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Sumaério

O presente estudo se insere no campo de interesse que suscita a ideologia
enquanto conjunto de idéias e de valores que expressam o pensar das sociedades
sobre elas mesmas, justifica e engendra relagbes dos membros de uma sociedade
entre si. Seu objeto € a utilizag&o da teoria da hierarquia (Dumont 1979) na andlise
de mitos, através do modelo desenvolvido por Houseman (1984). A fim de verificar
se a relagéo hierarquica se aplica como principio geral regendo a organizagao de
ideologias, empreendeu-se um estudo comparativo de duas sociedades indigenas
do Brasil meridional: kaingang, sociedade jé, dualista e patrilinear; mbya-guarani,
sociedade tupi-guarani a inflexéo patrilinear.

O objetivo maior desta abordagem é o de alcangar o qué as sociedades
estudadas formulam como pensamento primordial a ser compartilhado por todos os
seus membros, e, deste pensar, atingir a légica das especificidades de suas praticas
e normas. Como objetivos especiticos, pretende-se aportar material de discussao a
teoria do mito e mostrar a digamos “qualidade heuristica” do modelo adotado.

Tomando como principio que o cerne da ideologia se apresenta mediante um
par de idéjas-valores em oposigéo, trata-se de identifica-lo no episddio do dildvio e
verificar sua ocorréncia no conjunto de idéias da sociedade. Nosso pressuposto é
de que o episédio do diluvio enuncia “o” par de idéias em oposicao mediante a
proposigéo do qué ou quem restou apds o cataclismo.

De acordo com o modelo, a organizacdo de um sistema ideoldgico se
apresenta mediante um par de termos semelhantes e contrarios reunidos em uma
ideia-valor central da ideologia, e a relagéo entre eles é fundadora da ordem social
em seu conjunto. Os elementos semelhantes e contrarios ndo sdo coisas, sdo idéias
e valores em relagdo; inseparaveis, a existéncia de um implica a existéncia do outro,
e esta existéncia no pode ser reconhecida sem a relagdo que os une. Esta relagao
€ animada através de um todo referente, preexistente, inacessivel a experiéncia
ordinaria (ancestrais, herois civilizadores, demiurgos, animais miticos), dentro do
qual o par de termos contrarios estdo inseridos e ndo tém o mesmo estatuto. A
diferenca de estatuto, o que os define e os distingue, advém de uma situacao
assimétrica que eles ocupam dentro deste todo: o todo Ihes atribui uma distingéo de
valor. A hierarquia intervém para ordenar esta relagéo de oposico assimétrica entre

semelhantes e contrarios: ela define uma ordem de presenca. O termo definido



como primeiro engloba o outro: a relagdo hierarquica € assim a relacdo do
englobamento do contrario.

Para a organizagdo socicl, o modelo postula uma relagdo indireta entre
ideologia e realidade observavel pois que os principios estruturais ndo definem
normas unilaterais; estes principios se referem as idéias-valores, sendo a
preeminéncia de um ou outro principio fungdo do contexto.

A dissertacdo estd estruturada em trés partes: discussdo tedrica e
apresentagdo do modelo, elementos da etnologia dos grupos e a aplicagdo do
modelo. Inicialmente reunimos as variantes dos mitos a fim de retirar as questdes
que estes colocam. Estas questdes, & luz do modelo teédrico, serviram de “guia” a
investigagdo bibliografica geral. Em seguida, trabalhamos sobre a descricdo das
etnografias, visando apresentar uma sintese dos aspectos que se apresentaram
uteis a argumentacao da analise aqui empreendida. O modelo de andlise foi testado
primeiramente sobre os dados kaingang, e seu resultado orientou a analise dos
dados mbya-guarani.

Em termos de conclusdes gerais, podemos falar em tipos de hierarquia, pois
se no caso kaingang se pdde modelizar a ideologia através das duas versées de um
mesmo principio, a geral e a restrita conforme proposto por Houseman (ibid.), o
caso mbya revelou uma outra hierarquia, “quase ampla” ou “quase restrita”.

Modelo geral e ndo ideologia particular, sim, podemos afirmar para o
principio hierarquico como meio de condugdo a concepgédo de fodo, para uma
abordagem holistica de uma sociedade. Restricdo ha que ser feita a generalizacéo
do englobamento do contrario como “a” relacdo estruturante de uma ideologia.
Entretanto, ndo temos duvida quanto a eficacia de se buscar a proposicdo que
reune identidade a um nivel e contrariedade a outro, pois se n&o a identificamos em
relagéo, sua busca em si conduz a oposi¢do assimétrica que efetivamente constitui
a ideja-valor central da ideologia em questao.

No que a aplicacao do modelo pode contribuir a discussao tedrica da andlise
de mitos, nos parece demonstrado que voltamos mais uma vez a cosmologia sem
prejuizo de abstracbes que permitam a comparagdo em uma abordagem etnolégica
propriamente.

E enfim, entende-se que a qualidade heuristica do modelo hierdrquico esta
justamente em que “ele ndo descreve uma forma de organizagdo, mas sim as

condigbes que regem a emergéncia desta forma” (Houseman 1984: 314).



Resumé

Ce mémoire s’inscrit dans le champ d'intérét que suscite I'idéologie en tant
guensemble d’'idées et de valeurs qui exprime la pensée des sociétés sur elles-
mémes et justifie les rapports que les membres d’'une société entretiennent entre
eux. Son objet est 'utilisation de la théorie de la hiérarchie (Dumont 1979) dans
Fanalyse des mythes a travers le modele développé par Houseman (1984). Pour
vérifier la proposition de l'auteur du modéle, qui stipule que la relation hiérarchique
s'applique comme principe général régissant l'organisation des idéologies, nous
avons concu une étude comparative de deux sociétés amérindiennes du Bresil
méridional : kaingang, une société gé, dualiste et patrilinéaire ; mbya-guarani,
société tupi-guarani a inflexion patrilinéaire.

L’objectif majeur de cette approche est de tenter d'atteindre a ce que les
sociétés étudiées formulent comme pensée primordiale a étre partagée par ses
membres, et, a partir de celle-ci, arriver a la logique des spécificites de leurs
pratiques et normes. Les objectifs particuliers sont d'apporter du matériel de
discussion a la théorie du mythe et de montrer la soit disant « qualité heuristique »
du modéle adopté.

Partant du principe que le noyau (noeud dur) de l'idéologie se retrouve dans
une paire idées-valeurs en opposition, il s'agit de l'identifier dans I'épisode du déluge
et de vérifier son occurence dans 'ensemble des idées de la société. L’hypothese
est que I'épisode du déluge énonce «/a» paire d’idées en opposition par la
proposition de ce gue ou de qui a survécu au cataclysme.

Le principe général de la hiérachie propose que la plupart des oppositions,
sinon toutes, ont un aspect hiérarchique (Houseman 1984 : 301). Dans la mesure ou
une opposition met en relation deux propositions contraires, le modele hiérarchique
permet une explication originale des idéologies a classification dualiste, soit dans le
plan d’'un modéle idéal de régles proposé par ceux qui les énoncent, soit par la
construction d’'un tel modéle par I'ethnologue. Au plan idéologique, le modéle
hiérarchique fait état de cette logique asymétrique constitutive d’une relation entre
contraires et du « temarisme » implicite qui I'anime, intégrant les éléments en
oppposition dans le tout qui les différencie et les organise, ce fout pouvant étre la
valeur cardinale de lidéologie en question. Au plan de la réalité observable, le

modéle postule une relation indirecte entre idéologie et organisation sociale puisque



VI

les principes structuraux ne dictent pas des normes unilatérales ; ces principes se
référent a des idées-valeurs — kamé et kairu dans le cas kaingang —, qui sont
integrées dans des relations hiérarchiques. En conséquence, elles impliquent leur
propre inversion, c'est-a-dire, la prééminence de I'un ou de l'autre principe, laquelle
est fonction du contexte d’utilisation.

Selon le modéle d'analyse, l'organisation d'un systéeme idéologique se
presente par une paire de termes semblables et contraires réunis dans une idée-
valeur centrale de l'idéologie ; la relation entre eux est fondatrice de I'ordre social
dans son ensemble. Les éléments semblables et contraires ne sont pas des choses,
ils sont des idées et des valeurs, inséparables, ou, ils sont des faits dans le sens
gu’on ne congoit pas differemment ce qui est de ce qui doit étre (Dumont [1983]
1991: 225, 233, 237). lIs sont des contraires parce qu'ils sont différents et expriment
des catégories qui sont en opposiion, mais ils sont aussi de méme nature, et alors,
la relation entre eux est celle d'opposés complémentaires. Etant donné qu'ils sont
des idées-valeurs en relation, I'existence de I'un implique celle de l'autre, et cette
existence ne peut pas étre reconnue sans la relation qui les unit. Cette relation est
animee par un tout référent, préexistant, inaccessible a I'expérience ordinaire
(ancétres, héros civilisateurs, démiurges, animaux mythiques), dans lequel la paire
de termes en opposition est insérée, et les termes n'ont pas le méme statut. La
difference de statut, ce qui les définit et ce qui les distingue, provient d’une situation
asymetrique dans le tfout : le tout attribue aux termes une distinction de valeur. La
hiérarchie intervient pour ordonner cette relation d'opposition asymétrique entre
semblables et contraires : elle définit un ordre de préséance. Le terme défini comme
le premier englobe lautre: la relation hiérarchique est ainsi la relation de
I'englobement du contraire. Enfin, l'idéologie se présente comme un tout majeur et
sans contours : une idée-valeur supréme, la valeur cardinale — le rituel Kiki-kéia ou
Punité tribale kaingang, Namandd le créateur absolu ou un lieu/stage ultime la
« Terre sans mal » pour les Mbya — qui articule hiérarchiquement les autres
« touts », les différents domaines qui la constituent.

Le memoire est organisé en trois parties: discussion théorique et
présentation du modeéle, éléments de I'ethnologie des groupes, et, 'application du
modele. Dans un premier temps, nous avons réuni les variantes des mythes et
avons identifié les questions que ceux-ci posaient. Ces questions, a la lumiére du

modele théorique, ont servi de « guide » a la recherche bibliographique générale.
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Ensuite, nous avons travaillé sur la description des ethnographies, avec le but de
présenter une synthése des aspects utiles a I'argumentation développée ici. Le
modele d’analyse fut testé premiérement sur les données kaingang et le résultat a
orienté I'analyse des données mbya-guarani.

Dans le premier chapitre, nous avons expliqué et montré les raisons qui nous
ont poussé a choisir cette approche en fonction des contextes ethnographiques. Le
deuxieme chapitre est consacré a linterprétation du modéle de Houseman (id.).
Nous reproduisons integralement ses propositions pour I'organisation générale d’un
systéme idéologique et pour la relation entre idéologie et organisation sociale. Etant
donné que nous n'avons pas trouvé [utilisation du modéle (ibid.) dans la littérature
spécialisée, nous avons pensé vérifier I'application de la théorie de la hiérarchie de
Dumont (1979) par d’autres auteurs ; mais, ce travail aurait entrainé un autre projet
d'étude comparative. Par conséquent, la discussion du modéle se limite aux
idéologies kaingang et mbya-guarani.

Les chapitres trois et quatre présentent une description ethnographique des
groupes. Celle-ci s’appuie sur I'ethnohistoire et I'organisation sociale, et, privilégie
une présentation synoptique des idéologies.

L'analyse des mythes, dans les chapitres cing et six, se base sur cing
variantes du motif du déluge dans chaque société ; variantes transcrites dans les
annexes | et [l. Une « description » de chaque version précéde la discussion des
questions apportées par les récits et 'analyse dans les termes du modéle.

Dans le chapitre sept, nous avons mis en co-relation linterprétation des
mythes et des éléments ethnographiques afin d’éclaircir la relation entre idéologie et
organisation sociale. En guise de conclusion, dans le chapitre huit, nous avons
presenté une bréve comparaison des idéologies kaingang et mbya-guarani afin de
clore la discussion du modéle.

En termes de résultats généraux, nous pouvons dire qu'une relation
hiérarchique entre des opposés complémentaires se présente ainsi constituée de
trois élements. Asymétrique, la relation est triadique car s'il y a seulement deux
éléments en relation c’est qu’un de deux est dual : le tout et un élément dans ce tout.

Nous pouvons parler de « types » de hiérarchie : si dans le cas kaingang on
a pu modeliser 'idéologie & travers les deux versions d’'un méme principe, la
génerale et la restreinte selon la proposition de Houseman (ibid.), le cas mbya a

révélé une autre hiérarchie « quasi générale » ou « quasi restreinte » : « quasi »
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pourrait étre proposé comme le terme « d’englobement du semblable » pour les
fréres Guarani ou « substantivée » pour la hiérarchie générale d'une «terre
parfaite » qui distingue le « fekoa » d’'une « terre mauvaise ».

On peut affirmer que le principe hiérarchique en tant que modéle général
nous permet de comprendre la conception du «tout », dans une perspective
d’analyse holiste. Cependant, il semble inadéquat de considérer « 'englobement du
contraire » comme « la » relation structurante d'une idéologie. Toutefois il faut noter
I'efficacité de ce procédé qui cenduit & I'opposition (identité/contrariété) laquelle
constitue effectivement Iidée-valeur centrale de Fidéologie en question.

En termes dimplications, nous pouvons considérer que le modele de
Houseman (ibid.) facilite l'utilisation de la théorie de la hiérarchie de Dumont (1979)
parce qu’elle permet lidentification de ce quon a nommé «la structure de
I'idéologie », et a travers elle, I'accés au fout et aux totalités qui ont des rapports
avec cet tout.

Il nous semble que I'application du modele peut contribuer & la discussion de
'analyse des mythes puisqu’il montre que I'on revient a la cosmologie sans perdre la
possibilité de faire des abstractions qui permettent la comparaison ethnologique.

L’étude a montré que la disjonction entre idéoclogie et faits empiriques est en
realité un faux probléme, idée proprosée par Houseman (ibid.).

Et enfin, nous considerons que la qualité heuristique du modéle hiérarchique
repose justement sur le fait qu’ « il ne décrit pas une forme d’organisation mais plutét

les conditions régissant 'émergence de cette forme » (Houseman 1984 314).
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Prefacio

Mas por que estudar mitos... e, como estuda-los ?

Provavelmente porque fomos tocados pelo tipo de comunicagdo estética
que aguca a curiosidade sobre o néo inteligivel, e que, se nos deixamos seduzir por
seu apelo, pode se transformar numa intrigante busca de sua inteligibilidade. Mais
instigador, todavia, é o fato que os mitos s&o produzidos por autores, que eles se
inserem e sdo contextualizaveis numa vasta rede de enunciagdo, tdo vasta no
espago como a extensdo do continente americano, como no tempo que deles se
tém noticia.

O “como” estuda-los parte da perspectiva que apreende o mito como
discurso integrante de um conjunto de idéias de um grupo, como ideologia. E a
ideologia nos interessa particularmente no que, enquanto conjunto de idéias e de
valores que expressam o discurso das sociedades sobre elas mesmas, justifica e
engendra relagdes dos membros de uma sociedade entre si.

Nosso interesse por mitos como area do conhecimento antropoldgico teve
origem no exercicio de “escuta-los” para “transcrevé-los”, no decorrer de uma
disciplina escolhida como meio de experienciar a vivéncia de campo atraves do
campo de outrem'. Singular em varios aspectos, inclusive pela novidade de escutar
a lingua portuguesa “kainganizada”, em fala vernacula e imagética, esta experiéncia
nos colocou desde os primeiros minutos de transcrico frente a narrativas de mitos:
Os dois séis do primeiro mundo, O diluvio, O mundo pés diluvio, entre outros.

Mas este aprendizado n&o teria continuidade sem a estreita colaboragéo dos
etndlogos dos Kaingang e dos Mbya-Guarani, Robert Crépeau e Aldo Litaiff, os
quais generosamente me deram acesso aos seus dados e, com muita paciéncia,

mantiveram-se comigo em longa comunicag¢éo pessoal.

' « Travail pratique », Session d'Eté 1996, transcricdo do material de campo de Robert Crépeau junto
aos Kaingang de Xapeco, maio e junho de 1995.



1 - Introdugio

O estudo que ora se apresenta tem por objeto a aplicagdo da teoria da
hierarquia (Dumont 1979) a andlise de mitos, na perspectiva desenvolvida por
Houseman (1984) de um modelo estrutural regendo a organizacgdo de ideologias. De
aplicacdo comparativa, a analise se dirige aos mitos do diluvio kaingang e mbya-

guarani.

A defini¢do da problematica

Estudar uma sociedade jé, coloca como questdo inicial adotar uma
concepg¢ao para lidar com o dualismo social que as caracteriza. Principio através do
qual a interacdo social pode ser organizada e de aplicagdo variada em graus mais
ou menos elaborados, distingue-se classificagado de organizagao dualista, como tao
bem a sintetiza Jean-Claude Muller:

« Les ethnologues parlent soit de classifications dualistes soit d’'organisations
dualistes, la premiére dénomination englobant la seconde qui n’en est qu'un
cas particulier. On sait que l'organisation dualiste est la fagon qu'a un peuple
de se definir comme formé de deux groupes, nommeés souvent moitiés, qui
ont chacune des atfributions contribuant au bon fonctionnement du tout.
Souvent, ces moitiés sont exogamiques mais ce n’est pas toujours le cas.
Les classifications dualistes ne divisent pas nécessairement le groupe en
deux moitiés mais soun.ettent le monde a un schéme d’organisation
conceptuel qui semble, & premiére vue, binaire et complémentaire » (Muller,
1986: 33-34).

Na apresentagdo de “Comparaisons régionales”, edicdo especial de
Antropologie et Sociétés, Blaisel et Muller (1997: 13) salientam que Crépeau (1997b:
45-66) aporta a este numero um elemento pouco estudado, o da visdo que as
sociedades jé e bororo, e ndo os seus etnodlogos, tém de sua prépria origem. Os
diretores desta edigdo (id.) lembram que o classico problema da origem das
organizagbes dualistas, durante muito tempo dividiu a opinido antropolégica em
duas hipbteses contrarias: uma, a que estas sociedades teriam origem a partir do
encontro de dois grupos que se aliam na complementaridade mais ou menos
hierarquizada; a outra, que elas procederiam de um mesmo grupo que se cinde em
duas partes complementares ao nivel do todo.

« {...) les deux hypothéses étant le plus souvent renvoyées dos a dos en
labsence de témoignage historiquement fondé. On en vint rapidement a
penser que ces questions d’origine n'étaient pas trés importantes — les deux
hypothéses se valant — et que l'origine ultime, fusion ou scission, n‘aidait en



rien I'étude du fonctionnement interne de ces sociétés » (Blaisel et Muller

1997: 13).

Destinado a discussdo do dualismo kaingang no ambito da comparacéo
regional dos estudos jé e bororo, no referido artigo Crépeau (1997b: 48-54) atualiza
o debate apresentando as concepgdes que sustentaram os estudos destas
sociedades desde os anos 50, examinando de perto as contribui¢des dos autores
em uma revisdo critica da teoria da reciprocidade. Em sintese, tem-se de um lado
Lévi-Strauss (1952 e 1956) e Terence Turner (1979 e 1984) para os quais o
dualismo destas sociedades constitui-se em uma ideologia iluséria, que esconde
alguma coisa, e essencialmente assimétrico; do outro, Maybury-Lewis (1979 e 1989)
sustenta que nem simétrico e tampouco assimétrico, as sociedades j& e bororo s&o
dialéticas, aderindo de maneira consciente a uma ideologia e uma pratica sociais
caracterizadas por oposi¢des constitutivas, as quais elas tentam constantemente
realizar a sintese (Crépeau 1997hb: 48).

Partidario de uma terceira concep¢ao, que aborda o dualismo das
sociedades j&@ e bororo como assimétrico mas ndo ilusério, hierérquico e néo
dialético - pois a relacéo distintiva entre um par de termos se compreende como
uma ligacdo de complementaridade e nao de contradi¢do -, Crépeau (id.: 54)
defende a proposicéo de que a ideologia jé se funda sobre uma concepg¢éo holistica,
onde o dualismo se apresenta como um elemento estabilizador permitindo o
repensar periddico que atualiza a unidade fundamental da sociedade. Confrontando
a mitologia kaingang e bororo, o autor (ibid.. 55-62) demonstra que estas
sociedades se concebem como tendo origem bioldgica e social a partir de uma
totalidade inicial e primeira, o que nao é contraditério com o esquema dual da
ideologia nem tampouco com o carater multiforme de seu funcionamento efetivo e
concreto.

O principio geral da hierarquia propde que a maioria das oposicdes', sendo
todas, tém um aspecto hierarquico (Houseman 1984: 301). Na medida em que uma
oposicdo coloca em relagdo duas proposigdes contrarias, o modelo hierdrquico
permite uma explicagdo original das ideologias a classificagdo dualista, seja no

plano de um modelo ideal de regras proposto por aqueles que o enunciam seja pela

'« Le terme désigne uniquement une distinction intellectuelle et non une relation de fait, confiit, etc. On
distingue l'opposition symétrique ou équistatutaire { = ou les deux termes ont méme statut, soit
l'opposition distinctive en phonologie) et 'opposition hiérarchique, asymétrique, dont linversion est
significative » (Dumont [1983] 1991: 274).



construcdo de tal modelo pelo etn4logo, assim como da relagéo entre este modelo
ideal e a realidade observavel. No plano ideolégico, o modelo hierarquico da conta
desta légica assimétrica constitutiva numa relacdo entre contrérios e do “ternarismo”
implicito que a anima, integrando os elementos em oposicdo no todo que os
diferencia e os organiza, todo este que pode ser o valor cardinal da ideologia em
questdo. No plano da realidade observavel, o modelo postula uma relaggo indireta
entre ideologia e organizacdo social pois que o0s principios estruturais de
organizagdo nio definem normas unilaterais; estes principios se referem a idéias-
valores, como kamé e kairu no caso kaingang, que séo integrados em relagbes
hierarquicas e portanto implicam a sua propria inversao, sendo a preeminéncia de
um ou outro principio fungdo do contexto.

« Cette prééminence variable selon les contextes correspond tout a fait a
Forganisation dualiste qui, sur le plan idéologique, permet 'engendrement de
contrastes utiles en fonction de contextes fort variés et changeants (Lévi-
Strauss 1973, Muller 1986, Maybury-Lewis 1989). Ces contrastes sont
construits a partir de principes simples : l'identique et le différent, l'un et le
multiple, le centre et la périphérie, le masculin et le féminin, le haut et le bas,
etc. dont les rapports de subordination sont fonction du contexte d'usage
sans que pour autant I'ethnologue puisse genéraliser a partir d’'un principe
simple » (Crépeau, 1997a: 10).

ldentificada a pertinéncia e a oportunidade de aplicacdo do modelo de
Houseman (op. cit.) a analise da ideologia kaingang, restava uma outra questao,
colocada pelo seu proprio autor ao intitular seu artigo com a pergunta: “La relation
hiérarchique: idéologie particuliére ou modéle général?” (Houseman 1984). A fim de
verificar se mais que um caso particular a relagdo hierarquica se aplica como
fundamento geral regendo a orgal.izacdo de ideologias, um estudo comparativo se
impunha.

A escolha de um subgrupo Guarani se deu, primeiramente, por tomarmos a
proposicdo de Lévi-Strauss [1991] (1994: 316) que as sociedades tupi-guarani
também sao sociedades a “lidéologie bipartite”, que como concepg¢ao pode estar
presente na mitologia e ndo engendrar o tipo de organizagdo social dualista.
Confrontando alguns aspectos de mitos j& ao mito tupinamba recolhido por Thevet
(1575), Lévi-Strauss (id.; 79-82) propbe que se pode “passar por transformagdo do
universo tupi ao j€" (ibid.: 316) o que podemos entender, como aponta Viveiros de
Castro (1986: 31), tratarem-se de universos que operam com um mesmo repertorio

simbélico, articulando diferentemente as mesmas questdes.



A parte o interesse de cointraste que estes universos possam oferecer, a
escolha de um grupo Guarani é particularmente pertinente se considerarmos que
estes dois grupos tém uma longa histéria de contato e de rivalidade no uso e na
ocupacao do territorio, e que atualmente, muitos destes coabitam em uma mesma
reserva. Justamente, na area kaingang de Xapecé existe uma comunidade Mbya-
Guarani, Pipiri%, relativamente isolada das demais aldeias kaingang. Mas que este
grupo seja Mbya se deve a etnografia atual (Litaiff 1996) que aporta duas versbées
do mito do dildvio, somada a possibilidade de consulta ao etnélogo via comunicagao
pessoal.

Enfim, cabe explicitar a questdo maior, que encerra a abordagem aqui
empreendida. Sem a pretensio de discutir uma teoria do mito, pretendemos aportar
material para a discussao langada por Crépeau (1994), na abertura do artigo em
que o autor trabalha a relagdo entre mito e ritual no caso kaingang. Neste,
realizando uma pequena sintese da epistemologia comparativa de Dubuisson
(1993)° empreendida sobre as obras dos autores franceses que de maneira maior
contribuiram ao estudo da mitologia neste século — Durkheim, Lévi-Strauss e Eliade
-, Crépeau (id.: 143-144) indica o ponto comum entre as trés abordagens
evidenciadas pela analise de Dubuisson (id.):

« (...) elles présupposent un ordre sous-jacent qui préexiste a ['activité
constructive du chercheur qui, finalement, doit en rendre compte mais ne le
crée pas. Cet ordre a priori est celui qui, a la fois, pré-existe a l'analyse et
s'en dégage, et qui se révele étre la clé de l'origine et de l'interprétation des
mythes. Dumézil avait placé au centre de son dispositif la Société. Lévi-
Strauss invoque I'Esprit humain alors que Mircea Eliade nous renvoyait au

Sacreé » (Crépeau 1994: 143).

Crépeau (id.: 144) se indaga sobre a configuragdo possivel de uma analise
do mito que nao apele a uma ontologia primitiva, que tomando como ponto de
partida justamente a pluralidade, a diversidade e a heterogeneidade que
caracterizam o contexto social de enunciagdo dos mitos, possa escapar as
ontologias transformando-se ainda uma vez em cosmologias.

Em sintese, podemos propor que nossa problematica se destina a uma
investigacdo da digamos “qualidade heuristica” de aplicacdo do modelo de

Houseman (op. cit.) a analise de mitos, e, como critério Ultimo de validacdo da

2 Pipiri, com. pessoal: Aldo Litaiff, 01/09/97.
° DUBUISSON, D. (1993) Mythologie du XXe siécle, Paris, Presses Universitaires de Lille.



aplicagdo, se esta nos devolve de maneira util & etnologia dos grupos - o que

verificamos mediante avaliagdo da relagéo entre ideologia e organizagéo social.

