e

)•
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Kuiku^o

kafctó

Kamayurá

yakuí

Yawalapiti

apapálu'flautas— cerimoniais'

'cerimonial;

— espiritual*

'lado;aspecto;ponto—
— de— vista'

apa

paiu

kwakútukuakúti'casa— das— flautas ' tapwm

agU'dançar'
inúla'comida— cerimonial‘

lisinhïkawi n;moóhetulunhiInimgau

iklne'beiju'

'presentes— cerirno—
main meyum

apapalutsi

ápa— p41u— tsi

mais

( ceri m onial— íad o— rd erente/a)

kamaylpukú'flechas'
'fio— de— algodão' amirnyu— poang

( aigodão— fio)

Presentear, quando um presente é pedido, é ato compulsório. A recusa em dar

presente é interpretada corno má vontade. E um precedente para a eclosão de

hostilidades. O? presentes rituals são tão obrigatórios quanto a oferta de alimento ritual. ÁS

trocas comerciais rituaiizadas se apoiam sobre o sistema de especialização tribal e no

de prestações e contraprestações de presentes. Substituem o contato hostil nas

relações entre os grupamentos sociais.

Aquele Gê meos que moram com os tiakairi retribuiu a festa. Convidou os

e "Morcego — Grande e Morcego-Pequeno ’’ e aoutros e iodos danç aram
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0” Lagarta-da— Palmeira” . Era uma homenagem aos mais antigos ancestrais.
” Morcego-Grande e Morcego — Pequeno ” foi dançada ao final da coleta do pegui.
Prenunciava a estação das chuvas. Encerravam-se os rituais de oposição sexual

realizados nessa época da. fertilidade dos animais e dos homens. Dançaram durante

dois perí odos de sono e vigí lia. A cada intervalo banhavam-se todos na lagoa sob a

pedra onde hoje é o salto par antinga. L ã residia o Avò — Ancestral— Morcego. Essa foi

a primeira comemoração de cruzamento de Morcego com a Filha-de-JaiobL Esse foi

o primeiro cruzamento ancestral reconhecido pela miiobgia aitosinguana. A força

primitiva e geradora de sexo atuou a partir do “ espaço— livre", ligando a tudo e a

tOQOb’:

— - - T'BakaigiKamayuráYawaiapiti

'Morceeo— Grande— e—
Tumelil-Tum eng

Kuiku|o

Makanari— Morcego— Pequeno 1

Lagarta— da— Paimeira; i imiÉ‘0

m ais— antigos—
ôtomo— ancestrais awapuxa

( n osso ?— pnmciro ;

iavos— initieos awnati

sïkunhalaw'os— antigos1

i Tkuk— ihûgu‘nossos— antigos

'ancestrais— do— grupo'
'tempo— fora— de— tempo

putaka— ipüka kuk— otomó— ko
T - 7'kahi'gï

tshawakalawos— de— ontem

'av5— f ora— do— mundo natukIri— kuma

( bisavó?
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Bakai§íKamayuráYawalapíti

naturírinaw'avós '
(geração— alternad a— saperi or)

Passou algum tempo entre a primeira dança e a segunda. Durante esse tempo
ar. m

os Gê meos permaneceram ;tt»íí>s, entre os Bakaigí . A "Lagarta— ia-Palmeira” foi

danç ada no auge da estação das chuvas. Havia uma grande cheia, provocada pela

quebra dos poies — reservas de kgua boa, guardados na casa— do— meio, junto com as

flautas— cerimoniais. Assim os Gê meos proporcionaram a normalização dos cursos

d 'kgua, formadores dos grandes rios que compóem a bacia hidrográ fica do Xingu, bem

como do Tapajós e do Parana. Assim surgiu o salto Paranatinga, cujas kguas descem

para o sul, engrossando o rio Parana,

Kamayuxá Kuikugo
I

huj|ogo-mé
r s

kogohó

Trumai

'casa— do— meio 1

'chuva' Xawíshu

A " .7 f vUm dos Gê meos havia feito mmíos Bakaigí de cana — de — ubk, O outro nao
I

havia feito nenhum. Enfraquecido, rumou para o sudoeste e conserto’«, »0 Beija-Flor,
uma colina semelhante a dos Bakaigí Lk fez os Apiakk, os Paresi e os Guank. O

1

Gê meo hóspede dos Bakairí observou 0 volume de fumaça e, enciumado,
desentenderam-se, novamente os irm'ios. O outro seguiu para a região do rio Arinos.
Nessas idas e vindas, 0 hóspede dos Bakaigí instalou no oriente os Bakaigí, Kayabí ,

a »

Bororo, Sagaml — Nahukwk; «» juanío 0 outro instalou no ocidente os Apiakk. Pared ,
Guank, Mauê, Suyik, Munduruku, etc.
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15 - Atribuição dos Traços ou Elementos Culturais Distintivos
Tribais, Organização dos Grupos e Atribuições de Chefia

Quando os Gêmeos reuniram os í ndios e perguntaram o que queriam para

marear a diferenç a entre os grupos étnicos, os Yawalapí ti decidiram por arco e flecha

(Cf. Fig. 41 ); os WauPrí preferiram flechas e panelas, tudo igual aos Mehinkku, que

também, quiseram aprenser a fazer sal (Cf . Fig. 42 ); os Kamayurk, flechas

emplumadas com penas de tucano, arco — preto e penas de wé — kongo; os Awefi

pegaram flechas, arco — preto , arco — branco, b ardu na, pena de tucano e bicho parecido

com mutuca; os Kalapaio pegaram flechas, colar de pescoç o (Cf. Fig. 43), cuia, óleo de

pequi e arco-branco; os Wagï flfi-Maiipu e os Sagaml-NahukuÁ ficaram com colar,
v-

