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Observacoes sobre a grafia da lingua Apinaje

Desde o final da década de 1950 a lingua Apinaje vem sendo sistematicamente
estudada. A principal responsavel por estes estudos é, certamente, Patricia Ham. J4 em
1961 ela publicou uma primeira versdo de uma gramética Apinaje (Ham, 1961a), além de
analises fonémicas (1961b). Ela produziu ainda outros trabalhos, mas sempre na forma de
textos pequenos, nos quais apresenta analises lingtiisticas. Um trabalho mais académico,
entretanto, foi realizado por Callow, também na deécada de 1960 (Callow, 1962). Trata-se

de sua tese de doutoramento apresentada na Universidade de Londres.

O objetivo do trabalho de Patricia Ham, entretanto, nfo estava relacionado a
produgdo académica. Como missionaria do SIL (Summer Institute of Linguistics), seu
propésito sempre foi aprender a lingua, transcrevé-la para o sistema alfabético, produzir
material para alfabetizagio (cartilhas) e, finalmente, a traducio da Biblia, sobretudo o Novo
Testamento. Para isto, passou cerca de trinta anos morando com os Apinaje. Hoje, ela
domina completamente a lingua daquele povo. O objetivo final de seu empenho esta em
vias de concretizagdo, havendo ja uma versdo daquele texto religioso em Apinaje, embora

ainda no tenha sido publicado.

A grafia que utilizo nesta tese, desta forma, segue aquela j& existente. Fiz esta op¢io
por dois motivos basicos. Primeiro, nio sou lingiiista e ndo tenho como objetivo estudar a
lingua Apinaje. Desta forma, trabalbar na elaboragio de uma grafia propria da lingua
Apinaje demandaria tempo e conhecimento que nfio possuo, ou seja, entrar num debate em
um campo que ndo domino. Deixo este estudo, entfio, para os proprios lingiiistas, como

Cristiane Cunha de Oliveira, que desenvolve tese de doutorado na Universidade do Oregon,



tendo ja produzido alguns trabalhos (Oliveira,1998a;1998b). Segundo, o grupo estudado ja
estd familiarizado com uma grafia criada hd muito tempo, na qual estio sendo
alfabetizados. Caso eu adotasse uma nova grafia, correria o risco de ndio ser compreendido
pelos proprios Apinaje quando lessem meu trabalho. Estas observagdes introdutorias a
seguir ndo tém, entdo, outra pretenéﬁo exceto possibilitar ao leitor um acesso aos termos

que utilizo ao longo do corpo da tese.

Aplica-se a vogal "a" com as seguintes utilizacdes: a = vogal central alta aberta
sonora (como na primeira vogal de "casa"); 4 = vogal anterior média nasal sonora (como
em "mae" ou "p#o"); a = vogal posterior alta sonora ndo arredondada (préximo ao som de

5).

A vogal "e" com as seguintes utilizagSes: e = vogal central alta aberta sonora (como
alt

em "pé", "café"), & = vogal central média sonora (como em "péra", "feira");, € = vogal

central média sonora nasalizada (como em "bem”, "amém", "também").

A vogal "i" com as seguintes utiliza¢Ges: i ou j = vogal central alta aberta sonora
(como em "ima"; "trmi"). Utiliza-se o i para os ambientes consonantais, como em pika
(terra), enquanto que o j € utilizado nos ambientes vocalicos (como pykaj (machado de
pedra), ou wajaga (xamd), T = vogal central média sonora nasalizada {como em "cupim",

“Cap.i.m“, “aﬁm", "jal_dim Il)'

A vogal "o" com as seguintes utilizagbes: o0 = vogal central alta aberta sonora (como
em "pd"); "8" = vogal central média sonora nasalizada ( como em "batom", "bom™); 6 =

vogal central alta arredondada sonora {(como em "avd”).



A vogal "u" com as seguinte utilizagBes. u = vogal posterior alta arredondada (como
em "tatu”, "urutu"); & = vogal posterior média nic-arredondada nasalizada (como em "um",
"algum”, "nenhum"); y = vogal posterior baixa fechada nio arredondada (nfo ha
correspondente na lingua portuguesa, utilizada na lingna Apinaje como no vocativo para
irmfo (ego fem. falante) ixkamy, em py = urucu);, ¥ = vogal posterior alta fechada nio

arredondada (utilizada em kwyr = mandioca; ou em xwy = massa da mandioca).

As consoantes oclusivas "p" e "b" sdo grafadas apenas pelo "p" (como utilizado em
PEp, que se 1€ "pemb”; também em pixd (banana), que se pronuncia "bitxd"). Quando
ocorre a sonorizagio precedida de uma ocluséo bilabial (como em mex [bonito, bom], mei

[mel]), pronuncia-se¢ "mb" onde se escreve apenas "m".

,

A consoante oclusiva alveolar "t" ¢ utilizada tanto com funcgdo de "t" quanto de "d".
Assim, na palavra Myyti, o "t" recebe o som de "d", pronunciando-se "Mbyydi”, o mesmo
ocorrendo com a palavra Xoti (pronuncia-se "Kodi"). Ja nas palavras "td" (irm#o),
"timxwy" (sobrinho/neto) a pronincia tem o som de "t". Da mesma forma como no caso da
sonorizagio de "mb", mencionado anteriormente, quando ocorre a sonorizacio do "d"
precedida de uma oclusdo alveolar (como em kané [remédio], akunok [desaparecer]),
pronuncia-se "nd" onde se escreve apenas "n". Assim, pronuncia-se "kandé" e "agundég”,

respectivamente.

As consoantes oclusivas velares "k" e "g", sfo utilizadas, sendo que o "k" pode ser
utilizado com som "¢" (como em "casa") ou de "g" (como em "gato"). Assim, o nome

pessoal Tamkak, pronuncia-se tamgag, pois o "k" tem som de "g"; ja da palavra kaxkwa
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(céu), pronuncia-se "catxcua", pois os dois "k" tem som de "¢". A consoante "g" também §

utilizada para os casos de oclusiva glotal, como em "ga" (patio).

A fricag8o tem a realizagdo labiodental "v*", escrita tanto com "v" quanto com "w"
(como em gwra = buriti). Mas no termo de vocativo para esposa, utiliza-se a grafia "v", em
va. Ha, também, as realiza¢Bes alveolar surda (grafada com x) ou sonora nasalizada (escrita
com nh). Assim, escreve-se kaxkwa (céu), pronunciando-se "catxcua" ¢ kanhé (estrela) que

se pronuncia "candx€". Ha também a realizagio alveopalatal, grafado com j, como na

palavra Apinaje ou nhij6t em que a proniincia €, respectivamente, "Apinazé" ¢ "nhiz6to".
Utiliza-se o sinal "r" para grafar os sons da vibrante ("r") e da lateral ("1"). Assim,

escreve-se me Okréporundi, mas o "r" € pronunciado como a lateral "1". Também se escreve

"Kamotre", mas se pronuncia "camb6tlé". Mas no caso de "ixprore" (diminutivo de esposa)

pronuncia-se com ¢ som da vibrante "r".



INTRODUGAO:
1 - Etnografias Apinaje

O pioneirismo e a importincia dos trabalhos de Nimuendaja para a etnologia dos
povos indigenas do Brasil, sobretudo dos povos de lingua J€, foi ressaltada por diversos
autores. Dentre eles, pode-se destacar Maybury-Lewis ([1974]11984,1979] DaMatta [1976,
[1987] 1993), Melatti (1970; 1985), Lave (1967), além de autores recentes, como Gordon

Janior (1996).

Nimuendaji foi o primeiro a descrever, nos anos 1930 e 1940, as sociedades
Timbira e Xerente, destacando povos que viviam nas regides de cerrado do Brasil Central,
explorando este meio ambiente de uma forma que, comparada aos grupos Tupi que viviam
no meio ambiente de floresta, era considerada pouco desenvolvida. Esta deficiéncia era
“evidenciada” pelas auséncias: auséncia de rede; de canoa; de cerimica. Naquele debate,
Nimuendaji apresentou, no entanté, grupos que viviam no cerrado mas que possuiam uma
vida ritoal altamente elaborada, além de uma grande complexidade cultural. Ele
demonstrou como aqueles povos concebiam sistemas socials baseados em principios
dualistas, através dos quais construiam diversos pares de metades, os quais, por sua vez,

seccionavam suas sociedades. A quantidade de pares de metades, entretanto, variava

segundo os diferentes povos.'

1 Entre 0s Ramkokamekra-Canela e os Apaniekra-Canela, Nimuendaji (1946) apontou a existéncia de quatro
pares de metades. W. C. Crocker (1990) referindo-se a0s mesmos Ramkokamekra-Canela e Apaniekra-
Canela, argumenta que existe dois pares de metades. Lave argumenta que os Krikati possuem metades de
dois tipos: as divises permanentes ¢ as temporanias, perfazendo nm total de seis pares de metades (Lave,
1967:179 e segs.). Entre os Krahd, Melatti (1970} afirma a existéncia de cinco pares de metades.



Neste contexto, Nimuendaji descreveu a organizagiio social dos Apinaje como
sendo composta de um Gnico par de metades complementares, as quais ele considerava
como sendo "matrilineais e matrilocais" (Nimuendaju, [1939] 1983: 18), ndo exogamicas, e
localizadas em posigBes determinadas da aldeia. Nimuendaja designou estas metades de
Kol-ti* (que acreditava ser o nome da arvore Sapucaia), que ocupava a parte norte do plano
da aldeia, enquanto a metade Kol-re (que ele associava i arvore Castanha do Para) ocupava
a parte sul (Nimuendaju [1939] 1983:18). Cada metade possuia um conjunto de nomes
pessoais, composto tanto de nomes "grandes” (nomes com ceriménias de transmissio mais
elaboradas, cujos portadores desempenham determinados papéis cerimoniais) e nomes
"pequenos” (aqueles que ndo possuem cerimdnia de transmissio diferenciada nem
prerrogativa cerimonial). Através da nominagéio, ocorria a filiagio a cada uma das metades
citadas (Nimuendaji [1939] 1983:19). Pela descri¢io de Nimuendajii, os nomes deveriam
ser transmitidos pelo tio materno (MB®) ao sobrinho (ZS) e pela tia materna (MZ) 3
sobrinha (ZD). No lugar da tia materna (MZ) poderia ser a avd materna (MM) ou outra
rmé desta (MMZ). Da mesma forma, substitui-se o tio materno (MB) pelo tio materno da
méie (MMB). A forma de transmissio de nomes para Ego masculino, esté correta. Ja para
Ego feminino (de MZ para ZD), tal como descrita por Nimuendaji, é incorreta, pois uma

MZ ¢ classificada como M (mie). Nesta condigiio, ela pode ser arranjadora de nomes para

* Padionizando minha grafia com a escrita atuat dos Apinaje, prefiro grafar as palavras Kol-ti e Kol-re, de
maneira diferente daquela de Nimuendajii: utilizo, entdo, as grafias koti € kore. Na proniincia, a primeira
vogal pode ser estendida, podendo-se grafar, também, kooti ¢ koore,

* Utilizo as abreviaturas para as posicdes genealdgicas que sdo correntemente utilizadas pela etmologia
mundial. As abreviaturas referem-se aos termos de parentesco em inglés. Assim, F = father (paiy, M =
mother (mie); B = brother (irmfo); Z = sister (irmf); § = son (filho); D = daughter (filha), C = children
(filhos masculino ¢ feminino); W = wife (esposa); H = husband (esposo). A partir destas posi¢des, pode-se
“montar” entio as equagles para as outras posigdes gencaldgicas. Assim, por exemplo, ¥BS = filho do
rm3o do pai; FW = pai da esposa (sogro),; MBD = filha do irmdo da mie (prima cruzada matrilateral).



sua sobrinha (ZD). O etnélogo alemio deve ter confundido a arranjadora de nomes (estd N
sim uma MZ) com a nominadora-epbnima (MM, MBW, FM, FZ). gm
Be 03
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Além da organiza¢do em duas metades, Nimuendajii postulou ainda que 0s Apinaje =
possuiam também uma divisio da sociedade em quatro grupos exogamicos, os quais ele 3
chamou de kiyé {que prefiro grafar hikjé*). Assim, haveriam os seguintes hikjé: “(A) Ipda- . o b
nyb-twiidn; (B) Ikré-nys-twidn; (C) kri-8-mbédy; (D) kré'kara™ (Nimuendaj, [1939] -.

AN
1983:26). A afiliagdo a estes quatro grupos ocomrenia por descendéncia paralela, fate que
gerou a chamada "anomalia Apinaje”, tornando aquela sociedade internacionalmente
conhecida no mundo académico. Os filhos de um casal pertenceriam ao hikjé do pai,
enquanto que as filhas pertenceriam ao hikjé da mfe. Entre os quatro grupos haveria troca
de esposas, de tal maneira que homens A casariam com mulheres B; homens B casariam

com mulheres C; homens C casariam com mulheres D e, finalmente, homens D casariam

com mulheres A
Lévi-Strauss afirmou que este sistema de descendéncia paralela e com grupos
exogimicos, descrito por Nimuendaju, poderia ser tomado como um exemplo de “sistema
simples de troca generalizada™, caso a regra de filiagio aos grupos nido estabelecesse ao
sisterna um carater estatico, pois os primos sdo excluidos do conjunto de conjuges possiveis
(Lévi-Strauss, [1949] 1982:89). Esta regra de descendéncia paralela, levaria a formagio de
quatro grupos enddgamos (homens A e mulheres B; homens B e mulheres C; homens C ¢

mulheres D; homens D e mulheres A). Além disso, também, haveria um curioso sistema de

% Nimuendajt ¢ DaMatta grafaram esta palavra por kiyé. Em respeito 4 forma escrita que os Apinaje atuais

estdo utilizando, estou grafando esti palavra conforme eles a escrevem: hikjé.
® Para estes termos, adoto a seguinte grafia, respectivamente: Hipdknh&xwinh, Ixkrénhdxwynh, Krio mex ¢

kréhlcara,



casamento entre membros do mesmo grupo. No entanto, isto ndo ocorre porque, tanto as
terminologias fornecidas por Nimuendaji, quanto as demais informagdes etnograficas,

apresentavam os primos como parentes proscritos para o casamento.®

Em um artigo publicado em 1960, Maybury-Lewis também chamou a atengdo para
estes problemas. Para ele, os casamentos entre 0s Apinaje nfo seriam regulados pelo
sistema de quatro grupos descritos por Nimuendaju, nem tampouco determinado pelo
sistema de descendéncia paralela (Maybury-Lewis, 1960:199). Examinando os dados
fornecidos por Nimuendaju, Maybury-Lewis argumentou que havia tanto razfo estatistica

quanto razio estrutural para ndo acreditar no sistema matrimonial a partir dos quatro hikjé.

A razfo estatistica € que, primeiro, todas as mulheres do hikjé com as quais um
homem poderia se casar, sio suas parentes, uma vez que Ego masculino pertenceria ao
mesmo hikjé de seu pai. Por isso, ele deve procurar esposas no mesmo hikjé em que seu pai
encontrou a €sposa, ou s¢ja, no hikjé de sua mie. Além desse complicador, ha também a
instituigdo da amizade formal, que poderia eliminar possiveis conjuges, pois a amiga formal
de Ego masculino, segundo as informagdes de Nimuendaja ([1939] 1983:27), seria do

mesmo hikjé de sua mae (Maybury-Lewis, 1960:211).

A razdo estrutural para o nfo funcionamento do sistema de quatro hikjé, segundo
Maybury-Lewis, € que seria de se esperar encontrar equacdes terminoldgicas nas quais se
expressasse o sistema matrimonial. Pelo sistema de quatro hikjé, para Ego masculino os
seus parentes femininos pertenceriam ao hikjé no qual ¢le tomaria esposa. Uma vez que o

sistema matrimonial fosse definido pelos quatro hikjé, as equacbes deveriam marcar a

® Ver diagramas com a terminologia de parentesco Apinaje no capitulo III.
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diferenga, para Ego, entre os consangiiineos e os afins. Contudo, isto ndo ocorre (Maybury-

Lewis, 1960:200).

Uma vez que o sistema de alianca nfio se estabelece através dos quatro hikjé,
Maybury-Lewis langa a hipotese de que haveria, entre os Apinaje, um sistema de alianga
tipo duas segdes, mas que, neste caso, coincide com duas metades. Ele apresenta varias
indicagdes que apontam para um sistema de alianga de metades exogimicas. A primeira, é
que os Apinaje sdo um grupo Timbira, falante de uma lingua Jé e com sistema de metades,
algo que caracteriza os demais grupos de lingua J€. Como existem metades exogimicas
descritas para outros grupos J& (Maybury-Lewis cita os Timbira Orientais, os Xerente, os
Kaingang, além de clds exogdmicos Xavante e clis e metades exogimicas Bororo), ele
postula que seria de se esperar que os Apinaje também possuissem este sistema (Maybury-
Lewis, 1960:201). Uma segunda indicacdio pode ser verificada na terminologia de
parentesco, caracteristica de um sistema de duas metades. Comparando a terminologia dos
Apinaje com a dos demais Timbira, Maybury-Lewis argumenta que as diferencas entre
ambos so variagdes de uma mesma estrutura terminolégica de tipo Crow (Maybury-Lewis,

1960:210).

Outra indica¢do apontada por Maybury-Lewis, para um possivel sistema de alianga
entre metades exogdmicas, estd na correlagdo existente entre o sisiema de hikjé e a
transmissdo de amizade formal. Os amigos formais de Ego masculino, segundo a descrigio
de Nimuendaju, seriam um homem do mesmo hikjé ¢ uma mulber do hikjé da mie de Ego.
Maybury-Lewis aponta que, no mito, Sol e Lua sdo amigos formais e também personificam
as metades Koti e Kore as quais estdo, conceitualmente, em relagdo de amizade formal. Ele

afirma, entdo, que as relagdes entre os amigos formais Apinaje unem pessoas pertencentes &



metades complementares. Assim, como em muitas sociedades as obrigagdes cerimoniais
entre metades correspondem também a obrigagGes de casamento reciproco, Maybury-Lewis
conclui, entdo, que o sistema de casamento entre os Apinaje seria regulado ndo pelos hikjé,

. A . . . 7
mas por um sistema de metades exogémicas, que ele acreditava ser matrilineais.

E qual seria, entdo, a fungiio dos hikjé? Para ele, (citando Baldus, 1952) trata-se
apenas de grupos que se formam com propositos cerimoniais, comparaveis aos grupos
comensais encontrados entre os Tapirapé. O pertencimento a estes grupos se da através de
descendéncia paralela. Tais grupos Tapirapé, teriam fun¢fio cerimonial, sendo idealmente
endogimicos (Maybury-Lewis, 1960:198). Apesar de basear-se em dados terminoldgicos
inconsistentes, apresentados por Nimuendaj(i, como uma indica¢do de um possivel sistema
de alianga de duas metades, a hipdtese de Maybury-Lewis estava indicando para a
interpretacio mais adequada para se compreender o casamento entre os Apinaje. Conforme
veremos no capitulo IV ha dados que indicam a existéncia de um sistema matrimonial
Apinaje baseado em um principio ideal de metades exogimicas, mas expressa em termos da

relagio entre amigos formais.®

DaMatta seguiu a hipétese de Maybury-Lewis ao considerar os quatro hikjé como
residuais no sistema de parentesco Apinaje. Seu trabalho mostrou que os quatro grupos
cerimoniais, apresentados por Nimuendaju, reduzem-se, para ele, a dois grupos que formam

o par de metades HipSknhdxwynh e IxkrénhSxwynh. Além deste equivoco de Nimuendaja,

? Ele afirma: “We have therefore grounds for supposing that marriage among the Apinayé was regulated by a
system of matrilineal exogamous moieties” (Maybury-Lewis, 1960:212).

® Em texto escrito 4 huz dos dados apresentados por DaMatta, apds sua pesquisa de campo com os Apinaje,
Maybury-Lewis (1979:304) argumenton que sua sugestdo alternativa de como o sistema Apinaje
funcionava revelou-se incorreta, pois aquela sugestdio estava baseada em wma tentativa de andlise formal da
terminologia de parentesco Apinaje. Conforme as novas informagdes que encontrei no campo (ver Cap. TV)
parece-me que Maybury-Lewis nfio estava tdo incorreto assim.
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DaMatta verificou ainda que krékara e kria-6-mbedy, que o etndlogo alemfo tomava
como dois grupos exogimicos, eram, na verdade, os nomes dos enfeites especificos,
respectivamente, das metades Ixkrénhdxwynh e Hipoknhdxwynh, entregues pelo amigo

formal.

Ha, desta forma, para DaMatta, na transmissdo de amizade formal e afiliagio as
metades correspondentes, uma &nfase na relagio entre arranjadores de nomes e nominados
(que os Apinaje glosam também como, respectivamente, madrinha/afilhada [na transmisséo
de nomes para Ego feminino] ou padrinho/afilhado [para transmissio de nomes para Ego
masculino]), uma vez que cabe aos arranjadores de nomes solicitar a alguém (que sera um
de seus proprios amigos formais) para que se torne amigo formal de seu nominado. Este
assunto da transmissdo de amizade formal, bastante complicado a primeira vista, sera

tratado com maior profundidade no capitulo IV.

Esta énfase na rela¢do arranjador de nomes/nominado seria a causa da confuso de
Nimuendaji ac mencionar o principio de descendéncia paralela, pois o(a) pahkram (amigo
formal que recebe os enfeites) pertencera a metade que pertencer seu kramgéx (sua
kramgéx) (amigo formal que enfrega os enfeites). Como, para DaMatta, a amizade
formalizada é estabelecida entre pessoas que estio localizadas em casas diametralmente
opostas no circulo da aldeia, 0 kramgéx / pahkrim, estari sempre do outro lado da aldeia,
“a mesma onde um Apinaje geralmente vai buscar uma esposa” (DaMatta, 1976:150). Isto,
segundo DaMatta, pode ter provocado a relagio estabelecida por Nimuendaju entre as

metades Ixkrénhdxwynh/ Hipoknhdxwynh e grupos matrimoniais.



Muito embora DaMatta tenha seguido a hipétese de Maybury-Lewis, ao considerar
residual o sistema de quatro hikjé, ele nio fez 0 mesmo com a hipdtese de um possivel
sistema matrimonial Apinaje, entre metades exogimicas. DaMatta, ao contrario,
argumentou que os dois pares de metades, encontrados entre os Apinaje, ndo
desempenhavam nenhum papel na definigio de um possivel sistema matrimonial. Para ele,
as metades Koti e Kore seriam a expressfio de um dualismo diametral, uma vez que ha um
principio de simetria entre os elementos classificados por este sistema: leste/oeste; Sol/Lua,
Dia/Noite; Verdo/Inverno (DaMatta, 1976a:103). As metades Hipoknhdxwynh e
Ixkrénhdxwynh, por sua vez, seriam expressdes de um dualismo concéntrico, pois DaMatta
associou HipSknhdxwynh ao centro do patio e Ixkrénhdxwynh ao circulo das casa.
Segundo ele, hé um principio assimétrico entre ambas, uma vez que o centro € considerado

mais importante que a periferia.

Depois de DaMatta, apenas Jos¢ Reginaldo Santos Gongalves (Gongalves, 1981),
realizou pesquisas antropoldgicas entre os Apinaje. Gongalves, entretanto, procura observar
a relagio entre 0s Apinaje e a sociedade circundante no processo de formagio da identidade
étnica. Com isso, ndo acrescenta novos dados sobre organizacio social. Antes, baseia-se
nas monografias de Nimuendaju e DaMatta. Com isso, repete as informacdes contidas
sobretudo no trabalho deste dltimo. No tocante aos pares de metades, ele reafirma as
perspectivas de DaMatta citando que elas “ndio tém quaisquer fungdes matrimoniais™

{Gongalves, 1981:63).



2 - O itinerario do problema

Fui para o trabalho de campo tendo como objetivo, naquele momento, estudar como
0s Apinaje interpretavam a sua experiéncia historica, apds dois séculos de contato com a

sociedade circundante.

Inicialmente, parti do pressuposto de que as questdes de organizagio social ja
estavam explicadas através dos trabalhos realizados por DaMatta e Nimuendaji. Por isso,
pensei em estudar uma etno-historia Apinaje, um tema que n3o havia sido objeto de
preocupacido daqueles etndlogos. Das inquietagdes relacionadas a etnohistéria, resultou as
interpretacdes que apresento no capitulo I. No entanto, percebi, a medida que desenvolvia
as pesquisas, que meu pressuposto estava equivocado. Haviam diversas lacunas no que se

refere aos dados apresentados por Nimuendaji e DaMatta. Quais sdo elas?

A primeira delas esta na interpretagdo do dualismo Apinaje. DaMatta viu dois pares
de metades, um deles, revelador de um principio diametral; outro, revelando um principio
concéntrico. Observo, ao contrario, vanas construgbes de pares de metades a partir dos
tipos de dualismo exposto por Seeger (1989: 194-195). Segundo ele, para entender os Suya
¢ preciso utilizar a separagio entre organizacio dual e dualismo. O primeiro conceito
refere-se ao principio organizacional que cria grupos sociais formando pares de metades. O
segundo, indica uma filosofia sobre o social, sendo um principio que organiza as relagdes
sociais, bem como conceitos de tempo, espaco, pessoa e cosmos (Seeger, 1989). Seguindo
ainda Seeger, ele afirma que existem sociedades com instituighes duais, sem cosmologia
dualistica; sociedades com cosmologia dualistica sem organizagio social dual, e sociedades

tanto com dualismo quanto com organizagdo dual (Seeger, 1989:192). Para Seeger, os



Suya, os Apinaje, os Timbira Orientais bem como 0s M@ béngokre (Kayapd) sdo exemplos

de sociedades nas quais estdo presentes dualismo e organizagio dual.

Este dualismo mencionado por ele é desmembrado em trés tipos diferentes: o
dualismo mal-definido (fuzzy); o dualismo de simetria recursiva e assimetria categorial; € o
dualismo bem-definido (non-fuzzy). O primeiro, dualismo mal-definido, Seeger baseou-se
na teoria matemitica dos conjuntos. O pertencimento dos membros a um determinado
conjunto varia de acordo com o contexto € o conjunto de caracteristicas do ambiente e dos
elementos. Um e¢lemento pode pertencer mais ou menos a um determinado conjunto ou
grupo, dependendo do contexto. Neste principio de um dualismo mai-definido, os Suya
compreendem pessoas (que sio classificadas pelo odor, dependendo do tipo e intensidade
deste), animais (também classificados pelo seu odor) e plantas medicinais (também pelo

odor).

A idéia do dualismo de simetria recursiva (complementaridade) e assimetria
categorial (hierarquizagio), Seeger adotou de Fox (1989). Trata-se de um dualismo pelo
qual os elementos estdo, a0 mesmo tempo, em oposigdo complementar (direito/esquerdo;
alto/baixo; leste/oeste) mas hierarquizados (leste € superior a oeste; alto superior a baixo)
(Fox, 1989:44-47). Este dualismo, é utilizado pelos Suy4 para classifica¢des que levam em
consideragdo o espago. Aqui, Seeger se refere basicamente a dicotomia centro/periferia,
com o primeiro (centro) representando o social, enquanto o segundo (periferia) remete ao
natural (Seeger, 1989:197). Segundo o autor, os Suy4 possuem mais de cinco graus
diferentes de periferialidade. Qualquer um deles pode ser utilizado para estabelecer uma
distingdo entre o social e o natural. Em determinado contexto, pode-se contrastar o pétio

com as casas. Em outro, ambos podem ser contrastados com o terreno dos fundos das casas.
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Estes (patio, casas e seus “‘quintais”), por sua vez, podem ser considerados espagos sociais
em contraste com as rogas {naturais). Em outras circunstancias todos estes dominios podem
ser tratados como sociais e contrastados com a floresta (Seeger, 1989:197). Entretanto, em
todas as opera¢des de contrastividades, mesmo com a presenca de complementaridade entre
os membros, existe também o aspecto da valorizagiio. O centro (social) € mais valorizado

que a periferia (natural) (Seeger, 1989:198-199).

O dualismo bem-definido, é aquele em que o0s membros estdo definidos como
pertencendo a um grupo, sem a possibilidade de pertencer a outro. Esta caracteristica esta
presente sobretudo nas metades Suya: Ambanyi e Krenyi. O pertencimento a uma delas néo
permite a0 membro pertencer a outra. No entanto, ainda aqui ha uma certa assimetria entre
as metades, pois enquanto uma delas executa cangfes de um ammal por um tempo curto, a

outra executa por um tempo longo (Seeger, 1989:199).

O dualismo Apinaje, dessa forma, pode ser methor entendido a partir da proposta de
Seeger. Meu argumento, no capitulo II, € que a principal caracteristica do dualismo Apinaje
¢ ser complementar e hierarquico. Os Apinaje vivem, assim, compondo uma sociedade que
possui tanto uma organiza¢do social dualistica, quanto a cosmologia dual. Considerando o
dualismo como uma filosofia sobre o social (teoria sobre a sociedade, ou teorias sociais,
como afirma Maybury-Lewis, 1989), em lugar de ver o dualismo Apinaje como revelador
apenas de uma divisdo diametral e outra concéntrica, eu o interpreto como complementar
hierarquico, no sentido de que ha sempre um principio assimétrico entre 0s membros das

metades, quaisquer que sejam elas.
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Neste sentido, estou apoiando-me no conceito dumontiano de hierarquia.
Hierarquia, para Dumont, € o principio de englobamento do contrario. Dois elementos sdo
relacionados, de tal forma que um engloba o outro, sendo, por isso, comsiderado
hierarquicamente superior. Significa que é o todo que comanda as partes, sendo ele
concebido como fundado numa oposicio (Dumont, [1977] 1997:95). E esta visdo
hierarquica, com primazia da referéncia & totalidade, do todo sobre as partes, implica a
presenca da nogdo de valor na compreensdo da relagfio entre as partes que pertencem ao
todo. Dumont menciona o caso da preeminéncia de uma das mios. A preeminéncia da mio
direita n30 se da apenas pela oposi¢io distintiva em relagio & mio esquerda, mas pela

concepedo do todo do corpo (Dumont, [1977] 1997:373).

Este mesmo principio, segundo Dumont, também é valido para o dualismo em
geral, sobretudo para as organizagdes sociais que se concebem como divididas em metades.
Para ele, também a divisdo em metades implica na diferenciagio a partir de valores, pois
“diferentemente da simples relagdo distintiva, a relagdo hierarquica inciui a dimensio do

valor” (Dumont [1977] 1997.373).

Este principio hierarquico também foi aplicado por Traube (1989) para interpretar a
sociedade do povo Mambai da Indonésia. Segundo ela, o sistema classificatdrio utilizado
por aquele povo baseia-se na idéia da unidade em divisdo. Contudo, trata-se de um sistema
que classifica hierarquicamente aquilo que opde, ao mesmo tempo que opde aquilo que
classifica hierarquicamente. Segundo a autora, “colocando unidade e hierarquia juntos,
como os Mambai fazem, noés podemos dizer que o sistema deles é um no qual a idéia de
unidade fornece o principio para classificar hierarquicamente opostos complementares”

(Trauber, 1989:341 [traducdo minha]).



Para mim, as divisGes em metades como fazem os Apinaje, podem ser vistas a partir
deste principio hierarquico, pots sempre esta presente a nogo de valor na relag3o entre as
partes. Mas, a despeito disso, o principio do englobamento do contrario ndo é recorrente na
interpretaciio que os Apinaje fazem de seus pares de metades. Isto porque o principio
dualistico serve como forma de classificagiio, ndo entre elementos em oposi¢io absoluta,

mas, isto sim, entre elementos que mantenham entre si alguma semelhanga.”

Isto significa que nem todos os elementos do universo sfio classificados pelo
principio da oposi¢iio hierdrquica, mas apenas aqueles que sio semelhantes, contudo
diferentemente valorizados. Assim, ndo se relacionara um buritizeiro com uma bacabeira,
pois ndo ha semelhangas entre eles. No entanto, pode-se comparar o buritizeiro com a
buritirana, uma vez que ambos tem ¢ mesmo formato, produzem frutas semelhantes, mas
que s&o diferentemente valorizadas (veja figuras na pagina 70) O mesmo raciocinio aplica-

se a bacaba com a jugara (veja figuras na pagina 74).

A outra lacuna que percebi ao realizar a pesquisa de campo estd na amizade formal,
sobretudo na sua forma de transmissdo e os resultados sociologicos decorrentes desta
institui¢do social. No momento em que procurel compreender, no dialogo com pessoas
Apinaje, como se transmitia a amizade formal, percebi que o modelo apresentado por
DaMatta n3o contemplava toda a complexidade presente na transmissdo e nos
desdobramentos decorrentes do estabelecimento desta relagdo. O modelo, apresentado por

DaMatta, tratava a transmissdo de amizade formal como ocorrendo apenas entre duas

? Refiro-me, aqui, ao principio, apresentado por Mellati sobre os Krah6, pelo qual para “toda diferenca enre
dois elementos em oposigio corresponde uma iguaidade entre os mesmos elementos” (Mellati 1970:455).
Entre os M€ béngdkré (Kayapd) existe também este principio, nos casos, por exemplo, de dois enfeites que
sdo distinguidos pela cor dos pingentes, ou dois anirnais de estimagio pertencentes 4 Casas diferentes de
acordo com o sexo do animal (Vanessa Lea, comunicagio pessecal).



pessoas: quem entrega ¢ quem recebe determinado conjunto de enfeites. Minhas
observagdes (apresentadas no capitulo IV) mostraram que a amizade formal envolve um

amplo conjunto de pessoas.

Diante destas perspectivas, passei, entdo, a conduzir minhas pesquisas mais no
sentido de preencher aquelas lacunas. Além disso, pude compreender as caracteristicas
culturais dos Apinaje atuais, que sio operativas para a manuten¢io da sua identidade
enquanto grupo indigena distinto dentro do panorama Jé Setentrional, bem como frente 3
sociedade ndo-indigena. Apesar disso, dialoguei com as pessoas Apinaje a respeito de suas
interpretagOes sobre a experiéncia do passado historico vivido apés o contato. Nesta tese,
entretanto, esta parte ficou contida no primeiro capitulo, enquanto que nos demais

apresento os dados que se referem 4 cosmologia, mitologia e organizagio social.

Assim, no primeiro capitulo apresento os Apinaje, com sua localizagdo no espago e
tempo. Através de um historico da presenca da sociedade nfio-indigena na regiio, refiro-me
a sua “histéria” a partir do nosso ponto de vista histérico. Em seguida, apresento como os
Apinaje contam a histéria sobre si mesmos, através das formas narrativas que sio
classificadas como m&tiam iarén (historias antigas) e mé tiamjexuiar@ n (historias dos
antigos). Entre as primeiras, incluem-se a histéria das agdes de Sol € Lua quando estavam
transformando o mundo e da criagio dos kup€ (ndo-indigenas). Destaco também uma
interpretacdo Apinaje da historia regional (dos conflitos coronelisticos de Boa Vista,
atualmente Tocantinopolis). A variagdo do mito de Sol e Lua traz informacgdes recolhidas
por mim durante o trabalho de campo, acrescentada de informagdes apresentadas por
Nimuendaji. Apresento esta narrativa das aventuras de Myyti ¢ Mywryre, a qual revela

tanto a criagdo da humanidade Apinaje quanto dos kupé (aqui entendido como os nio-
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indigenas), pois considero, seguindo um insight de DaMatta, que este ciclo “¢ a expresséo
codificada das relagSes e agles sociais mais importantes da sociedade Apinaje”

(DaMatta,1976a: 133).

No segundo capitulo, apresento uma visdo da cosmologia Apinaje. Nele, discuto as
divisdes em pares de metades que aquele povo constror em diversos contextos. Desta
forma, apresento minha interpretagio do sistema de metades Apinaje, como uma forma de
dualismo com caracteristicas de complementaridade e hierarquia (nos termos propostos por
Traube [1989] e Fox [1989]). Este mesmo dualismo também estd presente na forma como
os Apinaje interpretam a doenga, cura, morte e vida post-mortem. Meu argumento € que,
muito embora eles concebam que todos os elementos do meio em que vivem compartilham
uma mesma qualidade (possuem um espirito, um duplo, uma imagem, um kar$), ha,
também ali, uma classificacio entre os elementos do mundo, de tal forma que os elementos
daquilo que nossa sociedade chama de reino vegetal, tem mais poderes sobre os elementos
do reino animal. E assim que interpreto a utilizagdo das plantas como kané (um
instrumento [remédio] que combate um mal adquirido). Eles utilizam as plantas segundo
um principio da analogia: usam plantas que sio axpen pyrak (parecidas, analogas
[expressiio que serve de titulo a esta tese]), semelhantes aos elementos que estio agindo

sobre o corpo do doente.

No terceiro capitulo, discuto a onomastica Apinaje. Apresento as informagdes que
consegui sobre 0s conjuntos de nomes, os bens e prerrogativas a eles associados, ¢ mostro
como a forma Apinaje de transmissdo de nomes, que inchii a figura do arranjador de nomes
(aquele que efetivamente indica um nome para ser transmitido 4 pessoa), © nominador

(aquele que transmite um nome a pessoa), o nominado (aguele que recebe um nome) e o



eponimo (aquele que é o portador do nome), cria relagdes sociais especificas entre as
pessoas que tém os mesmos arranjadores de nome. Retommarei a este assunto no capitulo I11,
em que ficara mais claro a diferenca entre cada em dos elementos envolvidos no sistema de
transmissdo de nomes. Indique-se desde ji, entretanto, que tais conceitos, por serem
limitados, cobrem somente parcialmente a atuacfo efetiva destes personagens. O arranjador
(ou arranjadora) de nomes ndo tem apenas esta fun¢io de “encontrar’” um nome para uma
pessoa recém-nascida. Cabe também ao arranjador de nomes, responsabilidades sociais
para com o nominado, sobretudo aquela de inser¢io deste nas relagBes sociais mais amplas,
como a indicagdo dos amigos formais (do nominado), a negociacio em torno do casamento
(do nominado), a resolugio de problemas (causados pelo nominado [como brigas]). O
nomtinado, por sua vez, estabelece diversas relagBes sociais através da mediagio do seu
arranjador de nomes (grupos de irmfos e de irmés, que tem participagdo tanto em
cerimoniais quanto na vida cotidiana). Ha também uma diferenciagdo de nominador (aquele
que transmite o nome no ritual realizado durante as ceriménias de nominacio) ¢ do
epdnimo (aquele que € o portador do nome que, na maioria das vezes [mas no sempre]
coincide com o nominador). Além &isso, discuto também a maneira como os Apinaje
incorporaram a utilizagio de nomes kupé@ (ocidentais). Argumento que eles nominam as
pessoas com nomes ocidentais, mas que tais nomes n3o se incorporam aos acervos de
nomes tradicionais. Enquanto estes sdo transmitidos da forma tradicional, aqueles se
perdem com a morte do seu portador, demonstrando o quanto os nomes podem ser vistos

como um indice de perenidade da cultura Apinaje.

No quarto capitulo discuto a amizade formal, onde apresento uma nova

interpretagfio da forma de transmissdo desta relagio social. Argumento que a transmissio
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desta relagdo nfio ocorre com a entrega de enfeites, como afirmou DaMatta (1976, 1976a) e
Nimuendaji ([1939] 1983), mas que, isto sim, a amizade formal é herdada através dos
arranjadores de nome. O ritual de entrega dos enfeites, realizado por parte de um conjunto
de amigos formais, é um rito que recria as ages primordiais entre Sol e Lna. Desta
maneira, sendo um ritual, a relagdo de amizade formal € uma outra forma de manifestagio
do dualismo, podende mesmo ser considerado como uma metafora das metades Koti e
Kore. Apresentando e discutindo as terminologias presentes entre as pessoas envolvidas na
relagio de amizade formal, argumento que através dela se estabelece um sistema ideal de
casamento. Trato este como um sistema de alianga idealmente sociocéntrico, pois € pensado
com sendo entre as metades Koti e Kore, mas empiricamente egocentrado, uma vez que
precisa ser recriado constantemente, pois as possibilidades de casamento ideal, para as

pessoas envolvidas numa relagéo de amizade formal, esgotam-se em duas geragdes.

3 - Influéncias tedricas na minha interpretacio dos Apinaje

A interpretacio da sociedade Apinaje, apresentada neste tese, deve-se,
naturalmente, & minha prépria formagfo intelectual. Ingressei na universidade no final da
década de 1980, no momento em que o estruturalismo estava sendo questionado. Formei-
me antropologo a partir de leituras de monografias que, muito embora mantivessem uma
perspectiva de analise estrutural, procuravam aliar os aspectos de organizacgfo social tanto a
cosmologia quanto & historia, para entender as categorias culturais a partir das quais um
povo determinado organiza sua experiéncia, seja esta de prdxis, seja de interpretagio do

mundo, como afirma Maybury-Lewis ([1974] 1984).



Esta mesma perspectiva de interpretagfio estd presente em textos de Joanna Overing
(1975, 1981, 1984). Para ela, para compreendermos a filosofia social a partir da qual cada
povo indigena interpreta o universo, a sociedade, o mundo enfim, € preciso relacionar a

cosmologia, 2 mitologia com a estrutura social.

O argumento de Overing € que, a despeito do grande contraste em termos de
organizagdo social entre os grupos da area das Guianas, do noroeste amazéonico e do Brasil
Central, subjaz nos povos das terras baixas sul-americanas principios de uma filosofia
comum da existéncia do social. Para ela, a vida social acontece quando hé contato e mistura
entre entidades e forgas que sdo distintas (Overing, 1984:333). Ela prefere o termo
"diferenca” para descrever um principio metafisico, o qual acredita constituir uma
ordenagio basica para todas aquelas sociedades. Seu argumento € que, na teoria indigena,
“diferenga” € associada aos perigos, a ameagas, 0s quais, entretanto, podem ser controlados
através da prdxis adequada. Desta forma, o social é identificado com alteridade e perigo,
enquanto que a existéncia a-social (em outro mundo), € associada com identidade e

seguranca (Overing, 1984:333).

Enquanto para os grupos do noroeste amazénico ¢ os do Brasil Central (Jé ¢ Bororo)
a forca cultural da alteridade ¢ “domesticada™ socialmente, através de seus complexos
sistemas de divisdes em metades, grupos, sistema de nmominagdo,® para os povos das

Guianas, esta “domestica¢io” é exercida individualmente, através da habilidade individual

(sobretudo através de xamanismo) em controlar as forgas do cosmos (Overing,1984).

'® Conforme veremos no capitulo II, adiante, os Apinaje t3m atividades relacionadas ao conirole destas forcas
de altendade que esido além do nivel do sistema social, como quer Qvering, mas ligados sobretudo a
metafisica, controldveis através de atividades xamanisticas,



Desta maneira, para Overing, ¢ no relacionamento entre mitologia e cosmologia que
encontramos a filosofia de um povo sobre sua sociedade. A similaridade entre os povos
indigenas das terras baixas sul-americanas estaria no nivel cosmologico. Esta similaridade,

para a autora, fica oculta quando focalizamos apenas a estrutura social.

Dentro da mitologia e relacionado com a cosmologia nos fregiientemente
encontramos uma clava filosofia da sociedade, e é neste nivel, o cosmologico, que nés
podemos ver uma forte similaridade que fica oculta quando o foco é somente sobre
estrutura social. Para os Piaroa Guianiense, por exemplo, assim como para os Jé-
Borora, e para os povos da noreeste amazénico, pode-se dizer que 0 universe existe,
a vida existe, a sociedade existe, somente na medida que hi conlato e mistura de
propriedade entre coisas que sdo diferentes uma para outra. A dessemelhanga é que
os amerindios Guianenses em geral fazem de tudo na vida social para suprimir tais
diferengas, enguanto que o0s Jé-Bororo e as sociedades do noroeste amazénico
expressam-na (Qvering, 1981:161[tradugio minhal).

As leituras dos textos de Descola, sobre os Achuar, e de Stephen e Christine Hugh-
Jones, sobre os Barasana, também foram importantes na minha trajetéria intelectual,
Segundo Christine Hugh-Jones (1979), para compreendermos a visdo de mundo das
soctedades do Noroeste Amazdnico € preciso olhar o cosmos como uma projegio
imaginaria da experiéncia presente, mas, concomitantemente, € uma projecdo gue controla

a vida presente, ao mesmo tempo que faz parte dela.

Segundo ela, sem recorrer- a0 mite € as exegeses nativas, nao seria capaz de
construir um modelo da situagdo atual do grupo estudado. Os varios dominios da
experi€ncia dos Barasana, como estrutura social, parentesco e casamento, ciclo da vida,
politica, economia e religido, estdo ideologicamente integrados, da mesma forma como

estdo interligados no comportamento concreto.

C. Hugh-Jones faz uma critica, desta forma, a maneira como os antropdlogos

utilizam seus dados. Para a autora, seu livro:



€ uma tentativa de superar a distor¢do e limitagéo resultante do estabelecimento das
sub-disciplinas antropoldgicas que separam categorias de dados de certo modo
refletindo interesses profissionais dos antropélogos antes que a natureza da
sociedade que estuda (C Hugh-Jones, 1979:2).

Especialmente no caso dos indios do rio Vaupés deve-se evitar a separagio dos
dados, uma vez que questdes sobre aspectos da vida didria sdo respondidas contando-se
episodios de mitos, e neles ndio ha separagdes convenientes entre instituigdes. Sua proposta,
entdo, € descrever a sociedade Barasana em termos de processo dinimico, o qual toma a
forma de ciclos repetidos, sendo que mesmo o sistema de classificagio que parece fixo,
"estatico", pode ser visto em termos do processo dinimico. Assim, a estrutura dos grupos
de descendéncia, do cosmos, do ciclo de vida, de alimentacio, sio todos criados pelo
movimento de pessoas, seres ancestrais ou outros elementos através do tempo-espaco.
Segundo a autora, porque a estrutura € pensada e criada desta maneira, eles possuem a

capacidade de engendrar mudangas criativas (C. Hugh-Jones, 1979:2).

Stephen Hugh-Jones, em seu trabalho sobre ritual de Yurupari, praticado pelos
mesmos Barasana do rio Pira-Parand, afirma que ndo havia, nos anos setenta, estudos
detalhados a respeito dos rituais de povos indigenas da América do Sul. Se existia, eram,
quase sempre, parte de descrigbes etnograficas mais amplas, ocorrendo assim uma
distorgdo da realidade etnografica. Pelo argumento de S. Hugh-Jones, isto ocorria porque os
antropdlogos isolavam organizag3o social de cosmologia, quando uma das caracteristicas
mais interessantes ¢ significativas das sociedades sul-americanas ¢ que elas nio véem seu
parentesco, casamento e organizagio social isolados de uma ordem religiosa ¢ cosmolégica
mais ampla (8. Hugh-Jones, 1979:3). Para o antropdlogo, é através do ritual que o sistema

mitologico adquire significado como forga ativa e principio organizador da vida disria. Seu
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estudo, desse modo, ¢ uma tentativa de preencher este vacuo etnografico focalizando o

complexo ritual de Yuruparni entre os Barasana (S. Hugh-Jones, 1979:3).

Além de ser uma contribuicdio etnografica, seu estudo pretende ser ainda um
exercicio de interpretacdo de ritual e mito, na tentativa de integrar analise estruturalista (em
particular a analise de Lévi-Strauss) com abordagens mais convencionais no estudo de
religiio e cosmologia. Procura, com isso, construir um sistema unificado em torno do
pensamento religioso de uma sociedade singular. O autor pretende mostrar como um ritual
pode ser analisado com referéncia a outros rituais, bem como a um corpo de mito. Sua

inten¢do também € mostrar como o ritual medeia pensamento mitico e agio social.

Alertando que sua abordagem do mito e rite € essencialmente estruturalista, o autor
afirma que seu objetivo n&o € analisar o mito Barasana em s1 mesmo, mas usar o mito com
outros tipos de dados para elucidar as caracteristicas organizacionais e simbodlicas do ritual
(S. Hugh-Jones, 1979:13). Referindo-se a0 método levistraussiano de analise dos miitos, S.
Hugh-Jones afirma que sua abordagem difere na area de comparagdo cross-cultural.
Segundo o autor, Lévi-Strauss interessa-se em esbogar a sintaxe da mitologia sul-americana
como um todo; “ele esta interessado menos com o que os mitos significam que com como

eles transmitem este significado™, afirma S. Hugh-Jones (1979:15).

S. Hugh-Jones, por sua vez, diz interessar-se em examinar os mitos dentro do
contexto sécio-cultural e elucidar seus significados dentro dele. Para ele, os mitos Barasana
somente podem ser compreendidos quando sio sistematicamente relacionados ao ritual,

sendo que ¢ neste contexto que seu significado se atualiza. Reciprocamente, mostra que
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muitas caracteristicas do ritual Barasana somente podem ser entendidas em relagiio aos

mitos (S. Hugh-Jones, 1979:15).

Descola ([1986]1988), em seu estudo sobre os Achuar, faz uma critica ao
determinismo ecoldgico, argumentando que a selva amazénica suscitou uma projecio da
viséo naturalista do imaginario ocidental. Ela foi durante muito tempo apresentada como
uma reserva botdnica e zoologica, apenas acessoriamente povoada por seres humanos.
Dificilmente admitia-se que seus habitantes humanos pudessem ter uma visfo cultural
sobre esta natureza. Via de regra, os habitantes humanos da Amazonia eram ou ignorados
ou entdo incorporados a ela como parte da natureza. A etnologia sul-americana contribuiu,
argumenta Descola, para modificar esta concepgdo naturalista da floresta amazénica
mostrando o quanto a atuagdo das sociedades dos povos habitantes da regido interagem

simbolicamente com o meio ambiente (Descola, [1986]1988:17).

A etnografia contempordnea, entretanto, apresenta interpretacdes diferentes.
Denominou de morfologia simbolica o enfoque que apresenta a natureza como um objeto
de exercicio de pensamento, como a matéria privilegiada a partir da qual flui a imaginagio
taxiondmica e cosmoldgica. Nesta ﬁerspectiva a observagio do meio ambiente constitui-se,
da parte dos etnélogos, em uma precaugdio metodoldgica necessaria para explicar com
maior rigor a organizagdo interna dos sistemas de representacio. A natureza intervém como
auxiliar demonstrativo da empresa principal, qual seja, a semiologia dos discursos
indigenas (Descola, {1986]1988:18). Trata-se, neste caso, do programa de investigacio

desenvolvido por Lévi-Strauss.



Outro tipo de enfoque procura explicar todas as manifesta¢tes da cultura como
epifendmenos do trabaltho fisico da natureza. Postulando uma determinacio totalizante da
sociedade por parte do meio ambiente, esta visiio utilitarista nega a especificidade do
simbdlico e do social. Este seria o programa de investigagio da escola do deferminismo

ecologico americano (Descola, [1986]1988:18).

Para Descola, 0 que caracteriza estes dois enfoques é o papel subalterno dado a
praxis. No primeiro caso, preocupa-se quase que exclusivamente com as questdes das
produgdes da mente, sendo que a prdxis apenas intervém como meio para decifrar tipos de
discurso codificados (como mitos, taxionomias...). No outro, a prdris se reduz a uma

funcdo adaptativa, perdendo toda autonomia significante (Descola, [1986]1988:18).

Assim, pode-se entender sua proposta: analisar as relagdes entre o homem e seu
meio ambiente, sob os aspectos das interagSes dinfmicas entre as técnicas de socializagio
da natureza e os sistemas simbolicos que a organizam: "Meu propésito é isolar os
principios que estruturam uma prdxis’, argumetna Descola. O autor afirma ainda ser
inaceitavel a perspectiva do empirismo materialista de considerar as representagdes da vida
material como meros reflexos ideclégicos dos modos de apropriagdo da natureza, pois
"nada permite atribuir a0 material uma preeminéncia causal ou analitica sobre o mental.
Toda agfio, todo processo de trabalho se constitui a partir de uma representagio das
condigdes ¢ das modalidades de sua execugfio" (Descola, [1986]1988:19) [traducdo

minhal).

Descola define praxis como "uma totalidade orginica em que se mesclam

estreitamente Os aspectos materiais e os aspectos mentais” ([1986]1988:19 [traducio



minhal]). Remete, a partir dai, para as esferas do trabalho cientifico com os quais seu
trabalho se relaciona: 2 ecologia humana e a antropologia econdmica. Para poder realizar
sua intengdo de uma analise antropologica das relagBes entre sociedade e seu meio
ambiente, exple duas preocupacdes metodologicas basicas: primeiro, a multiplicidade de
cadeias de determinagdo ecolégica exige grande prudéncia na interpretacio causal;
segundo, as relagdes de uma sociedade com seu meio ambiente nfo sdo univocas e nio
podem ser concebidas exclusivamente em termos de respostas adaptativas. Aqui, a posi¢io
do etnologo (em um enfoque amplo) consiste em mostrar a parte de criatividade que cada

cultura pde em sua maneira de socializar a natureza (Descola, [1986]1988:21).

Também foi marcante em minha formag¢do os debates em tomo da questio da
dicotomia estruturalista entre as assim chamadas “sociedades frias” versus “sociedades
quentes”, sobretudo no tocante a associagio das primeiras as supostas sociedades sem ou a-
histéricas, enquanto as segundas seriam relacionado as sociedades historicas. A guisa de
introdugdo, cabe mencionar que um viés estruturalista postula a existéncia de sociedades
nas quais a estrutura social ndo sofrem alteragdes pelos eventos contextuais, enquanto que
as sociedades historicas seriam aquelas cujas estruturas sociais seriam fundadas numa

concepgdo processual, em que os eventos sdo parte inerente e fundante da sociedade.

Esta distingdo entre sociedades "frias" ¢ "quentes" foi o ponto de partida para
diversos debates e criticas, do qual o livro Rethinking History and Mith (J. Hill, (ed) 1988)
¢ um exemplo. Os diversos autores, cujos trabalhos compdem aquela obra, partiram do
principio de que existe dois tipos de consciéncia social nas sociedades: uma consciéncia
mitica e outra histérica. A concepgio tedrica estruturalista conceberia as assim chamadas

sociedades "frias" como aquelas que dariam mais énfase aos mitos, reduzindo todos os



acontecimentos historicos a uma explicagfio mitica, evitando desta forma qualquer mudanca
na estrutura. As sociedades "quentes", ao contrario, senam aquelas que enfatizariam a
historia, interiorizando os acontecimentos, aceitando e promovendo mudangas na sua
estrutura. Os exemplos apresentados pelos diversos trabalhos ali reunmidos, visam
argumentar que as sociedades da América do Sul, tanto das terras baixas como as andinas,
contrariam aquela disting8o formal da teoria estruturalista. Em todas elas mito e historia sio
formas complementares de consciéncia social através das quais os povos constréem
estruturas interpretativas, revelando-se tanto em formas verbais {diferenies em formas de
géneros narrativos; metafora, metonimia, sinédoque, ironia) quanto néo-verbais (sobretudo
rituais e cerimoniais). Todavia, para Hill estas formula¢des ndo sdo feitas sob forma
abstrata. Ao contrario, os diversos géneros de narrativa s3o formas de agio social para hidar
com situagdes historicas empirica e concretamente, tanto dentro, quanto entre sociedades

(Hill, 1988:13).

Finalmente, as leituras dos dados etnograficos sobre onoméastica Mé béngdkre (Lea,
1986; 1992) e das analises sobre amizade formal e sistema matrimonial (Lea, 1995a; 1999)
realizados por Lea, influenciaram sobremaneira na minha tentativa de compreender melhor

aquelas questdes entre o povo Apinaje.

4 - Vivendo com os Apinaje — minha experiéncia de pesquisa de campo
Desde 1995, ja visitei os Apinaje nove vezes. Uma semana em 1995 (01 a 10/10),

dois meses em 1996 (01 a 30/08 e 21/10 a 21/11); quatro meses em 1997 (14/05 a 15/06,

21/07 a 20/09 e 14/11 a 13/12); duas semanas em 1998 (02 a 15/12) ¢ trés semanas em

1999 (15 a 18/03 e 10 a 27/07). Perfazendo, no total, sete meses ¢ meio de trabalho de

campo.
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Para chegar as conclusGes apresentadas aqui, adotei algumas estratégias de
pesquisa, durante meu trabalho de campo. Antes de efetivamente iniciar o convivio na
aldeia, eu visitei os Apinaje por uma semana. Permaneci este tempo hospedado na casa do
chefe de posto da FUNAI (Raimundo Garcez) na aldeia Sdo José. Nesta primeira
aproximacg#o tratei de expor aos Apinaje qual era minha intenciio ao estuda-los. Fui
chamado a dar explicagdes numa reunifo dos homens (nas quais as mulheres Apinaje
também podem participar) no patio. Falei, entio, que pretendia estudar a cultura dos
Apinaje, tal como ji haviam feito Nimuendaji e DaMatta. Eles concordaram, aceitando-me
na aldeia. Nesta primeira viagem, duas mulheres Irepxi (Maria Barbosa)!' ¢ Grerman

(Veneranda} deram nomes para mim, devendo eles ser confirmados em ceriménia posterior.

A partir do inicio da pesquisa, na segunda viagem, tomei a decisdo de comportar-me
segundo os padrdes de sociabilidade dos proprios Apinaje. Solicitei e tive a permissdo de
morar na casa de uma de minhas arranjadoras de nomes Grerman (Veneranda). Neste local
morei durante todas as viagens que fiz durante a pesquisa de campo. Somente mudei-me
para a casa onde funciona a farmdcia, nas duas vezes em que fui acompanhado pela minha
esposa ¢ meus dois filhos (margo e julho de 1999). Eu nio pretendia com esta decisdo de
morar na mesma casa de minha arranjadora de nomes realizar um trabalho de “observagio
participante”, no sentido de participar de todas as atividades tal como se fosse um homem

Apinaje. Afinal, apesar de ter nascido no mundo rural e a vida no campo me fazer recordar

! Nesta tese, utilizo quase sempre um primeiro nome em Apinaje e (entre paréntesis) 0 nome nio-indigena
pelo qual a pessoa ¢ conhecida. Ainda que correndo © risco de “encher” demais o texto, tomei esta decisio
porque no contexto de contato a maioria das pessoas utilizam com igual intensidade os nomes de ambas a
procedéncias. Além disso, espero poder facilitar o trabalho de outros estudiosos que venham (espero)
estudar 0s Apinajé. Assim, serd mais facil descobrir uma determinada pessoa utilizando tanto o nome
Apinaje guanto portugués. Um exemplo € o do homem Nhind, também conhecido por Jodio. Como existem
varios homens chamados Nhind, uma forma ufilizada pelos Apinaje pam individualizi-lo & utilizar o nome
ndo indigena. Cabe ressaltar que os apelidos também cumprem este papel.
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a infincia, eu nfio teria mais condigdes fisicas para, por exemplo, derrubar uma roga a
machado. Além disso, eu nio teria muito tempo para realizar a pesquisa, precisando, com

isto, maximizar o aproveitamento do trabalho de campo, estudando a cultura Apinaje.

Contudo a opgio de morar numa casa Apinaje ocorreu também para tentar manter
uma certa simetria. com as pessoas do local, tentando comportar-me de acordo com meu
lugar social, dado a partir dos conjuntos de nomes que recebi. Como um filko
classificatorio de Grerman (Veneranda), meu local social seria na casa dela, uma vez que
sendo um adulto sem consangiiineos na aldeia, meu local de morar somente podia ser na
casa de uma das arranjadoras de nomes. Em todas as viagens que fiz as diversas aldeias
Apinaje, sempre hospedei-me nas casas de meus “parentes” classificatorios, a partir das
minhas arranjadoras de nomes da aldeia Sdo José. Para meu sustento, em lugar de plantar e
colher, eu realizava compras semanais no supermercado de Tocantinépolis, ajudando a
abastecer nossa casa com acgucar, café, carne, arroz, feijio e sabc (com o qual minhas
irm3s lavavam minha roupa, cujo servigo eu remunerava quando de minha partida),
entregando esta “feira” para minhas irmés. Desta forma, comia da comida que ¢las faziam,
bebia da mesma agua com que os membros da casa matavam a sede, banhava-me na mesma
fonte que usavam, bem como dormia na mesma casa que eles. Pude, no entanto, contar com
o privilégio de ter um quarto individual somente para mim. Minha cama, da maneira
tradicional Apinaje (um jiran feito com talos de babagu) servia-me, também, como

“escrivaninha” para meus trabalhos  noite apos todos se recolherem.

Dispondo de poucos recursos financeiros para a pesquisa, ndo tinha condigdes para

realizar entrevistas remuneradas como fizera DaMatta (1976a:29). Assim, optei por obter



os dados etnograficos conversando' com o maior niimero possivel de pessoas. Com este
método, poderia evitar o risco de confiar em um nimero reduzido de informantes, bem
como confrontar possiveis versdes ou opinides divergentes que fossem surgindo ao longo

da pesquisa.

Agindo de acordo com meu lugar social na aldeia, tomando como base as relagdes
engendradas pelo sistema onomastico ¢ dos arranjadores de nomes, acabei por aprender
mais com meus “irmos” e “irms™ classificatérios (sobretudo com o grupo da familia de
Irepxi [Maria Barbosa], também com Sipaxti {Julia), Ire {Maria Almeida], Moxy [Helena] e
Sipanu [Maria José]), com meus “pais” (sobretudo o falecido Katam Kaik [Grossinho] e
Moxgd [Moisés]), com minhas “maes™ (sobretudo com Irepxi e Grer (Jiilia Na Na), meu

nominador (epdnimo) ixkritum Waxmé (Miguel) e com minha tyjkatyj Grerti Nivire

(Julia Corredor).

Uma pessoa com quem pude fazer reflexdes sobre aspectos da cultura Apinaje foi
Nhino (Jodo), um homem da mesma idade que eu, casado com minha irma classificatoria
Amnhak (Rosalina). Ele ndo apenas se interessa em aprender mais sobre sua prépria
cultura, através sobretudo das cantigas tradicionais, como também realiza reflexdes
interessantes sobre ela. Vale a pena ressaltar que ele teve aprendizagem escolar até a quarta
série primaria. Intrigado com os numerais Apinaje [que sdo compostos apenas dos niimeros
1 (pxi), 2 (axkryt), 3 (axkryt ne pxi) e 4 (axkryt ne axkryt)), para usar um termo para o

namero 10, Nhino chegou a seguinte conclusio: poderia ser utilizado o numeral 1, (pxi)

2 Pela fato de a totalidade da populagdo Apinaje ser bilingiie (com variagGes entre uns que dominam mais e
outros menos o portugués), realizei a minha pesquisa dialogando nesta ditima lingua Nio cheguei a
dominar o idioma Apinaje. Consegui apenas um vocabuldrio que me permite construir algumas frases. Com
isso pude dialogar um pouco melhor com as pessoas mais velhas, que dominam menos o portugugs.
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acrescido do sufixo aumentativo ti, ficando entdo 10 = pxiti (como se fosse um numero 1

“grande”).

Apesar de ndo fazer uma “observacgdo participante” radical, ndo deixei de participar
de algumas atividades, como cagadas (participei de duas delas, nas quais somente
“observei”, mas ndo matei nenhum animal), pescarias (sobretudo em trés pescarias
“coletivas” com tingui, um entorpecente semelhante ao timbo), colheita de arroz, limpeza
de roca que foi queimada
para o plantio, muitas
corridas de tora, além de
varias noites no patio quando

da realiza¢do de cerimoniais.

Em todas estas

ocasides eu fazia perguntas

para as pessods, COmo um

[repxi (Maria Barbosa) € seu neto pe pxa

principiante que nada sabe e
quer mesmo aprender. Esta estratégia, muito embora eu a considere como uma escolha
feliz, ndo deixou de ter alguns momentos que demonstraram seus limites. Certa vez, numa
conversa alguém deu-me uma informacfio sobre a histéria da mulher que teve relagdo
sexual com uma anta. Contudo esta explicagdo ndo me deixou satisfeito. Procurei checa-la
conversando com minha arranjadora de nomes, Irepxi (foto acima). Disse-lhe que ouvira
determinada informagdo sobre aquela histéria e perguntei se estava correta. Irepxi, retrucou,
como lhe ¢ peculiar, no mesmo instante: “quem te contou € que sabe”, numa demonstragdo

clara de que percebera que eu estava checando informagdes. Contornei a situagdo dizendo-
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lhe que eu ndo podia ter certeza se as outras pessoas estavam mentindo, ou ndo, para mim e
que somente poderia contar com ela, que era minha mde, a qual eu esperava que me falasse
a verdade. Ela concordou comigo e deu-me, entdo, uma versdo completa da historia da

mulher e da anta.

Estou consciente que ndo pretendo apresentar aqui uma nova descri¢do da “estrutura
social” dos Apinaje. Para mim, a totalidade, em Ciéncias Sociais, bem como em toda
Ciéncia Humana, ¢ inatingivel. Esta tese, ¢, desta forma, a interpretagdo minha a partir da
teoria social que aprendi com os Apinaje sobre a forma como eles interpretam o seu

mundo.



Capitulo I - Os Apinaje
1 - Localizando os Apinaje
Para se chegar a uma das aldeias Apinaje o visitante passa necessariamente por uma
"mata" de babagual (foto abaixo). Esta é uma vegetagdo tipica de toda a regido de transi¢do
das areas do cerrado do Brasil Central para a floresta amazdnica. Ocorre com maior

intensidade no sul do Maranhdo, estendendo-se também até o Para.

O territério atual dos Apinaje fica entre os rios Araguaia ¢ Tocantins, numa regido
que se tornou
conhecida como
"Bico do Papagaio”.
Localizada no Estado
do Tocantins, 0 nome
da regido ¢ wuma

alusdo ao desenho que

A ,ﬁ,iib o
o = * : P L e

Katam Kaak (Quirino) em sua roga recém queimada se forma, no mapa,

com o encontro daqueles dois grandes rios, lembrando o formato da cabe¢a de um
papagaio. O limite leste do territério € a margem esquerda do rio Tocantins e 0s cursos
d'4gua desta parte que desdguam nele. O limite oeste, muito embora ndo atinja o rio
Araguaia, ¢ composto por riachos que desaguam naquele rio (veja mapas nas proximas
paginas). Por rodovia asfaltada atinge-se Tocantindpolis. Dali pode-se chegar as aldeias
Apinaje através da BR-230 (rodovia Transamazonica) ou da TO-126, duas rodovias ndo
pavimentadas. Pela primeira, atinge-se as aldeias S@o José e Cocalinho; pela segunda, as de

Mariazinha, Riachinho, Bonito e Botica.
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Mas a vegetacgio daquela regido ndo é composta exclusivamente de babagu, havendo
a ocorréncia também dos varios tipos de cerrado e, em alguns casos, mesmo de manchas de
floresta hylea, prevalecendo a ocorréncia de floresta de galeria nas margens dos varios
cursos d'agua que banham a regido. Assim ¢é a vegetagdo dos cento e quarenta mil hectares
(area demarcada, homologada e registrada) ocupados pela populagio Apinaje, que
atualmente conta com cerca de mil pessoas (ultrapassando, entretanto, o milhar [veja

quadro historico-populacional na pagina 17]).