Um episédio cosmoldgico

Entre as narrativas kaingang do corpus Crépeau 1995*, o dildvio &
repetidamente enunciado por um mesmo informante, Vicente Fokaé, como tambéem
a ele apelam outros colaboradores no dialogo com o etnélogo. A vigéncia e
importancia do motivo pode ser atestada pelo numero de versbes oferecidas por
Fokaé (Crépeau 1994, 1995*, 1997b), e ainda pelas variantes aportadas por outros
contextos (Borba 1904, 1908; Schaden 1953). Na cosmologia mbya, o diltivio € um
momento igualmente importante, tenso, entre a destruicdo da primeira terra, Yvy
Tenonde, e a criagdo da terra atual, Yvy Pyad, onde se da a emergéncia do karai
(xama-profeta), personagem que ha muito vem colocando questdes para a etnologia
guarani.

Tomando o dilivio como um momento do mito fundador, o tratamos como
um epis6dio que a partir de entéo se define o que resta; e do que restou, podemos
indagar sobre os usos e a atualidade do motivo. Certamente que a analise das
ideologias ndo se esgotam nas proposi¢des enunciadas no episédio do cataclismo,
mas certamente também s&o estas proposi¢cdes que nos permitem “depurar’ na
cosmologia, nas praticas rituais e xamanisticas, os principios que as regem,
identificar a totalidade que as organiza, e propor uma relagéo entre discurso e
pratica social a partir do nucleo identificado.

Ainda sobre o diltivio, uma palavra sobre os autores das narrativas do
contexto atual.

Robert Crépeau (comunicacdo pessoal, 1996) fala de Vicente Fokéaé,
Kaingang septuagenario, seu maior colaborador, como uma pessoa generosa que
se dedica com muito interesse ao trabalho que o etnélogo vem desenvolvendo na
comunidade de Xapeco. Fokaé exerce uma lideranga ativa pela realizagdo anual do
ritual Kiki-k6ia, e de maneira mais ampla, atua pela manutencdo da tradicéo.
Respeitado como portador do connecimento “oficial” do grupo, como autor, Fokaé

tem o dom de encantar uma narrativa.

* A referéncia "Crépeau 1995*" reporta-se ao trabalho de transcricdo mencionado na Apresentagéo,
visando a sistematizacdo de trinta horas de entrevistas recolhidas por. Robert Crépeau em maio e
junho de 1995, junto a Comunidade Kaingang de Xapecé (estado de Santa Catarina, Brasil), onde o
etndlogo conduz pesquisa desde 1993.



Litaiff (op. cit.: 68) descreve o Cacique de Bracui, Vera Mirim (“pequeno
relampago”), como uma figura imponente, de corpo agil e delgado nos seus 77 anos
de idade (em 1989), e reconhecido por seu grupo como grande lider. Bom orador,
ativo e zeloso no trato dos interesses da comunidade, é através de sua lideranca
politica e religiosa - 0 que entre os Mbya parece ser indissociavel -, que Vera Mirim
congrega a comunidade de Bracui. Ele conta com um ajudante, o Vice-cacique, que

quando entram em desavenca o Cacique o destitui de seu cargo temporariamente.

Metodologia e organizagdo do texto

A metodologia adotada foi a de primeiro reunir as variantes dos mitos a fim
de retirar as questdes que estes culocam. Estas questdes, a luz do modelo tebrico,
serviram de “guia” a investigagéo bibliografica geral. Em seguida, trabalhamos sobre
a descricdo das etnografias, visando apresentar uma sintese dos aspectos que se
mostraram uteis a argumentacgao da analise aqui empreendida. O modelo de analise
foi testado primeiramente sobre os dados kaingang, e seu resultado orientou a
analise dos dados mbya-guarani.

A dissertacdo esta estruturada em trés partes: apresentacdo do modelo,
elementos de etnologia dos grupos e aplicacdo do modelo.

Visando a reproducéo fiel das idéias de Houseman (1984), apresentamos na
integra seu modelo para a organizagao geral de um sistema ideolégico, bem como
sua proposicdo para a relacdo entre ideologia e organizagdo social. Nao
apresentamos a parte sobre ideologia e pensamento individual — para a qual ¢ autor
propde uma relagdo complexa e descontinua entre registros diferentes (id.: 316) —,
por se tratar de discussao que extrapola o objeto deste estudo.

Ressaltamos que Houseman (ibid.) se utiliza de alguns conceitos que
remetem a teorias e concepgdes outras que a adotada neste trabalho. Tal € o caso
de “sistema de representagdes” — a qual o leitor podera se reportar utiimente a
Crépeau 1996 para uma critica do “représentationisme” —, pois, fiéis a teoria da
hierarquia, nao separamos o que € daquilo que deve ser.

Os conceitos utilizados ndo recebem uma definicho em separado por
considerarmos que os mesmos estao colocados no corpo da explicacdo do modelo.
Como ndo encontramos a utilizagdo do modelo de Houseman (1984), inicialmente
pensamos em verificar a aplicagao da teoria da hierarquia por outros autores, o que

revelou-se tratar de um outro projeto de estudo comparativo. Assim, a discusséo do



modelo se volta para o uso que aqui lhe & dado, restrito a ideologia kaingang e
mbya-guarani.

Na segunda parte, capitulos trés e quatro, procedemos a uma descri¢cdo
etnografica resumida dos grupos, situando as sociedades kaingang e mbya-guarani
em termos de etno-histéria e quanto aos aspectos da organizacdo social,
privilegiando uma apresentagio sindptica da ideologia. Os fatos aportados pela
etnografias e o didlogo empreendido com os dados selecionados, justificam uma
organizacdo interna diferenciada de seus capitulos, a qual entendemos n&o
comprometer a unidade do “todo”.

A analise dos mitos, capitulas cinco e seis, constitui-se de cinco variantes do
motivo do difdvio em cada sociedade, todas elas transcritas nos anexos | e Il
Procedemos a uma “descricdo” de cada versdo e variante, a retirada das
proposicdes, e por fim a analise. No capitulo dedicado a analise dos mitos kaingang,
por ser o primeiro ao qual se aplica o modelo, mantemos como que um dialogo com
as proposi¢coes de Houseman (op. cit.), discussdo que se apresentou desnecessaria
no capitulo seguinte.

No capitulo sete, reunimos a interpretacdo dos mitos com os elementos
etnograficos, a fim de investigarmos a relag@o entre ideologia e organizagao social.
A guisa de concluso, no capitulo cito apresentamos uma pequena comparacéo das

ideologias kaingang e mbya-guarani, para finalizarmos com a discussdo do modelo.



2 — Um modelo hierarquico

Houseman (1984) elabora seu modelo motivado pela originalidade que o
principio da hierarquia oferece, n&o obstante o debate antropoldgico néo ter lhe
reconhecido sua devida importancia. Ele (id.) pondera que parte deste desinteresse
pode ser imputado ao fato que o principio hierarquico ndo recebeu de seu autor uma
apresentacao sistematica, a ndo ser por um posfacio (“Vers une théorie de la
hiérarchie”) onde Dumont (1979: 396-403) |he consagra exclusivamente todas
paginas, doze anos apés a primeira edicdo de Homo hierarchicus (1967).

Retomando as observagbes de Dumont (1971', 1978, 1979, 1980%) para
delas retirar o que se pode chamar propriamente de um modelo hierarquico,
Houseman salienta que todo o principio esta contido na proposicéo seguinte:

‘Le plus souvent, si ce n’est toujours, les termes d’'une opposition sont dans

des rapports différents vis-a-vis du tout qu’ils composent; il s’ensuit que leur

mise en relation distinctive est indissociable d'une référence a ce tout qui les

ordonne 'un par rapport a l'autre” (Houseman 1984: 300).

O autor considera util a distingdo entre duas versGes do principio da
hierarquia para a exposi¢do do modelo. A primeira versao, que ele denomina de
restrita, especifica a natureza desta diferenca diante do todo, como uma diferenga
de posicao ou de estatuto entre os termos em oposicdo: um dos termos & idéntico
ao todo, e em conseqliéncia, ele engloba o outro. A versao restrita do principio
propbe que a oposicdo hierarquica seja reconhecida como a relagéo
“englobante’/”englobado”. Para ilustrar a “oposicdo hierarquica”™ propriamente dita,
Houseman (id.) se utiliza do exemplo empregado por Dumont (1979) da
diferencia¢éo sexual de acordo com relato biblico, a criagdo de Eva a partir de uma
costela de Adao. Citamos a explicagdo original, onde Dumont (id.) afirma ser o
melhor exemplo que ele encontrou para ilustrar esta relacao:

« Dieu crée d'abord Adam, soit 'homme indifférencié, prototype de 'espéce
humaine. Puis, dans un deuxiéme temps, il extrait en quelque sorte de ce
premier Adam un étre différent. Voici face a face Adam et Eve, prototypes
des deux sexes. Dans cette curieuse opération, d’'une part Adam a changé
d’identité, puisque d'indifférencié qu'il était il est devenu male, d’autre part est
apparu un étre qui est a la fois membre de I'espéce humaine et différent du

' DUMONT, L. (1971) "On Putative Hierarchy and some Allergies", Contributions to Indian Sociology,

Delhi, Vikas Publ,, n.s. V (Dec.): 58-81.

2 DUMONT, L. (1980) "On Value", Proceedings of the British Academy, Londres, LXVI: 207-241.

gVersion francaise « La valeur chez les modernes et chez les autres » in: ___ [1983] (1991: 254-299).
Para Dumont [1983] (1991: 244), a hierarquia explicita.



représentant majeur de cette espéce. Tout ensemble, Adam, ou dans notre

langue I'nomme, est deux choses a la fois: le représentant de I'espece

humaine et le prototype des individus males de cette espéce. A un premier
niveau homme et femme sont identiques, a un second niveau la femme est

I'opposé ou le contraire de 'homme. Ces deux relations prises ensemble

caractérisent la relation hiérarchique, qui ne peut étre mieux symbolisée que

par I'englobement matériel de la future Eve dans le corps du premier Adam.

Cette relation hiérarchique est trés généralement celle entre un tout (ou un

ensemble) et un élément de ce tout (ou de cet ensemble) : I'élément fait

partie de 'ensemble, lui est en ce sens consubstantiel ou identique, et en
méme temps il s’en distingue ou s’oppose a lui. C’est ce que je désigne par

I'expression « englobement du contraire » (Dumont 1979: 397).

O englobamento do contrério ou a oposi¢ao hierarquica se realiza, portanto,
em dois planos: no plano superior, primeiro e geral, ha unidade entre os termos que
no outro plano, inferior e restrito, sd8o opostos. Trata-se de uma relacéo
bidimensional: eles sdo da mesma espécie e portanto ha identidade entre eles; eles
representam o masculino € o feniinino, e assim existe distincdo entre eles. Esta
relacdo é hierarquica mas complementar, e assim deve ser considerada, juntas,
como a conjugacéo de identidade e de contrariedade.

“De cette facon, 'ordonnancement hiérarchique reléve non pas directement

des qualités intrinséques des entités, mais de l'interrelation des cateégories

que ces entités représentent” (Houseman 1984: 301).

A versao geral do principio da hierarquia, na qual a verséao restrita € somente
um caso particular, ndo precisa a diferenga entre os termos em aquele que engloba
e 0 que ¢ “englobado”. Sua proposigdo € que a maioria das oposi¢des, senéo todas,
tém um aspecto hierarquico porque os elementos de uma oposi¢do ndo tém a
mesma posicao dentro do todo que os contém. Assim, a distingdo entre eles nao
advém de uma diferenga constitutiva, mas de uma diferenga de valor que esta
necessaria referéncia a totalidade lhes da, ordenando-os um em relagéo ao outro.

Houseman (id.) se utiliza do problema classico do simbolismo lateral da
preeminéncia da mao direita sobre a mao esquerda, na ilustragdo da versdo geral
do principio da hierarquia. Ele ressalta que esta questao & geralmente examinada a
partir de uma suposta simetria entre as duas maos, e para elucidar a preeminéncia
de uma sobre a outra atribui-se uma diferenga de valor do par direita/esquerda
equivalente as oposigcbes homens/mulheres, dia/noite, metades tribais, etc. Mas
esta concepc¢éo so é possivel na medida em que se omite a referéncia ao todo que

os define e os organiza, o corpo, e com o qual as maos nao tém a mesma relagao.
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Os termos direita/lesquerda, ao contrario dos termos julgados homélogos, sdo
indefiniveis em si mesmos.

‘Ainsi, la prééminence de la main droite se révele, au moins en partie, un

faux probléme, fondé sur l'oubli de la référence a la totalité et de fagon

concomitante, lintroduction gratuite d'une séparation entre faits (symétrie
présumée) et valeurs (ladditif asymétrique). Or, cette séparation est
illégitime: les mains, comme l'observe Dumont, sont différenciées en valeur
et en méme temps en nature; la prééminence de l'une sur l'autre n'est donc
pas contingente mais nécessaire. Il en va probablement de méme pour les
autres oppositions pouvant étre évoquées en relation avec le couple droite-

gauche” (Houseman 1984: 302).

A versdo geral do principio propde que dois termos em oposigdo nao tem
entre si uma relacdo simétrica, ndo pelas qualidades intrinsecas a cada um, mas por
uma atribuicdo de valor que o todo lhes confere. Sendo a diferenciacdo dada
através de valores, a consideracdo de valores que a diferenciagio requer remete
por sua vez a consideracdo da referéncia contextual, ja que o valor relativo julgado
constitutivo da distingdo de um par de termos se refere a situagdes especificas.

O que vem a ser estas situagdes especificas? Notando que & necessario
verificar tanto a natureza da situagdo como a sua importancia relativa dentro do
“sistema de representac¢des”, Houseman (id.: 302) precisa que sifuagdo ou contexto,
empregados como sinénimos, sdo os subsistemas® ou subconjuntos que o sistema
de representagdes encerra. Como numa equacéo, valor estd para a situacéo (o
valor de uma série de termos depende de sua relagdo diante do todo que eles
compdem), como situacdo esta para valor (a distincdo de situagtes requer uma
consideragdo de valores), logo, trata-se de fato de distinguir entre todos
(subsistemas) diferentes.

A questdo que se coloca é entdo como localizar os subsistemas. A
bidimensionalidade da relagédo hierarquica inclui, além dos planos de identidade e
de contrariedade, a inversdo de valor como uma de suas propriedades. A inverséo &
assim a realizagdo de uma oposicdo ao mesmo tempo “contraria” e englobada pela
primeira.

« L'inversion est inscrite dans la structure; la seconde fonction aussitot
définie, elle implique l'inversion pour les situations qui lui appartiennent. En
d’'autre termes, la hiérarchie est bidimensionnelle, elle ne porte pas
seulement sur les entités considérées, mais aussi sur les situations

“* Houseman (1984: 303) guarda o termo “nivel” para os planos da relagéo hierarquica, identidade e
contrariedade, notando que Dumont (1979) o utiliza nas duas acepg¢bes: na destes planos e também
para os subsistemas aos quais se reportam esta oposigédo e a sua inverséo.
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correspondantes, et cette bidimensionnalité implique linversion » (Dumont

[1983]1991. 244).

Qutro texto de Dumont (1978), nos esclarece mais a propriedade de inversao
do principio, enfatizando o carater assimétrico da oposi¢ao hierarquica e indicando a
inversao como uma mudanca de nivel:

« Par définition, une opposition symétrique est inversable a volonté : son

inversion ne produit rien. Au contraire, linversion dune opposition

asymetrique est significative, I'opposition inversée n'est pas la méme que

'opposition initiale. Si I'opposition inversée se rencontre dans la méme tout

ou I'opposition directe était présente, elle indique un changement de niveau »

(Dumont 1978: 106).

A mudanga de nivel € entdo uma passagem para outro subsistema, ou mais
claramente, para um outro dominio da ideologia, e subordinado aquele onde se
encontra a oposi¢do primeira (por exemplo, “mulher englobando homem” onde a
proposi¢ao inicial seja homem englobando mulher).

Assim fica afirmada como qualidade inerente a organiza¢do de sistemas
ideologicos a presenga de uma pluralidade de subsistemas - ou niveis, para Dumont
-, que seguindo o principio do englobamento do contrario, serdo agenciados
hierarquicamente como subconjuntos um dentro do outro. E & o conjunto destes
subsistemas de um sistema de idéias e de valores (idéias-valores) que Dumont
(1978: 107) desigha uma “ideologia”.

A ideologia enquanto modelo para Houseman (ibid.), é vista como uma
estrutura que comporta a combinagdo de trés tipos de relagdes hierarquicas
elementares. Ele chega a formulagdo desta hipdtese colocando questbes sobre o
termo “maioria” empregado por Dumont na proposicéo que a maioria das oposi¢ées
tém um aspecto hierarquico.

« Un premier probléeme concerne la variété possible des dispositions
hiérarchiques et, plus généralement, 'organisation globale d'une idéologie.
Dumont affirmant que la plupart des oppositions ont un aspect hiérarchique,
on doit alors se demander combien de types distincts de relation
hiérarchiques peuvent exister; puis devant cette autre affirmation que
'essentiel de la hiérarchie est la présence d'un englobement du contraire
(1979: 397), la question devient de savoir combien de types d’englobement
du contraire on peut distinguer, et comment ces différents types peuvent
s’agréger » (Houseman 1984: 308).

O primeiro tipo de relagdo hierarquica Houseman (ibid.: 308) denomina de
“extensivo”. E o caso da conjugacdo da palavra Homem e homem, que ao nivel

superior engloba mulher e ao nivel inferior a ela se opde, conjugando identidade e
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contrariedade, traduzido em termos de um conjunto ou categoria estendida
(Homem), incorpora em outro nivel sua “ante extens&o”, “mulher”. O outro tipo &
exatamente o inverso deste, e ele o denomina de “ante extensivo™ le cas dun
ensemble dont I'anti-extension inclut a un autre niveau, cet ensemble lui-méme”
(ibid.). A iniciagdo masculina que permite uma distingcéo iniciados/n&o-iniciados
ilustra bem o tipo “ante extensivo”. A dualidade iniciados/n&o-iniciados remete a dois
planos de oposigdo: em um, a oposi¢do masculino/feminino, onde a categoria de
n&o-iniciados (feminino) encerra individuos masculinos (menino) e femininos
(meninas e mulheres); no outro, a oposicdo adultos/criancgas, onde a categoria de
n&o-iniciados (criancas) reune adultos (mulheres) e criangas (meninos e meninas).

Houseman (ibid.. 309) propde que examinemos estes dois tipos de
hierarquia em perspectiva diacronica e sincrénica. Do ponto de vista dinamico, o tipo
“ante extensivo” seria um desenvolvimento do tipo “extensivo”, pois se Ad&o e Eva
tdo bem representam a emergéncia de uma dualidade a partir de uma unidade, a
dicotomia iniciados/ndo-iniciados insere uma distingdo tripartida: aquela entre
individuos iniciados, aqueles que ainda ndo foram iniciados e aqueles que nao
serdo jamais. Ademais, a distincdo destas trés categorias coloca uma nova
dualidade entre individuos que por suas respectivas natureza estdo destinados ou
estéo excluidos da iniciagéo.

« |l ne s’agit l1a que d’'une confirmation en termes culturels de la différence

biologique sexuelle et, dans ce sens, l'initiation ne crée pas de catégories

nouvelles. Elle impose plutdét une fagon originelle (culturelle) d’appréhender
des catégories préexistantes (naturelles). En effet, en intégrant la distinction
des sexes, ainsi que celles entre adultes et enfants, a un schéma

hiérarchigue unitaire, linitiation institue ces différences » (Houseman 1984:

309).

A iniciagdo neste caso, o de sociedades que iniciam somente os individuos
masculinos, ao integrar em um esquema hierarquico unitario a diferenca de sexos e
de idade, pode orientar a interpretagéo de classificagbes a seu respeito e propiciar a
emergéncia de proposicdes ideolégicas do tipo: “entre os individuos masculinos,
alguns (homens iniciados) s&o mais masculinos que outros (homens n&o iniciados,
meninos)”, “entre os adultos, alguns (mulheres, homens néo iniciados) s&o menos
adultos que outros (homens iniciados)”, “entre as criangas, algumas (meninos) séo
mais criangas que outras (meninas)”, etc.

E, numa perspectiva sincronica, estes dois tipos de hierarquia combinados

resulta num terceiro tipo, o qual Houseman (ibid) denomina de uma relagdo
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hierarquica “articulada”™ uma oposicdo hierarquica que engloba sua propria
inversdo. Serve de exemplo a oposicdo direita/esquerda onde a méo direita,
habitualmente dominante, € subordinada & méo esquerda em situagbes se referindo
as fungdes especificas desta ultima.

Definidas assim trés configuragées hierarquicas elementares, Houseman
(ibid.: 310) formula a hipdtese quc a estrutura de uma ideologia, se ela pode variar
de um caso a outro, correspondera sempre a uma articulacdo destes trés modos de
relagbes hierarquicas elementares, cada uma incorporando, de maneira diferente,
dois elementos ou idéias-valores. A historia da Génese permite ilustrar esta
articulagdo, e colocar que a organizacdo hierarquica de um sistema de
representacdes apresenta uma configuragéo “aberta” de conjugagdes hierarquicas
integradas em uma referéncia maior e ultima (o valor cardinal) que, em graus
diferentes, lhes é comum.

« ... I'nistoire de la Genése apparait comme une série de séparations ou

différenciations hiérarchiquement ordonnées, ou les divers éléments (ciel,

terre, homme, etc.) s'agencent simultanément a plusieurs niveaux pour
former des sous-systémes qui s’englobent les uns dans les autres (ex:
creation proprement dite/procreation). La « valeur cardinale » de cette
idéologie, le divin, intervient comme référence récurrente, sous-tendant a la
fois la constitution de ses difféerents sous-systémes et leur cohésion

d’ensemble » (Houseman 1984: 310).

Houseman (i/bid.: n.3) coloca que se pode levantar o problema do numero de
niveis ou de subsistemas que um “sistema de representagdo” pode incorporar,
lembrando que Dumont se refere tacitamente a uma configuragdo de somente dois
niveis: uma oposicéo e sua inversdo. Ele considera que, como o sofisma de Zen&o
de Eléa sobre Aquiles e a tartaruga que Dumont se utiliza para o exemplo do
sistema de castas, a questdo do nimero de niveis em presen¢a perde uma grande
parte de sua pertinéncia para se colocar como uma questdo essencialmente
metodolégica e formal. Afinal, nos lembra Dumont, “sabemos que Aquiles alcanga a
tartaruga” (Dumont 1978:103).

A outra questdo que a qual “maioria” remete € na verdade a questdo de
fundo de seu artigo: a hierarquia enquanto principio & de aplicacdo universal aos
sistemas ideologicos ?

Sem afirmar diretamente ele a deixa implicita, na medida em que entende
que haveriam casos que a favorecem e outros que a omitem, sua pertinéncia

estando limitada portanto a estes casos e lugares. A proposi¢cdo de que a maioria
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das oposicées tém um aspecto hierdrquico, “maioria” n&o exprimiria nem
constatagdo empirica, nem uma necessidade tedrica; tampouco se reportaria a
condi¢bes particulares ou classes de fendmenos especificos, a presenga ou a
auséncia de disposicoes hierarquicas. Os casos em que a hierarquia € favorecida
pertencem as sociedades “tradicionais”, que ao contrario das sociedades modernas,
a relacdo ao todo transcendente integra “a ordem natural das coisas’ na
determinagdo da esfera social (Dumont [1983]1991: 240).

|dentificado os limites de aplicacdo do principio, Houseman (ibid.) se
guestiona sobre o rendimento da hierarquia no plano simbdlico.

« L’hypothése avancée ici est que dans un systeme de représentations
donné, la hiérarchie intervient de fagon privilégiée dans l'ordonnancement
d’éléments considérés comme spécifiguement humains; que la
présence/absence d’'un recours aux dispositions hiérarchiques dessine en
quelque sorte la frontiére entre I'univers proprement humain, la Société ou la
Culture, et le reste, la Nature » (Houseman 1984: 311).

A iniciacdo masculina, que foi objeto de exemplificacéo do tipo “extensivo” de
relacdo hierdrquica, mostra o como a iniciacdo “culturaliza® ou humaniza as
diferencas de sexo e idade ao integra-las num esquema hierarquico, tornando-as
assim objetos legitimos de uma determinagao social e distinguindo-as radicalmente
de diferengas analogas observaveis no dominio animal.

« Dans la perspective de catte hypothése, l'idéologie moderne, en minimisant
la hiérarchie, s’orienterait non pas vers une humanisation du monde naturel,
mais au contraire, vers une naturalisation du monde humain, cela jusqu’'a la
limite ultime qu’impose le sujet individuel, élevé au rang de valeur cardinale.
Or, en procédant ainsi, la société moderne se confronte a un paradoxe qui
est de vouloir récuser précisément ce qui lui permet de se définir en tant que
telle. Il en résulte qu'une détermination de la sphere sociale ne peut s’y
réaliser gu’au moyen soit d'une valorisation explicite de contradictions, soit
de dispositions hiérarchiques s’exprimant en termes de leur absence, c'est-a-
dire, en termes d’égalité » (Houseman 1984: 311-312).

De maneira mais ampla, Houseman (ibid.) concebe o modelo hierarquico
apoiado sobre uma proposigdo holistica: a integracdo de um sistema é comandada
em primeiro lugar por sua insercdo em uma ordem maior e transcendente. O que
quer dizer que a ideologia deve estar incorporada nesta totalidade de ordem

superior, preexistente e inacessivel.

« De cette fagon, si la relation hiérarchique dépend d’'un principe holiste, ce
principe réclame & son tour une légitimation logique d'ordre transcendantal.
Participer a une idéologie, c’'est ainsi reconnaitre une relation vis-a-vis d’'un
tout transcendant qui, suivant toujours le schéma hiérarchique, a la fois



15

englobe 'ordre social proprement dit et, 4 un autre niveau, se distingue de
lui » (Houseman 1984: 307).

Antes de passarmos a especificidade do modelo comparado a outras duas

abordagens que sustentam as analises em antropologia da relagao entre ideologia e

realidade observavel, recapitulamos o modelo que ele propde para a analise de

sistemas ideoldgicos, como um apoio a discussdo das questdes que merecem ser

problematizadas.