Kí, Í Dteè ci ê fèi t içú; OS Rutkug ú COfn f ít ck àS , ûùl&ï ä ts C ï j ih t ï à

(Ci. Fig. 42 ) e cuia grande; os T rumai apanharam arco- branco e flechas — de-ubL

penas de tucano e de m— kongo. Os Ikpeng-Tshik'á-0 ainda #ãe haviam chegado.

arco-branco, flechas, cuia

v-Kiukugo

hífi
akukúèu

Yawalapíti Kamayura
®flechae— de— ubá 1 ukú pp

'panelas rnaítakalá makúia

'sal' yutaka yaklt iiï
i iiakíri— i— atá tàllàkuïwïrapapitsung'arco— preto

1colar— de— pesc05o 1

1colar— de— eintura1

v-enteliegíku
r i 'ugnka

mourapei

molt

'penas— de— tucano '

'penas— de— wé— koneo1

'cabaça1

'óleo— de— pequi '

'borduna'

tukan

vaM kangaá
••/

‘timbè* tsïmc
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Kuiku^o

keliéle
KamayuráYawalapíti

kïpïll'feitiço' mo— ang

'arco— branco ïwïrapatsing

Aqueles grupos constituí das por etnias estra-Alto-Xingu, també m teriam

participado da grande festa da escolha dos elementos culturais-diferenciais entre as

tribas . Os Kayabí tomaram, para si, flechas de cambaúba e penas de arara; os

Yttrúna, flechas de cambaüba e b ordunas; os Suivi, flechas de cambatba, arco-preto ,

borduna, garras de onç a ( Cf. Fig. 43), penas de arara; os Tshukarramãe quiseram

bordunas (Cf . Fig. 44 ), penas de arara vermelha e de papagaio; os Munduruku, flechas

de cambaiiba; os Ikpeng — Tshik&o tiveram flechas de ubh, penas de tucano,

arco — branco e borduna , O branco pegou a espingarda.

v
KuikugoYawalapíti Kamayurá

kamayïp'flechas— de— cambaúba

'penas— de— retrizes

'penas— das— asas'

mu

rtana

'bordunas iáp e

tahákuIwlrá— apát— ipitsung

( pa u— arco— preto)

'arco— preto'

'garras— de— onça1

'pena— de— papagaio '

‘penas— de— tueano'

ayurú

tuxan— up

(tacan o— cabeio)

Iwlrá— apát— ipltsing

( pa a— ar co— bran ce ïi r :

‘arco— branco

: . Y-ka|aihágl'branco' karalbakaraipa
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Kuiku§oYawalapiti Karnayura

káluarara— verrnelha1 wapam

karri néhipnlálu'arara— azul*

Os G&neos colocaram banquinhos no meio da aldeia, e reuniram ioda a vente,
testando cada um deles. Ao final das provas, atribuiram aos mais velhos a chefia dos

Todos os Í ndios tiveram um chefe. Todo ” chefe-primeiro”
capitío de linhagem. Sobrou algué m que era chefe mas mo

Gê meos participaram a Ancestral que, embora chefe, capitão, ele mo teria

descendentes, mo teria comandados, aumentados por ele. Assim, ele permaneceria

morando no mato, até que sua soUdto o tornasse imó vel e duro como uma pedra. Em

seguida, os rapastes procuraram dispersar o pessoal, distribuindo — os por determinados

trechos da região. Os WauSrh, enviaram para morar no Tsanwapi; os Tramai para o

Narid, perto de Morenk; os Yawaiaplii, para se estabelecer entre os Tuwaiuwarl e a

lagoa Ipatm. Os Kamagurk foram mandados morar k margem da lagoa ipawl ; os

Aweil e Mehinkku subiram Tuwaiuwarl acima, em locais nko muito distantes de

Kurisevu; os Kuihuro margearam o Kuluene próximo à foz de Kurisevu; etc. No

Morenk ficaram os Gê meos, Ancestral e c chefe — soiitkrio. Sua morada seria um tocai

muito limpo de krvores, pròsimo a um lago de kguas venenosas. Esse chefe ficou

conhecido como Chefe— de-Pedra, porque um dos Gê meos teria soprado nele e o

transformado em pedra. Ningué m pode se aproximar dele, que encontra a norte.
Muitos jk tentaram tomar — lhe o arco, mas pereceram. Outros viram — no apenas de

longe. Fugiram antes que morressem.

erares»eciivos qrup os.
tinha comandados. Os

rYawaiapiti Kamayurá

apïkap

morerekwat

Kuikufo

‘bancos

'chefe— capitão— de— linhagem‘ 1anuiâ vV meta
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16 - Kwarip da Mnlher-de-Pau-Mãe-Biológica dos Gêmeos

Passou iodo um cicio ecoló gico e o pequi caia novamente, jk maduro . Ancestral

sugeriu aos netos que retornassem à antiga aldeia para oficializar a festa de kwarlp

materno. Deveria se realizar no final da estação seca. A antiga aldeia nko havia sido

tot aimente destruí da. Muitos ainda residiam no locai em novas casas. A porta do

túmulo da Mulher-de-Pau permaneceu iniacia.