Nas matas de galeria e nas "manchas" de matas de babagus, os Apinaje fazem suas
rocas. Utilizam-se do método da roga de toco, com derrubada da vegetacdo, queima e
plantio. Atualmente, também recorrem as ro¢as mecanizadas, com auxilio de equipamentos
agricolas (como trator, arado, grade, plantadeira). Enquanto as rogas de toco seguem a
tradicdo de serem familiares (possuida por uma mulher, seu marido e filhos solteiros), as
mecanizadas sdo feitas normalmente por iniciativa do funcionario da FUNAI e sdo
coletivas. Nas rocas de toco, cultivam-se diversas variedades de mandiocas (kwar), tanto
da venenosa quanto da ndo-venenosa, inhame (mopo [Meb.'= mép]), batata-doce (jat
[Meb.= jat]), milho (pdy [Meb= bay]), arroz (arej), feijdo (mankwryt [Meb.=
matkruyt’y]), fava, cana-de-agucar (kiin), abobora (kate re [Meb.= Kkate ]). Por entre as

plantas comestiveis, costumam plantar o tingui, cujas raizes sdo utilizadas em pescarias.

O cerrado € o principal local em que os Apinaje cagam e coletam. A oferta de caga

ndo é muito grande, por conta da ocupagdo ocorrida no territorio por fazendeiros, antes da

1 OBS: Meb. significa M€ béngokre. Nesta tese, ao apresentar uma palavra em Apinaje, utilizo, sempre que
possivel, da cognato Me béngdkre (Kayap6). Muito embora eu ndo faga um indice do grau de cognaticos
entre as duas linguas, meu objetivo ¢ chamar a atengdo para as relagdes lingiiisticas entre os dois povos.
Com isto, espero contribuir também com pistas possiveis para uma analise comparativa entre aspectos
culturais entre Apinaje e M€ béngdkre (Kayapo).



demarcacdo. Ainda assim, sempre que possivel os Apinaje andam pelo cerrado a procura de
toda sorte de mamiferos, como tamanduas (pyd [Meb.= pat]) (tmnandué—nﬁr-im = pydre;
tamandué-bandeira = pydti), coatis (wakd [Meb.= wakd]), caititus (agré [Meb.= angrd]),
veados (kara [Meb.= kara]), antas (kykryt [ Meb.= kukrut]), tatus (Meb.= apjéti) (tatu-
peba = ahx&t; tatu-china = ton prire; tatu rabo-de-couro = agrire), além de aves (aves
grandes = akti [Meb.= akti{harpia}]; aves pequenas = kuwenh), como a ema (miti
[Meb.= miti) (exceto urubu) e répteis (exceto cobras [kand ou kutdj] {Meb.= kanga}
venenosas) que puderem apanhar. Quando encontram uma caverna ou algum local que
abrigue morcegos (nhép [Meb.= ngiép)), estes também se tornam parte das refei¢des para a

maioria dos Apinaje.

Das plantas do
cerrado (foto ao lado), os
Apinaje  extraem  vdrios
tipos de remédios (kané
[Meb.= djukane ou kan€)
para seus males. Das folhas

do tucum (roin [Meb.=

Caminhando pelo cerrado numa cagada l'()j]) do cerrado eles
retiram as fibras com as quais fazem linhas, usadas atualmente para confeccionar colares e
pulseiras. No passado, entretanto, estas fibras serviam como corda para os arcos € mesmo
como linha para pescar. Nos meses de julho e agosto, colhe-se no cerrado deliciosos cajus
(ahkwry [Meb.= akrwyt). J4 no més de setembro, pode-se extrair mel (mei [Meb.= mej]).

Na regido dos Apinaje podem ser encontradas as abelhas africanas (que produzem maior



quantidade de mel), mas o mel mais apreciado e também com valor comercial maior € da
abelha tiuba. Nos meses de novembro e dezembro, o cerrado oferece abundantemente o
pequi (pri [Meb.= prin) e o bacuri (prikoti). Todos esses produtos sdo utilizados para o
consumo na aldeia, mas também sdo levados a cidade para serem vendidos. Exploram

comercialmente as folhas do jaborandi (utilizadas sobretudo na industria de cosmético).

Realizam muito pouco a pescaria. Em todo os cento e quarenta mil hectares de sua
area, os Apinaje dispdem de poucos igarapés de médio porte. Os principais sdo: Ribeirdo
Grande, Botica, Bonito, S3o José e Bacaba. E verdade que a fronteira leste do territorio

margeia o rio Tocantins, contudo ndo costumam pescar neste grande rio. Sua preferéncia é

A direita:
Homens macerando
tingui.

Abaixo:

“Lavando” o tingui
no igarapé para soltar
a substdncia que
entorpece 0s peixes




pela pesca com tingui nos pequenos cursos d'agua. O tingui € uma raiz que, macerada,
libera uma substédncia que entorpece os peixes. Maceram grande quantidade e langam-na
num ponto determinado do igarapé (fotos na pagina anterior). O veneno expelido desce
com a correnteza, entorpecendo os peixes. As pessoas se posicionam ao longo do curso do
igarapé e pegam os peixes que boiam, ou matam a facdo aqueles maiores que estdo

entorpecidos.

1.1 - As Aldeias

Quando estive com os Apinajé pela primeira vez em, outubro de 1995, eles viviam
em sete aldeias, distribuidas em dois postos indigenas da FUNAI. No PI Sao José, haviam
as aldeias Sdo José (a maior de todas) Patizal (atualmente extinta) e Cocalinho. No PI
Mariazinha existiam (e ainda existem [setembrol999]) as aldeias de Mariazinha,

Riachinho, Bonito e Botica.

Quando Nimuendaju esteve entre eles, notou que, muito embora falando uma
mesma lingua, haviam dois sub-grupos Apinaje, aos quais, entretanto, ndao deu nenhuma

denominacdo. Em suas palavras:

Por motivos que desconhego, existe também uma certa aversio entre os
habitantes de Bacaba e os de Mariazinha, enquanto que estes ultimos se
ddo bem com os de Gato Preto. Os habitantes de Cocal, por sua vez,
entretinham melhores relagdes com os de Bacaba do que com os de Gato
preto ou Mariazinha (Nimuendajui, [1939]1983:15).

Durante a pesquisa de campo, também pude perceber uma relagdo delicada entre os
habitantes das aldeias Sdo José (que corresponde a aldeia Bacaba de Nimuendaju) e
Mariazinha. Sempre que se faz necessario alguma agdo conjunta, cria-se uma relagdo de
desconfianga entre os membros das duas aldeias. Pude presenciar um episodio em que foi

cogitado o empréstimo de um trator de esteira, pertencente a aldeia Mariazinha, para



realizar um servigo na roga coletiva da aldeia S3o José. Consumiram-se varios dias de
negociagdes para concretizar o empréstimo, devido a desconfianga dos moradores de

Mariazinha de que o trator ndo seria devolvido.

A explicagdo que encontrei foi-me fornecida pelo falecido Amnhimy (Grossinho).
Ele contou o mito de Nhinépo e Nhindkare, pelo qual dois irmdos entraram em conflito e,
por isso, dividiu-se a aldeia em que moravam. Para Grossinho, Nhinokare era valente e
desrespeitador da normas sociais, enquanto Nhindpo era correto e calmo. Nhinokare
abandonou a aldeia e fundou outra para si. Na luta que se seguiu entre os dois grupos,
Nhindkare foi morto. Os remanescentes do grupo de Nhindkare deram origem ao grupo da
aldeia Mariazinha, enquanto que dos descendentes de Nhinépo originaram-se os habitantes

de Bacaba (atual S3o José) Cocalinho (antiga Cocal).

Todas as seis aldeias atuais possuem escolas, sendo que apenas Botica ndo possuia
(durante o periodo que fiz o trabalho de campo) professor bilingiie. As aldeias Sdo José,
Mariazinha e Riachinho contam com fornecimento de energia elétrica. Junto com os
beneficios de utilitarios domésticos (como geladeira, freezer) e de equipamentos (como uso
de motor elétrico para movimentar ralador de mandioca, descascador de arroz [atualmente
esta-se em vias de instalar uma maquina para processar babagu]), chegam ainda os
aparelhos de televisdo. Nas trés aldeias onde existe energia elétrica, o prefeito da cidade de

Tocantinopolis deu um televisor. Estes aparelhos foram instalados no patio. Na aldeia Sio

? Segundo Maria Elisa Ladeira (1983) os Apinaje dividiriam-se em trés sub-grupos: os Krinhdjmrire ¢
Rorkynhdjre, compostos pelos habitantes das aldeias S3o José e Cocalinho e o sub-grupo Kékénhdjre dos
habitantes das aldeias Mariazinha, Riachinho, Bonito ¢ Botica. Como nio ouvi esta explicagdo no campo,
nio estou plenamente convencido da existéncia destes trés sub-grupos. Este tema merece uma nova
pesquisa no futuro. Ver também Relatorio, conforme nota 3, adiante.



Homens no patio da aldeia Sdo José

José foi instalado num galpdo que serve de garagem para os veiculos da aldeia (um
caminhdo, uma caminhonete e dois tratores); na aldeia Mariazinha foi instalado no
“redondo”, que é um quiosque circular construido para a realizagdo de reunides, no patio da
aldeia; na aldeia Riachinho a televisdo foi instalada também numa constru¢do semelhante

aquela de Mariazinha.

1.1.1 - Aldeia Sao José

A aldeia Sdo José (foto acima) localiza-se na confluéncia dos igarapés Sdo José e
Bacaba. Esta é a comunidade remanescente da aldeia Bacaba, visitada por Nimuendaji na
década de 1930, e da aldeia Sdo José, onde Roberto DaMatta realizou seu trabalho de
campo nas décadas de sessenta e setenta. Permaneci a maior parte de meu trabalho de

campo nesta aldeia.

S0 José é a maior de todas as aldeias dos Apinaje, com uma populacéo de cerca de
seiscentas pessoas, correspondendo a aproximadamente 60% da popula¢do total. Ela tem
formato circular (ainda que irregular), com as habitagdes dispostas ao longo da "rua"
(krikape) que circunda o patio (ga [Meb.= nga]). Devido ao tamanho de sua populagéo,

bem como 2 lideranga de algumas pessoas mais velhas, como Irepxi (Maria Barbosa),



Atorkrd (Romdo), Grer (Julia Laranja), Grerti Nivire (Jalia Corredor), além do empenho
também de outras pessoas mais jovens, como P¢pxa (Augustinho), Sikoi (Cleuza), €
demais filhas consangiiineas de Irepxi, diversos rituais e cerimdnias se conservam naquela
aldeia. Conforme veremos ao longo deste trabalho, naquele local, ao contrario do que
aconteceu com DaMatta (1976a:29), pude assistir diversas cerimdnias de entrega de

enfeites por parte de amigos formais, cerimdnias de encerramento de luto (parkape e

m & 6kréporundi), além de casamentos, nominagdes e funerais.

1.1.2 - Aldeia Patizal

Esta aldeia (foto ao lado) estava
localizada a margem esquerda do Ribeirdo
Grande. Ela possuia a forma de um
quadrado, com as casas dispostas em ftrés

lados, sendo o ultimo preenchido pelo

Aldeia (extinta) Patizal

prédio da escola. Esta aldeia foi criada por
Katam Kaak - Amnhimy (Grossinho) e sua esposa Paxti (Rosa) em agosto de 1986. Copiei
em meu caderno de campo (dia 17-11-96) de um cartaz existente na casa de Grossinho, a
seguinte mensagem:

"Aldeia Patizal

Aldeia Wokro

Fundada no dia 20 de Agosto de 1986
por Grossinho Apinaje".

A aldeia Patizal foi criada a partir

de uma fissdo da aldeia Sdo José, onde

Amnhimy (Grossinho)

morava Grossinho (foto ao lado). Ela teve



a duragdo de doze anos. Ap6s a morte de Grossinho (agosto de 1997) que além de lider
politico era também wajaga (aquele que exerce atividades xamanisticas, como curador ou
feiticeiro [Grossinho era apenas curador]) respeitado, e sobretudo depois da ocorréncia de
mais trés mortes (em Setembro/98), de pessoas vitimadas por raiva animal transmitida por
mordidas de morcego, a aldeia se desfez. O grupo de pessoas que ali ainda residia apos a
morte de Grossinho, composto de Paxti e seus filhos, filhas, genros, noras e netos, mudou-

se para S&o José

1.1.3 - Aldeia Cocalinho

Esta aldeia (foto ao lado) € composta
por remanescentes dos Apinaje que habitavam
a aldeia Cocal, visitada por Nimuendaji em
1928 e 1937. Nas duas ocasides, ele verificou
que a aldeia constituia-se de apenas trés casas

e pouco mais de vinte pessoas (Nimuendaju,

[1939] 1983:10). Em Cocal moravam, na

Kobinho na aldeia Cocalinho

década de 1920, alguns M@ béngokre (Kayapd) também mencionados nas documentagdes,
do século XIX, sobretudo nos relatérios dos Presidentes da Provincia de Goias, como
Gradau. Na década de 1940 provavelmente com uma epidemia de maldria (que deixava os
doentes com a barriga inchada), ocorreu o abandono da aldeia. Inicialmente os
sobreviventes mudaram-se para a aldeia Gato Preto (localizada nas margens do ribeirdo
Botica). Ali, no entanto, as mortes voltaram a acontecer, atingindo também os moradores

locais. Decidiu-se por outra mudanga, desta vez para a aldeia Bacaba (atual Sdo José).



Os sobreviventes da epidemia da década de quarenta, voltaram a regido do Araguaia
e recuperaram, no processo de demarcacdo, as terras da antiga aldeia Cocal Atualmente
vivem naquela aldeia Pe pkre (Domingos) com sua esposa, filhos e netos, além de seu
irmdo Kamotre (Sebastido) com filhos, genro e netos, formando um total de mais ou menos

quarenta pessoas.

1.1.4 - Aldeia Mariazinha

E sede do PI (Posto Indigena) Mariazinha. Localiza-se na regido leste da area
Apinaje, ndo muito longe da margem esquerda do rio Tocantins. Como as demais trés
aldeias relacionadas a este PI, elas estdo proximas da rodovia TO 126 (rodovia interestadual
ndo asfaltada [veja mapa 2, pagina 2]). Esta disposta em duas ruas paralelas, que da um
formato linear a aldeia. Apesar disto, no centro das duas ruas, no que seria o patio de uma
aldeia circular, esta localizada a casa de reunido: uma construgdo redonda na qual a
populagdo reune-se para deliberagdes. Apos a década del1980, sobretudo apds o processo de

demarcagado do territorio, ocorreram fissGes que levaram a criagdo de trés outras aldeias.

1.1.5 - Aldeia Riachinho

Esta aldeia foi criada a partir da fissdo liderada por Kogre (Julio). Ela possui um
formato circular irregular, estando localizada a pouco mais de cinco quildmetros da aldeia
Mariazinha, as margens do pequeno curso d'agua que empresta o nome a aldeia. Neste local
estive apenas duas vezes. Devido a presenga de diversos ndo-indigenas que se casaram com
mulheres Apinaje, ha sempre um clima pouco harmonioso na aldeia. Por influéncia também
destes nao-indigenas, ocorre muita retirada ilegal de madeira da area, levando inclusive a

atuagdo do IBAMA e Policia Federal no intuito de coibir esta pratica.



1.1.6 - Aldeia Bonito

Com um formato circular, a aldeia Bonito localiza-se proximo ao ribeirdo do mesmo
nome. Foi fundada também a partir de um grupo de Mariazinha. Assim como Riachinho,
registra também diversos ndo-indigenas vivendo na aldeia, casados com mulheres Apinaje.

Nesta aldeia passei apenas dois dias.

1.1.7 - Aldeia Botica

E a aldeia Apinaje localizada
mais ao norte do territério (foto ao
lado). Localiza-se proximo a rodovia
TO 126, a margem esquerda do

ribeirdo Botica. Tem formato circular,

com populagdo formada também por
pessoas oriundas de Mariazinha. Moxy (Helena), sua neta e Tepkryt (Zé da Doca) no pitio
da aldeia Botica

Naquele local passei varios dias ¢

pude assistir ao ritual de entrega de dois enfeites, por parte de amigos formais. Vivem na

Botica duas das melhores cantoras (6krepoxkané) Apinaje: Doca e Sikranpo.

2 - Histérico da regido e sociedade circundante

Nimuendaju nos informa que o primeiro encontro historicamente comprovado entre
os Apinaje e membros da sociedade ndo-indigena, ocorreu em 1774, quando Antdénio Luiz
Tavares navegou pelo rio Tocantins e mencionou grande numero de "indios" a margem
esquerda do rio, proximo das cachoeiras de Trés Barras e de Serra-Quebrada (Nimuendaju,
[1939] 1983:2). Ainda pelas informagdes do mesmo autor, foi também no final do século

XVIII que aqueles "indios" apareceram com o nome de Apinaje. Thomaz de Souza Villa
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Real, navegando pelos rios Tocantins ¢ Araguaia deu as primeiras informagdes sobre 0s
"indios" que ele chamou de "Pinagé" ou "Pindaré" (Nimuendaju, [1939] 1983:3). Mas em
trabalho recente’ Adolfo Neves de Oliveira Junior chamou a atengdo para uma informagao
que menciona os "Pinarés" numa regido mais ao sul de seu territorio tradicional, proximo
ao arraial de Natividade [atualmente cidade de Natividade, Estado do Tocantins]. O autor
extraiu estas informag¢des de Taunay (1950), que menciona bandos expedidos [em 1740]
pelo capitdo general da Capitania de Goyaz, D. Luis de Mascarenhas para que se formasse
bandeiras para fossem atacar os "Pinarés" das terras ao norte das minas de Natividade.
Sendo assim, haveria que se corrigir as informagdes historicas de Nimuedanju, recuando
meio século as primeiras informag¢des sobre os Apinaje. Ndo se tem informagdes,
entretanto, se os "Pinarés" citados nos bandos de 1740 seriam os mesmos Apinaje, cujas
informagdes aparecem em documentos do final do século XVIII. Este assunto carece de
maiores pesquisas documentais. E importante mencionar, entretanto, que existe um
pequeno povoado, proximo a atual cidade de Natividade, que tem o nome de "Apinaje".
Alguns moradores locais, com quem conversei em Porto Nacional (TO), ndo sabem
informar, entretanto, a origem deste nome, nem tampouco sabem que ha um grupo indigena

com 0 mesmo nome que o povoado.

Nos primeiros anos do século XIX, os Apinaje foram "conquistados" por alguns
invasores de seu territorio. O principal deles foi Antonio Moreira da Silva, que, em 1816,
fundou uma povoagdo, de nome Santo Anténio das Trés Barras, na margem do rio
Tocantins, logo abaixo da cachoeira de Trés Barras. Este povoado passou a ser chamado de

Carolina, mas foi incorporado, em 1834, ao de Sdo Pedro de Alcdntara (fundado em 1812),

* Relatério do "Grupo Técnico de Revisdo da Area Indigena Apinajé", Mimeo, FUNAL 1994.
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conservando-se o nome de Carolina {(atualmente no Estado do Maranhdo). Em 1817, uma
epidemia de variola atingiu a regifio habitada pelos Apinaje. Nizo h4 noticias sobre o
nimero de pessoas vitimadas. Sabemos que, no anc seguinte (1818) eles aceitaram a
"amizade" de um morador de S#o Pedro de Alcéntara, Placido de Carvalho. Apesar desta
"amizade", nunca deixaram de conviver com Anténio Moreira da Silva. Acabaram por se
envolver nos conflitos politico-militares provocados pelas intrigas deste com seu rival José

Maria Belém.*

A regidio norte de Goias teve suas fronteiras minimamente definidas apos 1820, Até
entdo as Provincias de Maranhdo, Para e Goiés reivindicavam para si a posse do atual "Bico
do Papagaio”. Nimuendaju nos informa que enquanto um grupo de Apinaje era aliado de
Antonio Moreira da Silva, que recebia apoio de Goiés, outro grupo aliara-se a José Maria
Belém apoiado pelas autoridades do Pard (Nimuendaji, [1939] 1983:4-5). Da mesma
forma, segundo Nimuendaji, eles se envolveram num conflito bélico na época da
Independéncia do Brasil. Neste episodio, o major Francisco de Paula Ribeiro, cujos relatos
sobre os Timbira sdo importantes e bem conhecidos, comandava uma tropa de setenta e seis
homens, fi€is a Portugal O major foi atacado por forcas "brasileiras" formadas por
moradores de Pastos Bons, chefiada por José Dias de Mattos, com o auxilio de uma forga
de 250 guerreiros Apinaje. Na itha da Botica, no rio Tocantins, os "brasileiros” venceram
os "portugueses”, sendo o major Paula Ribeiro morto apds ser aprisionado (Nimuendaiji,

[1939] 1983:5).

* Segundo minhas informagdes este chamava-se Jos¢ Marianno Belém. Cf Arquivo Historico Estadual de
Goiss (doravante AHE-GO). Livro 70 tomo I. {Comespondéncia de Cunha Mattos para o Presidente da
Provincia. Goiaz, 18-11-1825), Regisire de Correspondéncia do Governo Civil da Provincia - 1823-1826.
Cunha Mattos,
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Apos a transferéncia do povoado de Santo Antdniec das Trés Barras para Carolina,
uma pequena povoagio existente 2 margem esquerda do Tocantins, Boa Vista, foi elevada a
categoria de Vila (Palacin, 1990:19). Manteria este nome até o século XX, quando foi

rebatizada de Tocantinopolis.

Desde sua aceitagio de conviver com nio-indigenas, que estavam invadindo seu
territorio, até 1841 {(ano da chegada do primeiro missionario capuchinho) os Apinaje foram
"administrados”, do ponto de vista da burocracia estatal, por seus "conquistadores".
Inicialmente Antbnic Moreira da Silva foi nomeado diretor das aldetas Apinaje.
Posteriormente Jodio Acacio de Figueiredo, Comandante do destacamento de Carolina foi

nomeado diretor.®

As pnmeiras informagdes populacionais sobre os Apinaje sfo de 1824. O
Comandante Antdnio Moreira da Silva eaviou ao Govemador das Armas de Goiéas,
Raymundo José da Cunha Mattos, numa "RelagZo das Aldeyas do Apinagé que se achdo de
paz". Pressupde-se que haviam outras, mas que ainda se mantinham autonomamente (Veja

0 quadro adiante).

Hi informagtes de que naquele ano de 1824 ocorreu um ataque dos Apinaje conira
a povoagio de Carolina (antiga Santo Ant6nio das Trés Barras), sitiando-a por oito dias.
Tudo indica que esta a¢io guerreira tenha sido conduzida pelo José Marianno Belém contra

Antdnic Moreira da Silva, conforme vimos anteriormente.

® AHE-GO caixa 0017, pacote 1: 1830-1831. Oficio sobre abertura de estrada de Carolina a Porto Real (25-
09-1829).
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Quadro Historico-Populacional dos Apinaje

ANO {POP |FONTES ANO |POP |FONTES

1824 14200 | Nimvendajo {[1939] 1983), baseia-s¢ em Cunha Matos (1824), que receben | 1845 {800 |Relatério sobre aldeamentos de Goids, enviado 4o Mimstério dos Negbeios do

informagio do Comendante de Carclina (em novembro de 1824) que Império. Menciona 800 indios denire o total de 2822 habitantes em Boa Vista.
menciona quatro aldeias e seus respectivos chefes: José Conmmne (Kuniim) da AHE-GO, livro 191.
Aldeia do Bom Jardim (1000); Francisco Pecobo (P€ p kdp), na Aldeia S.
Antonio (1300), Marceline Juxum (Waxtim ?), na Aldeia do Araguaia (1400)
e Fetuco (Miityk 7) na Aldeia Santo Antonic (500) pessoas (AHE-GO, livro
68 pp.201-202),

1850 Relatério do Presidente da Provincia de Goias na abertura da Assembléia | 1855 4000 |Relatério do Presidente da Provincia apresentado a Assembléia Legislativa
Legislativa Provincial, em 01/05/1850. N&o menciona a pepulagiic Apinaje Provincial. Denomina o aldeamento de “Apinagés e Gradas™. Afirma que tinha
especificaments. Cita um total de quatro mil indios na Provincia, aldeados mais de quatre mil indios. Memérias Goianas, vol. 6, 1997:205.
em: Carretdo, Boa Vista, Pedro Afonso e 8. Joaquim de Jaminbu, das etmias
Apinaje, Krand, Xavante, Xerente ¢ Karaja.

1857 | 1000 | Relatério de Jbaquim da Rocha Maia (BN-SM 1-32-14-15). Afirma que ao n® | 1857 | 600 |Relatério de Anténio Augusto Pereira da Cunha ac Ministéric dos Negbeios do
de 4000 que se deu aos Apinaje deve estar incluide 3000 Xambicd de 3 Império. Afirma que a populagiio Apinaje era de 600 pessoas. Memorias Goianas,
aldeias no Araguaia. 7, 1997:93,

1859 | 1176 {Relatério do Presidente da Provincia de Goids, em 25/05/1859. Repete a | 1859 | 1800/ | Nimuendajl cita o relato de Vicente Ferreira Gomes, de 1859, que calculou a
mesma informagiio do relatério do ano anierior. Memérias Goianas, 7, 2000 | populagio Apinaje entre 1800 e 2000 pessoas.

1997:259 .

1862 13000 ;Relatério do Presidente da Provincia José Maria Pereira de Alencasire, em { 1872 | 600 | Relatério do Diretor Geral dos Indios ao Presidente da Provincia informando que
01/06/1862, afirmendo que no aldeamento Boa Vista existiam 2 aldeias dos no aldeamento da Boa Vista existia, proximo da vila, uma aldeia com 600
Apingje “manses”, com 1800 pessoas, ¢ a parie da “tribo selvagem™, com habitantes. E algumas outras de “Apinagés e Gradaus” (AHE-GO) Caixa 215
1200 pessoas. (1872).

1874 | 1362 [Relatério do Presidente da Provincia. Informa ainda que havia no aldeamento | 1380 | 1500 | “Mappa dos aldeamentos indigenas existentes na Provincia de Goyaz, organizado
de Boa Vista, 92 Guajajara ¢ 200 Krahd. para satisfazer a exigéneia do Ministério da Agricultura constante do Aviso de 01

de Dezembro de 1879", Secretaria da Presidéncia de Goids, 22 de Janeiro de 1880.
In. hitpffwwwerl-ukebox pchicago.ecu/bsd/bsd/330/000091 huml

1897 1400 | Segundo Nimuendaji, H. Coudreau ouviu falar de 3 aldeias com um total de | 1926 | 150 | Segundo Nimuendaj, este foi o niumero de indios encontrado por H. Snethlage.
400 pessoas.

1928 | 150 | Dados da primeira viagem aos Apinaje pelo proprio Nimuendajii ([1939] | 1937 [ 160 |Dados da quinta viagem de Nimuendaji ([1939] 1983).

1983).

1960 | 186 | Recenseamento feito pelo Chefe de Posto do SPL 1962 214 | Dados da primeira viagem de campe de DalMatta (1576),

1964 1220 | Recenseamento realizado pelo Chefe de Posto do SPI, 1967 253 |Dados da terceira viagem de campo de DaMatta (1976).

1996 | 1000 ! Informagdes de minha primeira viagem de campo.
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Com a chegada dos missionarios Capuchinhos ao Brasil, Frei Francisco do Monte
Sdo Vitor foi nomeado diretor dos Apinaje.® Ele chegou em Boa Vista em outubro de
1841, permanecendo ali por dezoito anos,” sendo que somente em 1852 foi erigida a
paréquia de Boa Vista (Palacin, 1990:20). Nimuendaji acredita que pelo menos nos
primeiros anos aquele Frei deve ter se dedicado um pouco aos Apinaje, citando uma
informacio de Saint-Adolphe’ para quem, em 1843, aquele frei estabelecera numa das
aldeias a chamada Missdo Pacifica, influenciando, a partir dali, as demais trés aldeias
(Nimuendaju, [1939]1983:5). Mas esta “Missdo Pacifica" era na verdade o nome que
aquele religioso atribuia 4 Vila de Boa Vista. De fato, ainda que conste na documentagéo
oficial a existéncia do aldeamento dos Apinaje ¢ Graday, tendo como missionario Frei
Francisco do Monte Sio Vitor, ele sempre residiu na vila (atualmente a cidade de
Tocantinépolis) e cuidava também das questdes religiosas da populagdo ndo-indigena
daquela regido. Sua presenca em Boa Vista servia mesmo para atrair sertanejos que lhe

atribuiam qualidades miraculosas. Castelnau, ao visitar Boa Vista, em 1844, escreveu que:

A cada momento chegavam a Boa Vista canoas cheias de gente; uns
vinham para ficar, atraidos pela fama de santidade que gozava a
missiondrio; outros, ¢ eram 2 maioria, em virtude de um jubilen estendido
a todas as missfes do Brasil (Castelnan, [1844] 1949:353).

® Do orcamento para Catequese dos Apinajé e Krahd foi despendido 1208000 (cento ¢ vinte mil réis) nos anos
1838-1842. J4 no ano de 1843, com a presenca do Missiondrio, esta despesa subiu cinco vezes, passando
para 6003000 (seiscentos mil réis). Cf. AHE-GO, Livro 130. Registro de Leis Provinciais - 1837-1842, p.
109.

" Relatério do Presidente da Provincia de Goias de 1842, Memorias Goianas, 3: 211

% Frei Francisco do Monte Sdo Vitor foi posteriormente transferido (em 1859) para o Presidio Militar de Santa
Maria do Araguaia - atual cidade de Araguacema - (AHE-GO, Livro 338 - Comespondéncia dos Presidios -
1859 a 1862, pp: 7, 44v, 47v-48, 66-66v, 6767y, 68v-69, 77-80, 113v-114, 115v-166, 117-119, 158y,
160v. Ver também AHE-GO, Livro 406 - Correspondéncia da Presidéncia para os Presidios - 1864-1872),
onde permanecey como missiondrio até falecer em outubro de 1873 (AHE-GO, Livio 507 -
Correspondéncia da Presidéncia da Provincia com a Inspetoria Geral dos Presidios - 1872 a 1877, p. 40v-
41)

? Nimuendaji refere-se & obra de J.C.R. Milliet de Saint-Adoiphe: "Diccionario geographice, historico ¢
descriptivo do Império do Brazil”, Paris, 1845
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Esta mesma fama ele conservou em sua atividade religiosa em Santa Maria do
Araguaia (atual Araguacema — TO). Mesmo apds sua morte (1873), as pessoas daquela
localidade ainda o veneravam. Segundo Frei Michel Berthet, em passagem por aquela
regiio em 1883, Frei Francisco do Monte Sio Vitor.havia sido sepultado no interior da
igreja que construira, sendo "sua memoria (...) venerada por todos que o conheceram. O

povo o invoca como um santo € deposita oferendas em seu timulo".*®

Apos a saida do missionario capuchinho de Boa Vista, 0os Apinaje ficaram i mercé
dos interesses dos moradores da regido. Ndo encontrei informac¢Ges precisas sobre a questdo
da terra indigena Apinaje nesta segunda metade do século XIX. Entre 1880 e 1884,
entretanto, ¢ "Diretor" dos Apinaje era um homem conhecido como Jode Francisco
Baptista. Todavia, estava ocorrendo um processo de invasdo mais intenso do territorio
indigena naquela década. Depreende-se isto da dentnecia feita por aquele "diretor" sobre as
invasdes das terras indigenas que estavam sendo promovidas por Alexandre Francisco
Gomes e Francisco Acacio de Figueiredo. O primeiro era irméo, e o segundo era "afilhado”
politico do Cel. Carlos Gomes Leitdo, politico regional popniarmente conhecido como
"coronel” que seria personagem central nos conflitos coronelisticos armados que ocorreram

na regidio, na década de 1890 (conforme veremos adiante). ™"

A resposta das autoridades da Provincia de Goias a denancia de Jodo Francisco
Baptista foi inicialmente informar que a area do aldeamento dos Apinaje era de 99 km®, dos

quais apenas 15 km” estariam sendo ocupados. Recomendava-se que se respeitasse a terra

1% "Uma Viagem de Missdo, escrita por Frei Michel Laurent Berthet, em 1883. Publicada na Franca em 1890,
Memérias Goianas, I, 1982:109-171.
"' Um estudo destes conflitos foi realizado por Luis G. Palacin (1990).
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indigena até que se pudesse demarca-la definitivamente, de acordo com o artigo 2° §14 do
Decreto 426 de 24-06-1845. Cita ainda o Decreto 1318, de 30-01-1854, que foi um
regulamento para execugdo da Lei das Terras de 1850, explicitamente o artigo 75, que
reservou para o usufruto dos indigenas as terras a eles destinadas."> Entretanto, em 03-06-
1884 Jodo Francisco Baptista, que denunciara a invas3o das terras foi demitido do cargo de
"Diretor" dos Apinaje. Em seu lugar, o Presidente da Provincia nomeou,’® nada mais que o
"padrinho” pelitico de Francisco Acécio de Figueiredo: o proprio Coronel Carlos Gomes

Leit3o.

3 - As "revolugdes de Boa Vista"

Nos quarenta anos transcorridos entre 1892 ¢ 1936, Boa Vista foi abalada por trés
movimentos armados promovidos por "coronéis” politicos da regifo. A primeira {entre
1892-1895) teve como principal protagonista o Coronel Carlos Gomes Leitdo. Movido por
interesses politicos e econdmicos, o Coronel Leitio e seu grupo (dentre os quais
encontravam-s¢ seu irmdo Alexandre Francisco Gomes, além de Francisco Acécio

Figueiredo), que estavam na oposigio, tentaram tomar a cidade a forga das armas.

Em mar¢o e abril de 1892,' foram rechacados pelas forgas oficiais constituidas,
sendo que nos combates Alexandre foi morto, enquanto o Coronel Leitio abandonava a
cidade, viajando para a capital da Estado. Entre os meses de junho a agosto, os
remanescentes do grupo do Cel. Leitdo tentaram novamente tomar a cidade. Como nio

obtiveram sucesso, passaram a assaltar as fazendas da regidio.

? AHE-GO - Livro Mamuscritos Série 1800 - Anexos 077 Catechese - 1884-1885, 1" Sessio, n°. 11. Para
questdes relacionadas a legislagio indigenista do século XX, ver Cameiro da Cuqha [org.] (1992).
¥ AHE-GO - Livro Manuscritos Série 1800 - Anexos 077 Catechese - 1884-1885, 2" Sessdo n®, 15,
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Neste contexto surge um lider, chamado José Dias, um nordestino de nascimento,
que teve sua fazenda assaltada pelos partidanos do Cel. Leitdo. Ele formou, entdo, um
grupo armado de moradores do "sertdo". Enfrentou quatro combates no “sertdo”, sendo que
um deles ocorreu numa fazenda chamada "Aldeia” e durou 48 horas. Em janeiro de 1893,
José Dias invadiu Boa Vista, em margo ele se retirava para sua fazenda. Os conflitos,

entretanto, ndo cessaram.

Devido suas a¢des em combate, José Dias ficou famoso. Tornou-se lenda naquela
regido, com a imaginagio popular afirmando, inclusive, que ele tinha pacto com o deménio
e, por isso, as balas ndo o atingiam (Palacin, 1990:73). Em junho del893, José Dias, ja
entdo com fama de "general do sertdo", cercou a cidade de Boa Vista. Desta vez, ha
indicacdo de que em sua tropa havia sessenta guerreiros Apinaje (Palacin, 1990:73). Este
cerco a cidade durou até 7 de setembro de 1893, quando um tratado de paz foi assinado. A
saida de José Dias de cena levou o Cel. Leitdo a promover seu retorno a Boa Vista. Isto

ocorreu em outubro de 1893.

Qutra vez os partidarios do Cel. Leitfio e de José Dias colocaram-se em pé de
suerra. Desta vez, todavia, os conflitos ocorrem no "sertdo". Entre janeiro e julho de 1894,
os dois grupos se enfrentam na area rural, passando também a atacar os fazendeiros
partidarios de ambos os lados envolvidos no conflito. Entre agosto e setembro daquele ano,
José Dias cercou a cidade de Boa Vista pela terceira vez, mantendo-a sitiada por mais de

um més. Apds este episddio, José Dias deixou a cidade e foi morar na Ilha do Bananal.

O final da vida deste legendario "general do sertdo" ainda € um fato obscuro. Tudo

indica, entretanto, que a professora Leolinda Daltro, em viagem a Ilha do Bananal, por
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volta de 1900 ou 1901, convenceu José Dias a viajar com ela até o Rio de Janeiro. Naquela
cidade, ele morreu pouco tempo depois da chegada. Ha informacdes de que a causa da
morte tenha sido a variola. No entanto, hi quem desconfie que ele possa ter sido

assassinado (Palacin, 1990:84-89).

N&o menos legendario que José Dias, foi o Padre Jodo Lima. Nascido em Boa Vista,
ordenou-se padre e chegon na cidade em 1897, comandando a politica da regiio por
cingilienta anos até sua morte em 1947. Padre Jodo, como ainda hoje é conhecido na cidade,
seria o principal protagonista das duas outras "revolugdes” de Boa Vista: em 1907 e 1936.
Na "revoiuco" de 1907, defrontaram-se o Padre Jodo Lima e o maranhense Ledo Leda. A
motiva¢do principal foi a tomada do poder politico local e, com ele, os proveitos
economicos que dele poderia advir. Ledo Leda disputava com o Padre Jodo os cargos
politicos locais e acabaram na luta armada. Ledio Leda refugiou-se em sua fazenda na Prata
(um vilarejo proximo a Boa Vista), generalizando-se os conflitos em todo o "sertdo”. No
final dos conflitos, Lefio Leda foi vencido transferindo-se com seu grupo de bandoleiros
para Conceigdo do Araguaia. Ali, depois de afrontar a populagdo local, foi morto
(Juntamente com seu filho) numa revolta popular que os assassinou dentro de sua casa. Para
estas ultimas "duas revolugbes" de Boa Vista, entretanto, ndo tenho informacdes
documentais da participagdo dos Apinaje. A despeito disso, a populacdo local afirma que

eles teriam sido "usados" pelo padre Jofio em suas lutas politicas.

4 - A Historia dos (para os) Apinaje
Em seu livro sobre os Apinaje, Roberto DaMatta (1976a) afirma que aquele grupo
pode ser compreendido melhor através da utilizacdo de um "modelo polinésio” que de um

"modelo afiicano”. O qué ele entende por "modelo polinésio” e "modelo africano"? O
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"modelo africano” serta um sistema de regras sociais fechadas em que o comportamento de
um dado ator teria apenas a op¢do fornecida pelo seu grupo de descendéncia unilinear. Ja o
"modelo polinésio”, seria um sistema de regras sociais abertas em que um dado ator teria

varios pontos de referéncia para o seu comportamento (DaMatta, 1976a:27).

Muito embora DaMatta tenha eleito o "modelo polinésio" como o mais adequado
para compreender as questdes sociais e politicas cotidianas dos Apinaje, no que se refere a
questdo da historicidade, ele privilegia as regras rigidamente estruturadas em detrimento do

contingenctamento dos eventos.

Em O Mundo Dividido, DaMatta ndo estava interessado em questdes de
historicidade e, portanto, nio faz nenhuma referéncia a este tema. Ja em seu livro
Relativizando (| 1987]1993) o autor, discutindo as criticas ao estruturalismo e as concepges
de tempo e histéria, pergunta-se que partido deveria tomar, como historiador, para contar a
histéria dos Apinaje. Tomaria o partido dos cronistas coloniais, como Francisco de Paula
Ribeiro, que escreveu diversos trabalhos sobre os Timbira, ou contaria a histéria da regido,
buscando em varias fontes documentais a teta da seqiiéncia dos acontecimentos gque
marcaram a regido? Mas, continua, ¢ a historia dos Apinaje narrada por eles proprios?
Neste ponto ele afirma categoricamente que a resposta a esta Gltima proposta transformaria
todos os historicismos, pois "os Apinaje tém uma nogio de tempo € de duragio de tempo,

mas ndo tem uma perspectiva historica" (DaMatta, [1987]1993:121).
O que significa para o autor nio ter perspectiva historica?

Para ele, primeiramente, os Apinaje ndo teriam uma perspectiva historica porque
nédo tomam o tempo "como uma moldura” (DaMatta, [1987]1993:121) pela qual se possa

ligar todos os acontecimentos. Isto significa que, para os Apinaje, a unidade ou
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continuidade da sociedade e cultura ndo seria dada por uma nogio de temporalidade, sendo
que eles ndo estabeleceriam uma relagio de causa ¢ efeito entre os eventos, num processo
indefinido e inacabado. Nas palavras de DaMatta, os Apinaje teriam uma nog&o de tempo
ciclico, havendo para eles um "presente anterior”, representado pela descricOes miticas da
atuagio de Sol e Lua e da formagio do mundo, e um “presente atual” em que se realiza

tudo que os herdis miticos deixaram (DaMatta, [1987]1993;122-3),

Além disso, os Apinaje também n#o possuiriam uma perspectiva historica, segundo
ele, ja que ndo reconheceriam dentro da sociedade nenhum grupo "acelerador do tempo”,
ou seja, nenhum segmento que detenha o direito de interpreta-lo. N#o existiria entre eles
nenhuma "zona onde novas idéias e relagdes sociais sdo situadas acima, abaixo, ou, como €
mais freqiente, na frente do tempo" (DaMatta, [1987]1993:123). Vale a pena ressaltar que,
neste ponto, o autor ignora (pois ndo faz referéncia a ela) a analise realizada por Manuela
Carneiro da Cunha sobre "mito e agéio” entre os Canela (um grupo Timbira), através da qual
ela argumenta, de maneira bastante convincente, que os cantos ¢ dangas sio, para aquele
grupo, "marcadores do tempo”. Naquele evento especifico do movimento messidnico de
1963, em que uma mulher anuncia que um filho seu nasceria como Auké, um personagem
que representa © homem branco no mito de surgimento destes, a realizacdo intensa de
cantos e dangas tinham a finalidade de acelerar o tempo e fazer com que "o profeta” que

nasceria amadurecesse mais rapidamente (Carneire da Cunha, [1973] 1986).

Creio que a forma como DaMatta conduz a discusso nesta questdo esta
influenciada pela nossa concepeiio ocidental de tempo (linear) € de histéria (como mudanga
e inovagdo social). Esta sua interpretag@o esta inspirada também nas formulagdes teodricas

de Lévi-Strauss que, em varios textos, exp0s sua teoria de sociedades "frias" (aquelas que
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ignoram os eventos e conservam as estruturas ao longo do tempo) e "quentes” (aquelas que
interiorizam os eventos transformando as estruturas elementares), e na famosa afirmacéio de
Marx; "os homens fazem a historia, mas ndo a histéria que querem" (DaMatta, [1987]

1993:47).

Eduardo Viveiros de Castro, em resenha ao livro Histéria dos Indios no Brasil
(Carneiro da Cunha, 1992), comenta quatro dimensdes diferentes ao conceito de etno-
histéria. Uma primeira, diz respeito a uma etno-historiografia, da mesma forma como se
falaria de uma etno-geografia, ou uma etno-astronomia: "do saber desta ou daquela
sociedade a respeito da sua inscrigfio na temporalidade, dos modos que utiliza para ordenar
¢ preencher a série temporal (...), dos eventos que retém e elabora, daqueles que ignora”

(Viveiros de Castro, 1993:25).

Pode-se falar ainda de etno-histéria para os casos que, segundo o autor, seria melhor
chamar de "etnofilosofia da histoéria", ou seja, as concepgdes mais abstratas ou gerais sobre
as propriedades da série temporal: "tratamento do evento por dispositivos conceituais de
explicag:?io e classificagdo, distingdes entre “tempo mitico' e “tempo historico,’ orienta¢do
para o inicio ou o fim da historia, géneses, ciclos e escatologias cosmicas..."(Viveiros de

Castro, 1993:25).

Uma terceira dimensio do conceito pode ser as investigages que procuram
desvendar os meios pelos quais as sociedades indigenas "administram ideologica e
praticamente o contato com a sociedade ocidental (mitos de origem dos brancos, re-
elaboragfo das identidades étnicas, reorganizacdo da base material € do sistema politico)”,
ou seja, modos pelos quais as estruturas nativas experimentam o contato com a "nossa

histéria" (Viveiros de Castro, 1993:25).
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Finalmente, haveria também a acep¢do do termo pela qual incorporaria as trés
anteriores. Trata-se de "regimes de historicidade”: os "modos concretos de estar no tempo
de cada forma sociocultural”. Estes "modos" seriam tributérios, ou seja, estariam de certa
forma dependentes, dos modos de produgio e reprodugdo, da estrutura morfolégica, da
cosmologia, da filosofia da histéria e da “cultura", em sentido mais amplo, enfim, da
propria "forma sociocultural" (Viveiros de Castro, 1993:25). Para Viveiros de Castro "é
destes regimes diferenciais que falou Lévi-Strauss ao propor a muito vituperada nogdo de

“histoéria fria' (...)" (Viveiros de Castro, 1993:25-26).

Retornando as afirmagdes de DaMatta sobre os Apinaje, pode-se perceber que ele
estd tratando deste "regime de historicidade”. Negando-se a considerar a positividade a um
tal regime, constatado que ele é a premissa para as demais observagdes de historicidade,
conforme vimos em Viveiros de Castro, classifica-se (e condena-se), friamente uma

determinada sociedade a auséncia de histéria.

Desse modo, a proposi¢do de DaMatta cria uma outra "anomalia Apinaje”. Afinal,
pela sua afirmagio de que os Apinaje nfo possuem uma perspectiva historica, estariamos
diante de um exemplo concreto de um tipo sui gemeris de sociedade "fiia", em que se
verificaria uma "grau zero de temperatura histérica” (Lévi-Strauss, [1960] 1993a:36) em
contraste com outra "quente”. No entanto, devemos recordar que Lévi-Strauss argumentou
que tal distingfo era de ordem logica e nfio empirica, ndo havendo para ele nenhuma
sociedade que apresentasse, em absoluto, as caracteristicas de historia "fria" ou de histéria

"quente" (Idem).

Esta distingdo entre sociedades "frias" e "quentes” foi o ponto de partida para

diversos debates e criticas, do qual o livro Rethinking History and Mith (J. Hill, (ed) 1988)
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¢ um exemplo. Os diversos autores partiram do principio de que ha dois tipos de
consciéneia social nas sociedades: uma consciéncia mitica e outra historica. A concepgio
tedrica estruturalista concebe as assim chamadas sociedades “frias" como aquelas que
enfatizam aos mitos, reduzindo todos os acontecimentos historicos a uma explicagio
mitica, evitando desta forma qualquer mudanga na estrutura. As sociedades "quentes”, ao
contrario, seriam aquelas que enfatizariam a histéra, interiorizando os acontecimentos,
aceitando e promovendo mudangas na sua estrutura. Os exemplos apresentados pelos
diversos trabalhos ali reunidos, demonstram que as sociedades da América do Sul, tanto das
terras batxas como as andinas, contrariam aquela distingdo formal de uma teoria
estruturalista. Em todas elas mito e historia sdo formas complementares de consciéncia
social atraves das quais 0s povos constroem estruturas interpretativas, revelando-se tanto
em formas verbais (diferentes em formas de géneros narrativos: metafora, metonimia,
sinédoque, ironia) quanto ndo-verbais (sobretudo rituais e cerimoniais). Para Hill, estas
formulacSes nfo sdo feitas sob formas abstratas. Ao contririo, os diversos géneros de
narrativa sdo formas de agfo social para lidar com situacGes histéricas empirica e
concretamente tanto dentro quanto entre sociedades. A utilizagdo da historia mitica irGnica,
exemplifica um poder criativo da interpretacio indigena, pois a utilizagio deste género
expressa a capacidade criativa de reformular a metafora social da consciéncia mitica
indigena em um tropo diferente de consci€ncia historica, a qual pode, assim, ser usada

como génesis social de novas interpretagdes (Hill, 1988:13).

Apesar dessas ressalvas sobre a interpretagfio estrutural dos mitos, a importincia de

uma discussio sobre o tema da mitologia, no entanto, foi sugerida pelo proprio DaMatta.
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Referindo-se ao ciclo mitolégico que narra a origem da humanidade, em nota de pé de
pagina, ele sugere que:

de um ponto de vista geral € abstrato (...} considero que esse ciclo € a
expressio codificada das relagBes e agles sociais mais importantes da
sociedade Apinaje. Assim, no mito do Sol e da Lua, estfio “expressos™ nio
s0 os dois conjuntos de metades (Sel = Kolti, Lua = Kolre; Sol =
Ipdgnotxodine, Lua = Krénotxdine) como também a amizade formalizada:
Sol ¢ Lua sdo kad-geti/pa-krd ¢ varias situacdes cruciais da vida tribal:
morte, enterro, classificagio dos animais e plantas, adultério, etc
(DaMatta, 1976a: 133).

Esta é minha intenc@io ao trabalhar com estes mitos: toma-los como expressSes de
uma teoria social, através da qual se pode interpretar a sociedade Apinaje, procurando
compreender como se interrelacionam os diversos aspectos da sua vida (cosmologia,

organizacdo social, parentesco, nomina¢io) num todo social e cultural.

Nas paginas seguintes, portanto, apresento informag®es sobre a historia e
historicidade Apinaje, reiterando como faz mais sentido as afirmagGes de Hill, de que mito
¢ historia sdo formas de consciéncia social, em contraposicio as de DaMatta, de uma

sociedade sem historicidade.

A0 conversar com os Apinaje, sobretudo com os mais velhos e conhecedores de
suas tradighes culturais, sobre sua historia (mé ¥ iargm [Meb= jarémh = contar]), a
probabilidade maior € de se ouvir as historias antigas (m€'tiim iarém) que sdo 0 que no
Ocidente convencionou-se chamar de "mitos". As principais sio as historias de Myyti (Sol
[Meb.= myt]) e Mywryre (Lua [Meb.= mytruy] ) conforme veremos adiante ¢ também da

criagio dos kupé {Meb.=kub?¢'} (aqui denotando os nfo-indigenas).

Ja a historia do kupé nhép (0 homem-morcego [Meb.= kubé ngigp]), ¢ classificada
como tendo acontecida com os antigos, chamada, portanto de mé tiimjexuiarée n. Incluem

nesta categoria também histérias como de Nhindpo e Nhindkare, dois personagens, cujos
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conflitos marcam o inicio do processo de fissio entre as aldeias, bem como os
acontecimentos que envolveram os Apinaje ¢ outros grupos indigenas (como as histérias de

P¢ pxiti [veja apéndice sobre m& ékreporundil) e os conflitos com os nfo-indigenas.

Além das distinges apontadas acima, os Apinaje podem separar 2 historia em “pré-
kupé ” ¢ “pos-kupeé ™. No primeiro caso, classificam-se os acontecimentos como kupé két
me yiaré n (histérias sem a presenga dos nSo-indigenas), enquanto no segundo como Ra

kupé kami mé yiare n (com a presenca dos nio-indigenas).

A partir de que categoria serd contada a historia? Dependera do contexto em que se
realizar a narrativa. Num contexto em que estiver presente apenas um ptiblico infantil,
contamn-se as mé tiim iaré'm, como do Sol e Lua, mas com os personagens sendo chamados
de Tintlimti e Tintimre,** em lngar de, respectivamente, Myyti ¢ Mywryre. No momento
em que a narragdo for direcionada a um pablico adulto ou para o etndlogo, entio os
personagens sdo chamados de Myyti e Mywryre. Dependendo do interesse do etndlogo, e
também do envolvimento politico do narrador, ou do contexto sGcio-politico, ele pode
ressaltar mais as historias ocorridas apds a presenca de nfo-indigenas, em detrimento
daquelas pré-kupé . Ocomreu-me este fato, ao iniciar meu trabalho de campo. Quando pedi
para Irepxi (Maria Barbosa) e Grer (Julia Laranja), para que me contassem historias, elas
iniciaram contando a histéria pés-kupé , uma vez que os conflitos gerados pela demarcagio
(ocorrida em 1985), marcou a vida de Irepxi. Ela participou da fundagio da aldeia

Cocalinho, na regido oeste do territorio Apinaje, como uma forma de garantir a inclusio

* Tin significa vivo, viver, vivente; ¢fim significa antigo, por longo tempo; ti = aumentativo, re = diminutivo.
E assim, pois, que os mission4rios traduziram Deus por Tiutfim. Ao contar o mito de Sol ¢ Lua para
criangas, devido a esta influéncia missiondria, substitui-se os personagens tradicionais por Tintiimti e
Tintilimre, respectivamente,
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daquelas terras dentro da 4rea demarcada. Ja o finado Katim Kadk - Amnhimy (Grossinho),
quando lhe pedi para que me contasse histéria, perguntou-me qual eu queria ouvir.
Respondi-lhe que queria ouvir historias bonitas dos Apinaje. Ele entfio contou-me a historia

do inicio dos tempos: de Myyti e Mywryre, como se segue.

5 - Kupé két m¢ yiaren —

Descricdo do Mito de Sol e Lua. A criagdo do mundo e da humanidade
Apinaje por Myyti e Mywryre '

No principio havia apenas a terra (pika)'® com o mundo vegetal. Ainda ndo
existiam as cagas € Os vegetais eram pequenos, de um tamanho que se podia alcangar a
copa dos buritis com as méos. O céu também era mais baixo que atualmente, passando logo
acima da copa das arvores mais altas. Myyti (Sol) e Mywryre (f.ua) moravam no céu. Um
dia Myyti (kramgeéx = amigo formal; reciproco = pahkram) chamou Mywryre (pahkram)
para descerem e habitar aquele outro mundo. Desceram e fizeram uma morada '

De manha ¢les comegaram a caminhar pelo mundo. Um para cada lado. Quando era
meio-dia eles jam almogar no céu e de la traziam comida leve para o jantar. A tarde
chegavam novamente a casa e jantavam. No dia seguinte tornavam a repetir o mesmo do
dia anterior."”

Um dia Mywryre disse a Myyti: “ixkramgéx, o lugar é bom para a gente morar”.

Myyti retrucou: “Cale a bocal Nfo fala ndo! Deixa estar que nés descobriremos
nossos fithos e eles tomaréo conta da terra € nds voltaremos para nosso tugar’.

'* Esta versdo foi recolhida junto ao falecido Katam Kask - Amnhimy (Grossinho), considerado por todos
como um profunde conbecedor da cultura ¢ tradicio Apinaje. Ele wadvz Myyti ¢ Mywrire por,
respectivamente, Deus ¢ Séio Pedro. Mas ele proprio dizia que Deus e Sdo Pedro € a mesma coisa que Sol ¢
Lua. Tradugio semelhante foi observada entre os Krahd por Melatti (1972:47). A versfio aqui apresentada
nio € uma transcri¢do literal da descricfo feita por Grossinho, Ela segue a narmativa feita por ele, com
minhas adequagdes em termos de ortografia (concordincias, inser¢io de sindnimos, como, por exemplo, a
utilizagfio de excremenios, quando Grossinho falavs bosta).

'S Na versdo de Nimuendaji, Myyti descen primeiro. Quando Mywrite chegou aquele ja havia feito uma
morada na cabeceira de um riacho (Nimuendaji, [1939] 1983:120).

'7 Na versio de Nimuendajii, Myyti levou Mywryre para casa. Ao passar por um ninho de marimbondo,
Myyti mandon que carregasse aquela “cabaca”. Assim que Mywryte tocou no galho, os marimbondos o
atacaram, ferroando-lhe o rosto todo. Mywryre correu para junto de Myvii e disse que estava doendo muito.
Das ferroadas, resultou que os olhos de Mywryre incharam tanto que n3o os pode mais abrir. Myvti teve
que guid-lo. Ao passar por wna drvore caida, My¥ti saltou por cima e nfo avisou ao companheiro, que
tropegou € cain. Myyti fez isso por trés vezes, até que Mywryre nfo quis seguir adiante. Myvti teve de
carrega-lo as costas. Ao passar debaixo das arvores, Myyt fazia, propositadamente, com que Mywryte
batesse com a cabega nos gathos. Mywryre chorava de dor ¢ Myyti o consolava. Myyti beliscava os
testiculos de Mywryte, que gritava. Mas Myyti dizia que isto acontecia porque seu escroto estava sendo
imprensado nas costas dele. Ao chegar em casa, Myyti colocou Mywryre numa moita de espinho. Este
gritou ¢ pulou assustado, Myyti disse que era apenas alguns galhos secos. Em casa, Myyti retiron os ferrdes
de marimbondo com as unhas e lhe deu remédios. Myyti ceder um lado da casa para Mywryre, ficando com
a outra. No meio, deixou um espago para dancar,
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Continuaram a andar.

Myyti foi para o céu e tirou dois fios de algoddo de um metro cada. Deu um para
Mywryre e ficou com outro para ele. Disse Myvti: “com ele, amanh3 nés vamos desenhar”.

No outro dia, Myyti emendou os dois fios € comegou a “desenthar” no dedo, fazendo
com os corddes os formatos das coisas. A primeira coisa “desenhada” foi a armagfio da
casa. Myyti pergunton a Mywryre: “aprendeu?”. Mywryre respondeu afirmativamente e
repetiu o “desenho” feito por Myyti, armando também a casa. Myyti disse 2 Mywryre: “as
coisas que eu fago, vocé aprende™.

Em seguida, “desenharam” o indio, as cagas, e todas as outras coisas.'®

E voltaram a caminhar.

Um dia, Mywryte morreu. Myyti cantou a noite toda para ele. De manhi, Myyti foi
enterrar Mywryre. Fez uma cova rasa e foi embora. Quando foi pelo meio-dia, Mywryre
viveu novamente. Voltou para onde estava Myyti, que estava com a cabeca baixa,
pensativo.

Mywryre chegou e perguntou: “ixkramgeéx, no que vocé esta pensando™?

Ele respondeu: “Eu estou pensando para vocé Vocé€ morreu € eu fiquei sem
companheiro. Com quem que eu andaria conversando? Com quem que eu falo? Eu sozinho
ndo falo.”

Mywryre respondeu: “Eu também fiquei pensando assim: eu morri mas fiquei com
saudade de vocé, vivi novamente ¢ voltei”.

Myyti disse: “Esta certo. Vocé chegou e agora tenho companheiro novamente para
conversar’”.

Voltaram novamente a andar pelo mundo.

Um dia Myytt morreu. Mywryre cantou a noite toda para ele. Pela manhi foi
sepulta-lo. Sepultou-0 numa cova mais funda que aquela feita por Mywryre, Mas Mywryre
nao voltou para casa, ficando ao lado da sepultura. Quando Myyti quis sair da sepultura,
Mywryre correu € empurrou-o para dentro. Ficou observando. Quando a terra comegou a
estufar em outro lugar, Mywryre, 0 impediu que saisse.

Ent3o, Myyti pensou: “Eu vou logo dar um jeito, porque sendo ele fard com que eu
morTa € néo volte mais”. Myvti viajou uma légua por debaixo da terra e conseguiu sair.

Voltou para onde estava Mywryre, cabisbaixo, e disse: “Ei pahkramre! Em que é
que voce esta pensando?”

1% Este ato de “desenhar” com corddes de algoddo ¢ algo semelhante aquela brincadeira infant realizada em
¢uase todo o Brasil. Hi indicagSes de que os Esquimé também conhecem a arte de montar formas a partir
de corddes (Vamessa R. ILea, comumicaciio pessoal). Trata-se de crar formas geométiricas através de
habilidade em trancar os fios pelos dedos das mios. Nunca vi nenhuma demonstragio desta habilidade por
algum Apinaje. Mas as pessoas mais vethas contam que, no passado, muitos homens sabiam fazer esics
“desenhos” com os cordies. Segundo informaches dos Apinaje, os Krahd também saberiam fazer, ainda,
estes “desenhos”,
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Mywryre respondeu: “Eu estou pensando para vocé. Vocé morreu ¢ eu fiquei sem
companheiro.”

Myti respondeu: “Mas vocé néo fez coisa boa para mim. Vocé fez maldade. Como
€ que vocé fez uma coisa dessa. No dia quando nds descobrirmos nossos filhos, quando eles
morrerem, eles vio enterrar. Seus parentes ficam com saudade, ficam chorando. Ele vai
viver novamente ¢ volta. Quando os vivos virem, eles se acalmam e ficam alegres. Mas da
maneira como vocé fez, ndo fica bom.”

Mywryre respondeu: “Assim € que estd bom, ixkramgeéx! Quando um morrer, ele
sera sepultado e ndo volta nfio. Seu corpo fica no chioe e sua alma vai para o lado do sol
poente. Vai morar la. Assim, vai deixando lugar para os mais novos. Quando ele morre, ja
tem outro em seu lugar. Mas se morresse € revivesse, ndo morreria mais e aumentaria de tal
maneira que faltaria comida para todos. Quando eles estivessem com fome, poderia ocorrer
matarem-se € comerem-se uns aos outros. Feito desta maneira, val se afastando, sendo que
a comida se torna suficiente para todo mundo.”

Myyti consentiu: “Vocé esta certo. Eu ndo estava pensando nisso.”
Mywryre disse: “Pois €1 O caso € para ser assim.”

Myyti nfo ralhava com Mywryre. O que este dizia, Myyti concordava. Muito
embora Myyti fosse mais forte e poderose que Mywryre.

Novamente voltaram a andar. Um dia My¥yti foi para o céu, sem avisar Mywryre,
buscar ferramentas. Soltou o facio e 0 machado na roga. As ferramentas foram trabalhando
e derrubando as arvores."

Mywryre, que andava pelo mundo, ao passar perto da roga, ouviu o barulho e
pensou: “ixkramgéx deve ter achado alguns trabalhadores e colocou para trabalhar. Vou la
reparar o servigo deles.”

Assim gque chegou, o facio e o machado cairam no chio. Mywryre mandou que eles
trabalhassem, mas as ferramentas ndo se mexeram. Mywryte apanhou o facio e rogou.
Apanhou o machado e cortou. Apos isso, as ferramentas ndo trabalharam mais.

Myti foi para onde ficava -a roca. Escutou que estava tudo quieto. Apanhou as
ferramentas e foi deixa-las no céu.

Ao voltar, falou com Mywryre: “pahkramre, foi vocé que foi olhar os
trabalhadores?”

Mywryre respondeu: “Sim. Eu escutel bater e fui reparar. Mas eles nfo trabalharam.
Eu falei para eles trabalharem, mas ndio se mexeram. Eu peguei o facZo, rocei o mato ¢ o
deixei 14. Apanhei o machado, cortei o pau e o deixei 1a.”

¥ Nimuendaji ([1939] 1983:123-124) afirma que para fazer o rogado, Myyti chamou o pica-pau Dydi, o
caramujo Duwudn e a pedra quartzo Klid para fazerem a derrubada. Carlos Estevio de Oliveira (Oliveira
1930:69) informa que apenas o caracol foi chamado para fazer o rogado. Estes “personagens”’, parece-me,
s#o mais condizentes com uma versdo mais antiga deste mito.
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Myt retrucou: “Por que vocé fez isso? Quando nods descobrirmos nossos filhos,
eles ndo trabalhariam. Ficariam quietos em casa, enquanto as ferramentas trabalhariam.
Mas vocé foi empatar o trabalho deles.”

Mywryre responden: “ixkramgéx, assim é que é bom. Quando nos descobrirmos
nossos filhos, eles vdo trabalhar por eles mesmos. Vio plantar a roga no tamanho que
podem cuidar. Mas se as ferramentas trabalhassem sozinhas, iriam derrubar muito mato.
Sem coragem para plantar tanta roga, haveria desperdicio. Que aconteceria com as matas?
Elas poderiam se acabar. Onde os nossos filhos iriam trabalhar? Eles trabalhando por sua
propria forga, derrubam 2 quantidade de mata que podem plantar e cuidar. Assim sempre
havera mata para trabalhar.”*

Myryti concordou.
Voltaram a andar.

Entio foram inventar a caga: veado, caititu, anta... As cacas ficavam no terreiro da
casa. As casas dos marimbondos ficavam grudadas nas paredes da casa e as cobras ficavam
no “pé da parede”™ ”

Um dia Mywryre foi onde estava Myyti . Haviam duas grandes cobras cascavel de
guarda na porta da casa de Myvti. Mywryre viu duas antas que estavam tendo relagdo
sexual e nio goston. Apanhou um carogo de buriti, atirando-o na cabeca da anta macho.
Com o golpe, a anta caiu. Assustada, levaniou-se e saiu correndo. No barulho, todas as
cagas correram ¢ espalharam-se.

Myyti ouviu o barulho. Chegou & porta e viu a debandada das cagas.
Falou com Mywryre: “pahkramre, por que voce fez uma coisa dessas?

Mywryre respondeu: “O anta estava fazendo sexo com a anta. Eu fiquei com
vergonha € joguei um carogo na cara dele.”

Myyti disse: “Quando nés descobrirmos nossos filhos, se eles quiserem comer,
pegam uma caga no terreiro, mata e come.”

MywryTe retrucou: “Nio & bom assim. E preciso ser bom cagador. Ele anda, mata a
caca e come. Quem nfo é bom cagador, a sua mulher pede um pedago e todos comem. Mas
se todas as cagas estivessem no terreiro, matariam muito de uma vez, podendo acabar com
as cagas. Se estas acabarem, nossos filhos podem vir a comerem-se uns aos outros. Entéo,

2 £ importante notar aqui que esta versdo ecologicamente correta foi-me contada por Katim Kadk -
Ammhimy (Grossinho), n3o havendo tal caracteristica nas versdes recolhidas por Nimuendaja (1939) ¢
Oliveira (1930).

1 Na versio recolhida por Nimuendaji, as cagas foram feitas da seguinte maneira. Apds ocorrer o incéndio da
chapada, Myyti € Mywryre juntaram as cagas que haviam sido mortas pelo fogo. Em casa, cada um fez um
moquém (na verdade um jirau) para espalhar as cames e aquecé-las com fogo. Mywryre ndo fez fogo sob
sen moqguém e suas cames crigram vermes. Quando este sain, Myyti aproximou-se do moquém do
companheiro dele timmdo um quarto de carne de caititu que despedagou no chio. Dos pedagos que se
espalharam, transformaram-se em cagas de pélo. Quando Mywryte voltou e viu seu moquém destruido e
apenas restos de came, agarrou um (uarto de ema do moquém de Myyti. Batendo com ele no chio, as
carnes gue estavam no moquén de Myyti transformaram-se em cagas de pena de toda espécie (Nimuendait,
[1939] 1983:122).
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assim, o cacador ¢ que mata. Quem ndo for cagador, ndo mata. Assim ndo acabam as
cagas.”

Myyti concordou.
Voltaram a andar.

Um dia Myyti foi para uma cabeceira®” onde achou um buriti com frutas maduras,
comendo-as. Isto fez com que suas fezes ficassem com uma cor vermelha. Quando
Mywryre observou isto, perguntou a Myyti o que ele tinha comido que deixon seu
excremento vermelho pois gostaria que 0 seu também tivesse aquela cor.

Myyti disse-lhe que seu excremento tinha aquela cor porque comia flores de pau
d’arco, recomendando-lhe que as comesse em jejum. Mywryre obedeceu, mas seu
excremento ficou preto. Ao perceber que havia sido enganado, Mywryre seguiu Myyti
observando-o quando ele estava comendo frutas de bunti. Mywryre queixou-se do logro
que Myvyti lhe pregava. Este, entfo, convidou-o para que comesse com ele. Mywryre
aceitou. Mas quando foi comer, Myyti sussurrou; “uma banda dura,” e todas as frutas que
experimentava estavam maduras de um lado e tinha o outro duro e intragavel. Mywryre
zangou-se ¢ atirou uma das frutas no tronco do burti. Imediatamente a palmeira cresceu,
juntamente com todos os troncos das demais arvores. Neste processo, ¢ céu, que também
era baixo, foi levantado, elevando-se até sua altura atual

Myvti disse a Mywryre que ndo devia ter feito aquilo. Quando eles descobrissem os
filhos, estes poderiam colher as frutas diretamente nos pés e ndo sentiriam fome. Mywryre
discordou dizendo que assim era melhor. Quando os seus filhos estivessem andando na
chapada, de longe avistariam um buriti alto e saberiam que ali poderiam encontrar agua.