2. 1 — A organizagdo de um sistema ideolégico

Um par de termos semelhantes e contrarios estdo reunidos em uma idéia-

valor central da ideologia, e a relagédo entre eles é fundadora da ordem social em

seu conjunto - :

Os elementos semelhantes e contrarios n&o sdo coisas, sao idéias e sdo valores
ao mesmo tempo, eles s&o portanto idéias-valores, insepardveis, ou sdo fatos no
sentido que néo se concebe diferentemente o que é daquilo que deve ser” ;

Eles sdo contrarios porque sao diferentes e expressam categorias que se
opdem, mas eles também s&o de natureza semelhante, e assim a relagdo entre
eles é de opostos complementarios;

Sendo idéias-valores em relacdo, a existéncia de um implica a existéncia do
outro, e esta existéncia ndo pode ser reconhecida sem a relagdo que os une;
Esta relacdo € animada através de um todo referente, preexistente, inacessivel a
experiéncia ordinaria (ancestrais, herois civilizadores, demiurgos, animais
miticos), dentro do qual o par de termos contrarios estao inseridos e ndo tém o
mesmo estatuto;

A diferenca de estatuto, o gq'ie os define e os distingue, advém da situagdo
assimétrica que eles ocupam dentro deste todo: o todo lhes atribui uma distingdo
de valor;

A hierarquia intervém para ordenar esta relagdo de oposicdo assimetrica entre
semelhantes e contrarios: ela define uma ordem de presencga,;

O termo definido como primeiro engloba o outro: a relagdo hierarquica € assim a

relac&o do englobamento do contrario,

® Dumont [1983] 1691: 225, 233, 237.
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- A relagdo do englobamento do contrério € bidimensional, ela se desdobra em
planos, em niveis e na sua propria inversao;

- No primeiro nivel, onde estd o centro da ideologia, a relagéo hierarquica se
realiza em dois planos: no plano superior, os elementos tém um vinculo de
identidade, no inferior de contrariedade;

- Ainvers&o de uma oposigéo assimétrica é significativa: ela indica uma mudanga
de nivel dentro da ideologia;

- Ainversdo apresenta a relag&o do primeiro nivel enunciada ao contrario, e ela &
reveladora por indicar uma mudanga de nivel dentro da ideologia: a inverséo
conduz & identificagdo dos dominios (subsistemas) que constituem a ideologia
em seu conjunto, o que as vezes sé pode ser observado no plano empirico;

- A estrutura de uma ideologia, se ela pode variar de um caso a outro, combinara
sempre a conjugacéo de trés relages hierarquicas elementares, ou de trés tipos
de englobamento do contrario: extensivo, ante extensivo e a articulagcéo
extensivo/ ante extensivo,

- Enfim, a ideologia se apresenta como um fodo maior e sem contornos: uma
idéia-valor suprema, o valor cardinal (o ritual Kiki-kéja ou a unidade tribal
kaingang, o criador absoluto ou um lugar e um estégio ultimo a “Terra sem mal’
para 0s Mbya), que articula hierarquicamente outros ‘todos”, os diferentes
dominios (subsistemas, Houseman; niveis, Dumont) que a constituem.

Nos chama a atenc&o qu= Houseman (ibid.) enuncie duas proposi¢es da
hierarquia como versdes de um sé principio, e onde finalmente a versao geral
aparece “subordinada” & versdo restrita na formulagdo do modelo — ou mais
precisamente, na sua operacionalidade. O autor (ibid.) justifica a apresentagéo do
principio em duas versdes como de utilidade didatica, para fins de exposicéo.
Podemos pensar que, em se tratando de um artigo que pretende apresentar o valor
teérico e metodologico de um principio enunciado de maneira dispersa pelo seu
autor (Dumont 1971, 1978, 1979 e 1983), Houseman (ibid.) ndo quis desenvolver
esta versdo geral como um “tipo” de hierarquia a partir da afirmagéo de Dumont que
o essencial para a hierarquia é o englobamento do contrario.

Supomos que esta diferenciagdo em versGes, bem mais que deixar a
questao em aberto, se apresenta como uma abertura para a verificagdo da utilidade
heuristica que tipos de hierarquia e relagbes hierdrquicas decorrentes poder&o

conduzir. E como tal, sé poderemos elaborar mais esta discussdo examinando
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primeiramente se estas questbes sdo colocadas por outros autores ou podem ser
levantadas pelos fatos etnograficos que eles trazem, e enfim, como poderemos
trata-la na modelizag&o das ideologias kaingang e mbyéa-guarani.

Todavia, vale reter a diferenga entre as duas versées do principio
hierarquico: enquanto que o “todo” da versao restrita € igual a soma de suas partes,
na verséo geral o “todo” € necessariamente maior, como o corpo em relacdo as

maos.

2. 2 — |declogia e organizagéo social: uma relagdo indireta

Houseman (ibid.: 312-313) apresenta a relagdo entre ideclogia e formas de
organizagdo empiricas revisando as caracteristicas do modelo hierarquico
comparado a outras duas abordagens correntes em etnologia. A abordagem
desenvolvida pelo estruturalismo britanico se deu a partir de etnografias africanas, e
postula uma relacao direta entre ideologia e organizagéo social: a ideologia define
um numero de principios estruturais unilaterais, particularmente quanto a
constituicdo de grupos (critérios de recrutamento, direitos e deveres de pertenca,
etc.) que sdo as normas mesmas que regem a organizacdo social efetiva.
Lembrando que o caso do “paradoxo Nuer’ (Evans Pritchard 1951: 28) se
transformou no exemplo classico de uma divergéncia entre pratica e norma,
Houseman (ibid.: 312) mostra que a limitacdo maior desta abordagem advém da
proposi¢do da ideologia definindo um numero de principios estruturais unilaterais, o
que necessariamente idealiza a imagem da morfologia social e impede que ©
modelo abarque a variagdo de condutas reais.

A outra abordagem postula um vinculo minimo, sendo inexistente, entre
ideologia e formas sociais; determinadas sociedades seriam assim “frouxamente
estruturadas” ou “intrinsecamente desordenadas”. Houseman (ibid.) considera a
segunda abordagem como o fruto de uma desiluséo em relacdo a primeira, quando
esta se viu confrontada as sociedades da Nova Guiné, que apresentariam uma
disjung¢éo ainda maior entre norma e pratica.

« La pertinence d’un modele idéologique d’ensemble se trouve ici plus ou
moins évacué; les faits empiriques, estimés insaisissables par fPanalyse
structurelle, sont a expliquer en termes de modéles de décision individuelle,
fondés sur lintervention ponctuelle de facteurs externes a l'organisation
sociale proprement dite: conditions écologiques, démographiques,
guerrieres, etc. » (Houseman 1984: 312-313).
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A especificidade do modelo hierdrquico esta em que ele propde uma relagéo
indireta entre ideologia e formas de organizagdo sociais e afirma assim, em uma
mesma proposic&o, o contrario destas duas concepgdes. Primeiramente, um modelo
hierarquico n&o poderia propor principios unilaterais sendo que a natureza mesma
da relac&o hierarquica € bidimensional: ao nivel ideoldgico esta relagdo se sustenta
em duas idéias-valores que no nivel empirico se apresentam como dois principios
estruturais de organizag&o. A escolha sera dirigida entre estes dois principios que,
integrados na relagéo do englobamento do contrario, incluem pela natureza mesma
da relagéo a inversdo de valores em outro dominio, por exemplo, esta inversao
podendo se realizar entre os dominios da morte e do sociolégico.

Qu, como exemplifica Houseman:

« ... une idée-valeur donnée (portant par exemple sur l'appartenance, la
prescription ou la proscription matrimoniale, etc.) non seulement englobe son
« contraire », mais aussi, est intégrée avec ce dernier & une relation de
subordination qui, de fagon similaire, peut englober son propre
renversement » (Houseman 1984 307).

Em termos de escolha, a preeminéncia de um ou outro principio sera fungéo
de situacbes especificas, o que quer dizer que sua aplicagao se refere a um uso
contextual, que é instavel em fungdo da complementaridade que uma relagéo de
oposicao assimétrica entre “semelhantes” e “contrarios” requer. Assim, a definigao
da preeminéncia relativa destes principios, faz intervir invariavelmente
circunstancias especificas a cada um dos casos considerados:

« Il peut certes arriver que les évaluations de tous les participants
concordent, auquel cas la situation sera déterminée, pour ainsi dire,
automatiquement. Cependant, et plus fréquemment, cette détermination
ressort d’'une confrontation d’évaluations divergentes dont la résolution — un
« consensus » (souvent imparfait) de jugements de valeurs — se realise au
moyen de transactions (de paroles, de biens, etc.) entre les acteurs
concernés. De toute fagon, dans les deux cas, le choix est le méme : soit 'un
soit lautre des principes d'un couple « complémentaire » sera appliqué;
lequel dépendra de la définition de la situation a laquelle arrivent les
participants. Ainsi, sur le plan des faits, lactualisation du modéle
hiérarchique, en ce qu'’il exige une évaluation contextuelle pour déterminer la
prééminence des principes qu'il incorpore, repose sur des choix particuliers.
C'est I'agrégation de ces choix particuliers qui constitue les formes sociales
empiriquement observables, formes qui, & leur tour, fournissent une
référence contextuelle importante pour la déterminations de choix ulterieurs »
(Houseman 1984: 313).
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Observando que a elaboragdo de um modelo complexo da organizag&o
social resta a ser feito, o autor conclui esta secdo chamando a atenc&o para a
especificidade da hierarquia como uma relagdo que intervém sobretudo para
orientar o pensamento na definicdo de normas de agdo e estruturar condutas
globais em relagéo a elas. O modelo abrange ainda uma minoria de escolhas que
ndo participam do modelo ideal (que propde o etndlogo ou enunciam aqueles que
ele estuda), mas que participam da construgdo da estrutura social como as escolhas

normativas.

2. 3 — Aplicagdo do modelo a analise dos mitos

Tomando como principio que o cerne da ideologia se apresenta mediante um
par de idéias-valores em oposigéo, trata-se de identifica-lo no episédio do diluvio e
verificar sua ocorréncia no conjunto de idéias da sociedade. Nosso pressuposto é
de que o episodio do diluvio enuncia “0” par de idéias em oposicdo mediante a
proposicéo do que ou quem restou apos o cataclismo.

Este par de idéias-valores que encerra a relagéo fundadora da ordem pés
dilavio, para que seja o centro da ideologia devera manter entre si uma relagéo
hierarquica restrita, isto &, do tipo englobamento do contrario. Trata-se também de
verificar de que maneira o par de idéias em oposi¢do, enunciado mediante uma
proposicéo explicita ou implicita nas versdées do mito do contexto atual, ocorre nas
demais variantes, se a relagdo hierarquica decorrente € a mesma ou se aporta
outros elementos para a analise.

Por fim, verifica-se em que medida esta identificacdo se faz util para a
compreensdo das sociedades estudadas, no que esta, que chamamos de “estrutura
da ideologia”, nos permite um acesso ao “fodo” e as “fotalidades” que com ele se
relacionam. Em outras palavras, busca-se alcangar o que a sociedade em questéo
formula como pensamento primordial sobre si mesma a ser compartilhado por todos
0s seus membros, e a partir dele atingir a logica das especificidades de suas

normas e praticas.



3 — Elementos da etnologia Kaingang

3. 1 — Elementos de etno-histéria

De acordo com Carneiro da Cunha (1993: 79), os grupos Jé& “sdo (mal)
conhecidos” desde o século XVI. A referéncia que deles se tem & atraves da
denominacgdo genérica Tapuias, termo da lingua tupi. Os Tapuias s&do descritos
como ‘selvagens do sertdo’ em oposicdo aos povos Tupi da costa brasileira, pois
ndo teriam como os litoraneos, o refinamento das praticas rituais e a beleza da
lingua, e desconheceriam a agricultura, a ceramica, o tabaco, a cerveja, etc. (id.).
Durante os primeiros 150 anos de colonizag&o os europeus estabelecem aliangas
com povos Tupi inimigos entre si, e & por esta razédo que os holandeses ao se
instalarem no atual estado de Penambuco na metade do século XVIl aliam-se aos
Tapuias, a fim de afrontarem as investidas dos portugueses (ibid.: 80). E fruto desta
alianga que se tem as primeiras e sumarias descrigbes etnogréficas que permitem
identificar os Tapuias (habitantes do Rio Grande do Norte, Ceara e Maranh&o) como
povos da familia linglistica macro-jé (ibid.).

Com a vinda da familia real para o Brasil em 1808, a Coroa impetra a “guerra
justa” contra 0s povos autoctones, visando a ‘liberar’ territorios para a colonizagéo e
escravizar os prisioneiros de guerra. Uma das regides cobi¢adas pela empreita real
é a compreendida pelos vales do Rio Doce e do Mucuri, Espirito Santo e Minas
Gerais, regido entdo habitada por povos conhecidos como Botocudos, em alus&o ao
uso do botoque (ibid.: 81). A partir de entdo, esta vasta regido se torna acessivel as
expedicbes cientificas européias, por onde passaram aquelas do Principe
Maximilien von Wied-Neuwied (1815-1817), von Martius e Spix (1817-1820), Bar&ao
de Langsdorff, Auguste de Saint-Hilaire (1816-1817) (ibid.).

« C’est von Martius qui baptisera la langue de ces anciens Tapuias ou
Aymorés du nom qui les désignera (avec quelque imprécision) dorénavant .
les Gé, tiré du suffixe collectif yé, présent dans bon nombre de leurs langues,
et qui peut se traduire approximativement par “les gens”. Les Gé sont donc
de ceux qu'on appelait autrefois Tapuias, méme si tous les Tapuias ne sont
pas des Gé » (Carneiro da Cunha 1993: 81).

A ida do Botocudo Quack para viver junto ao Principe Maximilien durante 10
anos, até a sua morte em 1832, ndo passaria desapercebida a emergente

antropologia fisica, que teria como objeto de estudo um créanio de Botocudo levado
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pelo préprio Principe (id.). Carneiro da Cunha (ibid.) indica que outros cranios de
Botocudo sé&o enviados para colegdes suecas, alemaes e americanas.

« Les études macro-gé sont donc contemporaines des premiéres etudes

d’anthropologie physique, et c’est sans doute encore leur réputation de

sauvagerie, de marginalité (on parle déja & I'époque de “primitivité”) qui est a

I'origine de l'interét qu’on leur porte. Il est a croire que cette réputation tenace

ne sera pas étrangére non plus, dans un autre registre, au succés des études

gé en plein milieu du XX® siécle » (Carneiro da Cunha 1993; 81).

Atualmente as sociedades j& constituem vinte grupos étnicos difundidos
pelos platds centrais do Brasil, da margem esquerda do baixo Amazonas ao
extremo sul do pais (ibid: 77). Convencionou-se distingui-los, em termos
geograficos, em Jé setentrionais (Kayapd, Timbira, Suya, Kren-akarore), centrais
(Akwen) e meridionais (Kaingang e Xokleng), sendo que estas categorias se
subdividem em vérias outras (ibid.). Inclui-se os Bororo, que apesar de integrar outra
familia lingUistica, pertencem também ao tronco linglistico macro-jé e apresentam
inUmeros tragos culturais comuns aos Jé. (ibid. 77). Os linglistas atribuem a
diversidade interna de suas linguas a segmentacdes sucessivas (jibid.: 79). Uma
hipotese para os J& meridionais, os Kaingang e os Xokleng, é a de que eles teriam
se separado do grupo original e se dirigido ao sul ha 3000 anos aproximadamente
(ibid.).

Sociedades dualistas, a filiacdo unilinear, constituidas por metades a
diferentes fung¢des, uxorilocais, apresentando terminologias do tipo crow/omaha,
muitas das sociedades jé possuern aldeias circulares, onde a organizagao territorial
reflete a estrutura da organizagdo social. Os J& entram para a etnologia
contemporanea através do trabalho pioneiro de Nimuendaju (1939, 1942, 1946)
sobre os Apinayé, Xerente e Timbira ocidentais respectivamente, traduzidos do
alemao para o inglés por Robert Lowie (Carneiro da Cunha 1993: 82; Crépeau
1997b: 46).

« On peut cependant affirmer sans exagération que, par la suite, cest

Claude Lévi-Strauss (1936, 1944, 1949, 1952, 1955, 1956, 1960, 1964) qui

propulsa les Bororo €t les Gé a Jlavant-scéne de la réflexion

anthropologique » (Crépeau 1997b: 46).

Nos anos 60, David Maybury-Lewis em colaboragdo com Roberto Cardoso
de Oliveira (Museu Nacional, Rio de Janeiro), implementam o Harvard Central Brazil
Project, do qual participam varios pesquisadores brasileiros e norte americanos, a

fim de estudar de maneira comparativa as organizagdes sociais j& e bororo (jd.: 48).
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Entretanto, os Kaingang nao foram contemplados pelos estudos do Harvard Central
Brazil Project, “because we thought (...) that their way of life was extinct’ (Maybury-
Lewis 1979": 6 apud Crépeau 1997b: 55).

O registro arqueoldgico data entre 8.670 e 5970 AP a ocupagdo humana
mais antiga no sul do Brasil, em sitios ocupados por grupos de cagadores coletores
que teriam vivido ao longo das bordas do Rio Uruguai, atual fronteira entre os
estados de Santa Catarina e Rio Grande do Sul (Veiga 1994: 20-21). Veiga (id.)
informa que para o arquedlogo Pedro Inacic Schmitz estes vestigios integram a
‘cultura alto-paranaense”, e estdo possivelmente associados as “casas
subterraneas” e as “sepulturas circulares”, artefatos caracteristicos dos grupos Jé,
antepassados dos Kaingang e Xokleng.

A histéria do contato com o europeu sb6 comegca a ser realmente
documentada a partir de 1812, momento da catequese e do aldeamento dos
primeiros grupos Kaingang em reservas, na regido denominada “Campos de
Guarapuava” (D’Angelis 1989; Veiga 1994. 33). No entanto, a existéncia de
documentos atestam o contato de jesuitas espanhdis com povos Jé meridionais
("Gualachos”) entre 1626 e 1630, na reducgdo jesuitica do Guaira (Veiga 1994 33,
39). Robert Crépeau (com. pessoal, 1996) trabalha com a hipétese, bastante
provavel, que grupos Kaingang tenham sido missionados nas reducdes jesuiticas.

Veiga (id.: 68) indica que foi Borba (1883) o primeiro a atribuir a
denominagao “Caigang”. Até esta data, estes grupos foram designados por diversas
denominagdes®, sendo as mais comuns “Coroados” e “Gualachos”, como também
0os nomes de suas divisGes internas, “Cameés” e “Votordées” (ibid.: 24). Mas seria
através do trabalho de Jules Henry (1941)* que a denominagéo Kaingang viria a ser
mundialmente reconhecida (ibid.: 25). Todavia, o grupo com o qual J. Henry

realmente trabalhou foi um grupo Xokleng ou Aweikoma, com os quais os Kaingang

! MAYBURY-LEWIS, David, (ed.), 1879, Dialectical Societies. The Gé and Bororo Indians of Central
Brazil. Cambridge, Harvard University Press.

 BORBA, Telémaco Morocines, 1883, "Breve noticia sobre os indios Caingangues que, conhecidos
pela denominagdo de Coroados, habitam no territério compreendido entre os rios Tibagi e Uruguai”.
Revista Mensal da Secgéo da Sociedade de Geografia de Lisboa no Brasil. Rio de Janeiro, II: 30-36.

% "Guanhanés”, "Guayanazes", "Camés", "Votérodes", "Dorins", "Jacfé", "Cayeres”, "Tac-Taia"
"Guafiands", "Pinares", "Camperos", "Cavelludos", "Coronados", "Coroados", "Gualachos",
"Gualechos", "Ybirayras", "Chiquis" ou "Chiquis". Veiga (1994: 24) apresenta os autores e as
denominag¢des por eles utilizadas para se referirem ao povos Kaingang, sem no entanto que estas
denominagdes lhe sejam exclusivas.

1 HENRY, Jules, 1941, Jungle People : a Kaingang tribe of the higlands of Brazil. New York, J.J.
Augustin.
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foram freqhentemente confundidos, em funcdo da similaridade entre as duas linguas
(ibid.) bem como as caracteristicas culturais comuns, entre essas, a pratica
xamanistica guiada por entidades ndo humanas (ibid.: 27). Atualmente o termo
kaingang € utilizado como referéncia de identidade diante de outros povos,
autoctones ou ndo (jbid.); mas no seio das comunidades, a identidade se constitui
pela pertenga a uma metade/segéo traduzida pela referéncia a “marca” (Crépeau
1995%; Veiga 1994: 27).

Constituindo um ramo meridional da familia linglistica j&, de acordo com
Wiesemann (1978)° a lingua kaingang se subdivide em cinco dialetos (Veiga 1994:
38). A maioria dos Kaingang sdo bilinglies, encontrando-se ainda, em algumas
reservas, mulheres que s6 falam a lingua kaingang (id.: 37).

Se hoje a agricultura é a base da economia kaingang, Veiga (ibid.: 27-32)
considera que no passado a agricultura era apenas uma, e ndo a mais importante,
das atividades produtivas. A documentacdo histérica, aponta para uma economia

diversificada e rica em termos alimentar (ibid.).

3. 1.1 — Os Kaingang de Xapec6

Os Kaingang da atualidade possuem uma populagdo estimada em 1994 de
vinte mil indios (Veiga 1994: 39), vivendo em vinte e quatro reservas nos estados de
S&o Paulo, Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul (id.: 165, Mapa IV). A area
da reserva de Xapecd, propriedade de terras kaingang, possui 15 mil hectares,
constituida de pequenas aldeias separadas umas das outras, e conta com uma
populacdo de 4 mil indios.

E nesta mesma reserva que a realizagdo do ritual Kiki-kdia foi retomada em
1976, apds vinte e cinco anos de abandono (Crépeau 1995: 21). A explicacdo dada
pelos Kaingang para o abandono do ritual em Xapeco, responsabiliza o cacique
desta epoca, quem teria se convertido ao protestantismo, e teria interditado o ritual
por causa da consumagdo da bebida ritual (Crépeau 1995*). Este cacique se
beneficiava do apoio dos funcionarios do govemo federal, o entdo “Servigco de
Protec&o ao Indio”. Robert Crépeau (com. pessoal, 1996) confirma as explicagbes
locais e acrescenta que esta proibigdo se desdobrava em medidas repressivas (indo

ate a violéncia fisica), ressaltando que este é um fenémeno mais amplo, o momento

> WIESEMANN, Ursula, 1978, “Os dialetos da lingua Kaingang e Xokleng”, Arquivos de Anatomia e
Antropologia. Rio de Janeiro, Instituto de Antropologia Prof. Souza Marques, 3: 197-217.
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Mapa 1

Localizag&o da Reserva de Xapecd, terras kaingang.

Fonte:
CEDI/PETI (1990)
Terras Indigenas no Brasil
“Area Indigena (Al) Xapeco”.
Referéncia no mapa: Area 344, folha K.
Dominial indigena situada em faixa de fronteira, compreendendo os municipios de Abelardo
Luz, Xanxeré e Xaxim do estado de Santa Catarina, Brasil, com 15623 ha.
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da chegada das igrejas protestantes nas reservas indigenas brasileiras durante os
anos 50.

Lembrando que a reserva de Xapecéd sofreu uma radical desflorestagéo
neste século, Crépeau (1995; 20-21) observa que ha quarenta anos atras ainda se
praticava nesta area uma economia mista, baseada na agricultura de coivara, na
caca, na pesca e na coleta num ambiente de floresta de araucarias (pinheiro que
produz um fruto de alto valor nutritivo), entrecortada por savanas. Na reserva de
Xapeco atualmente, o milho, o feijéo, a soja e o arroz sdo cultivados tanto para a
consumacéo como para o comércio (id.). O trabalho assalariado, sazonal, constitui
também uma importante fonte de renda especialmente para os jovens, homens e

mulheres, que trabalham na coleta da erva-mate (/lex paraguariensis) (ibid.).

3.2 — Dos principios que regem a ideologia

N&o é uma novidade para nés a histéria como o mundo aconteceu. De
primeiro, havia dois séis. A noite ndo existia, era s sol. As aguas estavam
rareando, a floresta diminuindo, os animais e as pessoas néo se multiplicavam. £ o
tempo foi passando. Foi indo, foi indo até que um dia os dois séis brigaram. Tomando a
estrada um em dire¢&o ao outro, eles se encontraram numa encruzithada. Ai, o sol deu
um tapa na cara do outro sol!

Com os olhos feridos, o sol protesta.
- Por que é que vocé estd dando em mim? Porque o sol, ele é para clarear o mundo!
E agora... como é que eu fico?

O sol agressor, tentando um acordo, responde:
- Pois é, tad secando o rio, o mato... E entdo vocé fica para cuidar da noite, para
trazer a dgua da cerragdo, para voltar o mato e a égua.

Assim, o sol que perdera a intensidade de sua luz enfraquecido pelo outro
sol, se torna Lua. Desde entdo o mundo refrescou, de noite é frio, e tambem tem a

luz s6 que é bem fraquinha, ndo é quente, é fria, para conservar a natureza.

Narrativa de Vicente Fokaé, recolhida por Robert Crépeau’ em maio de

1995, a transformag&o de um sol em lua é o Unico texto que conhecemos da

® Este mito possui varias versdes narradas pelo mesmo informante. Ver Crépeau 1994: 148; 1995: 23
1997b: 57.
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cosmologia kaingang anterior ao episédio do dildvio, ou que ndo faz apelo ao
mesmo. Texto inaugural pois marca a irreversivel passagem de um estagio inicial e
homogéneo para fundar o estado atual das coisas, &€ por meio desta primeira diviséo
que o tempo se estabelece em dia e noite. E no mundo desde entéo, outras divisbes
coexistem.

A divisdo em opostos que se complementam, como dia e noite, a partir de
um mesmo, como dois sbis, apresenta-se como o principio organizador que rege o
conjunto de idéias sobre o mundo, a sociedade e a pessoa kaingang.

O mito de origem da lua prescreve os parametros da relagéo entre kameé
kairu. Relacdo assimétrica estabelecida por ordem de chegada, “kamé é primeiro”,
pois o sol é anterior a lua. E que pela agdo do sol que enfraquece o outro, “kamé &
mais forte”, um pacto firma a complementaridade entre opostos, “kamé é primeiro
porque é mais forte”, para que o sol enfraquecido se torne lua.

A partir das narrativas de Vicente Fokaé (Crépeau 1995*) € no segundo
mundo, aquele engendrado apos a transformagéo de um sol em lua, que kame e
kairu aparecem. Este segundo mundo também tem fim com “a grande chuva do
leste”, do qual kamé e kairu se salvam. O pica-pau’ rouba o fogo de um velho
homem - que escapara da grande inundag¢do por habitar no topo de uma montanha
muito alta -, e o distribui a todos. Em posse do fogo, 0s animais organizaram uma
festa para aqueles que morreram durante o cataclismo. E assim kamé e kairu

aprenderam os seus cantos e dancas do Kiki dos animais.

3. 2. 1 — Mitologia

Crépeau (1994: 144-145; 1997 b: 57) pondera que a mitologia que se
poderia considerar propriamente kaingang € muito pouco conhecida, e que a
literatura antropolégica aporta apenas alguns textos. Veiga (1992: 10, 15) também
indica gque ndo sdo muitos os relatos colhidos diretamente dos Kaingang, sendo as
principais fontes o trabalhos de Borba (1904 e 1908) e Schaden (1953), das quais
os demais autores se utilizam para suas respectivas analises.