Kuikugo
:

~ 7-wengohi

KamavuráYawaiapiti
T —Ir T rr r. v; V.AW <3-1iuarnakakáti'festa— de— kwarïp

• ^'fazer— festa1 auu

kunú'porta— de— ttunulo apenap

A festa sugerida por Ancestral deveria estruturar, sinteticamente, uma

encenação sequencial do processo criador das mulheres— de— pau. O tempo de duração

MAC deveria ultrapassar a dois perí odos consecutivos de sono e vigí l ia. Reproduziria

ioda a trama das relaçòes entre Ancestral e Onç a — Pai — Social e relembraria a vida da

morta. Toda a representação deveria ocorrer sobre o túmulo. Esse seria o primeiro

kwarip comemorativo da libertação da sombra de um morto , para percorrer o

caminho-do— Morenk. No caso, a figura verdadeira, em torno da qual giraram todos

os acontecimentos: o "modelo concreto do real arquéotipo ritual". (Cf. Pedro

Agostinho, 1974a, inteiramente sobre o ritual, aliás, o mais completo relato e estudo

simultâneo).

Os Gêmeos retornaram, enfim, à aldeia original Lk, providenciaram o cone da

madeira kamiï wa e deitaram-na dentro da lagoa para não ressecar e/ ou rachar.
Quebraram galhos de Árvores nas proximidades,
feminina. Solicitaram a Marimbondo , lí der — dos — que — falam.

ÚÚÚ ktãL — LÚ Ù. ï iùi id âàtp ãrà

gu é promaenaasse a
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retirada dos ironoos de kamiiwa delimitadores da poria-do — túmulo. Era necesskrio

transformk — lo em achas de lenha para serem queimadas nas fogueiras da festa. Em

seguida, organizaram um grupo familiar de pesca, um outro de arrancaiores de

mandioca, e um terceiro de coletores de pequi.

Kuikugo

ikake

KamayuráYawaiapíti

ícortar

ihl'tronco' ata

'trazer' m

‘fazer— lenha' ixa

Os Gémeos convidaram o ” dono-das-kguas — boas” , quem primeiro obteve as

flautas-cerimoniais, para proferir encaniações nas redes, de pesca. A água boa é a

água manancial primordial, a água inesgotável. Foi utilizada pelos G êmeos para

formar os cursos dos grandes rios regionais. Quando quebraram seus potes, parte se

dirigiu para algumas lagoas, avolumando as lâminas— d'água, parte rumou pelos vales

formando os rios, sob orientação dos G êmeos. Assim, os rapazes requisitaram de quem

melhor conhecia as águas. Só então partiram em busca do peise.

v-Kuikugo

tugá— õtó

KamayuráYawaiapíti
M Ayanamadono— das— aguas‘

'rede— de— pescar1

‘água— de— lagoa '

'água— do— rio'

plâ

* -*nua ipa

4i§;wínha ywatu
1l í.aguae— mananceu s /

/fonte— d *água' tTQ É;á

kupátii 1 -peixe ipira K à£à
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Danç aram no heal da pescaria, juntamente com um pajé . O pajé ofereceu.

pimenta com mingau e beiju para que os peixes ficassem alegrei. Foi entio que os

pescadores lanç aram n'kgua, junto com a oferenda, seus pedidos água — a — dentro, de

muitos peixes para levar. Pediam ao dono — do — peixe local. Cada porto piscoso tinha

seu dono — do — peixe. Assim, iniciaram a pescaria prevista para durar três perí odos de

sono e vigí lia.

Kuikugo

Iiagu

KamayuráYaw&lâ-plti

pescaria

'dançar' açu
y , •1-,pajé 1I yatarnl iiaai.]paye

kïï-• •

'pimenta'
1mingau-de— beiju'

'beiju '
'donc— de— peixe'

ai

iieinbïkawinuiunlil

ikineuiahi rneyum

kagà — otôipirâwiyatkupâti— wïkïti

tzumà ontaiegre

ikanl|î

tugá— kwà
'pedir 1

I Äagua— a— dentro

Marimbondo providenciou para que a porta — do-iümub fosse virias vertes

repleta de pequi para o abastecimento festivo, antes que esta fosse transformada em

achas de lenha. Enquanto isso, as mulheres trariam das roças grandes quantidades de

raí zes ae manaioca, iodo o suprimento jí estava organizado. Á mandioca ji estava

sendo raiada, o pequi cozido, e ó leo pronto, a castanha torrando e Marimbondo

aguardando seu pagamento, junto is pilhas de achas de lenha de porta — do — túmulo.

; *
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Kuikugo

inkï

KamayuráYawalapíti

atatap4

yulatáka

'raiz-de-mandioca' iwiaripi

'moqueado

ilanduwak ûpïcosido'
1 *ïtsïkl'assado/torrado1

'pequi'
'castarma— de— pequî

‘óleo— de-pequi'

epiue

pekéi jmpeana

i « minâta

V-ihipïglipïtsï potat'pagamento

as aldeias conhecidas. EnviaramAgora precisavam enviar os mensageiros para

trê s mensageiros para cada uma delas , um chefe e dois auxiliares , De algum lugar a

margem de cada aldeia, em sua entrada formal, o mensageiro-lí der gritava sua

saudação. Do centro da aldeia do grupo social a ser convidado, os homens respondiam

com gritos e palmadas nas coxas. Apòs algum, tempo seriam osa sauiaçí o,
mensageiros convidados a entrar na aldeia. Esse tempo eles aguardavam de p é. As