E voltaram a andar.

Myyti chegou num lugar em que havia alguns pica-paus pedrés™ tirando mel no alto
de uma arvore. Myyti pediu um pouco. Os pica-paus perguntaram se ele queria misturado
com sambora”® ou mel fimpo. Myyti pediu primeiro com sambora. Um pica-pau soltou-o e
o mel pegou fogo. Myyti o pegou e comeu. Em seguida pediu o mel limpo. O pica-pau o
advertiu para que tomasse cuidado, pois se errasse a pegada, todos poderiam ser queimados.
Myvyti pegou o mel e come.

Em outro lugar, encontrou com os pica-paus verdadeiros (de cabeca vermelha).
Myvti perguntou o que faziam. Estes responderam que estava tirando mel. Perguntaram se
ele queria comer. Myyti disse que queria, pedindo primeiro com sambora. Os pica-paus
advertiram-no para que tivesse cuidado para nio queimar. Jogaram-no, formando um
labareda. Jogaram em seguida o mel limpo, novamente advertindo para evitasse o fogo.

#2 Cabeceira aqui tem o sentido da nascente de v curso d’agea qualquer.

® Este episixtio do crescimento das arvores e elevagio do céu, presente na descrigio feita por Nimmendajii
([1939] 1983: 123), ndo foi incluida na versdo de Grossinho. No entanto, ouvi este episodio de outras
pessoas na minha experiéncia de campo.

¥ Pedrés ¢ um termo regional para referir-se as aves “salpicadas de preto ¢ branco na cor” (conforme
dicionario Aurétio), tendo 0 mesmo significado que “carijé”.

% Sambora sfo impurezas existentes no mel, como pé da madeira onde se abrigon a colmeia, ou restos de
polen.
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Em seguida, My¥ti pediu o enfeite de cabega. O pica-pau soltou o enfeite, que
também desceu como uma tocha. My¥ti o aparou ¢ apagou o fogo. Levou-o para casa € o
guardou em uma cabaga, escondido de Mywryre.

No dia seguinte voltaram a andar. Por volta de duas horas da tarde, Mywryre chegou
primeiro ¢ foi para a casa de Myyti e tirou o enfeite, colocou-o na cabega e saiu cantando.
Myyti foi chegando, ouviu Mywryre e pensou: “pahkramre viu alguma coisa, pois estd
alegre e cantando. Talvez tenha achado meu enfeite.” De fato, ac chegar, viu que era o
enfeite. Chegou em casa ¢ ficou esperando.

Mywryre cantou até a tarde e deixou-o na casa de Myyti. Chegou e disse:
“ixkramgex, esta aqui seu enfeite.” Myyti disse: “pahkramre, por que vocé fez isso?
Quando nds tivermos nossos filhos, eles precisam se respeitar e aos trens dos outros.”

Mywryre retrucou: “Néo, iskramgéx. Quando alguém usar uma coisa e outros
gostarem, eles vdo apanhar, usam até enjoar e tornam a devolvé-lo.”

Myyti concordou.

Depois, My¥ti queimou a roga e foi para o céu buscar sementes de cabagas. Na roga
as plantou. As cabacas nasceram na roga toda. Quando estas estavam amadurecendo,
Mywryre foi falar com Myvti: “Agora, ixkradmgéx, hoje vocé vai me levar para eu receber
um enfeite também. Vocé nfo quer me dar o seu para eu cantar. Entdio eu vou ganhar um
para eu cantar toda hora.”

Myyti disse que depois iriam. Mas enganou Mywryre e ndo foi. Um dia Myyt1 disse
que iriam la. Chegando no pica-pau pedrés, perguntou a Mywryre se queria um daqueles.
Mywryre disse que queria um do verdadeiro, igual aoc de Myyti. Seguiram em frente até que
encontraram 0s pica-paus, que tiravam mel.

Estes perguntaram se eles queriam comer. Eles aceitaram. Primeiro os pica-paus
jogaram mel com sambora. Ambos comeram. Em seguida jogaram mel limpo. Pegaram e
comeram.

Em seguida, pediram o enfeite da cabega. O pica-pau respondeu que o enfeite da
cabega era perigoso, porque se errasse poderiam todos se queimar.

Myyti disse para Mywryre que esperasse, para que ele apanhasse o enfeite para ele.

Mywryre retrucou: “Nio, ndo! Vocé estd me enganando. Vocé vai pegar e ndo me
entrega.” Myyti disse: “Nao, eu pego e te entrego, pois eu ja tenho um e ndo preciso de
mais um.” Mywryre insistiu: “N#o, mas sou eu que pegarei.”

Myvti afastou-se, aconselhando que tomasse muito cuidado.
O pica-pau avisou que iria soltar. Mywryre mandou que jogasse.
Myyti, afastado, dizia baixinho: “Erra, erra, erra, erra, vat errar! Vai errar!”

O pica-pau jogou o enfeite. Ele transformou-se numa labareda. Passou da mio de
Mywryre, bateu no chio e ateou fogo no capim,

Myyti correu € entrou na casa do marimbondo turrfo, no alto de uma arvore.

Mywryre correu, correu e ndo achou lugar para se esconder. Correu ¢ foi entrar na
casa de marimbondo vaqueiro, numa arvore baixa.
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Mywryre queimou-se.

Depois que o fogo passou, desceram das arvores e foram se procurando.
Encontraram-se e Mywryre disse: “ixkramgeéx!”. My¥ti disse: “Onde tu estava?’. Mywryre
respondeun: “Eu estava ali, Mas eu queimei minha barriga. Eu entrei numa casa de
marimbondo vaqueiro. A casa era pequena, eu figuei com a barriga de fora e queimei.”

Myyti disse: “Eu te falei! Vocé teimou demais! Se vocé tivesse deixado en pegar o
enfeite, vocé ndo teria se queimado, mas vocé disse que pegava. Vocé emrou. Foi vocé que
se quetmol.”

Depois sairam procurando as cagas queimadas. Encontraram veados, tatus, emas,
seriemas. Juntaram tudo e levaram & cabeceira de um riacho onde iriam limpar as cagas e
moquea-las. My¥yti tirou um pedago de carne de veado campeiro. Mywryre tirou um pedago
de carnie de veado. O pedaco de Myyti estava gordo, pingando gordura sobre o fogo. A de
Mywryre, ndo tinha gordura, nem pingava.

Este foi falar com Myyti: “ixkramgéx! Sua carne é gorda. Quando acabar de assar,
vocé me da um pedago. Ou entdo nés trocaremos um pedago.” Myyti concordou: “Quando
acabar de assar eu te dou.”

Quando terminou de assar, Mywryre foi, impacientemente, pedir novamente para
Myyti Ihe desse um pedago. Este tirou um pedago e atirou bem em cima da queimadura da
barriga de Mywryre. Este gritou de dor € Myyti mandou que ele fosse na 4gua da cabeceira
do riacho.

Mas Myyti mandou que a agua secasse. Mywryre pegou a lama e esfregou na
queimadura. Em seguida, Myyti mandou que a agua enchesse novamente. Em seguida
mandou que o jabuti unhasse a ferida de Mywryre. Isto se fez e ele gritou,

Depois que as cagas ficaram assadas, eles levaram embora. Myvti disse; “agora, esta
no tempo de descobrirmos nossos filhos. Nos j4 ajeitamos a caca. Agora temos que
descobrir nossos fithos.”

As cabagas ja estavam todas maduras. No outro dia, foram para a roga. Limparam a
beira do ribeirdo. Myyti tirou cabagas para ele e Mywryre as dele. Fizeram uma ponte, com
um pau atravessado sobre o ribeirfio. Cada um tinha sua ponte.

As cabacas era enormes. Tiraram todas as cabacas da roga € levaram para a beira do
ribeirdo.

Myiti disse: “Agora voce fica olhando para aprender de que maneira eu fagco.”

My¥yti rolou uma cabaga®® comprida. Esta baten no pé da ponte, caindo na agua.

Quando se levantou, ja era indio. Levantou-se ¢ sentou na ponte. Em seguida rolou uma
cabaga menor, que era para sair 2 mulher dele. Ela saiu e sentou-se na ponte.

2 A presenga da cabaga como instrumento através do qual surge os filhos de Sol e Lua estd presente na
maioria dos grupos Timbira. A excecio, talvez, seja os Apanyekrd. Para eles, Sol ¢ Lua utilizaram pedagos
de talo de buriti. Langados na dgna, afundavam e, em segnida, flutnavam ja na forma humana (Wilbert &
Simonean, 1978:35).
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Mywryre foi fazer a sua vez. Este rolou algumas cabagas que se transformaram em
indio. Numa das cabagas, Myyti falou: “E para ser aleijjado.” Quando o indio saiu do
ribeirdo, era aletjado. Mywryre soltou outra cabaga, que nasceu bom.

No posterior, My¥ti falou: “E para ser cego de um olho.” Quando saiu do ribeirdo,
era cego de um olho.

Mywryre, entdo, reclamou com Myyti: “ixkramgéx! Seus filhos sfo todos bons. Os
meus ndo déo certos nfo. Tem um cego, um aleijado, o que aconteceu?”

Myyti respondeu: “Voceé € que nfo sabe rolar as cabagas direito.”
Depois jogaram todas as cabagas no ribeirdo e todos viraram indios.
Em seguida, Myyti disse: “Agora nos vamos leva-los e deixa-los na aldeia deles.”

Mywryre perguntou: “E onde € esta aldeia? Nos ainda ndo fizemos a casa.
Deviamos ter feito primeiro as casas e depois iamos descobri-los. Onde € que nds vamos
deixa-los?”

Retrucou Myvyti: “Cale a boca! Deixa estar que nés vamos levar eles.”

Mas Myyti ja havia falado ¢ uma aldeia grande ja havia sido feita com casas na
quantidade de casais de indios. Foram colocando um casal em cada casa até que completou
o circulo. Ndo sobrou casa sem indios, nem indios sem casa.

Esta aldeia,®’ My¥ti dividiu-a no sentido leste / oeste, dizendo: “Os meus fithos
[Koti] morardo na parte norte!” “E os meus [Kore] na parte suit”, *® disse Mywryre. Assim
se formaram as duas metades Koti e Kore. Myyti disse: “Quem tomara conta da aldeia?” e
imediatamente Mywryre respondeu: “Deve ser Kore!” Mas My yti desta vez néo concordou;
“Nio, deve ser Kotil” E assim ficou para sempre, pois [segundo Nimuendaja] os Koti
sempre governam. Em seguida casaram os filhos entre si e deram-lhes muitos conselhos.

No inicio da noite, Myyt: chamou todos os indios para a praga. Mywryre cantou
noite toda com maraca. Ao amanhecer, Myyti falou: “Agora que nos ja descobrimos vocés,
540 voces que devem tomar de conta do terreno, que ¢ de vocés. NOs vamos embora para o
cén.”

Os indios perguntaram: “E quem é que fica conosco. Vocés podiam ficar com nds
para nos aconselhar.”
Myyti, retrucou: “Nao! Vocés que se aconselhem. Nds vamos embora.”

Mywryre perguntou: “E como nds vamos descobrir nossos filhos e deixa-los, indo
embora. Quem que vai dar conselhos para eles? Somos ndés que daremos conselhos para
eles. O que esttver errado, nds € que vamos aconselhar.”

7 Aqui estou seguindo a descrigio feita por Nimuendajii ([1939] 1983: 124). Deste episodio, ndo ouvi
descrigiio no campo. .

?% Meus dados indicam que esta divisdo seguindo estes pontos cardinais estd equivocada. E o leste (fado do sol
nascenic) que esta associado a Koti, enquanto que o oeste (lado do sol poente) associa-se a Kore.
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Myyti disse: “Nao deve ser assim ndo. Ha muitos deles que erram e tem um pecado
para eles e um pecado para n6s.* Quem é que tira o pecado de nos? Somos nos que tiramos
o pecado deles. Entdio nés precisamos nos afastar daqui e deixa-los sés. Aqueles que andam
errado, fazem o pecado para eles. Quando eles morrerem, vdo junto de nos e tiramos o
pecado deles. E nds? Quem tira o pecado de nos? Assim, vamos embora para longe ¢ o
deixamos sozinhos. Eles mesmos se aconselham. Eu vou aconselha-los e eles depois se
aconselham.”

Os indios falaram: “Nio nos deixem. Quem vai nos dar conselhos?”

Myvti falou: “Nos nio vamos para longe. Nos vamos ficar perto de vocés. Num dia
quando vocés morrerem, vocés irdo atras de nos. No serfio apenas vocés que ficarfo. Vai
se descobrir irmfios de vocés, parentes de vocés. Vio sair ja vestidos: os kup , os
derradeiros. Vocés que s#o os primeiros, sio os panhi. Vocés vio ficar nu. Nos vamos para
onde o sol se pGe. Quando vocés ficarem cansados de morarem aqui, procurem o sol
poente. L4 na frente tem um rio que é igual um cén. Quando chega na margem, vocé olha
para a frente e somente vé céu e dgua. La voceés fardo balsa de buriti e viajam sempre para o
sol poente até atravessar o rio. Na outra margem € que vocés verao mata na frente.”

Sairam e disseram: “De vez em quando nds faremos um sinal para vocés. Quando
vocés estiverem viajando, ao encontrarem um sinal, saberio que passamos por ali € poderéo
vigjar para frente.”

Foram embora e desde entdo os indios andaram sos.
5.1 - A criagdo dos kup

Um dia Myyti comegou a cobigar uma mulher Apinaje* Ele convenceu uma outra
mulher (uma m kupry = mulher sexualmente disponivel) a levar a moga para o mato. A
moga, entdio, chamou seu pat para irem no mato tirar coco de piagava para dele extrair dleo,
usado para enfeitarem-se.

Atravessaram um igarapé proximo da aldeia. Foram até longe e, dali, combinaram
que voltariam catando os cocos. Marcaram o encontro para o igarap€. Quem chegasse
primeiro esperaria 0s demais.

Assim fizeram, andando cada um para um lado, até que ndo se vissem mais.

Adiante, Myyti estava observando a moga. Mas ndo se apresentava como gente, mas
transformou-se em cascavel®' grande e ficou debaixo da piagava.

2 Esta “bricolage” que Grossinho realizava, remmindo elementos da cosmologia Apinaje sobretudo com
elementos do cristianismo, merece uma analise exclusiva. Nao foi isto que pretendi fazer nesia tese, sendo
que agora, com sua morte, uma etmografia com ele se tomou impossivel. Pretendo, a partit das fitas que
tenho gravadas, poder realizar alpuma interpretagio, futuramente, sobre o seu discurso.

3 Nimuendaji ([1939]1983:126) afirma que esta mulher chamava-se Nyim@go. Ndo ouvi este nome em
minha pesquisa de campo.

> Note-se que hi correspondéncia entre as versdes de um mesmo mito entre os Timbira. Neste caso, o mito
correspondente € o do Auké, existente entre os Timbira Orientais. Para os Krahd veja Melatti (1972). Nas
versdes recolhidas por Melatti, € também Sol (em Krahé = Pit) quem transforma-se em cascavel e copula
com uma mulher. Desta relagfo, nasce Auké. Para os Timbira, veja-se Nimuendajil (1946).
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Ele falou: “Ei, Ei!”

A moga retrucou: “Ei, quem € voc€?”
Myyti respondeu: “Sou eu.”

A mogca perguntou: “Quem ¢é eu?”
Ele respondeu: “Sou eu, venha ca!”

Ela rodeou 2 moita e foi procurando. Néo viu ninguém. Colocou o c6fo no chio e
pensou: “talvez ele tenha me chamado e escondeu-se.” Olhou debaixo da piagava e
enxergou a cobra. Ficou com medo e ameagou correr.

A cobra falou: “Nao corra ndo. Eu nfo sou cobra. Sou gente. Eu me transformei
para vocé me ver € ndo contar para ninguém. Se vocé me tivesse visto como gente,
precisaria contar para os outros. Venha ¢a.”

Entdo ficaram debaixo da moita de piacava. Ela sentou-se e ele disse: “Eu vim para
apresentar o wajaga para ser o curador de vocés. Ele vai curar vocés e contar a nossa
histona.”

Myyti mandou que a moga se deitasse. Ele, sob a forma de cobra, deslizou sobre o

corpo da moga, dos seus pés até sua cabega. Em seguida cruzou sobre o ventre da moca,
mandando que ela se levantasse.

Myyti, entdo, falou-lhe: “Olha, vocé esta vendo como eu estou fazendo. Se alguma
coisa acontecer com vocé, lembre-se de mim”.

A moga disse que ndo esqueceria ndo.
Entdio Myvyti disse que ela poderia ir embora.

Ela foi embora. Encontrou com seus companheiros e disse que seu cofo ndo estava
cheio porque nfo encontrara piagava.

No igarapé, banharam e depois foram embora. Na aldeia, tiraram o oleo e se
enfeitaram. Quando o 6lec acabou, My¥ti voltou a induzi-la novamente a ir buscar mais
coco de piagava. Voltaram a se encontrar no mesmo lugar. Mas, depois disso, nédo voltaram
mais a se encontrar,

Com dois meses, a barriga da moga ja estava crescendo.

As pessoas perguntavam ao pai da moga se ¢la era kupry ou moga. Ele dizia que cla
era moga virgem. Mas como a barriga crescia, seu pai ficava bravo com ela dizendo que ela
o envergonhara porque estava gravida. Ele lhe dizia que ela devia apontar quem foi que a
desvirginou ¢ que deveria se casar com ela.

Ela respondia: “Nio foi ninguém que “mexeu” comigo. A barriga nasceu sozinha”.
O pai, entfo, propds dar-lhe remédio para matar a crianca.
A filha ndo aceitoy, dizendo que criaria a crianga, mesmo que sem pai.

O pai zangou-se, querendo matar a crianga. Mas ndo o fez e abandonou a casa. Nio
voltando mais para a casa até o nascimento.
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Um dia a mulher gravida foi para a fonte sozinha. La chegando, a crianga nasceu.
Nasceu na 4gua e nadou bastante. A mide também banhou e, assim que sentiu frio, ela
gritou: “vamos embora.” A crian¢a nadou e enirou na barriga novamente.

No dia seguinte, voltaram novamente para o igarapé. A crianga nasceu e
transformou-se num boto. Brincou na igua enquanto sua mie banhava. Ao sentir frio,
gritou novamente para irem embora. Ele veio e entrou na barriga da mie. Mas a crianga j
queria andar sozinha.

A noite, a mulher sentiu as dores do parto. Ao nascer, alguém foi contar ao pai da
mogca e disse-lhe: “nasceu seu neto. Quando ele crescer, vai cagar para vocé comer caga”. O
avo nem respondeu.

A crianga cresceu. Quando caiu o umbigo, alguém convidou a mulher para irem na
roga tirar batata doce. O avd ndo tinha feito a esteira para a crianga. A mie tirou folhas e
forrou o chido para a crianga se dettar, onde dormiu. Foram arrancar batatas. Quando a mie
olhou, a crianga ja estava sentada.

A companheira também enxergou e cochichou com a mie que a crianca estava
sentando. A mde pediu segredo. Em seguida, arrancaram as batatas, moquearam (assaram
no forno de terra), comeram-nas e voltaram para a aldeia.

Nao contaram nada para ninguém. A crianga cresceu, engatinhou, andou.

O avd nunca falou com o neto, nem com sua filha, Quando ele viu gue a crianga ja
estava grande, ele foi para o pitio falar com os panhi-kané* Ele pediu para que eles
matassem seu neto, pois ndo queria um neto sem pai. A maioria ndo aceitou a tarefa. Dois
deles, no entanto, aceitaram.

No dia seguinte, os dois foram chamar o menino, Waxmé -kaprd, para ir com eles
para uma cagada. Pegaram as armas ¢ foram embora.

O avo pedira para que ele fosse morto para mais de uma légua de distincia, para que
o kard ndo voltasse. Quando estavam numa distdncia segura, um segurou-o € ¢ ouUtro o
golpeou com a borduna. Mataram-no; quebraram-lhe os o0ssos, enterraram-no ¢ voltaram.

Na aldeia, contaram que o haviam matado e a noticia se espalhou até chegar na mie,

Pela tarde, enquanto a mde ainda chorava, Waxmée -kapra chegou. Colocou a mio
no ombro dela e perguntou o que estava acontecendo que ela chorava.

Ela disse que estava chorando porque soube que o haviam matado e estava com dé
dele.

Ele disse: “Néo chore ndo. Eu morro para os que me matam, mas nio para mim.
Quando alguém disser esta historia, vocé nfo precisa chorar. Fu nio morro”.

A mie terminou de chorar e foi pegar comida para ele. Enquanto ele comia, seu avd
foi para o igarapé e viu que 0 menino voltara.

¥ Panhi-Kané ¢ glosado pelo Apinaje como matador. Trata-se de pessoas que sdo solicitadas pelo pahi
(“chefe” da aldeia) para matar algném da propria comumidade, sobretudo no caso de ser acusada de
feiticaria. O termo kan@ ¢ utilizado também para referir-se aos elementes utilizados como remédio. Por
exemplo: ahxét-kané = remédio do tatupeba.
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O avd foi para o patio e perguntou aos panhi-kané se eles haviam feito o servigo.
Os panhi-kané disseram que o haviam matado, quebrado os ossos e enterrado. O avd
retrucou que Waxmeé -kapri estava na casa dele comendo. Recomendou que no dia seguinte
deveriam leva-lo ¢ mata-lo novamente.

Os panhi-kané retrucaram: “Nao! Pelo que nds estamos vendo, ele nfo é gente
como nos ndo. Se fosse como nods, ele ja teria morrido e ndo teria voltado. Se nods formos
leva-lo novamente, talvez ele vire uma “coisa” € nos mata. Ent3o procure outros™.

O avé entdo encontrou dois outros panhi-kané que disseram que iriam mata-lo.

No dia seguinte, os dois panhi-kané chamaram Waxme -kapri para irem cagar.
Levaram-no para uma serra alta. Subiram até o topo ¢ chamaram-no para ver um veado.
Waxmé -kapra chegou bem na beirada do precipicio para ver o veado. Nisto os panhi-kané
empurraram-no. Ele transformou-se numa folha e desceu rodando até o pé da serra. Os
panhi-kan€ desceram mas ndo encontraram ninguém. Julgaram que ele havia morrido ¢
enroscado no alto da serra. Foram embora.

A tardinha, novamente Waxmeé -kaprd chegou em casa. O avd, ao ir para a fonte,
viu novamente que Waxme -kapri estava em casa comendo.

No patio, 0 avé contou aos panhi-kané que Waxme -kaprd havia voltado.
Recusaram-se a nova tentativa, Dois outros panhi-kané apresentaram-se para o servigo. A
estes, 0 avd recomendou que fizessem uma fogueira e nela atirassem Waxmeé -kapri.

No dia seguinte, chamaram Waxmeé -kaprd para ir cagar. A uma légua de distincia,
um segurou e o outro panhi-kané o matou. Colocaram-no no chiio e pegaram bastante
lenha para fazer uma coivara.

Atearam fogo na coivara. Quando o fogo estava bem alto, atiraram Waxm&e -kapri
dentro dele. Os panhi-kané ficaram observando até que o fogo apagou ¢ esfriou. Os
panhi-kané pegaram duas varas e foram esgravatar a cinza. Encontraram os 0ssos
carbonizados de Waxme -kaprd. Pegaram-no e o colocaram sobre uma pedra. Com outra,
moeram-no totalmente e sopraram as cinzas ao vento. Em seguida foram embora.

A noite no patio, os panhi-kané contaram que o haviam matado.

Waxmé -kaprd ficara desgostoso com o avd, que o mandara queimar, e ndo mais
voltou. La onde fora queimado, Waxmeé -kaprd construiu duas casas. Uma para morar e
outra desocupada.

Passados alguns anos, os indios foram andar para aqueles lados numa expedigio de
caca. Foi entdo que os cagadores ouviram o cantar de um galo. Foram para 12 ¢ viram
Waxmé -kapri, que ja era homem adulto.

Os cacadores chegaram até o terreiro da casa. Waxme -kapri perguntou-lhes se o
reconheciam. Os cagadores responderam negativamente.

Ele, entdo, falou: “Eu sou Waxmé -kaprd. Eu fui mandado para ficar com vocés,
mas fui muito agredido. Eles me queimaram, moeram meus ossos. Eu fiquei com vergonha
de voliar para a aldeia. Eu ndo fiquel com raiva de vocés. Eu ndo gosto somente de meu
av0. Entdo eu fiquei com pena de vocés e fiz minha morada aqui”.
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Waxm¢ -kaprd os convidou para entrarem na caga. Ele serviu café, dizendo a eles
que aquela bebida n3o deixava dar sono. Mas os cagadores, com receio de serem
envenenados, nfo acertaram.

Waxmé -kaprd perguntou-lhes, entfo, se estavam com fome. Os cagadores
responderam que sim. Waxme -kapri, entdo, serviu-lhes carne de gado. Os indios também
recusaram ao saber a procedéncia da carne. Entio Waxmeé -kapri trouxe carne de caga para
eles.

Em seguida Waxme -kapra ofereceu-lhes rapadura. Os indios recusaram.

Waxme -kaprd mandou um recado para a comunidade. Ele precisava de diversas
pessoas para realizar um trabalho. Ele queria que viessem diversos homens ¢ mulheres. Os
indios sairam e foram embora. Viram que Waxm¥e -kapri saiu no terreiro para observa-los.
Assim que estavam a uma boa disténcia, ele foi para dentro da casa, pegou um rifle, saiu no
terreiro e disparou trés vezes.

A noite, apés as cantigas no pétio, todos ficaram sabendo do recado de Waxme -
kaprd. Todo mundo queria ir para vé-lo, pois tinham saudade de Waxme -kaprd.

Pela madrugada, acordaram e realizaram cantigas no patio. Ao amanhecer, todos se
banharam, comeram e foram onde estava Waxmé -kaprd. Ao chegarem a casa de Waxme -
kaprd, viram-no andando pelo terreiro. Eles também os viu e foi ao seu encontro. A mée
dele ia na frente. Encontraram-se e ele pediu “ben¢do” para ela. A mie aceitou.

Ele levou 2 mie para dentro da casa. Assim que entrou, ela transformou-se¢ em
kupe . O corpo mudou, o cabelo também e ja estava vestida.

Em seguida, ele chamou os homens e disse-lhes que iriam para a casa desocupada,
pois 14 estava o servico para eles fazerem. Assim que os homens enfraram na casa,
transformaram-se em kupe'.

Waxme -kaprd voltou e chamou as mulheres. Levou-as para a cozinha para
trabalharem,

Chamou, em seguida, um casal. Disse-lhes que havia um servigo para eles atras da
casa. Levou-os e voltou em seguida. Comegou a conversar e contou a historia da sua saga.
Disse que foi enviado de Myyti para cuidar dos indios.

Quando o sol }a pendia para o poente, o indio que havia trazido os trabalhadores
disse que ja era tempo de irem embora. Pediu para que um indic fosse na casa que estava
desocupada procura-los. Mas ali encontrou apenas kupé . Na porta havia dois policiais. La
dentro havia um padre celebrando missa. Um escrivdo escrevia 2 maquina. Os policiais
perguntaram o que ¢le queria. Mas o indio ndo entendeu, pois que eles ji falavam na lingua
de kape .

Este indio voltou e contou que na casa nfo havia indio, mas apenas kupé . O indio
que os havia trazido disse: “S&do eles, que foram transformados em kupe . Isto € vinganga
de Waxme -kapra pelos males que fizemos™.

O indic mandou uma mulher para ir procurar as mulheres. Mas estas também
haviam se transformado em kuapé. Uma mulher estava fazendo renda, outra costurava,
outra lavava pratos. As trabalhadoras perguntaram o que ela queria. Mas ela nfo entendeu a
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lingua. Ela retornou ¢ disse que vira somente kupé. Os demais disseram que aquilo era
obra do Waxme -kapri.

Foram procurar o casal que fora trabalhar atras da casa. Encontraram apenas um
casal de porcos. Procuraram pelas pegadas dos indios, mas ndo encontraram. Ao voltar,
concluiram que fora também transformagéo provocada por Waxmée -kaprd.

Eles decidiram ir embora. Waxm#é -kapré disse que assim que os trabalhadores
terminassem © servico ele os mandaria embora.

Waxmé -kaprd pediu para que no dia seguinte os indios voltassem. Eles foram
embora mas perceberam que Waxm¢é -kapr saira no terreiro. Assim que estavam longe, ele
voltou a disparar trés tiros de rifle. Os indios correram.

Ao chegarem no acampamento, contaram que Waxme -kaprd mandava que todos
que quisessem poderiam ir para a casa dele.

No dia seguinte os indios foram para a casa de Waxmé -kaprd. L4 chegando,
Waxme -kapri disse-lhes que queria conversar para saber se iriam virar kup€ . Ele propds
aos indios que escolhessem enire os rifles e as flechas. Waxmé -kaprd explicou que o rifle
permitia que se matasse uma caga de longe. Ele mandou que os indios pegassem a arma ¢
virassem todos kupe .

Se aceitassem, eles poderiam ter muitas armas, muitos facSes, muitos machados,
muitas mercadorias ¢ iriam ser ricos. Cada um poderia ter seu dinheiro. Os indios
recusaram ¢ quiseram as flechas.

Waxmé -kaprd disse-lhes que eles irlam se arrepender. Quando os kupé
aumentassem, eles iriam comegar a querer as coisas de kupé ¢ teriam que pedir a eles.

Mas os indios recusaram. Waxmée -kaprd censurou esta atitude deles, dizendo que
eles iriam se arrepender. Os que se transformaram em kupé ficaram com os bens,
enquanto que os indios ficaram sem nada.

Assim, Waxme -kaprd foi uma criagio de Myyti para que os panhi se
transformassem em kup? , mas os panhi ndo aceitaram. Por isso os indios nfio sabem fazer
aquilo que os kupé sabem.

Entio, os kapé sdo irmdos, sio parentes dos panhi. Mas existem kupé que ndo
sabem desta historia e dizem: “caboclo ndo vale nada; caboclo n3o tem nada™ Mas somos
todos de uma mesma nagfo. Houve mudanga do cabelo, da lingua e do corpo. O sangue ¢
igual, mas diferente. O indio tem o sangue bem vermelho. O do branco é fino. O sangue do
negro € preto.

Os kupé matam os panhi porque nfo sabem desta histéria. Mas os panhi ndo
matam os kapé porque sfo todos filhos de Myyti.

Na versdo descrita por Nimuendaji ([1939] 1983), Waxmé -kapr, era, para os
Apinaje de entfio, a personificagdo do Imperador D. Pedro II. A mesma personificagio era

encontrada entre os Timbira Orientais. Nas versdes mais recentes, pela influénecia da
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religifio cristd que atua entre os Apinaje, Waxm¢ -kapra ¢ personalizado como Jesus Cristo.
No periodo em que os missionarios do SIL atuavam incisivamente na 4rea a versdo final

remetia Cristo para os Estados Unidos. La ele fora viver depois de criar os kup# .

6 - Comentario sobre as interpretagdes destas mé tiim iaré n

Estas duas narrativas, da criagio da humanidade ¢ dos kupé, nio aparecem
necessariamente numa ordenagdo linear, conforme apresentada aqui. Como ocorre
normalmente com tais tipos de narrativas, elas sofrem o processo que Lévi-Strauss chamou
de bricolage (Lévi-Strauss, [1962] 1989), uma vez que o narrador pode manipular a
narrativa de forma a recortar trechos, acrescentar imagens, recompor partes, de acordo com
0 contexto em que ocorre a narragdo. Minha opgéio em coloca-las numa mesma seqiiéncia,
entretanto, ndo ¢ um desconhecimento desta caracteristica da narrativa, mas porque elas
expressam um mesmo processo de origem dos elementos que compdem o mundo. Por isso,
considero que elas fazem parte de um mesmo ciclo de narrativa: a criagdo da humanidade
que povoa o mundo. Além disso, a intengfio em apresenti-las juntas foi para enfatizar que
tanto a criagdo da humanidade Apinaje quanto na criagdo dos kupé precisam ser

entendidas como resultado da a¢do de Myyti.

A primeira narrativa nio foi considerada por Nimuendaji, nem por DaMatta. Ji a
segunda foi analisada por DaMatta no ensaio “Mito e Antimito” (DaMatta, 1970), mas nio
utilizando a versdo Apinaje, ¢ sim a dos Timbira Orientais. Em todas as formas utilizadas
por ele, quais sejam, Nimuendaji (1939, 1946, 1983) e Schultz (1950) a narrativa mitica da
criagdo dos kupé se inicia com uma mulher ji gravida.

Como vimos na descri¢io aqui apresentada, além das versdes recolhidas por Melatti

entre os Krahd (1972), hé um momento inicial em que ocorre a fecundagio da mulher. E
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tanto nas versbes de Melatti, quanto na minha, o filho que se transforma em Auké (entre os
Timbira Orientais) ou Waxmé -kapra® (entre os Apinaje) foi produzido pela copula da
mulher com Myyti (Apinaje) ou Pit (Krah6). Neste caso, a diferenca é significativa.

DaMatta considerou o mito de Auké como um “Antimito”, pois revela uma criago
dos Timbira para resolver o problema critico do contato e convivéncia com a alteridade
instaurada pela chegada dos “brancos” em sua regifio. DaMatta compara os mitos do Fogo e
de Auke e afirma que eles correspondem a duas fases do pensamento Timbira. A primeira
(presente no mito do Fogo), expressando a progressiva sociabilizagio da comunidade,
saindo de um suposto estado de natureza para fundar sua humanidade. Por isso, o principio
presente neste mito € a complementaridade entre elementos (menino/cunhado;
menino/arara;, menino/onga; menino/aldeia) como se houvesse um equilibrio entre as
partes. J4 o mito de Auké expressaria um movimento do proprio pensamento Timbira, que
passa de um principio de reciprocidade e complementaridade, para outro de hierarquia
(DaMatta, 1970:103).

Melatti (1972) analisando o mito de Auké, também o considera como tendo surgido

apds o contato entre indios e ndo-indios, como um processo desencadeado pela nova

* Vidal (1977:265-266) recolhen um mito de origem dos cristios entre s Kayapo-Xikrin, em que a
personagem ceniral também é Waxmé -kaprd (ela grafa Wag-me-kaprf). A versio Xikrin inicia quando
Waxmé -kapri era casado com uma mulher. Apds uma briga ela mandou mata-lo. Os indios maiavam-no,
mas ¢le voltava a viver. Apés algumas tentativas, Waxmé -kaprd abandona a aldeia. Apds algum tempo,
scu filko, ja estando adulto, encontra wma roga onde ¢ pai, transformado em cristdo, morava. Nimuendajn
também recolheu uma versdo do Waxmé -kaprdi entre os Iri’mrayre (Cayapé de Pau D’Arco). Nesta
versio, Waxmé -kaprdl é um wajaga (xami) poderoso. Ele sempre aparecia com um feixe de flechas, sobre
as quais ficava empoleirada sua arara amarela de estimacfio. Os homens o odiavam e quiseram mata-lo. Em
cada tentativa, matavam-no, cortavam-no em pedagos, matavam sua arara ¢ queimavam suas flechas. Mas
ele sempre voltava com suas flechas e a arara. Apds varias tentativas, um dia resolveram atirar sen COTpo 1No
fogo ¢ colocar pedras em cima. Um dias as mulheres passaram pelo Iugar e viram uma grande casa com
muitas portas. Nela morava um homem branco com muito gado, cavalos, galinthas, porcos e variedades de
milho diferente daquela dos indios. Era Waxmé -kapra. Ele havia feito polvora com as cinzas de sua carne,
© cano da espingarda com o osso da perna, © gado com seus fémures ¢ o milho com seus dentes (Wilbert &
Simoneau, 1984:106).



46

situacio do contato. Através do mito explicava-se as diferencas entre os dois tipos de
sociedade e, também, porque os indios tinham instrumentos menos eficientes que aqueles
dos ndo-indios (como as armas de fogo, machado de ago, facdo, etc.).

Mas Melatti chama a atengdio para o fato crucial de o mito de Auké ndo ter surgido
do nada (1972:49). Para ele, a construgdo do mito de Auké deve ter tomado algum outro
mito como matriz. Melatti compara, entdo, uma versio deste entre os Kub@ nkrikein
(Kayapd), que se refere também i origem dos ndo-indios. Neste mito, uma mulher tem
relagdo sexual com um lagarto. Os pais da moga decidem queimar a &rvore onde se
alojavam os lagartos. Alguns conseguem escapar do fogo e fogem para algum lugar onde
formam uma aldeia, 2 qual os indios descobrem mais tarde como sendo dos brancos. Desta
relagdo, nasce um menino que tinha o poder de se metamorfosear em pequenos lagartos. Os
pais da moca decidem matéa-los queimando a arvore, restando apenas um deles. Sua mde,
entdo, abandona a aldeia com ele e vai morar na aldeia dos brancos.*

Teriam os Kayapd modificado o mito dos Timbira, pergunta-se Melatti? Ou teriam
os Timbira adotado e alterado o mito Kayapd? Ele considera a primeira hipotese mais
vidvel, uma vez que os Timbira teriam entrado em contato com os brancos antes do
Kayapé. Uma terceira solugdo possivel seria que os dois grupos elaboraram seus mitos
independentemente, a partir de uma matriz comum.

E Melatti busca esta matriz entre os Bororo (1972:50). Este mito Bororo refere-se a
uma mulher que, tendo carregado um pedago de sucuri ainda sangrando, foi fecundada por

este sangue. Esta crianga tarmbém metamorfoseava-se em sucuri, saindo do corpo de sua

3* Nesta versfio do mito Kayapd do surgimento do homem branco, Métraux (em cuja versdo baseta-se Melatti)
deve ter se equivocado. Existe outra versiio deste mito, coletada por Lea (1984:69-73). Nesta, ndo foi com
um }agarto que a moga teve relagfo sexual, mas com urna agarta (caterpiilar).
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mie antes mesmo de nascer. Morto e queimado pelos irmdos da mae, das suas cinzas
nasceram diversas plantas, como o milho, o urucuzeiro, o fumo.

Este recurso a uma matriz comum Jé-Bororo, entretanto, deixa sem responder que
variagdo da matriz existia entre os Timbira e Kayapd, a partir da qual foi possivel elaborar
as versdes especificas. E provavel, como quer Melatti, que os Timbira ¢ os Kayapé
elaboraram de forma independente suas versSes do mito da origem do homem branco.
Contudo, estas versdes devem ser buscadas nio em uma matriz externa, alhures, entre os
Bororo, ainda que entre estes também exista uma versdo. Ao contrario, deve-se buscar uma
matriz interna a cultura dos proprios grupos, a partir da qual puderam elaborar a
experiéncia do contato.

Minha hipétese € que ha na mitologia dos proprios Apinaje uma narrativa que
contém os ¢lementos a partir dos quais foi possivel elaborar o mito de Waxmé -kapri.
Neste sentido, estou me aproximando da tese de Sahlins (1981, [1985]1990) de que, nesta
situagio de contato, as elaboragbes que sio feitas pelos grupos nativos para interpretar o
novo contexto revelam uma estrutura da conjuntura, ou seja, eles interpretam a nova
situagdo a partir de um codigo cultural existente, reelaborando-o (Sahlins, 1990). A nova
condigio provocada pelo contato provoca mudangas também o nivel do codigo cultural.
No caso dos Timbira e Kayapd, as interpretagSes do novo contexto foram realizadas a partir
do cédigo pré-existente. A partir do seu codigo cultural e do acervo mitoldgico existente,
estes povos elaboraram explicagGes para a presenga de novos povos. Mas, como bem
expressou Melatti, ndo foi_ uma constru¢do a partir do nada. Fol, isto sim, a partir de uma
matriz cultural ja existente.

H4, para mim, um mito entre os Apinaje que seria esta variagio da matriz Jé-

Bororo. Existe um ser mitologico, que os Apinaje chamam de kramgéx, ou simplesmente
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Gex. Trata-se de um ser meio animal, meio homem que vive nas matas assustando as
pessoas e correndo atras dos animais. Usam o termo portugués de pé-de-garrafa, para
referir-se a esta criatura. Afirmam que seus pés sdo redondos, iguais ao fundo de uma
garrafa, deixando este tipo de pegada no solo. Os Apinaje afirmam que este ser nunca é
visto. Ele se manifesta, sobretudo, na forma de bolides, ou fogo fatuo, surgindo nas matas
ou chapadas, 4 noite, acompanhando os viajantes de longe e nunca permitindo que se
aproximem.

Segundo minhas informagdes a origem desta criatura ocorreu apos um incesto.
Numa versdo, um homem teve relacdo sexual com sua filha. Apds este ato, ele comecou a
transformar-se. Seus cabelos e pélos do corpo rapidamente cresceram, de tal forma que em
um determinado dia ele havia se transformado no Géx. Assim transformado, ele fugiu para
o mato dizendo que nio mataria ningném, mas sempre assustaria aqueles que se
aproximassem dele.

Na outra versdo, o Géx também originou-se de um incesto. No entanto, nfo foi o
homem que teve relagio sexual incestuosa quem se transformou, mas sim a crianca fruto da
relagdo. Antes mesmo de nascer, 0 menino ja conseguia sair do ttero de sua mie,
transformando-se em peixe ou mucura. No momento em que nascew, transformou-se,
ficando coberto de pélos e com os cabelos grandes que arrastavam pelo chio. Tentaram
mata-lo, enterrando-o vivo. Mas, no dia seguinte, cagadores passaram pela cova e viram
que havia um buraco no local e pegadas redondas que surgiam dali. Seguiram-nas e
encontraram o Gé€x atras de um tronco. Ao ver os cagadores, ele avisou que nfio os mataria,
mas que Os assustaria sempre, fugindo em seguida. Este ser mitoldgico recebe o nome Géx

como uma contracdo de kramgex (amigo formal), termo pelo gqual também é conhecido.
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Hé um ser mitologico entre os Xikrin que é chamado de Ngéti. Segundo Vidal
(1977:227, mito 18), os indios pegaram este Ngéti quando era pequeno em uma aldeia de
indios canibais. Esta versdo Xikrin ndo apresenta a mesma origem dos Géx que a Apinaje.
Contudo, ¢ importante apontar aqui que em ambos 0s casos, tanto o Ngéti Xikrin quanto o
Géx Apinaje, sdo considerados como amigos formais. Voltaremos a este assunto no

capitulo IV que trata da amizade formal.

7 - Ra kupé kama me¢ yiaren - Historia do primeiro contato e o descobrimento
da Santa

A maioria dos Apinaje adultos conhece e menciona a histéria da chegada do
primeiro padre, bem como do episédio do "descobrimento" da Santa dentro do rio
Tocantins. Menciona-se o contato inicial com um padre que subiu o rio Tocantins desde
Belém e, ap6s meses de tentativas, chegou finalmente i aldeia, estabelecendo-se & margem

esquerda daquele rio, onde se localiza atualmente Tocantindpolis.

Segundo o principal contador de historias que encontrei entre os Apinaje, Katam
Kaak Amnhimy (Grossinho), naquela época eles viviam na aldeia "Alegria”. Esta era uma
aldeia grande na qual ocorriam cantigas diarias no patio, além de constantes corridas de
tora, razéio pela qual a aldeia recebeu o nome, dado pelo padre, de "Aldeia Alegria".*®

O padre viajou de Belém, subindo o Rio Tocantins, em busca de "indios para
amansar”>® Apés percorrer mais de "trinta léguas” (sic), o padre, juntamente com seus

ajudantes, chegou a um lugar que era coberto de matas com terras férteis e caga abundante

(queixada, caititu, antas). Ali eles decidiram permanecer.

35 A regido desta aldeia acabou ficando fora da 4rea demarcada.
% Segundo Grossinho, os padres enganaram os trabalhadores que o acompanhavar, dizendo que estavam em
busca de terras boas para poderem viver, quando na verdade estavam em busca de "indios para amansar”.
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Alguns dias depois, explorando a regido, o padre e seus ajudantes descobriram, no
cetrado, sinais dos habitantes indigenas existentes da area.®” Inicialmente os trabalhadores
ficaram com medo de serem atacados pelos indios, mas o "padre” procurou acalmé-los.

Na versdo de Grossinho, esta aldeia ficava numa baixada. Ao se aproximar da
aldeia, os indios logo gritaram para avisar que os kupé estavam chegando. Os indios foram
ao encontro dos trabalhadores e os cercaram. Ao perceberem que eles estavam com fome,
os Apinaje imediatamente lhes ofereceram comida (batata, banana, mandioca, abobora,
todas assadas). A comida foi consumida pelos visitantes que levaram também uma porgéo
para mostrar ac padre.

No dia seguinte, o padre foi até¢ a aldeia, sendo recebido amistosamente pelos
Apinaje. Apbs rezar, o padre falou, através de um indio que ja entendia a lingua kup? e
que serviu de intérprete, que gostaria que o pahi (lider politico da aldeia) fosse até o local
onde ele estava morando. La chegando, o padre informou que pretendia morar como
"agregado” dos indios. Ele faria muita roga que seria compartilhada com os indios quando
eles fossem passear na vila. O pahi no consentiu, dizendo que os kup€ s3o danados, pois
ficariam morando e, passado algum tempo, o padre iria dizer que o terreno era dele e
tentaria expulsar os indios de suas terras. O padre, informado pelo intérprete da negacio do
pahi, insistiv dizende que o territério era dos indios € nfo tinha inten¢io de tomar a terra.
Contimiava afirmando que queria somente morar como "agregado". O pahi manteve a

negacdo da autorizagdo. Apds muita conversa, o pahi consentiu, mas alertou que no

%7 Grossinho afirma que estes trabalhadores estavam consiruindo uma estrada (possivelmente a que ligon Sio
Vicente [atual Araguatins — TOJ) a Boa Vista [atual Tocantin6polis - TQJ).
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aceitaria que a sua terra fosse tomada. O padre agradeceu, comprometendo-se a fornecer
muito alimento e muitos presentes para os Apinaje.

Outro “acontecimento” interessante € o episddio do "descobrimento” da Santa. Esta
histéria foi-me contada inicialmente por Irepxi (Maria Barbosa) e Grer (Jtilia Laranja). Elas
contam que um grupo de Apinaje estava pescando as margens do Tocantins, préximo do
local onde o padre fesidia., quando encontraram & imagem de uma Santa dentro do rio, em
meio ds pedras Ao percebé-la, quiseram “maté-la” & bordunadas. Alguns deles, entretanto,
ponderaram que deveriam levar “aquilo” para o padre. Este, entdo, teria chamado alguns
moradores locais (nZo-indigenas) para carregar a Santa, os quais ndo conseguiram retird-la
de dentro da dgua por acharem-na muito pesada. Alguns Apinaje foram incumbidos para a
tarefa e retiraram, sem dificuldade, a imagem de dentro da agua, levando-a para o padre.
Este mandou construir uma capela para abrigar a Santa e, desde entfo, os padres passaram &
tomar conta dela.

O padre dizia que a Santa era dos indios e que eles poderiam participar das festas
que seriam feitas anualmente em sua homenagem. Em seguida o padre construiu uma cerca
para a Santa, que delimitava e separava o temitorio pertencente aos indios, daquele que era
"propriedade” da Santa. Esta cerca ficava proxima & Boa Vista (atual Tocantinépolis).
Segundo a narrativa de Irepxi e Grer, esta "cerca" ndo foi respeitada pelos kupg que
passaram a invadir todas as terras da regifo.

Atuaimente, 0s Apinaje afirmam que um padre levou a imagem da Santa para o
Papa. Entretanto este episodio ficou na meméria dos Apinaje. Ele serve, inclusive, tanto
para que a populagio da cidade de Tocantinopolis, vez por outra, soite um boato de que os
"indios" vdo invadir a cidade para resgatar a Santa, quanto para os proprios Apinaje que,

sabendo deste receio da populagdo de que a cidade seja invadida, usam deste argumento
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quando querem amedrontar a populagio. Pude perceber um exemplo da utilizagio
discursiva desta historia, em uma reunifo das liderancas das sete aldeias, realizada na
cidade de Tocantindpolis em 03-11-96, em que Kogre, pahi da aldeia Riachinho, fez
mengdo ao "descobrimento” da Santa. Na mesma reunidio mencionou-se que na cidade se
perguntava se os "indios" iriam tentar "roubar” a Santa da igreja.

Contaram-me, na cidade de Tocantinopolis, que certa vez, quando a igreja estava
lotada durante a celebragdio de uma missa, um bébado da cidade chegou na porta e gritou
que os "indios"” estavam na cidade ¢ vinham para tomar a igreja e pegar a Santa. Sem saber
que era um "trote”, as pessoas entraram em pénico, havendo tumulto e correria, resultando

em varias pessoas feridas.
7.1 - As "revolugbes de Boa Vista " na versio Apinaje

Os acontecimentos politico-militares ocorridos no final do século XIX e inicio do
XX, chamados também de "revolugBes de Boa Vista", conforme visto anteriormente,
também fazem parte da memoria Apinaje. No entanto, elas ndo tém a mesma penetragio da

historia da "Aldeia Alegria" e do "descobrimento” da Santa.

Algumas pessoas mais velhas, como Méxgd (Moisés), Katam Kaik - Amnhimy
(Grossinho), Waxmeé (Miguel)™, Irepxi (Maria Barbosa), Grer (Jiilia Laranja) mencionam
a "Guerra de José Dias" e de Lefio Leda versus Padre Jodo como causa para que os

antepassados abandonassem a regido das margens do Tocantins indo para a regifio do

* Segundo a versio de Waxmé (Miguel), proximo ao ribeirdio da Prata existe uma trincheira de pedra
construida na época da guerra. Os Apinaje correram com medo, enquanto que os kupé envolviam-se nos
conflitos. Nédo cheguei a visitar ests local, mas ¢ revelador da meméria sobre aquele episodio.
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Araguaia. Apobs o final daqueles conflitos, eles retornaram a regido de Bacaba, uma vez que
haviam se acostumado com os kup¥€'.

Para Katam Kaik - Amnhimy {Grossinho) existem duas historias sobre as guerras
de Boa Vista. A primeira delas ocorreu entre José Dias e Chico Curto (delegado de
Tocantinépolis).

Tudo aconteceu porque um Krahd casou-se com uma mulher kupé muito rica, filha
de um comerciante. Chico Curto, enciumado e com inveja, mandou matar o Krahd. O sogro
do Krahd jurou vinganga da morte do genro. Para resolver este problema, o sogro mandou
chamar José Dias. Certo dia, José Dias reuniu gente armada no sertdo e foi cercar Boa
Vista. Chico Curto tinha muitos policiais os quais José Dias nfio queria matar, por serem do
governo. José Dias atirava por sobre as cabegas dos soldados. No final, José Dias e seu
grupo foi preso.

Na cadeia, construida de madeira, José Dias orientou os prisioneiros para que
jogassem toda a Agua usada no pé de um tronco que servia de esteio para a cadeia. Alj,
forneciam carne crua aos prisioneiros. Passado algum tempo (Grossinho fala de dois anos),
os prisioneiros amoleceram aquele tronco e conseguiram fugir, dominando um dos guardas.
Os fugitivos atravessaram o Ribeirfozinho e foi somente quando estavam no meio da mata
que se deu o alarme da fuga de José Dias.

Os fugitivos tomaram o rumo da aldeia Gato Preto. L4 chegando, tiraram suas
roupas ¢ as mulheres pintaram, enfeitaram e os vestiram com as tangas, como se fossem
indios, exceto José Dias que ndo trocou de roupa, ficando escondido dentro da casa.

Passado algum tempo (Grossinho fala novamente em dois anos), o carcereiro que
dava carne crua para José Dias, em viagem pela regidio, chegou na aldeia Gato Preto.
Chegando 14, foi na casa do "capitdo” (pahi). José Dias reconheceu o soldado que lhe dava
carne crua e disse-lhe gue seria castigado por isso. O soldado pedia cleméncia pois alegava
que fizera aquilo obedecendo ordens. José Dias perguntou a Pedro Corredor™ se ele tinha
coragem de matar um "barrdo” no dia seguinte.* Na manhi segninte levaram o soldado
para a chapada (cerrado) e Pedro Corredor o matou. José Dias levou embora a montaria que
era do soldado e foi acampar na "carreira de pedra”. A partir dali, mandou que se reunissem
homens no sertio para guerrear. Dali seguiu para um lugar chamado "Varjio”.** As tropas
foram chegando e se reunindo a José Dias.

Segundo Grossinho, José Dias somente comia camne da costela das vacas que
matavam, ndo comendo a dos "quartos".® Com a tropa reunida, José Dias andava pelo

3% pedro Corredor (P€ pkob), segundo Nimuendaji [1939] 1983) era pahi da aldeia Gato Preto em 1928.

“ Barrdo significa um animal nio castrado. Aqui € uma metafora para referir-se ao soldado.

“! Esta localidade foi palco dos conflitos da "gnerra” entre o Padre Jodo e Ledio Leda.

*2 Na tradicdio Apinaje, wm bom cagador nfio deve comer came da parte traseira da caca, mas sim carne de
costela, pois, desta forma, a caga sempre se posicionard de lado para o cagador, o que lhe facilita o tiro. O
mesmo raciocinio o narrador estende para José Dias.
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sertdo, entrando inclusive pelas matas. Num determinado local, foi alertado sobre uma
emboscada que estava sendo armada contra ele. Dois de seus homens foram na frente e
mataram o assassino, levando suas orelhas para José Dias como prova. A partir deste dia,
José Dias passou a ndo mais respeitar os soldados. Ordenou aos seus seguidores que
atirassem em todos.

A partir de ento, José Dias estabelece o cerco 4 cidade de Boa Vista, impedindo
que entrasse qualquer alimento, cortando o abastecimento. Chico Curto lamentava-se da
situacdio. José Dias tirava as calgas e virava a bunda para a diregio de Chico Curto, em
provocagdo. Os soldados atiravam mas as balas nio acertavam José Dias. Nenhum dos
homens de José Dias morreu, enquanto que teria ocorrido varias baixas nas tropas de Chico
Curto. Aos poucos, todos os policiais foram mortos.

Havia um cachorro que circulava entre as tropas de José Dias ¢ de Chico Curto. Um
tenente que chegou para auxiliar Chico Curto, viu e aproveitou a situagdo para enviar uma
mensagem para José Dias. Pegou o animal ¢ amarrou um bilthete nele. Quando o cachorro
chegou no acampamento de José Dias, este viu a mensagem do tenente, pedindo um
"empate” (uma proposta de fim do cerco a cidade). Enquanto isso, Chico Curto comia
somente maméo verde. José Dias escreveu um bilhete ¢ 0 amarrou no cachorro, como o
tenente havia feito. A mensagem chegou ¢ o tenente viu que José Dias propunha que no dia
seguinte, ao meio dia, era para o tenente ir com dois policiais encontrar-se com ele no meio
do caminho.

No dia seguinte o tenente foi ao encontro conforme a proposta de José Dias. Os
policiais, no entanto, estavam com medo. Ficou acertado que José Dias deixaria o tenente
saif da cidade sitiada. Este pediu também comida (farinha, amoz e carne) para seus
soldados. José Dias disse-lhe que fomeceria alimentos, mas nio para Chico Curto. As
quatro horas da tarde seria a retirada do tenente.

Apés alimentarem-se, os soldados do tenente preparam-se para partir, mas sempre
com medo de serem atacados por José Dias. Ainda assim, abandonaram a cidade e
atravessaram o rio Tocantins. Chico Curto permaneceu em Boa Vista. Os combates
continuaram e, vencido, Chico Curto escondeu-se dentro de uma caixa de madeira,
cobrindo-se com algoddo,

Os companheiros de José Dias entraram na cidade e procuravam por Chico Curto.
Entravam em todas as casas e reviravam-nas. Uma mulher perguntou aos soldados o que
procuravam. Responderam que procuravam o Chico Curto. Ela indicou, entfio, onde ele
estava escondido. Encontravam-no, de fato. Chico Curto chorava, enquanto era amarrado.
As tropas de José Dias prenderam os soldados restantes. Disseram-lhes que se preparassem
para viajar, para serem entregues ao governo.

Viajaram pelas margens do rio Tocantins. O grupo principal estava i frente,
enquanto mais atras seguia dois outros prisioneiros. Estes dois prisioneiros subornaram os
guardas para que os deixassem fugir, enquanto os que estavam na frente ja haviam sido
executados.

Tentaram matar Chico Curto a facadas. O primeiro golpe nio sortiu efeito, pois a
lamina entortou, mas néo penetrou. Um dos soldados de José Dias pegou a faca, endireitou



35

a [imina e fez uma “simpatia”: mordeu a faca desde a ponta até o cabo.*® Em seguida,
“sangrou” Chico Curto.

Depois 0 governo mandou uma mulher muito bonita, com dinheiro, para fazer uma
pensdo em Boa Vista. Era para atrair José Dias. Ela fez uma bela pensio, com restaurante.
José Dias passou a alimentar-se 1i, enamorando-se pela dona da pensdo. Ela aceitou
namorar com ¢le e resolveram se casar. Passado um ano de casados, resolveram mudar de
cidade. Transferiram-se de um lugar para outro, até chegarem ao Rio de Janeiro.

Naquela cidade, o governo inqueriu se fora José Dias que matara os soldados. Ele
respondeu que os indios foram os responsaveis pela morte dos soldados.*

José Dias fugiu. A partir de entdo, o governo mandou que se colocasse veneno na
sua comida. Como ele era muito esperto, andava com um conjunto de colheres de prata,
com as quais testava os alimentos antes de comer ou beber. Enfiava uma delas na comida.
Se ficasse azulada, era sinal de veneno. Assim, fugiu durante muito tempo até que um dia,
cansado da vida que levava, desistiu de testar a comida. Comeu e morreu envenenado.

A segunda histéria das guerras de Boa vista, narrada por Grossinho, ¢ aquela entre o

Padre Jo3o e Lefio Leda.

Tudo comegou quando Ledo Leda perdeu a eleicdo para o Padre Jodo. Ledo niio
aceitou a derrota e levantou-se em armas. Cada grupo escondeu-se em uma casa, uma
defronte a outra, na mesma rua. O Padre Jodo pedia para que ninguém deixasse a casa. Um
deles desobedeceu e foi morto pelo partidarios de Ledo.

Ledo Leda ndo tinha apoio da cidade, sendo acompanhado apenas por seu filho.
Ledo aquartelou-ne em uma casa que construira na Prata. Neste conflito, os Apinaje de
Gato Preto acompanharam o Padre Jo#o, reunidos por um homem de nome Jesnino. Os
partidarios de Padre Jodo cercaram a casa de Ledo Leda. Num momento de descanso da
batatha, os Apinaje estavam deitados numa casa, quando um rifle caiu, disparou e acertou
um indio, matando-o.

O indio morto foi levado para a aldeia.

Ledo Leda, ao ver sua situagdo, fugiu. Na estrada, assaltou um boiadeiro, levando o
gado para vender em Maraba. Em seu encalgo, os partidarios de Padre Jodio conseguiram
recuperar o gado.

Le#io Leda mudou-se para Conceigiio do Araguaia. La, numa madrugada, ele estava
sonhando que alguém o estava “sangrando”. Acordou seu filho, pois desconfiava que
estivessem cercados. Quando o dia amanheceu, os partidarios do Padre Jodo dispararam e
acabaram matando ILedo Leda e seu filho.

* Esta simpatia era uma demonstragdio das qualidades méagicas, tipicas de um wajaga. Grossinho afirmava
que José Dias, que expunha sen traseiro em provocagiio ¢ nfio era atingido pelas balas adversarias (outro
poder magico), exa o mais "forte” de todos

# Grossinho informa que a briga fora apenas de brancos, pois nem mesmo oS indios de Gato Preto
acompanharam José Dias.
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Questionado sobre a participagio dos Apinaje nestes conflitos, Grossinho afirma
que isto fol uma mentira contada por José Dias. O que ele afirma saber é que houve
participa¢do apenas dos Apinaje ao lado de Padre Jodio. Quem participou, no entanto, foram
o0s da aldeia Gato Preto. Os Apinaje da aldeia Bacaba nfio aceitavam participar destes

conflitos.

Pode-se observar na narrativa de Grossinho sobre as "revolugdes de Boa Vista", a
presenca do mesmo estilo narrativo que se verifica ao tratar de uma mé tiimiar@ n. Por um
lado, nota-se também a narragio epopéica das a¢des dos personagens descrevendo-se suas
falas, caracteristicas pessoais, além de suas aventuras. Este tipo de narragio se realiza
sobretudo no episddio de José Dias. Por outro, verifica-se um processo de bricolage, de
maneira analoga aquela utilizada para se narrar um “mito", pois ele se utiliza de partes de
episodios diferentes € monta uma Gnica "historia". E o que se verifica quando ele retine, na
saga de José Dias, episodios que ocorreram nas brigas do Coronel Leitdio contra as forgas
policiais que representavam o poder institnido, com outros acontecimentos que se deram
nas "guerras" do Padre Jodo, posteriores 2 presenca de José Dias. E interessante observar
que ele também "inventou” uma historia da morte de José Dias que, & sua maneira de
bricoleyr, reline diversas informacdes e "constréi” uma versdo propria. As fontes
documentais indicam a presenga da professora Leolinda Daltro, enquanto Grossinho afirma
que fora uma "agente" do governo que viera com o fim especifico de prender José Dias. Tal
como as informagdes levantadas pelo historiador Palacin, Grossinho também afirma que
José Dias esteve no Rio de Janeiro e que morreu em algum lugar fora de Boa Vista.

As narrativas anteriormente apresentadas, n3o pretendem esgotar a questio da

histéria, ou das histérias dos (ou para 0s) Apinaje. O objetivo que me propus, ao apresentar
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estas diversas historias, fol de mostrar que a melhor interpretagio da forma como os
Apinaje se relacionam com sua experiéncia historica é aquela oferecida pela abordagem
proposta por Hill (1988): sua memdria € recuperada através das narrativas miticas ou
histéricas, como formas complementares de consciéncia social. O “contenido” da narrativa
(me y iarén), poderd ser historias antigas (mé tiim iaré n), quando se referir s que
tratam de uma forma de consciéncia mitica, a qual fornece os elementos de uma teoria
social (poderiamos falar mesmo de uma ética € moral) Apinaje. Podera ser, entretanto, uma
historia que aconteceu com os antigos, ou ocorrida com pessoas no passado (mé
tiimjexuiare n), através das quais sdo narrados episoddios que envolveram pessoas comuns
e ndo seres miticos, como seriam as agdes de Myyti e Mywryre.

E certo, entretanto, que o estilo de narragio segue, quase sempre, um padrio. Seja
na narragdo das acdes Myyti e Mywryre, das agSes do padre no "primeiro” contato, ou na
descrigdo que o narrador faz de sua propria experiéncia, ha sempre a descrigio das falas,
acOes e intencdes expostas pelos personagens em questdo. O finado Grossinho era mestre
nesta arte de narrar. Sinto pela sua morte. Contudo, sua irm3 Grer (Julia Laranja), ainda

preserva este estilo. Espero que este nfio venha a se perder.
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Capitulo Il - Visdo Cosmolégica Apinaje

1 - A Cosmologia Apinaje

Os Apinaje compreendem o cosmos como sendo dividido em trés camadas. A
camada celeste é dividida em dois niveis, sendo que 0 mais alto deles é ocupado pela Lua.
E por ser o mais alto é considerado também como mais frio. Abaixo deste esta o nivel
ocupado pelo Sol, sendo assim considerado porque o Sol € mais quente que a Lua. Em
seguida vem a segunda camada, exatamente esta na qual habitam os seres humanos, os
animais e as plantas.’ Abaixo desta camada h ainda uma terceira. Os Apinaje explicam sua
existéncia a partir da historia do cagador que furou esta camada quando cavava um buraco

para matar um tatu.

Um homem estava cagando e perseguiu um faiu que enirou num buraco. Ele
comegou a cavar a terra enquanto o animal também cavava. O tatu cavou to
profundamente que furou a terra e ambos cairam na camada abaixo desta. O cagador caiu
sobre a copa de um buriti. Embaixo, batendo os dentes, estava uma vara de caititu. Ele ali

permaneceu, com receio de cair e ser mordido pelos caititus.

Seus parentes {consangiiineos), ao perceberem que ele nio voltara para casa, sairam
a sua procura e encontraram ¢ buraco. Olharam por ele e viram que o cagador estava
sentado sobre o buriti. Voltaram para casa e pediram as mulheres todos os fios de algodio
que haviam tecido. Voltaram para o buraco e, emendando os fios, desceram-no com um pau
amarrado em sua ponta. O cagador subiu neste pau e, segurando-se no cordédo, foi igado

para cima.

! Melatti (1970:432-434) informa que os Krahd também possucm uma concepgdo do cosmos como formada
por trés niveis. Um celeste, um intermedidrio (subdividido em terrestre e aquitico) ¢ wm subterraneo.
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Desta forma, entdo, os Apinaje atualmente dizem que temem cavar muito fundo

quando tentam tirar um tatu do buraco. Receiam que possam furar a terra?

1.1 - Cosmologia e dualismo

O cosmos Apinaje, muito embora seja compreendido como composto de camadas, é
também classificado segundo um dualismo que comporta varios tipos, conforme os
argumentos de Seeger (1989). Como vimos na Introducio desta tese, ele defende a
existéncia de sociedades nas quais podem existir instituigdes duais, sem uma cosmologia
dualistica. Pode também haver aquelas sociedades com uma cosmologia dualistica sem uma
organizacio social dual. Também pode ocorrer sociedades nas quais haja tanto dualismo
Quanto organizacdo dual (Seeger, 1989:192). Mas o dualismo, para ele, pode ser
subdividido em trés tipos diferentes. Ha um dualismo “mal-definido™ (fuzzy), o dualismo
de simetria recursiva (complementar) e assimetria categorial (hierarquia) e o dualismo bem-

definido (non-fuzzy).

O dualismo Apinaje pode ser melhor entendido a partir da proposta de Seeger, como
sendo uma sociedade tanto com organizaciio social dualistica, quanto com cosmologia dual
€ apresenta os trés tipos propostos por Seeger. Mas, para mim, o dualismo Apinaje é
sobretudo complementar e hierérquiclo. A classifica¢@o do cosmos pode ser entendido como
uma manifesta¢do do dualismo complementar e hierarquico, mas também revela aspectos
do dualismo bem-definido. E um dualismo bem-definido porque os elementos que sdo

classificados como pertencendo a um grupo nio podem pertencer a outro, como, por

? Nimuendaja (1946), descreve este mito entre os Timbira Orientais em que o cacador também é resgatado
para o mundo de cima. Neste caso, foi o proprio tat que, transformado em barata, voa até onde estava o
cagador e 0 resgata para o nmundo de cima. J4 os Xikrin acreditam que sdo descendentes de pessoas que
viviam na outra terra, existente num nivel acima do atualmente ocupado. Eles encontraram este mundo
depois que um cacador cavou um buraco para cagar um tatu (Vidal, 1977:206; ver também Peret, 1997:30),
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exemplo, os lados leste (kott) e oeste (kore). No entanto, sio dois grupos considerados
hierarquicamente, uma vez que os elementos classificados como kott sfo considerados
melhores, mais fortes que os kore. Esta diviséo vale tanto para a aldeia, que tem sua planta
assim dividida, quanto para o cosmos. Nimuendaju ({1939] 1983:18) afirma que os Apinaje
ddo o nome “Aldeia de cima” a metade Koti e “Aldeia de baixo” a metade Kore. Isto,
segundo ele, sem nenhuma conotagiic topogrifica. Em meu trabalho de campo, pude
constatar que os Apinaje fazem referéncia a parte leste da aldeia chamando-a de “lado de

cima” e 4 parte oeste de “lado de baixo”?