Outro aspecto salientado por Crépeau (id) € o de que os mitos kaingang
tém, progressivamente, dado lugar as narrativas que se remetem a ontologia de

tradigbes diferentes - catdlica, laica, e protestante mais recentemente. Entretanto, o

" Mito do roubo do fogo narrado por Vicente Fokaé a Robert Crépeau (1994: 153-154). Este motivo
possui variantes, e dele tratamos no Capituio S.
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que se observa nos mitos publicados por Crépeau (1994, 1995, 1997b) e no corpus
de entrevistas de 1995 é que mesmo atestando empréstimos de outras tradi¢bes, as
narrativas mantém o dualismo kaingang, estruturando-se a partir da relagéo
kamélkairu, irredutivel em seu cardter assimétrico e complementar. A este
proposito, é ilustrativo o uso que esta mitologia faz de textos da tradicdo laica
bastante difundidos no interior do pais, como as historias de animais “o tigre® (kamé)
e o mico (kairu)”’, “o corvo (kamé) e o sapo (kairu)’, € mesmo algumas variantes do
motivo do dilvio como veremos adiante. A relagdo entre os animais &€ marcada pela
competicdo entre forca e inteligéncia, onde uma melhor capacitagéo do mais forte
ndo é o bastante para superar a perspicacia do mais fraco. Alias, podemos
vislumbrar ai a proposicdo de uma inversdo, na qual os animais associados a
metade kamé , “que tém mais for¢a”, serem enganados ou perderem para 0s
animais associados & metade kairu.

Expressdo de afirmagéo da complementaridade entre as metades no plano
ideolégico, a inversdo de condigdes ou de situagdes € observavel durante a agéo
ritual, como meio de atualizagéio desta proposigdo de complementaridade: kame
presta servicos rituais a kairu, e assim kamé se coloca nas condigbes ou situagoes
que pertencem a kairu; kamé € primeiro, mas é kairu quem primeiro recebe os seus
servicos. Reservemos, por enquanto, a discussédo sobre a inverséo de condi¢des ou
de situagdes e, antes de entrarmos no dominio da morte, examinemos sucintamente
como o dualismo esta presente em outros aspectos da vida ordinaria na sociedade

kaingang.

3. 2. 2 — Dominio sociolégico

O mundo dividido é partilhado entre as metades kamé e kairu atraves de
uma classificacdo que, nas palavras de Muller (1986: 34) “a primeira vista parece
binaria e complementar’. Os seres e objetos da natureza estdo associados as
metades a partir de dois termos de classificagdo: se eles s&o longos ou apresentam
dimensdes desproporcionais em altura e largura, eles sdo classificados como fé,
kamé; se ao contrario, eles sdo redondos ou possuem dimensdes proporcionais em

altura e largura, eles sao ror, kairu (Veiga 1994: 60).

8 Chama-se de ‘mico’ qualquer macaco de pequeno porte, como o sagiii. E interessante notar que né&o
ha tigres no Brasil, e que estes personagens s&o conhecidos como “onga” e “macaco”.
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Cada metade é referenciada a um ponto cardeal: 0os kamé sdo “gente de
onde o sol se levanta’ e os kairu “gente de onde o sol se pde” (Crépeau 1995%). A
associagdo aos pontos cardeais leste/oeste pode ser transportada e corresponder a
associa¢do do eixo alto/baixo. Assim, mesmo se em suas aldeias ndo existe divisdo
territorial por metade como para outros povos Jé e Bororo, em seus cemitérios os
kamé sdo enterrados a leste e os kairu a oeste, ou no “alto” e no “baixo”
respectivamente. A casa kaingang segue a orientacdo leste/oeste, possuindo uma
porta a cada uma destas extremidades. (Crépeau 1997a: 2-3; 1997b: 55-56)

As metades comportam cauas sec¢bes ou subdivisbes: weineky pertence a
metade kame e votdéro a metade kairu; a filiagdo de seus membros se da em linha
patrilinear e esta inscrita no nome do individuo (Crépeau 1997b; 55) pois cada
secdo possui seu proprio estoque de nomes (Crépeau 1995% Veiga 1994: 128,
177). Os nomes pessoais provém de duas categorias de classificacdo: os jiji ra,
traduzidos em portugués por nome bonito/bom e jiji korég, nome feio/ruim (Veiga
1994: 129). ldealmente eles devem coincidir com a constituicdo fisica da pessoa
(id.: 128).

Enfim, ao sol, ao fogo, ao calor, ao seco, ao alto (céu) associa-se kamé, o
principio masculino; a lua, a agua, ao frio, a umidade, ao baixo (subterraneo),
associa-se kairu, o principio feminino (Crépeau 1995%).

No entanto, estas divisdes s6 sdo plenamente visiveis durante a realizac&o
do Kiki-kéia®, o ritual funerario anual executado para os mortos do ano precedente.

« Le Kiki constitue le lieu par excellence, selon les Kaingang eux-mémes, de

la mise en scene du rapport existant entre les vivants via le traitement rituel

des morts dont chacune des moitiés est responsable pour I'autre » (Crépeau

1995: 21).

Aspecto cénico marcado, € durante o ritual que as metades exibem suas
pinturas corporais e fazem uso de duas arvores que as identificam (Crépeau 1994:
151; 1995: 24). As pinturas, que os Kaingang chamam de “marcas”, séo utilizadas
sobre o rosto com motivos “longos” para os kamé e “redondos” para os kairu. Elas
s80 desenhadas com carvdo do pinheiro (Araucaria angustifolia) para os kamé e
com o carvdo da “sete-sangrias” (Symplocus parviflora) para os kairu, as arvores

das metades. Os motivos de identificagcdo das sec¢bes votbro e weineky sdo uma

® Kiki-koia ("comer kiki', a bebida ritual), ou sua abreviagdo, Kiki (Crépeau 1995*, Veiga 1994: 163).
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variagdo dos motivos das metades as quais se inscrevem. (Crépeau 1995%; Veiga
1994: 78-85)

3. 2. 3 — Dominio da morte

De acordo com os dados de Crépeau (1995%), a pessoa kaingang se
constitui de corpo perecivel, h&, alma kumba, e um espirito, kuprin. A alma e branca
e nado visivel, ao contrario do espirito que se pode percebé-lo como uma sombra
(id.). O espirito pode deixar o corpo e sair a passear livre e impunemente por motivo
variado - desde um simples susto em crianga, uma doenca grave e até ser
“chamado” pelos ancestrais por um problema de ordem familiar, como uma falta a
norma que pode ser considerada quebra da tradicéo. O passeio do espirito pode se
dar durante o sono, mas 0 seu ndo retorno ao corpo causara a morte da pessoa
(ibid.). O n&o retorno do espirito ao corpo pode ocorrer quando em passeio pela
aldeia dos mortos, ele é capturado e & fica. O que ja ndo pode acontecer com a
alma, que so6 sai do corpo sem vica, e apos a saida do espirito (7bid.).

Parece ser do entendimento comum que o morto resida no cemitério até a
realizac&o do Kiki, havendo pelo menos duas proposi¢des distintas quanto o que se
sucede em seguida. De acordo com Veiga (1994: 148), seus informantes
compartem a opinido de que os espiritos liberados pela ago ritual, se dirigem ao
numbé, a aldeia dos mortos, espago subterraneo ou aéreo, no oeste. A outra idéia é
a de que se o morto era membro da metade kairu ele ird viver no nimbe, caso
contrario, ira & morada dos kamé, fogkawé, situada a leste e ao alto (Crépeau
1995*; 1997a: 4; 1997b: 56). Os informantes de Veiga (id.) e de Crépeau (1995%),
concordam que nestas moradas a existéncia se diferencia da vida terrena quanto a
falta de sofrimento, “a paisagem é mais bonita, a floresta &€ mais baixa, e os
pinheiros s&o menores” (Crépeau 1995%).

Um terceiro termo, a “gléria”, indica ainda uma outra dimensdo do post-
mortem (id.) Mas é dificil saber o que esta nogdo realmente cobre, e da mesma
forma, sobre a distingdo entre alma e espirito quanto as suas funcbes e destinos
respectivos. Pode-se entender ccmo o apogeu espiritual e também como um local
de morada para onde as almas, e nao o espirito, iriam (ibid.).

De todas as maneiras, Robert Crépeau (com. pessoal 1997) considera que
seja um ou mais lugares de destino do espirito ou da alma, o importante € que a

diviséo sociologica kamé e kairu ndo s6 se manteria apés a morte como ainda uma
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separacéo entre eles estaria definitivamente estabelecida. A manuteng&o da divisao
num mesmo espaco, ou separando-os em espagos diferentes e ndo comunicaveis
entre si, consistiria no fim do cicio de obrigagdes engendradas pela reciprocidade
ou, em termos ideoldgicos pela complementaridade de relagdes entre as metades,
construcéo légica encontrada em outras sociedades e bastante comum no sentido
que se quer estar entre os seus exclusivamente (id.). Sendo a complementaridade
entre as metades concebida em fungéo da responsabilidade dos viventes com 0s
ancestrais, a relacdo entre mortos de metades opostas entre si ndo teria fungao
para se manter.

Antes que os mortos cheguem ao “bom destino”, eles sentem saudades dos
seus, 0 que é perigoso especialmente para o conjuge e para as criangas pequenas:
o defunto vai tentar lhes trazer consigo para sua moradia no cemitério (Crépeau
1995*). Medidas de protecdo aos parentes proximos s&o tomadas, entre estas o uso
de uma planta (kriper), que sera afixada nas portas da casa do morto e com a qual
os viivos devem se banhar (id.).

O luto consiste em varias praticas de abstinéncia para os vidvos, como a
interdicdo de se barbear e de cortar os cabelos, de se levantar antes dos outros
habitantes da casa para ndo deixar tragos de seus passos, de uso da cor vermelha
que é associada ao sangue, entre outras decorrentes do periodo de isolamento
durante o qual ninguém devera olhar nos olhos dos vilvos. (Crépeau 1995*; Veiga
1994: 159-161)

N&o ha dados sobre a crenga na reencarnagéo do espirito ou da alma. Onde
quer que seja seu destino, os conjuges estardo “apartados”, como tambem os filhos
de suas maes. O morto ndo é reverenciado diretamente. Seu nome sera um dia

reutilizado por outrem, mas até entdo ndo sera pronunciado.

3. 2. 3. 1= 0Oritual em Xapeco, maio de 1995

A realizac&o do Kiki-kéia requer a mobilizacdo de seus especialistas rituais,
os quais executardo tarefas de acordo com os seus respectivos papeis. Os
organizadores ou “os” cabegas, um de cada metade, se encarregam de todas as
atividades de apoio. Os cantores rituais ou rezadores, que devem ser no minimo
trés para cada metade, conduzirdo os diversos ritos com seus cantos individuais,
normalmente transmitidos em linha patrilinear. Os ajudantes dos cantores, os penk,

além de secunda-los em diferentes momentos, sdo aqueles que desenham em cada
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participante as pinturas faciais com o motivo de pertenga de sua respectiva secéo'®.
Alguns membros da segéo votbro sdo encarregados dos servigos de preparagdo do
cocho (akdkéi) onde a bebida ritual'’ fermentara durante uma semana, da limpeza
do cemitério e da abertura de pequenas covas ao lado das sepulturas dos mortos
para os quais se celebra o preserite Kiki, para a implantagéo das novas e definitivas
cruzes. Os donos do Kiki, que s&o os parentes proximos destes mortos, devem
confeccionar a novas cruzes como também fornecer comida e bebida aos cantores
rituais. (Crépeau 1995*; Veiga 1994: 164)

A acao ritual tem inicio em uma noite determinada, quando duas fogueiras
erguidas com né de pinho s&o acesas: a partir de uma divisdo do patio, a fogueira
da metade kamé situa-se a leste e a da metade kairu a oeste. Os participantes se
reunem em torno destas para celebrar os mortos da metade oposta as suas: os da
metade kamé se colocam a oeste, em torno do fogo para a metade kairu e os desta
a leste, em torno do fogo para a metade kamé. (Crépeau 1995*; 1985 23-24)

No dia seguinte, grupos kamé e kairu conduzidos pelos cantores rituais e
respectivos penk, caminham em cortejo rumo a mata, a fim de escolher o pinheiro
(Araucaria angustifolia) que sera cortado para se transformar em cocho. O pinheiro,
como tudo que compde a natureza, possui um espirito, e para ele se entoam o0s
cantos funebres, pedindo sua permisséo a fim que ele deixe o corpo da arvore no
momento de seu corte. A parte superior do tronco do pinheiro é kame, e a inferior
kairu. Os cantores se revezam, comec¢ando pelos cantores kamé, pois “kamé é
primeiro” Cortado o pinheiro, a arvore, que agora ndo € mais uma arvore mas sim
um “defunto”, sera transportada ou simulado seu transporte ao patio das fogueiras
em cortejo funebre, obedecendo a légica da complementaridade assimétrica entre
as metades: o grupo da metade kamé a frente, que deve ser a parte inferior do
tronco, seguidos pelo grupo da metade kairu, referindo-se a parte superior do
pinheiro. No caso de um real cortejo funebre, o morto devera ser conduzido ao

cemitério na mesma posigdo, pés a frente, posicdo que deve ser obedecida para

O uso de pinturas faciais, como explicam os Kaingang, tem por func8o essencial proteger os
participantes da influéncia dos espiritos presentes que temem os motivos das metades (Crépeau
1995%).

"0 kiki & preparado para ser consumido durante o terceiro e Gltimo dia do ritual. Originalmente um
hidromel, as atividades da coleta do mel faziam parte das atividades de preparac¢do do ritual e
envelviam a contribuicdo de inGmeras pessoas (Crépeau 1995* 1995 21). Veiga (1994: 164) indica
que atualmente a cachacga substitui 0 mel, e acrescenta-se aglcar branco e mascavo para sua
fermentacéo.
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sair de casa e do local do velério, e de entrada no cemitério. (Crépeau 1995*; Veiga
1994 168-169)

Chegando ao patio das fogueiras, membros da segé&o votdro transformam o
tronco em cocho e o colocam no centro do patio, entre as areas reservadas as
fogueiras das metades. Antes de derramar o aguardente de cana-de-agucar no
cocho, os cantores entoam seus cantos para as garrafas que os contém, para que
os espiritos (kuprin) da bebida nao prejudiquem aqueles que vao beber o kiki. Tao
logo os ingredientes estejam no cocho os organizadores do ritual o cobrem com
lonas impermeaveis; o0 cocho sera guardado sob vigilancia para que ninguém o
toque até o momento em que sera aberto. Nesta noite entdo, duas fogueiras para
cada metade s&o acesas e como na noite anterior, os participantes se reinem em
torno das fogueiras da metade oposta a qual pertencem. (ibid.)

A terceira e ultima noite € o grande momento do ritual, e conta com maior
numero de pessoas pois convidados de outras comunidades Kaingang vém
participar. Eles passam a noite em vigilia ao lado das fogueiras, que agora séo seis
ao todo, bebem kiki, cantam e dan¢am para os mortos da outra metade,
intercalando com momentos de descontragdo quando se alimentam com sopa
(“comida molhada”) e brincam de debocharem-se uns dos outros. Esta brincadeira,
que eles chamam de desafio, consiste na troca de provocagdes entre um par de
membros de metades opostas, sendo perdedor aquele que perde o senso de humor
deixando-se afetar pela provocacgdo. Faz parte da divers&do induzir os companheiros
a beber até cair, exceto os cantores que sdo vigiados pelos penk para que nao
figuem totalmente embriagados. Quando um dos participantes “cai”, os outros o
colocam para dormir. (ibid.)

Os casais passam a noite separados pois idealmente eles devem pertencer
a metades opostas, e assim cada um celebra os mortos da metade de seu conjuge.
Exceg&o a norma se aplica aqueles que possuem “dois nomes” ou “duas marcas”,
0s ré réngré, que podem passar pelas fogueiras de ambas as metades sem risco de
serem “pegos” ou “molestados” pelos espiritos. (ibid.)

Finda a madrugada, os penk recolhem as cruzes feitas pelas familias para os
seus mortos, e todos os participantes se dirigem ao cemitério para implantar as
novas cruzes e realizar o rito de liberacdo dos mortos de suas respectivas

sepulturas, que eles denominam “tirar” o ti pon krin.
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O grupo dos membros da metade kamé se coloca a frente do cortejo seguido
de longe pelo grupo kairu, e assim eles percorrem o longo trajeto até o cemiterio
entoando cantos para os mortos da metade oposta.

Os kamé entram no cemitério, d&do trés voltas em torno da sepultura do
defunto da metade kairu e um penk “tira” o ti pon krin, o buqué composto de folhas e
ramos da “sete-sangrias” (Symplocus parviflora) depositado anteriormente para
indicar a sepultura do falecido que se realiza o ritual daquele ano. Um penk da
metade kamé pega o buqué e o joga para fora do cemitério, em dire¢éo ao oeste. O
grupo se retira do cemitério, e ainda em cortejo e entoando cantos volta ao patio das
fogueiras. Em seguida os kairu executam o mesmo rito no cemitério pelo falecido da
metade kamé, que tem em sua sepultura um buqué com ramos do pinheiro
(Araucaria angustifolia), e que serd langada fora em direcéo ao leste. (ibid.)

Quando os kairu chegam ao pétio das fogueiras, eles se juntam aos kamé
que la os aguardam e, em circule, dangam dissolvendo os grupos. Neste momento
nao existem mais “divisdes”, e juntos celebram cantando, dangando e bebendo ate
que todo o kiki seja consumido, pois que ndo se pode guarda-lo e tampouco joga-lo
fora. (ibid.)

O Kiki termina quando acaba o kiki. O cocho vazio é entdo emborcado, e as
pessoas nele batem dizendo: “Ta bom ai ? Vocés estdo ouvindo ? Acabou, v&o

embora...!” Os participantes vdo entdo se lavar para retirar a pintura e dormir. (ibid.)

3. 2. 4 — Xamanismo

De acordo com Crépeau (1997a: 4; 1995*%), os Kaingang distinguem dois
tipos de saberes: os saberes “guiados” e o saber “ndo guiado”. O tradicional xaméa
kaingang, o kuid, coexiste com outros interventores, os curandeiros, tendo ambos
suas praticas auxiliadas por entidades ndo humanas: o kuid pelo seu animal auxiliar,
e 0s curandeiros por santos do catolicismo popular. As praticas oriundas do saber
ndo guiado compreendem toda sorte de conhecimentos aplicados na busca de
solugdo aos males, e nela agem homens e mulheres indiscriminadamente que
compartem desde a fitoterapia reconhecida como as benzeduras e os cultos de
natureza evangélica. (Crépeau 1997 a: 4)

Informando que a iniciacdo implica a transmissdo de um saber via linha
patrilinear, Crépeau (1997 a: 5) salienta que é por iniciativa propria, por desejo

pessoal que um individuo se torna xama. Sua iniciagdo conta com os ensinamentos
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de um xama consagrado, que informa o aspirante a maneira de entrar em contato
com o animal que Ihe acompanhara a partir de entéo, assim como sobre sua futura
conduta profissional.

O aspirante se dirige ao mato virgem, local que ndo deve ser habitado ou
utilizado pelo homem, a fim de retirar a flor da palmeira t6g antes que esta floresga e
transforma-la em um ou mais recipientes nos quais 0 xama aspirante coloca agua
(id.). La deixando os recipientes, o aspirante s6 retorna trés dias mais tarde para
verificar se a agua foi bebida, o sinal que o animal auxiliar esta pronto a se
manifestar. Ele busca as pegadas ou quaisquer vestigios proximas ao recipiente
para tentar descobrir quem serd o kuid do xamé, mas para tanto ele tera que “adota-
lo” como seu animal auxiliar tomando um gole desta agua e banhar sua cabeca e
corpo com a mesma. (Crépeau 1995*; 1997 a: 5) S6 entdo o animal auxiliar se
manifesta para implantar no corpo do xama, sob as axilas ou no peito, gréos da flor
do “rosario-do-tigre” (Passiflora sp), estabelecendo assim o elo entre eles™.

Uma vez xama, ele deve observar algumas restricdes para o bem relacionar-
se com o seu animal auxiliar que pode, no caso de faltas do xama, submeté-lo a
vingancas ou tdo somente abandona-lo. Mais do que restrigdes, € interditado matar
ou cacgar o animal da mesma espécie do seu auxiliar e revelar a identidade do seu
animal. (Crépeau 1995*; 1997a: 5)

« Les rapports entretenus avec cet animal-auxiliaire sont congus et vécus par

le chamane comme une relation matrimoniale marquée par la vive jalousie de

lauxiliaire. (...) Avant d’entrer en contact avec son auxiliaire, le chamane doit
chaque fois s’abstenir de toute relation sexuelle dans le domaine humain »

(Crépeau 1997a: 5).

Entretanto, o animal exige do xama que na vida ordinaria ele trate bem sua
companheira ou esposa, ndo podendo em hipétese alguma maltrata-la.

Ao que sabemos, o xama kaingang faz recurso de um preparo fitoterapico,
justamente a infusdo dos mencionados gréos, para se colocar em estado de
receptividade e se encontrar com o seu animal auxiliar (Crépeau 1995*). Na
véspera, ele toma uma pequena dose do preparo, se banha com o mesmo, e nesta
noite deita-se sozinho (id.).O encontro entre eles se da no meio da noite, t&o logo o
xama saia de casa, munido de suas flechas, rumo ao mato virgem (ibid.).

« En retour, 'auxiliaire donne au chamane un accés privilégié au gibier de
chasse - qui est décrit comme venant littéralement a lui - et il 'assiste dans le

2 Robert Crépeau, comunicagéo pessoal, junho de 1999,
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traitement des malades en lui indiquant les plantes, leur préparation, la

posologie et la durée de la diéte que doit respecter le patient » (Crépeau

1997a: 5).

E o seu auxiliar que lhe conta ndo somente sobre a terapéutica - constituida
de infusdes de plantas, e mesmo da terra, provenientes do mato virgem -, a ser
administrada aos enfermos como também sobre o que esta acontecendo em sua
comunidade e a maneira de dirimir os conflitos.

O kuid também tem o poder de ir as aldeias dos mortos e dela voltar sem
que o seu espirito seja capturado. O que ja ndo acontece aos demais, que ©
solicitam nos casos, ndo raros, em que o espirito do individuo sai de seu corpo. Esta
é, alias, frequentemente considerada a causa de muitas doengas. Qutra, é a falta do
“nome indio” ou “nome do mato”, o nome que todo Kaingang deve receber ao
nascer, e sem o qual a pessoa tem poucas chances de “vingar”.

Se a atribuicdo do nome kaingang néo ¢é tarefa exclusiva do kuid, pois 0s
velhos que tenham conhecimento do estoque de nomes das segbes pode dar nome
a uma crianga, a troca de nome como ainda a inserg@o de uma pessoa na categoria
penk, estas sim s&o atribuigées que Ihe s&o exclusivas. Estas, troca ou insergéo,
s&o praticas correntes para os casos de doenca grave, normalmente na infancia,
COMO recurso para enganar os espiritos que querem levar a crianca para a aldeia
dos mortos. (Crépeau 1995%)

O xama também ndo conduz ritos outros que os da pratica xamanistica, e
sua participacdo no Kiki-kbia nao provém do fato dele ser um xamd. Se neste ele
atua, é por inserir-se em um dos papéis de especialista ritual ou entdo como simples
participante. (Crépeau 1995%)

Os poderes do xamd advém, fundamentalmente, do elo de unido
estabelecido entre ele e o seu animal auxiliar desde a sua primeira manifestagao,
momento que o consagra “kuid” (Crépeau 1995%). E através dos gréos de “rosario-
do-tigre”, denominado de “catinga” pelos Kaingang, introduzidos no corpo do xamé
pelo préprio animal, que se consolida o elo de ligagéo entre eles (Crépeau 1995%). A
tal ponto esta ligacdo € forte que para abandonar a pratica ou permitir um xama
morrer & necessario afastar o seu animal auxiliar, e para tanto, ha que se pedir ao
proprio animal ou a um outro xama que extraia os gréos do moribundo (Crépeau
1999).
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Até aqui pudemos observar que o dualismo kaingang ndo se reduz ao
esquema dual de divisdo do mundo entre as metades enquanto simples oposi¢ao
binaria kamé/kairu; sua manifestacdo se insere na complexidade da relagéo entre
kamé e kairu. Através da aco ritual vimos desvelar-se a dindmica da assimetria e
da complementaridade que para se produzir requer a inversdo de posicbes e
condigdes.

« Le dualisme kaingang est congu dans les mythes d’origine comme étant
issu d’'une unité sociologique dont le fondement est constitué par la moitie
kamé. Symétriquement, les rites se construisent sur la division sociale en
moitiés dont ils maintiennent et réaffirment l'irréductible complémentarite. Le
rituel annuel Kiki-koia illustre cette complémentarité en relation au traitement
des morts en mettant en scéne lasymétrie et la complémentarité qui
caractérisent les rapports entre les moitiés kamé et kairu » (Crépeau 1997a:
2).
Através do ritual pode-se perceber ainda, mais que o carater multiplo da
realizacdo da ideologia a concepgdo de unidade que a organiza, atraves do simbolo
central do ritual, concepgao que o xamanismo expde de maneira explicita.

« Le symbole central du Kiki, au sens ou 'entend Victor Turner (1972), est
sans I'ombre d’un doute le pin arauracaria dont on transforme le tronc évide
en une espéce d’urne oblongue dans laquelle on fait fermenter I'eau et le
miel qui constituent les ingrédients de la boisson nommeée kiki » (Crépeau

1995 : 22).

Sobre o pinheiro araucaria, Vicente Fok&é (Crépeau 1995%) explica que “o
sol é kamé porque ele é mais forte, por isto o pinheiro é a marca kame (...) O cocho
é sempre de pinheiro, pinheiro é kamé”. O simbolo central do ritual & assim, “vivo”,
kamé; “morto”, se torna cocho, o recipiente, que contém o mel e a 4gua, elementos
associados a kamé e kairu respetivamente.

No xamanismo, a “seguranca do sistema” & confiada a metade kame.
Crépeau (1997a: 4) informa que, de acordo com os seus dados de campo, OS
xamas kaingang pertencem a metade kamé e que o seu animal auxiliar, designado
como o “kuid do xama”, é igualmente associado a metade kame.

« En effet, les animaux-auxiliaires mentionnés sont le jaguar, l'ocelot, l'aigle
et 'abeille, tous considérés comme kamé » (Crépeau 1997a: 4)".

18 « Cette donnée a été confirmée en 1998. Les chamanes connus sont de fagon dominante Kamé ou
Weineky » (Robert Crépeau, com. pessoal, junho de 1999).
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3. 3 — Organizacao social'

A sociedade kaingang divide entre suas metades kameé e kairu, idealmente
exogamicas, a quatro sec¢les intemas, kamé/weineky e kairu/votdro, as
prerrogativas de pertenga patrilinear e os nomes pessoais.