narrativas se referem á aceitação formal do convite pelos ví rios grupos sociais

convidados. Refere— se, ainda « elaboração de pintura — corporal— resposta — afirmativa

ks especiais prerrogativas revestidas nos mensageiros. Tais prerrogativas seriam

relativas ao cuidado com as recomendações sobre o comportamento paá fico necessãrio

e adequado, que iodos os grupos sociais convidados e o grupo social anfitrião deveriam

preservar para a realização da referida festa. Ao retornar, os mensageiros traziam,

ainda, atem das respostas supra aescntas, um cordel com ví rios nós. Esses nós

indicavam os perí odos de sono e vigí lia que os respeciivos convidados levariam para

chegar ã aldeia hospedeira. A cada perí odo vencido , os mensageiros desatavam um dos

1 X

i demais perí odosAssim sncessivamente p ro ce d er i am com r elaç&onos. aos

subsegüenies. Todos os mensageiros foram devidamení e pagos com uma quota de

alimento e fumo.
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Kuiku^o
«

taginhï

Kamayurá

pareát

Yawalapíti

Wâkámensageiros

'chefe ;líder * imanula

ikapaluátsatá‘auxiliar 1

‘margem— da—
— aldeia' putaká— kira

entrada— formal—
taginhï— amáputishitico— nápu-da— aldeia'

( men «agrare— caminho )

'eles— apresentam—
— saudações' o— mo— y— eeng:

( 3a.p ca l i a at i vô— « í a i a. )

Mehináku

‘termo— da— saudaçao

— formal yuxapu

'você— está— aqui; i pitsu— pai

i r>a.p .— aquii

‘eu— estou— aqui' natu— pai

( la,p.— aqui)

'pintura— corporal—
— de— mensageiro' parearatym— apexawang

Y awalapíti

'alimento' ulïkïnhi temium

'fumo net i m

Os Gêmeos necessitavam, agora, preparar o tronco estava escondido dos

” olhares— de — fofoca” , isto é, dos olhares femininos. Levaram — no para a entrada da
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as Heia, pelo acesso formai Precedia-o um chocalhar de castanhas de pequí , produzido

por Marimbondo. Entraram direto para o meio da aldeia, Circundaram o íúmttto,
j?aw«»aio, inicialmente, pelo trocano, à frente da casa-das-flaut as. Orieniavam-se

segundo o sentido norte— leste — sul— oeste, feminino, por excelê ncia, Pararam à frente

do trocano, entre este e o fljmtt ííJ. AH depositaram o tronco e construiram uma espé cie

de pí lio fixo no solo, por quatro esteios de bitola estreita (Cf. Fig, 45). Era apenas

uma cobertura provisória, destinada a abrigar escultores, pintores e esteticistas que

produziriam a figura da morta (Cf. Fig. 46). Durante iodo esse perí odo, as mulheres,

permaneceriam trancadas em casa. Enquanto uns pintavam, outros danç avam,

Quando terminaram de pintar, as mulheres foram convidadas a danç ar paralelamente

aos homens (Cf. Fig. *7 C \
! } .

7'Kuikugo
r. r.igagii— àiigene

KamayuráYawaiapíti

olhar— de— fofoca!

'entrada— formal— da—
putishitico— nápu— aldeia taginhl— amá

1chocalho— de— castanha—
kamlitï— de— pequi

hu|o§olaei o— da— aldeia* wîküka kawïterïp

'túmulo 1 pawa— úti Iwï— kwat

( um— baraço)
• /'trocano warayunua—

'casa— das— flautas kwakúti kwakútutapwin

'figura— da— morta' tápa— pitála— tíshi

ipunhïnhJiï— pitála— tishi

kunyan— t— itaó— hutóho

aang— ap

kwari waaporahayrSmdança— do— kwarip

Os convidados começavam a checar . s resvecuvos mensaoeiros iam
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abrigando — OS na margem da aideia, em local apropriado para acampamentos.

Periodicamente os mensageiros levavam-lhes a lenha originária da porta do túmulo,
fogo, beiju, peise e mingau. Assim, passariam os próximos perí odos de sono e vigí lia

durante os festejos. Quaisquer descuidos provocariam manifestações de desagrado. As

manifestações emocionais poderiam tornar— se bastante graves. As identidades tribais

pareciam muito estimuladas e os ânimos excitados pelas oportunidades do conforto. O

clima era de tensão crescente,

rKuikugoKamayuráYawalapíti

priták a— kira'margem— da— aldeia

( aideia— beiço)

ika‘lenta1

itótáta'fogo1

ikineuiáhi'beiju1 meyum

kága

lisinhï

kupáti'peixe1 IPil'd

kdwinulimliimingau

Nesse momento era necessário que iodos se pintassem para seguir os

mensageiros até o centro da aideia. Alguns homens se submetiam a escarificacoes. O

escarifkador é urn instrumento coníeccionados com segmento triangular de cabaça , A

face convexa recebe incrustações de dentes de peixe— caehorra na base do triânculo. A

fixação dos dentes é feita corn cera preta animal ( Cf. Fig. 47), O instrumento estava

de molho em hgva de pimenta. As escari ßcações seguiram — se fricções de hgua de

folhas e raizes maceradas. Em seguida, os homens esfregavam— se as articulações com

unha de tatu aquecida ao óleo de pequi (Cf. Fig, 48). Alguns preferiam untar — se o

corpo com gordura àe rabo de sucuri. Usavam-na como aquecedor e enrigecedor da

musculatura, Quando os arranhões cicatrizavam, untavam— se com ôieo de pequi e

fuligem, por iodo o corpo. Sobre esse fundo pr ête , sobrepunham manchas de urucum
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. Bsses homens se candidatavam aos desafios de luta corpo a corpo. Os

desenhos geométricos definidos. Esses

ariscar iam a dançar e

vermelho — vivo

outros ostentavam pinturas corporais com

ficariam no centro da aldeia, e, ao final da festa. alguns deles se

tocar flautas-duplas.