O céu ¢ chamado de kaxkwa (Meb.= kaikwa), sendo o leste chamado de kaxkwa
krax (Meb.= kraj) (pé do céu) e o oeste de kaxkwa nhizét (Meb.= enhdt) (ponta do céu).
A parte do céu compreendida entre o kaxkwa krax e o zénite, € 0 espaco tido como sendo
Koti. Consequentemente, a porgdo que vat do zénite ao horizonte, o kaxkwa nhijét, a
oeste, é chamada de Kore. Os Apinaje marcam esta diferenca através dos astros. O planeta
Vénus, quando aparece ao anoitecer, a oeste, possui tamanho e brilho semelhantes a quando
aparece ao amanhecer, & leste, quando recebe em portugueés nome de Estrela D’Alva.
Contudo, esta ultima possui britho ma-i‘s intenso ¢, por isso, nos faz percebé-la como sendo
maior, pela manhd, que ao anoitecer. A Estrela D’Alva é tida como companheira do Sol,

enquanto o mesmo planeta Vénus, quando “nasce” & oeste é chamado de companheira da

Lua. Por 1sso, o planeta Vénus (ou Estrela D'Alva) é chamado pelos Apinaje de kanhéti

* Christopher Crocker (1985:30), referindo-se aos lados da aldeia Bororo, afirma que para eles a terra declina
do leste para o oeste. Consequentiemente, as casas construidas 4 leste estio (semelhante 2 concepgiio dos
Apinaje) numa posigfio fisicamente mais alta que as de oeste, Desta forma, os clds do lado lesie sfio
chamados de “os de cima”, enquanto que 0§ de oeste sio chamados de “os de baixo™, Mas esta distingiio
topografica, para Crocker, nfo implica em status social diferente.
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(quando nasce a leste), e recebe o nome de kanhére (quando nasce 2 oeste). Veja uma
representacio deste espago na figura 1 abaixo.
Por serem andlogas, a kanhéti (Meb.= kanhéti) é também chamada de Koti,

enquanto Gue a kanhére € chamada de Kore. Este € um dado importante, o qual deveremos

reter para quando estudarmos a entrega dos enfeites pelos amigos formais.

Figura 1

w/x -

O i

A figura acima tenta reproduzir a abébada celeste (L = leste e O = Oeste da abébada) ¢ os dois
lados do plano da aldeia. Assim, Leste e L, sfo os espagos de Koti, enquanto que Oeste e O
sdo os espacos de Kore, No espago da abdbada locatizado a oeste é que se localiza a estrela
kanhére (Kore), enquanto que no espago a leste se Iocaliza a Estrela D Alva, ou kanhéti
Koti).

1.2 - Os dados de Nimuendaja e DaMatta

Nimuendaju foi o primeiro a mencionar a existéncia de uma organizagio dual e de
um sistema de metades entre os povos Jé. Para ele, os Apinaje, de ambos os sexos, sio
divididos em metades (as quais ele chamou de me ga xi), que seriam matrilineares e
matrilocais. Estas metades, tinham antigamente (segundo Nimuendaji), sua localizagéo em
cada aldeia: os Koti habitavam o lado setentrional do circulo de casas, enquanto que 0s

membros da metade Kore ocupava a parte meridional.

E importante mencionar que para Nimuendaju o nome Koti {(que ele grafa como

Kol-ti} provém de castanha do Paré (Bertholletia excelsa), enquanto que Kore (que ele
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grafa Kol-re) vem de Sapucaia’ (Lecythis ollaria) (veja imagens abaixo). Como veremos

adiante, esta origem dos nomes das metades, fornecida por Nimuendaju, estava equivocada

2

Castanha-do-Pari (Bertholletia excelsa)

. Sapucaia {ecythi;"c;liérla-}’"
Segundo Nimuendaju os Koti se distinguiam pelo uso da cor vermelha, enquanto
que os Kore pelo uso da cor preta. Segundo ele, a exce¢fo a esta distingdo se dava no uso

das testeiras usadas nas iniciagdes dos novos guerreiros (o P¢'p), as quais os Koti pintavam

de preto, enquanto que os Kore usavam o vermelho (Nimuendaju, [1939] 1983: 18).

" As imagens do buriti, buritirana, bacaba e jugara, foram extraidas de Lorenzi, Harri (1996) — Palmeiras no
Brasil — Exdticas e nativas. Nova Odessa, SP, Edirota Plantarum. Ja as imagens da castanha-do-pard e

sapucaia, foram extraidas de Lorenzi, Harri (1998)— Arvores Brasileiras. Manual de identificacio e cultivo
de plantas arboreas nativas do Brasil. vol.2, 2* ed., Nova Odessa, Editora Plantarum.




Ainda segundo as informagdes de Nimuendaju, estas metades eram distintivas
também nas corridas de toras. Além disso, os Koti tinham sempre a precedéncia quando as
duas metades tinham de atuar conjuntamente. Todavia, alertava Nimuendaju que as
metades Apinaje ndo eram exogdmicas. Para ele, a exogamia seria regulada pelos quatro

hikjé (Meb.= nhikié [parte, lado]).

Para DaMatta (1976a) a afiliagdo as metades Koti e Kore ocorre através dos nomes.
Desta forma, todos os individuos Apinaje, de ambos 0s sexos, pertencem a um destes
grupos. Estes, no entanto, nfio apresentam, para ele, nenhuma relagdo de matrilinearidade
ou uxorilocalidade, como queria Nimuendaju. Ocorre, muitas vezes, que uma pessoa
possua mais de um nome e, por isso, afilie-se as duas metades. Isto, segundo DaMatta, ndo
é um problema, pois estes grupos somente entram em atividades durante determinados
cerimoniais. Isto deixa a participagio de cada pessoa, nos grupos cerimoniais, a uma
defini¢io contextual e aberto & escolha individual. Esta é uma caracteristica daquilo que
Seeger chamou de dualismo mal-definido (fuzzy dualism), uma vez que sao 0Ss nomes
pessoais que sdo classificados como membros das metades Koti e Kore, € ndo as pessoas
mesmas. Como elas possuem diversos nomes € perfeitamente possivel que uma mesma
pessoa possa pertencer a ambas as metades. A defini¢do de a qual delas se participa como

membro, depende do contexto.

DaMatta apresenta a questdo das metades Koti e Kore, comparando-a com o
dualismo cristdo. Seu argumento € que os Apinaje ndo ordenam os elementos do seu
universo de modo relativo. Para ele, os Apinaje ndo enfatizam uma unidade (uma metade)
como sendo “anterior, proeminente, suficiente ou mais importante que a outra” (DaMatta,

1976a:100). O que significa em outras palavras que para ele o dualismo Apinaje, ao
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contrario do dualismo cristdo, procura evitar um hierarquizagdo dos termos postos em

0posicao.

No dualismo cristdo, para DaMatta, Deus e o Diabo estio em oposicio
complementar somente em alguns contextos. Na realidade, Deus ndo é s6 o criador, como
também a fonte de todas as coisas. Desta maneira, o dualismo cristio é do tipo
hierarquizado, relativo e ndo-dialético (um dualismo concéntrico) (DaMatta, 1976a:101).
Ja as doutrinas maniqueistas ndo concebem o Bem e o Mal como cria¢gdes oriundas de uma
mesma fonte. Para elas, Deus, concebido com a fonte do Bem, ndo poderia gerar o Mal.
Assim, para os maniqueistas, haveria criagdes independentes e paralelas, o que resolve o

problema de como integrar numa totalidade elementos descontinuos (DaMatta, 1976a:101).

Para DaMatta, o dualismo Apinaje se aproximaria do dualismo cristio e do
maniqueista. Aproximar-se-ia do dualismo cristdo porque, segundo ele, a primeira vista
tem-se a impressdo de que o dualismo dos Apinaje é relativo, pois eles concebem Sol
(Myyti) e Lua (Mywryre) como os dois seres masculinos criadores da ordem no universo,
sendo mencionado, entretanto, o Sol como o elemento principal. Quando se toma o mesmo
mito de um ponto de vista geral tem-se um dualismo do tipo maniqueista, pois seria

inconcebivel ter-se a metade Koti sem a existéncia da metade Kore.

Desta forma, para DaMatta, pode-se dizer que o dualismo Apinaje ¢ maniqueista
quando as entidades em oposi¢do sdo focalizadas de um ponto de vista geral. Mas quando
se observam os modos de interagdo das entidades, nota-se que elas tendem a uma
hierarquizagdo, com a preeminéncia do Sol, e consequentemente, do grupo Koti. No
entanto, ainda assim ha uma complementaridade, uma vez que os Koti s3o os iniciadores e

lideres, enquanto que os Kore sdo os seguidores (DaMatta, 1976a:102).



65

Para DaMatta, este par de metades pode ser assim definido porque é condizente com
a ideologia dos Apinaje e dos demais povos Jé. Estes, segundo uma visio dualista,
“concebem o universo como uma totalidade fechada, onde todos os seus elementos sio

ordenados dois a dois, uns em oposigdo aos outros™ (DaMatta, 1976a:100).

A conclusdo de DaMatta, enfim, é que os grupos Koti e Kore bi-seccionam a
sociedade Apinaje, reduzindo a diversidade a uma dualidade que “tende a assumir uma
forma complementar” (DaMatta, 1976a:103). O dado lingiistico utilizado por DaMatta
para corroborar sua interpretagdo € que os Apinaje dizem que Koti e Kore sio “axpén
pyrak” (Meb.= aben purak). Ele traduz “pyrak™ como: “idénticos, de mesmo peso,

iguais” (DaMatta, 1976a:103).

1.3 - A minha interpretagao

Pelas informagdes que obtive nas minhas pesquisas de campo, os termos Koti e
Kore nao prov€m, como afirma Nimuendaju, dos nomes dados a Sapucaia e a Castanha-do-
Para, respectivamente. Estes termos s30, como corretamente afirma DaMatta, um principio
dualistico que permite classificar quase todo o universo, através de um processo de

ordenamento em pares de oposi¢ao.

Os termos Koti e Kore ndo sdo, entretanto, apenas referéncia as metades formadas
pelas pessoas que a ela se afiliam através dos nomes pessoais que portam. Eles sdo, na
minha interpretagdo, um principio classificador dualistico, mas que opera através de uma
concepg¢do hierarquizante, pois ndo ha apenas uma relagdo simétrica entre as duas metades,
ou entre os elementos que sdo assim classificados. E verdade que ao se referir a populagao,
ha referéncia a uma complementaridade entre as duas metades. Nio se concebe a existéncia

de Koti sem a presenga de sua congénere Kore. E importante compreendermos estes termos
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(Koti e Kore) como um principio dualistico classificador geral, através do qual se elabora

uma teoria social Apinaje.
A que se refere os termos Koti e Kore?

As informagdes dos Apinaje mencionam sempre que Koti e Kore sdo, como afirma
DaMatta, “axpén pyrak!” Mas a glosa desta afirmac¢do ndo € apenas uma referéncia a
elementos que sdo “idénticos, de mesmo peso, iguais”. Esta expressdo axpén pyrak possui,

também, o significado de semelhante, parecido com.

Desta forma, ao dizer que as duas metades sio axpén pyrak, esta se afirmando que
elas sdo semelhantes, parecidas uma com a outra. O dualismo Apinaje opera, entdo, opondo
elementos que s3o anélogos. Por isso, pode-se dizer que se trata, nos termos de Seeger
(1989), de um dualismo complementar e hierarquico. Através deste processo, os Apinaje
estao sempre classificando elementos que tém semelhangas entre si, portanto aqueles que
possuem alguma simetria. N3o se trata apenas de oposi¢dao de elementos antitéticos. Trata-

se, isto sim, de opor elementos que se assemelham, mas que so diferentes entre si.

Neste sentido, o procedimento de classificagdo ndo se di quantitativamente, mas
qualitativamente. Isto significa dizer que ao se fazer referéncia as metades Koti e Kore,
esta-se mencionando os aspectos adjetivos que qualificam determinados substantivos os
quais, como afirmou Melatti (1970:455), ordena elementos que guardam entre si algum
aspecto de semelhanga. Assim, o sistema classificador Koti e Kore relaciona-se as

qualidades proprias das coisas existentes.

Koti e Kore € um procedimento classificatorio que opera por um principio de

oposi¢do complementar, mas entre elementos opostos que comportam um principio
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hierarquizante. E esta versatilidade expressa-se na afirmagdo citada por DaMatta, de que

estas duas metades sao “axpén pyrak!”

A afirmagdo transcrita por DaMatta de que as duas metades sdo “axpén pyrak”,
deve estar relacionada ao significado de duas coisas que sdo analogas, semelhantes, que
trazem algo de comum entre si. Mas significa, também, que sdo duas coisas que, sendo

semelhantes, ndo se confundem uma na outra.

Por isso, ao fazer referéncia as metades Koti e Kore, enquanto o substantivo dos
grupos de pessoas que podem ser classificadas desta forma, pode-se dizer que os Apinaje
expressem-nas enquanto duas coisas que sdo "axpén pyrak", ou seja, as metades sio
iguais, uma vez que se trata de pessoas da mesma comunidade. Mas quando se trata das
qualidades que servem para classificar tais grupos, eles afirmam que Koti e Kore ndo sio
iguais. Dizem, entdo, que eles sdo "axpén pyrak két" (ndo-semelhantes; diferentes). Esta
afirmacdo faz sentido, sobretudo porque as metades Koti e Kore, devem ser entendidas

como um sistema que classifica os elementos mais pelas suas qualidades.

Vejamos alguns exemplos deste principio hierarquizante a partir de uma série de

observagOes empiricas.

1.4 - Myyti (Sol) e Mywryre (Lua) e as metades Koti e Kore

No mito apresentado no primeiro capitulo, percebe-se que as agdes de Myyti sdo
mais valorizadas que as de Mywryre. Myyti € tido como sendo mais forte, mais poderoso
que Mywryre. E verdade que Mywryre altera, modifica e de certa forma corrige as criagdes
de Myyti, mas a este tltimo cabe sempre a iniciativa de criagdo. Foi ele quem convidou

Mywryre para descer a nova terra, quem voltou ao céu para buscar o corddo de algodio
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com o qual “desenhou” as casas, os indios, as cacas e todas as outras coisas que existem.
Da mesma forma, foi através da iniciativa de Myyti que se fez a primeira rog¢a e que se
criou a humanidade. Dele advém também a agdo que “estragou” uma parcela desta
humanidade ao fazer com que as “criaturas” de Mywryre nascessem feias, cegas,
deficientes. A primeira aldeia foi criada a partir de um ato de fala de Myyti. Da mesma
maneira, foi iniciativa de Myyti a divisao da humanidade em dois grupos, sendo seus filhos
chamados de Koti, enquanto os de Mywryre foram denominados de Kore. Myyti e
Mywryre sdo amigos formais e, por isso, chamam-se de kramgéx e pahkram,
respectivamente. Desta forma, percebe-se que Koti e Kore refere-se a um principio
hierarquizante, em que os elementos classificados pelo primeiro sdo sempre considerados
como sendo mais fortes, mais poderosos, mais altos, ou mais apreciados que aqueles que

sao classificados como Kore.

Figura 2
Tabela do principio classificador Koti e Kore

Koti Kore Koti Kore

Sol Lua Preto Vermelho

Quente Frio Dia Noite

Seco Molhado Vida™ Morte

Verdo (auséncia de Invemo (presenca de chuva | Castanheira-do-Para Sapucaia

chuva)

Buriti Buritirana Bacaba Jucara
| Cigarra com canto forte | Cigarra com canto fraco Ema Seriema
Onca-Pintada Jaguatirica Formigfo preto Formigfo vermelho
Animais lentos Animais rapidos Animais de habitos Animais de habitos

matutinos Vespertinos

Plantas perenes (ciclo | Plantas precoces Cobras mansas Cobras venenosas
anual)

" A vida estd associada a koti (Sol) € a morte 4 kore (Lua), pois no mito o Myyti (Sol) sepultou o Mywryre
(Lua) e fez cova rasa para que ele pudesse “ressuscitar”, enquanto que Lua sepultou Sol em cova funda e
impediu que ele saisse da cova.
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Veja-se (na pagina anterior) numa tabela exemplificativa, uma amostra desta
diferenca entre alguns elementos. Ela ndo pretende ser exaustiva, nem tampouco expressar
apenas uma no¢ao estrutural de pares de elementos em oposi¢do complementar, mas apenas
fornecer exemplos. Deve ser enfatizado, entretanto, que entre os elementos existe sempre

uma no¢ao de valor, no sentido dumontiano, que leva a hierarquizagio entre eles.

Por estas informagdes, pode-se perceber que ha discrepancia com os dados
fornecidos por DaMatta (1976a: 103). Ele aponta a cor vermelha como sendo distintiva dos
Koti, e o preto dos Kore. Segundo um dos principais informantes de DaMatta, o falecido
Katam Kaak - Amnhimy (Grossinho), ele achava que seria mais plausivel que Koti, que €
relacionado ao Sol, ao dia, usasse a cor vermelha. Kore, que € Lua, noite, deveria usar o
preto, mais condizente com sua condigdo. Mas, de fato, Koti usa o preto e Kore o
vermelho.* Esta distin¢do podia ser vista na ponta das testeiras que eram usadas
antigamente por todos os homens. Koti com pontas pretas e Kore com pontas vermelhas.
Caso se quisesse enfatizar a afiliagdo aos dois grupos, podia-se pintar a ponta de preto (ou

vermelho) e uma anel abaixo com vermelho (ou preto).

Esta separacdo com as cores, também pode ser observado numa “festa’™ que
chamam de “O0”. Trata-se de uma ceriménia em que os homens se dividem nas duas
metades. Os Koti saem da aldeia e véo até a beira de um ribeirdo e “pintam” seus COrpos
com uma camada de lama branca. Sobre esta base esbranquigada tragam um lista
transversal no peito com carvao. Com o mesmo material, pintam os pés e o tornozelo. J4 os

Kore, permanecem na aldeia e pintam-se completamente com o vermelho do urucu.

* Esta mesma associagdo entre metade do leste com uso da cor preta e metade de oeste com cor vermelha, foi
encontrada por Nimuendajii entre os Gorotire (Nimuendaji, 1940:43).
® Os Apinaje chamam suas ceriménias de m€ kin, (onde kin = alegria) que glosam como festa.
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A “festa” consiste em que duas pessoas, uma de cada metade, desafiam-se para
disputarem uma corrida. As t0x (irmés reais ou classificatorias) destes dois homens devem
colocar kinxa® (glosa = agrado, que pode ser um colar de micanga, uma faca, um copo ou
quaisquer outros objetos) em seu td (irmdo, consangiiineo ou classificatério). O cantador
executa uma cantiga especifica deste momento. Ao termina-la, é dada a partida. Aquele que

chegar na frente ganha o kinxa do outro.”

Com relagdo aos vegetais e animais assim classificados, verificamos o mesmo
principio de pares que sdo ordenados em oposicdo hierarquica. O buriti e a buritirana (fotos

abaixo) sdo palmeiras que tém o mesmo formato de folha e fruto, mas o buriti € mais alto e

Buriti (Mauritia flexuosa L.) Buritirana (Mauritiela aculeata)

® Os Apinaje entendem quatro formas distintas de “circulagio” de bens. Quando se recompensa alguém por
algum servigo cerimonial prestado (como banho ritual, canto no patio, abertura de sepultura), diz-se jen.
Quando se presenteia alguém, sem esperar nada em froca, fala-se: mari kAmkud. Quando ocorre uma troca
de objetos, como um feixe de taquarinhas para flechas por um punhado de micangas, diz-se: pa va o amnhi
pa. Finalmente, quando se da alguma coisa sem esperar retorno, mas que ndo se sabe quem receberd (como
quando se coloca enfeites sobre um cantador e outras pessoas retiram, ou quando se coloca coisas sobre o
corpo do defunto, ou sobre sua sepultura, que pode ser retirado pelas pessoas) da-se o nome kinxa. Estas
informagdes sobre circulagio de bens surgiram no final do trabalho de campo. Pretendo desenvolver este
tema em pesquisas futuras.

” Nunca presenciei esta cerimonia. Dela tenho apenas descrigéo feita pelo "velho" (Kaga pxi) Alexandre, por
sua filha Kupe pré e por seu genro "Joaquim Preto”, todos da aldeia Mariazinha.
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seus frutos também s3o maiores que a buritirana. O primeiro chama-se Gwra e o segundo
Gwrare. A Castanheira-do-Para e a Sapucaia (ver foto pagina 62) também t€m seus
troncos, folhas e frutos (com castanhas) com formas semelhantes, contudo a primeira ¢
mais alta que a segunda e sua castanha ¢ considerada mais saborosa. O mesmo raciocinio

vale para a on¢a pintada e a jaguatirica (veja imagens abaixo).?

Ambas sio parecidas, mas a primeira € sabidamente mais forte e mais poderosa que
a segunda. A mesma relagfio ocorre entre a ema e seriema. Ambas sdo aves que vivem na
chapada e sdo predominantemente terrestres. A primeira, no entanto, € maior que a

segunda.

Onga Pintada Jaguatirica
(Panthera onca) (Leopardus wiedii)

1.5 - As outras metades derivadas de Koti e Kore

Nos sistemas dualisticos, a oposi¢do pode tanto revelar um principio que classifica
tudo em oposi¢do excludente, como no dualismo maniqueista cristdo, em que Bem e Mal
sdo opostos que se excluem, ou entdo podem reter o principio de opostos complementares,

como o dualismo Apinaje, cujas metades opostas ndo se excluem, mas se complementam.

® [lustragdes de onga e jaguaritica, realizadas por Francois Feer, In Emmons, Louisse H. (1990) — Neotropical
Reinforest Mammals. A field Guide. University of Chicago Press.
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Na minha interpretagdo, a teoria social dos Apinaje tem um principio geral de
classificacdo baseado num dualismo de caracteristica hierarquica, mas com tipos diferentes,
conforme argumentou Seeger (1989). H4 um dualismo simétrico bem-definido quando se
trata de classificar, por exemplo, os nomes pessoais. Um nome (ou um conjunto de nomes)
sera classificado como sendo de uma ou de outra metade. Ndo ha a possibilidade de os
nomes pertencerem a ambas as metades ao mesmo tempo. Isto pode acontecer, entretanto,
com as pessoas. Elas, por possuirem mais de um conjunto de nomes, podem pertencer, ao

mesmo tempo, as metades Koti e Kore.

Estes termos Koti e Kore revelam um sistema que serve para classificar
qualitativamente quase todos os elementos do universo: plantas, animais, cosmos, nomes,
enfeites, pinturas e também o comportamento e a forma discursiva. O sistema classificador
geral Koti e Kore, no entanto, esta presente nos outros pares de metades: Hipoknhdxwynh -
Ixkrénhdxwynh, quando se classifica o comportamento das pessoas; Waxme - Katam:
quando se refere as pinturas corporais. Estas metades, apesar de ter outro nome, estio
sempre a analisar o universo dentro de um mesmo principio de oposi¢io complementar e

hierarquica.

Os elementos existentes no universo guardam entre si, por um lado, aspectos de
semelhanga, que os situam em condi¢des de igualdade. Mas, por outro lado, apresentam
aspectos diferenciadores, o que os colocam em situagdo de hierarquizagio. Os elementos
que constituem o universo, e sio classificados como Koti, serdo sempre sobrevalorizados
hierarquicamente em relagéo aos elementos classificados como Kore. Lembremos que, no

mito apresentado no capitulo I, coube aos Koti a prerrogativa de serem os chefes da aldeia,
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segundo vontade de Myyti. Cabe ressaltar ainda que os Koti também s3o considerados

como 0s iniciadores das cerimonias.

Em lugar de utilizarem apenas uma terminologia para classificar e pensar o
universo, os Apinaje desdobram o sistema classificador em varias formas semanticas
(varios termos), utilizadas para explicar determinadas parcelas deste universo. Vejamos

COmo 1SS0 OCOITE.

Ao classificar os elementos do universo entre Koti / Kore, podem expressar, entéo,
sua nogao da diferenga entre tais elementos, segundo seu tamanho, sabor, forca, brilho,
entre outros. Quanto ao tamanho, podem classificar arvores semelhantes entre si (como
Castanheira e Sapucaia (ver imagens na pagina 62), ou a Bacaba [kamérti {Meb=
kaméré}] e a Jucara [kamére {Meb. acai = kaméré ka’ak]) (veja imagens na péagina
seguinte). Da mesma forma, classificam o planeta Vénus, que chamamos de estrela D’ Alva,
designando-o kanhéti [também chamada de Tamkaakti]), durante a madrugada quando
acompanha o Sol, enquanto é chamado de kanhére [e também de Tamkakre]), ao anoitecer,
quando acompanha a Lua. Na primeira forma, pela madrugada, a estrela D’Alva apresenta

uma imagem maior e mais brilhante que a segunda.

Quanto ao sabor, os Apinaje classificam a améndoa da Castanheira como mais
saborosa e mais doce do que a améndoa da Sapucaia. O mesmo raciocinio vale para o suco

produzido pela palmeira Bacaba, que ¢ mais apreciado que aquela da palmeira Jugara.

Através do principio classificador de Koti e Kore, os Apinaje podem referir-se,
também, a forga ou a intensidade dos elementos que estio em oposi¢do hierarquica.
Existem duas variedades de cigarra: uma de canto mais forte é chamada de Koti, enquanto a

outra, de canto menos forte, € chamada de Kore.
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Bacaba (Oenocarpus bacaba Mart.) Jugara (Euterpe precatoria Mart.)

Nhino (Jodo), um homem de meia idade e com excelente senso critico sobre a

cultura Apinaje, disse-me que o comportamento do ciclo das plantas também podem ser
classificados por Koti e Kore. Aquelas de ciclo curto [precoce] (consideradas

“apressadas”), que produzem mais de uma vez por ano, como arroz, milho, feijdo, abobora,
sdo chamadas de Kore, enquanto que aquelas de ciclo longo [perene] (tidas como sendo
“sossegadas™), que produzem apenas uma vez por ano (como buriti, pequi), sdo

classificadas como Koti.

Acredito que o par de metades HipoknhSxwynh / Ixkrénhdxwynh expressa,
também, 0 mesmo principio hierarquizante do sistema classificador geral. Através dele,
pode-se classificar, sobretudo, os comportamentos das pessoas. Os Hipdknhdxwynh sdo
classificados como as pessoas inconstantes, mentirosas, brincalhonas, apressadas. J4 as
Ixkrénhdxwynh sio as pessoas classificadas como sérias, que falam a verdade, sossegadas,
vagarosas, retas. Por vdrias vezes, esta caracteristica de ser apressado (sobretudo no que se
refere ao estilo de discurso) € classificado tanto como Koti quanto como Hipoknhdxwynh.
O ideal de comportamento pessoal mais valorizado € de Hipoknhdxwynh (também

observado por DaMatta, cf. 1976a:132), ou seja, as pessoas devem sempre ser brincalhonas,
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rapidas, mas que ndo se exacerbam facilmente, como pode ser observado na aldeia Sao
José, nas pessoas de Irepxi (Maria Barbosa), Atorkrd (Romao), do pahi (chefe da aldeia)
Kagapxi (Abilio) e do falecido Katam Kaak - Amnhimy (Grossinho). Este afirmava mesmo
que, sua arranjadora de nomes foi quem o instruiu a ndo ser uma pessoa explosiva (no
sentido de ndo ter auto-controle). E Katam Kaag - Amnhimy (Grossinho) apesar da
lideranca que exercia, tendo participado ativamente na luta pelo processo de demarcagdo do

territorio Apinaje, era um grande brincalhdo.

- Pi Kanher
Pintura da metade Waxm € | Pintura da metade Katam
autor: Nhino autor: Nhino

Para referir-se as pinturas corporais e aos times da corrida de tora, os Apinaje
utilizam-se da dicotomia entre Waxme / Katam. Estes dois elementos estdo intimamente
interligados, uma vez que na corrida de toras os corredores devem estar paramentados com

pinturas ligadas a uma das duas metades. Waxmeé ¢ um nome da metade Koti, enquanto

Katam é um nome da metade Kore. Nas pinturas do primeiro time sdo utilizadas formas que
mantém uma verticalidade, enquanto que nas pinturas do segundo, utilizam-se figuras com

formas horizontais (veja pinturas acima). Assim, a0 denominar as pinturas e os times como
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sendo Waxme ou Katam, esta-se apenas utilizando outra forma semantica para expressar o

mesmo principio classificador fornecido pelas metades Koti e Kore.

Para mim, o par criado pelos amigos formais kramgéx e pahkram, ¢ uma forma de
expressdo deste principio de dualismo complementar e hierarquico, pois entre os amigos
formais ha um claro principio de hierarquia. Quando dois amigos formais estiverem
andando e se cruzarem pelo caminho, sera o pahkram que devera parar, virar-se para a
lateral do caminho, dando as costas para a estrada e permitindo ao kramgéx passar. Uma
evidéncia de que este par esta expressando o mesmo principio classificador do sistema
geral, pode-se verificar em algumas outras utilizagdes do termo kramgéx. Os Apinaje
chamam o Sol e também a cobra cascavel, pelo termo kramgéx. Questionado sobre a razio
da utilizagdo deste termo para o Sol e para a cascavel, um informante disse que era para
demonstrar respeito por eles. O respeito em relagdo ao Sol seria tanto uma expressdo
terminologica que se refere ao inicio dos tempos, quando Myyti andava pela terra e era
chamado de kramgéx por Mywryre, quando uma forma de, ao invocar a relagdo respeitosa,
suplicar para que Myyti ndo os castigue com sol causticante enquanto andam pela chapada.
Quanto a cascavel, a qual matam assim que a encontram, eles dizem que é também como
uma estratégia para tentar sensibilizar a cobra, invocando uma relagdo que €, ao mesmo

tempo, de evitagdo e solidariedade, evitando-se assim que ela pique as pessoas.

Outra evidéncia de que os termos kramgéx e pahkram sio reveladores deste
mesmo sistema classificador geral de dualismo complementar e hierarquico, verifica-se em
uma corrida de toras. A partir das informagdes de minha pesquisa de campo, além da
observagdo de varias corridas de toras que presenciei, muito embora os dois “times” nio

tenham como objetivo “vencer” a corrida, ocorre sempre a chegada da tora de Waxme
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(Koti) na frente do time dos Katam (Kore).” Em algumas corridas, observei que as duas
toras foram “arribadas” (erguidas do solo) juntas. Quando chegaram i aldeia, entretanto, a
de Waxme estava a frente. Esta predominancia da tora de Waxme chegar primeiro no patio
da aldeia pode-se observar sobretudo na corrida final da cerimdnia de parkapé. Nesta,
invariavelmente a tora de Waxme' chega na frente da tora de Katam. A explicagdo é de que
Waxme € como se fosse o kramgéx e Katam, o pahkram. Entio como pahkram sempre
da preferéncia para o kramgéx, também na corrida de tora Katim ndo ultrapassa Waxm® .

Esta mesma logica esta presente se trocarmos Waxme por Koti e Katam por Kore.

2 - Teoria Apinaje sobre doenga, cura e morte

Nesta parte da tese pretendo mostrar como o mesmo principio complementar e
hierarquico também esta presente na forma como os Apinaje véem a doencga, a cura e a
morte. Minha interpretagdo dos aspectos ligados aos problemas da vida, doenca, cura,
morte e vida post-mortem relacionam estes dilemas da vida com as interpretagdes que os
Apinaje fazem de seu cosmos. Neste sentido, entendo que os Apinaje fazem suas
interpretagdes baseados no mesmo principio de dualismo complementar e hierarquico que
permeia sua teoria social. Aqui, entretanto, trata-se do aspecto recursivo do dualismo, uma
vez que concebem um gradiente entre os elementos do universo, sempre relacionados dois a
dois, segundo o mesmo principio valorativo de mais forte e mais fraco. Este gradiente
relaciona os elementos vegetais, animais € minerais. H4, entre estes elementos um gradiente
de valor, sendo que os primeiros sdo considerados mais fortes que os segundos, e estes mais

fortes que os terceiros.

® Maybury-Lewis (1989:103) afirma que as corridas de toras dos povos Jé revelam um principio dualistico de
busca do equilibrio. Por isso os dois times sempre chegam juntos no patio. Este mesmo pensamento é
apresentado por DaMatta (1976a:103) para quem o ideal € que os dois times cheguem juntos.
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2.1 - O kard e as relagdes entre mundo vegetal, animal e mineral

Viveiros de Castro (1996:119) argumenta que, para a maioria das sociedades
indigenas da América do Sul, a “espiritualidade” das plantas, dos meteoros e demais
artefatos sdo secundarios diante da “espiritualidade” dos animais. Estes sd3o o protétipo
extra-humano do Outro. Mas ele chama a atengdo (1996: nota 10) para algumas culturas da
Amazoénia Ocidental, e particularmente para aquelas que fazem uso de alucinogenos, nas

quais a personificacdo das plantas parece ser tdo importante quanto a dos animais.

Meu objetivo, neste momento, € apresentar informag¢Oes que ddo conta da
importancia de interpretagdes das cosmologias dos povos J€. Veremos que, mesmo na
Amazoénia Oriental, em um grupo que ndo usa tradicionalmente alucinégenos, o mundo

vegetal € tdo personificado quanto o animal.

Estes novos dados etnograficos, ampliam as possibilidades de interpreta¢gdo das
sociedades J€. Estas sdo tomadas como exemplos de sociedades dialéticas (Maybury-Lewis,
1979), cuja énfase estaria dada ao nivel da ideologia enquanto um sistema de valores. Sdo
também tidas como sociedades nas quais o controle dos bens escassos, sobretudo a forga de
trabalho (os genros), via controle das filhas, ocorre através da regra de uxorilocalidade,
como argumenta Turner (1979). Mas os povos J€ revelam também uma cosmologia rica de

significados que os tornam muito proximos de outros grupos amazonicos.

Aqui restrinjo-me, entretanto, apenas aos Apinaje. E, longe de ser um grupo que
pensa o “mundo dividido”, como argumentou DaMatta (1976a), minha interpretacgdo coloca
os Apinaje como outro povo que pensa o universo unificado através do compartilhamento

de elementos (os kard) presentes tanto no reino animal, quanto no vegetal. Tais elementos
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demonstram que também para os Apinaje nio se aplica aquela dicotomia classica do

pensamento das sociedades modernas, separando natureza e cultura.

Partindo da inspiragdo dada pela hipotese de Overing e pelas pesquisas de Descola
entre os Achuar, procuro interpretar a sociedade Apinaje a partir destes principios
cosmologicos formulados e utilizados por eles para explicar seu universo. Acompanho as
proposi¢des mais recentes de Viveiros de Castro (1996) e Descola ([1986] 1988). Baseados
nas etnografias existentes sobre os povos indigenas das terras baixas sul-americanas, os
autores argumentam que estes povos concebem o universo ndo fazendo uma distingio entre
natureza e cultura (Descola, [1986] 1988:27). Antes, a caracteristica deste pensamento
amerindio sobre o universo aponta para um “perspectivismo” (Viveiros de Castro,
1996:116). Os seres que povoam o universo s3o todos “culturais” pois sdo resultantes de
um processo dindmico que os transformou, a partir de um momento inicial humano em que
eles ndo se diferenciavam, em corpos diferentes. Entretanto todos guardam relagdes de
similaridade ao nivel espiritual, 0 que permite a comunicabilidade entre eles. Para algumas
sociedades, como os Achuar, a comunicagio € tida como a principal caracteristica desta

unidade (Descola, [1986] 1988: 27).

Meus argumentos, a seguir, tentam mostrar o universo Apinaje a partir das relacées
que se estabelecem entre humanos, animais e plantas e como tais relagdes se tornam
compreensivas quando as relacionamos as no¢des de doenga, cura, morte e vida post-
mortem. A semelhanga de outras sociedades amazdnicas, ver-se-a que os Apinaje também
concebem o universo como sendo unificado, no qual todos os elementos estio

interrelacionados, conforme os argumentos de Descola, expostos acima. Mas esta
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interelacdo dos elementos segue o mesmo principio do dualismo complementar e

hierarquizante, conforme exposto anteriormente.

Em minha interpretagdo, os elementos da flora sdo considerados como sendo mais
fortes que os elementos da fauna. E este principio que permite, como veremos, a utilizagdo
exclusiva de plantas como remédios (kané), sendo que sempre se procura utilizar, como
remédio, aquelas plantas que tenham alguma analogia (sdo axpén pyrak) com a forma do

agente agressor.

2.1.1 - Os mz karé'

Quase todas as coisas existentes empiricamente possuem kard. A excegdo € a terra
(pika [Meb.= pyka]) e a agua (go [Meb.= ngé|). Kard € um termo polissémico que poderia
ser glosado por “espirito”, “alma”, “sombra”, “imagem” (desenho, fotografia). Manuela
Carneiro da Cunha (1978) chama-o de um duplo, uma imagem. O ex-pahi (chefe) da aldeia
Sdo José (Modxgd), que € tambem um wajaga respeitado, glosa o termo kard como
“sombra”. Usa como explicagdo a evidéncia empiricamente percebida na propria projegdo
da sombra de um corpo. Segundo ele, o kard é composto de duas partes.!’ Existe uma parte
mais forte e uma mais fraca.'? Quando olhamos atentamente para uma sombra, pode-se
perceber que na fronteira entre a sombra e a luz que se projeta, existe uma penumbra que
nao € tao escura quanto a sombra, nem tdo clara quanto a luz. Para ele, esta é a evidéncia
empirica da presenca destas duas partes do karé. A sombra mais escura € a presenga do

kard mais forte, enquanto que a sombra da penumbra revela a presenga do kard mais fraco.

" me = coletivo; kard = alma, espirito. Literalmente, os espiritos, ou as almas.

! Segundo Cameiro da Cunha (1978: 115), os Krahé afirmam que os kard possuem quatro partes. Note-se
que uma “evidéncia” da existéncia de karé ¢ uma duplicagdo. Por isto, um morro pode ter kard, porque
projeta sua sombra.

'* Note-se aqui o principio do dualismo hierarquico, pois sdo dois kard, um forte e outro fraco.
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Esta presenga do kard foi notada por Nimuendaji em suas pesquisas entre 0S
Apinaje na década de 1930. Segundo ele, as mulheres da aldeia Bacaba cuidavam de suas
rogas com muito carinho, tratando as plantas com um zelo maternal, chegando ao ponto
delas tratarem as plantas de suas rogas como se fossem seus filhos, chamando-as por termo

de parentesco correspondente a filho (Nimuendaju, [1939] 1983:90).

Em minhas pesquisas também encontrei informag¢des das mulheres tratando suas
plantas como se fossem seus filhos. E a reciproca também ¢ verdadeira. Segundo elas, as
plantas das suas rogas tratam-nas como maées, ¢ aos seus maridos, como pais.13 Por isso,
quando vdo preparar os terrenos (da rogas) para plantar, cuidam de retirar todos os capins e

gravetos para deixar o terreno limpo (veja fotos abaixo).

E para ficar “como se fosse o terreiro da casa”, dizem estas mulheres. Afinal,

Grupo familiar de Irepxi limpando Sikoi (de branco) em sua roga
roga para o plantio preparada para o plantio

3 Os kard , quando se manifestam “verbalmente”, através do seu choro (mé myr), utilizam os termos xri
(para pai) e nhiri (para mie).
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segundo seus argumentos, elas nio poderiam plantar seus “filhos” num “terreiro” sujo.’* Da
mesma forma, uma roca mal cuidada, cuja dona deixa suas plantas “sufocadas” pelas ervas
daninhas, é sempre objeto de reprovagio. Neste caso, hd sempre a possibilidade de as

plantas externarem seus sofrimentos através dos cantos mé myr"” (veja adiante).

Para consumir as plantas da roga, as mulheres, para evitar maleficios que pudessem
ser causados pelos karé das mesmas,'® conversam com elas antes de iniciar o processo de
colheita. No caso de colheita de mandioca, as mulheres cuidam para que nenhum tubérculo
seja abandonado na roga, como também para que nenhuma rama fique jogada ao solo.
Tratam de pegar todas as mandiocas arrancadas para serem consumidas, enquanto recolhem
também todas as ramas e colocam-nas para secarem ao sol. Posteriormente, elas serZo
queimadas. Afirmam que se uma rama ficar no chio e comecgar a brotar, o kard da
mandioca chorard o mé'myr, no qual externara seu sofrimento. Portanto, apontard o
desleixo dos donos da roca, que nfo cuidaram bem dela e, por extensdo, de seus “fithos” ou

“netos” (as plantas).

A exemplo dos Achuar, descritos por Descola ([1986] 1988), para os Apinaje
também existe a comunicabilidade entre os kard, sejam de animais, vegetais ou de seres

ndo vivos. Segundo os Apinaje, os kard de todos os seres existentes em situagdes de

' Descola (1988:283) apresenta dados mwito semelhantes para os Achuar. Segundo ele, a relagio das
mulheres Achuar com as plantas na roga, é semelhante a de mie com seus filhos, comunicando-se com elas
da mesma maneira como trata com seus filhos, Cada mulher possui cantos (anent) com 0s quais procuram
se comunicar com as plantas, assim como se utilizam de amuletos (nantar) para protegé-las e fornecer boas
colheitas,

** Na ortografia Apinaje em uso corrente atual, pode-se grafar tanto myr mAati, como também, miy miati
{choro alto). Veja duas forma de utilizagdio do termo myr: kax pé amyr mi apri = “chore mais baixo!”
{Imperativo). kax pé myr = “chorando baixo” (Referéncia).

** Para os Xikrin, scgundo Giannini (1991: 83), as plantas no possuem kard. Elas possuem, entretanto, uma
substancia que os Xikrin chamam de udju. E o udju que tem poderes curativos (Giamnini 1991:169).
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sofrimento podem abandonar o corpo (animal, humano, vegetal ou ser nfo-vivo, como

VEremos a seguir) e expressar seu sofrimento na forma de um choro, chamado de mé myr.

Estes choros sio ouvidos pelos wajaga, que os ensina para algumas mulheres
especialistas chamadas de m& myr maati nhéxwynh (myr = choro [Meb.= m¥ry]; miati
= alto; nhéxwynh = sufixo que serve para designar o dono, o possuidor, © membro de um
grupo) ou seja, neste caso, aquelas mulheres que conhecem os choros. Sdo as mulheres que
estdo interessadas em aprender tais cantos e em preserva-los, executando-os em situages
cerimomais apropriadas, como na cerimdnia pos-funeraria do parkapé (veja apéndice 1),
no ritual de entrega de enfeites pelo amigo formal (ver cap. IV), no veldrio, sepultamento e
em visita ao tdmulo. Como estes choros sdo executados como cantos, diferenciando-se do
choro ritual propriamente dito, sd0 chamados de m& myr miati. O choro ritual, executado
como um choro com lagrimas e todo o pesar que pode se manifestar nesta situacio, é

chamado de m& myr maapri.’’

2.1.2 - Adoenga

A causa de uma doenca pode-ser interpretada de duas formas. Ela tanto pode ser
resultado da agio material de algum agente nocivo, quanto pela agio de algum kard.'® No
primeiro caso temos 0s exemplos das verminoses que sdo muito comuns, ou de ferimentos
provocados por algum instrumento, como cortes de machado, foice, faca, pancadas ou por

tombo. Neste caso, recorre-se a remédios (kané) que sio prescritos levando-se em

7 ¥eja exemplos destes m€ myr no capitulo trés adianie,

18 Giannini (1991:161) afirma que os Xikrin classificam as doengas em dois tipos. A doenca cujo agente
agressor € um animal ou as almas dos mortos (mekaren) € chamada de kane. Ja a doenga cujo agente € uym
feitico, € chamada de titd Mas a doenca provocada por anmimal, o agente cansador ¢ sempre a alma;
contaminando através do sangue ou roubando a “energia vital” (kadjuo} da pessoz. A doenca tata é
provocada por feitico executado tanto por um feiticeiro quanto pelos “donos controladores™ dos animais que
podem soprar feitico na came do animal e contaminar quem a consumir.
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consideragdo seu efeito terapéutico pelas qualidades farmacopéicas conhecidas pelos
Apinaje.

Mas as doencas podem ser causadas, principalmente, pela acio dos kard. Estes
podem atacar o corpo de alguém apés, por exemplo, a ingestdo da parte material corporea
do agente. Ao comer determinado alimento, tanto animal quanto vegetal, a pessoa pode ser
“contaminada” pelo kar®, do alimento, adoecendo.” E para combater a agio dos kard, os
Apinaje utilizam-se de algum elemento de contra-a¢do, sobretudo através da ago de algum
kané,” que visa neutralizar a agiio do kard maléfico. Estes kané provém gquase que

exclustvamente do reino vegetal.

Os Apinaje, a exemplo de outras sociedades amazdnicas, também fazem uso de uma
estratégia seméntica como prevengio as agBes dos kar. Trata-se de burlar o Kard,
sobretudo das cagas, evitando-se utilizar os nomes proprios dos animais abatidos. Assim, os
Apingje classificam as cagas que andam (terrestres, incluindo-se aqui a ema), pelo termo
mry (Meb= mry). Ji as cagas que voam, e que sdo maiores que um gavifio, o termo
utilizado € akti (inclui-se, aqui, a seriema). Os passaros menores sdo chamados de
kuwénh.” Dizem os Apinaje mais velhos que até um passado recente, quando um cagador

trazia uma caca qualquer {por ex., um veado = kara), ele jamais dizia o nome préprio da

*® Nimuendajt ([1939] 1983: 111) afirma também que uma pessoa pode adoecer comendo alimentos vegetais
ou animais ¢ sendo contaminado pelo kard. Pelas informacdes de Giannini (1991:82) as plantas das rogas
ndo causam doencas.

* E interessante notar a variagio scmintica entre os termos Xikrin ¢ Apinaje para doenca e remédio. Segundo
Giannini (1991:161) a doenga, que ¢ causada por uma substéncia, é chamada pelos Xikrin de kane,
enquanto que aquela provocada por feiticaria € tatd. Os Xikrin chamam ao remédio de pidja, enquanto que
0s Apinaje o chamam de kané. E necessario ler com ressalvas estes dados etnograficos de Giannini, ja que
para os M€ béngékre (Kayapd) tatd significa “dor pulsante” (semelhante aos Apinajé, para quais dor de
cabega € kri (cabega) tatd), enquanto que pidja é o remédio dos nfio-indigenas e remédio indigena & kane
(cognato do Apinaje kang) (Lea, comunicacio pessoal).

! Sobre uma classificaio da avifauna entre os Xikrin, veja-se Giannini (1991). Ela nio utiliza o termo kuven
para referir-se aos passaros menores, mas esta terminologia € encontrada em Bamberger (1967) para os
M€ béngokre. Para os passaros menores, cla grafou kwene. Para os passaros da savana: kwenti.
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caca abatida. Referia-se sempre a ela como mry. Se fosse uma caga que voa, chamava-a
apenas de akti. Esta estratégia seméntica, dizem, era para evitar que o kard da caga abatida

descobrisse onde estava sua parte corporea, material, e atacasse quem a estava consumindo.

Existia, entre os Apinaje, uma forma de encantamento muito parecida com os anent
dos Achuar (Descola, [1986] 1988:321). Entre os Achuar, os anent sdo cantos que fazem
parte das habilidades individuais dos cagadores. Com os anent, podem comunicar-se com
os chefes das cagas e convencé-los a se apresentarem ao cagador. Entre os Apinaje, os
cantos de encantamento s0 chamados de mz amnhi (onde mé = coletivo; amnhi =
reflexivo) e eram aprendidos nas cerimonias de iniciagdo chamada de Pé'p Kaik. Os
Apinaje mais antigos os explicam como sendo um canto através do qual os humanos®
podem encantar e dominar, ndo os kard de animais ou plantas, mas os proprios animais ou

plantas.
Vejamos alguns exemplos.

Ha o mé amnhi da bacaba. Dizem que no passado, quando se descobria o primeiro
cacho de bacaba madura, os P2 p eram logo avisados. Alguém colhia a primeira bacaba e a
conduzia até o patio. Em torno dela, os P&p cantavam o0 mé amnhi® Ao terminar, a
bacaba era preparada e os velhos a consumiam. Apés esta cerimdnia, toda bacaba

encontrada podia ser consumida sem preocupagio.

2 Muito embora algumas mulheres os aprendessem, elas ndo os executavam, Algumas delas que atualmente
sabem algum mé amnhi, recusam-se a canti-los, exceto quando instigada pelo antropdlogo. Mas sempre
dizem que nio os sabem completamente.

® O m¢ amnhi Apinaje, parece corresponder a céntico Ben dos Mé béngdkre (Kayapd). Segundo Lea
(1986:246) o Ben ¢ a voz do chefe que “representa a aldeia falando para si mesma™.



86

O me amnhi da anta era realizado pelos P€ p sempre que uma delas era cacada. As
pessoas repartiam a carne da anta no lugar onde foi abatida, colocando suas porgdes em
cestos. Voltavam & aldeia, indo na frente alguém com a cabeca da anta. Durante todo o
percurso, os Peép cantavam o kukrit (anta) mé amnhi. Chegando na aldeia, cantavam
novamente. Em seguida, a cabega era moqueada e consumida apenas pelos velhos.?* Neste
caso, 0 mé amnhf é considerado come um tipe de kam&, pois através dele evita-se

maleficios que poderiam ser causados pelo kard da anta.

O me¢ amnhi do formigdo preto (mritmti [Meb.= mriim ti]) era também realizado
pelos PZ'p e tinha efeito terapéutico. Quando de uma picada de formigio, considerada
muito doida, o P€'p cantava o mramti mé amnhi. Com este canto, o Pép conseguia

retirar toda a dor provocada pela picada *®

Entretanto, uma doenga também pode ser ocorréncia da agdo de feitico (mé 6xi
[Meb.= udju]) realizado por um wajaga (xama). Neste caso, 0 wajaga consegue controlar
0 karé de algum animal ¢ envia-lo para que ataque o corpo da pessoa. Faz-se necessario,
entdo, a agho de outro wajaga, que consegue descobrir que kard esti atacando aquela

pessoa e também quem o esté atacando. Neste caso, a cura nfio se dara através da utilizacdo

2 Além destes, ouvi também outros relacionados 4 saida para wma cacada; outro para controlar os efeitos das
tempestadmeoutrospamosﬁlhotesdascagas.Mas&stecantoestécaindoemdcsusoe, pior, esti se
perdendo pois cles eram ensinados durante o periodo de reclusiio dos jovens iniciandos, na ceriménia de
PEp Kadk. Esta ceriménia nfio acontece hi mmitos anos. Como nfo mais realizam as ceriménias e os
tltimos velhos que passaram pela iniciagdo estdo na fase final da vida, os Apinaje dizem que os mé amnhi
estdo se perdendo. Na pikunor kumré x = sumiu para sempre (pi = enfatizagio, duplamente; Akunok =
desaparecer, sumir; kumré x = advérbio de intensidade).

** Segundo Giannini (1991:168) os Xikrin também possuem algum tipo de encantamento que tem funcdio
terapéutica. Mas, no seu estudo, ela nfio desenvolveu este ponto. Estes me amnhi Apinaje sio semelhantes
também 20 canto Suya ao qual Seeger (1981:212-214) chama de sangere. Segundo ele, estes cantos sdo
mais importantes e tem mais prestigio que as plantas medicinais. Através destes camtos consegue-se
influenciar as propriedades do corpo animal ou planta, transferindo para o paciente seus atributos €, assim,
fortalecé-lo ou curd-lo.
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de kané, mas das a¢les do wajaga, que consegue retirar do corpe do doente o feitico.
Como primeiro passo para evitar novos ataques do feiticeiro, 0 wajaga devera comunicar
ao malfeitor para que ele pare de atacar a pessoa doente. Em caso de persisténcia, a solugio
mais radical reside na condenagio ¢ morte do feiticeiro. H4 muitos anos que nfio ocorre
casos de morte por acusagio de feitigaria, sendo que uma das Ultimas execugdes ocorreu na
década de trinta (Nimuendaju, [1939] 1983:131-132)%* Uma acusa¢io de feiticaria,

entretanto, ¢ motivo para a saida de alguém de uma aldeia, mudando-se para outra.

21.3-Acura
A logica Apinaje no que diz respeito a cura esta ligada a sua forma de interpretagio
do mundo material como consistindo de matérias que possuem um duplo, uma imagem, um

karo.

Para contrapor-se a acéo de um kard, que ataca o corpo de alguém, recorre-se 2
agdo de um principio oposto, e mais potente, que possa neutraliza-lo. Este principio € o
kané. Este ¢ originario, quase exclusivamente, do reino vegetal.”” Para todo tipo de
indisposigdo fisica, encontra-se entre os vegetais um kané Um kané seri sempre uma
planta que guarde algum trago de semelhanga simpatica com o agente provocador da
doenga. Como Nimuendaji ja afirmou ([1939]11983:111), 0 kané para combater o kard do
kara (veado) € uma planta cujas folhas assemelham-se aos chifres do veado. O aroj-kané,

por sua vez, ¢ uma planta cujo caule assemelha-se a um pé de arroz. A kiin-kané, por outro

*¢ Tenho uma gravagio de Katam Kaik — Amnhimy (Grossinho) descrevendo a morte de um homem acusado
de feiticaria, mas ainda nfo consegui precisar quando ocorreu tal fato. Apesar das acusagdes de feiticaria ¢
ameacas de morte, a execugio nio tem mais acontecido. Talvez scja, em parie, pela presenca nio-indigena
constante na aldeia, como os missiondrios, chefe de posto, enfermeira, professora, antropdlogos, lingiiistas.

* A tmica exceglio parece ser a utilizagio de um tipo de formiga como mei-kané (mei = mel). Esta formiga,
quando esmagada, tem o cheiro de mel. E utilizada como remédio para as picadas de marimbondos,
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lado, € uma planta que lembra uma cana de agticar. Esta Gltima é utilizada para combater os

males provocados pelo consumo excessivo da cachaga.

Como vimos, os cantos mé amnhi cumprem também fungSes curativas, através do
poder que possuem para neutralizar a agressdo que o agente estd provocando no corpo da

28
pessoa.

Os dados acima indicam que também na concepgio de doenga e cura esta presente o
mesmo principio dualistico complementar e hierarquizante. Os Apinaje equacionam doenca
e cura, como um par de oposi¢io. Como o principto de seu dualismo € sempre opor aqueles
elementos que guardem alguma semelhanga, a doenca, enquanto uma agio do kard, tem
como remédio (kané€) uma planta que tenha alguma semelhanga com o agente provocador
dela. Como vimos no inicio deste capitulo, essa analogia ¢ sempre entre elementos em
oposigdo hierarquica. Por isso, a agfo e eficacia do kané origina-se também deste principio.
A mesma interpretagdo pode ser feita da eficacia do mé amnhi, enquanto um kané. Ele é

mais forte que a a¢do dos agentes nocivos, por isso pode controla-los.

Mesmo com a agio dos kané, entretanto, ocorre de as pessoas adoecerem ¢ falecer.

2.1.4 - A morte e a vida post-mortem

A morte € interpretada pelos Apinaje como o abandono prolongado e definitivo do
corpo pelo kard. Este também pode ocorrer de forma temporaria sem provocar a morte
como, por exempio, quando dormimos ou, como veremos adiante, quando nos encontramos

em aigum estado de sofrimento. Cabe, neste caso, ao wajaga agir para fazer com que o

*% Entre os Piaroa, na Bacia do Orinoco, os cantos do xaméi possuem também esta caracteristica de cura
(Overing, 1990:609).
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kard retorne e ocupe novamente o corpo. Em casos de abandono temporario, come durante
o sono, o kard retorna sozinho para o corpo.”” No momento em que o karé abandonar o
COTpo por muito tempo, entretanto, este fica fragilizado, pedendo sofrer a agiio de outros
kard e, neste caso, o corpo ndo resiste ¢ morre.*® Apos o corpo morrer, o kard, composto,
como vimos, por duas partes, fica durante algum tempo nas proximidades do local onde a
pessoa vivia. Assim que se encerra o luto, com a realizagio de “festas” desejadas pelo
falecido ou solicitadas pelos arranjadores de nomes (m & dkréporundi ¢/ou Parkapé)™

kard vai morar definitivamente na aldeia dos mortos.

Para os Apinaje, no mundo dos kard existe tudo como neste mundo que vivemos,
com a diferen¢a que nés nio podemos vé-lo.? Ali os karé vivem em aldeias, comem,
bebem, namoram, casam, tem relagdo sexual e morrem, sendo sua morte provocada por
uma doenga-kard. Significa que a morte do kard ¢ provocada pelas mesmas razdes que

matam os humanos, com a diferenga que se trata do seu duplo. Assim, se a morte de alguém

* Mbxgd (Moisés) dizia-me que quando dormimos nosso kard sai do corpo e pode viajar para longe (entdo
sonhamios), o pode ficar proximo do corpo E porque o Kard esta perto do corpo que podemos acordar
repenbnameme
* Para uma andlise da morte enire os povos Jé-Timbira, ver Carneiro da Cunha (1978). Para Nimuendaji, sio
os amigos formais Apinaje que omamentam o defunto e cavam a sepuitura ([1939] 1983:114). Mas ele ndo
diz quem deve carregar o defunto até o cemitério. Carneiro da Cunha afirma que esta caracteristica do
funeral Apinaje, de qualguer pessoa retirar o defunto da casa, ¢ uma outra “anomalia Apinaje”. Muito
embora minha interclo aqui nfio scja descrever o funeral Apinaje, os meus dados indicam que os amigos
formais omamentam o defunto ¢ cavam a sepultura somente no caso de o falecido ser uma pessoa jovem
que ndo tem genros, como no caso dos funerais que presenciei de uma crianga € de um rapaz solteiro.
Quando se trata de uma pessoa adulta, cujos filhos j4 s¢ casaram, sdo os afins (sobretudo os genros) que
cuidam da abertura da cova. No caso destes servigos funerarios serem realizados por amigo formal, ele
devera ser recompensado por isso. Sendo um afin (genro) nfo se faz necessdrio tal recompensa. Néo tenho
mnformagdes precisas sobre quem retira o corpo da casa, mas Creio que Sejamn mesmo outras pessoas nio
consangiiineas, Jumamente com afins proximos (genros) e amigos formais.

*! Veja descrig#o deste cerimoniais nos apéndices 1 ¢ 2.

% Para algumas pessoas Apinaje (como P€ pxa [Angustinho], Tepkryt [Zé da Doca] ), os karé vivem sob as
dguas. Para outros (como para Katim Kaig [Grossinho]) eles vivem na aldeia dos mortos que fica a ocste. E
possivel pensar, entdo gue os kard vivem no mesmo espago ocupado pelos vivos, mas num mundo invisivel
para a maioria, exceio para 0s wajaga.
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foi provocada por uma doenga, o seu kard podera morrer pelo ataque do kard desta doenga

bem como pelo kard de uma outra doenga qualquer.

Esta morte do kard ¢, na verdade, a morte daquela parte mais forte (ou mais escura
da sombra) do kard. Resta, ainda, a parte mais fraca dele. Esta sombra mais fraca, com a
morte do kard, transmigra para o mundo visivel, transformando-se num toco (um pedago
de pau morto}; ou num cupim (aquela casa de terra construidas pelas térmitas), ou ainda em

uma caga, um mry.>

Na interpretacdo feita pelos proprios Apinaje, quando o toco se desmancha pela
acdo do tempo, iransforma-se em terra (pika) € o kard que © ocupava morre
definitivamente, pois, como vimos, a terra ndo possui kard. Quando o cupim (casa das

térmitas) se desmancha e vira terra, o kard também morre >
E quanto & caga?

O desdobramento que me ocorren foi pensar que as cagas seriam portadoras de kard
de pessoas que ja tivessem vivido uma existéncia humana. Eu coloquei esta indagac¢io aos
Apinagje. Perguntei-lhes: “entdo quando matamos uma caga estamos, potencialmente,
matando (e consumindo) um karé de algum panhi (termo glosado como pessoa) que
faleceu?” A resposta foi negativa. Ha formas de distinguir uma caga quando ela é o kard de
alguma pessoa falecida. Segundo os Apinaje, idealmente uma caga deve estar sempre
gorda, pois quando ela € um kard, € muito magra. Entretanto, quando uma caga esta gorda,

mas apresenta a carne escura, de coloragio “azulada”, é um sinal de que se trata de um

33 Nimuendaja ({1939} 1983:108) também afirma que as almas dos mortos podem morrer, “transformando-se
©m animgis, tocos de pau ou monticulos de cupini™.

* Entre os M& béngokre (Kayapd) os kars também morrem e podem se transformar em redemoinhos de
vento ou e toco, como descrito pelos Apinaje (Lea, comunicagdo pessoal).
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kard, sendo imediatamente descartada.®® Quando esta caga que ¢ kard morre, seu corpo
dissolve-se e mistura-se com a terra, € o karé também morre. Desta vez, portanto, morre

definitivamente.

Questionei varias vezes os Apinaje para tentar descobrir sua interpretagiio para a
seguinte questdo: dado que os kard morrem, como € que eles nascem? A maioria dos meus
entrevistados ndo soube dar uma interpreta¢fio para o “nascimento” do kard. Para Moxg6,
que € um wajaga respeitado na aldeia S3o José, o kard surge junto com a crianca dentro do

ventre rnatern{).36

Minha interpretagio € que ha um gradiente entre aquilo que chamamos, segundo
uma classificagdo da ciéncia ocidental, de reino vegetal, reino animal e o reino mineral,
havendo uma espécie de ciclo entre eles. Uma vez que tanto as plantas quanto os animais
possuem kard, acredito que exista entre eles uma relagio de potencialidade, dada pela
semelhanca simpética, mas na qual estd presente o principio do dualismo hierarquico. Ao
buscar um kané nas plantas, escolhe-se pela analogia. A planta possui algo que lembra o

animal ou outra planta, cujo kard est4 agredindo o corpo da pessoa doente.

Pelo raciocinio do dualismo hierarquico que opde elementos andlogos, entio se
opSem o poder das plantas (mais fortes) ao poder dos kard. Mas o kard se enfraquece e

morre, sendo que sua parte material transformada, passa, num processo de “reciclagem”,

% E por esta interpretagio dos Apinaje que eu acredito que venha sua predileciio por carne gorda. Quando
estdo contando sobre uma caga que mataram, todos sfo uninimes em enfatizar que se trata de uma caga
muito gorda. Para mim, ¢ uma garantia de que nio se tratava de um kard incorporado. Certa vez, quando
matarant wma vaca, que estava, aos olhos de mm ndo-Apinaje, visivelmente magra, os homens que a
esfolavam manifestaram grande satisfagio quando encontraram um posta de gordura, exclamando: “Kwa!
mox twym tyx kumreé x (etal, mas estd vaca ta gorda!)”.

5 Estd informagio esta de acordo com as de Giannini (1991:147) sobre os Xikrin Para ela o kard é um
elemento do corpo, pois os Xikrin afirmam que o kard se forma junto com o corpo da crianga.
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para o reino mineral. Do reino mineral nasce o vegetal e, deles, os kard. Afinal, a
humanidade, para os Apinaje, foi formada pela transformacgio de um végetal, a cabaga, ou
gokon (gd = agua). No mito de criagfio, Sol e Lua formam uma roga de cabagas. Depois de
maduras, eles levam as cabagas para um rio e as langam dentro d’agua. Delas emergem os

Apinaje (Nimuendaju, [1939] 1983:164),

Por 1sso acredito que € do reino vegetal que se origina os kané. Para mim, desta
forma, ndo se trata apenas de uma utilizagio do principio farmacopéico. trata-se também
desta interpretagfo cosmologica Apinaje, de utilizar a ag8o de um kard considerado de
maior poténcia (do reino vegetal) para combater outro kard, do reino animal ou mesmo do

reino vegetal,
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Capitulo Ill - A onoméstica Apinaje

1 - A transmissdo dos nomes e afiliacio 4s metades Koti e Kore

O par de metades Koti e Kore que tratei como um sistema classificatorio geral (veja
capitulo II), baseado num principio dualistico complementar e hierarquico, estende-se
também para o conjunto dos nomes pessoais Apinaje. Ao receber um determinado conjunto
de nomes, uma pessoa sera considerada como pertencente a metade cormrespondente aquele
conjunto. A mesma pessoa, no entanto, pode ter mais de um conjunto de nomes, e isto é o
que geralmente ocorre, porque mais de uma pessoa pode amanjar nomes para ela. Ao

receber um outro conjunto de nomes, ela podera também afiliar-se a metade oposta.

Os Apinaje chamam a este conjunto de nomes de hixi tipxi, onde hixi = nome
(Meb.= idji) e tipxi = fileira. E possivel dizer, entio, que os Apinaje referem-se a um
conjunto de nomes como que formando uma fila como se fosse um rosario de contas. Uma
irmi classificatéria minha (ixt6x), pois ambos temos uma mesma arranjadora de nomes,
Moxy (Helena), que ¢ alfabetizada e moradora na aldeia Botica, compara o conjunto de
nomes com uma enciclopédia de livro;. Ela diz que um conjunto de nomes pressupde tanto
o grupo de nomes que forma este conjunto, quanto as prerrogativas a ele associadas. Penso,
também, que a idéia de um tipxi associa-se 4 imagem de uma rama de batata-doce.! Uma
mesma rama comporta diversas batatas, que se formam em cada um dos nodulos. Este

conjunto de nomes compde-se do nome principal ([hixi krax]) e de nomes derivados. Estes

nomes derivados podem ser variagSes do nome principal como 0 nome principal Waxme

! Esta imagem da rama de batata é uma metifora gencaldgica utilizada pela maioria dos grupos J&, sobretudo
entre os Setentrionais. Para o caso Canela, ver W H. Crocker, 1990:267.



Dtiagrama 01
Terminologia de Parentesco Apinaje
Relagies consangiiineas (Ego Femining)
segundo meus dados de campo (1997-98)
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Emxwy !km ! kra
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ESt = pzi dopai (FT), pai da mie (MF), inmio dz mie {MB}
esposo da jmma do pai (FZH)
tyj = i do pai (FZ), méc do pai (FM), mie da mie (MM)
€ esposa do irmdo da mae (MBW)
Gmxws = netos (S/C), filhos do itmén (RC)

8 = i (M), imi da mie (M2), esposa do irmbo do pai (EBW)
pim = pui {F), inmiio do pai (FB), expuso da inof da mie (MZH)

kea = filkiofa {S/D}, filho/a) da iond (ZC)

15 — izmio (B), filho dz inmi da mae (MZS), filko do irmao do pai (FBS)
tdx — i3 (Z), filha da irm3 da miz (MZD), filha do irmzo do pai (FBD)
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que tem as variacSes Waxme ti,
Waxme gri, Waxme gob,
Waxmeéxa, ou s30 nomes
diferentes do principal, mas que
fazem parte do mesmo conjunto,
como o exemplo do nome
principal Kunuka, o gual que tem
0os nomes MOxgd, Wajagaxée nti,
Gotim, KoOnuprin, como nomes
derivados (veja uma tabela com
nomes e prerrogativas no final

deste capitulo).