A etnografia atribui diferentes denominagdes para as divisGes da sociedade
kaingang. Em uma tabela comparativa, Veiga (1994. 66) apresenta os autores™ que
estudaram os Kaingang neste século, considerando que a divergéncia entre eles
decorre do uso que fazem os Kaingang do nome de sua pintura corporal como
referéncia de identidade (id.: 78-79). A combinagéo entre pertenca a uma segéo,
nome pessoal e fungdo cerimonial determina padrées diferenciados de pintura.
Assim, & simples indagag&o sobre o grupo de perten¢a de um individuo pode-se
obter respostas variadas, por exemplo como se chama estes distintos padrées -
rékutu (pintado), ra téi (comprido), taktéi (com dois riscos) - ou com o préprio nome
das “marcas” - nhetkymby (rabos da boca), ré réngré (com pintura das duas
metades), etc. (ibid.: 78).

Na revisdo bibliografica sobre a organizagdo social, Veiga (1992) observa
que os autores tratam o tema das relagdes de parentesco com pouca profundidade
(id.: 44), que o conjunto dos dados ndo s&o propriamente coincidentes; e finalmente,
que autor algum se detém sobre seus proprios dados a fim de levantar ou elucidar
questdes (ibid.: 45). Todavia, o trabalho posterior da autora (Veiga 1994) permite
que juntemos seus dados ao do corpus Crépeau 1995* para concluirmos esta

pequena etnografia.

3. 3. 1 = Nominagéo

O nome kaingang é o “nome do mato”, e se relaciona com o espirito ou o
carater da pessoa. Tao logo uma crianga nasga, 0 pai procura uma pessoa mais
velha (um nomeador) que conhega o repertério de nomes das segles, que
idealmente deve ser nomeada até trés dias de vida (Crépeau 1995*; Veiga 1994

138)'®. Atualmente se praticam trés batismos: atribuicdo do nome kaingang, o

" Utilizamos a nomenclatura e a grafia adotada por Robert Crépeau, que se difere da de Veiga (1994
66) entre nome da segéo e nome do motivo da pintura da secéo. Assim, para a etncloga Wonhétky
nome da secdo que grafamos Weineky, e Nhétcambi o nome da pintura corporal desta secéo; da
mesma maneira Votéro o nome da "marca” dos Votér.

15 Nimuendaju 1912; 1947; Baldus 1937; 1947; Helm 1977; Wiesemann 1964; 1971, Melatti 1976 (In
Veiga 1994 66).

'® Para Nimuendaji (1986 87) séo os kui§ (xam&) ou os rezadores (cantores rituais) que tém a
competéncia para nomear.
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batismo em casa relativo ao catolicismo amerindio e o batismo cristdo (catélico ou
protestante); outrora praticariam também o rito de enterro do umbigo (Veiga 1994:
139, 142).

Quanto a natureza dos nomes pessoais, a Unica explicagdo encontrada é
que os nomes “feios” ou “ruins”, jiji korég, seriam dotados de qualidade especial
para tratar com os mortos, pois teriam “mais for¢a® com os espiritos (Crépeau
1995%). Veiga (ibid.: 135, 136) também aponta para a mesma explicacao,
acrescentando outro significado para o termo korég, o de ‘bravo’ ou ‘valente’.

Existem duas outras categorias de nomes que o individuo pode vir a receber,
além do seu proprio, os nomes penk e os ré réngré, nomes das duas “marcas” ou
“nomes trocados” como denomina Veiga (ibid.: 75-76, 141). Tornar-se penk significa
receber um oficio para tratar com os mortos, quando dos ritos funerarios, junto aos
vitivos durante o luto e no Kiki-kéia, secundando os rezadores em suas atividades
cerimoniais (Crépeau 1995* Veiga 1994: 75-76). Um individuo pode receber o
nome penk em qualquer momento de sua vida, mesmo durante a realizagéo do Kiki-
kbia, podendo ainda recebé-lo como procedimento de cura ministrada pelo xama
(Crépeau 1995*%; Veiga 1994: 72).

Atribuindo aos penk o encargo de preparagdo das sepulturas, Veiga (id.: 75,
132) associa os penk aos patos e as saracuras do mito do dildvio (Borba 1908: 20),
que tiveram o trabalho de levar a terra em cestos “/angando-a a agua que se retirava
lentamente” (id.). Esta associaggo se deve ainda a um dos nomes penk registrado
por Veiga (id.. 75). “Ngatufi, “carrega terra’ [nas costas, logo, em cesto], nome
feminino™’.

Os dados de Crépeau (1995*) indicam apenas mulheres na fungdo penk,
mas Veiga (ibid.. 79-80) faz referéncia a um rezador do Kiki-kbia com nome penk, e
Baldus (1947 In Veiga 1994: 63) afirma haver pessoas de ambos 0s sexos na
categoria, indicando que inclusive um votéro pode se tornar penk.

De acordo com Veiga (id.: 132) os penk pertencem as metades kamé e kairu,
sendo todos os nomes penk incluidos na categoria de jiji korég, nome feio/ruim.
Neste caso, os nomes com fungo ritual ndo se relacionariam as sec¢des, mas como

citado, Baldus (id.) aponta a existéncia de penk entre os votéro.

7 A partir de uma listagem de 1200 nomes, baseada nos censos de 1938, 1939 e 1944, Veiga (1994:
142) indica que estes obedecem td0 somente o carater empirico de uso, ou seja, as pessoas recebem
os nomes de acordo com o seu Uso consagrado, acontecendo de se encontrar um mesmo nome para
homem e mulher, mas néo dentro da mesma aldeia.
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Os ra réngré, que sdo aqueles que possuem nomes das duas metades, e
que segundo Veiga (1994: 76) teriam também fung&o ritual pois seria entre os eles
que se escolheriam os pd’, os “mestres de ceriménia” ou os cabegas do Kiki-kbia.
Conforme indicado por Veiga (ibid.: 63), Baldus (ibid.) atribui outro uso ao termo pai
(p8’), o de “lider da aldeia”, atualmente empregado aos caciques (Veiga 1994: 64,
n. 50). E para Nimuendaju (citado por Métraux 1947: 149 apud Veiga 1994: 64),
“trata-se de uma classe da qual saem os xamds e lideres cerimoniais”*®.

Entre os dados de Robert Crépeau referentes ao Kiki-kbia de 1995, que
incluem imagens além de entrevistas, ndo ha registro da figura do pai ou pahi. Ao
contrario, mostram um kamé e um kairu na fungéo de “cabeg¢as” do ritual e apenas
uma mulher (esposa de um dos cabegas) identificada como ré réngré, que gozava
da prerrogativa de suas duas marcas, “passando de um fogo a outro®, sem no
entanto ter papel especializado.

Receber “dois nomes” ou melhor, receber mais um nome e da metade
oposta, trata-se de uma providéncia relativamente comum visando proteger uma
crianga contra o assédio dos espiritos dos mortos, e também utilizada no casos de
doenca para que uma crianga débil venha a “vingar”. Também acontece quando
uma familia ja perdeu um ou mais filhos, o préximo a nascer recebe um nome da
metade contraria. E assim a pessoa passa a ser reconhecida como ra réngré,
pessoa de duas marcas, e no Kiki-kbia usardo as duas pinturas, como também
participarao dos fogos das duas metades. (Crépeau 1995*; Veiga 1994: 141)

Néo encontramos uma explicagdo que elucide a diferenga entre o processo
de aquisicéo do estatuto de penk e o de r4 réngré, ambos ministrados pelo xama, e
se haveria uma diferenca entre “ter” um nome penk e “exercer’ a fungdo de penk.
Como no caso de receber dois nomes, de acordo com os depoimentos colhidos por
Crépeau (1995*) igualmente pode-se vir a ser penk apds ter passado por uma

doenga que o kuid tenha conseguido curar.

3. 3. 2 — Casamento
Os casamentos devem se realizar preferencialmente entre segbes de
metades opostas, kamél/kairu e weinekyl/votéro, sendo aceitdvel os casamentos

votbrolkamé e weinekylkairu. O casamento entre primos de primeiro grau €

" METRAUX, Alfred, 1947, “Social organization of the Kaingang and Aweikoma according to C.
Nimuendaju's unpublished data”, American Anthropologist, N.S. Menasha, 49, 1: 148-151.



39

considerado incestuoso, da mesma maneira que aqueles realizados dentro da
mesma sec¢éo. (Crépeau 1995%)

Podemos examinar mais de perto 0 que a etnografia registrou para o
casamento entre primos e como se arranjam os casamentos entre os Kaingang de
Xapecd através dos estudos de Veiga (1992; 1994). Neste ultimo a autora (id.: 87-
114)*® apresenta o discurso local sobre as combinagdes possiveis, bem como os
dados em si através das genealogias recolhidas (cf. Anexo 6), propondo a
ocorréncia de um padrdo preferencial de transgress&o a norma (ibid.: 112).

3. 3. 2. 1 — Casamento entre primns

Veiga (1992: 44, 45) cita o registro da proibicdo do casamento entre primos
dada por autores que estiveram entre os Kaingang no comego deste século, como
Telémaco Borba (1908)®° e Horta Barbosa (1913)*". Maniser [1915] (1930: 777)
também encontrou tal interdicdo entre os Kaingang de Séo Paulo, informando ser
comum haver uma relagdo intima e secreta entre primo e prima, sobre a qual ele
mesmo testemunhou uma longa “tragicomedie”.

Melatti (1976)*2 encontrou entre os Kaingang de S&o Paulo, casamentos
avunculares e uma discriminagdo entre “primos irm&os” e “primos segundos”.

“Como consideram “bom” o casamento de um homem com a filha de sua

irm&, os comentarios negativos parecem referir-se as unibes entre um

homem e as filhas de seu irmao. Nas genealogias encontram-se apenas
quatro casos, dos quais trés se deram entre tio paterno/sobrinha, um entre

tio materno/sobrinha; registram-se ainda um casamento de homem com a

irma de seu pai” (Melatti 1976: 43 apud Veiga 1992: 45).

Quanto a esta distincédo, Melatti (id.) entende serem os “primos segundos” os
paralelos matrilaterais, e os “primos irmaos” os patrilaterais. Segundo muitos de
seus informantes (ibid.), era proibido o casamento entre “primos irmaos” e
preferencial o casamento entre “primos segundos”.

Outros dados aportados por Veiga (1992: 45) provém do trabalho de Salzano

(1960)%® entre os Kaingang das reservas de Nonoai e Guarita no Rio Grande do Sul,

iy Veiga (1994: Anexo 6) catalogou 300 casamentos junto as aldeias mais antigas da Reserva de
Xapec, e construiu seu universo de andlise sobre 216 casamentos nas geracbes (-2), (zero) e (=2).

L BORBA, Telémaco, 1908, Actualidade Indigena. Curitiba, Impressora Paranaense.

2 BARBOSA, Luiz Bueno Horta, [1913] 1947, “A pacificagéo dos indios Caingangue paulistas. Habitos,
costumes e instituigdes desses indios” in Barbosa, L.B.H O problema indigena do Brasil. Publicagéo n.
88 da Comissdo Rondon. Rio de Janeiro, Conselho nacional de Protegéo aos indios, 34-72.

2 MELATTI, Delvair Montagner, 1976, Aspectos da organizagdo social dos kaingang paulistas.
Brasilia, Funai.
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onde as unides preferenciais parecem ser entre primos cruzados patri- e
matrilaterais: das 16 unides de estrutura conhecida, 6 eram do tipo o marido é filho
de uma tia paterna de sua esposa e 7 o marido € o filho de um tio materno de sua
esposa (Salzano 1960: 45).

Em Xapeco, Veiga (1994: 124) registra apenas dois casamentos numa
mesma genealogia: o de um FZSS com uma FMBD, e o de um MFBSS com uma
FBDD.

3. 3. 2. 2 — Regra e padrio de trarsgresséo em Xapeco

Através dos critérios “6timo”, “bom”, “aceitavel”, “indesejavel”’ e “inaceitavel”,
Veiga (ibid.: 98-101) submete a avaliagdo indigena as 32 combinagbes possiveis de
casamento de acordo com a procedéncia dos conjuges - homens e mulheres das
quatro segdes mais homens e mulheres “branco” e guarani -, & conclui:

1. S&o ideais, “6timos”, os casamentos entre seg¢bes de metades opostas:
kamélkairu; weineky/votéro; mas na pratica a regra de exogamia se aplica
efetivamente entre as secbes kamé e kairu. Os casamentos entre as segdes
weineky e votéro séo raros porque seriam ideais no discurso, mas desprestigiados
na pratica.

2. O casamento no interior das secées kamé e kairu é considerado incestuoso e
portanto “inaceitdvel”. Ndo se aplica a mesma consideragdo aos casamentos no
interior das secdes weineky e votdro; considerados “aceitaveis”; a explicagéo local €
a de que “ndo tem significado™*.

3. O casamento entre secOes diferentes da mesma metade s&o “aceitaveis”,
weinekyl/kairu e votéro/kamé, porcue n&o contrariam a exogamia.

4. S&o ‘“aceitaveis” o casamento de homem de qualquer se¢do kaingang com
mulher ndo kaingang. S&o “indesejaveis” os casamentos entre mulheres kaingang
com homens néo kaingang (“branco”, guarani).

Haveria ainda os casamentos “tolerados”, que sdo os casamentos entre
membros da mesma secéo se um dos conjuges é penk (ibid.. 100). O nome penk
seria uma protecéo contra a punigdo de morte para um dos conjuges, morte que &
considerada a sanc¢do para tais unibes (jbid.: 101). Para Crépeau (com. pessoal

= SALZANO, Francisco M., 1960, Estudos genéticos e demogréficos entre os indios do Rio Grande do
Sul. Porto Alegre, Fac. De Filosofia da Universidade federal do Rio Grande do Sul. Tese ao Concurso
de Docéncia.

2 In Veiga 1994: 99.
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1999), tal medida seria mais logicamente compreensivel enquanto uma maneira de
evitar a eventual obrigacdo do penk tratar ritualmente seu conjuge.

Resulta que das 32 possibilidades somente 25 combinagdes® foram
identificadas no total de casamen:os (ibid.: 102, “Tabela 1a”), e chama a aten¢&o o
numero de casamentos que se classificam entre os “inaceitaveis” contra os aqueles
que seriam os “étimos”. Todavia, estes resultados n&o séo submetidos a reavaliagéo
de seus colaboradores, e assim resta a nossa curiosidade sobre como os Kaingang
reavaliariam as 32 possibilidades de casamento contra os 25 arranjos de fato dentro
da valoragdo por eles atribuida, e como eles explicariam a quantidade de
casamentos que eles mesmos classificaram de “inaceitaveis”. Sobre estes ultimos, e
no interior da se¢éo kamé, Veiga (ibid.: 112) conclui que:

“Por fim, nos dados apresentados na tabela 3, fica ressaltado que ha

aparentemente um “padrdo preferencial” de transgressdo da regra de

exogamia de metades: 31 casamentos (14,35%) s&o unides de homens

Kamé com mulheres da mesma sec¢éo” (Veiga 1994: 112).

Analisando esta situacdo em termos de superioridade da populagdo kamé
com 107 homens e 82 mulheres, contra uma populagéo kairu de 56 homens e 84
mulheres, a autora (ibid.) sugere que a falta de homens kairu seria uma razéo para
o “padrao preferencial” de transgresséo da regra de exogamia -:

“N&o deixa de chamar a aten¢ao que, sendo 56 o total de homens kairu, se

todos eles tivessem casado com mulheres kamé, ainda assim restariam 26

mulheres kamé sem op¢do de casamento na sec¢do kairu, numero muito

proximo dos 31 casamentos de kamé com kame” (Veiga 1994: 113).

Considerado o regime de filiagdo, para avaliar a observancia ou ndo a regra
de exogamia interessa precisar o que o percentual de 14% significa no universo dos
casamentos dos homens kame.

Refazendo as contas sobre seus dados, vemos que os casamentos
“‘inaceitaveis” atingem quase 30% no total de casamentos de homens kame,
também entre 0s homens kairu, o percentual atinge quase 20%. Verificando como

se comportam estes nlimeros no total dos primeiros casamentos®, e em seguida

% Nao ha registro ou ndo existe casamento entre mulher guarani com homens weineky, kairu e votéro;
nem de mulher weineky com branco, e tampouco de mulheres kairu e votéro com guarani (Veiga 1994:
102, Tabela 1 a).

% Veiga (ibid: 111) sistematiza os dados exclusivos de primeiros casamentos, que totalizam 183
uniées. Esta tabela (ibid.) apresenta a mesma composicdo de combinagdes e, em termos percentuais,
sua configuracdo € muito préxima daquela com os 216 casamentos.
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dentro de uma mesma geracdo? na qual os celibatarios estejam computados,
constatamos que os kamé casam-se com 0s kairu e vice-versa em primeiro lugar; e
em segundo lugar no interior das se¢les; que as quatro segdes praticam
transgressdo da regra de exogamia das metades e praticam a endogamia de
secdo®®. Parece-nos estar demonstrado que o “padrdo de transgresséo” kamé/kamé
o0 é também para kairu/kairu, e que finalmente, bem mais que transgressdo este
dado se apresenta como uma segunda op¢ao em ordem de preferéncia.

Uma questdo que pode ser colocada é: por que os homens kairu casam-se
proporcionalmente mais com as mulheres kamé que os homens kamé com as
mulheres kairu ? Nas trés avaliagbes que acabamos de realizar, mesmo se
proximos em termos percentuais, esta também é uma constante. Outra, é a de
averiguar a participacéo das se¢bes weineky e votdéro na composicéo da populagdo
kaingang, incluindo seus membros celibatarios. Considerando que todas as segées
praticam a endogamia, parece-nos que os conjuges votéro e weineky de ambos 0s
sexos nao sdo exatamente “preteridos” como sugere toda a avaliagdo de Veiga
(ibid.: 87-114); além de participarem nos casamentos de todas as sec¢des, eles se
casam menos com estrangeiros e s40 0s que menos se casam no interior de suas
proprias sec¢des. Alids, o numero de primeiros casamentos weineky/weineky e
votdro/votdro € o mesmo daqueles entre homens votéro e weineky com mulheres

estrangeiras, € na ordem, a ultima opgao.

3. 3. 3 — Residéncia e relacdo entre afins

A uxorilocalidade foi notada por autores que estiveram entre os Kaingang no
periodo dos primeiros contatos com a sociedade brasileira - Cimitille (1882)*°, Borba
(1908), Baldus (1947). Este autores também notaram a existéncia de casas
comunais, habitadas por um homem, sua mulher, seus filhos celibatarios, suas filhas
casadas, seus genros e netos (Veiga 1994: 93-94). Hoje em dia eles ndo possuem

mais as grandes casas mas nac € raro que as filhas residam com seus maridos

7 Escolhemos a gerag&o (zero) pela maior legibilidade® que estes dados se apresentam na nossa
copia, adotando o mesmo critério da autora, ou seja, contamos os individuos que os casamentos estéo
situados na geragdo (zero), mesmo se esse possui idade (+1), com o cuidado de certificar se a
descendéncia deste casamento situa-se na geracéo (-1).

% Total de casamentos; homem kamé /mulher kairu: 54,20% /I homem kairu/mulher kamé: 57,14%
Primeiros casamentos: homem kamé imulher kairu: 58.51% // homem kairu/ mulher kamé: 62,22%
Casamentos da geracéo (0): homem kamé /mulher kairu: 53, 85% // homem kairuf mulher kamé: 60%
2 CIMITILE, Fr. Luiz de, 1882, “Meméria dos costumes e religido dos indios Camés ou Coroados que
habitam na Provincia do Parana”. Revista Paranaense. Curitiba, 274-287.
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perto ou nas proprias casas de seus pais; e ainda € procedimento comum que o
“noivo” va habitar com a familia de sua futura esposa antes da consumagéo do
casamento (id.: 94). As exce¢des sdo para os filhos unicos que devem cuidar de
seus pais idosos, e para as mulheres 6rfas que v&o habitar com os pais do marido
ap6s o casamento (ibid.), pois via de regra as pessoas idosas sdo assistidas por
pessoas da metade oposta as suas: um homem idoso, pelo seu genro; uma viava,
pelo seu filho (ibid.: 95-96).

Atualmente, o jovem que deseja casar-se procura seu sogro diretamente, o
que ha vinte e cinco anos era de iniciativa das familias, ocorrendo o acordo no
momento mesmo do nascimento das criangas (ibid.: 95). Na residéncia de seu
futuro sogro, o noivo participa nos trabalhos da roga e de manutengdo da casa (ibid..
94). Os sogros, kakrd, os homens que ja casaram as suas filhas, s&o os chefes da
casa e tem poder politico na comunidade (id.: 95). Todavia, a autoridade dos kakr6
sobre seus genros dura enquanto as sogras de ego estéo vivas; se ele fica viuvo, o
genro se torna o chefe da casa (ibid.: 96).

A solidariedade entre afins, como ideal, consta nos testemunhos do corpus
Crépeau 1995* e & objeto de duas narrativas dadas por Vicente Fokaé, “a cobra
voadora” e “o tubardo”, nas quais as vitimas séo salvas por seu iambre. Veiga (ibid.:
90-91) registra o mito da cobra voadora, Pyntfer, e a interpretagdo da narradora
Krukte®:

“Se vem alguma coisa ruim vocé ndo chama um irméo para lhe ajudar, mas

chama o teu jambré. Por isso n&o brigue com o teu fambré, porque iambré é

jambré, para escorar [amparar] um ao outro. Se acontece alguma briga vocé

ndo chama o teu irmdo, mas chama o seu iambré” (Krukte in Veiga 1994:

S1):

Companheiros de trabalho e de divertimento, esta mesma solidariedade ja
nao ocorre entre as iambré-fi. Entre as mulheres, o companheirismo se firma entre

irmas, mae e avé materna (Veiga 1994: 92).

3. 3.4 - Lideranga

A figura de um lider ou o tema da lideranga ndo esté colocada como questao
entre os autores pesquisados, e 0s dados de Crépeau (1995*) ndo apontam para o
papel do cacique ou do xam& como um “réle” especializado poder temporal ou

espiritual.
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Como ja foi dito, 0 kuid ndo conduz ritos outros que os relacionados & cura e
a vidéncia, sendo individual e solitaria suas atividades. Sobre o cacique da reserva
de Xapeco, ele é raramente mencionado no corpus de entrevistas Crépeau 1995*,
nos parecendo uma figura que se relaciona com mais proximidade com as
autoridades oficiais brasileiras que com a Comunidade. Quando citado, esta refere-
se a problemas subentendidos e ndo relatados, de critica a sua ndo participagéo ou
seu descaso quanto a realizagdo do ritual Kiki.

Dos dados que dispomos (Crépeau 1995%), as lideran¢as na reserva de
Xapecd sdo um kamé, Henrique, que ja fora kuid, e um kairu, Vicente Foké&é, de
quem ja falamos. Lideres politico religiosos, eles atuam juntos pela manutencao da
realizagdo anual do Kiki-kbia, liderando ainda outras atividades de valorizagéo das
tradicées do grupo. Crépeau (com. pess., mar¢co de 97) considera-os como 0s
lideres do movimento tradicionalista, movimento que tem no protestantismo seu
principal adversario por incentivar o abandono ao modo de vida tradicional - 0 uso
do “nome do mato” que define a pertenca de secdo e metade, falar a lingua
kaingang, praticar a agricultura e participar do Kiki.

O tema do poder politico e religioso foi abordado por Veiga (1992) no citado
trabalho, no qual ela faz a sintese de 54 titulos da bibliografia kaingang. O poder
politico e a autoridade dos chefes ou caciques foram mencionados por quatorze
autores, e seis dentre eles fazem referéncia aos aspectos da religido tradicional (id.:
62-72). Sem poder de fato, a autoridade do cacigue dependia de sua capacidade de
persuasao e de sua generosidade; ele podia ser abandonado mesmo pelos seus
filhos caso ndo correspondesse as expectativas de “chefe generoso” (ibid.: 71).
Veiga (ibid.) conclui que os dados disponiveis ndo permitem afirmar que a fungéo de
cacique fosse transmitida de pai para filho.

Baldus (1937), a partir de seu trabalho junto aos Kaingang de Palmas no
estado do Parana, tem outra posi¢do, e aponta para a existéncia de chefes de
pertenca votéro e weineky.

‘Depois da morte do chefe, um de seus filhos Ihe sucede. Se os filhos
recusam essa posigdo, perde a familia, para sempre, qualquer direito
hereditario; e entdo o novo chefe é eleito entre os membros de outra familia.
Os chefes, hoje, s6 transitoriamente podem adquirir certa autoridade, por
meio de conselhos habeis. Nao tém poder algum de mando” (Baldus 1937:
46-47).

% De acordo com Veiga (1994: 90, n. 70), Krukte, uma mulher da metade kairu, é penk e kuié.



45

A guisa de conclus&o deste capitulo, cabe ressaltar alguns aspectos até aqui
ndo considerados, sobre as proposicdes de Veiga (1994) para a organizagéo social
kaingang.

Adotando uma concepgéo que se filia a teoria de Rivers®, Veiga (ibid.)
elabora suas hipéteses em termos da desigualdade social entre as segles,
decorrente da incorporagdo e assimilagdo de povos outros que os Kaingang®.
Propondo uma relagdo direta entre ideologia e organizagdo social a partir de um
unico e isolado registro — a variante de Borba (1908) do mito do difuvio -, a
coeréncia da modelizag&o provem do enquadramento de kamé e kairu na categoria
de “pais ancestrais”. A diferenga entre seg¢bes originais e incorporadas seria o
principio organizador, que definiria o sistema de nominagio e orientaria as
estratégias das aliangas de matrimonio.

Veiga (ibid.: 129-138) levanta trés hipoteses para a distingéo entre os jiji h
("‘nomes bons/bonitos”) e jiji korég (“‘nomes ruins/feios”), privilegiando aquela em que
0s jiji korég corresponderiam a todo nome néo legitimo. Os “nomes bonitos” sdo os
nomes kame e kairu, dados somente aos descendentes diretos dos “pais criadores”,
os ‘“verdadeiros” Kaingang®™. Os votéro e os weineky, ndo sendo legitimos
descendentes de kamé e kairu, s&o por isso possuidores de jiji korég, nomes que
nao foram criados pelos “pais ancestrais”.

A diferenga de status entre as se¢des, nédo fica demonstrada pela nominagéo
pois a autora mesmo chega a aaclarar que existiriam entre os votdéro ambas as
classes de nomes®™. E tampouco no casamento, pois consideramos que esta
analise fica comprometida pelo prépric modelo de interpretacdo que toma a
exogamia das metades como o principio estruturante, desconsiderando a
composigao da populagéo casada e celibataria das se¢bes weineky e votéro, e de
sua participagdo no total da populagdo kaingang de Xapeco.

A nosso ver, as hipéteses com as quais Veiga (ibid.) trabalha reduzem o

dualismo kaingang ac esquema de oposicdo binaria da relagdo kamélkairu, e

¥ Inventores da teoria dualista, Rivers e sua escola, concebiam o dualismo e a assimetria das

organizacdes dualistas como “aufant de produits historiques de l'union entre deux populations

différentes par la race, par la cufture ou simplement par la puissance” (Lévi-Strauss [1958] 1985: 187).
Esta & alias, a interpretacdo de Schaden (1959a: 112-113) para a variante do dil(vio narrada por

Arakxo (Borba 1904).