KuikugoKamayuraïawaiapíti
yayap

'escarificador'
kleuM •*

ia'cabaça1

1dente— cie — peixe—
. V.

tïimpokoló— ahi|i— ki

isaki
aikangay

irait!
warï-itsï— cachorra '

il'cera preta animai

( de abelha)

kiiy'pimenta'

'remédio '
/emputa.mo— angirana

nakapatshi‘folhas
inteïatapá pit— ang

-r
tatïwaïlnwape

'raizes

'unha— de— tatu'

'gordura— de—
— rabo— de— sucuri ik óntoway — hamuku

pekei— ikap

: i wiana

'ôleo-de-pequi'
ípitsung— mamaern

'fuligem '
'urucum— de— homem' iriku mangi

iwira

'luta-corpo-a-
kindéneyoetikawakári— corpo’

'desenho— geométrico—
— definido'

( padrao— corp ora i)

hutôhotapakapitálá

hugógokawïterïpi 1 wixuxacentro— da— aiueia
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KuikugoKarnayuráYawaiapiti

'dançar'

‘flautas— duplas'

ôfcpJ-

WlpJ urua

'instrumentista— de

uruà— ram— aporâliayn-flautas— duplas 1

algumas mulheres se davam os braç os e danç avam ao som deNa aldeia ,

cantador es— de— mar ach, percorriam todas as casas , procurando peixe,

r-Kuikugo
s

itao

PIamayuraYawalapiti

kunyâm'mulheres tanJSu

'dança— para— pedir—
ariiohò— peixe

‘cantadores— de— maraká rnaraca— ip

O evento da luta corpo a corpo que se aproximava , reafirmaria algumas

diferenç as concretas entre os seres viventes. Tal faio resultaria em desentendimentos

aérais. A tensí o cresaa no decorrer da festa. As provocações se multiplicavam a um

grau acima do previsto , Alguns indiví duos se exacerbavam em coment ários jocosos

sobre outros grupos sociais. Durante o primeiro perí odo de sono, os grupos convidados

despertavam e invadiam, um a um, a aldeia hospedeira. Levavam à frente, um par de

flautas duplas. Danç avam e aproveitavam a oportunidade para se falarem besteiras uns

dos outros. Expressavam-se, verbaí menie, as í ensòes acumuladas. Sò as mulheres

permaneciam nos acampamentos, ou observavam da periferia, por irks do alinhamento

de casas. Uma grande fogueira iluminava o centro da aldeia. La, os mensageiros

buscavam o fogo para iluminar e aquecer os acampamentos. Mais tarde, os

cantadores — de— maraci cantariam o curica. Alguns convidados ajudavam a chorar.

T r

Permaneciam zYasimiaxse ân nou* a-aa-mana.
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v-KuikugoKamayuráYawalapíti

'danga— da— verbalizagao-

— de— insultos—
boat-contidos 1

'grande— fogueira'

'canto— do— curica'

tatarmyap

henokohori

‘choro ritual' leremimuno-apa,
leremimjmo

itaô— hutöhokunyan— t—tapa— pi tala— tishi

ipunhïnhirïri—
pitala— tlßhi

'figura— da— morta

aang-ap

0 proximo perí odo de vigí lia foi marcado peia disposiç'io dos grupos convidados

phtio — da-aldeia.
grande — capii&o — de — linhagem, acompanhado por mulheres com crianç as de cob e

meninas. Sentavam— se os chefes em banquinhos. Mulheres e crianç as envolviam-nos

peia retaguarda, sentados no ch&o. O dono do banco na aldeia hospedeira designou os

indiví duos que, durante as cerimonias, se revezariam sentados nos bancos,

distribuí dos

Primeirocardinais entravaposiçõ es onoem

iodos1 Nesseestrategicamente

capitães— de— linhagem. Representavam, cada um, as casas de suas respectives aldeias,
que aceitaram o convite efetuado pelo mensageiro. Vezes ocorrem hoje, em que

delegam poeto a um de seus filhos. Oaso seja esee indivíduo um dono— de— casa,

portanto, de família extensa, poderá também ter as prerrogativas de dono— de— banco.
O título se aplica a quaisquer substitutos que se enquadrem nos termos.

erampeéi aiaeia. caso
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apïkà

apïkawayat

hok— yat ïné— otó

'bancos'
'dono— de— banco1

pá— wïkïti'dono— de— casa'

deHouve distribuição de castanha de pequi, jarreieiras

fios— de— algodão — torcido e brincos. (Of . Fig. 49 ) Distribuía— os uma jovem em fase de

soltura de reclusão puberikria. .Seu pai a levava de grupo em grupo. Ele era um dos

mensageiros e transportava vasilhas com mingau de pequi. Eia tinha uma das mãos

sobre seu ombro e trazia, na outra, uma cabaç a com castanhas de pequi. As jarreteiras

estavam enrolando seus jarretes, e os brincos pendiam de seus cabelos sem corte, nas

costas. As longas franjas da reclusão ocultavam seu rosto. Os chefes, de linhagem, de

seus bancos, designavam os rapazes, jovens- pais, para retirar-Utes os adereços do

corpo.