O sistema de nominacio

Apinaje envolve de trés a quatro pessoas. Participam a pessoa que recebe o nome (o

nominado); a pessoa que efetivamente transmite o nome (que chamarei aqui de nominador),

a pessoa que porta 0 nome transmitido (o epdnimo) ¢ a pessoa que arranja o nome {0

arranjador de nomes”). O termo “arranjador de nomes”,

entretanto, ndo faz jus ao papel

desta pessoa, pois néo lhe cabe apenas a tarefa de arranjar um nome. Como vermos adiante,

0 ato de arranjar nomes para alguém implica em que o arranjador terd também

? Uma crianca pode ter mais de uma pessoa “arranjando” nomes para ela. Esta “quantidade™ de arranjadores
de nomes dependerd da iniciativa dos irmfos e irmds (consangiiineos ou classificatorios) de seus pais

consangiiineos,
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responsabilidades sociais com Diagrama 02 o
Terminologia de Parentesco Apinaje

. i Rclagics consangiiincas (Ego Masculino)
o nominado por toda a vida de segundo meus dados de campo (1997-98)

ambos. Adoto este termo, no

entanto, por ele ja se ter gl

%"gj) A'[O

consagrado na literatura sobre A—O O A?) O- é A=O

gt tyj 03 o gét
o0s Apinaje.
Normalmente o 5 mI B s
nominador ¢é também o A o o A
epdmimo, pois que € esta W"
pessoa que deve ser o gét
3 Anxwy
(MB°, MF, FF e todos os
Glosa dos Termos .5
homens da segunda geragdo gét = pai do pai (FF), pai da mée (MF), irmdo da mae (MB)

esposo da rma do pai (FZH)
. ty} = irmé do pai (FZ), mae do pai {FM), mae da m3e (MM
ascendente) ou tyj (FZ, FM, ¢ esposa do irnio da mae (l(uBW) i

tamxwy = netos (SDC), fithes da ima (2C}

nd = mae (M}, irma da mae (M2}, esposa do imao do pai {FBW)
MM e todas as mulheres da pam = pai {F), ifméio do pai (FB), esposo da inmé da mée (MZH)

15 = irméo (B}, filko da irma da mae (MZ5), filhe do imdo do pai (FBS)
tox = irma (Z}, filha da irma da mae (MZD), filha de irmaoc do pai (FBD)

segunda geragio ascendente) kra = fitho/a (S/D}, filho/a do imao (BC)

do nominado {veja terminologias de consangiiineos nos Diagramas 01 ¢ 02). Entretanto,
pode ocorrer de o epénimo ja ter falecido ou de estar ausente na ceriménia de nominagdo.
Neste caso, o arranjador do nome procura outra pessoa que seja portadora do mesmo

conjunto de nomes, para fazer a confirmagio destes. Caso ndo houver outro “xard”, pode-se

* Utilizo as abreviaturas j4 mencionadas na nota 3 da Introdugfio: F = father (pai); M = mother (mie); B =
brother (irmdo), Z = sister (imfi); § = son (filho);, D = daughter (filha); C = children (filhos masculing ¢
feminino); W = wife (esposa); H = husband (esposo). FBS = filho do irmio do pai; FW = pai da esposa
(sogro), MBD = filha do irmio da mie (prima cruzada matrilateral).
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pedir para quem conhega o repertério de nomes daquele conjunto, para que fica a
confirmagdo. Nestes dois casos de substitui¢do do epdnimo, o arranjador de nomes deve

recompensar o substituto pelo “servigo” prestado.

Uma crianga recebe, imediatamente ao nascer, ou mesmo depois de algum tempo do
nascimento (que pode variar de alguns dias a alguns meses), um conjunto de nomes, que
the ¢ dado por um amranjador de nomes, devendo ser cerimonialmente confirmados
(conforme veremos adiante). Comumente este arranjador de nome anuncia um dos nomes
de um determinado conjunto (que é portado por uma pessoa), que deseja transmitir ao
nominado. Na cerimdnia de nominag3o, o nominador (que também deve ser o epdnimo)
anunciara alguns dos nomes do conjunto transmitidos ao nominado, confirmando-os desta
maneira. Este arranjador de nomes de alguém ¢ sempre uma pessoa que lhe esteja na
categoria de pam (FB), na (MZ), gét (MB, FF, MF), ou tyj (FZ, FM, MM). Ainda que o
arranjador de nomes possa pertencer as categorias de ni, pam, gét ou tyj, (consangiiineo
ou classificatério) daquele que vai receber os nomes, hé um predominio de MZ (ni) e FB
(pam), como arranjadores de nomes. O nominador ¢ epdnimo deve ser alguém que esteja
na categoria de gét ou tyj para quem receber os nomes. O nominado sera, sempre, alguém
que estara na categoria de timxwy (SC, DC, ZC, BCC...) em relacio ao nominador e

epdnimo.

Para tentar deixar mais compreensivel o sistema social a partir da onoméstica
Apinaje, separo a categoria terminologica filho(a) (kra) em trés: os filhos consangiiineos
(ou filhos uterinos); os filhos classificatérios (todos aqueles que sio assim chamados por

serem filthos consangiiineos ou classificatérios de irmdo [Ego masculino] ou de irmi [Ego
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femininol); e os filhos nominados (que sio os filhos para quem Ego [masculino ou

feminino] arranjou os nomes).

1.1 — A questao da terminologia de parentesco Apinaje

Para compreendermos o sistema de nominagfio precisamos esclarecer, inicialmente,
o sistema de parentesco Apinaje. A mesma terminologia utilizada para se referir ao genitor
(pAm ou inhipééxa) e a genetrix (nd ou ixkaterxa), bem como aos germanos uterinos (t6
[B] (referéncia); ixkamy (vocativo) / tdx [Z] (referéncia); ixpiikwa (vocativo)), aplica-se

também para os pais e irm#os classificatérios (veja Diagramas 01 e 02). Os pais

Diagrama O3

Terminologia de Parentesco Apinaje
Relagdes de afinidade (Ego Femining)
Nimuendaju {1939}

AzO ATé A= A-O

pomerc-ge’d | pomerc-ge'ty ‘

A0 O=A @A O=A A=O O A

kriium tuj-ré cxwai-ti nr'ka-ti ege | idbye'n mka-tf pom-re  tui-ré krd-tuem

A=QO  O-A

cxwai-ti

| Gloss dos Termos
: cxwai-ti =esposa do frmio (BW) ¢ esposa do filho (SH)}
tuka-ti = tcrme de referéneia para marido da irmi (ZH) ¢ imdo do marido (HB) |
tukd-ti = voeativo para csposo da filha (DH) !
pomcre-ge'ty = mar do esposo (HM) {
pomere-ge'd = pai do espose (HF)
pom-Te = irma do esposo (HZ)
idbye'n = termo de referéecia para esposo (H) (vocativo = gi)
kra-tum = filho da ixnd do pai {FZS) e filho do irmao da mie {MBS)
[também raferéncia ¢ vecativo para nominader (epdnimo)|

uti-ré = fitha do irméio da mic (MBD) e filha da irma do pei (FZS)

[tembém referéncia e vacativo para mi do pai (FZ), mae da mie (MM)]

classificatorios tanto podem ser os germanos uterinos de genitor (também chamados de

pim ou inhipééxd) e genetrix (nd ou ixkatorxa) ou os irmios e irmis classificatorios
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deles, para os quais também se aplica os termos anteriores. Os pais classificatorios também
podem ser aqueles que arranjaram nomes, tanto uma irmd da m3e (MZ, uterina ou
classificatéria), um irmio da made (MB, uterino ou classificatorio), uma irma do pai (FZ,
uterina ou classificatoria), um irmio do pai (FB, uterino ou classificatério). Os irmaos
classificatorios sdo aqueles filhos uterinos dos pais classificatérios de Ego, os filhos
nominados do genitor e genetrix de Ego, além dos filhos classificatorios dos arranjadores
de nomes de Ego, ou seja, aquelas outras pessoas que compartilham com Ego o mesmo

arranjador de nomes.

Os Apinzje tém um sistema de parentesco que combina terminologias que, como
argumentou DaMatta, “oscilam entre os termos Crow e Omaha™ (1976a:193) podendo
também produzir equagdes com terminologia Havaiana. Na geracio 0, equacionam primos
paralelos (patri e matrilaterais) a irmdos uterinos (B = FBS = MZS = 8, Z = MZD = t§x).
Ha variagdes na terminologia, seguindo os padrdes Crow, Omaha ou Havaiano no que se

refere ao primo cruzado.

Na publicagiio da versdo de 1939 do livro sobre os Apinaje, Nimuendaji (1939:112-
113) anotou os seguintes termos para primos cruzados. Para Ego feminino (veja Diagrama
03 pa pagina anterior), para a prima cruzada matrilateral, ele anotou MBD = tui-ré, o
mesmo termo usado para a prima cruzada patrilateral FZD = tui-ré. Da mesma forma, tanto

o primo cruzado patrilateral FZS, quanto o matrilateral (MBS) sfio chamados de kratum.

Para Ego masculino (veja Diagrama 04 na pagina seguinte), para a prima cruzada

patrilateral, ele anotou o mesmo termo utilizado por Ego feminino, pois FZD = tui-ré,
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Diapgrama 04
Terminologia de Parentesco Apinaje
Relagies de Afinidade {(Ego Masculino)

Nimuendaju (1939)
AFO AzO e AzO
wkaya'| papa-gety
D A0 O-AAO O=A A=O O /
krandiw tui-ré papa-di'  id-piedyo’Ego [ id-pré id-ba'i papa-di" idpigukwd  kritum

A=Q  O=A

cwai-ti m'ka’

Glosa dos lennos

papa-ge'ty =termo de referéncia e vocativo para mie da esposa (WM)

tu'kaya' = (30bro) pai da esposa (WF)

id-piedyo'i — marido da irma (ZH)

id-pro= esposa (W)

cwai-ti = esposa do filtho (SH)Y

tuka = esposo da filhs (DH)

id-ba'i = irrndo da esposa (WB)

papa-di’ = irm3 da esposa (WZ) e esposa do irmidc {(BW)

tui-ré = filha da ivmi do pai (FZD) [iambém FZ, FM, MM]

idpigukwa = I[itha do irmdo da mie (MBD) [também vocalivo para irmd {Z}]

keadhitw = filho da o do pai (FZS) [também referéncia e vocativo
para o nominade]

kritum = fitho do irmio da mic (MBS} [também referéneia o vocativo
para nominador {epénimo}]

enquanto que FZS = krdndaw. Para prima cruzada matrilateral (MBD) ele utilizou o termo
idpigukwa, um termo vocativo para irmi (Z) enquanto que o primo cruzado matrilateral
(MBS), ¢le o chamou de kritum. Estes termos sdo mais complicados que aqueles do
Diagrama 03, uma vez que teriamos uma terminologia Crow para FZD, uma Havaiana para

MBD ¢ Omaha para FZS e MBS.

Na versdo brasileira, publicada em 1983 pelo Museu Goeldi, o livro de Nimuendaj(

([193911983:141-142) traz as seguintes terminologias. Para Ego feminino a terminologia
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Diagrama 035

Terminologia de Parentesco Apinaje
Relagdcs de afinidade (Ego Feminino)
Nimuendaju {[1939] 1983)

A=O ATé A= A=O

poemerc-ge'd | pomere-ge'ty

A O AO O=A®A O-A A-O

i-tamix wil Xwai-ii wka-ti ego | idbye'n w'ka-ti pom-re  jui-ré id-ked-tunm

A0 ®-A

txwai-t

Glgsa dos Termos
{ tXwai-ti =esposa do irmsio (BW) e esposa do filhe (SH}
| tuka-ti = tormo de referéneia para marido da zm3 (ZH) ¢ irmdc do merido (HE)
| 'kd = vorativo para esposo da fitha (DH)

pomere-ge'ty = mite do esposo (HM)

pomere-ge'd = pai do esposo {ITF)

pom-re = irmé do esposo (HZ)

idbye'n — termo de referéncia para esposo [H] (vocativo — gi)

id-krd-mm = filho do irmao da m&e (MBS) [tarmbém referéncia = vocativo para

nominador (epdaima)]
wi-té= Blha do iredo dz mie (MBD) {lambém referéncia ¢ vocalivo para immi
do pai (FZ), mie da mae (MM)]
itamtxwni — filhos da irmé do pai (FZC) [rambém filhos do imdo (BC) c filhos
dos filhos (CC)

tem caracteristicas Omaha (veja diagrama 5 acima), pois os primos cruzados patrilaterais
descem uma geracdo, sendo FZS e FZD = i-tamxwi, enquanto que os primos cruzados
matrilaterais sobem uma geragdo, MBD = tui-ré ¢ MBS = krdtum. Para Ego masculino
(veja Diagrama 6 na pagina seguinté) também se tem uma caracteristica Omaha, pois FZD
e FZS§ = krinddw enquanto MBD e MBS possuem os mesmos termos usados por Ego

feminino, tui-ré ¢ kritum, respectivamente.

DaMatta (1976a:191-192) encontrou uma variagio maior das terminologias. Para
ele, dentre as vinte e sete “solugGes” terminologicas encontradas, oito seguem o padrio
Omaha, outras oito solugBes seguem o padriio Crow. Em trés casos a terminologia ¢

havaiana, em que os primos paralelos ¢ primos cruzados sdo equacionados a B/Z.
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Diagrama 06
Terminologia de Parentesco Apinaje

Relagbes de afinidade (Ego Masculino)
Nimuendaiju ([1939] 1983)

A=0 AO A0 A0

wkiya | papan-gédy

A=00O=A AsO0 O=A A=O O A

id-kra-diw ou papan-ndi  idpienyd ego | id-prd id-mbde papiny  wmire
i-landxwi

A=O0  O=A

waiti ti'led

| Glosa dos termos

! w'kdya — Termo vocativo para pai da csposa (WF)
t papan-gédy = Termo de referéncia e vocativo para mie da esposa {WM)
papiny — Referéncia e vocativo para itmi da esposa (WZ)
papan-ndi = Referéncta e vocativo para esposa do irmdo (BW)
idpienyd = Termo de referéncia para esposo da irmd (ZH)
id-mbde = Termo vocalivo para irmae da esposa (WB)
id-prd — Referéneia para csposa (W) (Vocativo — va)
m'kA — Terme de referéncia para espaso da filba (DH)
xwaiti — Referéncia e vocativo para esposa do filha (SW)
id-krii-dtw = Termo de referéneta e vocativo para filhos da inma do
pai (FZC) [ também termo para o nominado]
i-tampown = Termo de referéncia e vocative para filhos de irmi do pai
(FZC) [1ambém lermo para filhos da irma (ZC), [iThos
fithos (CC)
tui-ré = filha do irméo da mae (MBIY) {também inmi do pai (FZ), !
mie do pai (FM), mie da mie (MM)] ;

Como j& foi apontado por DaMatta (1976a:193), esta variagdo, ocorre devido a

flexibilidade de construgdo terminolégica de acordo com o contexto que Ego toma para
referir-se aos seus primos cruzados: enfatizando-se os pais consangilineos ou os
classificatorios, através da nominagio, ou ainda enfatizando a figura do nominador-
eponimo (DaMatta, 1979:123). Esta explicagio € pertinente para explicar a variabilidade

dos termos, pois ainda pode ser verificada sua aplicagao atual entre os Apinaje.

O diagrama montado por DaMatta (1976a:191 ¢ 1979:121), para mostrar as

possibilidades terminoldgicas, ndo € claro. Em primeiro lugar, ele nio distingue Ego
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Diagrama 07 : o
Termimologia Apinaje para primos cruzados masculino e feminino. Em segundo,

conforme DaMatta (19762:193)

A-.-(M) ArO

ele omite os termos reciprocos.

géti goti | o Desta forma, para entender aquele

diagrama (Diagrama 07 ao lado), ¢
A0 A o) Ar0
g=h | T pam ng gits |t

necessaric nio  entender  as

- “possibilidades terminologicas™ ali

fi pam Possibilidad prorgiie
6"“1 Teminolégicas o apontadas como sendo  os
ni ofti pam

TeCiprocos. Se assim 0
entendéssemos, a solugio Omaha fornecida mostraria termos discrepantes, pois os termos
reciprocos de primos cruzados patrilaterais deveriam ser da geragiio —1. Para os termos para
primos cruzados matrilaterais gét e ni, os reciprocos sdo, respectivamente, tamxwy ¢ kra e

nédo tui e pam.,

Os dois diagramas a seguir (08 e 09), tentam mostrar as terminologias
subentendidas no diagrama de DaMatta. Caso os termos para primos cruzados patrilaterais

sejam tui ¢ pam, (uma terminologia

Diagrama 08
Possibilidades termirolégicas Apmaje
para primos cruzados a partir dos dados 1 { 1
e DaMts (197609 tipo Crow) os reciprocos (primos
A:O AsO cruzados matrilaterais) nio podem
gt | w gei | i

ser mid e geti, mas sim kra e

T e A=O

g | mi tAmxwy. Da mesma forma

{conforme Diagrama 08 ao lado),

gl &>
E
B

g
g

2 W™ para a possibilidade de primos

Ao

dmcwy b CTuzados patrilaterais nd ou geti

o

B
B
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Diagrama 09

Possibilidades terminologicas Apinaje

para primos cruzados a partic dos dados de ndo se poderia ter
DaMatta {(1976a)

A‘ O A' O tui e pam (como no
géu | tu g | twi

Diagrama 07), mas

tamxwy e kra. O

B>

O
@:?—
@)

mesmo se aplica

para as
Ego

ka  timxwy géti oz . -
ou ou terminologias para

Gy e >/ primos cruzados

g

matrilaterais. Para os termos geti ¢ nd, (uma terminologia tipe Omaha) os reciprocos nio
poderiam ser pam ¢ tui (como no Diagrama 07), mas kra e t@mxwy. Da mesma forma,
para a possibilidade pam e tui, os termos reciprocos deveriam ser kra e timxwy

{conforme Diagrama 09 acima).

1.2 - A figura do arranjador de nomes

Muito embora as pessoas envolvidas na nominagdo estejam nas categorias
mencionadas anteriormente (gét, tyj e timxwy), a maneira como 0s Apinaje interpretam a
transmissio dos nomes coloca como sendo desejavel que o arranjador transmita, ao seu
nominado, também os nomes de seu proprio arranjador de nomes. Ou seja, o arranjador de
nomes dara ao nominado, que ¢ seu filho classificatorio (0 qual chamo aqui de filho
nominado), os nomes da pessoa que € sen proprio arranjador de nomes. Isto significa que
uma pessoa deve sempre dar aos seus nominados 0s nomes das pessoas que lhe arranjou
seus proprios nomes. Desta maneira, haverd sempre uma linha de transmissio de nomes

que liga as pessoas, pois Ego, masculino ou feminino, transmitira aos ZC e BC (filhos e
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filhas de seus irmdos e irmés, consanguineos ou classificatorios) os nomes do(s) seu(s)

arranjadores de nomes.

Néo ha, desta forma, uma relagfio direta de género entre arranjador de nomes e
nominado. Ego masculino pode ser o arranjador de nomes de uma ZD (que ¢ sua timxwy),
dando para ela um conjunto de nomes que pode ser de uma outra irmi dele (consangiiinea
ou classificatéria), da mie dele, ou de uma mulher que lhe tenha arranjado nomes. Da
mesma forma, Ego feminino pode ser a arranjadora de nomes para seu BS (seu tAimxwy),
dando a ele um conjunto de nomes de um homem que seja seu irmio (consangiiineo ou
classificatorio), de seu pai ou de um homem que lhe arranjou nomes. Nestes dois casos, de
gét e tyj da crianca nominada, eles passam a ser pam (F) e ni (M) do nominado,

respectivamente,

Num primeiro momento, h4 uma semelhanca entre o sistema de transmissio de
nomes dos Apinaje, com o sistema de “troca de nomes”, como descreveu Ladeira (1982)
para os Timbira Orientais. Para eles, segundo a autora, entre os quais ndo ha a figura do
arranjador de nomes como entre os Apinaje, dois irmios de sexo oposto, entram em relagio
de ituare, ou seja, comprometem-se a dar seus nomes para o filho do outro. Assim, quando
a irm& tem um filho, seu irmdo (com que tem a relagio de ituare) transmite-lhe seus
nomes. Da mesma forma, quando o irméo tem uma fitha, sua irmi é quem lhe transmite
seus nomes (Ladeira, 1982:38). Mas a diferenga no caso Apinaje, é que sdo os arranjadores
de nomes (que ndo sdo os epdnimos) que fazem a troca. Assim, enquanto entre os Timbira

Orientais dois irmdos, de sexo oposto, trocam seus préprios nomes, entre os Apinaje dois
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irméos, de sexo oposto, trocam (idealmente) os nomes de seus respectivos pais, dos irmaos

(consangilineos ou classificatérios) ou dos arranjadores de nomes.

Desta maneira, enquanto que para os Timbira Orientais o sistema de troca de nomes
envolve uma estratégia de estabelecer aliangas entre segmentos residenciais (trocam-se
nomes ¢ trocam-se¢ também cOnjuges), como argumentou Ladeira (1982:42), o sistema
onomastico dos Apinaje, devido & presenga do arranjador de nomes, niio implica em
estabelecimento de aliancas nos moldes do sistema Timbira. Entretanto, € através da
onomastica que se estabelece a transmissdo da amizade formal. Esta, por sua vez, implica
num sistema de alianga que remete para um sistema de metades exogamicas, o qual, como
argumentarei no capitulo IV, ¢ idealmente socio-centrado, mas realizado empiricamente

como ego-centrado.

O modelo ideal de transmissio de nomes é, também, uma das formas de
manuten¢do da propria memoria das pessoas que ji portaram aquele conjunto de nomes.
Através do procedimento de transmitir aos filhos de meus irméos e minhas irmés, os nomes
dos meus pais ¢ daqueles que arranjaram nomes para mim e, com os nomes, a lembranca
deles, garanto também que meus proprios nomes serdo transmitidos por aqueles a quem eu
arranjei os nomes, mantendo-se, com isso, minha lembran¢a ¢, com ela, uma memoria

coletiva.

Esta memodria da acfio individual do portador do conjunto de nomes, expressa-se
sobretudo pelos nomes derivados que sdo acrescentados ao conjunto de nomes existentes

[por ex., o nome Ire e seu derivado Iremex (mex = bonito)], bem como pelos apelidos, que
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também sdo incorporados ao conjunto de nomes, aumentando o tipxi (voltarei a esta
questdo adiante). A memoria coletiva, que se expressa através da onoméstica, da-se pela
lembranca que os Apinaje guardam de fatos ocorridos por pessoas que portavam
determinados nomes. Ao se conservar estes, conserva-se, também, uma memoria historica

sobre a coletividade. Veja, por exemplo, o caso do nome P2 pxi.

Conforme se pode ver no Apéndice 2, a cerimdnia de mé dkreporundi, que é um
dos cerimoniais para finalizar um luto, passou a existir depois que um homem, chamado
Pe pxi, (que tinha este nome porque participara sozinho no P& p kaak, pois pxi = o numeral
um), realizou a proeza de atacar uma aldeia dos kup€ rop, de onde conseguiu levar muitas
micangas. A ceriménia de mé dkreporundi revive esta saga do guerreiro, sendo que
algumas mulheres Apinaje guardam, como reliquia desta aventura, migangas antigas que

dizem ser daquelas que foram distribuidas por P€ pxi (veja foto no apéndice).

Atraves desta caracteristica da onomastica Apinaje creio ndo poder ser-lhes aplicado
a correspondéncia entre ator e personagem, que propds Melatti para a onomastica Krahd.
Segundo o autor, aos nomes pessoais Krahd caberia mais a nogio de personagem que de
pessoa, POIS OS NOMES pessoals seriam como personagens eternas, as quais seriam
encarnadas por atores ao longo do tempo (Melatti, 1976:146). No caso Apinaje, o ator, nos
termos propostos por Melatti, acrescenta alguma caracteristica individual sua a
“personagem” pela atuacio que faz durante a vida. Os nomes pessoais grandes (hixi mex)

podem ser considerados eternos, mas ndo estaticos. Ao contrario sdo dinamizados pelos
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atores enquanto os usam ao longo do tempo.* Os nomes derivados como, por exemplo,
Amnbhi kri kupu refere-se a uma mulher que portava o nome Amnhi, mas porque tinha o
costume de embrulhar a cabe¢a com um pano, foi apelidada de kri kupu (krdi = cabega;
kupu = embrulhar). Este apelido foi incorporado ao nome e, hoje, ¢ transmitido como parte

do conjunto.

Entre os Apinaje, a figura do arranjador de nomes permite estabelecer relagdes
sociais construidas a partir da nominagfio, que sio semelhantes aquelas que se engendradas
através das relagGes com parentes uterinos. A figura desta pessoa que arranja os nomes {(que
os Apinaje glosam de “madrinha™ ou “padrinho”, na tradugio que fazem usando a lingua
portuguesa) amplia a terminologia de parentesco, que seria utilizada apenas para os
consangiiineos proximos, para todas as pessoas que estejam relacionadas através dos
arranjadores de nomes. Além de estender estas relagGes sociais, como a existente na familia
nuclear (formando grupos de irmdos [tBjaja), irmas [tdxjaja], grupos de pam, grupos de
ni, de tyj, de gét), para as pessoas relacionadas através dos nomes, o sistema onomastico
permite estabelecer relagdes sociais que s#io criadas exclusivamente através dos

arranjadores de nomes, como ¢ o caso dos amigos formais, dos quais tratarei no capitulo

Iv.

* Em documentos do inicio do século XIX (1824), encontrei uma evidéncia desta perenidade dos nomes,
Como vimos no capitlo I (ver Quadro Histdrico-Populacional dos Apinaje) em 1824 o Comandante de
Carolina enviou correspondéncia ao Governador das Armas de Goias (Cunha Mattos) mencionando o nome
dos quatro “chefes” das aldeias Apinaje: Kuniim, Pepkép, Waxum ¢ Maiyk. AHE-GO, livro 68 pp.201-202.
Como se pode ver pelo quadro de momes ¢ prerrogativas (no final do capitulo), estes nomes ainda sio
amplamente utilizados,
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Uma pessoa, ao nascer, tera relagSes com seus parentes consangiiineos préximos,
marcada sobretudo pelos "lagos misticos”, segundo Nimuendaji® ([1939] 1983:80), ou
“relagbes de substincia®, conforme DaMatta® (1976a:85). Isto significa que tanto as
relages entre pais e filhos ou entre germanos uterinos, implica na idéia de que entre estas
pessoas existe um lago de substincia comum, de tal forma que um fendmeno que atinja
uma pessoa, contamina todas aquelas com quem ela compartilha substincia. Assim, quando
um homem fica doente, é preciso que seus filhos (consangilineos) e seus irmdos
(consangiiineos) também fagam resguardo alimentar. Também quando nasce uma crianga,
seus pais (consangiiineos) devem fazer resguardos alimentares, além de evitar determinadas
tarefas, para ndo atingir a propria crianga.” Esta pessoa também recebera um nome, que lhe
sera dado por um arranjador de nome que sera alguém da categoria de nd, pim, tyj ou gét.
Ou seja, sempre na geragdo +1 ou +2. Idealmente, devem se excluir destes o genitor e a

genetrix de Ego.®

Para ser o nominador (e também o epdnimo) de uma pessoa, ha que ser uma tyj

(FZ, FM, MM), se Ego feminino, ou gét (FF, MF, MB), se Ego masculino. Entretanto (e

® Segundo Nimuendajii estes “lagos misticos” se evidenciavam pela existéncia de tabus alimentares que
deveriam ser cumpridos por pais ¢ filhos, quando algum deles estivesse doente.

¢ Para DaMatta, aquilo gue Nimuendajii chamou de “lagos misticos™ ele chama de “lagos de substincia”.
Trata-se de “precaugbes relacionadas ao processo bioldgico™ em que as agdes sociais de “tabus
alimentares”, por exemplo, explica-se porque pais e filhos compartilham uma mesma substincia fisica,
expressa pelo sangue, que ¢, segurlo o autor, uma das substincias vitais para 0s Apinaje. As outras sio a
4gna (6), 0 Jeite materno (ky kagd) e o esperma (6k) (DaMatta, 1976a:81).

7 Quando se estd no resguardo pds-parto, o homem nio deve ter relagfes sexuais, pois isto provocaria muito
choro na crianga. A saida, neste caso, estd em usar um determinado kané para evitar que a crianga chore,
Utiliza-se da sciva de uma arvore, que tem o nome de mé 6k kané (onde 6k = esperma).

® Digo idealmente, porque conhego alguns poucos casos em que o genitor ou a geneirix de uma pessoa
arranjou-the o nome. A despeito disso, 0 nome dado 4 crianca foi de uma tyj (no caso de nma crianga
feminina) e de gét (no caso de uma crianca masculina).
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aqui comeca a complicagio do sistema onomastico Apinaje) ndo se exige necessariamente

que o nominador (e epdnimo) seja uma pessoa consangiiinea em rela¢io ao nominado.”

Vimos que para se tornar arranjador ou arranjadora de nomes de uma crianga, deve-
se pertencer i categoria de n@, pam, tyj ou gét. Contudo, ndo € necessirio que esta
categoria sgja consangiiinea, podendo ser um ni, pam, gét ou tyj classificatorio. Ha, no
entanto, como afirmei anteriormente, uma predomindncia da presenga de FB e MZ

{consangiiineos ou classificatérios) como arranjadores de nomes.

A partir das relagbes sociais deste arramjador de nomes, a crianga também
estabelecerd uma ampla rede de relagBes sociais. Tomemos, como exemplo, os Diagramas
01 (pagina 94) ¢ 02 (pagina 95). Supondo-se que o arranjador de nomes seja uma mulher,
todas as pessoas que estiverem na categoria de té (B) para ela, serfio considerados como
sendo gét (MB, MF, FF...) para Ego. Todas as que estiverem na categoria de téx (Z) para a
arranjadora de nomes, serdo consideradas como na (M) de Ego. Consequentemente, todas
as pessoas que estiverem na categoria de na (M) ou tyj (FZ, FM, MM...) para a arranjadora
de nomes, serdo considerada tyj para Ego. Da mesma forma, todas aquelas pessoas que
forem pam (F) ou gét (MB, MF, FF.) para a arranjadora de nomes, serfio chamadas de gét

por Ego.

Supondo-se que o arranjador de nomes seja de sexo masculine, entdo, para todos

aqueles que ele chamar de té (B), serdo chamados de pam (F) por Ego. As mulheres que o

* Os Apinaje distinguem os parentes consangiiineos (kumr € x), dagueles que sfo estabelecidos através do
arranjador de nomes (py ak).
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arranjador de nomes chamar de téx (Z) ou nd (M), serdo chamadas de tyj (FZ, FM, MM)
por Ego. Da mesma forma que aqueles homens a quem o arranjador de nomes chamar de

pam (F) ou gét (MB, MF, FF..)), serfio gét de Ego, € assim sucessivamente.

Isto significa que estas relagdes serfo a base de célculo tanto para que uma pessoa
seja arranjador (ou.arranjadora) de nomes, quanto para ser o nominador (e epdnimo). Nio
ha uma exclusividade das relagbes de consangiiinidade préxima para que se possa dar ou
transmitir nomes. Ao contrasio, através deste sistema que se estabelece pela nominagio,
mesmo que uina pessoa possua apenas um nominador, ela podera reconhecer relactes de

parentesco com praticamente toda a comunidade.

1.3 - A transmissdo de nomes e afiliacfio is metades Hipéknhdxwynh e
Ixkrénhéxwynh

Como ja expus anteriormente (veja capitulo II), as metades Hipoknhdxwynh e
Ixkrénhdxwynh sio um desdobramento de um sistema dualistico, complementar e
hierarquico, que tem como metades principais Koti e Kore. Mostrei ali que Koti € Kore é
um principio classificador que divide os elementos do universo que sdo semelhantes,

classificando-os hierarquicamente.

Discordo de DaMatta, para quem a afiliagio as metades Hipoknhdxwiynh ¢
Ixkrénhdxwynh ocorreria através da transmissdo de amizade forinal. Para ele, esta afiliacéo
se daria pela transmissdo de enfeites pessoais e pinturas corporais que seriam os emblemas
de cada uma das metades (DaMatta, 19762:139). Como veremos mais detalhadamente no
capitulo IV, a transmissiio da amizade formalizada esta relacionada as relagdes sociais do

arranjador de nomes e também a um sistema de aliancas.
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O pertencimento as metades acima também estd vinculado a onomastica. Este
vinculo, entretanto, da-se de maneira indireta. A afiliagdo a uma das metades ndo € uma
prerrogativa dos nomes proprios, como acontece no caso das metades Koti e Kore. A
afiliacdo as metades Hipoknhdxwynh ou Ixkrénhdxwynh sera através do arranjador de
nomes. O nominado pertencera a metade a qual seu arranjador (ou arranjadora) de nomes
pertencer. Como ha a possibilidade de que Ego possua nominadores que sejam afiliados as
duas metades, abre-se a possibilidade da afiliagdo a ambas ao mesmo tempo. Com isso,
torna-se possivel a escolha individual de participar nas atuagdes de Hipoknhoxwynh ou de
Ixkrénhdxwynh. Sendo a pessoa de comportamento mais extrovertido e brincalhdo, ela
podera assumir este seu lado e comportar-se exemplarmente como Hipdknhdxwynh. Sendo
uma pessoa introvertida, timida, podera privar-se das brincadeiras, assumindo-se como

pertencendo a metade Ixkrénhdxwynh.

Nas situacdes em que os Hipoknhdxwynh se apresentam, os nominadores
assumidamente Hipoknhdxwynh, procuram reunir seus kra (filhos nominados) para
participar com eles. Assisti apresentagdes dos Hipoknhdxwynh, durante a realizagdo de

dois cerimoniais de pﬁrkapé.w Neste momento, a pessoa pode, entdo, escolher participar

ou ndo das “brincadeiras”.

% parkapé = tora grande. Ceriménia pos-funerdria que marca o fim do Iuto. Antes da realizacdo da ultima
corrida de tora, justamente a piarkapé os HipoknhOxwynh reunem-se e ensaiam uma ceriménia de
nominagdo de brincadeira, usando boneca de pano no lugar de uma crianca. Em seguida, dividem-se em
dois grupos: homens contra mulheres. Armados de finos galhos de arbustos, enfrentaram-se batendo uns
nos outros com os galhos. Veja uma descri¢do melhor desta "brincadeira” no Apéndice 1.
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No ritual de entrega dos enfeites ao
pahkram, realizado pelo amigo formal
(kramgeéx), a pessoa que se considera
Hipoknhoxwynh apresenta-se estilizado como
membro desta metade. Ela pode fazer alguma
coisa, no momento da entrega dos enfeites, que
demonstre sua afilia¢do aos Hipoknhdxwynh,
como pintar-se desordenadamente, com pintura
em apenas uma parte do corpo. Assisti a um
ritual em que o amigo formal grudou um

chumaco de palha no queixo, como se fosse um

cavanhaque (foto ao lado).

pe pxa (Augustinho) e Pykwyi

2 - Relagdes sociais através do sistema onomastico

2.1 - A responsabilidade social do arranjador de nomes

Vale a pena enfatizar que a responsabilidade social sobre Ego serd do seu (ou seus)
arranjador de nomes. Através dele, Ego recebera um conjunto de amigos formais, composto
por um dos amigos formais juniores (e seus filhos nominados) do arranjador de nomes. No

capitulo I'V trato da amizade formal de maneira mais detalhada.

Cabe ao arranjador de nomes providenciar para que um dos amigos formais de seu
kra (filho nominado) interfira para protegé-lo quando encontrar-se em situagdo social

critica, em casos de conflitos muito sérios (como uma briga) ou quando morre alguém
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parente proximo ao kra.™ Pude observar isto durante o velc’)rio- do velho chefe Amnhimy -
Katam Kazk (Grossinho), que morreu numa pequena aldeia que havia sido fundada por ele:
Patizal. Seus filhos passaram a noite toda sentados a sua volta, em lamentagio. No dia
seguinte, com a chegada dos moradores da aldeia maior (Sdo José), os kramgéx dos filhos
de Grossinho chegavam na sala da casa e, sem pronunciar qualquer palavra, pegavam os
filhos do falecido os conduzindo & cozinha, providenciando para que comessem e/ou
bebessem. O mesmo acontece na cerimdnia de visitagio, que ocorre uma semana apés o
sepultamento do falecido. As pessoas que tinham relagSes de afinidade préxima (p. ex.
genro), consangiiinidade (filhos € netos) ou de parentesco através de nominacio (os kra
pyrak), com o falecido, sdo banhadas na parte detras da casa, onde ele foi velado, ou no
cemitério. O banho consiste em lavar os corpos com uma mistura de casca de sucupira
(kaxkatihti) ou catingoso (kyyre), madeiras duras e de cheiro forte, que se consegue
raspando os troncos das éarvores. Mistura-se esta casca com 4gua em uma cuia.
Inicialmente, derrama-se dgua na cabega da pessoa. Em seguida, aplica-se esta mistura no
corpo todo. Finalmente, derrama-se dgua novamente na cabega. Em seguida, amarram-se

linhas vermelhas, como sinal de luto, no pescogo e nos pulsos de quem foi banhado.

Quem da o banho ¢ o kramgéx e quem o recebe é o pahkram. As pessoas que
tinham relagdes sociais com o falecido ja sabem que serio banhadas. O pahkram

permanece no local do banho em siléncio. O kramgéx aproxima-se e, solenemente, pega no

"1 No passado o arranjador (ou arranjadora) de nomes também se incumbia de solicitar a0 amigo formal para
que confeccionasse as bordunas (kékri) cerimoniais dos P€ p (Nimuendaji, [1939]1983:55).
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brago da pessoa e a leva até o lugar do banho.? Sem opor resisténcia, o pahkram ¢
conduzido para os fundos da casa, onde recebe o banho, em siléncio.”®> Cabe também ao
arratjador de nomes providenciar para que um dos amigos formais confeccione os enfeites
a serem entregues pelo kramgéx, bem como o pagamento pelos enfeites recebidos. Veja a

descrigdo detalhada deste ritual no capitulo IV.

O arranjador de nomes também se incumbe de arranjar o casamento de seu kra
(fithoc nominado), além da retribuir com algum bem material (um “preco da noiva™) aos
arranjadores de nomes da noiva, quando se realiza o casamento. O arranjador de nomes
também paga pelos danos provocados pelo kra (filho nominado) durante uma briga, ou
entdo, no caso de ele haver desvirginado uma mulher. Consequentemente, cabe ao
arranjador de nomes receber pelos danos sofridos por seu kra (em uma briga, por exemplo)

ou pela kra (no caso de ser desvirginada ou também no caso de uma briga).

Sobre o casamento voltarei a tratar mais detidamente no capitulo IV. Aqui, pretendo
apresentar dados sobre a compensacdes materiais que estdo envolvidas nos atos de danos
provocados a outrem. Nesta conceituac¢io de “dano” entendo que se pode reunir tanto os
ferimentos provocados durante uma briga, quanto o ato de um homem desvirginar uma

mulher.

2 Este ritual de purificacio airavés de banho de dgna com ervas também foi observado por Juracilda Veiga
entre os Kaingang.

* Imagens dos banhos e da visita a0 cemitério pedem ser vistas no video Separando Mundos, editado por
mim em 1999,
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As informagbes que encontrei no campo, indicam que ha um “servigo da noiva” que
se deve aos genitores dela, tanto quanto um “pre¢o da noiva” que se deve aos pais

classificatorios, mais especificamente aos arranjadores de nomes dela.

No primetro caso, do “servigo da noiva”, ¢ o genro (DH = ixpinhé) que se obriga a
prestar servigos para seus sogros (WF = mregét; WM = papingét), durante o tempo em
que estiver casado. Ele ndio poderd se recusar a contribuir, com seu trabalho, para a
derrubada de uma nova roga, para a colheita, para a constru¢do ou reforma da casa, ou
ainda para ajudar o sogro em cacadas. Enfim, em todas as tarefas que se realizem pela
unidade doméstica, ele tem como “obrigacdo™ prestar ajuda. E as informacdes que tenho,
sd0 que estas obrigacgdes ndo se esgotam com o passar do tempo. Elas perduram por toda a

vida, enquanto durar o casamento € os SOgros estiverem vivos.

No segundo caso, do “prego da noiva”, envolvem-se os arranjadores de nomes dela
¢ do noivo. Ocorrendo de o casamento ter sido previamente combinado, o arranjador ou os
arranjadores de nomes do noivo, providenciam uma retribui¢do, com a qual compensardo
aos arranjadores de nomes da noiva. Ocorrendo de um rapaz desvirginar uma moga, 0s
arranjadores de nomes dela (ou pelo menos um deles) cobrara dos arranjadores de nomes
do rapaz, uma compensagdo pelo “dano” provocado a moga. Segundo algumas
informagdes, no passado, quando nfo se tinha muito contato com os kupé , cobrava-se bens
materiais da propria cultura Apinaje. Posteriormente, no entanto, passou-se a cobrar
espingardas. Durante muito tempo este foi um bem precioso muito cobigado, sendo exigido
como compensacdo pelo dano. Atualmente, o bem que se esta exigindo ¢ o gado. Qualquer

dano provocado ¢ motivo para que se estabeleca, entre os arranjadores de nomes dos
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envolvidos, os entendimentos para que se pague com um boi ou uma vaca (mdx, em

Apinaje).

Mais recentemente, algumas pessoas afirmam que se estd deturpando demais este
sistema de compensagédo por dano, uma vez que a “cobranga” esta se estendendo para além
dos arranjadores de nomes. Quando acontece algum dano, os arranjadores de nomes da
“vitima™ saem num “arrastdo” pelas casas da aldeia cobrando ndio apenas dos arranjadores
de nomes do agressor, mas também de seus téjaja e thxjaja (ou seja, de todos os irméos e
irmds classificatorios). E, neste “arrastiio”, recebem quaisquer bens disponiveis, como

pratos, facas, migangas, potes, panelas.

A compensacdo pelo desvirginamento da moga, contudo, podera ndo ser exigido
imediatamente, caso ocorra o casamento entre eles. Neste caso, os arranjadores de nomes
suspendem a cobranca e esperam o desenrolar da relagdo conjugal entre o jovem casal.
Somente havera a exigéncia da compensacdo quando (e se) ocorrer uma separaco do
jovem casal. Mas ouvi informagtes sobre casos em que ndo se fez esta suspensdo do
pagamento pelo desvirginamento, tendo um arranjador de nome exigido, antecipadamente,
um méx pelo “dano™ provocado em sua kra (filha nominada), mesmo ocorrendo o

casamento.

Segundo estas informagdes, devido a esta nova “modalidade” de cobranga da
compensagio esta ocorrendo de as criangas de sexo feminino, recém nascidas, serem muito
procuradas por pessoas que querem ser seus arranjadores de nomes, enquanto que

escasseiam os arranjadores para as criangas de sexo masculino. Isto estd ocorrendo porque
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as relagbes sexuais estdo acontecendo mais precocemente, a0 mesmO tempo que 08
casamentos se desmancham mais facilmente. As pessoas, entdo, ficam com receio de ter
que “pagar” pelos danos que seus kra (filhos nominados) masculinos venham causar nas
meninas. Ao mesmo tempo, estaria havendo uma tendéncia a querer dar nomes para as
meninas, com vistas aos ganhos que possam ocorrer quando ela for desvirginada por algum

rapaz.

O mesmo tipo de compensacio pelo dano pode ser verificado quando ocorre uma
briga entre duas pessoas. Um dos (ou todos) nominadores da pessoa que foi “danificada” na
briga, cobrard de um (ou de todos) dos nominadores do agressor uma compensagio pelo
dano cometido. Presenciel uma dessas brigas. Voltavamos da cidade com o caminhio da
aldeia, quando Aungustinho, que € agente de satide da FUNAL passou a agredir a mulher de
Kunuka (Abd#o). Durante uma parada na estrada, ela tentou descer do caminhio, mas foi
agarrada pelos cabelos por Pép xa (Augustinho) e recolocada na carroceria. Alguns dias
depois, fiquei sabendo que minha arranjadora de nomes, Irepxi, que € também arranjadora
de nomes de P€p xa {Augustinho), pagou um méx para Gétiim (Camilo). Este Gltimo é o

arranjador de nomes da mulher de Kunuka (Abdio).

2.2 - Grupos e relacbes sociais criadas através de arranjadores de nomes: t6jaja e
toxjaja
O sistema onomastico Apinaje permite criar lagos entre grupos que se solidarizam

em ocasifes cerimoniais ou mesmo em situacdes cotidianas. Estou chamando a estes como

“grupos de solidariedade”. Existem os grupos de solidariedade entre irmaos (t8jaja) e entre
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umds (téxjaja). Estes atuam exclusivamente em situagdes de cerimoniais. Mas ha ainda o

grupo de solidariedade de filhos (krajaja), que pode atuar em situa¢do cotidiana.

Pude observar a agio de tSjaja e toxjaja, sobretudo na realizacdo de quatro
cerimoniais de parkape' e em seis rituais de entregas de enfeites de amizade formal.
Quando alguém morre, um de seus arranjadores de nomes recompensa um cantador para
que cante a cantiga do parkapé durante o velorio. Quando se tratar de uma pessoa ja idosa,
€ por iss0 ndo tem mais um arranjador de nomes vivo, os membros da unidade doméstica
(seus filhos consangiiineos ou esposa) ou uma tdx (consangilinea ou classificatéria)
cumprem este papel de solicitar a execugiio da cantiga durante o veldrio. Quando o pedido
for feito pelo arranjador de nomes, ele se compromete a realizar uma grande ceriménia que
marcara o encerramento do luto. Dependendo dos recursos disponiveis, o cerimonial podera

OCOTTEr apds seis meses, um ano, ou mais depois da morte.

Para a sua realizagdo, faz-se necessario uma grande quantidade de comida para
alimentar tanto os corredores que participam diariamente nas corridas de tora, quanto aos
participantes no final da ceriménia. E preciso também uma grande quantidade de urucu
para realizar as pinturas corporais dos corredores, além de boa quantidade de kinxa (bens
materiais, glosado como “agrados™) para recompensar os servicos dos cavadores das toras,
dos cantadores, tanto daqueles que diariamente cantam a noite no patio, quanto para
aqueles que cantardio o Rérdt na véspera do final da festa. Também se necessita de muito

kinxa para a noite do final da cerimonia.

' Veja uma descrigdo do parkapé no Apéndice 1 e do mé dkreporundi no Apéndice 2.
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Para realizar tal cerimdnia, altamente dispendiosa, o arranjador de nomes langa méo
do grupo de solidariedade de tdjaja e téxjaja. Supondo que foi uma mulher que solicitou
para se cantasse o parkapé na noite do velorio, ela sera chamada, durante o periodo de
duragio do cerimonial, de par nd (“mie da tora) e seu esposo sera par pam (pai da outra).
O inverso também € verdadeiro. Caso o promotor do cerimonial for um homem, ele sera
par pim e ela par ni. Mas se o promotor da festa for uma pessoa ndo casada, ela sera
apenas par pam ou pir ni. A par nd falard com todas as mulheres que, em relagdo a ela,
estdo na categoria de tdx, seja consangiiinea ou classificatona (tdxjaja), para auxilia-la na

realizagio da ceriménia.

A promotora recorrera a elas para que a auxiliem levando comida e agua, no patio,
para receber os participantes das comdas diarias de tora. Ocorre ajuda inclusive na
confec¢o de bolas de urucu (chamados pykra) para as pinturas. As tdxjaja providenciam
mandioca para fazer farinha (xwygro) ou o xwykupu (os grandes bolos de came com
massa de mandioca), fornecem kinxa para recompensar os servigos dos cantadores, como
auxiliam ainda para o trabalho de pintar os corredores, como também para ajudar a

cozinhar. Auxiliam, enfim, no que for necesséario para a realiza¢gdo da ceriménia.

O par pam pede aos seus td, consangiiineos ou classificatorios (téjaja), para ajuda-
lo a derrubar o buriti, ou a arvore da qual serdo tiradas as duas toras grandes para a corrida
final; para fornecer arroz ou mandioca de suas rogas, além de providenciar lenha usada para
cozinhar na casa dos promotores da cerimOnia. Mas, principalmente, os tdjaja devem
ajudar ao par pam na realizagio de uma cacada que fornecera carne para confeccionar os

xwykupu que serdo consumidos na parte final da ceriménia.
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Observei também a atuagdio dos grupos de solidariedade de téjaja e téxjaja na
cerimdnia de entrega dos enfeites dados pelo amigo formal. Da mesma maneira que ocorre
com o parkapeé, aqui também teremos o casal atuando em conjunto. Ele (se for o arranjador
de nomes) solicitara aos seus tdjaja que o auxiliem na cagada que fornecera a carne para
confeccionar o xwykupu, bem como para o ajudar no dia que se dard a entrega dos
enfeites. Os t8jaja participam sobretudo com forga de trabalho para pegar e partir lenha,
cortar folhas de bananeira para embrulbar o xwykupu. A esposa do arranjador de nomes
(ou se ela mesma for a arranjadora dos nomes) recorrera as toxjaja para ajuds-la,

fornecendo massa de mandioca ou ajudando a preparar ¢ xwykupu.

Além da cooperagio relatadas anteriormente, a relagdo de solidariedade entre os
tdjaja ¢ tdxjaja estende-se também para as responsabilidades sociais do arranjador de
nomes em relagdio ao nominado. Quando acontece de uma pessoa sofrer um dano
provocado por alguém, os tdjaja e tdxjaja podem também participar da indenizagio
cobrada. O mesmeo vale para o caso de uma pessoa provocar dano: o grupo de téjaja e
tdxjaja podem solidarizar-se para pagar a indenizagfio exigida. Com a morte de uma
pessoa, deixando “orfios” seus nominados, cabe aos téjaja e téxjaja do falecido assumir
todas as responsabilidades em relagfio ao (ou aos) nominados (s) deixados pelo falecimento

do t6 ou da tox.

Além da formagio destes grupos de solidariedade entre irmdos e irmés, através da
transmissdo de nomes cria-se o grupo de solidariedade que denominei de krajaja. O
arranjador de nomes, que, cabe ressaltar, é o responsavel social por seus virios kra (filhos

nominados), pode recorrer 2 eles para que o auxiliem em tarefas cotidianas como trabalho
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na roga, tanto durante a fase de “brocar” (quando se corta a vegetag#o mais baixa da mata)

quanto para a “derrubada” (quando derruba-se as arvores grandes).

Desta forma, através do sistema de nominagdo formam-se os lagos sociais que
poderiam ocorrer através dos lagos de consangiinidade. Reconhece-se a consangiiinidade,
de tal maneira que éada pessoa, assim como toda a comunidade, sabe distinguir claramente
entre aqueles que sio kumrgx dos que sio pyrak.® Mas as relagbes através dos
arranjadores de nomes criam lagos sociais que, se nfio anulam os lagos dados pela
consangiiinidade, permitem que se forme grupos de solidariedade que possibilita a qualquer
pessoa desempenhar seu papel dentro da comunidade. Se o sistema enfatizasse apenas a
consangiinidade, poderia ocorrer de alguém, sem filhos e sem irméos, ndo ter a quem

recorrer quando precisasse de auxilio para a realizagBio destes cerimoniais.

2.3 — Linguagem e onomastica como ¢lemento identitario

Os Apinaje contam que no passado eles possuiam nomes pessoais ¢ uma linguagem
semelhante aos Krah6. Segundo estas informages, os nomes pessoais utilizados pelos
Apinaje, naquele periodo, eram os nomes de paus e pedras. Assim, os Apinaje também
constroem uma identidade usando a linguagem como um sinal diacritico (Barth,
[1969]1976:16), marcando uma distingdo em relagdo aos outros grupos indigenas que sio,

lingiiistica e culturalmente, semelhantes.'® Fazendo uso destes elementos discursivos

1% Veremos mais adiante gue esta distinggio clara entre os que sio € oS que ndo sdo consangiiineos, vincula-se
dirctamente s relages que se formam ¢om a amizade formal e, sobrenado, para as questbes relacionadas ao
sistema matrimonial.

16 A linguagem é o elemento recorrente, também, para os Apinaje marcarem a distintividade entre eles ¢
outros grupos indigenas. A distincia linghistica parece indicar, também, um gradiente de amistosidade.
Quanto menos intcligivel a lingua, mais se estd na esfera da inimizade.
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construidos a partir de uma contrastividade (Cardoso de Oliveira, 1976;23-24), os Apinaje
dizem que os fatores distintivos entre eles e os demais Timbira (enfatizando-se entre estes
sobretudo os Krahd), sfio: a linguagem, os nomes pessoais e as prerrogativas ligadas aos

nomes. Neste tltimo caso, expressam sobretudo o choro ritual (né myr maapri).

Se havia, contudo, um periodo de indistintividade entre os Timbira, marcada pelo
uso comum de linguagem e nomes pessoais, como se deu a distingdo entre eles? Para os
Apinaje houve um episddio que provocou essa separagio: a captura do kupe nhép (um

homem-morcego). E, para explica-la, contam a seguinte histéria.

Ha muito tempo, pelos lados do Araguaia, havia uma serra muito alta, em cujo sopé
os Apinaje costumavam cagar. Um mistério, no entanto, passou a ameagar a comunidade.
Diversos cacadores que saiam para cagar naquela regiio ndo voltavam para a aldeia. O
mistério aumentava ainda mais porque ndo se encontravam os restos mortais dos cagadores.
Nernhuma parte do corpo do falecido era localizada pelas pesscas que saiam a sua procura.

Certa vez, dois homens sairam para cagar. No sop€ da serra, um deles parou para
defecar, ficando atras de uma moita. Ali escondido, pde ver quando um enorme morcego
{0 kupé nhép) saiu de uma caverna na serra ¢, voando, foi com sua machadinha de pedra
semilunar (pykai) atingir a nuca do cagador. Assim abatido, este foi carregado pelo
kupé nhép para a sua morada na serra. O cagador que estava escondido, voltou para a
aldeia e contou aos demais o fato ocorrido que explicava o desaparecimento dos cagadores
que se aventuravam naquela regido.

Reuniram-se diversos guerreiros, inclusive os panhi-kané (glosados como os
“matadores” que agiam a servico do pahi quando precisava matar alguém da propria
comumnidade, sobretudo acusados de feiticana), e partiram para uma ag¢80 guerreira contra
os kup& nhép.!” Ao chegarem na serra, perceberam que havia uma “porta” de entrada da
caverna ¢ uma “janela” localizada no alto da serra, que funcionava como uma saida de
emergéncia. Decidiram enviar os panhi-kané para impedir que os kupé nhép escapassem
pela “janela”.

Antes da chegada dos guerreiros ao alto de serra, os indios que estavam na entrada
da caverna colocaram palha seca na “porta” ¢ atearam fogo. Sem a vigilia dos guerreiros na
janela no alto da serra, os kupé nhép voaramn, fugindo em diregio ao Araguaia.

17 Segundo Nimuendaji ([1939]1983:15 e 134), os guerreiros reunidos eram das quatro aldeias Apinaje.
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Antes de abandonarem o local, os panhi resolveram entrar na caverna para observa-
la. Perceberam que num canto havia uma pedra encostada na parede. Removeram-na e
encontraram um filhote do kupé nhép. Alguns quiseram matar este filhote, mas um homem
que ndo possuia filhos pediu para que o deixassem levar para coar em sua casa.

Havendo consentimento dos participantes da expedi¢do, este homem levou o filhote.
Em sua casa, sua esposa colocava o filhote no jirau para dormir, mas ele ndo domia.
Tristonho, também ndo se alimentava. Passados alguns dias, uma velha disse para
colocassem uma travessa de pau no alto, formando um poleiro. Colocaram o kupé'nhép e
ele agarrou-se com as pernas na madeira, virou-se de cabeca para baixo € dormiu.

Contente com a nova condigdio, ele passou a alimentar-se. Seu alimento predileto
era pipoca, que sua mie adotiva estourava na areia e cinza quente do fogo. O kupé nhép
pegava estas pipocas e, enquanto cantava'®, distribuia-as num circulo no chio. Quando
terminava a cantiga, dizia “uuuuhhhh”!, e juntava todas as pipocas num unico monte no
centro do circulo.

Intrigados com aquile, os pais adotivos do kupé nhép resolveram colocar um
garoto da mesma idade para conviver com O TWENINO-MOICEGO para, assim, aprender seus
cantos ¢ sua lingua. Assim foi feito ¢ este menino aprendeu a lingua do kupée nhép, seus
cantos € Os nNomes pessoais.

Desde entdio, os Apinaje passaram a falar uma nova lingua, diferente dos demais
Timbira (e sobretudo que os diferencia dos Krahd), e a utilizar novos nomes (que também
os distingue dos Krahd). E, atraveés destes nomes, todos os atributos que a eles estio
ligados: os choros rituais {masculino e feminino); as festas dos nomes grandes; os enfeites

especificos de cada conjunto de nomes; os choros rituais (mé¢ myr mdiati), conforme

Veremos a seguir.

E interessante observar que nio ha informagio etnografica disponivel indicando a
existéncia do mito do homem-morcego entre os proprios Krahd, conforme Melatti (1970) e

Schultz (1950). Ha relatos de Nimuendaji (1940:177-178) de que os Irdimréire (Cayapo do

18 Nimuendaji ([193911983:135) menciona estes cantos ¢ dangas. Segundo ele, os Apinaje ainda os cantavam
¢ dangavam, mas ele ndo faz qualguer relagiio do kup nhép com o0s nomes pessoais.
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Pau D’ Arco) possuiam uma versdo deste mito com as mesmas informagdes basicas contidas
no mito Apinaje, inclusive com a existéncia de cangbes ensinadas pelo kupé nhép. A
diferenga para o mito Apinaje esta nos bens ensinados pelo kupe nhép: a linguagem, os
nomes pessoais ¢ prerrogativas. Ha versGes deste mito também entre os Mé béngdkre
(Kayapo), sendo que os cantos ensinados pelos dois meninos kupénhép capturados,
tornaram-se patrimdnios (nekrets) de uma determinada Casa (Lea, 1986:197). Na versdo
Xikrin o kuben-nyep capturado ensinou a dang¢a da agua, a danga do timbo, a fala e o canto

executados pelo cantador (ngre-nhé-djuoy)*”’ (Vidal, 1977:254).

Em todas as versdes existentes entre os demais povos J& Setentrionais, mencionadas
acima, em nenhuma delas a intervengdo dos kupé nhép fo1 tho radical, quanto na Apinaje.
Enquanto nas versdes Xikrin e Me béngdkre a presenga do menino-morcego {(kupé nhép)
introduziu novo pairiménio ao acervo cultural (cantos, dancgas), entre os Apinaje eles
provocaram uma mudanga profunda num aspecto central da vida social, que € a linguagem,
além de ter mudado também todo o acervo de nomes pessoais e prerrogativas cerimoniais

(como pinturas corporais, enfeites, choros cennmoniais).

Em seu livto Relativizando, ([1987] 1993:136), DaMatta insere os Apinaje no
debate sobre sociedades com e sociedades sem historia. Muito embora ele afirme que nio
ha sociedade exclusivamente histérica, nem sem historia, afirma, entretanto, que todo

etnélogo, como ele que estudou o contato entre sociedades indigenas e nio-indigenas,

1 Entre os M€ béngbkre (Kayapd) o ngre nhédjwyj, além de cantador é também lder cerimonial (Vanessa
Lea, comunicagdo pessoal).
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descobre logo que sociedades tribais sem uma perspectiva historica linear
(sem uma historicidade) podem desenvolver idgias relativas ao tempo € ao
devir que se assemelham as nossas concepgdes de historia, a partir do
comtato com o branco ¢ dos problemas apresentados quando o grupo
busca elaborar essa situacio paradoxal e complexa. (DaMatta, [1987]
1993:136, grifo men).

Discordo dele quando afirma que seja a partir do contato que se elabora uma logica
histdrica, pela qual se instaura uma idéia de uma forma social nova, saida desta relagdo,
através do que DaMatta denominou de antimito (1970). No caso Apinaje, o mito do
kupé nhép, que ndo € um mito de contato com o branco, elabora-se sobre uma forma social
nova originada através dos ensinamentos do kupé nhép (novos nomes, cantos, dangas,
nova lingua) que fez com que os Apinaje se diferenciassem dos demais Timbira, sobretudo

dos Kraho.

3 — Cerimonias de nominacéio
3.1 — As cerimonias atuais

Observei varias vezes a cerimdnia de transmissio e confirmagdo dos nomes
pessoais. Durante uma cerimdnia, em que ocorrem cantos noturnos no patio, pode-se, ao
amanhecer, transmitir ¢ confirmar os nomes dados &s criangas quando nasceram. Trata-se
tanto de cerimdnia de nominagio, ‘quanto de confirmagdo, porque o arranjador de nomes
pode ter anunciado um nome do conjunto do qual o nominador (e epdnimo) ¢ portador. No
ritual de confirmagdo, o nominador (e epdnimo) confirma aguele nome anteriormente
anunciado, bem como transmite outros do mesmo conjunto, mas que ndo foram
previamente anunciados pelo arranjador. Este ritual, desta forma, ¢ sempre concorrido, pois
o “pablico”, sobretudo o feminino, fica atento para ouvir quais nomes foram transmitidos ¢

confirmados naquele rituat.
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O mtual de nominagio e confirmagdo dos nomes ocorre da seguinte maneira. Assim
que se anuncia os primeiro clardes do sol no horizonte, demonstrando que o dia vai nascer,
o arranjador de nomes (ou arranjadora), o nominado € o nominador (que deve ser o
epOnimo) devem estar no patio. Dali, eles saem, em fila indiana, em direcfio 4 casa do
arranjador de nomes. A frente vai a pessoa que serz nominada. Atras dela segue o
arranjador de nomes. Em seguida, o nominador (e epdnimo), o qual deve estar cantando

uma cantiga especifica.

Ao chegarem a casa do arranjador de nomes, uma esteira € estendida dentro da casa.
Sobre ela estende-se um tecido novo (antigamente era utilizada umna esteira nova de talo de
buriti). Ambos, nominado e nominador (epdnimo) ficam sobre este tecido, um defronte ao
outro. O nominador-epdnimo pronuncia, entdo, algumas frases. 2’ Em seguida diz os nomes
que o arranjador havia anunciado, além de alguns dos nomes do conjunto de nomes que

estd transmitinde ao nominado.

Da mesma forma como os Apinaje atuais acreditam na existéncia de kard em todas
as coisas (inclusive nos seres inanimados, como veiculos, como veremos adiante), assim
também eles costumam nominar os veiculos da aldeia (tratores e caminhdes). Assisti a um
ritual de nominagio de um trator novo, no qual a maquina recebeu © nome Amnhdpry

(amnhé = rato; pry pegadas [ou caminho]) e o “apelido” de governador kapérnh kétre

*® A glosa que os Apinaje ddio para estas frases, que sio padronizadas e recitadas neste ritual de confirmaciio,
¢ que gquando alguém ver a arranjadora de nomes chegar da roga, ou do cerrado, carregando alguma coisa,
como bacaba, jucara, ou outra fruta, quem a viu aproxima-se deia e lhe conta algum nome do conjunto de
nomes que ¢la arranjou para seu kra, mas que ¢la ainda nfo conhecia. Com isso, a pessoa pode ganhar da
arranjadora de nomes um pouco daquilo que el estava carregando.



(governador ¢ a “fun¢do” de chefia do rapaz Amnho, kapérnh = fala; két = sem, auséncia
de; re = diminutivo). Portanto,
“governador caladinho”, o apelido
dele, porque ndo fala nada durante

as reunides (foto ao lado).

Mas existem também nomes

que sdo confirmados no patio.

Rinyal detiomindily do titor Assisti quatro vezes estas cerimonias
de nominacgdo durante minha pesquisa de campo (em uma “festa da batata” e em quatro

é*"), sendo que em duas delas houve a confirmagdo de nomes bonitos (hixi mex) no

parkap
patio. Estes sdo os nome

Kunuka e Pe'p krdd (foto

abaixo).

O procedimento ¢é
0 mesmo que o descrito
acima, quando se
transmite e  confirma

nomes na casa. Mas o

COI'tf:jO pe’u‘a no gé Ritual de nominagdo de P& p krdd (o rapaz pintado em pé)

*! No parkapé, que é uma ceriménia de encerramento de luto, ndo se pode confirmar nomes no amanhecer do
altimo dia do cerimonial. Nesta noite todos devem dormir no patio pois os me kardn “estio” presentes na
aldeia.
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nhirékama, (ga = patio; nhirékama = beirada) ou seja, na beirada do patio. Ali, os nomes

sdo transmitidos e confirmados.

3.2 — As cerimdnias de nominag¢do no passado

As informagdes que encontrei indicam que, no passado, para a confirmagdo dos
nomes realizava-se uma grande cerimdnia, com corridas diarias de toras. Esta era, segundo
os Apinaje atuais, a “festa” de Tamkak e Kunuka, ambos nomes da metade Koti. Os
arranjadores destes dois nomes (que iriam confirma-los em seus kra) iniciavam a “festa”.
Faziam uma corrida de toras e recompensavam os cantadores para as primeiras noites de
cantiga no patio, dando-se inicio a cerimdnia. Enquanto ela transcorria, os arranjadores de
nomes de Tamkak e Kunuka envolviam-se na confec¢do dos enfeites ligados aos nomes,

que eram entregues no ato da transmissdo e confirmacdo.*?

Enquanto os arranjadores de nomes de Tamkak e Kunuka cuidavam destas suas
obrigagdes, os arranjadores dos outros nomes, “aproveitavam” para confirmar os nomes de
seus kra (filhos nominados). Numa determinada noite, os arranjadores, por ex., do nome
Amnhi, solicitavam aos cantadores para que cantassem durante a noite toda, no patio, sendo
por isso recompensados, normalmente com comida. Ao amanhecer, os nominados recebiam
os nomes Amnhi. Da mesma forma, ocorria com todos os outros nomes, nas noites

subsequentes.

Podia acontecer de um arranjador de nomes, nesta confirmagdo de nomes,

aproveitar para realizar uma “festa particular”, distribuindo os produtos de uma roga que
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havia sido plantada com esse objetivo.” Para tanto, o arranjador de nomes (madrinha ou
padrinho) apelava a solidariedade de seus tdjaja e tdxjaja para confeccionar farinha,
matarem cagas, moquearem batata, para fazerem xwykupu. Em frente & casa do
nominador, construia-se um Krixuapu. Era um grande cone com mais ou menos trés
metros de altura com varas de madeiras, formando uma estrutura. Na base colocava-se um
grande cesto cheio de farinha e sobre ele as outras comidas. A medida que enchia, fechava-
se este cone com folhas da palmeira bacaba, ou inaja. Pela manhd, apos a transmissdo e
confirma¢do do nome dentro da casa, uma pessoa na categoria de kramgéx do nominado
(ja escolhido pelo arranjador de nomes para lhe confeccionar os enfeites) cortava as folhas
de palmeira e retirava o cesto cheio de farinha.** Em seguida, todos os presentes corriam
para pegar as comidas. Esta forma de cerimnia para transmitir e confirmar um nome era

uma alternativa a distribui¢fo da produgfo na propria roga, conforme veremos 2 seguir.