% "Alguns Kaingang referem-se a essas duas segles como os Kaingang-pe, isto &, os legitimos, os

verdadeiros Kaingang" (Veiga 1994: 131).

% "Ha ainda a informag&o, que n&o pude comprovar, de que os Votbro possuem jiji ha e jii korég"

(Veiga 1994; 135).



4 — Elementos da etnologia Mbya-Guarani

4.1 — Elementos de etno-histéria

No inicio do século XVI, os povos Guarani encontravam-se estabelecidos em
vasta regido compreendida do Atlantico ao Chaco, do centro oeste ao sul do Brasil e
paises vizinhos, como em partes do Uruguai e norte da Argentina, ao leste do
Paraguai e da Bolivia. Concentrada nas florestas tropicais e subtropicais da costa
litoranea e entre os principais tributarios dos rios Parana e Paraguai, essa ocupagéo
nao era homogénea e tampouco exclusiva. Na area de influéncia do rio Paraguai, no
Chaco (Bolivia e Paraguai) e Pantanal Mato-grossense, eles disputavam o territdrio
com grupos do Chaco genericamente chamados de Guaykurd'; no sudeste com os
Kaingang e Xokleng estabelecidos na regido das matas de araucaria, e mais ao sul
com grupos Charrua e Minuano. Na literatura de informacdo (1500-1601) eles s&o
chamados por Carijé (no Brasil) ou Cario (no Paraguai), € somente a partir do
século XVIl a denominacdo Guarani passaria a ser adotada pelos jesuitas para
designar os habitantes da bacia Platina. O termo teria advindo de sua proépria lingua,
guarini, ‘guerreiros’. (Martins 1996; Monteiro 1992).

De acordo com a organizagao do tronco linglistico feita por Ayron Rodrigues
em 19647, a lingua guarani pertence a familia Tupi-Guarani, uma das 7 familias que
congregam aproximadamente 41 linguas do tronco Tupi.

De origem amazoénica, os grupos falantes do Tupi-Guarani teriam comecado
a dispersarem-se desde ha trés miil anos antes da nossa era, na regido entre os rios
Ji-parana e o Aripuana, ambos tributarios do rio Madeira (Martins 1996). Causas
como a presséo espacial por crescimento demografico (Noelli 1996) e as drasticas
alteracbes climaticas ocorridas na Amazonia no milénio que antecede a era crista
alternando periodos secos e Umidos (Martins 1996), sdo atribuidas as migragoes e
consequente separacdo da familia Tupi-Guarani do tronco original. Baseada no
registro arqueolégico e etnolingliistico, a hipétese de Brochado (1984)° para o

centro de origem e rotas de expansao dos povos Tupi é a de que esses teriam, a

! “O designativo Guaykurt era dado pelos Guarani a todas as tribos cacadoras coletoras a oeste do rio
Paraguai. Generalizou-se depois para os povos da familia linguistica Mbaya, classificados como
gampidas e de provavel origem mais ao sul (Patagénia)” (Carvalho 1992: 467).

Apud Noelli 1996: 9-10.
3 In.Noelli 1996: 21-22; Viveiros de Castro 1996: 56.
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partir da Amazénia centro meridional, se expandido em diregbées diferentes: os
Guarani atingiram o sistema Paraguai-Parana, e os Tupinamba teriam atingido a
costa Atlantica pelo rio Amazonas, ocupando-a no sentido norte-sul.

Em relagédo aos povos Tupi-Guarani, Viveiros de Castro (1986) ressalta que
uma associacdo entre trés fendmenos atrai a atencdo daquele que examina a
bibliografia: uma diferenciacdo minima a nivel linglistico com uma disperséo
maxima em termos geograficos e uma alta heterogeneidade em termos de
morfologia social. A associagdo entre os dois primeiros fendbmenos deve ser
atribuida ao complexo “migratérioc” Tupi-Guarani, aos quais se acrescenta os
movimentos de populagdo devidos a invasdo européia. Estes dois ultimos
fendmenos parece ter uma relagdo causal, isto &, a variabilidade de formas
organizacionais Tupi-Guarani decorreria de adaptacfes diferenciadas a ambientes
particulares e a influéncias culturais diversas. S&o povos que falam linguas assim
proximas e onde se encontra desde os pequenos bandos de cagadores ndmades
até a Tupinambé histdrica; grupos que n&o interpde nenhuma estrutura
intermediaria entre a familia e o bando até aqueles que apresentam morfologias
segmentarias de tipo dualista ou clanica. (Viveiros de Castro, 1986: 106).

A sociedade guarani do inicio da colonizacgéo, tal como ela é apresentada na
literatura, sugere um complexo e estruturado universo cultural fazendo uso de um
imenso territério que, todavia, ndo chegou a constituir uma unidade politica da
nacgao Guarani.

A partir de uma reviséo bibliografica, histdrica e antropoldgica, Soares (1997)
proporciona uma panoramica desta organizacdo socio-politica, propondo o
reconhecimento da instituicdo do cacicado®, um cacicado préprio, o guarani. Esta
proposicdo esta assentada em dados que resumimos a seguir. & chegada dos
europeus, tem-se o registro de quinze provincias (os guara) sob o comando de
caciques que emprestavam seus préprios nomes a estes territorios (Susnik
1979/80); com uma populagéo estimada entre 1500.000 a 2.000.000 (Melia 1989:

295), os Guarani reconheciam uma hierarquia de chefes politicos e religiosos, aos

* Soares (1997 116-117) segue a proposta de Drennan e Uribe (1987) para os quais as sociedades
pouco estudadas arqueologicamente, pode-se utilizar o termo cacicado para definir ¢ vasto leque de
sociedades com a organizagéo politica entre a tribo e o estado. O cacicado é uma instituicdo centro-
americana e diferencia-se do estado pela forma como o excedente & distribuido, ou a forma de acesso
aos bens: o cacicado baseia-se na redistribuicdo; o estado apropria-se do excedente sob forma de
imposto (Roosevelt in Drennan e Uribe op. cit..163).
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quais se relacionavam como seus vassalos®: eximios canoeiros, praticavam a
guerra sob o comando de poderosos caciques com autoridade para reunir até 8 mil
homens (Ribeiro 1996) e a antropofagia ritual de seus prisioneiros; a poligamia né&o
era prerrogativa somente de chefes que podiam ter entre 30 e 40 mulheres
(Montoya 1985: 54) como também era institucionalizada através do levirato e do
sororato; com a técnica de coivara desenvolveram uma agricultura capaz de gerar
excedentes que ndo deixava desertos atras de si (Melia 1990: 36); praticavam
enterramentos primarios e secundérios diferenciados (Noelli € Montardo 1995) para
chefes politicos e religiosos (Montoya 1985: 104).

Para o capitulo da histéria da colonizacdo referente a acdo missionaria
iniciada pelos franciscanos e consolidada pelos jesuitas no sistema “reducional’, ja
ndo podemos pretender vislumbrar as sociedades guarani - sejam as missionadas
ou aquelas que ndo se submeteram ao processo colonizador, refugiadas em lugares
inacessiveis & acdo dos “encomendeiros” paraguaios ou dos bandeirantes
paulistas. Este se insere naquela das colénias de Espanha e Portugal em territério
sul-americano, envolvendo problematicas n&o solucionadas pela extensa e polémica
literatura produzida desde o século XVIl. Cabe notar entretanto que a agéo jesuitica
comegou desde 1550 entre os Guarani no Brasil e 1580 no Paraguai, através de
missGes volantes antes da fundacdo da primeiras Redugdes em 1610 (Monteiro
1992).

A expulsdo da Companhia de Jesus em 1767 abre um outro capitulo da
etno-histdria, muito menos documentado do que o anterior, disperso na histéria
regional das provincias da Colénia e das expedicGes reais financiadas pela Coroa
para o aldeamento do indios e ocupagéo de suas terras; histéria que em fungéo dos
ciclos econbmicos e interiorizagdo dos nacionais vai atravessar o Império e a

Republica pela consecugdo dos mesmos objetivos.

® Soares (1997: 123-124) esclarece que 'vassalagem' deve ser entendida como reconhecimento de
chefia organizada, usada na América, precisando que para esta instituicdo mais esclarecedora é a
expressdo registrada por Montoya (1636) "por ser seu cauditho me obedecem", "tém-me por seu
caudilho" (Apud Soares op. cit.. 124).

® “Regime de trabalho compulsério, ao qual os indios eram submetidos, como stditos do rei. Os indios,
como nao possufam bens monetarios, pagavam seus tributos em forma de prestacéo de servigo para
algum colono castelhano” (Martins 1996: 65, nota de rodapé n.3).

Haviam duas formas de prestacdo de servico: o yaconato, “servico pessoal” ou serviddo perpétua de
indios capturados ou daqueles que procuravam protecdo na casa dos espanhéis, e a mita, “prestagéo
de tributo”, no qual os indios vinham pcr 2 a 6 meses do ano trabalhar nas propriedades de seus
encomendeiros.
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Os Guarani atuais constituem ainda um vasto grupo. Sua populagéo total foi
estimada com 108 mil indios em 1994, habitando o Paraguai (25.000: Mbya, Chiripa,
P&i Tavyterd), Bolivia (50.000: Chiriguanos), Argentina (3.000) e Brasil (30.000:
Mbya, Nandeva, Kayowd). Em territorio brasileiro, eles habitam os estados de Mato
Grosso do Sul, Sdo Paulo, Parang, Santa Catarina, Rio Grande do Sul, os mesmos
territérios ocupados a época da conquista européia, em reservas indigenas e
também nas cidades destes estados. Em grupos menores e de ocupacédo mais
recente eles se encontram ainda pelos estados do Rio de Janeiro, Espirito Santo,
Goias e Maranh&o. (Ricardo 1995: 37-47)’

Cadogan (1950 :233)° sustenta que, em relacdo aos Chiripa e Pai Tavytera,
os Mbya nunca viveram nas Redugbes e sdo aqueles que menos tiveram contato
com a sociedade ocidental’. Héléne Clastres (1975:10), por sua vez, esclarece que
os Mbyd, assim como os Chiripa e Pa’i, os quais, segundo Schaden (1954)
corresponderiam aos mesmos subgrupos dos Nandéva e Kaiowa no Brasil, s&o sem
duvida descendentes dos Caaigua ou Caingua, que significa “gente da floresta”.
Esta apelagdo se dava a um certo numero de tribos Guarani que n&o foram
reduzidas nas missbes jesuiticas e nem tampouco se submeteram ao regime das
encomiendas. A autonomia mantida por estas tribos face ao sistema colonial deve-
se, sobretudo, por terem elas se estabelecido em territdério mantido inacessivel
durante muito tempo.

Entre as narrativas recolhidas por Cadogan (1960, 1978) encontra-se
também a explicacdo desta autonomia durante o periodo colonial: aos yuypd
amboaé (os estrangeiros ou habitantes de outras terras) e seus descendentes
mesticos (os Jurud, “boca peluda”), os paraguaios, Nande Arygué (‘los situados
encima de nosotros”) lhes deu os campos e as pradarias para que criassem suas
vacas, cavalos e demais animais domésticos. Aos indios deixou as florestas com

tudo que nelas ha. As duas ragas deveriam viver assim separadas.

’ Fonte: Banco de Dados do programa Povos Indigenas no Brasil — CEDl/Instituto Socioambiental,
novembro/94. Nestes dados néo se incluem as populagdes vivendo em areas urbanas.

® Apud. Litaiff op. cit.: 32.

® Como apoio a discussio da hipétese de J. Vellard de que os Mbyéa teriam sido missionados, H.
Clastres (1975) contesta esta possibilidade : «... I'avis de L.Cadogan : aprés de longues recherches, ce
dernier découvrit que les Mbya descendent des « sauvages » du Mba'e Vera dont parle Dobrizhoffer
dans son Historia de Abiponibus, et qui, d'aprés le témoignage du Pére, en butte aux persécutions des
Espagnols, venaient justement de demander aide et protection aux jésuites lorsque ceux-ci furent
expulsés » (id.: 11).
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H. Clastres (op. cit) indica que no comego deste século diversos grupos
Caingua se encontravam também no Brasil, dentre os quais os Apapocuva,
estudados por Nimuendaju. De acordo com Cadogan (1978) os Mbya migraram do
Paraguai para o sul do Brasil provavelmente em principios do seculo XIX.

“Ellos, los jeguakdva tenondé poranglé’f, “los escogidos entre los que

primeramente se adornaron con el gorro ritual”, son originarios del centro de

la tierra, del antiguo Guaira. Esta es su creencia; pero modemas

investigaciones los hacen provenir de la regidon de los rios Branco y

Comprido, desde donde emigraron antes de la llegada de los europeos”

(Cadogan et Austin 1978.: 42).

Litaiff (1996: 31) registra a afirmacéo de alguns lideres que os movimentos
migratérios Guarani em direcdo a costa atlantica se intensificaram apds a Guerra do
Paraguai. Melia (1990: 40) esclarece a este respeito que durante o periodo colonial,
a luta pela terra no Paraguai se manteve mitigada pelas redugbes jesuiticas e
franciscanas, e mantendo-se ainda limitada durante a primeira republica pela a¢&o
dos governos paternalistas. Finda a Guerra da Triplice Alianga em 1870, instaura-se
definitivamente o processo de apropriagdo da terra ou da expropriagdo dos

territérios indigenas, sob os auspicios do Estado liberal.

4.1. 1 - Os Mbya de Bracui

A populagdo Mbya no Brasil em 1980 foi estimada em 2 000 indios, sendo
que desta somente 878 indios viviam junto aos postos indigenas (Litaiff op. cit.: 32).
O etnologo entende que essa realidade se deve principalmente ao fato de até
recentemente nao terem os Mbya terras proprias. Atualmente s&o trés as areas
exclusivamente Mbya no Brasil: Bracui, Arapongas, ambas no estado do Rio de
Janeiro, e Boa Esperancga, no estado do Espirito Santo. (id. :144).

Situada no Morro Bico da Arraia da Serra do Mar (Rio de Janeiro), a reserva
indigena de Bracui é de dificil acesso, esta a trezentos metros de altitude em
relac@o ao nivel do mar, possui setecentos hectares e dista 22 km da Usina Nuclear
de Angra |. Ocupada por Mbya desde 1971, do primeiro grupo que ai se
estabeleceu so restou a familia de Aparicio da Silva. Aparicio convida seu tio, Vera
Mirim, para junto com sua familia virem se estabelecer em Bracui. Ele, Jodo da
Silva, chega & Bracui em dezembro de 1987, vindo da ilha de Cotinga em
Paranagua (estado do Parana), com mais duzentas pessoas. Estas pessoas vieram

motivadas pelas condicbes ambientais da area (mata, ‘isolamento do branco’ e terra
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fertil) e pela liderang¢a de Vera Mirim, o cacique. Deste grupo, muitos se foram para
outras areas assim como outros para 1a vieram. (ibid.. 41-42)

A época da pesquisa de Aldo Litaiff, 1989, estas duzentas pessoas estavam
divididas em 38 familias nucleares. A aldeia contava entdo com trinta habita¢es,
tendo como o centro a casa do Cacique e ao lado desta a casa de reza (Opy). As
habitagbes sdo feitas em madeira ou bambu, cobertas com folhas de palmeira
(pindod), e possuem como abertura somente duas portas. No interior da casa,
geralmente um terco de sua area é delimitado com uma diviséria, sendo os dois
tercos restantes considerado como area social mesmo se, como observa Litaiff

(1bid.. 42), o Mbya raramente recebe visitas dentro da sua casa.

4.2 — Dos principios que regem a ideologia

O Criador, 'nosso pai altimo-uitimo primeiro’, desenvolve a forma humana a
partir de si mesmo, no decorrer de sua propria evolugdo. Absoluto, em sua
existéncia primeva e solitaria ele comp8e com o movimento ciclico e de expanséo,
com a auséncia e a presenga de luz: em meio aos ventos primitivos e as trevas
primigénias vivia Namandu no espago-tempo originério, iluminado pela sabedoria de
seu coragéo.

Portador da divina sabedoria criadora (kuaa-ra-ra), de sua vara-insignia ele
engendra as chamas e a ténue neblina antes de erguer-se para conceber o0s
atnibutos fundamentais da futura humanidade: a linguagem humana, o amor ao
proximo e o hino sagrado.

Para compartir e diligenciar seus planos, ele cria os Namandu de cora¢&o
grande, seus semelhantes e companheiros em sua divindade, os Verdadeiros Pais
das palavras-almas, e, cada um deles, as suas respectivas consortes - a comegar
pela sua prépria, Namandu Chy Ete, a verdadeira mée dos Namandu.

Seres criados e ndo engendrados, eles ndo possuem umbigo como oS
futuros homens, cujas almas eles enviardo a terra tdo logo esta seja criada. S&o
eles: Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete, Tup& Ru Ete. As almas provém assim de quatro
paraisos pois Namandu e sua consorte também enviam almas & morada terrena.

Nande Ru ou Namandu cria entdo a Primeira Terra, Yvy Tenondé, terra
destinada a perfeicdo e & indestrutibilidade, atada a cinco palmeiras eternas: uma

ao centro da terra e as quatro outras situadas fora dela, nos quatro pontos cardeais.
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Em dois destes, leste e oeste, tém sede as moradas de Karai e Tupé,
respectivamente. Esta terra ele povoou com os homens e 0s animais originais. Para
que o firmamento que abriga sete paraisos parasse de se expandir pela agdo dos
ventos, Namandu o empurrou a seu lugar, sustentando-o com quatro colunas: estas
colunas sédo varas-insignias.

Prestes & imiscuir-se nas profundezas de seu paraiso, Namandu recomenda
aos deuses criados o cuidado da terra, cabendo a eles conceber as leis que regerdo
0s que levam a insignia da masculinidade e as que portam o emblema da
feminilidade. A Karai, deus do fogo, encarrega o crepitar das chamas, os trovées
que se escutam no orienfe, principalmente na primavera, para inspirar fervor aos
homens. A Jakaira concede o dominio da neblina vivificante, elemento que confere
sabedoria e poder para exorcismar maleficios. A Tup&, deus das aguas, outorga a
chuva e o granizo para dar sobriedade e moderagdo a seus filhos. E entdo, inspira
0s pais e as mdes das palavras-almas com os hinos sagrados do homem e da
mulher para a prosperidade do povoamento da terra. Instrui por fim todos eles,
verdadeiros pais e mées, sobre a orientagdo que cada palavra-alma devera receber
para habitar sua nova morada: que ela afronte a diversidade de infortunios com

fortaleza e valor.

De tradugdo e adaptacado livre dos quatro primeiros capitulos’ de Ayvi
Rapyta: textos miticos de los Mbya-Guarani del Guaird (Cadogan 1959. 13-48), e
baseada nas notas do autor assim como nos comentarios de Austin (1978) em sua
publicagéo de divulgacdo da obra de Cadogan, estes paragrafos resumem o que
consideramos a primeira parte da Génese Mbya, narrativas que antecedem o
episodio da destruicdo da primeira terra pelo dildvio, todas integrantes das
‘primeiras belas palavras”.

Cadogan (1959: 8) divide os textos religiosos dos Mbya em comuns, os quais
podem ser divulgados a estranhos, e os sagrados, denominados Ne'e ou Ayvu Poré
Tenonde, "as primeiras belas palavras”, somente divulgadas aos membros do
grupo. De linguagem poética, estes textos apresentam um vocabulario que mesmo
o autor que se dedicou ao aprendizado da lingua mbya-guarani, precisou receber

inumeras explicacdes de seus colaboradores para a traducdo ao espanhol. O
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vocabulario utilizado para a transmisséo das tradicbes religiosas, ayvu poré ou fie’e,
ndo deve ser confundido com o chamado ‘“idioma secreto”, Nande Ru Ne’s,
“palavras de nossos Pais” (id.: 17, 149). O vocabulario religioso, mesmo nao sendo
utilizado na fala ordinaria e cotidiana, constitui-se de palavras integrantes da lingua
guarani. Ja o “idioma secreto” compreende um grande numero de vozes cujas
raizes sdo de origem ndo guarani (ibid.: 149).

Cadogan (1959: 23) considera “E/ fundamento del lenguaje humano®, o
capitulo mais importante da religidfo dos Jeguaké-va Tenondé Pord i"'. Sobre o
significado de Ayvu Rapyta, o autor (id.) destaca que é justamente a sinonimia que
o conceito encerra, o de “expressar idéias e porgéo divina da alma”, que o motivou a
empreender a obra citada, ao longo de seis anos de recompilagédo de mitos, hinos e
oragbes junto aos Mbya no Paraguai. A importancia deste capitulo, a nosso ver,
esta sobretudo na definicdo da concepgdo de humanidade mbya: o bem-falar, o
bem-amar e o bem-rezar. O elemento ‘bem’ que também pode ser ‘bom’ ou ‘belo’,
nos parece indicar essencialmente o primeiro, o original, o verdadeiro, para
demarcar a diferenca de uma anterioridade maior e inaugurar o estado atual.
Enquanto principios estruturais, esta trilogia apresenta-se interagindo em conjunto;
articulada no discurso da sociedade sobre ela mesma, se faz presente na
justificativa de suas normas sociais e na orientacdo de suas praticas rituais e
xamanisticas. E em torno desta trilogia que descrevemos o que consideramos as

idéias principais da ideologia mbya-guarani.

4.2.1-Teoria da alma

Alma e fala, inseparaveis, reunem a teoria da pessoa, a concep¢io da morte
e fundamentam a medicina guarani. A alma tem procedéncia divina. Em sua
expresséo viva tem realiza¢do plural, ou ao menos dual (divina e telarica). A parte
divina determina o nome da pessoa que acaba de nascer; a parte telurica € causa
das imperfei¢cdes que o individuo portara por toda sua vida. Apoés a morte, a porgéo

divina da alma retorna ao seu paraiso de origem, junto aos seus Verdadeiros Pais; a

0 v as primitivas costumbres del Colibri", "Ayvil Rapyta, el fundamento del lenguaje humano”, "Yvy
Tenond$, la primera tierra", "Se esté por asiento a un ser para alegria de los bien amados" (Cadogan
1959: 13-48).

Informando que o termo Mbyéa no Guaird (Villarica, Paraguai) é utilizado para designar todos os
indios falantes do guarani ndo Guayaki, Cadogan (1950: 234) utiliza o nome como eles mesmos se
denominam a partir de seus textos religiosos, Jeguaké-va Tenondé Por& i , que quer dizer "fos
primeros hombres escogidos que llevaron el adorno de plumas" {Cadogan 1959: 8).
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parte telurica, resta na terra, a vagar em seu préprio infortunio e a causar males aos
viventes, o que requer a interveng&o do xama.

Conforme ja havia observado Cadogan (1950a; 1951; 1959) e Schaden
(1954; 1963), Litaiff (1996) confirma a crenca dos Mbya de Bracui na dualidade da
alma nesta grande acepg¢ao geral que acabamos de tracar. Nos contextos atuais, €
o lider religioso (xama ou cacique) quem realiza o rito de nomina¢do ou o batismo
entre os Guarani. Litaiff (op. cit.: 99) indica que os Mbya tém dois nomes, um em
portugués dado pelos pais, e 0 outro, secreto. O nome secreto € o nome da alma,
ele & o seu E-ry mo'a &, “aquele que sustenta erguido o fluir de seu dizer’ (Cadogan
1950: 239). A associacdo entre alma e fala é atestada pelo depoimento da parteira
de Bracui:

“Cada um trouxe um nome quando nasce. Quando ja pode falar o Cacique

descobre de onde veio e batiza, pega a cabeca e fala o nome”'?.

O rito de nominagao dura até que o lider religioso (xamé ou cacique) receba
a mensagem dos deuses informando de qual paraiso provém a alma, e, como
indicam as “divinas palavras”, se a crianga € do sexo masculino sera filho de um dos
‘pais’ e se feminino de uma das ‘maes’ das palavras-almas. Neste sentido, o
cacique Vera Mirim relaciona 0os nomes com 0s pontos cardeais — “0s quatro cantos
da terra, onde tem quatro palmeiras pindé. O espirito pode ter vindo do céu, do mar,
assim” (in. Litaiff op. cit.: 101) —, e a uma determinada posi¢cdo no quadro social da
aldeia. Mas sobre o assunto, 0 cacique se recusou a dar esclarecimentos ao
etndlogo.

Litaiff (id.) recolheu ainda, no depoimento do cacique Jodo da Silva, a idéia
de que a chegada do espirito (ou alma) a terra se da em um lugar especifico e
apropriado:

“Meu vovd diz que o espirito desce em um so lugar, onde desce tem que ser
em um so lugar. Tem um tipo de arvore, que Deus fez s6 pra descer o
espirito, tem que ser assim, naquele lugar s6. O espirito parece que néo
pode acertar bem a queda, entdo tem a arvore bem grande. Primeiro tem
que descer 14 na copa daquela arvore, depois, desce pro mundo, sé ai que
tem corpo. E assim, vem do céu, e desce na copa da madeira, o espirito
entdo vive” (Vera Mirim in Litaiff 1996: 101).

Esta arvore, como explica Aldo Litaiff (com. pessoal 1998), € o cedro,

também chamada de arvore césmica.

"2 |n Litaiff op. cit.: 100.
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Para os Mby4, os autores sdo cautelosos quanto a crenga na reencarnagéo
da alma, como também sobre “o outro animal’ (Viveiros de Castro 1986), ambas
presentes entre os Apapocuva (Nimuendaju 1987). No entanto, os Mbya acreditam
na ressurreicdo do corpo, kandire, e imediata ascens&o ao paraiso de origem da
“palavra-alma”.

Acerca da possibilidade de reencarnacédo, Cadogan (1950a: 241) declara
n&o haver encontrado dados referentes a esta crenga nos relatos colhidos, mesmo
se isto poderia ser deduzido da mensagem™ de envio de almas & terra. Schaden
(1954: 130) informa que na medida em que pdde observar, os Mbya ndo admitem o
renascimento da pessoa falecida. Enquanto possibilidade, Litaiff (op. cit.: 105) indica
que a parte divina poderia reencarnar-se, mas estaria limitada ao desejo da alma
(ou do morto) e ainda a uma série de restricdes de ordem moral e religiosa que o
morto deveria ter praticado em vida. Entretanto, o etnélogo (id.: 106) conclui que a
maioria dos Mbya de Bracui ndo créem nesta possibilidade.

Cadogan (1959: 187) emprega o termo “feldrico” para designar a por¢ao
imperfeita ou impura da alma, teko achy kue, considerada pelos Mbya como o
produto dos desejos e paixdes humanas, o que para os Apapocuva (Nimuendaju
1987) é o asygua, a alma animal que integra o individuo desde o seu nascimento ao
lado da porcao divina. Cadogan (1950a; 241; 1959: 43) indica que entre os Mbya, o
animal que pode apoderar-se da alma do homem constitui-se em uma grande
desgraca, e se esgotados os recursos para que a alma do animal deixe o corpo
tomado, a vitima deve ser sacrificada. Os poucos casos que Cadogan (id.) teve
conhecimento, o convenceram tratar-se de casos de deméncia.