Kuiku|olawalapíti Kamayurá

'castarma— de— pequi

' jarreteiras— de— aigodao

'brineos— emplumados '

'mingau— de— pequi 1

'cabelos— longos '

i nunata

uwiKurap

hagapútsïrïti

uiunlii kawm iismiu

yawmjiuyam

Em seguida, conclamaram os chefes-áe — lutadores que apresentassem seus

campeõ es- no centro da aldeia. Desafiavam — se um a um os lutadores das vá rias

aldeias. A crescente tensão só se aplacou após o bater com os pés no chão, antes da

luta se iniciar. Essa é a grande atitude desafiadora da competição ( Of. Fig. 72).
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. •1'luta corpo-a— corpo' yaetaxawaxarj

makariatcampeão'

O dono da festa nio luta. É seu principal promotor, o responsável pelos

encargos económicos. Preside o cerimonial ou delega o posto a algué m mais entendido.
De qualquer forma, fica impedido de participar da luta. Entretanto, um dos Gé meos

mais atrevido. Ao final dasquebrou o protocolo. Aceitou o desafio de um lutador

disputas, os irmãos procederiam à separação definitiva dos seres humanos dentre os

animais em geral e vegetais.

homens dos grupos sociais convidados dançariam com as

mulheres do grupo anfitrião. Havia momentos em que homens do grupo social anfitrião
i

dançavam. com mulheres dos grupos convidados ( Ci. jpig. 77 ). J2,aguando UMO OS

mensageiros distribu í am grande quantidade de peixe e beija. A determinado momento,
todos foram banhar-se na lagoa, e os donos da festa atiraram o tronco esculpido na

lagoa, após distribuir os adornos corporais entre os cantadores.-de-maracL

Obedeciam is recomendações de Ancestral

Mais tarde, os

17 - Retorno no Morena; Aquisição do Contrôle da Luz Solar

Terminado o kwanp, os Gê meos retornaram no Morenk , onde passaram a

aprenderam novas atividades e

praticaram outras de interesses particulares comum. .4 adolescência atribulada dos

rapazes mal permitia atividades adequadas k faixa etkria. Agora, na iranqrãilidade da

aldeia de Ancestral os G ê meos se permitiam brincadeiras sexuais com as moças. Os

rapazes nio estavam habituados a tais brincadeiras e utilizavam seus dedos masculinos

para masturbação das moç as. Eles não sabiam ’’ trabalhar mulheres” . Esse aprendizado

viver um bom tempo com o avô Ancestral T í.
U Or
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em palco familiar nos parece justificar a utilização de remédios energéticos durante

o mais comum é o remédio-de— urubu. Étoda a vida sexual masculina. Dentre eles.»

tomado pelos jovens em fase de reclusão pubertária. O adolescente que finda o

desde então, acesso à mulheres da aldeia, com propósitosperíodo iniciático tem

sexuais. Essas mulheres eram, anteriormente, "controladas pelos adultos". Agora os

- ï

rapazes aprenderiam o jogo entre amantes.

V-
Kuikuf'oKamayuráYawalapíti

itac— katsn'trabalhar— mulher :

i 1KUo— mo— emocopular

(3a,p causati vo— cò p u la )

itdo— lillii• -lurar — mumer

nukéeonamorar

hi4'procurar— muiiier

Temedio— de— urubu' inwuawangi

1ãono— ao— vie or IISíc

îrïwu-itsing— aruiyap30 brenatural)

Temeaio— para— suST.em.a r

ereção ; (frito de pau cip ó)

‘dono— do— amor;dono— do— pau—
yamururaka-onaon

dur0’ / so br en atur a i ) T r
ï amurara

1 dono— do— ciûm e

( sobrenatural) K I XUJx

‘dono— do— penteIno — dela hakwarapwiyat

h— akwayn— r— ap— wiyat

( 3a,p ,D os— p ên is / pÙbi s— m arca /

( relacionamento lúdico entre amantes )

de/ caso— ca belo— d ono )
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A prática da cópula surgiu desde o início entre os heróis míticos altoxinguanos.
Aceitamos que, assim, a compreensão do mítico, entendido como fundamento de toda

a realidade, adquiriu organização e coerência. O jogo do sexo apareceu, com grande

realce, como fator responsável pela unificação das forças sobrenaturais que regiam o

destino dos homens e do universo. Era, então, agente fecundador, desde o

espaço— aberto. Com os Gêmeos adquiriu uma outra dimensão, uma dimensão

universai, na medida em que introduziram uma modalidade de sexo estéril, qual seja,

a masturbação da mulher pelo homem. Essa é uma prática difundida, entre os índios,
como forma de excitação preliminar. O homem se utiliza dos dedos da mão para

“ trabalhar” o “nariz da vagina".