Nimuendaja ([1939] 1983:21-23) ao referir-se a transmissio de nomes, mencionou a
existéncia de “nomes grandes” (os quais os Apinaje chamam de “nomes bonitos™[hixi
mex]), para cuja confirmagiio se realizava de uma forma mais elaborada que os “nomes
pequenos™. Além disso, para ele os Apinaje entendiam por “nomes grandes” aqueles que
estavam ligados a “obrigagbes™, por parte de seu portador, durante a realiza¢io de certas
cerimbnias, como, por exemplo, as mulheres de nome Ireti, que cantavam para as fumacas
da primeira queimada, na danga do Xoxore (que Nimuendaji {[1939]1983:23} grafa como

Txo’-txére). Além disso, alguns desses “nomes grandes’ formariam pares, como os nomes

* Os Apinaje me dizem que os Tamkak ¢ Kunuka sfio os iniciadores da festa, mas nfio sendo apressados, sio
sempre 08 (1timos a termina-la.
 Veja a descrigio da realizagio desta festa na roga, na parte referemie as prerrogativas ligadas aos nomes.
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femininos Amnhi e K&kd, cujas mulheres participavam como mé kwy xwy, que eram as
mogas associadas aos jovens iniciandos durante o periodo de reclusio do ritual chamado de
Pe pKaak, assim como os nomes Waxmé e Katim que devem ser os primeiros corredores

a tomar a tora no ombro e iniciar a comrida (Nimuendaju, [1939}1983:22).

Estes nomes, e snas respectivas prerrogativas, fomecidos por Nimuendaji, foram
organizados por DaMatta em duas colunas. Ele, entretanto, ndo questionou as informagdes
apresentadas por Nimuendaju. A lista abaixo é a transcrigdo tal como encontrada em

DaMatta (1976a:109).

Koti Kore Papel cerimonial
Tegatbro Raraké S3do sempre os lideres das iniciactes
Amdyi Koko Sao mogas associadas aos P€ p nas iniciagbes

Konduka Konduprin Tem o direito de exigir comidas para suas festas

Panti Ngrére Obriga o pai (pater [pai social = arranjador de nomes] e nfio o genitor)
a organizar uma festa para 2 qual uma roga tem de ser feita. Quando o
milho plantado estiver maduro, convidam-se todos os habitantes de
todas as aldetas e nesta ocasifio € Heito o intercurso extramatital

Procurel investigar estes nomes, no campo, & nio encontrei ninguém que pudesse
me dizer da existéncia do nome Riraké. Conversei com um homem que passou pela
cerimdnia de inicia¢do (o P¢ pkaak ), mas ele ndo soube me dizer sobre isso. Para ele,
havia apenas um lider dos iniciandos. No caso de sua turma, foi um homem por nome
Katamti, nome que € da metade Kore. Conversei com a vetha Tamkak (calculei cerca de

oitenta anos) e ela também disse que nunca ouvin falar deste nome.

* Uma mulher diz que era a propria nominadora quem cortava as pathas e comegava a retirar o kinxa.
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Os nomes Amdyi (prefiro grafar como Amnhi) e Koko (que grafo como Kékd)
eram, de fato, pelos meus dados, as mulheres associadas aos P€p. Estas eram chamadas de
mé kwy xwy. Mas as informagdes sobre Konduka (que prefiro grafar como Kunuka) e
Kounduprin, como sendo, respectivamente Koti e Kore, ndo estdo corretas. Konduprin e uma
das variagbes do nome Kunuka, da mesma forma que Tamkakti é um nome derivado de

Tamkak.

Quanto a prerrogativa de que os portadores destes nomes podiam exigir comida para
suas “festas”, a informagio apontada por Nimuendaji procede. Esta prerrogativa, ligada
diretamente a0 nome Kunuka, remete a figura que ele representa. Os Kunuka, um nome da
metade Koti (portanto ligados ao Sol [Myyti]) comportam-se, nestas “festas”, como se
fossem amigos formais coletivos {conforme veremos no préximo capitulo, nfio se nega
atender um desejo do seu amigo formal). Eles anunciam que desejam receber um
determtnado tipo de comida no patio e todas as casas se encarregam de prepara-las. Este
comportamento dos Kunuka, nfio acontece apenas em casos coletivos. Individualmente,
eles costumam exigir de suas esposas as comidas mais exéticas nas horas mais impréprias.
Por isso, eu interpreto o nome Kunuka como sendo uma metafora de Myyti e, por extensio,
de kramgéx, o qual tem sempre seus desejos atendidos. E, tal como o Myyti, vivem
fazendo travessuras. Vale lembrar que os Kunuka possuiam a prerrogativa de andar com

pernas de pau na aldeia, conforme mostra uma foto tirada por Nimuendaji (1939: 117).

As obrigacdes ligadas aos nomes Panti {(que grafo P3x) e Ngrére (que escrevo Grer)
também procedem. Contudo também aqui, as minhas informagdes mostram que a questdo ¢

mais ampla do que a forma tratada por Nimuendaju e DaMatta. A “festa”, mencionada por
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Nimuendaja, pode ser realizada para qualquer nome, dependendo apenas do interesse dos
arranjadores de nomes. Um dos arranjadores de nomes, por ex. do nome Ireti, conversa com
as demais pessoas que também arranjaram o nome Ireti para outras pessoas € que, portanto,
também estdo interessados em realizar a cerimbnia de confirmacdo dos nomes. Combinam
entre si e plantam uma roga. No momento em que ela estiver pronta para ser colhida,
convida-se a aldeia toda (ou mais de uma aldeia) para participar da festa. Canta-se a noite
toda no patio. Pela manh, todos vio até a roca. As Ireti nd e os Ireti pdim® colocam-se
nas extremidades desta. Eles devem estar munidos de kinxa (agrados, como migangas,
roupas, pratos, bacias, ou outros objetos) que serdo pegos pelas pessoas. Inicialmente
chegam as mé kupry (mulheres nfo casadas sexualmente disponiveis) e procuram os Ireti
pam. Retiram os kinxa que estdo em seu corpo. Acaso uma delas, ou mais de uma, néo
encontre kinxa, levam-no para o mato e mantém relagio sexual com ele. O mesmo
acontece com as Ireti nid. Os homens se aproximam e retiram os kinxi que elas ostentam.
Caso ndo encontrem mais kinxa, podem leva-la para o mato e manter relagio sexual com

ela. Ao mesmo tempo, os participantes podem pegar todas as coisas plantadas na roga.

Por isso, dizem os Apinaje, os maridos destas Ireti nd e as esposas dos Ireti pam,
devem providenciar para que eles tenham muito kinxa, se quiserem que seu parceiro(a) ndo

tenha relagéio sexual com outrem. Os parceiros, ou as parceiras, gue demonstrarem ciames

* Hi semethanga com as ceriménias de confirmagio de nomes entre os M€ béngdkre, em que se tem, por
exemplo, os Bep ni e Bep piim (Lea, 1986).
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s30 pegos e tém os pélos pubianos arrancados?® A afirmagiio é de que ele nfo deve ter

ctimes pois o ato sexual, neste caso, é também um Kinxa (um agrado).

Desta maneira, pode-se perceber que a afirmagio de Nimuendajii ([1939] 1983:22)
de que haveria “nomes grandes”, para os quais haveriam estas ceriménias, precisa ser
revista, uma vez que qualquer nome poderia realizar uma cerimdnia para confirmar nomes,
sobretudo aquela destinada a distribuir alimentos de uma roga. Muito embora todos os
nomes possam fazer uma “festa” particular, ou participar da festa de Tamkak e Kunuka,
estes tltimos séo considerados os nomes bonitos (hixi mex) por exceléncia. Diferentemente
dos demais, com excegdo de P€p krid, os nomes Kunuka e Tamkak nfo sfo transmitidos
dentro da casa, mas sim no kape (no terreiro defronte a casa) ou, as vezes, no gd

nhirékama (“na beirada do patio™), ou seja, na regido limitrofe entre o ga (patio) e o kape.
3.3 - A transmissiio de nomes panhi e dos nomes kupé

At_:ualmente, 0s Apinaje se utilizam tanto do seu estoque de nomes tradicionais,
quanto de nomes “aportuguesados”. O estoque de nomes tradicionais, no entanto, nio é
estatico. Eles conservam os varios nomes ‘bonitos’ (hixi mex), como Katim, Waxmé
Amnhi, K6ko, Ire, Irepxi, Kunuka, Tamkak, entre outros (veja quadro no final deste
capitulo). A este conjunto de nomes, os apelidos dados a uma determinada pessoa
transforma-se em um nome “comum”, o qual ¢ incorporado ao acervo de nomes pessoais

dela, sendo que ela os transmite da mesma forma que um nome nio comum.

*6 Este ato de arrancar os pélos pubianos parece estar ligado menos ao castigo fisico ¢ mais a wma forma de
simbolizar, através da auséncia dos referidos pélos, que aquela pessoa esid sexualmente disponivel, uma
pratica encontrada entre os M€ béngdkre, segundo Lea (comunicagio pessoal).
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Muitos nomes considerados comuns sio formados por um radical do nome bonito,
acrescido de um sufixo que se refere a uma forma caracteristica de uma pessoa que foi
portadora daquele nome. Assim, por exemplo, existe o nome “comum” “kupé pré”
(literalmente “esposa de kupé [= ndo-indio]). Inicialmente um apelido, ele foi incorporado
a0 acervo de nomes comuns e, atualmente, ¢ utilizado por diversas mulheres Apinaje. Ha
um outro exemplo, de uma muther que portava o nome Amnhi. Comeo ela tinha o habito de
andar com a cabega “embrulhada” em um pano, passou a ser chamada de Amnhi kri kupu
(onde kra = cabega; kupu = embrulhada). Ao transmitir seus nomes, ela inclui este apelido

ao acervo, ampliando seu hixi tipxi.

Além deste sistema onomadstico tradicional, os Apinaje também utilizam-se de
nomes ¢ sobrenomes kupé. O acervo de nomes kupé é extremamente variado, como
acontece em nossc proprio sistema onomastico. Eles estdo sempre atentos para os novos
nomes que surgem. Estes sio aprendidos e depois colocados nas criangas recém nascidas.
Tive esta experiéncia na aldeia Cocalinho, onde passei uma semana. As mulheres
(sobretudo as jovens) perguntaram vdrias vezes meu nome kupé. Eu sempre lhes
informava mas, antes de meu retorno 4 aldeia Sio José, elas pediram para que eu escrevesse
meu nome num papel para que pudessem guarda-lo. Fiz isso para elas. Alguns dias depois,
ja na aldeia S3o José, encontrei-me novamente com uma delas que me pediu para escrever
meu neme outra vez em outro papel, pois seu pai havia enrolado um cigarro com o papel no

qual eu havia escrito meu nome, em Cocalinho.

Inicialmente pensei que os Apinaje estariam utilizando, ac mesmo tempo, a mesma

regra de transmissio dos momes panhf aplicados aos nomes kupé. Mas verifiquei
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posteriormente que 1sto ndo acontece. Eles usam os nomes aportuguesados paralelamente

aos panhi.

E interessante observar que eles se referem aos rituais de transmiss&o e confirmagio
de nomes, traduzindo-os como “batizados™ e, como decorréncia, os termos “madrinha”,
“padrinho™ e “aﬁihado” para referirem-se a relago arranjador de nomes/nominado.
Segundo informagdes que encontrei com as pessoas mais velhas, os nomes kupé eram
adquiridos nos rituais de batizado cristdo que eram realizados pelos padres na aldeia, ou na
igreja da cidade. Num passado mais recente, 0s Apinaje procuravam estabelecer a relagdo
de compadrio com pessoas nfo-indias, como uma forma de estabelecer aliangas fora da
esfera da aldeia. Desta forma, os nomes pessoais aportuguesados eram adquiridos nestes
batizados. Mas estes nomes kupé ndo eram transmitidos, seja da maneira tradicional

Apinaje, seja na forma tradicional brasileira.

Mais recentemente, a relagio de compadrio estabelecida através do “batizado”™
cristio esta ocorrendo mais entre os préprios Apinaje € menos com 0s ndo-indios. Desta
forma, os nomes kup€ estdo sendo apropriados pelos proprios pais da crianga ou pelos
futuros padrinhos de batismo cristdo (que ocupam uma posi¢3o idéntica ao de arranjador de
nomes). Na aldeia S#o José, a enfermeira (Marilita), que ali reside e trabalha
voluntariamente desde 1984, interfere nos nomes kupé que s3o colocados nas criancas
para evitar que ocorram nomes repetidos, que pudessem “complicar”, de seu ponto de vista,
a identificagdc de cada individuo da aldeia ¢ consequentemente seu trabalho. Estes nomes

kupe s@o “confirmados” no batizado cristdo. Os nomes kupé provém dos nomes de
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pessoas que visitam a aldeia, de personagens de telenovelas, ou ainda através de livros e

revistas aos quais se tem acesso na escola existente na aldeia.

Cabe aqui uma observagio interessante sobre esta relacio de compadrio. Assim
como a colocagiio (que pode ser feita pelo “padrinho cristio” da crianga) ¢ confirmagio
(mas ndo a transmissfio) dos nomes kupé seguem a mesma logica do sistema de
nominagdo tradicional Apinaje, a relagdo de compadrio, estabelecida entre os pais da
crianga e os padrinhos “cristdos” dela, também € interpretada como uma relagdo entre
amigos formais (kramgéx e pahkram) Os Apinaje fazem analogia da relagdo entre
amigos formais como uma relagio de compadrio, referindo-se ao ritual de entrega de
enfeites como um “batizado”. Com isso, interpretam a relagio de compadrio, seja atraves
da nominagdo, ou pela entrega de enfeites, pelo mesmos significados gue dio sentido a
relagio de amizade formal Espera-se, entre os compadres, os mesmos tipos de
solidariedade e evitagio que se encontra entre krimgéx e pahkram. Ouvi esta associagio
num episddio em que Moxy (Juraci), esposa de Teprd (Jorge), faleceu na aldeia Patizal
deixando trés criangas pequenas, sendo uma de um més de idade. Conversando com um
homem da aldeia Séo José, ele disse que Tepra (Jorge) poderia vir a se casar com Ire, irmi
de Moxy (Juraci). Desta forma, casando-se com a irmi de sua falecida esposa, tanto ele,
quanto suas crian¢as continuariam no mesmo grupo residencial, sem problemas.
Posteriormente, conversando com outras pessoas, a informacfio desta possivel unifio foi
descartada. A razdo: Jorge batizou na igreja uma filha de Ire. Portanto, sendo seu compadre,
estava interditado sexualmente. A explicagdo ¢ que, ocorrendo um casamento entre eles,

poderiam ““virar bicho”, uma metafora para relagdo incestuosa, a mesma alegagdo proibitiva
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que se faz 3 relaglio sexual entre kramgéx ¢ pahkram. Na minha visita a aldeia Séo Jose,
em julho de 1999, verifiquei que, de fato, Teprd ndo se casou com Ire. Ele mudou-se para a

aldeia Cocalinho, casando-se com Amnhi jaka.

3.3.1 - A incorporacio de nomes “comuns” ao acervo de nomes transmitidos

Os conjuntos de nomes Apinaje s3o dinimicos, sobretudo pela incorporagiio de
apelidos. Assim como ocorre com outros grupos Jé (Lave, 1967:157; Lea, 1986:171) , os
Apinaje também usam do recurso de chamar as pessoas por apelidos, os quais vio sendo
incorporados aos nomes e sendo transmitidos pela mesma regra utilizada para os nomes,”’
dando dinamicidade ao seu sistema onomastico. Ao incorporar o apelido, preserva-se
também a lembranga do portador daquele nome. Assim, se as pessoas portam nomes (como
atores que incorporam personagens, como falon Melatti (1970:455)), os nomes {enquanto
personagens) sdo transformados pele agenciamento das pessoas. O “uso” dos nomes pelas

pessoas pode agregar-lhes as caracteristicas de seus portadores.®®

Por isso, entendo que os conjuntos de nomes sdo, como afirmou Moxy {(Helena, a
minha irmi classificatoria da aldeia Botica), como enciclopédias, pois neles esta integrado
uma fonte da memoria coletiva, através das ages individuais dos seus portadores.”” Hj
diversos exemplos de apelidos que se incorporaram aos nomes. Um deles ¢ o “nome” rop

vei (rop = onga ou cachorro; vei = corruptela de velho; entdo, cachorro velho). Este foi um

*7 Para 0s M€ béngbkre, existem os “nomes de brincadeira”, que sio inventados para uma pessoa ¢, depois,
pode ser incorporade ao acervo de nomes como um “nome comum” (Lea, 1986:171).

8 Algo semelhante ao que foi encontrado por Lea (1986:172-173) entre os M béngdkre (Kayapd).

** Como afirmei anteriormente, outra fonte da meméria coletiva sio os cerimoniais ¢ as historias que Ihe estio
associadas.
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apelido dado a alguém, mas que depois foi incorporado ao acervo de nomes, havendo uma
menina, na aldeia Sdo José, que é chamada por todos de rop vei. Perguntado se se tratava
de um apelido da menina, todos sdo uninimes em afirmar que se trata de um nome que foi

transmitido a ela.

Mas os aﬁelidos também podem ser transmitidos ndo porque tenham sido
incorporados pelo uso, mas como uma estratégia de “vinganga” por parte de uma pessoa
que se sentiu agredida pela comunidade. Conheci uma mulher que teve o dedo indicador de
sua mio esquerda decepado quando quebrava coco de babagu. Ela era chamada, por isto,
pelo apelido de mi krakra tuidi (glosado como mulher do dedo cortado). Além disso, tinha
muito ctames do marido e era chamada de ciumenta (ni mé két gruk, glosado como
mulher da cara feia). Na primeira oportunidade que ela teve, ao ser solicitada para ser
nominadora (epGnima) de uma menina, ela transmitiu & crianca além de nomes do seu

conjunto de nomes, os apelidos indesejados que recebeu.

Procurei investigar, no campo, de que maneira os Apinaje estavam fransmitindo os
nomes aportuguesados que utilizam na sua situagiio de contato com a sociedade
circundante. Meu interesse era investigar se eles estavam sendo incorporados ao estoque do

conjunto de nomes e sendo transmitidos segundo a regra de tyj/gét para timxwy.

Pude perceber que os nomes aportuguesados nunca sdo incorporados ao estoque do
conjunto de nomes panhi. Creio que esta incorporacio de nomes kupé na sua vida diaria
ndo altera a logica da onomastica Apinaje. Eles utilizam os nomes kupé(dos ndo-

indigenas) assim como dos kup€ de outros povos indigenas. Mas ha uma diferenga basica:
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eles ndo transmitem os nomes kupe de gét para tAmxwy, como fazem com o0s nomes
panhi, sejam estes comuns ou ndo. Os Apinaje ndo misturam o seu sistema de transmissdo
com aquele que é utilizado pela sociedade circundante. Eles dividem os nomes
aportuguesados da mesma maneira feita pela sociedade ndo-indigena circundante, ou seja,
em nomes e sobrenomes. Alguns destes sobrenomes podem ser transmitidos, de tal maneira
que existem diversas pessoas que se identificam como sendo parte de uma mesma “familia”
por terem o mesmo sobrenome transmitido. Mas eles ndo seguem a mesma logica da
transmissdo de nomes da sociedade circundante (sobretudo a sociedade regional do norte do
Tocantins). Nesta, os sobrenomes sio geralmente transmitidos patrilateralmente. Para os
Apinaje, os sobrenomes podem ser incorporados cognaticamente. Ja os nomes, eles apenas

os utilizam, mas ndo os transmitem segundo o sistema tradicional Apinaje de transmissdo

de tyj/gét para tamxwy.

Grer (Julia Na Na)

Katam Koxét
(Santana) ao
lado de uma tora
grande (parkapé)
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Procurei saber ainda até onde eles tinham memoria sobre estes nomes e sobrenomes
aportuguesados dos quais se utilizam. Pude constatar, desse modo, que eles conseguem

narrar a origem historica de diversos destes nomes.

Um exemplo refere-se ao sobrenome Laranja. Dos portadores deste sobrenome,
atualmente os mais velhos sobreviventes sdo: Julia (Grer / Amnhi) e Santana (Katam koxét)
[veja fotos na pagina anterior). Recentemente faleceu o mais velho dos irmdos, Katam

Kaak (Grossinho). Estes trés eram filhos de um homem conhecido como Estevdo Laranja.

Perguntei ao velho Grossinho, alguns dias antes de falecer, sobre a origem do

sobrenome Laranja. Ele deu a seguinte explicagdo:

No tempo da “revoltosa” (eu acredito que ele se refira as revoltas da Cabanagem,
ocorrida em meados do XIX no Para) o governo pegava as pessoas que ndo tinham familia
e as levava para guerrear, ou entdo pegava e matava. Seu bisave (um homem ndo-Apinaje
cujo nome ele diz ser Cipriano Laranja) ouviu que ocorreria o recrutamento. Como ele
sabia ler e escrever e tinha dinheiro, resolveu fugir. Segundo Grossinho, Cipriano decidira
procurar os indios, pois, na sua versdo, preferia morrer pelas maos dos indios que pelas dos
soldados da “revoltosa”.

Cipriano chegou na aldeia Cocal, na regido do rio Araguaia. La, procurou o
“capitdo” da aldeia e contou-lhe porque vinha fugindo. O “capitdo” aceitou que ele
“arranchasse” na aldeia. O “capitdo” ofereceu a ele uma mulher para se casar, mas ele
recusou. Ele (Cipriano) dizia que primeiro queria aprender a lingua e os costumes dos

indios para depois se casar.

Assim ele estudou durante alguns anos. Depois que aprendeu a lingua, falou com o
“capitdo” e disse-lhe que agora este ja poderia arrumar-lhe uma mulher. Sairam pela aldeia
e o “capitdo” foi oferecendo o “kupé ” as mulheres disponiveis, até que uma delas aceitou
o casamento. Assim surgiram os atuais descendentes dos Laranja.

E interessante compararmos estas recentes informagdes com aquelas fornecidas por

fontes escritas. Na segunda metade do século XIX, viveu na regido um frade capuchinho
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chamado Savino de Rimini. Ele foi o substituto do primeiro capuchinho a chegar na regido,

para cuidar da “catequese e civilizagdo” dos Apinaje: Frei Francisco do Monte S3o Vitor.

Savino substituiu Frei Francisco, no aldeamento do indios Karaja-Xambioa, na
regido do Araguaia, tendo sido transferido para a povoagdo de Sao Vicente (atual cidade de
Araguatins - TO) apos o episodio do “Roubo do Sal”, no qual foram massacrados mais de
quarenta daqueles indios. Frei Savino de Rimini escreveu um livro em que conta sua
experiéncia naquela regido (Rimini, 1923).>° Nele, o Savino de Rimini menciona que para
transferir-se de Boa Vista (atual Tocantinépolis) para o aldeamento dos Karaja-Xambioa,
proximo ao presidio de Santa Maria, no Araguaia, Frei Francisco do Monte Sio Vitor
contou com a ajuda dos Apinaje, que transportaram seus pertences até atingirem o rio
Araguaia, de onde retornaram.> O pahi (chefe) da aldeia que auxiliou o frei chamava-se

“Capitdo Laranja”. Esta transferéncia do Frei Francisco do Monte Séo Vitor para o presidio

de Santa Maria (atual cidade de Araguacema - TO) ocorreu entre 1859 e 1861.%

Outro exemplo refere-se ao sobrenome Xavito. Uma mulher portadora deste
sobrenome, deu-me a seguinte explicagio para a sua origem. O sobrenome Xavito, para ela,
veio do batismo feito pelo padre. Mas ela ndo sabe dizer que padre foi este. Para explicar
esta origem, ela cita o periodo do contato, quando a aldeia era proxima a cidade de

Tocantin6polis. Apos o contato, o padre chegou na aldeia. Foi entio que se encontrou a

* Agradeco profundamente a profa. Mary Karasch, por ter conseguido um exemplar deste livro.

' Alguns autores afirmam, ao meu ver infundadamente, que aquele frei havia transferido um total de
seiscentos Apinaje para guarnecer o presidio de Santa Maria. Veja, sobretudo, Leandro Rocha (Rocha,
1988:66 ).

*? Ver AHE-GO, Livro 358 “Correspondéncia dos Presidios. 1859 - 1863” e Livro 406 - “Correspondéncia da
Presidéncia para os Presidios. 1864-1872".
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Santa dentro do rio.** Apos este contato foi que o padre comegou a batizar e colocar nomes
nos indios. O pai de um velho homem, ja falecido, chamado Pedro Xavito, foi batizado por

Pedro Xavier.

Mas num censo realizado na aldeia Sdo José em 1960, pelo SPI, o funcionario
grafou este sobrenome como San Vitor. Estou, desta forma, tendendo a acreditar que o
atual sobrenome Xavito, deve ter se originado de um nome dado em batismo cristdo pelo
proprio Frei Francisco do Monte Sdo Vitor, ou pelo Frei Savino de Rimini no pequeno
periodo que ali passou apos sair do presidio de Santa Maria, enquanto estava na paroquia de

Sdo Vicente (atual Araguatins), depois do falecimento do Frei Francisco, ocorrido em 1874.

4 - Os bens e prerrogativas ligados aos nomes Apinaje

Os nomes Apinaje estao associados a bens e prerrogativas. Cada conjunto de nomes
possui bens como: pintura corporal com motivos especificos, enfeites confeccionados com
determinados materiais, além de cantos e choros rituais. Cada conjunto de nomes possui
também prerrogativas cerimoniais proprias, como participar em determinadas cerimonias

ou rituais executando determinado canto ligado ao seu nome.

4.1 - Cantos

As mulheres de nome Ireti, por exemplo, tém a prerrogativa de executar uma
cantiga para as primeiras fumagas que surgem pela queimada do cerrado, também chamado
de chapada. Ainda hoje as portadoras deste nome conservam esta cantiga, muito embora eu

ndo tenha observado nenhuma delas executando-a na situagdo adequada, ou seja, para a

33 Conforme abordei no capitulo L.



fumaca. Além da cantiga para a fumaga, as portadoras do nome Ireti possuem também a
prerrogativa de cantar o mry wa (onde mry = caga, wa = dente), ou o canto para o dente da
caga, mas que, na verdade, € para os dentes da capivara (capivara = mryti). Quando um
cagador mata uma capivara, ele moqueia a sua cabega, tomando um cuidado especial para
que os dentes ndo sejam queimados pelo fogo, enrolando o focinho dela com folhas verdes.
Depois de moqueada, os dentes sdo retirados e colocados em uma cuia. Pela manha, eles
sd0 levados até o kape (a rua ou terreiro defronte as casas) em frente a casa de uma Ireti.
No patio, um cantador toca o maraca e canta. Quando ele para de cantar, a Ireti comega seu
canto para o dente da caca. Apos terminar, quem levou os dentes e os colocou defronte a

. 34
casa da Ireti, pega-os e os leva embora.

As portadoras do nome Amnhak, possuem a prerrogativa de cantar o Rorét, uma
cantiga executada na véspera do final da ceriménia do Parkapé. Eu pude observar duas
mulheres portadoras destes nomes cantando o Rérét nos Parkapé que acompanhei em

junho e julho de 1997 e julho de 1999 (veja fotos no Apéndice 1).

As portadoras do nome Grer tém ainda a prerrogativa de executar uma cantiga que €
dedicada ao casco do veado e uma outra para a carne do mesmo animal. Infelizmente ndo
presenciei a execucdo desta cantiga, nem tampouco consegui alguem que pudesse cantar

para que eu gravasse.

Além destas prerrogativas, observei também que o nome Kunuka € portador de um

canto. Pude observar um homem, com aquele nome, cantando na realizagdo de uma

** Nunca presenciei esta performance. Dela tendo apenas descrigdes feitas por Irepxi.
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cerimdnia de me dkréporundi (ver descrigdo no apéndice 2), uma das duas que se realiza

para o encerramento de luto.

4.2 - Pintura corporal

Segundo as informagdes fornecidas pelos didlogos com varias pessoas da aldeia Sdo
José, cada nome, ou mais especificamente a cada conjunto de nomes corresponde uma
pintura corporal especifica (veja exemplos adiante). Segundo estas informagdes, no passado
havia uma observagdo mais rigorosa a prerrogativa de utilizagdo das pinturas de acordo
com os conjuntos de nomes. Tal observincia, na interpretagdo destas pessoas, ndo estd,

atualmente, sendo seguida com o mesmo rigor. Desta forma, afirmam que, hoje, as pessoas

Pikanhér — pintura
corporal atribuida
a0 nome principal
Nhind

(autor: Nhing)

Tén kyre — pintura
corporal atribuida ao
nome principal Pax
(autor: Nhind)

Akaty - pintura ’ I\c. [ l@ Ggwra ky -
corporal atribuida ao i F : pintural
nome principal J . ’@ corporal
P& pkre 1 ! S atribuida ao
(autor: Nhino) ;;\C ( 'r;‘ame principal
R amkak
[ ( ) C (autor: Nhino
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pintam-se com qualquer pintura, independentemente de portar determinado nome ou nio.

Entre os Ramkokamekra e os Krikati (Lave, 1967:179) ha pinturas corporais que
estdo relacionadas aos grupos de patio. Segundo Nimuendaju, as pinturas corporais, em
algumas situagdes, servem para marcar as unidades sociais do grupo de patio. Cada um

destes grupos pinta seus membros, por exemplo, na segunda fase da iniciagdo, com um
desenho especifico (Nimuendaju, 1946:54). Entre os Apinaje, no entanto, as pinturas

corporais pertencem aos conjuntos de nomes € nao a grupos de patio. As informacoes que
possuo indicam que as pinturas com motivos horizontais sdo associadas aos nomes
classificados como Kore, enquanto que as pinturas com motivos verticais associam-se aos

nomes Koti.

Apesar de os Apinaje atualmente afirmarem que cada conjunto de nomes possui
pinturas especificas, nio conseguem, entretanto, fazer uma correlagdo clara entre pintura
nome correspondente. Eles distinguem as pinturas mais facilmente através de uma
classificagdo dualista entre as pinturas classificadas como Waxme (motivos verticais) e

Katam (horizontais).

4.3 - Enfeites

Nimuendaju, na edi¢do brasileira de seu livro, mencionou apenas um dos enfeites
corporais: os de Ireti. Segundo ele, estes compunham-se de um par de peitorais, cada um
com uma varinha de um palmo de comprimento, que ficava dependurado debaixo do brago.
Estas varinhas eram enroladas em fio de algoddo, cujas pontas pendiam em franja

(Nimuendaju, [1939]1983:23). Na edi¢@o inglesa do livro sobre os Apinaje, Nimuendaji
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(1939:32) menciona os enfeites entregues pelo amigo formal, indicando a figura quatro
como referéncia. Ocorre que na legenda da figura, ele escreveu: "Amdyi"s decorative
outfit". Com isto, ele indica que os enfeites da figura sdo caracteristicos do nome Amnbhi,

mas que ele os associa aqueles entregues pelo amigo formal.

Os enfeites relacionados por Nimuendaju sio as sete pegas que eram confeccionadas

e entregues pelo amigo formal e ndo apenas aqueles do nome Amnhi: a) um corddo do
pescogo com penas de arara (me-o-prepré) [que prefiro grafar como mé & prepre]; b) os

corddes dos antebragos (katxad-reidlu) [minha grafia: me hinwytkam]; c) as penas do
antebrago (mban-yambi) [minha grafia: man jamy kaxatre]); d) um par de peitorais de
contas (me arape); €) jarreteiras com penas (amblédy) [minha grafia: Ambrét]; f) corddes
para as jarreteiras (enfeites abaixo dos joelhos) (me kain) [minha grafia: me Kkail; g) ligas

para os tornozelos (me te txé) [que prefiro grafar como me texé] .

Nimuendaju € contraditorio quanto ao uso dos enfeites especificos dos conjuntos de
nomes. Para ele, as pessoas de ambos 0s sexos usavam o mesmo conjunto de enfeites. Mas
ndo estou convencido de que todos o faziam tal como ele sugere, pois os enfeites que ele
indicou como sendo proprio do nome Amnhi, difere daqueles que ele descreveu para o

nome Ireti (como vimos anteriormente).

Pelas informagGes que encontrei na minha pesquisa, os enfeites (fotos na pagina
seguinte) se diferenciam quando s3o da metade Ixkrénhoxwynh ou Hipoknhdxwynh. No
primeiro caso, ao conjunto de enfeites de sete pegas descrito por Nimuendajii, os membros

da metade Ixkrénhoxwynh acrescentam o enfeite da cabega (uma linha com algumas
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pequenas penas miudas de papagaio dependuradas atras da cabeca) e um bracelete em cada N

oot

antebraco enfeitado com uma unica pena de arara. Ja no conjunto de enfeites de

Hipoknhdxwynh exclui-se o enfeite da cabega, mas se adicionam os trés braceletes de -}

madeira para cada antebrago (chamados de me'1).

Além de possuir um conjunto diferente de enfeites, determinados nomes tinham® a
prerrogativa de confecciond-los com penas de determinadas partes da ave e
(preferencialmente arara e papagaio). Assim, o nome Amnhi pode fazer enfeites com penas
miudas (penugem) da arara. Ja o nome Tamkak pode fazer enfeite exclusivamente com as
retrizes da arara. Pax usa enfeites confeccionados com as rémiges da arara (ou com penas
de papagaio [retrizes, rémiges]). Ire, além de Grer, usa enfeites feitos com as rémiges da
arara. Atualmente, entretanto, poucas pessoas confeccionam ou usam o0S enfeites

tradicionais.

E importante destacar, aqui, a diferenga entre os enfeites pessoais Apinaje, como
bens ligados aos conjuntos de nomes, em relacdo aos enfeites que sdo nekrets dos
Me bengokré (Kayapo). Para Lea (1986) estes nekrets sdo parte do patriménio das Casas,
enquanto uma pessoa juridica. Desta forma, os enfeites sdo utilizados apenas pelos seus
membros. Segundo Lave (1967), para os Krikati, os enfeites ligados aos nomes estdo
associados aos grupos de patio. Assim, somente as pessoas pertencentes ao grupo de patio

podem portar determinados enfeites. Entre os Apinaje, entretanto, estes se associam apenas

*% Utilizo o verbo no pretérito porque atualmente os jovens ndo fazem estas distingdes, bem como quase nio
usam os enfeites pessoais.
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aos nomes. J4 estes ultimos ndo se associam a Casas (como entre os Me béngokré (Kayapo)

ou a grupos de patio (como entre os Krikati, Canela e Krahd).

Conjunto de enfeites atuais dos Apinaje
A-ME kai (enfeite de penas de papagaio colocado abaixo do
joelho)
B — Ambrét (cordiio de algoddo com penugens de papagaio
enrolado abaixo do joelho)
C — Enfeite para colocar na cabega
D - Man jamy kaxatre (enfeites para os bragos)
E - M€ texé
F=ME & prepre (enfeite com penas de rabo da arara para usar
no pescogo)

Menina usando
mé€ kai, m€ &
prepre, uma saia
feita de buriti ¢
sementes além do
m € 6ka ( enfeite na
cabeca), usado na
ceriménia do

mé okréporundi
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4.4 - Choro ritual

4.4.1 - O me¢ myr ma apri

O choro ritual dos Apinaje pode ser executado de duas maneiras: com a pessoa
abaixada, em lagrimas, € chamado de mé myr ma apri, quando se executa em pé e sem

estar em pranto, é chamado de m& myr miati.*®

Segundo as informagdes de minha arranjadora de nomes, Irepxi (Maria Barbosa) e
de Grer (Julia Laranja), o choro ritual dos Apinaje difere daquele dos Kraho porque, tal
como a linguagem, o kupé nhép também lhes ensinou um choro diferente. Irepxi afirma
que antes os Apinaje choravam como os Krahé. Ela diz que choravam apenas com um
“iiiiithhhhh”. Ela diz, ainda, que ndo permite que ninguém se utilize de seu choro e que

brigaria se isto acontecesse.

Por ocasido de uma ceriménia do parkapé (ocorrida em junho/97), estiveram
presentes alguns homens e mulheres Krahd, os quais auxiliaram os Apinaje cantando no
patio na ultima noite da cerimOnia, e, no dia seguinte (Gltimo dia), cantando também juntos
a duas toras que simbolizavam as duas pessoas falecidas, motivo pelo qual realizava-se o

cerimonial >’ Presenciei algumas mulheres Krah6 chorando junto as toras e percebi que, de

3¢ Corresponde a um tipo de canto semelhante. existente entre os Me béngokre (Kayapd) (Lea, comunicacio
pessoal).
%7 Veja descrigdo desta cerimonia no Apéndice 1.
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Segundo minhas informagdes, antigamente, sobretudo antes das mudangas ocorridas
pela agdo do kupenhép, o mé myr mi apri dos Apinaje compunha-se de apenas
algumas palavras, relacionadas ao canto executado pela tyjkatyj que, no mito, colocou os

dois meninos dentro do rio para crescerem e matar o gavido gigante (akti) que ameagava a

aldeia.®® Segundo estas informagdes, tal choro compunha-se das seguintes palavras:
nhomry ka kajojot tomoprék akja; nhé = pronome possessivo; mry = caga; ka = pele;
kajojot = pele com bolhas (como quando se sofre uma queimadura); tomoprék = um
passaro da mata, chamado ferreiro, de cor cinza com peito branco que canta perto da
bacabeira, prék também € o substantivo alto ak = passaro de grande porte; ja = esta.
Interpreto que nesta frase descreve-se a agdo de crescimento precoce vivido pelos dois
irmdos que foram colocados dentro do rio. Uma possivel tradugdo desta frase seria:

“aqueles que estdo se transformando para matar sua caca gigante”.

4.4.2 - O me¢ myr maati

Além do choro ritual, que deve ser executado abaixado, aos nomes também estdo
relacionados cantos fiinebres, chamados de mé¢ myr miati, que os Apinaje dizem ser o
choro que se realiza alto, ou em pé. Trata-se de cantos que sdo utilizados quando ocorre
uma morte, sobretudo quando se esta transportando o defunto. Este canto também ¢é
executado em outras ocasides diferentes: na noite que antecede a entrega dos enfeites pelo
amigo formal; no velério; no sétimo dia apds o sepultamento; na realizagdo da primeira
visita a0 cemitério e/ou ainda, nas cerimdnias de encerramento de luto, como o

me okréporundi e o parkapé. Nesta Gltima, na corrida final do par de toras que

% Os M@ béngokre (Kayap6) também associam o choro bonito a ave gigante (Lea, comunicagdo pessoal).
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simbolizam os mortos homenageados, as mulheres que executaric 0 mé myr mdati se
posicionam ao longo do caminho por onde se realizard a corrida, de tal maneira que cada
uma delas acompanha as toras por determinado trecho do caminho, para possibilitar que,
durante todo o trajeto, as toras sejam acompanhadas pelo som do m¢ myr miati. A
entrada destas toras no patio também deve ser sempre acompanhada pelo mé myr maati.
Canta-se 0 mé myr miati, como mencionei, durante d noite € na manhi em que se vai

entregar os enfeites que estabelece a relacdo de amizade formal, kramgéx / pahkram.

Cada conjunto de nomes possui um myr. Desta forma, como uma pessoa pode ter
mais de um conjunto de nomes, ¢la possuirda um conjunto de varios cantos. Quando os
ouvimos, parece ser um unico canto composto por varnas partes. Mas se trata, na verdade,
da unifio de varios cantos, realizados por uma pessoa de acordo com seu conjunto de
nomes. A variagfio, portanto, do mé myr miati de uma pessoa para outra, serd devido &
performance que uma pessoa faz, reunindo cantos myr de cada conjunto de nomes dela,
além de poder incluir também algum (ou alguns) myr aprendido(s) de um wajaga (como

veremos adiante).

Pude verificar esta variagdo nas ceriménias do parkapé realizadas em julho/97. Eu
acostumara ouvir sempre a velha Grerti (Jilia Corredor) cantando 0 mé myr miati. Neste
dia, uma mulher de outra aldeia (Botica) acompanhou a tora cantando seu mé myr maati.
Vim a saber, posteriormente, gue aquele myr fora executado por uma mulher de nome Pix.
Apesar de as partes serem semelhantes, havia diferengas que, para mim, demonstram a

varia¢io dos conjuntos de nomes que Pax possui.
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Mas os cantos funebres nio sic um conjunto fixo de cantos aprendidos do
kupe nhép. Ao conjunto existente sio acrescentados os cantos que oS wajaga aprendem
dos kard de seres que estdo sofrendo ou estdo moribundos (pode ser da fauna, flora ou ser

inanimado, uma vez que tudo possui um karg).”

Eis alguns exemplos de mé myr maati aprendidos por wajaga. Informaram-me
que Atorkrd (Romdo) ouviu o choro do kard de uma caminhonete D10, que estava ha
muito tempo parada por problemas mecanicos. Ele ouviu seu choro, no qual a caminhonete
dizia que estava com saudades da estrada, entre outras coisas. Atorkrd (Romio), entdo,
contou 0 mé myr mAati que ouviu para Grer (Jalia Laranja), Grerti (Jalia Corredor) ¢
Irepxi (Maria Barbosa), as trés mulheres que sdo consideradas m myr maati nhéxwynh,

ou seja, aquelas mulheres que estdo interessadas em aprender tais cantos.

QOutro exemplo € um mé myr miati do arroz. Contaram que ha alguns anos atras,
plantou-se¢ uma grande roga de arroz na aldeia Mariazinha. Por alguma razdo, estava
passando a época da colheita e o cereal estava comecando a cair. Os Apinaje de Mariazinha
chamaram os da aldeia S&o Jos¢ para ajuda-los na colheita. Ao chegarem, um wajaga ouviu
o choro do arroz que soffia por estar caindo. Contaram-me também o caso do mé myr de
um pé de macadba. Algumas de suas folhas haviam sido cortadas, deixando pingar gotas de
sua seiva. Com o vento, as folhas restantes emitiam um som. As pessoas que passavam por
ela, no caminho de uma fonte, contaram isto a um wajaga . Ele foi até 14 e ouviu seu choro,

contando depois para Grer (Julia Laranja).

** Segundo Nimuendaji, uma mulher, Ireti, sabia mais de vinte destas "cantigas” ([1939]1983:111).
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Ha um exemplo de um mé myr de uma pessoa que estava sofrendo muito. Trata-se
de uma mulher da aldeia Mariazinha que estava apanhando de seu marido. Um wajaga
encontrou seu kard sentado sobre um tronco de arvore, chorando. Neste choro, relatava seu
sofrimento. O wajaga conseguiu convencer ¢ kard a voltar para o corpo, evitando, assim, a
morte da mulher. Mas ha o exemplo de um mé myr de uma mulher que o emitiu antes de
falecer, o que ¢ constderado um fato inédito. Seu nome era Amnhak (Orlanda). Ela era filha
de Irepxi, e casada com Kamotre (Sebastido). No dia anterior a sua morte, no leito
hospitalar, ela verbalizou seu mé myr que foi ouvido pelos presentes (Irepxi, Grer (Julia
Laranja), Sikoi (irmd de Amnhak [Orlanda]) ¢ Waxm €) (meu nominador e epdnimo,
meio-irméo de Amnhak [Orlanda]). Ao mesmo tempo, Atorkrd (Romdo) ouviu-o na aldeia
Sdo José e o transmitiu a Grerti (Jilia Corredor). Através do mé mjyr, o kard de Amnhak
{Orlanda] contava como ele foi aprisionado por Kamotre (Sebastido) e dado a um sapo que
o colocou no fundo de um lago. Apesar da gravidade da acusag@io, nada aconteceu com ele,

que continua vivendo na aldeia Cocalinho. Ouvi também o caso de um kard de uma
crianga, que estava sendo maitratada pelo pai. Um wajaga ouviu e contou para Grer {Jilia

Laranja).

Além destes, gravei diversos outros m& myr com Grerti (Jilia Corredor), como o

de uma espingarda que “chorava” porque estava sofrendo ao ser carregada 4 bandoleira, sob
um sol causticante; outro, de uma menina que foi entregue pelo pai a um marido muito
mais velho;, o de uma cnianga cujo kard foi carregado por uma anta porque sua mie
aplicou-lhe gordura deste animal em seus cabelos; o de um pé de bacuri, que fora nominado

pelos Kunuka e que, ap0s secar, morreu.
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S — Papel e prerrogativa cerimonial

Os portadores do nome Tamkak s3o possuidores de um objeto chamado por
Nimuendaju de pdkra: capim do campo enrolado num nicleo compride de pau de cinco
centimetro de comprimento. Eu ndo vi nenhum destes objetos em minha pesquisa de
campo, mas 03 Apinaje ainda se referem a ele. Estes eram colocados sobre o peito dos
portadores deste nome, estando a pessoa deitada, como um recurso magico para saber se a
pessoa morreria logo; ou teria vida longa. Se o objeto caisse do peito, ele morreria logo;

caso contrario, indicaria vida longa.

Nimuendaju citou ainda a prerrogativa dos portadores do nome Tepkryt de ser o
kramgéx da festa de "A’luti". As informagdes que encontrei, sobretudo do velho

Alexandre (Kagapxi) que € um dos Gltimos P p (guerreiros), aquilc que Nimuendaju
chama de uma “festa” distinta, €, na verdade, o inicio das cerimdnias de inicia¢io dos P& p.
Antes de sairem para reunir uma nova turma de iniciandos, os Uyapé (homens que ja
haviam terminado as duas fases do P@p: kadg e kumréx ) reuniam-se numa casa
especialmente construida no patio (ixkré krd poti) dentro da qual cantavam o Ridy.
Segundo estas minhas informagGes, tal cintico, ao contrario do que afirma Nimuendaji,
ndo € prerrogativa dos portadores do nome Tepkryt, sendo executado por todos os Uyapé

presentes nesta ocasifo.

Para finalizar este capitulo, apresento uma tabela na qual estao expostos alguns
conjuntos de nomes ¢ suas prerrogativas. Esta amostra nfo deve ser tomada como
representativa da totalidade dos nomes, ou dos conjuntos de nomes utilizados pelos

Apinaje. Este € um objetivo que ainda esta longe de ser alcangado, pois ndo estou convicio
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que eu tenha esgotado o repertério de nomes utilizados. Ainda resta muita pesquisa a ser

feita sobre este tema.
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Capitulo IV - A Amizade Formal Apinaje

1 - Cosmologia ¢ Amizade Formal

A amizade formal ¢ uma instituicdo presente na maioria das sociedades dos povos
Jé-falantes.! Ocorre, entretanto, como é comum entre povos culturalmente préximos,
variacGes nas suas manifestacdes dentre as diversas sociedades particulares. Os amigos
formais entre os Apinaje sdo chamados pelos termos reciprocos de kramgéx (masc. e
fem.), para aqueles que entregam os enfeites, ¢ pahkram (masc. e fem.) para aqueles que

os recebem

A amizade formal tem sido analisada enquanto uma relagdio social institucionalizada
e pensada, antropologicamente, em termos da sua importncia para a organizagio social
daquelas sociedades. Quando tomada neste sentido, ela ¢ abordada por um viés que
privilegia seu carater sociologico, observando-se sobretudo as relagdes sociais que se
estabelecem entre as pessoas que compartilham deste tipo de relacdo formalizada. Estas
analises fazem pouca, ou nenhuma, mengdo 4 instituicio da amizade formal enquanto outra

forma de aquelas sociedades interpretarem seu universo cosmologico.

! Uma excego seriam os Kaingang, povo de lingua Jé Meridional, em que ndo hd este tipo de relagio ego-
centrada. Segundo Juracilda Veiga, algumas atividades que sio desempenhadas pelos amigos formais entre
o0s JE Setentrionais e Centrais (como servicos ritnais ligados as atividades funerdrias) sfo realizadas por
pessoas da metade oposta da categoria de péin. Mas nfo h4 indicagfio de transmissio desses papéis. Eles
sdo prerrogativas de alguns nomes pessoais (Veiga, 1994),

? DaMatta utilizou trés termos diferentes para as pessoas envolvidas na refagio de amizade formal. No caso de
amigos formais, grafou kri-geti, reciproco pd-krd; para amigas formais, escreveu kr-gedy, reciproco pa-
krk. Nas paginas seguintes en utilizo apenas dois termos tanto para masculino quanto para feminino.
Assim, onde DaMatta escreveu kri-geti ou kri-gedy, en uso apenas kramgéx; para a palavra pa-kri, eu
escrevo pabkram.
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Nesta parte da tese, pretendo mostrar como, entre os Apinaje, a amizade formal esi4
relacionada 4 cosmologia, tanto quanto & organiza¢3o social. E por relacionar-se a essas
duas esferas, a amizade formal pode estender-se até a area das trocas matrimoniais. Esta
interrelagdo entre amigos formais e cosmovisdo, esta presente, também, enire os
Mé béngbkre (Kayapé). Para aquele povo, a amizade formal inicia-se com os dois herdis
que sdo colocados dentro do rio para crescerem mais rapidamente e, assim, poder matar o
grande gavidio que atacava a aldeia (Lea, 1986). Ja entre os Suya, entretanto, as informagoes
dadas por Seeger (1981) ndo informam sobre a origem da amizade formal. A mesma falta
de informagdo também se verifica para o caso dos Xikrin. Lux Vidal (1977), refere-se as
caracteristicas da relagdo de amizade formal Xikrin, mas nfo menciona como se deu o
surgimento desta. Pelos dados etnograficos existentes, esta relacdo entre os seres do tempo
primordial também se expressa entre os Timbira Orientais. Carneiro da Cunha (1978: 20)
a0 explicar como surgiu a morte, afirma que entre os Krahd, Pid (Sol) e Pidleré (Lua)
eram amigos formais (hopin). W. H. Crocker (1984: 19-32; 1990:303) afirma que entre 0s

Canela ha também esta relagio de amizade formalizada entre Sol e Lua.’

Vimos no primeiro capitulo .que, entre os Apinaje, Myyti (Sol) e Mywryre (Lua),
iniciam a relacdo de amizade formal. Ou melhor, a relagio de amizade formal é inerente a
existéncia da propria sociabilidade Apinaje, pois ela existe ja entre os proprios herdis
criadores da humanidade. A sociabilidade, ou a forma de viver Apinaje, pressupde a
existéncia deste Qutro no préprio processo de constituicdo do soctal, mas cuja forca ¢ antes

integradora do que desintegradora.

* Nimuendajii (1946) ndo informa se entre os dois herdis demiurgos Canela (Sol ¢ Lua) existia a relagio de
amizade formal.
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Ou seja, a alteridade presente desde o inicio da criagio do mundo, serve para indicar
que o diferente € visto como elemento necessario para a constituicio do social. Afinal,
ambos, My¥ti (Sol) e Mywryre (Lua) sendo desde o principio diferentes (marcado pela
relagdo de amizade formal), criam a possibilidade 16gica de seus “filhos”, a humanidade
Apinaje, poderem engendrar relagbes matrimoniais. Afinal de contas, se os dois herois
criadores fossem iguais, a relagdo entre seus “filhos™ também seria entre iguais, gerando a
possibilidade de incesto. E por estar ligada aos heréis criadores da humanidade, como
elemento criador da diferenca, que a amizade formal pode ser considerada como um

“paradigma de alteridade”, como afirmou corretamente Lea (1999).

1.1 - A forma de transmisséo e as relagdes entre os amigos formais

Ha duas variavers a regra de transmissio de amizade formal entre os Jé
Setentrionais: a nominagio e a patrilinhagem, conforme observou Lopes da Silva
(1986:191). Os Timbira Orientais estdo no primeiro caso, pois a amizade formal é uma
relagdo estabelecida através dos nomes pessoais. Mas ainda aqui temos variagOes. Entre os
Krah6, a amizade formal ¢ estabelecida entre aquelas pessoas portadoras de determinados
nomes. A relagio de amizade formalizada estabelecida entre as pessoas esta condicionada a
uma relagdo pré existente entre os nomes. Menos que estabelecer relagio entre pessoas, a
amizade formal, desta forma, revela que se trata de uma relacio pensada como anterior a
relagio pessoal. Os portadores de determinados nomes, possuem, também, um conjunto de
amigos formais. Este conjunto sera herdado pelos novos portadores de nomes, quando da

transmissio dos mesmos.

Entre os Krikati, ainda que os lagos de amizade formal se estabelecam através da

nominagio, sendo os amigos formais de uma pessoa os mesmos de seu nominador (como
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entre os Krahd), hé, no entanto, uma variagio em relagdo a estes. No caso Krikati, a
amizade formal ¢é estabelecida entre grupos de nomes. Se entre os Krahd sio os nomes que
estao em relagdo de amizade formal, entre os Krikati sdo os grupos de conjuntos de nomes

0s portadores de amigos formais (Lave, 1967: 187).

Entre  os  Mébéngdkre

Diagrama 10 ; ) A -
Terminclogia entre amigos formais Suya (Kayap6) os amigos formais sdo
{a partir dos dados de Seeger, 1981)

herdados patrililateralmente, sendo

Orf=rnizi— _‘T canrse Que pais ¢ filhos compartilham dos

mesmos amigos formais (Lea 1995).

Och=n—rmim - -A-0

Ego Ja entre os Suyj, as informagdes de

Seeger (1981) ndo sdo conclusivas,

O Guinbee ek chi indicando apenas a relagio de
l_

f relarfia entre consangiiineos (s e filhos)

amizade formal entre parceiros de

x-t‘:l;;ﬁo_cl;t;c?migos formais

Notz: ‘Todas as pesigics hachuradas ¢hachuras j sexo masculino. Trata-se de uma
inscridas por mim ng disgrama original de Sceger) !
i s50 amjgos formais de Ego

relagio herdada, sendo que os filhos
e fithas de um amigo formal de um homem, serdo amigos formais também dos filhos dele.
Ego masculino (veja Diagrama 10) ter4 como amigos formais o amigo formal de seu pai, as
irm3s deste homem, além dos filhos e filhas dele (posi¢des hachuradas no diagrama)
(Seeger, 1981:142-143). O termo utilizado por Ego ¢ seu amigo formal ¢ autoreciproco:
fiumbre kra chi. J4 entre Ego e sua amiga formal os termos reciprocos sio kram géed ¢
fiumbre kr4 chi. Este modelo aproxima o caso Suya do sistema Apinaje, pois em ambos ha

um conjunto de amigos formais sendo transmitidos.



162

A amizade formal entre os Apinaje guarda semelhangas com os demais povos Jé
Setentrionais, quanto aos papéis e fungdes desempenhados e quanto ao cardter “mistico”
que se observa entre os membros envolvidos nesta relagio: kramgéx / pahkram tém

relagio de solidariedade e evitagdo.

Contudo, a forma de transmiss3o da amizade formal Apinaje tem uma caracteristica
propria. Esta especificidade da forma de transmissiio confere-lhe resultados socioldgicos
também peculiares. A tese, apresentada aqui, & que ha entre os Apinaje uma forte
vinculagdo entre as relagbes estabelecidas através de amizade formal (kramgéx /
pahkriam) e o estabelecimento de relagtes matrimoniais, que permite pensi-la também
como uma relagdo cerimonial que leva a estratégias matrimoniais.* Meus argumentos
procuram demonstrar que a entrega de enfeites, por parte de um amigo(a) formal e seus

filhos nominados, pode ser interpretada como uma ritualizagdo das acOes mitologicas de

Mjiti ¢ Mywryre, s

Na minha interpretago, o ritual de entrega dos enfeites, realizado por umfa)
amigo(a) formal e seus filhos nominados simboliza a divisio da humanidade Apinaje entre
as metades Koti e Kore, conforme realizada por Sol e Lua no inicio dos tempos. Um amigo
formal (o kramgéx) simboliza o Sol (Myyti), enquanto que o outro (o pahkram) simboliza
2 Lua (Mywryre). Ao se entregar os enfeites, esta-se “afirmando em a¢do” (nos termos de
Leach, como veremos adiante) que os filhos consangilineos de pahkriam simbolizam os

Kore, enquanto que os filhos consangiiineos de kramgéx simbolizam os Koti. Por um

* Conforme j4 postulado por Lea (1995).

* Desta maneira, minha interpretacio confirma, em partes, o insight de Maybury-Lewis (1960:212) de que
haveria algnma relagdo entre a amizade formal e ym sisterna de casamento entre metades exogimicas,
conforme argumento que eshocei na Introctucio (pp.xi-xii),
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principio de exogamia de metades,® estabelecido no inicio dos tempos pelos desejos de Sol
e Lua, conforme vimos no mito da criagio da humanidade, apresentado no capitulo I, os
filhos consangiineos de Myyti (que sio os Koti) devem se casar com os filhos

consanglineos de Mywryre {que sdo os Kore).

1.2 - Definindo um conceito de mito e rito

Antes de prosseguirmos com a descri¢do da transmissdo da amizade formal, faz-se
necessario explicitar o conceito de mito que adoto nesta tese. Para mim, um conceito que
possui maior alcance para compreender estes episddios dos Apinaje, deriva tanto dos
escritos de Eliade ([1957] 1995); ([1963] 1989), quanto de Leach ([1954] 1996): o mito
como um modelo exemplar das atividades humanas mais significativas. Esta idéia de mito
como modelo exemplar também estd presente na analise dos mitos e ritos Barasana,
realizada por S. Hugh-Jones. Para ele, um sistera mitologico adquire significado quando
visto como forga ativa e principio organizador da vida di4ria. Esta caracteristica estd ligada
ao fato de que as sociedades indigenas sul-americanas, nfo véem parentesco, casamento,
organizagio social, como elementos isolados de uma ordem religiosa ou cosmolégica mais

ampla (S. Hugh-Jones, 1979:3).

Ja o conceito de rito aqui adotado provém dos autores citados anteriormente, e
também de DaMatta (1981), no que se refere a caracteristica de um ritual destacar uma
relagdo social ji existente. Ainda que os primeiros dois estudiosos tenham perspectivas
distintas e tradigdes diferentes (Eliade ¢ historiador das religies, e Leach antropo6logo), ha

um ponto de convergéncia entre os escritos de ambos no que tange ao mito.

¢ Para Nimuendajii, os Irimrdire (também conhecidos como Cayapé do Pau D’Arco) também possuiam
metades exoghmicas leste (kd-i-ma-m¢ -ya) e oeste (ApAri-ma me -ya) (Nimuendajii, 1940:128).
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A partir da sua perspectiva de analisar mitos e ritos, Leach destaca o status social
deles, e os trata como formas de comunicagio, com o primeiro (mito) sendo uma afirmacdo
em palavras, enquanto que o segundo (rito) é uma qfirmagdo em agdo, que dizem algo
sobre o social ([1954] 1996: 76). Entretanto, ele ndo deixa de considerar o mito também

como um cerio modelo exemplar, uma vez que o considera como “um certo modo de

descrever certos tipos de comportamento humano” ([1954] 1996:77 [grifo meu]). Pela
perspectiva sociologica da sua analise, Leach entende este modelo exemplar principalmente

a partir das a¢des socials empiricas observadas no mundo cotidiano.

Ja a perspectiva de Eliade é outra. Ele compreende mito € o rito como agdes
concretas cujo sentido esta voltado menos para 0 mundo empirico e mais para o religioso.
Para ele, “um mito conta uma historia sagrada™ (...) “um acontecimento, primordial que
teve origem no comego dos tempos” ([1957] 1995: 84). Por isso, significa um modelo
exemplar, pois est4 ligado 4 narrativa de como “seres sobrenaturais criaram uma realidade,
quer seja a realidade total do Cosmos, ou apenas um fragmento dele” (Eliade, [1963]
1989:12). Aqui sua definigdo aproxir_pa—se daquela de Leach, pois este fragmento dos
Cosmos pode ser “uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma

instituicdo™ (Ydem, [grifo meu]).

Por entender o mito dessa maneira, o conceito de rito utilizado por Eliade difere
daquele de Leach. Para Eliade, o rito ¢ uma forma de o homem religioso imitar os deuses e,
desta forma, reatualizar a agio dos seres primordiais e recriar a historia primordial ([1957]
1995. 87-88). Os mitos, por sua vez, sdo considerados como “vivos”, pois ocorre uma

experiéncia religiosa por parte dos participantes da sociedade que os praticam. Esta
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experiéncia religiosa torna-se mais significativa na realizagio dos ritos, pelos quais se

repetem as agdes primordiais dos seres ancestrais (Idem).

Eu adoto esta nogdo de rito de Eliade, como uma repetigio das agdes primordiais
dos demiurgos criadores ou transformadores do mundo, incorporando nela também aquela
nog¢do proposta por Leach de o rito ser uma afirmagdo em agdio, uma vez que o ritual de
entrega de enfeites, pelo amigo formal Apinaje, diz respeito também as questdes empiricas
de organizagio social e de relagdes sociais. Mas adoto também a perspectiva seguida por S.
Hugh-Jones de que mito e rito somente podem ser vistos como entidades que langam hiz
uma sobre a outra, Desta forma, estudar os significados expressos nos mitos e ritos,
“somente se torna possivel quando ritos e mitos sdo vistos dentro de um contexto social e

cultural especifico” (S. Hugh-Jones 1979:259).

Neste sentido, importa ressaltar a defini¢do de rito que foi elaborada por DaMatta
(1981). Partindo das teorizagdes elaboradas por Leach ([1954] 1996) e Victor Turner
([1967] 1980; [1969] 1974), DaMatta argumenta que o estudo dos rituais deve ser uma
maneira de perceber como elementos do mundo social cotidiano sio destacados, deslocados
e transformados em simbolos que permitem perceber aquele momento social como especial
e extraordinario (DaMatta 1981:60). Tomando de empréstimo a nogio de condensagdo de
Victor Turner ([1967] 1980:32-33), para DaMatta o ritual tem como trago distintivo o que
ele chamou de dramatizagdo: condensagio de algum aspecto, elemento ou relagio,
colocando-0 em foco, em destaque, onde adquire novos significados, que nfo existiam
quando era apenas um aspecto do cotidiano (DaMatta, 1981:60). Aproximando-se da
definicdo de Leach, DaMatta enfatiza sempre que, para ele, um rito, assim como um mito,

consegue colocar em close up as coisas do mundo social. Este destaque pode acontecer
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através de trés formas bésicas de ritualizagdo: a) a separagdo ou reforgo; b) a inversdo; e c)
a neutralizagio. Sendo um discurso simbélico, o ritual destaca certos elementos da
realidade, enfatizando aspectos do social que reforgam elementos ou relagdes existentes:

invertem situagdes e papéis; ou servem como elementos de neutralizagio.

O aspecto de separagio ou refor¢o € um mecanismo para fazer tornar-se conhecido
aquilo que ndo estava devidamente percebido. Com a aplicago deste mecanismo, cria-se
um campo formal ou respeitoso. Os rituais que enfatizam a separacio ou reforgo guardam
uma relac8o direta com o mundo cotidiano, servindo para destacar um determinado papel
ou elemento, inibindo-se os demais. Com o mecanismo da inversdo, provoca-se um
deslocamento dos elementos de um dominio para outro. Este ¢ o campo também da
jocosidade uma vez que se tende a inverter as posicdes ¢ os papéis do mundo normal. No
caso da neutralizagdo ndo ocorre reforgo, nem inversdo, mas sim uma relagio fundada no

afastamento ¢ respeito. Aqui, estaria relacionado a esfera da evitagio (DaMatta, 1981:60-

63).

Numa passagem em que reflete sobre o ritual numa sociedade complexa, ele

expressa uma afirmac&o que pode ser estendida também para sociedades nio-complexas.

E como se o dominio do ritual fosse uma regido privilegiada para se
penetrar no coragdo cultural de uma sociedade, na sua ideologia
dominante e no seu sistema de valores. Tudo isso porque é o ritual que
permite tomar consciéncia de certas cristalizacdes sociais mais profiundas
gque a propria sociedade desefa situgr como parte de seus ideais ‘eternos’

(DaMatta, 1981:24 grifo meu).

Minha inteng&o neste trabalho ndo ¢ discutir se as cosmologias dos povos indigenas
Jé-falantes sdo formas religiosas de conceber o mundo, ou ndo. Meu objetivo &

compreender melhor o ritual de entrega de enfeites pelo amigo formal Apinaje e para isso
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adoto os conceitos de mito e rito tanto de Leach, quanto de Eliade, além de DaMatta e S.
Hugh-Jones uma vez que so os mais significativos para compreender e explicar a narrativa
de alguns mitos e das agdes verificadas no ritual dos Apinaje, sobretudo no que se refere ao
ritual de entrega de enfeites por parte de um amigo formal. Opto, ainda, pelo conceito de
mito enquanto um modelo exemplar, conforme proposto por Eliade, pois esta é uma

interpretagdo que da conta do insight proposto pelo proprio DaMaita.

De um ponto de vista geral e abstrato, que ndo pode ser desenvolvido
aqui, considero que esse ciclo [mito de Sol e Lua] é a expresséo
codificada das relagbes e agbes sociais mais importantes da sociedade
Apingje (DaMatta, 1976a;133, nota 13).

Seguindo o insight de DaMatta, trato o mito de Myyti (Sol) e Mywryre (Lua) como
um modelo exemplar no qual se revelam, aos Apinaje, diversos aspectos do seu ideal de
sociabilidade humana. Interpreto a entrega de enfeites pelo amigo formal como um rito que
recria a relagdo primordial inicial, a0 mesmo tempo que recria uma uni%o primordial entre
Myyti (Sol) e Mywryre (Lua). Refaz a relagdo primordial, porque Myvti (Sol) ¢ Mywryre
(Lua) eram amigos formais no inicio dos tempos. Recria uma unifo primordial porque
Myyti (Sol) e Mywryre (Lua), apos “criarem™ seus filhos (a humanidade Apinaje), dividiu-
os em duas metades, determinado que ambas casariam entre si. Através deste ritual,
destaca-se um dos amigos formais de uma pessoa, dentre os vérios que ela possui,
adquiridos através do sistema de nominagio. E, mais, através desta relagio assim destacada,
abrem-se as possibilidades da existéncia de diversos tipos de relagio social, inclusive a

matrimomial.

Entendo que o mito de Myyti (Sol) e Mywryre (Lua) pode ser compreendido como

uma afirmagéio em palavras, € que, neste caso, pode ser visto como um modelo exemplar
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que da significado ac comportamento humano no mundo. O rito, por sua vez, pode ser
compreendido como uma gfirmacdo em acdo, mas, no caso Apinaje, voltado tanto para a
realidade material quanto para a cosmologia. Por estar relacionada também a cosmologia, é
que entendo a entrega dos enfeites, por parte dos amigos formais, como um processo ritual
que recria, stmbolicamente, a relagio primordial entre Myyti (Sol) ¢ Mywryre (Lua). Por
estar vinculada a realidade material, este ritual abre possibilidades de ser manipulado para

gerar relagdes de alianga matrimonial, como veremos adiante.

O ritual de entrega de enfeites por parte de um amigo formal, pela caracterizacdo de
DaMatta, pode ser visto sobretudo como um rito de separacio e reforco. Mas, através dele,
criam-se relagdes sociais em que estdo presentes os outros elementos de inversic e
neutralizagfo. E serd o conjunto destes trés elementos, engendrados pelo ritual de separagio
e refor¢o que recria a relagdo primordial entre Myvti e Mywryre, como um modelo
exemplar de sociabilidade, que permitira interpretar seu rendimento social come uma forma

de estabelecer aliangas matrimoniais.