Sendo o destino da alma retornar ao seu paraiso de origem, esta ideia
orienta toda uma pratica religiosa para alcancar tal realizagéo pois, mesmo estando
predestinada, a alma do morto adulto sofreria provag¢bes durante o percurso a sua
morada, e pode perder-se nos inlmeros obstaculos que ai se encontram. Junto &
idéia de retorno da alma a sua morada e portanto o retorno ao seu estado original,
divino, coabita a idéia de se alcangar o estado de perfeigéo, aguyje, sem passar
pela experiéncia da morte. Ambas requerem praticas rituais. A busca do estado de
perfeicdo sem passar pela prova da morte se associa a da busca da “ferra sem

mal’, assunto que trataremos no conjunto de idéias em torno do “bem-rezar’ por

' "Se da asiento al ser que alegraré a los bien amados (es concebida una criatura para alegria de los
hombres)” (Cadogan 1950: 236).
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considerar suas praticas como expressao ultima dos trés atributos de humanidade

mbya.

4. 2. 2 — Dominio da morte

Cadogan (1959: 49-55) registrou algumas oragbes funebres, nas quais se
encomenda aos Pais das palavras-almas o cuidado com o esqueleto do morto,
pedindo que seus 0ssos n&o se convertam em terra. Nestas orag¢des designa-se o
corpo humano como “portador da vara-insignia”. O autor (id.: 52) considera o culto
dos ossos fundado na crenga ‘genuinamente gquarani” da reencarnagéo,
ressurreicdo do esqueleto e imortalidade da alma, conforme se pode atestar pelos
relatos dos cronistas da Conquista, entre os quais encontra-se o de Montoya.

“Conservar os 0ssos dos mortos, fazendo-0s objeto de exercicios espirituais,

€ no que consiste o culto dos mortos entre os Guarani. O corpo é enterrado

até a putrefagdo da carne, exumado, lava-se 0s 0ssos em agua corrente e

depois sé&o depositados em um recipiente de cedro feito especialmente com

esta finalidade. Esta caixa sagrada € colocada na casa de orag¢des, para ser

cultuada” (Litaiff op. cit.: 106).

Entre os Mbya do Paragua. o rito € apontado como em desuso mas Cadogan
(1959: 51) pensa que anteriormente nenhum corpo era sepultado definitivamente,
pela segunda vez, sem passar por todas as etapas do rito. Em Bracui, Litaiff (id.)
indica que o culto dos ossos foi bastante citado pelos seus informantes em
diferentes situagdes.

O cemitério é um lugar a ser evitado pois 1& vivem os Mbogua, a parte
impura das almas que se transformam em temiveis fantasmas, motivo inclusive de
abandono dos povoados (Cadogan 1960: 142). O cemitério de Bracui situa-se em
meio a uma plantagdo de mandioca, préximo a casa do Cacique Vera Mirim, e nele
s&o enterrados apenas aqueles que morreram dentro dos limites da aldeia; os que
morrem fora sdo enterrados em cemitérios municipais (Litaiff op. cit.: 104). E o
cacique quem conduz o rito funerario na casa de rezas (Opy) e 0 sepultamento;
sobre a sepultura coloca-se apenas os objetos pessoais do morto, “ndo havendo
cruzes ou hastes de madeira fincadas na terra como visto em sepultura de Mbya no
Cemitério Municipal de Angra dos Reis” (id.).

Cadogan (1959: 49-55) 1aune em um capitulo os hinos que tratam da
concepcdo e da morte, indicando a associagdo do culto aos 0ssos ao mito da

dirigente divinizada, Takua Vera Chy Ete, quem alcanga o estado de perfeigéo,



58

aguyje, entoando hinos sagrados em honor aos ossos do filho morto, e ambos
ascenderam ao paraiso. Pelas explicacdes de Cadogan (id.: 52) o que se
depreende é que a “ressurreicdo”, como ja dissemos, ndo visa e portanto n&o
alcanga a volta a esta vida, mas sim & ascenséo a morada de terra indestrutivel, a

“terra sem maf’.

4. 2. 3 — Medicina tradicional

Cadogan (1959: 89) classifica a medicina mbya em duas grandes categorias:
a medicina racional, denominada por Austin (in Cadogan et Austin 1978. 109) de
cura as imperfeigfes, e a medicina mistica, que se diferencia em boa e ma ciéncia.
Para os médicos indigenas existe estreita relagcao entre feko achy, as imperfei¢cées
humanas, que se convertem em angue ou mbogua ao morrer o homem, e
numerosas enfermidades (Cadogan 1959: 107). Estas enfermidades sdo atribuidas
“a la influencia de nuestras propias pasiones sobre nuestros destinos, a la
inobservancia de los preceptos divinos y las infracciones al cddigo moral’ (id.). E
assim, para nao abandonar seus filhos ao padecimento por falta de medicamentos,
os deuses divulgaram os remédios para o tratamento das enfermidades
provenientes das influéncias da a/ma telurica. Os remédios s&o revelados em sonho
ao xamé& ou em momentos em que ele se encontre em estado de fervor religioso
buscando a revelagdo da terapéutica.

Na medicina da cura as imperfeicbes destacam-se os preceitos sobre a
fertilidade e a esterilidade. Quanto a fertilidade ou fecundidade, os preceitos' foram
ditados pelos “donos do bem viver’. O texto recomenda que nido se tenha uma prole
numerosa, devendo serem dispensados cuidados as mulheres com o uso de
anticoncepcionais da farmacologia autéctone. Sob a designacao Teko Pora Ja, “0s
donos do bem viver’, incluem-se todos os medicamentos de uso ginecologico, entre
0S quais 0s anticoncepcionais; estes recebem ainda designagdo especifica de
“‘donos ou produtores da esterilidade”, Memby ve'’y ja (Cadogan 1959:112).

Durante a gravidez os progenitores se cercam de cuidados e apos o parto
ambos se submetem a uma dieta. Os Mbya tém por crenga que o adultério praticado

pelos pais durante a gravidez imputa em aborto ou morte prematura a crianca, pois

™ v os duefios del bien vivir o normal funcionamiento (de los érganos de reproduccion de la mujer)"
(Cadogan 1959: 111).
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tal desrespeito aos deuses resultard na negagdo destes de nomea-la com “aquele
que sustenta erguido o fluir de seu dizer’ (Cadogan 1959: 43-44).

Mas se ndo consideram socialmente favoravel que as mulheres tenham
demasiados filhos, a esterilidade se constitui em grave problema pois a verdadeira
missdo das mulheres é fter filhos, como prescrevem 0s “donos do calor das
criaturas™. Através dos ‘produtores de fertilidade’, Memby raku i ja, sdo indicados
duas espécies de folhas, com a recomendagdo de que a mulher se abstenha de
comer carne, mel e sal durante administragdo do medicamento. Cadogan (1959:
113) informa que a pratica do aborto ndo s6 é rara como € abominada, sendo
discriminada com uma expressao difamante a mulher que o praticou.

“Se os filhos sdo sempre a semente coalhada do pai e se a mée néo passa

de uma intermediaria, chamando ao seu préprio filho ‘o filho do meu marido’,

ou a semente de meu marido, ou o liquido do meu marido, Cuarasi também
precisou de Tupéa para transmitir & natureza viva o dom do crescimento e da
fecundidade” (Recalde 1937; 65)'°.

Seria esta uma idéia presente entre os Guarani, de que a mae é apenas um
receptaculo da crianga que ela gera? Nao encontramos outra referéncia que permita
avaliar tal concepg¢éo, mas tampouco a pesquisa realizada para este trabalho esgota
a extensa bibliografia sobre os Guarani. Schaden (1954: 128) considera obscuras as
idéias sobre a dependéncia existente entre a concep¢céo e as relagbes sexuais,
mesmo se sempre se reconheceu a necessidade destas; entre os Nandéva, a
gravidez é anunciada em sonho ao pai ou a mée.

Sobre a medicina mistica, os textos indicam uma separagéo entre a boa e a
ma ciéncia. A ciéncia maléfica é a feiticaria, e o texto & explicito quanto a
necessidade de execugdo sumaria do feiticeiro. O conhecimento da boa ciéncia foi
outorgada pelos deuses, especialmente por Jakaira, dono da neblina vivificante que
conjura maleficios, através da fumaga produzida pelo uso do tabaco no cachimbo, o
petygua. Esta ciéncia se pratica com a inspirac&o divina concedida ao interessado,
assim como pelo aprendizado que ele vai se dedicar a desenvolver,
fundamentalmente com pratica rcligiosa e observancia de condutas morais. Este
texto indica ainda uma idéia de grande importancia, que a encontramos na pratica: a

de que cada comunidade possui uma pessoa capaz de conjurar maleficios.

™[ os duefios del calor de las criaturas [productores de fertilidad]" (Cadogan 1959: 112).
'® Apud Soares 1997; 68.
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Considerados os que sdo primeiros depois de Jakaira, aqueles que o secundam ou

o substituem,

“(...) Las senoras, los sefiores que poseen la buena ciencia, extraen las
larvas de las moscas.

En todos los asientos de fogones existe una persona de esta clase. (...)""”

A medicina mbya, como os demais setores da vida, é regida por um conjunto
de idéias que, como Litaiff (op. cit.: 91) nota, ndo pode ser separada da religido do
subgrupo. E assim, a pratica da medicina se inclui nos atributos do amor ao

proximo, do “bem-amar’; a da feiti¢aria, na do desamor.

4.2.4 -0 Codigo

Ao lado da liberdade individual, a sociabilidade, a solidariedade e a
responsabilidade para com os seus, o temperamento amistoso ou avesso a brigas
integram o conjunto de idéias sobre o ideal de pessoa. A bem-aventuranca do Mbya
depende ndo sé do seu comportamento individual, mas também da conduta de todo
0 seu grupo, pois os infortunios que atingem a coletividade sdo atribuidos ao
abandono da tradig&o tribal. Neste sentido, os Mbya foram orientados com palavras
originais que se consubstanciam num cdédigo juridico, visando a harmonia e a
prosperidade de todos. Neste conjunto de normas encontram-se os preceitos
ditados pelos bons pais para o bom governo, as sancdes para as faltas individuais,
como o adultério, o rapto ou violéncia a uma jovem, o homicidio; conselhos que um
pai deve dar ao filho que quer casar-se, hormas para a agricultura. Em todos estes
casos Namandu pode intervir em favor dos homens através de seus filhos de
coragdo grande, os ‘verdadeiros pais das palavras-almas®, que inspirardo oS
homens com belas palavras. O que ja ndo se da para com os casos de homicidio,
pois a perda ndo pode ser reparada. O ato € considerado de inspiragéo do “Ser
Colérico”, Mba’e Pochy, e para este sere seus agentes, ndo ha cleméncia.

“Portandose como si no hubiera sido enviado por mi a la tierra, ha obrado
exclusivamente de acuerdo a los designios del Ser Furioso. A causa de esto
- dice nuestro Primer Padre - no ha amado sinceramente en su corazén a

sus buenos semejantes”’®.

A justica precisa ser restabelecida, e esta sé o pode ser com a execugdo do

culpado.

Y “Los que se inspiram en la buena ciencia, conjurando los maleficios; los Jugartenientes de los
Jakairg" (Cadogan 1959: 89-91).
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“Por consiguiente, nosotros dejaremos de estimarle; hemos de entregarlo a
aquellos que han de destruir su ser. Por tanto, yo dejaré de inspirarle bellas

palabras a través de su coronilla por intermedio de mis hijos de corazdn

grande™®.

Sobre a agricultura, sdo indicadas as épocas e as luas para o plantio do
milho, da mandioca e da batata, e toda sorte de sementes. Também se indica como
chamar a chuva, e o dever de se orar pelo plantio, para que os insetos n&o devorem
os alimentos que nao lhe pertencem, como tampouco pertence exclusivamente a
quem os plantou. Horticultores que praticam uma agricultura de coivara, a economia
tribal tem assim preceitos divinos que a regem fundados no amor ao préximo, amor
este que deve ser mostrado ao olhar dos deuses:

“Habiendo sazonado tus frutos, daras de comer de ellos a tus compatriotas
sin excepcion. Los frutos maduros se producen para que de ellos coman
todos, y no para que sean objeto de avaricia. Dando de comer a todos, so6lo

asi, solo viendo nuestro Primer Padre nuestro amor al préjimo, alargara
120

nuestros dias para que podamos sembrar repetidas veces™".
4.2.5-~0 bemrezar

Constituidos de palavras “carentes de mal”, “palavras indestrutiveis”, ayva
mard ey, o hino sagrado, canto ou reza, chamam-no porahéi (Cadogan 1959: 27).
Individual, o porahéi pode ser ensinado e recebido por inspiragdo em sonho.
Coletivo, se pratica diariamente na casa de ora¢des, na Opy, ou no ambito da
familia. Mas o canto, reza ou oragdo, individual ou de uso coletivo, € o meio de
express@o do Mbya com suas divindades para enfrentar qualquer situagéo que ele
sinta necessidade: executar uma atividade, dirimir um conflito, afrontar o perigo, ou
exercicio espiritual.

“O porahéi individual é livre, no que toca & forma como sera dita, porém

existe uma constante, as palavras sdo sempre as mesmas” (Litaiff op. cit.

96).

Na casa de rezas de Bracui, as mulheres utilizam a faquapi, bastdo de vara
de bambu trabalhado em instrumento de percussdo; os homens o popygua,
constituido de duas hastes de madeira, atadas por corda, e o lider religioso condutor

do rito toca o mbaraca, chocalho de cabaca com sementes (id.: 93-94). Durante o

8 “£) Homicidio" (Cadogan 1959: 117-119).
"% idem.
% In "Normas para la agricultura" (Cadogan 1959: 131).
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rito, também se utiliza o petyngua, cachimbo de barro ou madeira, fumado
coletivamente (ibid.).

Schaden (1954: 141) considera que o porahéj individual é o que de mais
precioso possui um Guarani, conferindo-lhe inclusive distingdo social ja que um
individuo pode receber mais do que uma oragéo.

E compreensivel que uma sociedade que tem na sua religido o fator maior
de afirmagdo de sua identidade étnica (Schaden 1954; Melia 1989; Nimuendaju
1987, Litaiff 1996) seja atribuida alta importancia ao desenvolvimento espiritual do
individuo. A linguagem, o amor e a oragdo foram concebidos antes da criagdo do
homem e da terra. Estes atributos s&o o elo de conexdo com este estado anterior de
perfeicdo e indestrutibilidade numa existéncia carente de mal, o qual os primeiros
homens da primeira terra alcancaram. A busca do estado de perfeicdo, aguyje,
constitui um elemento totalizador desta ideologia, e pré-requisito para se alcangar o
bem maior, passagem a imortalidade sem sofrer a prova da morte, e viver em
plenitude na “terra sem mar’.

Sobre esta crenga Cadogan (1959: 143) informa que tal estado pode
alcangar o homem que queira submeter-se a uma conduta ajustada estritamente
aos preceitos do codigo moral, que se dedique com afinco aos exercicios espirituais
e limite-se a uma dieta vegetariana:

“Mediante los ejercicios sefialados, libra paulatinamente el cuerpo del lastre

que representa Teko achy, las imperfecciones humanas, el cuerpo va

perdiendo paulatinamente su peso hasta volverse imponderable y el
postulante, sin sufrir la prueba de la muerte, ingresa en el Yva o Yvy Mars

Ey, para cujo objeto cruza el mar que separa la tierra del paraiso” (Cadogan

1959: 143),

Cadogan (ibid.) informa ainda que constam dos anais religiosos dos Mbya
varios casos de seres privilegiados que alcangaram a perfeicdo apos haverem se
dedicado a suas comunidades na missdo de xama. E sobre o estado de “perfeicéo”,
continuamos na analise do mito da dilivio, apoiados nos demais textos que fundam

a nova terra, a ferra das imperfeigdes.

4. 3 — Organizagéao social
A etnografia aponta a familia-extensa, como a base da organizagéo social
para todos os subgrupos Guarani. Descrita desde os primérdios da colonizagéo por
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missionarios e cronistas, esta sobrevive enquanto principio organizador entre os
Mbya, apesar de ndo contar mais com as grandes habitagcbes que chegaram a
abrigar 60 familias (Susnik 1979/80)*', com até sete geragdes residindo numa
mesma casa. Se hoje as habitagbes n&o abrigam mais do que duas a trés familias
nucleares, o grupo local dos Guarani contemporaneos tem a mesma composicéo da
histérica familia-extensa, teyy: ego masculino, esposa, filhos e genros, filhas e noras
e netos. A frente de cada familia esta sempre um homem mais velho, pai/sogro e
avo.

O Mbya define como parente todos os Mbya de todas as aldeias Mbya; como
familia, sua parentela materna e paterna.

Sobre a filiacdo entre os Guarani, os autores se dividem: patrilinear
(Branislawa Susnik, Pierre Clastres), bilateral (Egon Schaden, Bartolomeu Melia,
Griinberg, André L. Soares), e bilinear (Aldo Litaiff).

‘Se perguntamos a um menino Kaiova “Quem €& vocé?”, éle costuma

identificar-se com referéncia ao pai; por exemplo: “Isidroray”, filho de Isidro.

E reminiscéncia, talvez, do sistema primitivo, em que o grupo doméstico vivia

sempre sob a égide de um vardo” (Schaden 1954: 89).

Nao havendo dados que indiquem a filiagdo como principio que determine o
recrutamento ou prerrogativas e deveres de pertengca a grupos locais, nem
tampouco sobre a obrigacdo de servigos rituais, consideramos, a partir da
nominagdo e da sucessdo do cacique®, que a filiagdo guarani apresenta inflexao
patrilinear.

Lembrando que “a linearidade ou reconhecimento da filiag&o tem sido um
tema praticamente inexplorado tanto para os Guarani histéricos como os modernos”
(Soares 1997: 68), Soares (id.) argumenta que mesmo se entre os Pa'i-Tavyterd
atuais € o sobrenome do pai que os filhos recebem, “no prevalece el linaje patemnal
y se define el parentesco tanto por el lado del padre como de la madre (bilateral)”
(Melia, G. et Grunberg, 1976: 220)*°. Esta parece ser a mesma situacéo apontada
por Litaiff (op. cit.: 145), onde as familias presentes em Bracui sdo as mesmas que
se encontram nas demais aldeias Mbya: Silva, Eusébio, Duarte, Benite. Estes séo
sobrenomes, como por exemplo, Inacio Eusébio, a pessoa mais idosa de Bracui, é

pai de Luis Eusébio, o vice-cacique.

> n Soares 1997:83.

Veremos no item sobre a lideranca que a sucesséo do cacique é considerada hereditaria entre os
Mbyé, no sentido de que um cacique provém sempre de uma casa de caciques.
# Apud Soares 1997: 74.
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Aldo Litaiff (com. pessoal, fevereiro de 1998) afirma que hoje ele opta pela
bilateralidade, pois foi a mais incidente, sendo a “matrilinearidade” uma solugéo
adotada para os casamentos inter-étnicos. Quanto a matrilinearidade identificada
por Litaiff (op. cit.: 58), podemos considerar como adogdo do avd materno, pois
sendo o0 nome desta crianga o mesmo de sua mae, este 0 é sempre 0 nome de um
chefe de familia. A patrilinearidade apontada por alguns autores, pode assim estar
fundada no uso do sobrenome do pai, nome este portugués ou espanhol, e de toda
a referéncia masculina e mesmo patriarcal em que se assentam as normas sociais.

‘De fato, a maior parte da bibliografia guarani indica a patrilinearidade dos

grupos, entretanto, com o contato e os casamentos inter-étnicos isto mudou”

(Aldo Litaiff, com. pessoal, 01/09/97).

Mas, como vimos no item 4.2, a nominagéo né&o pode ser compreendida fora
da teoria da alma guarani, e nela pudemos constatar que a perfenga no plano divino
possibilita diferentes interpretacbes ou usos, mas sua procedéncia &, enfim,

unilinear.

4. 3. 1—"Tio, tia/sobrinha, sobrinho, parente muito préximo, ndo pode casar...**

O casamento n&o possui regra prescrita, todavia, o Mbya ndo pode casar-se
com parente de primeiro grau: “O casamento entre primos cruzados e sobrinhas (0s)
e tios (as) e considerado incesto nelos Mbya de Bracui” (Litaiff op. cit.: 60). Soares
(1993; 1997), observa que os primos paralelos e cruzados, para os quais existiam
termos especificos, passaram a serem chamados de irmdos entre os Guarani
modernos. Assim, o casamento entre primos cruzados que pode ter sido
preferencial no passado (Melia, G. et Griinberg 1976:255)®, é hoje classificado
incestuoso,

Litaiff (com. pessoal, 01/09/97) ndo encontrou nas genealogias recolhidas
em Bracui nenhum casamento entre primos, tampouco entre tio/sobrinha ou
sobrinho/tia. Schaden (1954:84) ja havia notado esta restrigdo entre os Mbya que
visitou, observando porém que os Nandéva e os Kaiowa admitem o casamento
entre primos, paralelos ou cruzados indistintamente.

Sobre o casamento preferencial do tio materno com a sobrinha, assinalado
para outros grupos Tupi-Guarani, Schaden (1954) relata n&o haver encontrado

“dados claros, fidedignos e univocos entre os Guarani de qualquer dos trés

# Cacique Vera Mirim in Litaiff 1996:60.
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subgrupos” (id.: 84), salientando que as informagbes acerca de sua possibilidade,
eram contraditérias mas quando afirmado, admitiam igualmente o casamento da
sobrinha com o tio paterno. Schaden (ibid.) considera que tal divergéncia de
opinides pode indicar a existéncia do privilégio avuncular num passado remoto.

Nas variantes do mito do difuvio mbya anotadas por Cadogan (1959) e P.
Clastres (1974), a unido entre sobrinho e tia paterna é a causa da destruicdo da
Primeira Terra, inundada pelas aguas.

“Quanto ao casamento do sobrinho com a tia, paterna ou materna, nao é

permitido, segundo voz unanime dos informantes; também os Mbla

estudados por Cadogan o nonsideram incestuoso” (Schaden 1954: 84).

Litaiff (comunicacdo pessoal, 01/09/97) informa também que os Mbya
consideram os sobrinhos como quase filhos e os primos como quase irm&aos.

O motivo do incesto como a causa do cataclismo € estranho aos outros
subgrupos Guarani, Nandéva e Kaiowa. Notemos apenas que existiu a pratica de
adogdo de meninos por mulher mais velha para posterior casamento, e, entre
meninas, se observava a ado¢ao de 6rfés por um lider, as quais eram inseridas em

sua familia como filhas ou sobrinhas. (Susnik 1983: 84)%.

4. 3. 2 — “E costume nosso, porque, pegar a mulher, casar e ja levar longe da
familia, assim pra nds jé fica ruim, Guarani nunca faz’ ..*'

Schaden (1954:82-89) indica que iniciativa para o casamento entre os Mbya
é do préprio noivo, o que nos outros subgrupos fora da mée da noiva, e as vezes da
mae do noivo. O casamento de prova registrado por Schaden (id.), no qual o rapaz
se entende com a menina e pede permissdo aos pais para morarem juntos, também
foi atestado por Litaiff (op. cit.: 60) em Bracui. Esta relagdo pode resultar em
casamento e entédo o casal deveréd pedir a autorizacéo, ele do pai dela, e ela da mae
dele. Nesta relacdo “experimental”, o casal tem patrilocalidade como regra, e o
rapaz nao assume responsabilidades para com a familia de sua companheira. Em
Bracui, uma vez casados, o genro constrdi sua casa proximo a dos pais da esposa

ou com a famila dela habita temporariamente. No entanto, o prestigio do pai do

% In Soares 1997: 108.
% In Soares 1997: 107.

# Vice-cacique de Bracui, Luis Eusébio, in Litaiff 1996: 58.
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noivo, por exemplo se ele é cacique, pode inverter a regra, e o casal vai viver junto
ou préximo a casa do pai dele.

O filho casado torna-se quase um estranho em relagéo ao seu proprio pai, a
menos que o casal viva perto dele; a responsabilidade econémica do esposo é em
primeiro lugar de marido, mas quase sempre também de genro (Schaden 1954: 92).
Ja os dados que Soares (1993; 1997) retne®®, indicam que mesmo nos tempos
atuais em que o homem sai para trabalhar fora da aldeia, permenecem os
compromissos de sustento da mulher e seus parentes, ou se vive com 0 sogro,
trabalha na roga dele, deve contribuir com carne e mel, pelo menos até o
nascimento do primeiro filho, quando entdo o jovem casal podera constituir casa
prépria.

4. 3.3 —“Nés somos bem pouquinho, se mistura acaba tudo...”

Os casamentos fora do subgrupo registrados por Schaden (1954), entre os
Nandéva e Kaiowa, sdo apontados como decorrentes do processo de aculturagéo,
tema central de sua obra. Em Bracui, Litaiff (op. cit.: 58-59) ressalta, porém, que os
casamentos inter-étnicos relatados por seus informantes foram sobretudo de
mulheres Mbya que se casaram com homens “brancos”, e que mesmo tendo
visitado outras aldeias ndo observou nenhum casamento de homem Mbya com
mulher de qualquer outro grupo étnico.

“E certo que a maioria dos grupos Guarani, e mais especificamente os Mbya,

sdo endogamicos. Entretanto, historicamente praticavam o casamento

buscando aliangas politicas e militares. Isto quer dizer que a possibilidade de
um casamento exogamico existiu [para os Mbya] e existe a nivel ideolégico

e, logicamente pratico” (Aldo Litaiff, com. pessoal, 02/09/97).

O Cacique de Bracui narra sua conversa com um Nandéva do litoral paulista,
onde os dois expdem a concepgdo de seus respectivos subgrupos sobre a
endogamia; o que para o Mbya é regra, para o Nandéva é incesto (in Litaiff op. cit.:
60). No mito do dildvio narrado a Schaden (1947) pelo jovem Kaiowa Antdnio Jo&o,
os filhos do primeiro casal enviado apds o diluvio para povoar a terra, casaram-se
com gente de fora, e entdo o préprio Nhanderuvugu deu duas de suas filhas em
casamento a um brasileiro € a um paraguaio.

“Os indios aumentaram todos porque se casaram com gente de fora. E por
isso o indio agora também ficou forte. Os indios puros morreram todos. De

2 Melia 1976; Susnik 1983; e Ivori Garlet em comunicagéo pessoal a Soares.
® Cacique Vera Mirim in Litaiff op. cit.: 136.
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cima vieram trés nacbes: brasileiros, Kayua e paraguaios” (Schaden 1947.

108-109).

A endogamia de grupo segue sendo uma norma entre os Mbya, pois
casando-se com um n&o Mbya, o individuo ndo poderd trazer o seu conjuge para a
aldeia, e “Mbya tem que morar na aldeia, se sair ndo é mais indio” (Litaiff op. cit..
58). Casar-se com ndo Mbya significa ‘abdicar de ser Mby&’. As condi¢Oes de ser

Mbyé sao, fundamentalmente, saber rezar, falar a lingua e morar na aldeia.