Os Gêmeos conquistaram iodos os bem materiais culturais de que necessitavam

vara estruturar a nova ordem. Durante essas conquistas realizaram, vor virias vezes.
0

a viagem sul — norte/ none— sui. Agora eies estavam preocupados com a desolação de

sua gente, que morria de tome na terra escura. Faltava luz para jazer brotar as plantas

da terra. Os rapazes procuraram, então, uma maneira para conquistar o controle da

luz do dia, sob o mundo do Urubu — branco, chefe dos pássaros que viviam aldeados no

ce u.

v-
KiukugoYawaiapíti Karnayurá

brotar 1 J

jpuxa

. 2' f -tígipugukáki'brotodeto;risome:

‘brotar— sozinho/nascer 1

PJtangJpU

/ *

jpaita— pira

'terra * wlpïki gogo

'luz— do— dia /sol' kárni kwat feiti
'urubu— branco jriwu— itemg

O que os Gê meos propunham, naquele momento , tinha o sentido àe qma. Eies
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usaram da uma artimanha para se aproximar do chefe — dos — pássaros. Armaram uma

cilada, utilizando como isca um dos alimentos preferidos desse pássaro. Urubu ficou

preso na armadilha e precisou negociar para ser solto. 0 preç o de sua liberdade foi

abdicar do controle da luz do dia sobre a Terra. Urubu nãô revidou, pelo contrário,
ensinou aos rapazes como usufruir da alternância em dias e noites. Apenas exigiu em

troca as carcaças dos animais grandes que os Gê meos matassem. Pediu que as

deixassem expostas em locais visí veis e de fácil acesso para a ave e seus assessores.

0 trabalho parecia fácil, mas era exaustivo. Para melhor distribuir o

serviç o,um dos Gêmeos se ocupou em controlar a luz diurna, enquanto o outro se

ocupava com o controle da luz noturna. Dessa maneira, poucas vezes os irmãos se

encontrariam. Isso parecia uma solução para seus constantes desentendimentos.
Algumas vezes eles tentaram permanecer juntos, a despeito de quaisquer turbulê ncias.
Entretanto, cada vez que isso ocorria, reafirmava— se, entre ambos, o da

competição; um tentava eclipsar o outro. Cada vez que isso ocorria, a terra corria

risco de retornar ao espaço — aberto anterior. Assim, um e outro foi, pouco a pouco, se

identificando com sua ocupação. Chegaram, mesmo, a ser confundidos com elas.
Assim, um era $ol e o outro era Lua. Deu — se, então, a consolidação dos Gê meos

como guias dessa neva humanidade.

y-KuikueOYâWâlàpiti Karnayurá

§iki‘eol* kárai kwat

'lua' kiri yatsí gune

'eclipee yumïkï

ahugut)amanhecer

xdia' íeoti

ali.epãti;kohòtsihikunuanoitecei1

Xóhc'noite AUiiu
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'ordenar

Esses heróis — guias, no entanto, continuavam embusteiros e brincaihòes. Nem

sempre vinham quando eram chamados; nem sempre respondiam à situação

considerada importante pelo indiví duo que os chamava. Tinham suas pró prias idè ias a

respeito do que era importante: Um surgia « noite, sob disfarce de sonho perturbador ,

Outro, surgia durante o dia, se apresentando como elemento catalisador de uma

grande aventura do homem. Surgiam de circunstancias corriqueiras , no entanto,

capazes de transformar a vida do indivíduo. Tornaram — se gutas espirituais dos

aUosinguanos. Vezes ocorreram em que foram considerados seus espíritos tutelares.
Frequentam o dia— a— dia da comunidade. De qualquer maneira,

espirituais e protetores dos altoxinguanos, Representam o poder inconsistente que

protege o índio, mesmo que não os veja. Apresentam — se, aos homens, nas formas

mais diversas. Sol e lua introduziriam no pensamento altoxinguano a idé ia de tempo

enquanto duração ,

mestressao

10 - Ressurreição dos Mortos

Ancestral sentiu saudades de seus mortos e quis revive — los. Foi ao maio e

cortou três toras de kamuwa para jazer kwanp. Levou — os para a aldeia, esculpiu-os,
pintou — os e adornou — os com penas, colares, cintos de algodão e braçadeiras de penas

pequenas de arara. Em seguida, fincou — os no centro da aldeia. Chamou pares de Sapo

Cururu e de Cutia para cantar junto is es figiez.. Próximo aos troncos, arrumou peixes

e beijus, Mais tarde iria áisiribu — los entre seu pessoal
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otònusaudadeí

iteakîicortair,

ii-iiata iwiratronco

daser— figura— de— o— mo— t— aang— ap

lia— iDI hutoliounia— apã— pitala— tlsiii — pa

pitala

gente

ikútee

kangaá
y-uguká

y-
ïntihegiku

akugagï

kwatsiatpintar

tiikan— appenae— de— tueanc

colar— de— cintura 1 moit

X •
1colar— de— caramujo

'cinto— de— algodão 1

‘braçadeiras 1

1centro— de— aldeia

mouraei

wata

mpïgaitsl
, r . t
IlUg’OgO

aravjvi

kawlteripwïkuxaï

sapo— que— vive — no—
kunirU— túmulo'

ak ùgiakutsi..1 — 1

viniuCUtiâ. -

fcàga

ikine

kupâ-tiperse' ipira

nialui meyumoeiju

Os cantadores vieram com se%s tnaraci. Evocaram os mortes. sem cessar ,

chamando — os à vida. Simultaneamente, o pessoal comia os alimentes. Um sentimento

de euforia tomou conta daquela gente de Ancestral. Todos se pintaram. Por ioda parte

ouviam-se gritos de sauàaçfho e contentamento. Os cantos se encerraram no

meio — do — dia. Ai o pessoal quis chorar por seus mortos. Ancestral nho permitiu.
Estava revivendo — os nos troncos de kwarip.
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marakalp
nr

ri— e eng— pú

(fala— banilho)