2 - A transmissao de amizade formal
2.1 - Os dados de Nimuendaji e DaMatta

Para Nimuendaji a transmissio da amizade formal ocorria por iniciativa dos pais ou
avos da crianga. No momento em que esta chegava a idade de cinco anos, os pais ou avés
escolhiam’ duas pessoas que lhes eram simpéticas (Nimuendaji nfio explica essa escolha),
sendo um homem e uma mulher, para entrar em relagio de kramgés/pabhkrim com a

crianga. Nimuendaji informa, entretanto, que o convite dos pais ou avds é feito pedindo-se

7 Nimuendaji ([1939] {1983}) nio explica se havia preferéncia por um deles.



Diagrama 11
Transmiss&o de amizade formal Apinaje
segundo DaMatta (1976a: 140)
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a duas pessoas para que confeccionem os enfeites
para serem entregues aos seus kra pyrak (filhos

nominados).

Estes enfeites s8o iumportantes pelo seu
uso cerimonial. Com base nas minhas
informagGes de  campo, 08 enfeites
confeccionados e entregues pelos kramgéx séo

utilizados na cerimdnia do casamento. Quando

uma pessoa ndo possui os enfeites, entregues pelo kramgéx, toma-0s emprestados para

poder realizar a cerimdnia do casamento, fato ndo mencionado por Nimuendaj, nem

DaMatta. Tats enfeites ndo sdo comuns a todos, muito embora ambos 05 s€xos usem o

mesmos enfeites, conforme nos informa Nimuendajii.®

Ao apresentar a regra de transmissio da amizade formal, DaMatta, em texto

publicado em 1976, afirma que o krimgéx’de uma crianga

¢ sempre, (.,,), um pd-krd de um dos seus pam ou na-kaog, de modo que
um menino ou menina acaba por pertencer ao mesmo grupe cerimonial
do seu pai ou mée cerimonial ou adotiva, a qual - por sua vez - passou as
marcas de sua metade cerimonial para um filho ou filha adotiva de um
dos seus krd-geti (DaMatta, 1976 160).

® Conforme vimos no capitulo I (pp. 145 et alli) os enfeites sdo um conjunto formado por m& kai (enfeite
de penas de papagaio colocado abaixo do joelho); Ambrét (oordﬁo de algodiio com penugens de papagaio
enrolado abaixo do joelho); enfeite para colocar na cabega; man jamy kaxdtre (enfeites para os bragos),
m&'texé (enfeite para usar no tornozelo); m& & prepre (enfeite com penas de rabo da arara para usar no
pescogo). Os membros da metade Ixkrénhdxwynh usam o enfeite de cabega enquanto os da metade
Hipdknhoxwynh usam também trés braceletes de madeira.

° DaMatta utilizon trés termos para referir-se aos amigos formais Apinaje; para os amigos formais, escreveu
kra-geti ¢ pa-krd; para as amigas formais, usou kri-gedy ¢ pa-kri. Nas piginas seguintes, en utilizo

apenas dois termos: kramgéx e pahkram.



170

Em O Mundo Dividido, a regra que DaMatta expde para a transmissio da amizade
formalizada difere daquela apresentada anteriormente.’® Baseado no Diagrama 11 (pagina
anterior), ele afirma que, "o kré-geti da crianga sers um filho de um kri-geti do seu pai
adotivo. E no caso feminino, a kré-gedy seré a filha de kri-gedy de sua mie adotiva"
(DaMatta, 1976a: 139 [grifos meus]). Como se pode notar, existe uma diferenca entre as
duas afirmag¢es. Na primeira (do texto de 1976), Ego tera como kramgéx um pahkram de
um dos seus pAm ou na-kaik. Na segunda (texto de 1976a), Ego masculino terd como
kramgéx um fitho do kramgéx de seu pai adotivo (ou arranjador de nomes). J4 Ego
feminino terd como kramgéx a filha da kramgéx de sua mée adotiva {ou arranjadora de
nomes). DaMatta, no entanto, ndo especifica se este filho de kramgéx, ou filha de

kramgéx, sdo consangiiineos ou classificatérios. Diagrama 11-A
Transmiss3o de amizade formal Apinaje
segundo DaMatta (1979:111)

Veremos adiante que esta diferenca entre filhos

Kanpm Setero
. - . Chiquinho /A (pog)
consangiiineos e filhos classificatorios possui e A !
t

I
|
Dionisic

1
Permino A e,/- (Tpag)
(Tpog}

significados socieldgicos muito importantes.

Em um texto posterior DaMatta (1979), faz

i Ax linhas poatilhadas indivam relagio emre
jador de powes ¢ zamimad

a mesma afirmagdo do artigo publicado em 1976,
e amicade Tommal

|
|’
|

e nio aquela de O Mundo Dividido™ Para
sustentar seu argumento, apresentou um diagrama (acima), bastante diferente daquele

apresentado anteriormente. Nele percebe-se que haveria um sistema de troca entre as

' Estes problemas com os dados stnograficos relacionados A transmissio da amizade formal também foram
apontados por Lea (1995).

** Em um artigo, Trindade-Serta complica ainda mais a questdo. Para ele, "o amigo sénior escolhido, on kra-
geti (reciproco = pé-krd), deverd ser sempre um kri-peti do pai adotivo do sujeito (no caso de Ego
feminino, 2 kra-gedy serd a filha da kri-gedy de sna mée adotiva)” (Trindade-Serra, 1978:230 [grifos
meus]). Pela leitura de Trindade-Serra, teriamos regras diferentes caso se tratasse de Ego masculino ¢
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metades de maneira que Ego teria como amigo formal um amigo formal (um pahkrim) de
seu arranjador de nomes, para o qual este teria entregado enfeites. De toda maneira, seu
argumento € que através da amizade formal se estabelece duas linhas de continuidade

formal no sistema de incorporag@io dos membros da comunidade a um dos pares de metades

Apinaje.

Numa leitura a0 livio O Mundo Dividido, Alcida Rita Ramos (1977:263-280)
apontou cnticamente diversos problemas entre os dados apresentados e as analises feitas
por DaMatta. Um deles refere-se as dificuldades apresentadas pelos dados sobre a amizade
formal. Ramos aponta que, pela regra descrita por DaMatta, o kramgéx de uma crianga
sera o filho de um kramgéx do seu pai adotivo (0o caso masculino) e a kramgeéx sera a
filha da kramgéx de sua mae adotiva (no caso feminino). Mas a despeito desta regra, que
evitaria sexo cruzado entre amigos formais, DaMatta sugere que a relagdo de amizade

formal pode se dar entre duas pessoas de sexo oposto (Ramos, 1977:273).

Assim, DaMatta ndo esclarecen convincentemente como se da a escolha de (ou dos)
krimgéx. Afinal, segundo ele, Ego pode ter mais de um kramgéx, podendo mesmo ser
cada um de uma das metades. Além disso, Ego masculino pode ter amigo formal feminino,
mas DaMatta ndo fornece informagdes sobre como poderiam acontecer tais escolhas e quais

os termos utilizados neste ultimo caso. ™

feminino. Para o primeiro, o kramgéx seria 0 mesmo de sen pai adotivo. Para Ego ferminino, seria a fitha da
kramgéx de sua mie adotiva,
" As metades que ele denomina como Krenotxuine (na minha grafia: Ixkrénhdxwynh) ou Ipdgnotxuine
(HipSknhdxwynh). A afiliacio ao outro par de metades Apinaje, (Koti / Kore) s¢ di através da onomdstica.
" Problema ja apontado por Lea (1995).
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Enquanto Nimuendaju afirmava que a escolha se dava por simpatia, DaMatta diz
que a regra para a transmissdo da amizade formal é que Ego feminino teria uma amiga
formal (kramgéx), que seria uma filha de uma amiga formal de sua arranjadora de nomes,
enquanto que Ego masculino teria como amigo formal (kramgéx) um filho de um amigo
formal de seu arranjador de nomes. Desta forma, haveria uma linha de transmissio
masculina e outra feminina, o que teria induzido Nimuendaji ao erro de interpretar uma

afiliagdo aos grupos (hikj€) exogimicos e a existéncia de filiagio paralela.

Pelas minhas informages, a amizade formal nfio ¢ transmitida através da entrega de
enfeites, como afirma DaMatta, nem serve para afiliagiio a um segundo par de metades. A
amizade formal ¢ estabelecida através do arranjador de nomes e independe da entrega dos
enfeites. A entrega destes, como veremos adiante, sdo interpretados por mim como uma
ritualizagdo do mito de criagio da humanidade, quando Myvyti e Mywryre agiam na
transformacgdo do mundo, que serve também para estabelecer alianga matrimonial, através

de uma alianga matrimonial ideal (e primordial) entre as metades Koti e Kore.

O arranjador de nomes tem varios conjuntos de amigos formais. Cada um destes
conjuntos de amigos formais do arranjador de nomes ¢ composto por um amigo formal
sénior, e um conjunto de amigos formais juniores. Estes amigos formais juniores do
arranjador de nomes de Ego s8o aquelas pessoas que estdio na posigdo de fithos nominados
do amigo formal sénior do arranjador de nomes. Tanto os amigos formais seniores quanto

0s juniores, s&o chamadas pelo termo kramgéx (reciproco, pahkram).

Desta forma, os amigos formais (kramgéx) de Ego (masculino ou feminino) serfio

todos os amigos formais (e seus fithos nominados) dos seus arranjadores de nomes. Eu uso
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o substantivo no plural porque ocorre desta maneira. Mesmo que Ego possua apenas um
unico arranjador de nomes, terd um conjunto de pessoas que lhe serdo amigos formais
(kramgéx). Este conjunto sera composto por todas as pessoas que estiverem na posigéio de
filhos nominados (kra pyrik) em relagio ao kramgéx sénior ou kramgéx janior'* deste

arranjador de nomes.

O Diagrama 12, apresentado na pagina seguinte, visa facilitar a2 compreensio. O
kramgéx (A) que aparece no topo do diagrama (hachurado), é amigo formal junior para
pahkram (1) e é amigo formal sénior para o pahkram (2). J4 seus filhos nominados (o
conjunto de pessoas (B)), para os quais 0 kramgéx (A) arranjou nomes, sdo amigos formais
juniores (kramgex juniores) de (2). Quando o homem, pahkram (1) solicitar ao seu amigo
formal junior (A) para que entregue os enfeites para sua filha nominada (2) (ou seja, para
quem (1) arranjou nomes), (A) serd acompanhado de todos seus filhos nominados (B).
Estes se tornardo amigos formais juniores da mulher (2). Quando a muther (2) necessitar
dos servigos do amigo formal para um de seus filhos nominados (como cavar sepulturas,
transladar o defunto para o cemitério; dar os banhos no sétimo dia apos o sepultamento ou
para entregar os enfeites), ela chamara por um de seus amigos formais juniores (B). Este,
por sua vez, podera executar a tarefa solicitada, ou mandar um de seus filhos nominados

(C) para que o execute.

** Esta distinggo entre amigo formal sénior e jimior nfio ¢ realizada pelos Apinaje. Fago-a com o propésito de
tomar mais compreensivel aquele sistema.
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Diagrama 12
Transmissdo de amizade formal Apinaje
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(D) !cramgéx filhos consangiiineos

I rela¢do entre arranjador de nomes / filho nominado
1

relaciio entre consangiiineos (pais e filhos)

relagdo entre amigos formais

Nota: todas as posigdes dentro do baldo indicam o conjunto de amigos formais juniores.

Os amigos formais juniores ndo devem ser confundidos com o pahkram.

Note-se também que os pahkram (1), (2) e (4), estio nesta condigdo em relagio a, respctivamente,
(A), (A ¢ conjunto B) ¢ (homem do conjunto C ¢ conjunto D) ¢ ndo em relagdo a Ego.

Este é pahkram da mulher do conjunto B e dos membros do conjunto C.

Na entrega de enfeites para Ego (3), esta amiga formal junior (mulher hachurada do
conjunto (B)) da mulher pahkram (2), torna-se, desta forma, amiga formal sénior do
homem (Ego pahkram (3)), ao mesmo tempo que seus filhos nominados (C), tornam-se os
amigos formais juniores dele. Enfim, Ego (pahkram (3)) terd como amigos formais as

pessoas pertencentes ao conjunto (C), os quais serdo seus amigos formais juniores, além de



um membro do conjunto de pessoas de (B), o qual sera amigo formal sénior. Quando o
homem (Ego pahkram (3)) tiver um filho nominado (4) (para quem ele (3) arranjou
nomes), ele chamara um de seus kramgéx juniores (C) para ser kramgéx de seu kra

pyrak (filho nominado). Assim, o ciclo de transmissdo € infinito.

Um ponto importante a ser assinalado aqui, € que o calculo utilizado para o
estabelecimento de relagdo de amizade formal ocorre entre pessoas que estdo relacionadas
através do sistema de nominac¢do e ndo por lagos de consangiinidade. Outro ponto a ser
ressaltado € que os filhos consangiiineos ndo participam da transmissdo de amizade formal
junto com seus genitores. Esta auséncia dos filhos consangliineos na transmissdo de
amizade formal esta, segundo minha interpretagdo, relacionada ao sistema matrimonial

ideal criado com aquela relagdo, como veremos adiante. Vejamos agora como se torna

possivel, por esta maneira de interpretar a transmissdo de amizade formal,

compreendermos, também, o Diagrama 13 (abaixo) apresentado por Nimuendaju

([1939:31] 1983:28).

Diagrama 13
Transmissido de amizade formal,
segundo Nimuendaji ([1939] 1983)
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Eu chequei as relagoes de

Diagrama 14
Exemplo de transmissio de amizade formal
parentesco entre algumas a partir dos dados de Nimuendaja ([1939] 1983:28)
1 Pebtxa
daquelas pessoas mencionadas L T
por Nimuendaju (veja as setas P .
-
- - 2 - / ) H
indicando as pessoas citadas). - bk,
MR M — kramgex junior de Manik
i o e kramgéx sénior de Ngréba'i
Veja-se como se torna s :
. - ,

5 f -

compreensivel aqueles dados e
Ngréba Vanmengri

quando colocados num diagrama M- 4 maias it

(Diagrama 14 ao lado) seguindo o |
|

i ! relagio entre arranjador de nomes / filho nominado
padrao utilizado em meu R

relagdo entre amigos formais

relagdo entre consangineos (pais e [ilhos) i

Diagrama 12. Assim, o homem Pebtxa € kramgéx sénior de Matiik; a mulher Kokoti é kra
pyrak (filha nominada) de Pebtxa (foi ele quem arranjou nomes para ela) e, em
consequéncia disto, ela € kramgéx junior de Matak. Vanmengri, por sua vez, era filho
consangiineo de Matik, enquanto que Ngréba’i era seu filho nominado (Matik Ilhe
arranjou os nomes). Para que se entregasse os enfeites para Ngréba’i, Matik falou com sua
kramgéx junior, K6kéti. Esta, por sua vez, era arranjadora de nomes de Vanmengri e o
chamou para ir entregar os enfeites para Ngréba’i. Com isto Vanmengri torna-se amigo

formal junior de Ngréba’i.

Desta forma, sem as complicages propostas e colocadas pela afiliacio a
Hipoknhoxwynh ou Ixkrénhdxwynh (como pensava Nimuendaji), que no se aplicam a

transmissdo de amizade formal®® fica facil de compreender a regra do ritual de entrega dos

'* Conforme ja afirmei anteriormente a afiliagdo a estas metades se d4 através dos arranjadores de nomes.
Desta forma, uma pessoa nio pertencerd a mesma metade de seu amigo formal, mas sim aquela de seu
arranjador de nomes.



177

enfeites. Assim, Vanmengri (filho consangiiineo de Matuk), transformou-se em kramgéx
de Ngréba’i (filho nominado de Matak). Inicialmente dois irmdos classificatérios,

Vanmengri e Ngréba’i tornaram-se amigos formais.

2.2 - O ritual de entrega dos enfeites

A entrega dos enfeites, por ser um ritual, cumpre determinados procedimentos que
revelam, na minha interpretac@o, a ritualizagdo do mito da alianga primordial entre Myvti e
Mywryre (0 que € o mesmo que falar de alianga entre kramgéx e pahkram, ou entre Koti e

Kore).

Para facilitar a compreensdo, na descrigdo do ritual da entrega de enfeites pelo
amigo formal (kramgex), utilizarei (adiante) as mesmas indicagdes que remetem ao
Diagrama 12. A arranjadora de nomes (2) de Ego escolhe um de seus proprios amigos
formais juniores (por. ex., a mulher [hachurada] do conjunto B) ¢ lhe pede que entregue

enfeites ao seu nominado (seu kra pyrak) (3).

O convite para que sejam confeccionados os enfeites, pode ser feito a partir de duas
situagdes. Uma delas vincula-se ao desejo individual do arranjador de nomes de Ego, para
que seu filho nominado (aquele a quem arranjou nomes) receba os enfeites e confirme,
assim, este tipo de relagdo social. Outra situagdo, pela qual um arranjador de nomes
convida um seu amigo formal (kramgéx junior) a confeccionar os enfeites para seu filho
classificatorio, vincula-se ao encerramento do luto. Quando morre alguém, as pessoas que
Ihe sao parentes proximas (filhos consangiiineos e filhos nominados) devem passar por um
ritual de banhos, no sétimo dia apds o sepultamento. Estes banhos sdo dados por amigos

formais (veja fotos na pagina 190). Neste caso, a arranjadora de nomes (pahkram (2) no
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Diagrama 12) da pessoa que vai receber o banho (Ego (3)), solicita a um seu amigo formal
(kramgéx junior (C)) para que banhe seu filho classificatorio (Ego (3)). Ela pode incluir,
na solicitagdo, tanto para que o amigo formal (C) dé o banho, quanto que providencie a

confecgdo dos enfeites para ser entregue ao seu filho classificatério (Ego (3)).

Quando a arranjadora de nomes (2) de Ego deseja que seu filho nominado (Ego (3))
receba os enfeites, sem que esteja vinculado ao luto, ela procura, entio, um de seus
kramgeéx juniores e pede-lhe que confeccione os enfeites. Uma vez aceito o convite, este
kramgéx junior (no Diagrama 12 a mulher do conjunto B), por sua vez, pede auxilio para
seu arranjador de nomes (A) para confeccionar os enfeites. Assim que os enfeites estiverem
prontos, ela manda avisar que ja os confeccionou. A arranjadora de nomes (2), com este

sinal, inicia os preparativos para o dia da entrega dos enfeites.

Seguindo com o exemplo do Diagrama 12, a mulher (2) ativara seu grupo de
solidariedade de tdjaja e téxjaja para auxilid-la. Sendo ela (2) uma mulher, seu marido é
quem solicitara ao seu grupo de irméos (t8jaja) para que o auxilie na cagada que necessita
fazer para conseguir carne, com a qual prepara o xwykupu. Ao mesmo tempo ela (2)

ativara seu grupo de irmas (téxjaja) para que providenciem mandioca para confeccionar o

xwykupu.'®

Com a chegada dos cagadores, separa-se um bom pedago de carne o qual é enviado
pela arranjadora de nomes (2) ao seu amigo formal jtnior (no exemplo, a mulher do

conjunto B), para o qual se pediu que confeccionasse os enfeites. Este ¢ o sinal de que esta

16 Neste caso, trata-se de arrancar mandioca, colocar de molho na dgua para amolecer. Depois de amolecida,
deve ser desmanchada. Junta-se mandioca ralada e coloca-se para prensar. A massa assim preparada € que vai
para o xswykupu.
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tudo preparado para o ritual da entrega, combinando-se o dia em ele acontecera. Neste dia,
a amiga formal jinior (a mulher do conjunto B) da arranjadora de nomes (2) reunira seus
proprios filhos nominados [no exemplo os membro do grupo (C)) e, com eles, fara a
entrega dos enfeites. Esta amiga formal junior (mulher do conjunto B) da arranjadora de
nomes (2), passara a ser amigo formal sénior de Ego (3), enquanto que os seus kra pyrak
(filhos nominados (C)), que o acompanham na entrega dos enfeites, serio amigos formais

juniores de Ego (3).

Marcado o dia do ritual, na noite que antecede a entrega ocorre “vigilia” na casa da
arranjadora de nomes (2) de Ego (3). As tyjkatyj de Ego (3) reunem-se na casa da
arranjadora de nomes (2) e passam a noite cantando mé myr maati. Pela manhi, antes do
nascer do sol, quando ainda esta escuro, o kramgéx junior (a mulher do conjunto B) da
arranjadora de nomes (2), envia dois de seus filhos nominados (C) para irem, com cabagas
cheias de agua, até a casa da arranjadora de nomes, onde esta Ego (3) que recebera os
enfeites, e banha-lo. No kape, na parte da frente da casa, no lado externo, Ego (3) ¢
banhado, com a 4gua sendo derramada sobre sua cabega. Além de Ego (3), sdo banhados
também um gét e uma tyjkatyj dele. Estes devem ser o nominador (e eponimo) (se Ego
masculino) e sua esposa, ou nominadora (e epdnima) (se Ego feminino) e seu esposo. Pela

manh3 da-se apenas o banho.

Durante toda a manha a arranjadora de nomes (2) além do conjunto de tdjaja e
toxjaja, tanto seus quanto de seu esposo, trabalham em sua casa para confeccionar o
xwykupu. Enquanto isso, na casa da amiga formal (a mulher do conjunto (B)) que
entregara os enfeites, seus kra pyrak (filhos nominados) sio ornamentados com pinturas

corporais, sendo que dois deles sdo pintados da mesma forma que sera ornamentado aquele



Kramgéx sendo enfeitada
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que receberd os enfeites (foto ao lado). A pintura
consiste na aplicagdo de uma base de tinta vermelha de
urucu sobre todo o corpo. Sobre ela desenham-se
motivos distintivos de Hipdknhdxwynh (pintura
vertical) ou Ixkrénhxwynh (pintura horizontal). A
tinta preta utilizada € composta de latex de pau-de-leite
misturado com carvdo. Ornamenta-se também a calota
craniana. Corta-se o sulco do cabelo logo acima das
orelhas, indo até a nuca. Sobre o cabelo da parte
superior da cabega aplica-se latex branco. Ali €
salpicado p6 de casca de ovo de nhambu, uma ave do

cerrado, dando uma coloragdo azulada.'” Sobre esta,

faz-se alguns pontos com o vermelho do urucu, utilizando-se as pontas dos dedos. No sulco

do cabelo é colocado um corddo de algoddo também umedecido no latex. No caso de ser

enfeites de Ixkrénhdxwynh, sobre o corddo endurecido pelo latex, coloca-se o corddo de

enfeite que possui pequenas penas de papagaio que ficam pendidas na nuca.

Havera diferenga no “horario” para a entrega dos enfeites, de acordo com a metade

a que se pertenga. Se forem enfeites de Hipdknhdxwynh, a entrega serd feita apds o sol

ultrapassar o zénite (Nimuendajd, [1939]1983:29-30). Mas, ao contrario, se forem enfeites

de Ixkrénhoxwynh, a entrega devera ser feita antes que o sol atinja aquele ponto. Ou seja,

7 Em uma sessdo de pintura na aldeia Botica, um pouco de sabdo em pé substituiu o po de casca de ovo,

dando um efeito semelhante.
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Ritual de entrega de
enfeites na aldeia Botica
A kramgéx sénior
(garota com crianga no
colo no final da fila) e
seus filhos nominados,
seguem em diregdo a
casa do pahkram. O

. bebé de colo é também

! filho nominado da

® menina e, por isso, deve
4 participar do ritual.

et T L afy g
: S

os enfeites de Ixkrénhoxwynh devem ser entregues na parte da manhd, enquanto que os de

Hipoknhdxwynh devem ser entregues a tarde.

Algum tempo antes da entrega dos enfeites, dois kra pyrak (filhos nominados (C))
da amiga formal que entregard os enfeites (continuando tomando como exemplo o
Diagrama 12, a mulher do conjunto (B)), voltam até a casa da arranjadora de nomes de Ego
(3) com outra cabaca de dgua para que ele seja novamente banhado, outra vez no kape.
Desta vez, porém, sua cabe¢a ndo é molhada, como aconteceu pela manhi, para nao
atrapalhar a pintura que sera aplicada. Novamente seus gét e tyjkatyj sdo banhados. Os
dois kra pyrak (C) voltam a casa de sua arranjadora de nomes (2) e aguardam até o
momento da entrega dos enfeites. Chegado este, a amiga formal (a mulher do conjunto B)
deixa sua casa em dire¢do aquela da arranjadora de nomes de Ego (3), onde ele esta.
Acompanham-na todos seus kra pyrak (filhos nominados [C]), sendo que cada um carrega
uma parte dos materiais envolvidos na entrega dos enfeites. Um carrega a cuia com urucu,
outro a com latex, outro o me kai embrulhado em folhas de bananeira, outro ainda o

enfeite de cabeca (veja foto acima). Ao chegar na casa onde estd Ego (3), coloca-se uma



esteira no chio e sobre ela os materiais que serdo usados. Algumas mulheres se encarregam
de preparar e ornamentar Ego (3). Este tem seu cabelo cortado, formando o sulco acima das
orelhas e repete-se 0 mesmo processo de pintd-lo tal como fora feito com os kra pyrak
(filhos nominados) da amiga formal (a mulher do conjunto B). O gét e a tyjkatyj de Ego

também sdo pintados.

Terminada a pintura e a coloca¢do dos enfeites, a amiga formal (a mulher do
conjunto B), agora kramgéx sénior de Ego (3) e seus kra pyrak, (filhos nominados (C))
agora kramgex juniores de Ego (3) recebem o xwykupu como retribuigdo aos enfeites e
carregam-no, voltando para a casa de sua
arranjadora de nomes (a mulher do conjunto
B)." Enquanto os amigos formais (a mulher
do conjunto B e seus filhos nominados)
voltam com o xwykupu, Ego (3) que recebeu

os enfeites e seu gét e tyjkatyj vio até o patio

o ! T e
Amnhi (tyjkatyj), Pykwyi e Moxgé (gét) no patio da aldeia
Sdo José apos o recebimento dos enfeites

(veja foto ao lado). La chegando, posicionam-
se de acordo com o espaco proprio da metade
a que pertencem. Sendo Hipoknhdxwynh, esta ida ao patio ocorrerd depois que o sol
ultrapassou zénite." Eles se posicionam na parte leste do patio (mesmo espago da metade

Koti), voltados para oeste. Sendo Ixkrénhdxwynh, a entrega conseqiientemente ocorrera

'® Atualmente, além do xwykupu retribui-se os enfeites com cofos de farinha, sacos de arroz ou com um
quarto de boi.

' Nimuendajii, ao descrever a entrega de enfeites de “Ngrébai”, de “Ipégnhotxwain”, afirma que esta ocorreu
“pelas duas e meia da tarde” ([1939] 1983:31).




antes que o sol atinja o zénite, colocar-se-do no lado oeste (espago da metade Kore),

voltados para o leste *

Eu observei a entrega de enfeites em duas aldeias: Sdo José ¢ Botica. Em S&o Jose,

2 = ; 3 ; .2
acompanhei seis casos de entrega de enfeites. Destes seis, dois foram entregues a mim.

Na aldeia Botica, assisti a entrega de dois enfeites. Num deles, participei como kramgéx

junior, tendo carregado a cabaga de agua e banhado a menina que recebeu os enfeites.

Participei como kramgéx porque sou kra pyrak de uma mulher de Sdo José€, cuja irma

reside na Botica. Pelos calculos de parentesco através da onomastica, sou tambeém kra

pyrak dela e pude participar. Em todas as seis ocasides houve a ida ao patio.

Antes de passarmos para uma interpretagdo do ritual de entrega dos enfeites,

vejamos dois exemplos deste tipo de ritual de entrega de enfeites pelo amigo formal. O

Diggrama 15
Transmissdo de amizade forral de Pykwyi

Irepxi
kramgéx sénior de Kagro

.\-‘ i

Tépxi
[ Augustinha)

Waxms Kuagro
A nahkrim krampéx jimior (de Kagro
e sénior de Pykowy)
- - ”

krimgéx jintor

(de Kamér L:nm!r'!!c E

Ixndp Tepre y
(Ribamar) r_:\l{:idcy

Kamér Kamro
pahkrim

b g

22 e -

’_.o—'—'_'_'_'_ —
— e < krmgéx juniores (de Pykwyi

Pylwni | . /
.
Tan e - ..';\Q O o= _.-_///

o
o
T

-

pahkrim
{de Pépxa e de suas filhns nominadas)

|
relagin entre arranjador de nomes / [ilho nominado |

TElaas entre amipos formais

/ Pessou ji falecida

primeiro caso a ser tratado
(veja Diagrama 15 ao lado),
diz respeito a entrega de
enfeites a Pykwyi. lhxap e
Tepre sdo amigos formais
juniores de Kamér Kamro,
sdo  filhos

pois  eles

nominados (kra pyrak) do

** Nimuendaju ndo mencionou esta ida ao patio. Para mim, isto se deve ao fato de ele ter acompanhado os
amigos formais no retorno a casa de Kokoti. Possivelmente, enquanto ele observava os prantos realizados

ali, Ngréba'i e Iré devem ter ido ao patio.

* Penso que esta entrega de enfeites para mim foram estratégias de minhas arranjadoras de nomes (Irepxi e
Grerman) para que eu pudesse aprender, concretamente, como se da a entrega de enfeites pelo kramgeéx.
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homem que entregou enfeites para ela. Kamrd queria que sua propria filha nominada (sua
kra pyrak, para quem Kamrd arranjou nomes) recebesse os enfeites. Falou com Thxap e
Tepre. A despeito da regra, de que um amigo formal ndo deixa de satisfazer um desejo do
outro, ambos se recusaram a fazé-los alegando que ndo possuiam migangas nem cascos de
veado, necessarios para confeccionar o me kai (veja fotos dos enfeites na pagina 148). Ela,
entdo, sugeriu a Waxme , que também € arranjador de nomes de Pykwyi, que encontrasse
um amigo formal que entregasse os enfeites para a kra pyrak (filha nominada) de ambos.
Este também falhou na empreitada. Kamér Kamrd, entdo, procurou Kagro (Clementino),
que também é arranjador de nomes de Pykwyi. Ele, por sua vez, contatou Irepxi, sua
kramgéx para que confeccionasse os enfeites para Pykwyi. Irepxi, assim, passou a
incumbéncia para seu kra pyrak, Pe pxa (Augustinho), para que ele entregasse os enfeites.
Este, no dia marcado, entregou os enfeites para Pykwyi, acompanhado de seus kra pyrak

(filhos nominados).

Diagrama 16 0] segundo caso
Transmissdo de amizade formal de Nhind
riois SN S ocorreu na entrega dos
/ E ol ~ ~ el
G enfeites para Nhiné (Jodo)
P
pahkras d [ — _p (do Sipanu} ¢ sénior de Nhing (Ve_]a Dlag['ama 16 a() lad())
. / &
_ . /ﬁ—\ Na morte do esposo de
NFing | -~ - krimpéx jlniores (de Niind)
— i / ..................................................................................... \
e A 00 OAO O O O ) sipanu (Maria José), a qual
nominados) Greti  Paxei P Toke Pykayi Lired J ?
ﬁlmcnp;angnma //
- 100,
Hh"‘"—h—_._____\ d_’_,—/

¢ pahkram de Nhinoré, ela

| relacao entre arranjador de nomes / filho nominado |
relamo enire amigos formais

pediu & Kamér Kamré para

que ela banhasse Nhind (Jodo). Sipanu (Maria José) fez isso, porque Kamér Kamro € filha

nominada de Nhindré (este arranjou nomes para Kamrd) e, portanto, amiga formal
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(kramgéx junior) de Sipanu (Maria José). Mas esta pediu a Kamér Kamré ndo apenas que
desse o banho, mas que também confeccionasse os enfeites. Ocorre, no entanto, que Kamer
Kamrd é cunhada (WZ) de Nhind. Nesta condi¢do, € arranjadora de nomes de uma filha
consangiiinea de Nhind. Quando Kamér Kamrd foi entregar os enfeites para Nhind, a filha
deste (Amnhi) também estava presente (foto abaixo). Desta forma, a filha consangiiinea de
Nhiné tornou-se amiga formal do préprio pai. Longe de ser um problema, o argumento
usado por Nhind foi que, a partir daquele momento, a menina aprenderia a respeitd-lo mais

e que ele, também, ndo poderia mais agir rispidamente com sua filha.

. '] Amigas Formais de
1 Nhing

<. A seta indica

Y. Amnbhi, filha

1 consangliinea

amiga formal de

Nhind

2.3 - Interpretacio do ritual de entrega de enfeites de amizade formal

Como pode-se observar pela figura 3 na pagina seguinte, o espago a leste (L) da
abobada celeste é de Koti, 0 mesmo valendo para o espago (L;) do plano da aldeia e do
patio. O espaco a oeste (O) da abobada celeste € Kore, 0 mesmo valendo para o plano da

aldeia (O4) e do patio.

Ocorre, como vimos, que a entrega dos enfeites € feita em periodos determinados do

dia, que estdo, em minha interpretagdo, relacionados com a concep¢do da divisdo espacial
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exposta na representacdo abaixo. A entrega de enfeites por kramgéx, que seja considerado
Ixkrénhoxwynh (que € o mesmo que Kore), ocorre no espago-tempo em que o sol (Myvti)
esta percorrendo a parte leste da abobada celeste, espago este considerado Koti. Ja os
enfeites dados por kramgéx Hipoknhoxwynh (que € o mesmo que Koti) sio sempre
entregues apos o sol passar para a parcela oeste da abobada, portanto quando ocupa a parte

de Kore.

(0) Kore % * (L) Koti

(0,) Kore (L) Koti

Figura 3 - Abcbada celeste e as metades Koti e Kore

Desta forma, a entrega dos enfeites €, segundo minha interpretagio, uma
ritualizagdo da alian¢a entre Koti e Kore, ou entre Myyti e Mywryre. Como vimos no
capitulo I, no mito das aventuras de Sol e Lua no processo de transformagido do mundo e
criagdo da humanidade, Myyti e Mywryre chamavam-se, respectivamente de kramgeéx e
pahkram. Naquele mito vimos também que Myyti ganhou enfeites do pica-pau, os quais
foram desejados por Mywryre. Myyti consegue, entdo, do pica-pau de cabeca vermelha, um

enfeite para seu pahkram.

Desta maneira, os Ixkrénhoxwynh (Kore) (que correspondem aos filhos do
pahkram ancestral [Mywryre]) ao entregar os enfeites ao pahkram na parte da manha,
quando Myyti ocupa o espago da abobada celeste correspondente a Koti, simboliza que os
Kore estdo apresentando ao kramgéx ancestral (Myyti [representado pelo Sol na abébada

celeste]) a manutencdo da alianga firmada no inicio dos tempos. Da mesma forma, os
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Hipoknhoxwynh (Koti) (que correspondem aos filhos do kramgeéx ancestral [Myyti])
entregam os enfeites para pahkram na parte da tarde, quando o Myyti ocupa o espago
destinado ao Kore, demonstrando, com este ato, que também estdo mantendo a alianga

original.

Enfim, meu argumento € que, uma vez que a entrega dos enfeites ndo esta ligada ao
processo de afiliagio a nenhum par de metades (como argumentava DaMatta),** este ato ¢
um ritual que procura recriar, para manter, a alianga primordial existente entre Myyti e
Mywryre, os quais criaram a humanidade, dividiram-na em duas metades, Koti ¢ Kore e
determinaram que seus filhos se casassem através de uma troca entre as duas metades, antes

de voltarem para o céu.

Veremos, na parte referente ao casamento, como existe uma ideologia relacionada a
um tipo de casamento ideal entre as metades Koti e Kore que somente se torna inteligivel se

for relacionada a este ideal de alianga entre filhos de Myyti e filhos de Mywryre.

2.4 - A atuagao dos amigos formais

Para que se possa compreende; a amizade formal entre os Apinaje, faz-se necessario
que ndo procuremos uma compreensdo apenas atraveés do esquema proposto por DaMatta
ou por Nimuendaju. Volto a enfatizar que ndo ha uma exclusividade de que Ego feminino
tenha apenas amiga formal, ou que Ego masculino tenha amigo formal Assim, também, o
calculo utilizado para estabelecer este tipo de relagdo social ndo € o da consangiinidade,

mas sim das relagdes de parentesco estabelecidas através dos arranjadores de nomes.

% Vale recordar que para DaMatta a afiliagdo as metades Koti ¢ Kore s¢ dava pelo nomes pessoais, enquanto
que através da transmissdo de amizade formal haveria a afiliagio as metades Hipdknhoxwynh e
Ixkrénhoxwynh
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A atuagdo dos amigos formais indica que este tipo de relacio ndo se estabelece
através da entrega de enfeites, como afirmaram Nimuendaju e DaMatta, mas sim através
das relagdes estabelecidas através dos arranjadores de nomes. Os amigos formais estdo
presentes quando um dos parceiros (kramgéx ou pahkram) estd em situagdes sociais
criticas. As pessoas com quem conversei, disseram-me que quando ocorre um conflito entre
duas pessoas e uma delas resolve abandonar a vida na aldeia, o amigo formal deve interferir

impedindo que a pessoa abandone o seu convivio social.

Em minhas pesquisas, observei a atuagdo dos amigos formais em trés momentos:
nas situagdes de morte, de entrega dos enfeites e no ritual de examinar as partes sexuais de
criangas. Esta € a ceriméOnia que Nimuendaji chamou de “Me-kamitxdd” [[1939]1983:59]
e que os Apinaje mencionam “Me kam nhét”. Me = coletivo, kim (ndo tenho uma
tradugdo) enquanto que nhét € o pénis [Meb.= nhidjoét] (foto do ritual do me kim nhét na

pagina 192).

Tive a oportunidade de acompanhar trés funerais em meu trabalho de campo.
Quando uma pessoa morre, sendo crianga (portanto, ndo casada) serdo os seus kramgéx
que se encarregardo do servigos funerarios. A eles cabe banha-la, pinta-la, abrir a cova no
cemitério, além do translado do defunto e o sepultamento. Por esses servigos funerarios, os
amigos formais sdo recompensados com algum objeto.”® Caso o falecido (ou falecida) seja
pessoa ja adulta e tenha genros, serdo estes afins que se encarregardo dos servigos

funerarios. Eles se encarregardo de abrir a cova e transportar o corpo até o cemitério.*

= Este objeto pode ser um prato, uma tigela, um pote de barro, roupa ou qualquer outra coisa.
* Quando ainda se praticava o enterro secundrio, os encarregados deste servico eram os amigos formais.
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Assim que ocorre a morte de uma pessoa, seus parentes consangiiineos, além de
parentes classificatorios por parte dos arranjadores de nomes, entram numa situacio de
liminaridade, em que ficam potencialmente fragilizados em razio da presenca dos

m ¢ kardn, necessitando, portanto, da protegdo de um amigo formal.

Durante o velorio, sempre que um dos parentes proximos do falecido demonstrar
estar em situagdo de perigo (muito cansado, sem comer, sem beber ou ameacando ferir-se
com algum objeto), um de seus arranjadores de nome chega até onde esta um de seus
kramgéx junior, ¢ pede a ele para que proteja o parente proximo do falecido. Este
kramgex, entdo, chega até a pessoa indicada pelo arranjador de nomes e pega-a pelo braco,
retira-a do local e providencia, em tom solene € sem contestagdo, para que a pessoa coma,
beba, descanse ou, em caso de ameaga de auto-flagelo (como cortar-se e agredir-se com
algum objeto), impede que a pessoa o faga. Quando o corpo do defunto € levado para o
cemitério, o kramgéx (ou pahkram) dos parentes proximos da pessoa falecida (e que,
portanto, estdo de luto) impede que eles sigam o féretro até o cemitério, segurando-os, se

insistirem.

No sétimo dia apos o sepultamento, ocorre a visitagdo. Neste dia, antes da visita ao
cemitério e ao timulo, ocorre uma ceriménia de banho das pessoas que estdo de luto: os
mesmos parentes consangiiineos e aqueles por parte dos arranjadores de nomes. Um dos
arranjadores de nomes de cada uma daquelas pessoas que eram proximas ao falecido, e que,
portanto, estdo de luto, solicita novamente a um de seus kramgéx junior para que banhe
seu nominado (aos quais o arranjador de nomes chama de kra (filho)). Este kramgéx

junior do arranjador de nomes, por sua vez, pode escolher entre realizar a tarefa solicitada



por seu pahkram ou, entdo, mandar que um de seus
proprios nominados (kra) execute a tarefa de

banhar a pessoa que esta de luto.

O banho consiste em lavar o corpo todo da
pessoa com agua misturada com casca de sucupira
(kaxkatahti), ou catingoso (kyyre), arvores de
madeira dura e de cheiro forte. Retira-se um boa
quantidade de casca da arvore, mistura-se com um
pouco de dgua e esfrega esta mistura no corpo do
enlutado. O kramgéx chega até a pessoa, pega-a

pelo brago, leva-a até o a parte de trds da casa (o
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2 W &= e - = .
Banho dado pelo kraimgéx atras das casas

atyk) local em que ela é banhada (veja foto acima). Os amigos formais sdo recompensados

Banhos dados por kraimgéx no cemitério

por esta tarefa. Assisti estes banhos
pelos quais os amigos formais
foram recompensados, sobretudo
com pratos ou cuias cheias de
comida. Algumas das pessoas que
estdo em luto podem ser banhadas
no cemitério junto ao timulo do

falecido (veja foto ao lado).

O amigo formal também esta presente no ritual de “me kidm nhot”. Este ritual

ocorre nos momentos que antecedem a corrida das toras grandes (as parkapé). Os

arranjadores de nomes de meninos e meninas colocam-nos em fila junto as toras grandes.
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Ao mesmo tempo, os mesmos arranjadores de nomes das criangas pedem a um kramgéx
junior deles para que se coloquem junto da crianga indicada (que ¢ nominado, ou kra
(filho) do arranjador de nomes). Um homem, entdo, comega a tentativa de “examinar’ as
partes sexuais destas criangas. Dizem os informantes que, segundo a tradi¢do, no passado
o0s meninos tinham o prepucio verificado. Caso ele estivesse flacido a ponto de descobrir a
glande, evidenciava-se que estava se masturbando. Para verificar se as meninas ja haviam
tido relacdo sexual, dizem que se introduzia o dedo na vagina. Segundo Nimuendaju,

verificando-se sinais de masturba¢do ou de relagdo sexual, a crianga apanhava.

No entanto, minhas informa¢des ndo corroboram com esta afirma¢do de
Nimuendaji. Segundo ele, as criangas eram colocadas em fila e junto delas um de seus
kramgéx. No momento em que o “examinador” ameagava examinar as partes sexuais da
crianca, cada kramgéx tirava seu pahkram da fila, impedindo a consumagdo do exame.
Ato continuo, o “examinador” podia bater, entdo, nestes kramgéx. Estes, apos a “fuga” das
criancas, saiam da fila indo até onde fora colocado um pau de candeia. Mordiam-no até
retirar parte de sua casca com os dentes. Mastigavam-na e, depois, esfregavam esta mistura
no corpo do pahkram. Em seguida, batiam com a borduna neste mesmo pau ou em uma

arvore proxima.

No campo, observei trés vezes este ritual acontecendo sempre em cerimonias do
parkapé Em duas delas assisti uma “brincadeira” dos Hipoknhdxwynh em dar nomes para
uma boneca feita com pedago de pau. Em duas, tive a oportunidade de assistir a execugdo
do ritual de me¢ kam nhét, que ocorreram da seguinte maneira. As criangas foram
colocadas em fila e, ao seu lado, os amigos formais delas. Um homem colocou-se frente a

elas e ameacou iniciar o “exame”. Assim que comegou, 0s amigos formais tiraram seus
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LS Sy

Amigos formais no ritual de m€ kim nhot
pahkram da fila (veja foto acima & esquerda). Em seguida, munidos com pedagos de pau,
foram até uma arvore proxima e bateram violentamente nela (veja foto acima a direita).
Segundo informagdes do falecido Katam Kaak - Amnhimy (Grossinho) este ato de bater na
arvore tem a fun¢do de fazer o pahkram crescer forte como a madeira da arvore

“agredida”.

Segundo minhas informagdes, as pessoas envolvidas na relagdo de amizade formal
também devem solidariedade entre si. Sempre que alguém estiver falando mal de outra, se o
amigo formal da pessoa injuriada estiver presente, ele deverd interferir para interromper as
acusagoes. Da mesma forma, um amigo formal (kramgéx ou pahkram) deve estar sempre
atento para saber quais sdos os desejos do outro. Neste casos, deve satisfazé-los sempre sem
que seja necessario a ocorréncia do pedido. Para isto, quem deseja alguma coisa, ndo

precisa pedir pois seu amigo formal lhe dard o clesejad{).25

* Este “presente” recebe o nome de mari kimkud, conforme vimos no capitulo II, nota 06.



3 - O papel da amizade formal num “sistema matrimonial”
3.1 - Casamento
A forma de casamento entre os Apinaje, para Nimuendaju, ocorria atraves da troca
matrimonial entre quatro grupos exogamicos, os quatro hikjé. Estas informagdes colocaram
0s Apinaje como grupo anomalo no cenario dos povos Jé do Brasil Central € no mundo.
Mas, além do casamento entre os quatro hikjé, Nimuendaji citou tambem que havia entre
os Apinaje a proibigdo de casamento entre pessoas que entre si estivessem na posigdo de
“piwkwa” para Ego masculino e de “kamy” . para Ego feminino. O primeiro destes termos,
segundo os dados apresentados por Nimuendaju, refere-se a filha da tia materna (MZD) e
filha do tio paterno (FBD). O segundo relaciona-se ao filho da tia materna (MZS) e filho do
tio paterno (MBS). Ora, conforme vimos, estes dois termos sao formas vocativas utilizadas
para irmdo (kamy) e para irma (piwkwa) e também para os primos paralelos. Entretanto, a
interdigdo de casamento entre eles ndo se relaciona ao fato de ocuparem a posi¢do
terminologica, mas de estarem, ou ndo, em posi¢do de consangiinidade proxima, ou seja,
de serem kamy ou piwkwa consanglineos

Voltaremos a este assunto adiante.

DaMatta, ao apresentar sua analise da
questdo do casamento, ndo a tratou com a
devida atencdo que o assunto merecia. Suas
afirmagdes, inclusive, chegam a ser ambiguas.

Num primeiro momento, quando discutia a

“morfologia” da sociedade Apinaje, ele

Figura 4 ~Representagio de aldeia Apinaje Segundo
DaMatta (1976a:65)

afirma que seu informante desenhou uma
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planta da aldeia (veja figura na pagina anterior) indicando, através de linhas que ligavam as
casas opostas, como representando “casamentos possivels € cometos, embora ndo

prescritos” (1976a:63).

Observe-se que as linhas, desenhadas pelo informante de DaMatta, ligando casas
vizinhas indica que a amizade formal nfio se conforma a uma divisio espacial rigida (como,
por ex,, leste = koti; oeste = kore). Como a relagio de amizade formal ¢ estabelecida enire
pessoas, ela pode ligar duas delas que moram em casas proximas. Estas casas estio
idealmente na mesma metade, mas seus moradores ndo necessariamente pois eles se afiliam

as metades koti e kore através dos nomes e ndo do espago da aldeia.

Contudo, quando DaMatta analisa os dados sobre os quatro hikjé de Nimuendaju,
ele afirma que nfo ha, na genealogia de toda a sociedade, possibilidade de se descobrir um
padréio indicativo de trocas regulares entre os grupos definidos por hikjé. Para ele, os dados
genealogicos indicam que os Apinaje sio um grupo “tipicamente bilateral, onde os
casamentos nada tém de preferenciais” (DaMatta, 1976a:137). Segundo ele, a partir da
pergunta feita se ndo seria bom casar-se somente com mulheres de outra metade, os
informantes eram enfaticos em aﬂfmar “‘Ndo! A gente sempre escolhe as mulheres!®”
(DaMatta, 1976a:137). Desta forma, ele afirma que “nfio ha nem ideologias, nem fatores

estatisticos indicativos de um sisterma matrimonial prescritivo” (DaMatta, 1976a: 137).

Segundo meus dados, existe tanto uma ideologia, quanto dados estatisticos que
indicam um sistema de casamento n#o prescritivo, mas preferencial. E para
compreendermos este sistema de casamento, precisamos voltar para o mito de Myyti e

Mywryre, para as metades Koti € Kore e para arelagiio de amizade formal.
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H4 duas bases para o calculo do casamento: Uma pela consangiiinidade, através da
interdigdo de casamento por até trés geragBes; outra pelos calculos das relagdes através da

amizade formal, conforme veremos a seguir.

3.2 - A consangiimmidade na base do cilculo para casamento

Devido aos lagos de substancia, dados através da ideologia do sangue (kamré), os
Apinaje dizem que nfo ¢ bom casar com pessoas cujo sangue for semelhante ao seu. Pelas
minhas informag@es do campo, os Apinaje dizem que somente pode ocorrer casamento na
geragdo — 4, porque somente nesta geracdo € que o sangue dos irméos, j4 teriam se
misturado suficientemente com outros, evitando-se assim o perigo do incesto e, nos termos

Apinaje, 0 perigo de “virar bicho”.

Ha alguns casos de pessoas que estdio, ou estiveram, casadas fora desta situacfio
ideal e sdo, portanto, considerados casamentos “atravessados”, como s¢ fala em Apinaje:

Diagrama 17 “axpén nhikjé&” (axpém = duas coisas; nhikjé
Casamento de Amnhak
{Orlanda} ] ) - .
cruzadas). A comunidade da aldeia S3o José acusa

- ®= 5 k=® os membros da familia de Irepxi (Maria Barbosa) de

(Regina) Tepkryt Pedm
Sabi - - -
L= = estarem “virando bicho”, um vez que realizaram
Reamesk | thepxi ¢
{Angnste) |

alguns casamentos “perigosos”. Destes, alguns

L *»? -~ x
A e L confirmam” a regra de que ndoc ¢ bom casar com
Aminhak {Bebastidia) {Domingos)
sangue proximo. Mas o que se percebe, na
thijakn Kamka O realizagdo destes casamentos, € que existe a relagdo

de amizade formal que recorta a consangiitnidade,

refagdo et consangitinegs (pais ¢ fithos)

eslaglo entre amigos formais afinizando as relagSes. Veja-se, adiante, alguns
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casos em que ocorreram casamentos entre pessoas que estavam em relagBes de
consangiiinidade proxima, mas entre as quais havia lagos de afinizagdo dados pela relagdo

de amizade formal.

O primeiro casamento “axpén nhikjé” foi o de Amnhak (Diagrama 17 na pagina
anterior). Ela, filha de Irepxi, casou-se com Kamotre (Sebastidio). Este ¢ primo paralelo de
Irepxi (ao qual ela chama de kamy, pois ¢ FBS dela), pois ambos sio filhos de dois irmfos.
Os fithos deste casal nasceram, em sua maioria, com problemas fisicos, sendo dois deles

mudos. Outro nasceu com epilepsia. De todos os

. - ~ Diagrama 18
fithos nascidos, sobreviveram apenas trés. Destes, Exemplo de criagao de afhidade
atraves de amizade formal.
uma é muda. Ocorre, no entanto, que Kamotre ¢  ©3samento de Sikoi e Kra kamrek
Tepkryt

. . {5abing)

pahkram de Irepxi. Uma vez que ele desejou casar- QD=LAzD
e

(K;f-; é km;ml .[ Ja Kanmék
se com a filha dela, Irepxi ndo pode contrarar sua i

vontade. Apesar de questiondvel, o casamento se 2O == A7
Tepjéc [ Grerd Krikamrék
. {Viceniey| (Ewva)
realizou.
. . , . Kmlamrsk Sikoi
Sikoi, também filha de Irepxi, casou-se (em (Valdemar) (Clews)
seu primeiro casamento) com Krakamrék (Valdemar) mm-,mmem;]
A . [ Fagio oxtre amiges formds
(veja Diagrama 18 ao lado). Este era filho de Tepjét /Pcssoajé ‘

(Vicente) e Grérd (Eva). Tepjét (Vicente) é meio irmao de Irepxi, pois ambos tém o mesmo
pai (Tepkryt). Os filhos deste casamento ndo nasceram com problemas fisicos, como se
temia. Eles sio primos cruzados e, por estarem ligados pela consangiiinidade, a unifo dos
dois foi criticada. Apesar disso, o casamento foi realizado, uma vez que Grerd (mie de

Krékamrék [Valdemar]) era pahkram de Krakamrék (Augusto), pai de Sikoi.
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Iremex — Amnhimex (Neide), casou-se

Diagrama 19
Casamento de Iremex (Neide) N i .
¢ Pebkrakai (Juvenal) com Pe p krékai (Juvenal), (veja Diagrama 19 ao
= =) lado) que é filho de Amnhimy — Katam Kaak
J]a{lg kamrék Tepkayt Pedro | Grer kaxko
(Regna) (Sabino)  Veado] (Altina) (Grossinho) e de Paxti (Rosa). Neste, repetiu-se
Pt um casamento “axpén nhikjé”, como aguele de
— ax
K:aka:é.k Trepxi (Rose) =’ . . . -
(hugusto) | (Muria Barbosa) v Kﬂm Amnhak. Desta unifio, entretanto, ndo nasceram
- .
- (Grossinhe)
‘o_: ) filhos. A raziio que a comunidade encontra para
Ego  Pépkrakal . )
Iremex,  {Juvenal) esta “anomalia” da falta de fithos entre eles, é o

I fato de estarem num casamento com sangue
| relag3o entre consangilincos (pais e [ilhos)

. Telaciio entre amigos formais proximo. Assim como o caso do casamento de

Pessoa ji falecida ; ; '
}/ conon e Kamotre e Amnhik, neste também os pais do

noivo ndo puderam interferir, uma vez que Amnhimy — Katam Kaak (Grossinho) é

kramgéx de Iremex e nfo poderia negar atender a vontade dela.

3.3 - A amizade formal na base de célculo de casamento

Como afirmei anteriormente, segundo meu ponto de vista hé tanto uma ideologia,
quanto dados estatisticos que indicam um sistema de matrimdnio através de parceiros
preferenciais. Pode-se falar de um sistema de alianga, entre os Apinaje, como sendo
idealmente sociocentrado, mas realizado empiricamente de forma ego-centrado. Esta
caracteristica confere a este sistema tanto uma forma prescritiva quanto performativa.
Inspiro-me nos conceitos de estrutura prescritiva e estrutura performativa de Sahlins nesta
proposta de um sistema alianca Apinaje. Ele afirma que numa forma social de estrutura
prescritiva as agdes (e relages) sociais s3o definidas por relagdes pre-existentes. Numa

forma social de estrutura performativa, as agdes criam as relagdes sociais adequadas, como
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no fato de a troca de presentes (uma agfio social) criar a relagio social (amizade) (Sahlins

[1985]1990:12; 47).

A alianga entre os Apinaje, como a interpreto, possui caracteristicas que apontam
tanto para uma “estrutura prescritiva", quanto para uma "estrutura performativa”. Em certo
sentido ela tem elementos de "prescrigdo", pois pre-existe a relagdo entre grupos (as
metades Koti e Kore). Mas esta relagdo precisa ser atualizada constantemente, ja que se da
através do ritual de entrega de enfeites pelo amigo formal. Dessa forma, sdo as agdes
performativas dos agentes, neste processo de atualizagio da alianga primordial entre os
filhos de Myyti e Mywryre, que criam a relagio social adequada de alianca entre amigos
formais, permitindo que tanto seus filhos consangiiineos, quanto os filhos nominados,
tenham parceiros ideais que possibilitem a relacio matrimomial A alian¢a assim
estabelecida entre duas pessoas ocorre por duas geragBes, necessitando, posteriormente de
renovacio. Ha renovacio pelas novas relagbes que se estabelecem através da transmissio

de amigos formais. 2

A filosofia social Apinaje, baseada no principio do dualismo hierarquico, interpreta
o casamento como devendo ocorrer idealmente entre Koti e Kore, tal como foi definido por
Myyti e Mywryre. Mas, uma vez que as metades Koti e Kore ndo formam grupos que
atuem enquanto tais, a alianca entre elas ¢ simbolizada, assim, através da relagdo de
amizade formal. Esta relagio tampouco forma grupos, uma vez que a amizade formal n3o
cria grupos de descendéncia. As aliangas sdio, entfio, ego-centradas. Cada pessoa, dessa

forma, atualiza a alianga idealmente socio-centrada através do estabelecimento de novas

% Conforme veremos no final deste capitulo, ha indicagtes da possibilidade de haver uma extensao da alianga
por trés geragbes (atingindo netos de amigos formais).
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relages sociais de amizade formal. De acordo com os interesses individuais, um homem,
ou uma muiher, pode entdo utilizar-se das suas relagSes de amizade formal para ampliar

seus relacionamentos através dos arranjos matrimoniais feitos com seus filhos.

Estamos, desta forma, proximos ao sistema de alianga encontrado nas Guianas, no
qual o lider politico constroi seu prestigio através de redes de aliangas. L&, através de
estratégias matrimoniais, uma pessoa pode construir aliancas politicas, através dos seus
casamentos ou a partir dos seus filhos ou de parentes proximos. Numa conversa com Katam
Kaak — Amnhtmy (Grossinho), um dos principais informantes de DaMatta, ele referiu-se ao
casamento e 4 amizade formal. Grossinho contou-me que DaMatta esteve estudando esta
questio mencionando a experiéncia que o antropdlogo fizera de chamar uma menina de
ipré-ti e o medo que ela sentia, chorando. Segundo DaMatta, isto, “longe de indicar uma
terminologia sintomatica de prescrigio matrimonial {como pensei inicialmente), ¢ usado
para marcar a separagio destas posi¢des” (DaMatta, 1976a:141). Para ele, o termo ipra-ti,

aplicado a uma moga ou menina, significa que o homem vai violenta-la.

As informagdes de Katam Kaak — Amnhimy (Grossinho), no entanto, dizem que, de
fato, krimgéx nio pode casar-se com pabkram. Mas pode haver casamento entre
kramgéx e filhos consangiiineos de pahkram. A reciproca também é verdadeira, pahkram
pode se casar com os filhos consangiiineos de kramgéx. Além disso, ha possibilidade de

casamentos entre os filhos consangiiineos de kramgéx e de pahkram.

Pelo Diagrama 12 do modelo de transmissdo de amizade formal (veja pagina 174),
pode-se verificar que os filhos consangtiineos nfo participam do ritnal de entrega de

enfeites. Dito de outra maneira, ao entregar os enfeites, 0 kriamgéx sénior se faz
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acompanhar apenas de seus filhos nominados (kra pyrak). Desta forma, a amizade formal
transforma os filhos nominados de kramgéx sénior em krimgéx janior de pahkram,
interditando-os para o intercurso sexual entre si, pois sdo amigos formais. Mas a amizade
formal abre, no entanto, a possibilidade deste intercurso tanto entre os kramgéx (sénior e
junior) e os filhos consangiiineos do pahkram, assim como também entre os filhos
consangiiineos de todos os amigos formais (sejam eles os kramgéx seniores e juniores)

para com os filhos consangiiineos de pahkram.

Por isso afirmei que este tipo de alianca ocorre ndo entre grupos, mas entre duas
pessoas, fornecendo possibilidades de casamentos em duas_ geracdes: para os filhos
consangiiineos de kramgéx sénior, para os kramgéx juniores (que sio os filhos nominados
de kramgéx sénior), para os filhos consangtiineos de kramgéx juniores e, finalmente, para
os filhos consangiiineos de pahkram. E por isso, também, que h4 a necessidade de se estar
sempre estabelecendo novas relagdes de amizade formal. Ou, como dizem os Apinaje, é
preciso estar sempre renovando, ampliando, passando para a frente. Por ser uma relagio

entre duas geracBes apenas, ha a necessidade de renova-la.

Como vimos no capitulo III, as responsabilidades sociais do arranjador de nomes
estende-se também para os arranjos matrimoniais. Os casamentos podem ser decididos por
iniciativa individual com os parceiros livremente escolhendo seus conjuges (como indicou
DaMatta [1976a:137]). Quando sdo arranjados, eles o sdo pelas agdes dos arranjadores de
nomes (asculino ou feminino). Neste caso, a principal base do calculo para os arranjos e a

relagfio de amizade formal.
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Veja-se, através dos T e afinidade
Relagao d¢ amizade formal
Diagramas 20, apresentados krimgéx krimgex
O== o~ pahkram o’== [~ pahkram
. P . E -~ - - -
aqui e na pagina seguinte, ® OsA g |A
que em alguns casos OS " bt kantes ﬂ)
kankre  ixprore moire ken
. i
termos de afinidade tornam- Dingramma 204 Dingrauaa 20 B
s¢ mais compreensiveis krbngtx —
| O7A--. O7 A~ . _piin
quando  relacionados & A

terminologia adotada para a
relagdo de amizade formal A
pariir desta relagdo € que se
torna compreensivel,
também, que ha uma troca

ideal entre as metades® Koti

e Kore.

Pelos diagramas 20 A
e 20 C, pode-se perceber que

um homem refere-se aos

Ego i
kandre  boprdrc
T
Disgrama 20 C
krimgéx
O 9 *u . pahkwim
s "0 -|A
S e
moire Fgo  ox
Diagramu 20 E

] rebyio eoare consanghineos (pris o Hithos)

!ml.nciom-ca.migosﬁonmis

. I

w A O

ixbijgee  kanfre
moire

t

Divgramu 20 D

my  pabksim

Glusa dos torpos

kramgéx — amigo frmiel {reciprocs —puhkrim)
Txpré = minha |ix|espesa [}

= i L e = firi I“')

ixbijén = meu [ix] esposo [biién]

(ti = ammentativo; 1e = dimfutive)

kund = tormo ygado come sindaimo de sopeo

+ & carthadn |tembém usado para refarir-se ac que
( & oposta, como o4 remédios ~— kent]

maire = sindming para cunhado {mol = coisa)
15 = itmdo

tix — itmd

kra = fiiixa)

filhos consangiiineos de seu amigo formal (kramgéx ou pahkram) por termos que sio

*” Segundo Nimuendaji, existem, entre os Canela, duas metades, kq'ikateyé (leste) e hard katey2 (oeste) que
sdo (ou eram) exogamicas. Estas metades, scgundo ele, nfio estdo associadas a Sol ¢ Lua, nio tendo,
também, nenhum trago distintivo. Estas metades s6 18m papel exogimico. Segundo ele, “embora um terco
dos casamentos contempordneos estejam dentro da mesma metade” [mas dois tergos mantém a regra, o que
¢ maioria significativa) “e a geracdo mais jovem em parte mesmo recusa a realidade da regra de exogamia,
os velhos depreciam tal falta de vergonha e a preponderdncia para a unides exogdmicas entre eles prova

que o principio sobreviveu até ndo muito tempo atrés” (Nimuendaji,1946:79). Para Nimuendaji, a
comparagio com a organizacio de outras wibos sugere que as fungdes agora distribuidas para as metades de
patio e de estagio da chuva, estavam inicialmente associadas com metades exogimicas.



Diagrama 20
Terminologia de afinidadc
Reiacdo de amizade formal
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Egzn |
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i . kandrs  ixpriine ® e ixpijéare  kandry
mofte JliTed
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- Yo e e A @
moLre Ego s moirs & Ege
Diagrama 20 L Diagrams 20 M

|_
| relac®o catre: consangiinens {pais o filhas)

‘ refacio cokre amigos formais

Giosa dos termoy
krimgex = amigo formal {reviproco =pahiosm)
ixprg = minha [ixjesposa [prd]

; v P — dimimti

I !
ixhijin — men x| csposo [bjita]
(b = aumantative; e = damimuive
kené — teemo usads eowo sindmime de sogro
¢ cunbado [1ambém usado para referir-ge
an que & oposto, come os memédios = kank]
moire = sindmins para suehado (moi = coisa)
16 = IMndo
5% = {mma
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usados também por seu fitho
consangiiineo. O  mesmo
ocorre com &  mulher
(conforme diagramas 20 B e
F), que se refere aos filhos
consangiiineos de seu amigo
formal (kramgéx ou
pahkram) por termos que sfo

utilizados por sua filha

consangiiinea.

Esta terminologia
utilizada entre kramgéx e os
filhos  consangiiineos  de
pahkram (ou vice-versa) sofre

alteragdo segundo o sexo.

Quando forem de mesmo sexo,

o kramgéx chamara ao filho consangiiineo de pahkram, por kanére’® ou moire”,

conforme pode ser visto no diagrama 20 A,

% O termo kaué ¢ utilizado para referir-se a um clemento especifico gue serve como contra-elemento. Para
uma doenga, os Apinaje aplicam como remédio wm contra-elemento aquele que provoca a doenga. Assim,
para a doenca do tatu, aplica-se o tatu-kané. Trata-sc de uma planta que tem semelhanca com o tatu.
Quando alguém provoca feitio na aldeia, ameagando as pessoas (os panhs) os encarregados de eliming-la
(mati-la), sio os matadores (panhi-kané). Kané, entfio, pode ser considerado como uma manifestago de
alteridade, do contrario. Nhin6po ¢ Nhin6kare, dois personagens Apinaje ligados i historia de fissio de uma
aldeia ancestral, chamavam-se mutuamente de kané-re, pois suas macs eram amigas formais,

*? O termo meire (moi = coisa), ¢ também usado como referéncia ao cumhado (WB ou HB).
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O fitho consangiineo de pahkram, por sua vez, chamara ao krimgéx de seu pai ou
sua mie, de kanéti, como pode ser visto no diagrama 20 E. O mesmo acontece entre duas
pessoas de sexo feminino. Por serem de mesmo sexo, emprega-se sempre um termo que
remete para afastamento, evitagdo. Mas quando hi diferenga de sexos, a terminologia se

altera.

O kriamgéx chamaré a filha consangiiinea de pahkrim pelo termo ixprére
(literalmente “esposinha”), conforme diagrama 20 A, e sera chamado por ela de ixbjénti
(literalmente “mariddo™), conforme diagrama 20 F. A terminologia entre os filhos
consangiiineos de kramgéx e filhos consangiiineos de pahkram também ¢é muito
interessante. Os filhos consangiiineos de kramgéx e pahkram, de mesmo sexo, chamam-
se, reciprocamente, de kanéré ou meiré, conforme diagramas 20 C, 20D, 20E, 20 F, 20 1,
207J, 20 L, 20 M. Mas quando ocorre a variag3o entre os sexos a terminologia muda. Um
homem chamars a filha consangiiinea do kramgéx ou do pahkram de seu pai ou mae, de
ixprore, € sera chamado por ela de ixbjénre, conforme os diagramas 20 C, 20 E, 20 1, 20
L. O mesmo vale para o Ego feminino. Uma mulher chamaré ao filho consangiiineo do
kramgéx ou pahkram de seu pai, ou m3e, de ixbjénre e ser2 chamado por ele de ixprore,

conforme os diagramas 20D, 20 F, 20 Je 20 M.