4. 3. 4 — “Se eu morrer vai ficar pro meu filho Algemiro, entdo ele vao continuar
fazendo o mesmo que eu, tem que seguir sistema, de outro jeito acaba tudo. Tem
que ter Cacique forte, sempre™®

Montoya (1636)*' registrou o termo mburuvuchd rai para “filho do cacique”.
Todavia, a sucess&o do cacique entre os Mbya é apontada como hereditaria
somente na medida em que um cacique provém sempre de uma casa de caciques,
néo tendo uma regra de aplicagdo automatica & progenitura (Mller 1989: 57)%.

Em principio, todo chefe de familia € um lider, mas cabe ao seu carisma e
empenho pessoal o reconhecimento e a extensdo de sua liderangca. Como
depositario oficial de um saber tradicional de sua etnia, sua oratéria tem por fungéo
reproduzir a ideologia e sustentar a ordem social.

“Pela manha e ao crepusculo, antes da oragdo comunitaria, o Cacique senta-

se sob uma arvore no patio central da aldeia, tomando chimarrdo. Em pouco

tempo, muitos membros da comunidade se reunem para ouvi-lo falar’ (Litaiff

op. cit.: 69).

As fontes histéricas pesquisadas por Soares (1997) atestam o
reconhecimento de uma lideranga pelos Guarani, e apontam ainda para a existéncia
de uma hierarquia entre liderangas. Soares (id.) propbe um modelo de organizag&o
sécio-politica da sociedade guarani do século XVI que combina, em quatro niveis,
chefia e abrangéncia territorial correspondente.

Assim, no primeiro nivel estd a familia extensa, feyy, a célula minima da
organizac¢do social, e a “casa grande” por ela habitada, estando a sua chefia nas
méos do teyy-ru, o lider da familia extensa, o ‘pai de linhagem’, ogiyara. No nivel

dois, o conjunto de familias extensas com suas habitagbes dispersas numa éarea

0 Cacique Vera Mirim in Litaiff op. cit.: 73.
¥ Apud Soares 1997: 255.
%2 Apud Soares 1993: 18.
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determinada formam a aldeia, amunda; a sua frente esta o tfuvichéd, o principal da
aldeia, o lider politico. No terceiro nivel, o conjunto de aldeias que estéo inseridas
em um territorio, teko’a, e um tuvicha exerce a lideranga deste teko’a. E por ultimo,
compreendendo uma abrangéncia maior da area de dominio, estd o ‘guard
constituido pelo conjunto de teko’as que formam uma ‘regido’ ou ‘provincia’;
segundo os termos seiscentistas; sua lideranga cabe ao fuvicha-ruvicha ou
mburuvicha : ‘cacique entre caciques’. (Soares 1997: 118-137)

Faltaria indicar neste modelo, a nosso ver, que estas chefias ou liderancas
ndo eram provavelmente exercidas de maneira exclusiva ou independente do
“conselho de ancidos”, Aty Guasu®, ao que Schaden (1954: 114) denomina de
“senado informal”, mas sem Ihe reconhecer o carater de instituicdo.

O reconhecimento de uma lideran¢a pelos Guarani é também atestada pela
etnografia consultada para este trabalho como fato préprio, independentemente da
figura do “capitdo” introduzida pela politica indigenista oficial desde os primérdios do
SPI - Servico de Protecdo ao indio, criado em 1910. Todavia, Nimuendaju [1914]
(1987) e Schaden (1954) néo identificaram este reconhecimento de lideranca na
figura do cacique, que & ao mesmo tempo o chefe de uma familia-extensa e
necessariamente um lider espiritual, tal como se apresenta entre os Mbya de
Bracui.

Para Nimuendaju (id.: 75), os Guarani sé reconheciam como lider o “paje-
principal’ até entrarem em contato com as autoridades brasileiras, momento em que
comeg¢aram a nomear como “principais” os individuos da comunidade que
potencialmente poderiam lidar melhor com estas. Mas, vale ressaltar que o termo
“principal” e “principal da aldeia” € encontrado na literatura de informacéo (1500-
1601), como também registrado por missionarios como Montoya (1636) e Restivo
[1722] (1892), como pudemos verificar pelas fontes apresentadas por Soares
(1987

“A subordinagdo espontanea (voluntaria) a teocracia de seu pajé-principal
era a unica organizacdc profundamente alicercada no carater e nas
concepgdes destas hordas, ndo substituivel por nenhuma outra. Por isso,
todas as tentativas de reunir os Guarani em coldnias, “aldeamentos”,
fracassaram. Os indios opunham resisténcia passiva a nova administragao;
os ressentimentos mutuos cresciam, e um belo dia, por um motivo
insignificante, todo o grupo se dispersava, e cada individuo podia julgar-se

¥ Chase-Sardi 1989: 33.
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feliz quando conseguia se incorporar a um bando vizinho mais solidamente

organizado” (Nimuendaju [1914] 1987:76).

O significado de “mais solidamente organizado”, como fica claro na
continuagdo deste paragrafo, € exatamente a existéncia de uma lideranga em torno
da qual os individuos possam se agrupar.

Schaden (1954), n&o so atribui a lideranga do grupo ao xama, como afirma
que:

“(...) a idéia de autoridade civil e politica tem desenvolvimento rudimentar na

cultura da tribo. Segundo os padrdes tradicionais, a chefia politica do grupo

coincide com a lideranga carismatica do sacerdote ou meédico-feiticeiro. Esta
pode ou nao coincidir com a autoridade do chefe de familia-grande”

(Schaden 1954: 113).

Conforme |he explica um informante Mbya de Xapecé “para ser cacique, é
preciso saber rezar e ser fianderti ou pelo menos yvyraidja (auxiliar de culto)”
(Schaden 1954: 119). Mesmo assim, Schaden (id.) ndo utiliza o termo ‘cacique’ em
sua obra, e muito menos se atém a verificar seu conceito. O autor (ibid.: 113)
informa que a designacdo fanderd (“‘nosso pai’) dada ao ‘rezador” ou chefe
religioso lhe “parece” simples transferéncia da designagéo do chefe da familia-
grande, e registra a explicagdo de um Nandéva que tal designagéo se deve ao fato
do rezador se comunicar em sonhos com a divindade solar, Koarahy, também
chamado Nanderd ou Namandu.

Chase-Sardi (1989), sobre os elementos fundamentais da organizagao sécio-
politica dos Mbya-Guarani no Paraguai, também n&o utiliza o termo cacique para o
lider da comunidade e sim para a ‘lideranca civil’, que na realidade é um
“funcionario” de sua comunidade eleito para relacionar-se com as autoridades
paraguaias.

‘Las comunidades son “dirigidas” por un lider religioso, al cual llaman
Nanderu o Mburuvicha. No tienen ningun poder, ninguna fuerza que respalde
sus decisiones, pero si, mucha autoridad. No obstante, pocas veces opina,
sin antes escuchar las voces de un Consejo informal, compuesto por los
cabezas de familias, y su opinién siempre resume fielmente el consenso
general. Después de la religiosa, su funcion fundamental es la judicial’
(Chase-Sardi 1989: 36).

Sobre o emprego do termo cacique, “imporfado das Antilhas e usado desde
a época do descobrimento da América’ (Soares 1997:119), entendemos que os

Mbya o utilizam para expressar, em lingua portuguesa, a idéia do condutor de um
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Mapa 2

Localizagdo da Reserva de Bracui, terras mbya-guarani.

Fonte:
CEDVPETI (1990)
Terras Indigenas no Brasif
“Area Indigena (Al) Guarani do Bracui”.
Referéncia no mapa: Area 113, folha J.
Situada dentro do Parque Nacional da Serra da Bocaina, no municipio de Angra dos Reis,
estado do Rio de Janeiro, Brasil, com 700 ha.
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grupo ou mesmo de uma comunidade, como pudemos atestar o mesmo uso entre
os Kaiowa no Mato Grosso do Sul.

Schaden (1954) confunde a figura do cacique com a do capitdo®,
Nimuendaju (1987) s6 reconhece a autoridade do pajé e Chase-Sardi (1989) indica
que aquele denominado ‘cacique’ no Paraguai, no Brasil recebe a designacéo de
‘capitdo’. Enfim, parece que estamos falando de um mesmo ‘personagem’.

Assim como o Mbya Vera Mirim, podemos indicar o Kaiowa Olicio Turiba
numa mesma configuragdo de liderang¢a: um ancido, a quem se designa como
cacique, condutor politico e espiritual de sua parentela, congrega a comunidade de
Sucuriy em Maracaju. Seus filhos, Agelton, Cacildo e Mario®, podem alternarem-se
no posto de capitdo, para o trato com a sociedade regional. Eles séo instruidos por
seu pai para virem a ser cacique um dia, como o faz igualmente Vera Mirim com seu
filno Algemiro.

O paje ou 0 xama, parece ter uma posigao privilegiada, marginal, diriamos,
no sentido literal do termo, pois a figura central € a do condutor: e ao menos nos

contextos atuais, esta & a do cacique, filanderu e flanderuvixa.

4. 3. 5 - “Pra Pajé néo estudei bem. Cacique [€] diferente de Pajé, se falta Pajé de
verdade ele pode batizar, fazer reza, curar com erva. Aquele que puxa doenga com
a boca e manda no espirito, parece que ndo tem mais néo, o ultimo morreu Ia no
Paraguai’ %

Vera Mirim é tratado com o titulo de Nanderi (“nosso pai”) e Nanderuvixa
(“nosso chefe”)*”, como se designa o lider religioso de um grupo. Litaiff (op. cit.; 97)
informa porém que Jodo da Silva contesta o titulo de Nanderd, afirmando que “o
Pajé puro ndo existe mais”. Mas mesmo se dizendo apenas cacique, Vera Mirim
exerce outras atividades como o rito de nominacgdo e batismo, o sepultamento, a
cura com plantas medicinais além da condugédo dos ritos quotidianos na casa de

rezas, atividades que também cabem ao xama. Para ele no entanto, pajé néo so6 é

¥ Estes Gitimos [os Mbya] também chamam o guia espiritual de fiandertvitxa ("o nossa chefe"), térmo
com que se designa igulamente o capitdo” (Schaden 1954: 113).
% Mario Turiba, comunicagdo pessoal em 7/10/98, me informou que para ser cacique entre os Kaiowa,
os candidatos se submetem a um longo periodo de instrucdo. O contelido desta instrugdo é de mesmo
teor que aquela dada ao iniciante a pajé: a medicina tradicional e mitologia. A "formacgao" do cacique
gssnvolve ainda que os candidatos sejam constantemente 'sabatinados' por outros caciques.

Vera Mirim jn Litaiff op. cit.: 97.
% Schaden 1954; 113.
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aquele que tira a doenga com 0 sopro, mas ainda o que interpreta sonhos e

profetiza.

“Eu sei, eu sou cacique que batiza, faz a reza, mas se da pra curar eu posso

curar com erva do mato, s6. Pajé parece que adivinhava o sonho. Sonho

cada um tem, se tem sonho bom, tudo bem, se ruim, tem que respeitar, hoje

ndo vai trabalhar” (Vera Mirim in Litaiff op. cit. : 97).

N&o sabemos se Vera Mirim estaria sugerindo que s6 o pajé poderia ser
chamado de fianderu, e neste sentido, Litaiff (op. cit.: 98) esclarece apenas que os
Mbya de Bracui utilizam os titulos de Pajé ou Nandery para designar seu lider
espiritual, indistintamente. Litaiff (/d.) indica que a iniciagdo do pajé se da conforme
ja havia descrito Schaden (1963) em seu artigo dedicado especificamente aos
Mbya. Em sintese diz Schaden (id.: 87) que a profissdo nao é exclusiva dos
homens, havendo mulheres que se destacam nas curas como também na direcdo
de ceriménias religiosas; os candidatos recebem instrucdo de um mestre para o
desenvolvimento da sabedoria pessoal a fim de que estejam aptos a receberem
suas proprias inspiragdes; e cada especialista pertence a categoria de uma das
qguatro divindades -:

“Nandert (deus do sol), Karai Ru Eté (deus do fogo), Djaikard Ru Eté (deus

da primavera) e Tupd Ru Eté (deus das chuvas)’ (Schaden 1963: 87).

Schaden (ibid.) enfatiza que ndo necessariamente este especialista, a quem
ele denomina de médico-feiticeiro, € o dirigente de cerimdnias religiosas.

Nimuendaju [1914] (1987) indica que também entre os Apapoclva as
mulheres podem ser xamas, distinguindo-os com os titulos de Nandert, ‘nosso pai’,
e /\7andecy, ‘nossa méae’. Mas, & distingdo entre os sexos nao permite & mulher
atingir o mais alto grau de competéncia que & o de dirigir o ritual anual
Nemongarai®®;

‘Apenas pajés homens, no entanto, atingiram o mais alto grau de perfeicéo,

que os capacita dirigir a festa Nemongarai, e que termina por leva-los a

assumir progressivamente a lideranga social do bando: tormam-se pajés-

principais” (Nimuendaju [1914] 1987: 75).

Nimuendaju [1914] (1987) ndo chega a apontar uma especializa¢do entre os
xamas como o faz Melia (1988) ou uma categorizagdo como o faz Schaden (1963).

Melia (1988) descreve os xamas Chiriguano-Guarani da Bolivia como o dono da

* Também denominado de "batismo do milho", Nimuendajd (op. cit.. 89) aponta como finalidade a
protecdo aos homens e seus alimentos vegetais e animais "contra os maus eflivios".
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chuva, o que advinha, o médico, e aquele que descobre maleficios atraves da
fumaga (id.: 59).

Todavia, sdo estas especializagdes no sentido de atribui¢des especificas ou
seriam bem mais categorias de pertenga, a nivel de relacionamento destes com a
as divindades que lhe s&o dadas contatar?

A partir dos “cantos de pajelanga”, ou mais precisamente de sua observacao
da danga ritual, Nimuendaju (id.: 74-75) identifica quatro classes de cantos, e dois
niveis de pajés propriamente. Na classe ordinéria inserem-se todas as pessoas que
ndo foram atingidos por nenhuma inspiragdo; na segunda classe, os que ja
receberam um ou mais cantos e que os utilizam no campo pessoal; na terceira
estdo os pajés propriamente, homens e mulheres que utilizam de seus poderes para
o rito de nominagéo, para a cura e mesmo profecia. Na classe mais abrangente,
como ja vimos, estdo os habilitados a oficiar o ritual Nemongarai, sem informar no
entanto quais capacidades distintivas os habilitam.

Encontramos em Litaiff (op. cit.. 98-99) somente um relato sobre o xamé
Mbyé, mas trata-se de um depoimento exemplar pois o narrador Aparicio da Silva,
sobrinho do cacique, esté sendo iniciado por um “velho Pajé de Ubatuba™

“Pra ser Nander tem que ter a ligag&o com o espirito, ai pega doenga, gripe,
febre ou feitico, tira e joga pra fora com ajuda do espirito. Pode também
fumar cachimbo e com a fumaga a gente traz pelo sopro, sopra o mal pra
longe, ou cospe fora e vai embora. No outro dia a pessoa ta boa. Remédio
n&o uso. Existe muitos espiritos que causam o mal, que sao: das pedras, da
mata, ponta de fiecha, pena, também o préprio (espirito) das pessoas. Quem
aprende com espirito puro, espirito bom, vai até o céu voando, sé cura,
nunca faz mal. Este é o Pajé da comunidade, que cura doenga. (...)Por
exemplo: eu estou fumando o meu cachimbo, o petyngua, tem que fumar
muito até ficar tonto, muito tonto, entdo, se liga ao espirito. Quando se esta
tonto, o espirito vem e leva o Pajé pra outra terra. Eu consegui a primeira
vez, com a ajuda do Pajé da minha aldeia 1& em Ubatuba. Eu me senti bem,
fiquei leve, forte, curei muitas pessoas. Fico feliz com isso, e quero continuar,
este € meu caminho, meu papel pra comunidade. Meu nome na lingua e
Arocaju, que quer dizer, guiado pelos espiritos do terreiro amarelo, que é
uma terra sagrada, Yvy Mara Ey, ou Terra sem Fim. Pra la eu vou quando
fumo o meu petyngua’.

A partir deste relato, podemos enquadrar o xamd Mbya em quatro dos
diferentes conceitos que vem sendo utilizados por etnélogos para descrever os
especialistas na relacdo do mundo humano com o sobrenatural, conforme a
avaliacdo de Viertler (1981). Dois destes, a do médico-feiticeiro e do paje, sao as

mais utilizadas pela etnografia guarani. Os outros dois, do herdi mitico e do profeta,
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sao conceitos que completam a caracterizacdo do xama Mbya, pois, Aparicio da
Silva nos chama a atenc¢do para sua “intimidade” com a “ferra sem mal’, espacgo

alias, de transito, de ir e vir, somente permitido aoc xama.

4. 3. 6 — “N&o sei se foi Deus quem deixou chefe para cada na¢do, indio, branco,
fudo quanto é coisa. Até bicho, ndo sei como é a vivéncia de bicho, mas a
formiguinha quando sai para comer tem que avisar o capitdozinho. O cacique que
arrumou a reserva para noés ficar. Entdo saimos tudo junto, sempre acompanhando
ele. Sem Cacique ndo tem terra, ndo consegue. Entédo tem que seguir, tem que
obedecer também™.

A lideranga politico religiosa também se associa & ocupagdo de um territorio.
Uma comunidade néo se estabelece em um lugar qualquer: a terra guarani tem uma
concepgdo precisa enquanto territorio e modo de habita-la, pois combina o modo
especifico de ser guarani, “fiande reko”, ao estar em um lugar.

Nocdo central na definicdo de territério guarani, o tekoha ou tekoa para os
Mbya®, é assim caracterizado por Melia et Griinberg (1976):

“Tem lideranca religiosa (tekoaruvixa) e politica (mburuvixa, yvyra’ja) propria

e forte coesdo social. Ao fekoha correspondem as grandes festas religiosas

(avatikyry e mitéd pepy) e as decisdes em nivel politico e formal nas reunibes

gerais (aty guasu). O tekoha tem uma area bem definida, delimitada

geralmente por morros, corregos e rios e € propriedade comunitaria e

exclusiva (tekohakuaaha); quer dizer, ndo se permite a incorporagdo ou

presenga de estranhos. O fekoha € uma instituicao divina (tekoha fie'e pyru

Jjeguangypy) criada por Nande Ru” (Melia et Griinberg 1976: 218)*".

A nogao de tekoa subjaz aos depoimentos apresentados por Litaiff (op. cit.),
configurando o discurso de identidade étnica*’: “o Mbyé é indio do mato, vive no
mato, com muita caga, terra grande e boa para plantar” (Domingos Benite in Litaiff
op. cit.: 50), pois se a terra n&o for boa, nela nao vive o Mbya.

Sobrepondo-se 0 mapa arqueoldgico de assentamentos guarani ao mapa
ecolégico destes ambientes, Melia (1990: 33-35) apresenta a existéncia de um
“horizonte de terra guarani’, fora do qual os Guarani sé podem ser encontrados

devido a alguma crise, seja de que ordem esta for. Melia (id.) propde uma triade

* Primo do Cacique Vera Mirim in Litaiff 1996: 72.
0 "Os Mbya de Bracui traduzem o termo “teké’, pela expressio em portugués “sistema” " (Litaiff op.
cit.; 49).
T Apud Coutinho Jr 1995: 113.

Ele ndo s6 se identifica como o "indio do mato" como também é assim identificado por outros
grupos, comao entre os Kaingang e Xokleng (Litaiff 1996: 113).
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para compreendermos o sentido de ferritorialidade guarani: na interdependéncia dos
espacgos soécio-politicos da mata, do rogado e da aldeia vive o Guarani caminhante,
horticultor e alde&o. O equilibrio entre estes espacgos qualifica a “terra boa” para se
viver segundo seus proprios costumes, o tekoha (ibid. . 36).

Neste sentido, para Melia (1989; 1990) a “terra sem mal’ se contrasta com o
mal na terra vivenciado pelas guerras, pela introdugdo do gado e a desflorestagdo
de suas terras; o mal na terra & experimentado também pela terra cansada que
requer a rotatividade para produzir, mas que tem no instituto da propriedade privada
uma oposi¢ao ao usc e ocupacdo tradicional do solo; o mal na terra pode também
se manifestar no espago da aldeia através de epidemias, inquietude so6cio-politica e
insatisfacao religiosa. A busca da “ferra sem mal’ é assim, “o motivo fundamental e
a razédo suficiente da migragdo guarani” (Melia 1990: 33), uma busca que “supbe
varios momentos historicos”, e “provavelmente inclui varios niveis de compreenséo”,
dentre os quais, “a especificidade da economia das tribos” (id.).

Litaiff (op. cit.. 15) informa ser comum encontrar os Mbya perambulando
pelas rodovias do pais. E quando indagados sobre as causas de suas constantes
viagens, ser do consenso de seus informantes Mbya, ndo sé os de Bracui mas
igualmente entre aqueles das aldeias de Boa Vista e Ubatuba, a resposta: “visitar
parentes e falta de um bom lugar pra viver’ (id.: 51). Inseridos num quadro de muita
caréncia material e de mas condigbes de saude, o etndlogo, tocado pelo
pessimismo dos Mbya de Bracui, acredita que este sentimento generalizado tem
como causa principal,

“a crenga na impossibilidade de encontrarem tekoa, a “terra onde o branco

ainda néo chegou”. Porém, este subgrupo Guarani continua sua busca a um

lugar onde seja possivel viver de acordo com as leis de sua cultura. Diante

de todos os problemas apontados por nossos informantes, parece que a

existéncia de fekoa esta cada vez mais relacionada a um paraiso fora do

mundo “ (Litaiff 1996: 52).

A propésito desta definicdo de fekoa dada pelos Mbya de Bracui e sua
relagdo com sua possibilidade de existéncia somente fora deste mundo, €
esclarecedora a indicagdo de Melia (1989) sobre a expressdo yvy marane’y
registrada por Montoya (1639), onde o que “os modernos etnélogos traduzem por
‘terra-sem-males” significa simplesmente “solo intacto que néo foi edificado (...)"

(Melia 1989: 347).
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Tema complexo, ndo discutimos a “terra sem mal’. A tratamos, no capitulo
seis, como uma fofalidade da ideologia guarani. As migracbes que a ela se
associam, serdo tratadas como um dos usos possiveis de uma idéia-valor, na

medida estrita da relagéo indireta entre ideologia e ordem social.

Para finalizar o capitulo, queremos ainda tecer algumas consideragdes.

Melia (1990) expde uma concepgéo de territorialidade que ndo chega a
contradizer o modelo de cacicado de Soares (1997), mas onde a aldeia e o tekoha®
estéo imbricados, que é o que compreendemos por fekoha a partir da realidade sul-
mato-grossense. Mesmo porque esta nog¢é&o de ‘espaco’ € plasmada em um ‘lugar’
indivisivel, que pode albergar vérias familias ja que as habitagbes s&o dispersas,
mas a segmentacdo de uma aldeia implica sempre na fundag&o de um novo ou na
reocupacao de um antigo fekoha.

Uma questdo que fica em aberto é a existéncia ou ndo de uma hierarquia
entre xamas, e mesmo quanto as especializacbes que este possam vir a ter. Neste
sentido, somente Nimuendaju aponta para uma hierarquia dada pela distingdo dos
sexos a nivel ritual. Vale ressaltar no entanto, que tanto Schaden (1954) como Litaiff
(op. cit) falam em seus trabalhos em ‘“estratificagcdo social’ e “posigdo no quadro
social da aldeia”, respectivamente, sem contudo problematizarem a questéo.
Schaden (1954), analisando o crescente reconhecimento da eficiéncia econdmica
do individuo como fator de distingdo social aponta esta, entre outras, como a
“conseqliéncia da necessidade de encontrar critério substitutivo para a tradicional
estratificacdo social sobre base de experiéncia religiosa (...)" (Schaden 1954: 70).
Litaiff (op. cit.) sobre o fato de os Mbya esconderem o seu nome Guarani,
apresentando-se aos estranhos com o0 nome em portugués, relata que:

“O cacique Vera Mirim declarou que os nomes estédo relacionados com uma

certa posicdo no quadro social da aldeia (assunto ao qual se recusou a ir

adiante), e com os quatro pontos cardeais (...)" (Litaiff 1996: 101).

Assim, em relacdo as questes que ficam colocadas a partir deste autores,
sejam estas de ordem ritual ou cosmolégica, a etnografia ndo apresenta outros
dados para uma possivel avaliagdo da hierarquia, estratificagdo ou distingéo social

na sociedade guarani.

“ Tekoha grafia para a prontincia kaiowa no Brasil e no Paraguai, utizada pelos diversos autores.
Tekoa é como ortografa Litaiff (1996) para a prontncia mbya.
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QOutra questdo que também fica em aberto para nés é se a fungéo de lider
religioso do cacique, como hoje a conhecemos ndo somente entre os Mbya de
Bracui mas igualmente presente entre os Kaiowa do Mato Grosso do Sul, estava
presente na sociedade guarani do inicio do contato com o europeu coexistindo com
a figura do xama-profeta (karaf), ou se esta fungcdo teve um desenvolvimento
historico, ligada talvez ao aldeamento induzido pelas politicas indigenistas em suas
diferentes épocas.

Viveiros de Castro (1986: 641) considera que a posi¢do do xamé entre os
Guarani atuais sofreu uma hipertrofia devido ao desaparecimento da figura e do
valor de guerreiro (canibal), e uma “fusdo desses dois papéis, na figura do chefe
religioso” (id.. 643) resultou na “institucionaliza¢éo dessa figura aparentemente
impossivel, o chefe-profeta” (ibid.). O autor (ibid.: 642) propde, em extrapola¢&o aos
Guarani antigos do que se sabe dos Tupinamba, que o deslocamento da
problematica da transcendéncia para a vida ascética, resultando no dominio politico
integralmente investido pela religido, viria a consolidar a substituicdo da fungao
sogro-guerreiro por aquela do xaméa-pai.

Entendemos haver uma ambivaléncia na fungédo da lideranga entre o cacique
e 0 xama (a qual apresentamos sumariamente) que expressam a indissociabilidade
da autoridade espiritual da temporal. Diferentemente da tensdo apontada por
Métraux (1928) e Hélene Clastres (1975) enquanto oposi¢do em disputa de um
poder, poder este temporal ameacado pelo poder espiritual do Karai, esta
indissociabilidade nédo exclui a tensdo e a ambiglidade que poderiamos analisar
também em termos de tens&o entre “centro” e “margem’.

A etnografia aponta como caracteristico do Guarani, definidor até de sua
identidade étnica, a sua religiosidade - também caracterizada como misticismo e até
mesmo de existencialismo metafisico.

“E pequeno, por certo, o nimero de tribos indigenas da América do Sul em
cuja vida a preocupacdo com os problemas do destino sobrenatural do
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