1 cantador— de-maracá'
ailutzumualhi'euforia1

(festejar )

epeteaki
y- y-

liapúga— gíti— atai

(algaiarra)

kwateiatpitalá— a pá'pintar'
'meio— do— dia'

5sã gente observasse osNa manhã do segundo dia, Ancestral não permit tu que

troncos encantados, O dia seria indicado para meditar at é meia-noite, quando a

encantaçào se completaria. Fechou todas as portas das casas da aldeia. Ninguém

deveria ceder à curiosidade. Os cantadores cantavam um canto de aconselhamento.
Fediam aos encantados que fossem se banhar logo que revivessem. Apôs algum tempo,
Ancestral convocou a todos para promover alegria e barulho. Esses eram os momentos

Todos deveriam sair de suas casas e encaminhar — se para ofinais da encantaç&o.
meio — da-aldeia. Exceto aqueles que haviam copulando com suas mulheres durante a

noite aniertor.

rYawaiapíti Kamayurá AuiKueo

inM'meia-noite
•T •igrinhucanto

'meditação ' makanatwatehí

(estad o— de— retrai mente)

kehege

ikukine

'encantaçào 1 •• — 1 —Xipili moan*

‘chamar 1

Havia um casai nessa situação. Ambos permaneceram no interior das

residê ncia. Bntreianio} passado algum tempo 3 eles não resisiitam k curiosidade.
Dirioiram— se v a r a iunio dos outros. Imediaiamenie os ressurecidos v a r a r a m de se
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meeker, e retornaram à antiga condição de troncos de kamiiwa. Ancestral, então,
sentenciou que dal em diante seria sempre assim. Os mortos nã o mais reviveriam nos

troncos de kwanp. Entretanto, a festa permaneceria como lembranç a entre os

akosinguanos. Ela se realizaria nas mesmas condições. Apenas os troncos esculpidos e

enfeitados, acompanhados do choro dos parentes. Ao final, iodos se regozijariam da

mesma forma.

Essa é a imagem de uma liçã o que o aUosinguano deve que aprender. A lição do

tempo e das limitaçõ es da vida. Nada pode ir além do âmbito da própria vida. Nada

permanece inalterado. Esse é um dos aspectos óbvios simples da vida. O aprendizado,
no entanto, causa sofrimento. O conhecimento chega com a idade e com a experiê ncia.
Ancestral tanto encarna o sentido do tempo, quanto se rebela contra ele. Por isso foi

humilhado quando não conseguiu reviver os mortos, em seu último kwarïp. Deveria

aprender com seu próprio empenho em atingir um objetivo, bem como no silêncio da

própria dor.

Ancestral representa o corpo, sob muitos aspectos. E uma entidade que

envelheceu de maneira inexorável. Ao mesmo tempo, se rebelou contra o destino fatal.
A questão do empenho em atingir um objetivo e a descoberta de que se encontra

sozinho na vida constituem um dilema que o ser humano necessita enfrentar. A

aceitação da própria condição é o sacrifício da fantasia. Á juventude cede lugar à

maturidade. A juventude jamais poderá ser reconquistada de maneira concreta.
Lembranças e sabedoria são destilados com a passagem do tempo. Representam,
igualmente, uma dádiva da paciência. Esse é ttm dos grandes mecanismos da

preservação cultural, apresente— de — meu — pai” .
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pitalatishi

mina/tápa— tíshi

ihlkawacorpo

'corpo— humano1 uwerara

hainti'envelhecer' o— mo— mira

( 3a,p ,— caasativo— vdho)

’ jovem'

'prèsente-de— rneu— pai 1 veruwakaramema

A lição que o Índio tem é aquela que não pode ser aprendida através da

batalha ou da conquista. Dessa forma. Ancestral se contrapos a Onça, porque a luta

nao pode impedir a passagem do tempo. A aceitação de tal passagem era condição

essencial, sem a qual nao existiria as recompensas da nova ordem; por meio da

limitação imposta e peias circunstâncias que, apenas o tempo poderia liberar, nao a

batalha. 0 aÜ osinÿuano passou, assim, a desenvolver as caracterí sUeas de Ancestral,
quais sejam, introversão, refles&o e empenho em atingir determinado objetivo. Além

disso, Ancestral também era humilde. Humildade é uma virtude que se acusa sempre

que o altoxinguano se sente humilhado por nao ter alterado aquilo que queria.
Contudo, isso pode resultar em silêncio e serenidade. A ausência de ambos impede o

altoxinguano de enfrentar obstáculos e frustaçbes que a vida após

sociedade brasileira lhe traz.
contato com a

A despeito de sua clareza de juízo, de suas boas intenções, de sua empatia e,

principalmente, de sua personalidade marcante, na vicissitudes da vida entre os

caralba os destruiriam totalmente. Exceto se preservarem, em si mesmos, a paciência

e a prudência de Ancestral, para esperar e suportar tudo em silencio. Mais prudente,
entretanto, é considerar que as situações são diversas. 0 aspecto negativo se afigura

na resistência as mudanças e à passagem do tempo. 0 lado positivo, criativo e, no

entanto, ambivalente, è a sagacidade. Necessitam dessa perspicácia para mudar aquilo



'•V

223
t

que podem mudar, para aceitar aquilo que não podem alterar, e para esperar em

silêncio, at é que o tempo lhes mostre a diferença entre as coisas .

»
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