Resumindo: o que podemos perceber, pelos diagramas e terminologias
apresentados, ¢ que um homem e seu fitho consangiiinee chamam ao filho consangiiineo de
pabkriam do primeiro pelo mesmo termo: kanéré; e s&o chamados por ¢le por um mesmo
termo: kanéti (para o krimgéx) e kanére (para filho consangiiineo de kramgéx). Uma
mesma terminologia ¢ empregada por um homem e seu filho consangiineo para se

referirem a filha consangiinea de palikram. Ambos chamam a esta mulher de ixprére. A
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reciproca também € verdadeira: ambos sdo chamados por ela de ixbjén (ti, para kramgéx;
e re, para seu filho). Também uma muther ¢ sua filha consangiiinea chamam a filha
consangiiinea do pahkram (ou kramgéx) da primeira por kanére e sio chamadas de
kanéti. Da mesma maneira, elas chamam ao filho consangiineo de pabkram ou de
kramgéx da primeira pelo mesmo termo: ibjémre, ¢ sdo chamadas, por ele,

respectivamente, por ixpréti ¢ ixprore.

E interessante observarmos que esta utilizagio de uma terminologia especifica para

as pessoas envolvidas na relagio de
Diagrama 10
Terminologia entre amigas farmais Suya

(a partir dos dados de Seeger, 1981) amizade formal também  s#o

encontradas em outras sociedades Jé
O=A._.._..__.._..*—O ‘

furnbre kr chi keim-nged ) )
Setentrionais. Entre os Suya, Seeger

(1981:143-144) anotou a seguinte
terminologia: o termo reciproco entre

duas pessoas em relacio de amizade

formal ¢ fiumbe (veja Diagrama 10

relagipo entre amigos formais mostrado na pagma 161 e

Nota: Todas as posiias hachurades (hachuras
inscridas per mim no disgrams original de Sceger)

80 amigos formais de Ego reproduzido ao lado). Mas ha

variagbes de acordo com a diferenga do sexo de Ego com seu amigo formal e o conjuge
dele. Dois homens que estdo em relagdo de arnizade formal colocam seus filhos de mesmo
sexo em relagdo de fiumbe-kra chi. Entre os amigos formais e filhos deles, ha evitagio
semelhante aquela verificada para com o sogro. Ego masculino utilizara de terminologia
especifica também para a filha e irmi de seu fimmbe-kra chi. Ele se refere a estas por

kram-ngedi. Idealmente deve ser ela a responsavel pelas pinturas de seu fimmbe-kra chi.
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O relacionamento de um homem com sua kram-ngedi ¢ formal, muito embora a
solenidade ndo seja tanto quanto entre os fiumbe-kra chi. Ja o relacionamento entre uma
mulher ¢ sua kram-ngedi ¢ marcado por pouca evitagio, ndo havendo também obrigacdes

de se pintarem.

Ainda nfo encontrei outras informagses, em outras sociedades Jé-falantes, sobre
terminologia especifica para as pessoas envolvidas em amizade formal. Isto parece ocorrer
entre os Canela. Em seu livro sobre aquele povo, ao referir-se a amizade formal, Crocker
afirma que ha um sistema de terminologia que se estende a parentes préximos do amigo
formal. Mas, infelizmente, indica que tratard sobre este assunto em outra publicagio

(Crocker, 1990:255).

3.4 - A amizade formal na base de calculo para impedir casamentos

O sistema de amizade formalizada serve de base tanto para calculo de arranjos
matrimoniais, quanto de estratégias para impedir a realizagdo de casamentos, bem como
para impedir o reatamento de casamentos desfeitos. Quando um arranjador de nomes (ou
arranjadora de nomes) de uma pessoa ndo deseja que seu filho (ou filha) nominado tenha
relagdo sexual ou mesmo que venha a casar-se com determinada pessoa, pode-se arranjar
uma maneira de fazer com que os dois tornem-se amigos formais. A forma mais utilizada

para tal fim € o arranjo para que um banhe ¢ outro quando ocorre uma morte,

Conhego dois exemplos destes, mas uma pesquisa mais ampla poderia ampliar as
mformagdes. O primeiro caso é o de Katam koxét {Santana) e Kaxwaxa (Hilda) (veja
Diagrama 25, pagina 210). Eles foram casados durante pouco tempo, tendo o casamento se

desferto. Ele acabou por banhar Kaxwaxa, tornando-se, com isso, kramgéx dela. O



206

interessante neste caso, foi que seus filhos acabaram casando-se entre si, numa troca de

irm#os.

O segundo caso ¢ o de P&pkrdd (Z¢é Almeida) ¢ Ire gopikwyi (Julia). Eles
inicialmente se casaram de forma adequada, pois sio filhos de dois amigos formais (veja
Diagrama 26, pagina 210). Aconteceu, no entanto, uma separagdo motivada por uma briga
do casal. Uma das arranjadoras de nomes de Ire, achou conveniente que ambos ndo
reatassem o relacionamento. Providenciou para que P& pkrid banhasse Ire num episadio da
morte de alguém, o que de fato aconteceu. O desenlace deste caso, contudo, néo foi como
desejara a arranjadora de nomes de Ire. O casal resolveu reatar o casamento. Ficaram mais
algum tempo juntos, sendo muito criticados por todos, sendo um mal exemplo de
comportamento social. Finalmente, o casamento se desfez, a0 menos o casal estava nesta

situagio no momento em que deixei o campo.

4 - Os dados estatisticos sobre casamento e amizade formal
Verifiquei a relagdo entre casamento ¢ amizade formal em duas aldeias (Patizal ¢
S&o José), que juntas perfaziam cerca de 700 pessoas, ou s¢ja, 70% do total da populagiio

Apinaje. Hoje (setembro de 1999), a populagﬁo de ambas voltou a se reunir em S3o José.

Procurei investigar, dentre as pessoas atualmente casadas, ou que j& estiveram
casadas, qual € a relagio entre os cOnjuges e os pais de seus parceiros, Investiguei tanto a
relagio entre um parceiro e seus sogros, quanto a relagdo entre os sogros. Partindo do
principio de que o casamento ideal deve ocorrer entre filhos consangiiineqs de amigos
formais, ou entre amigo formal (kramgéx ou pahkram) e filho(a) consangiiineo de amigo

formal, procurei esta relacdo dentre os casamento atuais ou passados.
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Para minha surpresa, pude verificar que na maioria dos casamentos, atuais ou

passados, os parceiros mencionam a existéncia de relagio de amizade formal entre seus

s0gros, ou entre elas € os pais de seus cOnjuges. N&o se trata, entretanto, apenas de

primeiros casamentos, nos quais se estaria “seguindo a regra” ideal. Encontrei a presenca

da ammzade formal em varios casamentos estabelecidos por uma mesma pessoa ao longo de

sua vida.

Vejamos, nos diagramas seguintes, alguns exemplos que evidenciam a relagio entre

amizade formal ¢ casamento. Nio se trata de uma demonstracio exaustiva de todas as

realiza¢Ges concretas de matrimdnio, mas de alguns casos que demonstram que a amizade

Diagrama 21
Casamento de Ammnhi (Vanda)
¢ PcpKép (Kobinho)

Elosana Amohimy DPaxt
Katdm Kadk | (Rosa)
{Grassinho) ’

-6

Papkap Amnhi
{Kobinho)  (Vanda)

K== =
I

R —

I relagdic entre consangiiineos {pais ¢ fithos}
il

; relacio entre amigos formais

| / Pessoa ji Eilecidy

formal é um elemento presente, influenciando nos

arranjos matrimoniais,

Dos casamentos verificados entre as pessoas
da familia de Amnhimy — Katam Kaak (Grossinho) e
Paxti (Rosa)” que habitavam a aldeia Patizal (em
1997), em 85% deles observa-se relagdo de amizade
formal entre os pais dos cOnjuges. Alguns exemplos

odem ser vistos nos proximos diagramas.
P

Diagrama 21 (ac lado): Pebkéb ¢ filho

consangiiineo de Hosana. Ela é pahkram de

3 Somente nos casos dos casamentos de Amnhimy (Grossinho) ¢ Paxti (Rosa), bem como no de Irepxi (Tete
ffilha consangiiinea de Amnhimy {Grossinho} e Pixti {Rosaj}) e Kagapxi (Marabd) e de Gurdt (Araci
[filha consangiiinea de Ammhimy {Grossinho} e Paxti {Rosa}) e Rorky (Roberto [filho consangiineo de
Gotum [Camilo]) niio foi possivel detectar qualquer refagfio de amizade formal.
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Diagrama 22 Grossinho, pai consangiiineo de Amnhi (Vanda).

Relagdes de amizade formal € casamentos entre
fhos de Tepjét ¢ de Amnhimy

Neste caso, o casamento ocorreu entre filhos

O/ -~ s

Grerd Erepie Amnhirty | P
Eva) Fviconc) Kathm Kaik | (Rosa)
{Crossinho}

Apamry  PEp Krilkai Grerti  Medkd  Teprire Moxy
{Jnivenal) (Celina) {Pedm] Jone)  (Jused)

consangiiineos de amigos formais.

No Diagrama 22 (ac lado) temos um
®=A ¢=A A=& caso de troca de irmdos, pois Moxy (Juraci),

Mebka (Pedro) e Pep krakai (Juvenal), trés

refagio enlre consangtiness {pais e Milkos)

/ Pessoa ji falecida

filhos consangtineos de Amnhimy (Grossinho) e
relagdo entre amigos formais Paxti (Rosa), casaram-se, respectivamente, com

Teprare (Jorge), Grerti (Celina), e Apamy, trés

filhos consangiiineos de Tepjét (Vicente) e Grerd (Eva). Tepijét (Vicente) é pahkram de

Amnhimy (Grossinho). Novamente, filhos de kramgéx casados com filhos de pahkram.

No Diagrama 23 (a0 lado) pode-se ver que
dois fithos do casal Amnhimy (Grossinho) e Pixii
(Rosa) também se casaram com dois netos de Tepjét
(Vicente), o que demonstra que hi possibilidade
também de a alianga entre duas pessoas estender-se
para a terceira geragio. Ire (Rosita), e Kamér Kaak
(Paulo), filhos consangiineos de Amnhimy
(Grossinho) e Pixti (Rosa), casaram-se com filhos de
Kangro (Chico) e Amnht (Edna), fitha consangiinea

de Tepjét e Grerd.

Diagrama 23

Retagbes de amizade formal ¢ casamentos entre
netos de Tepjét e filhos de Amnhimy

O7A =4O
Grend [ Tepjét Amohimy | Pl
(Hva) | (Vicente) Kathm Kaik] (Row)
{Grossinho}
ATO.
G| Eam
A '
&0 4

(Rositeg)

Kefik
(Fadnniva} (Paulo Larania)

mhﬂnm:nﬂgns.;hmzis

/ T 34 Tlegiia

relago entre congsangiineos (pais o Hlbos) l

J
1
.l
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Na aldeia Sio José, a Diagrame 24

Relagdes de amizade formal ¢ casamentos dos
filhos de Irepxi (Maria Barbosa) e Krikamnék {Aunpgusto}

maior aldeia existente no

Tepidt i Jdjzd Grermin
!:r'l}cch-C) (c;"v;j E\mfk :ma'iim] (Moisés)  (Venoruods)
territério Apinaje, com uma T A_, J 1
. Clusiozinhy)
populagdo estimada em 700 O A d) A C) A A 6
Krd kamrek Sikoi o it kamesie  Kar ek ootk P Kebkametie bcki
pessoas (setembro de 1999), {Vaklcmar} (Cl:ua'] Embg:) f_ﬁmg tMuhm}gaim} [Romlinn)mw {Joaquirm) :’D:m')

pesquisel cento e  oito [
; retagdio entre consangiinecs (fRis ¢ fbes)

casamentos. Verifiquei que em celacho enve eniges fors

/ Pessoa jh Falecidn

71 casos existe relagdo de
amizade formal estabelecida entre um dos cdnjuges e um dos sogros, ou entre os sogros
deles. Isto resulta numa situagdo em que 68% dos casamentos estio ou ja estiveram na

condi¢io ideal.

No Diagrama 24 (acima), pode-se ver os casos de casamentos dos filhos de Irepxi e
Krakamrék. Este casal teve sete filhos, cinco dos quais estio representados no Diagrama
24, enquanto que as outras duas filhas estio presentes nos diagramas 17 a 19. Todos eles
estdo, ou ja estiveram casados com parceiros com os quais sua mée (Irepxi) ou seu pai

(Krakamrék) tém relacdo de amizade formal.

Observe-se, da esquerda para a direita, informagdes sobre estes casamentos. Sikoi
foi casada com Kriakamrék (Valdemar), filho consangiiineo de Tepjét (Vicente) e Grerd
(Eva). Esta era pahkram de Krakamrék (Augusto), pai de Sikoi. Filhos de amigos formais
se casando. Kunuka (Abdfo), filho consangiiinec de Irepxi, casou-se com Jiat kamrék
(Marlene), filha consangiinea de Nhindkénh (Jodozinho). Ele era kraimgéx de Irepxi. Filhos
de amigos formais se casaram. Os casos dos casamentos entre Kamér kamré (Maria

Santana), Amnhak (Rosalina) ¢ Krakamrék (Joaquim), filhos consangiiineos de Irepxi, e
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%fﬁ"——:diim cormal o casamentos dos Grekrw (Jairo), Panpin e Ireti
filhos de Katdm koxét (Santana)
(Darci), respectivamente, todos
Mixgh e ) Katim koxét Kaxwad  Atorkrd
(md'w;) Pl oty S A =£m) filhos consangiiineos de Mdxgd

(Moisés) (kramgéx de Irepxi), ¢

I |
=O d)=A A=O =(!) _ Grerman (Veneranda), € outro

Zé Xupé Kupe Pyiwyi Topkyt | Wexim Gbgni Toks APmhimoke
pro (Vanderei) tArD)  (Vanderéiz) {Vanderiicia)

caso de troca de irmios. E

refugi; entre eonuangiineos (pais e filhos)
—_————— verdade que dos  trés

relagia entre amigos formais

casamentos, somente o casamento de Panpén e Amnhak prosperou, a ponto de terem criado
um casal de filhos, antes da separacdo. Mas os amigos formais, Irepxi € Moxgd, tentaram

casar seus filhos de forma adequada.

O Diagrama 25 (acima), mostra mais um caso de casamentos com troca de irmaos.
Atorkd (Romdo) e Kaxwaxa (Hilda) tiveram trés fithos: Goégn (Vanderiéia), Tepkryt
{Vanderlei) e Amnhimuké (Vanderlteia). Eles s¢ casaram com trés filhos consangiiineos de
Katam koxét (Santana). respectivamente com Waxiim (Ari), Pykwyi e Tukr. Kaxwaxa
(Hilda) ¢ kramgéx de Katam koxét (Santana). Neste caso, trés filhos de kramgéx casaram-

se com trés filhos de pahkram. Além desses,

Diagrama 26
Relagbes de amizade formal e casamentos emtre

uma filha de Katam koxét, Kupenprd, casou-se . = Kynin Tyk (Podao) ¢ Waxm &(Podro Carcca)

com Z¢é Xupé, filho consangiiineo de Ire (Maria

Almeida). Ire também € amiga formal de Pag w;.,Am@' K;jétyk OPaxpa
{loaninha} | (Pedro Careea) (Pediin) { Bearniz)

A5 :-A

Rocky Ire Keingor  Irc kopykowyi pEpkeas
(Maurilio) (Carmosing)  (Filia) (Zeé Almeida)

Katam koxét (Santana).

No Diagrama 26 (ao lado) temos

relagio entre consangiimens (pais e [ilhos)

alguns casamentos de filhos de Kynin tyk |

[ relagdio enire amigos formais |
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(Peddo) e Péaxpa (Beatriz). Dentre os casamentos dos filhos de Kynin tyk, dois deles foram

feitos com troca de irm#os. Os filhos consangiiineos de Kynin tyk, Ire kaingor (Carmosina)

e Pepkrdd (Zé Almeida), casaram-se com filhos consangiiineos de Waxmé: Rorky

(Maurilio) e Ire kopykwyi (Julia). Kynin tyk é kramgéx de Waxmé (Pedro Careca).

Portanto, filhos de kramgéx casaram-se com filhos de pahkram.

Diggrema 27 (A -B - C)

Retagdes de amizade formal dos casamentos
de Waxme (Mipnel) ¢ de sens filhos
Nxuti

{Encdina) ﬁ
;| Amehoke
P ()

-l-l "

Foc A
(Camilo) A= == — = T
Waxmig | Irepx
{Migucl)| (Neroi)
-0 o
(Gilbertn)  Ngat Prer e Tepeo
. {Padring)
Ot Dl 74
x Amnbgkri
i {Andnio)
. PP e Fie
(Javi]inao_ " 'A” . {Carnilo)
Wazmi { Trepxi
’ {Miguel)] (Nered)

(Felipe) (Carmosina . s Gotum
{Davi} (Hlemminia) (Cosalos —— - o
Waxns | Amoh
= ignen] (Masicom)

Treky Kénd

(Carmina} (Edv?ld::)

Diagrama 27 B =
Wombades  Popuai

(Luiza)  {Augustinho)
Dizprama 27 C

| ——————— e e
| reiecio enire consangiioees (pais ¢ filbos)

] Telagap entre amigos formais

Pelo Diagrama 27 (A
— B - ), ao lado, temos vérios
casamentos ocorrendo
seguindo a regra de casamento
de filhos de amigos formais.
No primeiro diagrama (27 A),
nota-se que o casamento de
Waxme (Miguel) com Irepxi
(Nerci), foi entre filba
consangiiinea de kramgéx e
pahkram da mie dela. Ji os
casamentos de duas de suas
fithas (Ire e Simika) foram

entre filhos consangiiineos de

amigos formais.

Os casamentos apresentados no segundo diagrama (27 B) indicam que o casamento

entre Rorky (filho consangiiineo de Amnhi [Jovilina]) ¢ Kamotre (filha consangiiinea de

Waxme'), também ocorreu entre dois filhos consangiiineos de amigos formais. J4 o
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casamento entre Ireky (Carmina), filha consangiiinea de Waxmé (Miguel), ¢ K& nbura
(Edvaldo), filho consangiiineo de Waxme gri (Davi), ocorreu de filha de pahkram casar-se
com neto de krimgéx. O interessante neste casamento é que ambos os avés de K€ nbura

(Edvaldo), Amnhi (Jovilina) e Gotim (Camilo), so kramgéx de Waxme (Miguel).

No terceiro diagrama (27 C), temos o casamento de Pepxa (Augustinho) e
Xd&mkuka (Luiza), como mais um entre fithos de Waxmé e Gdtum (Camilo). Este Gltimo é
kramgéx de Waxmé . Neste caso, como em outros apresentados anteriormente, ocorreu

troca de irmios.

No caso do Diagrama 28 (abaixo), temos que os dois filhos casados de Sipaxti,
casaram-se também de acordo com a regra de casamento entre filhos de amigos formais.
Sipéxti ¢ pahkrdm de Amnhak (Herminia), a qual € sogra de Gwranhd (Noémia). Sipaxti,

¢ também pabhkram de Kagapxi

Diagg_mg 28 )
%ﬁ:ﬁﬁj gfpﬁﬁﬁgm € casamentos dos (Abilio), o qual, por sua vez, € sogro
priie N s o de P& bkrad (filho de Sipfxti).
A=O‘.._.._ .._.._.._A=O
Pelos dados aqui
O A A apresentados, pode-se verificar a
T‘.”’h?"‘- Guranhd 1’59'“; 9"““‘ ocorréncia de diversos casos de

fEdson)  (Nozmia) (Anténio) (Marina)

filhos consangiiineos casarem-se

relagio entre consangiineos {pais e filkos)

— vy mE AR Em AR

relagdio entre amigos formas com netos de amigos formais de seus

pais, ou, entdo, de netos de amigos formais casarem-se. Ndo estou certo de o quanto esta
alianga pode estender-se para as geragdes dos netos de duas pessoas que estdio envolvidas

em relagdo de amizade formal. Mas ac observarmos as terminologias de afinidade utilizada
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pelas pessoas, verificamos que uma mulher chama ao esposo da neta pelo mesmo termo
que utiliza para o esposo da filha (ixpinhén), da mesma forma, utiliza para a esposa do neto

0 mesmo termo utilizado para o esposa do filho (xwyti).

Assim, ainda que registrando a necessidade de maiores pesquisas neste aspecto da
organizagiio social e alianga matrimonial entre os Apinaje, tudo indica que pode haver esta

extensdo da alianga para a terceira geragio (aquela dos netos).
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CONCLUSAO

As pesquisas de Curt Nimuendaju foram feitas nas décadas de 1920 e 1930, as de;
Roberto da Matta nos anos 1960 e 1970, enquanto que as minhas aconteceram nos anos
1990. A despetto da distdncia temporal que me separa dos estudiosos que me antecederam
nas pesquisas sobre aquele povo indigena, sendo que Nimuendaji ja faleceu hi muito
tempo, ambos foram meus “companhetros” de campo. Eu sempre os levei comigo através
do livro Os Apinayé, de Nimuendaji, bem como do livro de Da Matta, Um Mundo
Dividido, Ao mesmo tempo em que os relia, podia checar as informacdes etnograficas
fornecidas por estes antropdlogos, juntos aos membros da comunidade Apinaje no periodo

atual.

Tudo indica que um procedimento semelhante também tenha sido adotado por Da
Matta, segundo a observagio feita certa vez por Amnhimy (Grossinho). Ele perguntou-me,
em determinado dia, se eu ndo andava com ¢ livro do “Curto”, como o “Roberto™ fazia. Eu,
que ndo tinha os livros deles a mio, disse-lhe que os tinha em minha bagagem (o que era

verdade). Ele, sabiamente, aconselhou-me a “andar” sempre com o livro do “Curto”.

Foi assim que procedi: perguntando, ouvindo, dialogando com as pessoas na sua
vida cotidiana, e também em momentos cerimoniais. Além disso, estabeleci um didlogo
com as informagdes dos dois antropélogos que me antecederam. No campo, refleti ainda
sobre 0 momento em que nos deparamos com informagdes etnograficas que contradizem
afirmacdes expressas nas obras etnologicas aceitas como verdadeiras. A partir dai, conclui,
segundo minhas notas de campo do domingo (07/11/1996), que se faz necessario nio

adotarmos as descrigles etnograficas como sendo iguais as sociedades etnografadas. Para
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mim, as descrigdes sdo sempre modelos construidos pelos antropologos, a partir dos
modelos construidos pelos membros do grupo estudado. Sendo modelos tornam-se

incompletos.

Por isso, ao checar as informagdes dos estudos elaborados por Nimuendajii € Da
Matta, percebi que eles cometeram falhas. Contudo, tenho consciéncia de que também
estou sujeito a ser criticado pelas falhas que porventura devo ter cometido nesta experiéncia
de campo. No momento em que outro etndlogo estudar os Apinaje, provavelmente
encontrar informagdes as quais eu ndo percebi. Assim, creio ser sempre um alerta que nio

se deve tomar a sociedade descrita pela descrigio dela feita pelos etndlogos.

Feito esta ressalva, & guisa de conclusdo apresento inicialmente alguns problemas
vividos pelos Apinaje; mais adiante um resumo das informagdes e interpretacdes as quais
elaborei ao longo deste trabalho para, em seguida, apontar algumas lacunas que visualizo
tanto na etnografia daquele povo, quanto para os povos de lingua Jé Setentrional. Ademais,

sugiro alguns temas relevantes a serem pesquisados futuramente.

Chegando na aldeia Apinaje e convivendo com eles durante meu trabalho de campo,
envolvi-me com alguns de seus problemas atuais. O primeiro, foi a obra de asfaltamento da
BR-230 (a Transamazdnica), que margeia a Area Indigena, cortando-a, em parte, & oeste.
As obras estavam chegando até a proximidade da area, pretendendo-se que o asfaltamento
seguisse o tragado original da rodovia. Através das intervengdes junto 4 FUNAIL bem como
ao Governo do Estado, contando com a participagio decisiva de Maria Elisa Ladeira e do
Procurador Geral da Repiiblica no Tocantins, o tragade da rodovia foi mudado,

solucionando este problema dos Apinaje.
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Ha ainda outro problema sério para eles: a Usina Hidroelétrica de Serra Quebrada.
Trata-se de um empreendimento a ser realizado no rio Tocantins, préximo (a montante) de
Imperatriz, no Maranhdo, para construir uma barragem que inundaré cerca de 5% da terra
dos Apinaje. Com isso, cerca de sete mil hectares serfo inundados, sobretudo as terras das
margens dos leitos de &gua, onde se encontram as matas de galerias, um dos locais
adequados para o plantio de rogas, bem como para cagar. Ha indicagdes de que o edital para
tal empreendimento deve ser publicado no ano 2000, devendo a obra ser iniciada ainda no

mesno ano.

Apesar destes problemas (ou por causa deles também) procurei compreender menos
o quanto (e como) os Apinaje haviam sofrido transformacées ao longo do tempo, e mais o
que (e 0 como) eles ainda mantém da sua cultura que os leva a ser um grupo indigena que
se auto-identifica como tal, assim como ¢ identificado pelos outros. A partir dai cheguei a
conclusio de que eles abandonaram diversas caracteristicas estéticas que lhes eram marcas
distintivas, mantendo, contudo, suas caracteristicas imateriais. Por caracteristicas estéticas
abandonadas, refiro-me ao uso de roupas nio-indigenas [no passado usavam apenas um
tanga de fibra de buriti]; ao corte de cabelo [tradicionalmente comprido]; aos labios e
orelhas furadas; ao uso de adornos [colares, enfeites]; de armas tradicionais [arco ¢ flecha,
borduna]), além de alguns cerimoniais que n3o mais se realizam. Por caracteristicas
imateriais, entendo a lingua, a cosmologia, 0 sistema de parentesco, a onomastica, o

xamanismo, o choro ritual, os cantos mé myr, a amizade formal e o sistema matrimonial.

Assim, conclui que o principal fio que costura uma interliga¢io entre as pessoas §,
para os Apinaje, a onomastica. Os nomes pessoais, ou antes, os conjuntos de nomes de uma

pessoa, permitem a ela manter relagdes sociais com toda a comunidade, uma vez que é
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através da onomastica que ela se insere no mundo social. A partir dos nomes, a pessoa serd
classificada em uma das metades (Koti ou Kore), tera um lugar no patio (correspondente a
sua metade) e também podera participar dos times de corrida de toras. Além disso,
conforme os nomes que portar, poderd ter prerrogativas como enfeites pessoais, cantos
cerimoniais e choros rituais especificos do conjunto de nomes que compartilba com seus

“xaras”.

Através dos nomes, a pessoa pode ser classificada num dos pares de metade Koti e
Kore, um principio dualistico complementar e hierarquico através do qual os Apinaje
interpretam o cosmos, assim como 0s elementos existentes no universe material. Eles
classificam diversos elementos materiais ou imateriais através deste principio dual
complementar e hierarquico. Contudo, ndo classificam todos os elementos do universo, mas

apenas aqueles que mantenham alguma semelhanga entre si.

Desta forma, interpretei o dualismo Apinaje como complementar, porque trata
sempre de elementos que formam pares opostos, mas hierarquico ja que estes pares opdem
elementos que sdo classificados valorativamente. Assim, por exemplo, ao relacionar.MSrjrti
(Sol) ¢ Mywryre (Lua), sempre se considera que o primeiro ¢ superior ao segundo, pois
aquele criou o dia, o calor, as coisas bonitas, as cobras mansas, as abelhas sem ferrio,
enquanto que este fol o criador da noite, da morte, das coisas feias, das cobras venenosas e
de todos os insetos que podem nos picar. Na oposigio Koti ¢ Kore também classificam
clementos diferentemente valorizados. Os discursos feitos pelas pessoas Koti sdo
considerados melhores que aqueles realizados pelas pessoas Kore. Os membros da metade

Koti devem sempre ser os iniciadores da atividades cerimoniais.
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Mas os Apinaje tem outras formas semanticas para se referir a0 mesmo principio
dualistico. Quando mencionam os times que participam das ccl)m'das de toras, ndio falam em
Koti e Kore, mas sim em Waxm# e Katdm. O primeiro é um nome da metade da metade
Koti, enquanto o segundo ¢ da metade Kore. Como hi o mesmo principio de dualismo
complementar e hierdrquico, nas corridas de toras (sobretudo no cerimonial de
encerramento de luto [parkapé]) o time de corredores Waxme chegam na frente do time
dos Katam. Estes mesmos termos sio utilizados para classificar as pinturas corporais:
Waxmeé com pinturas verticais; Katam com pinturas horizontais. O comportamento das
pessoas também ¢ classificado pelo mesmo principio hierarquico: as pessoas sérias sdo
Ixkrénhdxwynh enquanto as brincathonas sdo Hipdknhoxwynh. As segundas sio mais
valorizadas que as primeiras, pois estas sio relacionadas 3 Mywryre (Lua), enquanto

aquelas sdo equacionadas a Myyti.

O universo Apinaje ¢ composto tanto pelas formas materiais, quanto por uma
parcela imaterial, os mé¢ karén. Na interpretagio Apinaje, todos os elementos do universo
possuem um duplo, uma imagem. Este tem as mesmas caracteristicas que a parte material,
sendo, no entanto, invisivel para a2 maioria das pessoas, exceto aos wajaga. Este.s possuem
a capacidade de comunicar-se com os meé karén, assim como conseguem ouvir os
lamentos (os cantos m& myr) que eles produzem quando o ser esti passando por algum

sofrimento.

A onomastica Apinaje também lhes confere algumas caracteristicas interessantes,
como os grupos de solidariedade entre irmaos (tbjaja), entre irmés (tdxjaja), os quais tém
papéis importantes durante as realizagdes de cerimoniais, tais como o encerramento do luto,

através do parkapé ou do mé 6kreporundi, ou para a realizagéio do ritual de entrega dos
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enfeites pelo amigo formal. Nestas ocasiGes as pessoas que compartilham um mesmo
arranjador de nomes auxiliam-se para a realizagdo da cerimOnia. Além destas atividades,
compreendi ainda que os grupos de solidariedade de tGjaja e téxjaja também se
responsabilizam pelos compromissos sociais de um dos membros quando ocorre o
falecimento deste dltimo. Dessa forma, quando morre um “irmio™, deixando seus “filhos™
para quem arranjou nomes (0s quais eu chamei de filhos nominados), os demais membros
(irmdos e irmas) assumem as responsabilidade sociais, sobre este nominado, deixadas pelo

falecido.

Entre as responsabilidades sociais de um arranjador de nomes, incluem-se indicar os
amigos formais ao filho nominado, confeccionar enfeites ou solicitar que um amigo formal
o faga. Em caso de alguma dano provocado pelo nominado a outrem (desvirginamento de
uma menina, ferimento numa briga), cabe a ele “pagar” uma indenizagio aos arranjadores
de nomes do agredido. O inverso também ¢ verdadeiro: cabe-lhe o direito de “cobrar” pelos
danos softidos pelo seu(sua) filho(a) nominado(a). Sera de responsabilidade do arranjador
de nomes arranjar também o casamento para seu filho nominado. Como argumentei nos
capitulos IT e IV, o principal ponto de referéncia para se arranjar casamentos é a relagio de
amizade formal. O ideal é que ocorra o casamento entre filhos consangiiineos de amigos
formais. Serd de responsabilidade do arranjador de nomes também pagar o “prego da

noiva” aos arranjadores de nomes dela, quando se concretizar um casamento.

E pela onomastica, também, que as pessoas se relacionam com os amigos formais.
Contudo, os amigos formais Apinaje nfo sio ligados através de nomes da mesma maneira
como ocorre entre os Timbira Orientais (Krikati, Krahd, Apaniekra-Canela,

Ramkokamekra-Canela, Pykobyé, Parakateyé [Gavibes]). Para estes, para cada conjunto de
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nomes, h vérios outros a0s quais esté ligado por lagos de amizade formal. Assim, dado um
nome pessoal que a pessoa recebe, saberd que todas as pessoas de determinados nomes sio
seus amigos formais. Entre os Apinaje, entretanto, uma pessoa herda como amigo formal
um dos amigos formais de seu arranjador de nomes, ou seja, a pessoa herda como amigo
formal sénior, um dos filhos nominados de um amigo formal sénior de seu arranjador de
nomes. Conforme o Diagrama 12, construido como uma tentativa de indicar um modelo da
transmissdo de amizade formal, uma pessoa se torna amigo formal juntamente com todos
seus filhos nominados. H4, desta forma, sempre a transmissdo de um grupo de amigos

formais.

Nesta tese eu interpreto o ritual de entrega de enfeites, por parte de um amigo
formal, ndo como uma forma de transmissdo de afiliacio is metades Hipdknhoxwynh e
Ixkrénhdxwimh, como afirmou Da Matta, mas sim como uma forma de recriacdo da refagiio
primordial entre Myyti e Mywryre. Através da descrigdo do ritual de entrega dos enfeites,
argumento que um dos resultados desta relacio de amizade formal é recriar a afinidade
entre os membros das duvas metades: Koti ¢ Kore. Embora esta alianca entre as duas
metades seja idealmente sociocéntrica, ela se realiza de forma ego-centrada. As pessoas
recriam a alianca primordial através do estabelecimento de novas relaces de amizade

formal. Por isso, hé o ideal de casamento entre filhos consangiineos de amigos formais.

Uma evidéncia forte para este fato, se deve ao conjunto de pessoas envolvidas no
ritual de entrega de enfeites pelo amigo formal. Como mostrei no capitulo IV, havera
sempre um conjunto de amigos formais que participam do ritual. Este conjunto é composto
por um filho nominado (e os filhos nominados dele) do amigo formal do arranjador de

nomes de quem recebera os enfeites. Este filho nominado, é amigo formal janior (que
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chamei de kramggx junior) do arranjador de nomes. Ele sera o kramgéx sénior da pessoa
que recebera os enfeites, enquanto seus proprios filhos nominados serio os kramgéx

juniores daquele que recebe os enfeites.

As pessoas que participam do ritual estdo relacionadas através dos arranjadores de
nomes. Os filhos consangiiineos do kramgéx ndo participam com ele do ritual de entrega
de enfeites, mas apenas os filhos nominados. Por participarem do ritual, os filhos
nominados também se tornam amigos formais da pessoa que recebe os enfeites. Por serem
amigos formais, cria-se interdigio sexual entre os envolvidos nesta relagio. Enquanto isso,
os filhos consangliineos do kramgéx ¢ do pahkram, que nio participam do ritual e ndo se
envolvem nz relagdo de amizade formal, sdo considerados os parceiros conjugais ideais.
Com base nas informagSes sobre a terminologia empregada entre os membros
consangiiineos (pais e filhos) de duas pessoas que estio em relagio de amizade formal,
pude perceber que sio utilizados termos de afinidade, os quais sdo utilizados também para

0s parceiros que efetivamente contraem matrimdnio.

A partir destas informagdes, passei a pesquisar os casos de casamentos realizados
nas aldeias Sdo José e Patizal procufando verificar as relagdes entre os pais dos cOnjuges.
Constatei, desse modo, que existe somente um caso de casamento entre duas pessoas que
sdo amigos formais. Eles se tornaram kramgéx e pabkram, entretanto, apés a realizagio
do matriménio. Na maioria dos casamentos observa-se a existéncia de amizade formal
envolvendo os pais do casal, ou entdio um membro do casal € um dos pais da esposa ou do
esposo. Diante destas informacgGes sobre a relagio entre amizade formal e alianga
matrimonial, creio que hi a necessidade da realizacdo de novas pesquisas também com

outros povos indigenas Jé Setentrionais sobre o mesmo tema.
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Maria Elisa Ladeira (1982) apresentou uma hipotese de alianga matrimonial entre os
Jé-Timbira, na qual um sistema de alianga estaria sendo estabelecido entre “segmentos
residenciais”™, através da troca de nomes entre dois irm3os. Uma vez que a amizade formal
entre os Timbira Orientais se estabelece entre determinados nomes, inquieta-me saber o
quanto a troca de cdnjuges entre primos cruzados estaria relacionada aos nomes que foram
trocados entre os irm&os. Seria possivel pensar que os nomes trocados seriam nomes que

estdo em relagdo de amizade formal?

As pesquisas de Tara Ferraz sobre os Parakateyé', indicam também que entre eles ha
um ideal de casamento entre filhos de amigos formais. Ja o tipo de casamento preferido
pelos Mé béngdkre (Kayapo), estudados por Vanessa Lea (1995), é quando uma mulher

elege como genro um amigo formal dela.

Além desta diavida mais ampla sobre os povos Jé Setentrionais, acredito que haja
ainda diversos temas a serem pesquisados sobre os Apinaje, que mereceriam novas
pesquisas. Tenho consciéncia de que ndo consegui esgotar o tema da onomastica Apinaje.
O conhecimento sobre os nomes é um assunto eminentemente feminino, sendo que as
mulheres detém a maior parte do conhecimento sobre a cultura Apinaje. O ndio dominio da
lingua Apinaje, além da limitagio de um homem kump@circular na esfera feminina,
certamente contribuiu para um aprendizado restrito sobre este universo. Neste caso, penso
que ndo € sem tempo de uma antropdloga estudar o povo Apinaje, uma vez foram
estudados somente por homens até o presente momento. O acesso ao mundo feminino pode

ser menos complicado para uma etndloga, do que tem sido para os antropologos.

! Informagiies em tese de doutorado, recém defendida, citada por Lea (1999),
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A propria questdo de género também merece maiores pesquisas. Ha diversos casos
em que o casal possui gado. Separam-se, entretanto, as reses pertencentes ac marido
daquelas de propriedade da esposa. Ndo investiguei como sZo engendradas as agdes das
pessoas que criam tais bens, nem como se ddo as relagdes entre o casal quando ambos

possuem estas “propriedades”.

As informagdes sobre as formas de circulago de bens, dentro da aldeia, também
foram apenas esbocadas por mim ao longo da tese. Como mencionei, os Apinaje tém
termos diferentes para a circulagio de bens materiais. A recompensa por algum servigo
cerimonial prestado (como banho ritual, canto no patio, abertura de sepultura), € chamada
de jen. Ao presente dado, sem esperar retorno, fala-se: mari kimkud. A troca de objetos
como unhas de casco de veado, por um punhado de migangas, ou um outro item qualquer,
diz-se: pa va o amnhi pa. No caso de se dar alguma coisa sem esperar qualquer retorno,
mas que ndo se sabe quem ficard com o objeto dado (como quando se coloca enfeites sobre
um cantador ¢ outras pessoas retiram, ou quando se pde coisas sobre um cadéver, ou sobre

sua sepultura, que pode ser retirado pelas pessoas) di-se o nome Kinxa.

Estes s3o temas que pretendo desenvolver em pesquisas futuras, para verificar, por
exemplo, se o pagamento feito pelos arranjadores de nomes, por danos provocados por seus
filhos nominados enquadram-se nas quatro formas de circulacio de bens mencionadas
anteriormente. Todavia, penso que seria relevante que estes temas também pudessem ser

mvestigados em outros grupos Jé Setentrionais.

Por fim, retomando o inicio desta conclusdio, constato que houve sempre um

intervalo de cerca de trinta anos entre os trés antropdlogos que- estudaram os Apinaje: Curt
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Nimuendaji — anos 1930; Roberto da Matta — anos 1960; eu — anos 1990. Seria importante
que se aumentasse a freqgiiéncia dos estudos sobre os Apinaje. A pariir dai, terfamos a
possibilidade de compreendé-los melhor, bem como mostrar & populagio nfo-indigena que

este povo vive segundo a interpretag@io do mundo que lhes ¢ dada pelo seu sistema cultural.

Num momento em que a construgio da hidroelétrica de Serra Quebrada representa
uma nova ameaga ronda os Apinaje, espero ter contribuido, através deste estudo, para um
respeito maior, por parte de nossa sociedade, para com aquele povo especifico, bem como

para com os demais povos indigenas do Brasil.
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Apéndice 1

O Parkapé

A origem do Parkapé

O parkapé ¢ a principal ceriméma para finalizagio do Iuto (a outra ¢ o
m¢ dkréporundi). Ela ¢ uma cerimbnia na qual participam idealmente todos os Apinaje,
inclusive 0s m e kard s fazem presentes. Durante todo o periodo de duragio da ceriménia
do parkapé, os me kard também participam. Seja nas corridas de toras, nas noites no
patio e, sobretudo, na ultima noite, quando se canta a cantiga do parkapé. A memoéria deste

cerimonial esta relacionada ao episddio de um Apinaje que visitou o céu.

A origem descrita por Nimuendaju
Este episédio foi relatado por Nimuendaju ([1939] 1983:138-139). A seguir,

transcrevo a descrigdo feita por ele.

a} Havia um homem que estava doente com febre quando Ihe entrou uma saiva no
ouvido e mordendo-o ficou segura pelas mandibulas. O corpo do doente cobriu-se de
Jeridas infectas. Os seus parentes sairam para uma longa cagada, deixando-o sé na aldeia.
Um beija-flor achou o homem abandonado e vendo os seus sofrimentos, tirou-lhe a saiva
do ouvido com o bico. Uma mosca varejeira, porém, foi ao céu e avisou aos urubus que

acudiram em grande mimero’.

' B) Um indio ficou coberto de feridas em todo corpo, de maneira que ndo podia se levantar mais. Sua
mulher enfadou-se dele porgue nio podia mais trazer caga. Quando os indios resolveram mudar a aldeia, a
irmd do doente chamou-o para vir com ela, mas ele responden que o deixassem em paz Entdo,
abandonaram-no sozinho numa esteira, no meio da casa. Quando todos tinham ido embora, um urubu
comegou a girar por cima da aldeia, descendo, por fim, ao terreiro da casa onde jazia o doente. Owvindo
os seus gemidos, o urubu aproximou-se ¢ perguniou ao doente quais eram os seus sof¥imentos. Vendo que
ndo tinha alimentacdo alguma, o urubu voou e foi buscar carniga, que ofereceu ao doente; este, porém,
desculpou-se dizendo que ia comer mais tarde. O urubu voou de novo para chamar os companheiros, mas
primeiro encarregou o gavido caracarai de cuidar do doente. O gavido trouxe trés raios que o homem
comeu. Na manhd seguinte chegou um enorme bando de urubus. Todo o lerreiro estava coberio de deles.
Esperaram a chegada do urubu rei. Este, quando veio, consolou o doente, pois haviam de tratar dele.
Mandou que o arrastassem na sua esteirg para o terreiro, onde os urubus fimparam suqs feridas. Depois
mandou que o doente fechasse os olhos e que s6 os abrisse quando Ihe dessem ordem para isso.
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Os urubus deitaram o homem sobre suas asas e o suspenderam voando para o céu.
Qutros voavam debaixo dele para apoid-lo. Quando chegaram ao céu deram-lhe licenca
para abrir os olhos; viu, entdo, a terra muito longe, Id embaixo; viu sua mulher e os
outros, que estavam acampados numa cabeceira. Os urubus vomitaram a carniga que
tinham no papo, oferecendo-a ao doente, dizendo que era mingau de mandioca. Uma anta,
que tinha comido frutas, trouxe-lhes os excrementos para comer, mas o gavido finalmente
o regalou com boa carne assada.

Depois o trovio (Nda-kldg) mandou chamar o homem. Este teve muito medo de ir
ter com ele, pois via que na sua casa constaniemente os raios fuzilavam e que havia um
ninho de marimbondos por cima da porta. Por fim, entrou. Nda-klig estava todo pintado
de preto, como as muvens da trovoada. Quando brandia a sua espada de madeira, saia um
raio, seguido por um trovéo.

O homem passou muito tempo na casa dele, onde foi bem tratado. Quando se
despediu, o trovdo lhe fez presente de uma espada, das que ele préprio usava. Os urubus
levaram-no outra vez para terra, da mesma maneira como o tinham trazido.

Depois da mudanga da aldeia, os seus parentes tinham, um dia voltado a tapera
para ver o que era feito dele nada mais achando, senGo muitos rastros de urubus. A mulher
dele ja tinha arranjado outro amante, que nio quis abandonar, mesmo depois da volta do
marido. Enquanto o homem estava cagando, o amante veio ter com a mulher. A espada de
frové@o que aquele tinha pendurado ao lado do jirau, despediu um raio, assustando os dois,
que adiaram o encontro para a noite, no campo. Mas quando eles estavam se abragando
nas moitas, a espada mandou um lacrau que ferrou a ambos nas partes sexuais. Quando o
homem voltou da cacada, acusou a mulher publicamente de adultério, dizendo que tinham
quem a espionasse. Ele abandonou a mulher infiel e quando ela foi ao mato com o amante,
mandou um enxame de marimbondos assaltar os dois.

Descri¢iio da Origem feita por Grossinho (Nevembro de 1996)

Um rapaz tinha morrido. Os habitantes da aldeia colocaram-no sobre duas toras, no
patio, e cobriram com esteira. E mmdaram-se para outra aldeia. Um urubu desceu e
comecou a andar pelas casas. Em cada uma, punha a cabega dentro e observava. Depois que
fechou o-circulo, foi até o patio. La encontrou as toras. Levantou a esteira ¢ viu o morto.
Voou para o ¢éu e contou para seu chefe que havia encontrado um morto. Desceram para o
patio com um wajaga (curador). O urubu wajaga nio conseguiu curar o indio. Entfio
mandou buscar outro wajaga. Mandou buscar 0 mutuca. O mutuca olhou e disse: ele ndo
estd morto ndo! Estd dormindo. Querem ver? Sentou-se na perna do rapaz, picando-o. O
rapaz despertou espantado. Perguntaram o que fazia. Ele respondeu que apenas dormia.

Entio os urubus perguntaram o que fariam com o rapaz. O chefe dos urubus
respondeu que o levariam para o céu para terminar o tratamento. Antes, porém, resolveram
fazer uma "festa" para sua saida. Reuniram lenha para a fogueira e cantaram a noite toda.
Recomendaram ao rapaz que aprendesse a cantiga, pois ele poderia canti-la quando uma
pessoa morresse. O rapaz aprendeu a cantiga do parkapé que foi cantada durante a noite
toda. Na manha seguinte, os urubus fizeram uma "cama” com as asas e colocaram o rapaz
deitado sobre elas, e o levaram para o céu. L4 no alto, os urubus deixaram-no,
propositadamente, cair em queda livre, aparando-o em seguida. O chefe dos urubus
repreendeu esta atitude. Os urubus retrucaram que estavam apenas exercitando-se.
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Chegados ao céu, o rapaz foi levado para a casa do chefe dos urubus. Ofereciam
apenas carnica para o rapaz, que estava com fome. Mas ele nfo comia. Os urubus vendo
isso, chamaram o gavido penacho. Este dava apenas comida boa: filhote de veado, tatupeba.
Com is50, o rapaz foi melhorando.

Entdo "Deus" chamou o rapaz. Ele queria conhecé-lo. O rapaz foi até onde estava
"Deus”. La chegando, foi mordido por uma cobra. L4 ficou aprendendo a tratar-se até que
curou-se da picada da cobra.

Depois foi Sdo Pedro que o chamou. O terreiro da casa de Sio Pedro era limpo. La
um toco furou o pé do rapaz. Ali ele ficou até curar-se da ferida.

Em seguida foi chamado por Nakrak (raio e trovido). La também um toco furou o
pé do rapaz. O Nakrak tratou do pé do rapaz, ensinando-o.

Quando o rapaz sentiu-se curado, o Nakrak falou para que o rapaz treinasse para
demonstrar se tinha aprendido. Passaram carvio pelo corpo todo, inclusive pelo rosto. O
Nakrak tocou sua buzina (sericora) e, com isso, provocon vento, trovoada ¢ mormacgo na
terra. Em seguida, Nakrak escolheu algumas arvores para serem derrubadas pelos raios.
Nakrak tinha uma espada, da qual fazia sair raios quando sacudia. Nakrak atirou o raio
primetro, derrubando uma arvore. Em seguida o rapaz demonstrou que também podia fazer.
Nakrak convenceu-se de que o rapaz havia aprendido.

Entdo o rapaz disse que desejava voltar para sua aldeia e para seu povo. Nakrak o
presenteou com uma flecha magica que cagava sozinha. Ela seguia o rastro dos animais e
matava uma vara de queixada toda.

Os urubus se prepararam e desceram o rapaz, que foi deixado proximo da aldeia
nova, para onde se transferiram os apinajé antes de abandonaram a aldeia vetha.

Descriciao da cerimonia de Parkapé

Quando ocorre a morte de uma pessoa, um de seus arranjadores de nomes solicita ao
cantador que sabe cantar as cantigas do parkapé, para que as execute no velério. Em troca,
o cantador ¢ recompensado pelo arranjador de nomes. Estas cantigas sdo aquelas que um
Apinaje aprendeu com os urubus. Com a execugio destas cancBes no velério, os

nominadores comprometem-se a realizar a cerimdnia do parkapé.

Passado alguns meses, realiza-se a cerimdnia. O ideal é que ocorra durante o
periodo da seca. No caso de a pessoa morta possuir uma roga, seus produtos serdo
consumidos na ceriménia. Caso contrario, uma roga pode ser plantada com esta finalidade.

Para este fim, contribuem os tdjaja e téxjaja do arranjador de nomes que solicitou a
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execugdo da cantiga durante o velorio. Pode ocorrer, também, que se utilize apenas os
produtos das rogas ja existentes, plantadas pelos téjaja ¢ toxjaja.

Uma ceriménia de parkapé ¢ realizada, comumente, em memoria 2 mais de uma
pessoa morta. Em alguns casos, cada tora pode representar uma ou mais pessoas. Num
parkapé realizado nos més de Julho de 1999, cada tora representava trés pessoas falecidas.
Contudo, as toras tém uma representagdo dupla. Por um lado, elas representam a propria
pessoa falecida. Por outro, representa um filho (kra) da pessoa. Esta questZo se tornara
mais clara quando da descrigdo da nominagdo que € feita na tora, no nltimo dia da
cerimdnia.

O inicio da cerimdnia do parkapé ¢ marcado com a derrubada de uma arvore?,
chamada (exatamente) de parkapé, da qual se extraem duas toras medindo entre um metro
e vinte a um metro e cinqiienta centimetros de comprimento. Logo que a arvore é
derrubada, alguns homens de meia-idade dirigem-se a0 local onde elas serdo colocadas para
serem trabalhadas. Limpam o local, cortando todas as ramagens e retiram ainda as folhas
secas que cobrem o chdo. Em seguida, cantam.

As toras sdo levadas a este local. Ali, elas serdo escavadas, de ambos os lados,
tornando-as parcialmente ocas. Cada lado fica com um oco de cerca de cingiienta
centimetros, de tal forma que, numa tora de um metro e quarenta, somente ficard madeira
inteiriga em cerca de quarenta a cinqilenta centimetros. Este processo de preparagio das
toras segue-se por cerca de dez a quinze dias, ou mais, dependendo do desempenho do

cavador, bem como do desempenho da propria ceriménia.®

? Pode-se, também, utilizar toras de buriti para este fim,
% Na ceriménia realizada em Julho de 1999, passarar-s¢ vinie e cinco dias entre a derrubada da drvore € a
corrida final da tora grande,
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O homem que ¢ convidado para escavar a tora, ¢ recompensado diariamente com
alimentacgdo pelo arranjador de nomes (ou arranjadora) e também o promotor da cerimdnia.
Além da comida, pode ser que receba também alguma outra recompensa pelo trabalho
realizado.

Do dia da derrubada da tora grande em diante, realizam-se corridas diarias de tora.
Para tal fim, sdo cortadas outras toras, seja de buriti, ou de babagu. E comum que se realize
corridas infantis (de toras), com as criangas correndo com pequenas toras cortadas de uma
palmeira chamada Pati. E também comum a corrida feminina de toras, cortadas igualmente
de Pati, ou de um babagu ndo muito grosso.

A tarde, um cantador incumbe-se de andar no krikape (caminho em frente das
casas) ¢ chamar os corredores para se reunirem na casa do promotor da cerimdnia. Ali, os
corredores sio pintados com tinta de jenmipapo € ucuru, segundo os motivos proprios das
duas metades que se formam para estas corridas. As pinturas com motivos horizontais sdo
caracteristica da metade Katam, enquanto que as com motivos verticais sdo proprias dos
membros da metade Waxme .

A chegada destas corridas dianias de toras, € aguardada pelas irmis classificatérias
(toxjaja) do(a) promotor(z) da cerirﬁ(’inia, no patio. Elas tém a incumbéncia de levar dgua e
comida para servir aos corredores. Assim que a tora chega, um cantador j4 esta pronto para
dar inicio aos cantos. Apods comer e beber, 0s homens se colocam atras do cantador e o
acompanham na sua "danga" em frente a fila de mulheres que cantam paradas.

Desde a derrubada da tora do parkapé ocorre a execugdo de cantos noturnos no
patio. Tais cantos sfo chamados de gd mé grer (cantigas comuns para cantar no patio).
Para chamar as pessoas para irem ac local, um cantador anda pela krikape cantando e

chamando a todos. O ideal € que os cantadores passem a noite toda cantando no patio.
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Atualmente, entretanto, canta-se até dez ou onze horas da noite. Em seguida todos vio
dormir. Por volta de trés ou quatro horas da madrugada, o cantador incumbido de chamar as
pessoas para o patio, canta novamente no krikape. As pessoas, entdo, retinem-se no pétio e
cantam até o amanhecer.

Durante o transcorrer destes dias, as mulheres que sdo tdxjaja do(a) promotor(a) da
cerimoénia, auxiliam tanto levando 4gua e comida ao pétio, quanto ajudando na preparagio
de massa de mandioca que sera consumida ao longo dos dias e, sobretudo, no final da
cerimdnia. Cooperam, ainda, na preparagio de tinta de jenipapo* e de tinta de nrucu® Neste
periodo, os homens que séo tjaja daqueles que promovem a ceriménia, encarregam-se de
realizar uma cacada. A carne conseguida servird para se confeccionar os wxykupa (bolos
feitos com mandioca e assados sobre brasas quentes, ¢ cobertos com terra) e também para
ser distribuida na finalizagfio da ceriménia.

O épice da cerimdnia do parkapé ocorre nos dois ultimos dias. No penuitimo dia,
as toras, ja devidamente escavadas, sio levadas 2 um local previamente defirido, onde sio
colocadas sobre esteiras ou folhas de palmeiras, sendo cobertas da mesma forma. Ali, efas
passam a noite.

Neste pentltimo dia, intensificam-se os trabalhos de preparacio de alimentos. Caso
os animais cagados ndo sejam suficientes, pode-se matar uma cabega de gado. Com essas
carnes, fazem-se os wxykupu, servidos 2 noite no patio e também para retribuir aos
corredores que carregam as toras na ultima corrida. Boa parte da carne € cozida e servida as

pessoas que passam a Gltima noite no patio. Qutra parte, pode ser moqueada e oferecida ao

* A tinta do jenipapo ¢ extraida ralando-se as sementes de jenipapos verdes.

5Atintadourut:ue’extraiciadasemem:::clourucumaduro,masm‘iose:cca.Pilalm—seas's.e:menteas,que 530
depois misturadas a 4gua. Penera-sc para que se extraia a poipa das sementes, ficando apenas a agua
vermelha. Esta vai ao fogo até engrossar. Depois de bem grossa, a massa ¢ colocada em um pano, aperiada
€ colocada ao sol para secar. Assim, esta feito o pykra.
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morto, sendo distribuida no pétio entre os moradores e visitantes, exceto aos membros da
familia da pessoa falecida e as pessoas promotoras da cerimonia.

Neste penultimo dia, apds a realizagdo da corrida de toras, bem ao entardecer
,acontece o ritual do Rordt. Duas mulheres enfeitam duas bonecas com enfeites pessoais
confeccionados com migangas e penas. Colocam-nas em faixas de buriti utilizadas para
carregar bebés. Acompanhadas das bonecas, vdo até o pétio, apos a corrida de toras, ¢
executam o Rorét (veja foto abaixo). Este consiste em um canto e uma danga especifica. O
cantador posiciona-se a oeste, defronte as mulheres que se colocam a leste. O cantador
canta e aproxima-se das mulheres num movimento circular. As mulheres também se
movimentam, como se estivessem sendo empurradas pelo cantador, de tal forma que todos
eles acabam por ficar num circulo. Giram inicialmente no sentido anti-horario. Em seguida,

executam O movimento

PR : | inverso. Ao terminar o

canto, voltam a posi¢do
original.

Durante a
execu¢do do ROrét, as

pessoas que sS40

promotoras da cerimOnia,

et bem como os tdjaja e as
toxjaja, devem recompensar (o ahjem) os cantadores com qualquer tipo de objeto. No

pescogo dos cantadores sdo colocados colares de migangas, pratos, copos, colheres,

panelas, todos amarrados com embira, panos e roupas que sdo colocados sobre seus
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ombros. Uma pessoa por ele designada, encarrega-se de ir retirando essas recompensas €
guarda-las. Terminado o Rorot, dispersam-se todos.

Voltam a se reunir novamente a noite no patio. Neste penultimo dia (sendo,
obviamente a ultima noite da cerimdnia) todos devem passar a noite naquele local. Os
promotores da cerimOnia trazem, entdo, tudo que oferecem para ser distribuido aos
participantes. [dealmente todos que sdo da familia do falecido devem oferecer alguma coisa
para ser colocada ali. Entenda-se por familia, tanto os consangiiineos quanto os
classificatorios.  Sacos de
farinha, sacas de arroz, cofos
de batata doce, de inhame, de
laranja, de feijdo fava, feixes
de cana, sdo colocados no
centro do patio, formando uma

boa pilha de bens a serem

distribuidos. Junto a esta pilha,

Bens oferecidos aos mortos na cerimonia do parkapé

constréi-se um varal no qual
sdo dependurados todo tipo de materiais ocidentais, como copos, pratos, bacias, panelas,
colheres, tecidos, roupas, bolacha, biscoito (foto acima).

Durante esta ultima noite, ndo se executam as cantigas comuns de patio. Canta-se,
apenas, as cantigas que compdem o parkapé. Os cantadores (homens e mulheres) sentam-
se em esteiras ao lado da pilha de alimentos, colocados no centro do patio. Como se
estivessem num veldrio, executam a mesma cantiga executada no veldrio. Enquanto
cantam, pessoas da familia dos falecidos representados na cerimdnia aproximam-se,

repetindo o gesto comum no veldrio que € chegarem em grupos como se estivessem vindo
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visitar o morto. Neste momento, agacham-se junto a pilha de alimentos e choram. Nestes
momentos, os cantadores interrompem o canto, esperando para recomegar quando terminar
a lamentacao.

Ao longo da noite, além dos cantadores do parkapé, outras pessoas que saibam
cantar alguma cantiga também podem executa-las. Assim o fazendo, devem ser
recompensadas (o ahjen) pelos membros dos grupo promotor da cerimdnia (os téjaja ou
toxjaja). Na cerimonia que assisti em Julho de 1999, trés mulheres foram "contratadas"
pela filha consangiiinea de uma mulher representada na cerimdnia, para cantarem durante a
noite toda. Ao contrario dos cantadores do parkapé, estas mulheres cantam em pé, girando
em volta da pilha de alimentos (que neste caso representa os mortos), estendendo os bragos,
de vez em quando, como se cobrisse a pilha de alimentos. Elas cumpriram seu
compromisso € cantaram até o amanhecer.

Por volta de meia noite, executa-se uma parte do canto do parkapé que indica a
distribuicdo de comida para os participantes. Entdo ¢ oferecido arroz e came cozida ou
moqueada aos presentes. Pode ser que a distribuicdo dos materiais ocorra neste horario
(como vi acontecer num parkapé em julho de 1997), ou entdo que a distribui¢io ocorra
somente a0 amanhecer (como ocorreu em julho de 1999). Depois de todos terem se
alimentado, recomegam os cantos.

Durante toda esta noite, os me kardn estdo participando, mas somente podem ser
vistos pelos wajaga.

Ao amanhecer, o cantador do parkapé e duas mulheres dirigem-se ao local onde
estdo localizadas as duas toras. No caminho, elas entoam um tipo de canto filnebre que se
executa quando se esta indo visitar uma pessoa que esta sendo velada, ou no momento em

que se transporta uma pessoa morta. As mulheres omamentam as toras, pintando-as com
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uma base de tinta de urucu. Sobre esta base aplicam latex (denominado pau-de-leite) de
acordo com o motivo da metade Waxme ou Katam. Sobre as listas de latex, aplicam-se "l&
de pati". Trata-se de um tipo de pluma que se consegue através da raspagem das partes
internas da base da folha da palmeira pati ou, eventualmente, na auséncia desta, da base da
folha de babagu. Além destas pinturas, as toras recebem também um tipo de enfeite
utilizado pelos corredores de tora. Este consiste em uma linha comprida de migangas, que
termina com penas de papagaio ou arara. Este enfeite € preso no pescogo, ficando pendido
nas costas do corredor. Estes ornamentos colocados na tora sdo kinxa e podem ser retirados
pelas pessoas presentes.

Logo em seguida comegam a chegar as pessoas da aldeia. Elas comegam a chegar
em grupos, semelhante ao que fazem quando vdo visitar a pessoa que esta sendo velada.
Chegam, agacham-se proximo da tora e choram. Enquanto isso, o cantador executa as
mesmas cantigas de parkapé que foram cantadas durante a noite. Qutra vez as pessoas
podem cantar em volta da tora, como haviam feito & noite no patio. Novamente as pessoas
que fazem parte do grupo da pessoa promotora da cerimdnia recompensam o cantadores
com objetos, sobretudo com migangas. Durante toda a manh3, os homens vdo sendo
pintados com os mesmos estilos que estdo sendo enfeitadas as toras, formando os dois
times que participardo da altima corrida.

No meio da manhd, as pessoas comegam o ritual de nominagio das toras. Neste
instante, a tora representa ndo a pessoa morta, mas um filho dela. Desta forma, as pessoas
que sdo arranjadoras de nomes da pessoa falecida (seus nd e pim) transmitem a tora os
nomes que portam. Fazem isso porque o ideal do sistema de nominagdo consiste em que
uma pessoa nomine outra (que lhe esteja na posig¢do de filho classificatério) com os nomes

de seu proprio nominador (seu pam ou nd). Desta forma, os arranjadores de nomes da
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pessoa falecida aproveitam a ocasido para tornarem-se nominadores-eponimos da tora, da
mesma forma como seriam (e muitas vezes sdo quando se trata de pessoa falecida em idade
adulta) nominadores-epdnimos dos filhos da pessoa que faleceu. Ao realizar o ritual de
nomina¢io, mantém-se a possibilidade da continuidade da transmissdo dos nomes.

Enquanto isso, algumas mulheres cuidam de cozinhar o arroz e a carne que serdo
servidos aos presentes. Por volta das doze horas, as pessoas alimentam-se com a comida
preparada.®

Logo em seguida, realiza-se o ritual de meé kim nhdt. Arranjadores e arranjadoras
colocam seus filhos e filhas nominados, em fila. Pedem para que um kramgéx janior seu
coloque-se ao lado da crianga. Uma pessoa determinada desempenha o papel de inspecionar
o0s Orgdos sexuais das criangas para verificar, segundo os Apinaje, se a crianga ja esta tendo
relagio sexual. Assim que ele tenta examinar a primeira crianga, todas as outras saem
correndo. Os kramgéx, munidos de pedagos de pau ou com um facdo, correm até uma
arvore proxima e batem nela. Afirmam a preferéncia por uma arvore de madeira dura, pois
assim estardo contribuindo para o crescimento saudavel de seu jovem pahkram.

Antes das pessoas que ndo participardio da corrida voltarem a aldeia, os
Thpoknhoxwynh realizam a brincadeira de nominagdo da boneca. Reunem-se os homens e
as mulheres que se autodefinem como Ihpoknhdxwynh. Armam-se com ramos de arvores
ou folhas de palmeira do cerrado (veja fotos na pagina seguinte) e pegam qualquer pedago
de pau, pedago de papel, ou uma garrafa vazia e agem como se estivessem realizando o

ritual de nominagdo de uma crianga. Repetem o mesmo discurso que se faz quando se esta

% Nas cerimdnias de junho e julho de 1997, foi servido arroz ¢ carne de gado. Ja na ceriménia de julho de
1999, ndo cozinharam no local onde estavam as toras, sendo oferecidos dois grande bolos de mandioca (os
xwykupu).
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Membros da metade Hipéknhdxwynh

Acima. Homem (Nhind) sobre
um saco de plastico
simbolizando uma esteira. Tras
no colo uma boneca
representando uma crianga a
ser nominada por Atorkré.

Ao lado. Homens e mulheres
“agridem-se” com galhos de
arvores ¢ folhas de palmeiras.
No primeiro plano, Atorkrd e
Trenxi

nominando uma crianga. Ao terminar a "nominac¢do”, “agridem-se” mutuamente com 0s

ramos, provocando grande agitagdo e algazarra na platéia.

Logo apds as mulheres, os velhos e as criangas voltam a aldeia. No local em que
estd a tora ficam somente os corredores, acompanhados por algumas mulheres. Estas devem
niciar o canto de me myr maiati. Outras mulheres colocam-se ao longo do trajeto da
corrida para que a tora seja sempre acompanhada do canto das almas.

Todos ficam esperando até que as pessoas chegam na aldeia. Entre os que ficam
junto as toras, reina quase um siléncio. Ha uma certa tensdo no ar, como se estivessem
presentes todos os me kard. Os Apmajé afirmam que, de fato, os m¢ karé também
participam da corrida de tora, sendo mesmo que tentam, em alguns casos, carregar a tora.

Eles tém certeza disso quando ocorre uma ameaga ou, de fato, uma queda da tora durante a
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corrida. Dizem que € um m ¢ kard que estd tentando pega-la ao ombro do corredor. Antes
de iniciar a corrida final, o time da metade Waxmé posiciona-se ao lado da tora
correspondente aquela metade. O mesmo acontece com o time do Katam. Canta-se, entdo, a
tltima parte da cantiga do parkapé. Algumas pessoas chegam até as toras e comegam a
balanga-las de um lado para outro. Da mesma forma, experimentam seu peso, levantando-
as sendo um homem segura em cada ponta.
Terminada a execu¢do da cantiga do parkapé, entra-se em compasso de espera para
o inicio da corrida. No momento em que se avalia que as pessoas ja chegaram na aldeia, da-
se inicio a corrida. As duas toras sdo

levantadas juntas, a0 mesmo tempo em

ﬁ que as mulheres presentes ddo inicio ao

L
me myr miati. Apesar de serem

N S

levantadas simultaneamente, a tora de

Waxme sai na frente. Durante todo o

> trajeto, as mulheres que acompanham a
Parkapé chegando no pdtio da aldeia Sdo José i - . -

corrida cantam o me myr maati. Outras
delas se posicionaram ao longo do trajeto, de tal forma que v@o se incorporando a corrida
cantando 0 me¢ myr miati. Uma vez que a tora de Waxme saiu na frente, ela também
serd a primeira a chegar. Assim, ao chegarem na aldeia, as toras sdo recepcionadas no patio
pelos moradores e visitantes. Ao contrdrio das outras corridas, as toras do parkapé ndo sdo
atiradas ao solo. Elas sdo colocadas em pé, devagar, no centro do patio (veja foto acima). A

partir dai, as mulheres choram lamentando-se, enquanto derramam agua sobre as toras tal

como fazem com os corredores.
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Apo6s a lamentagdo, as toras sdo
carregadas para a casa onde a pessoa (ou
as pessoas) que esta sendo representada,
vivia. Cada uma segue caminhos
diferentes, indo para casas distintas.

Dentro das casas elas sdo colocadas sobre

esteiras ou panos, ocorrendo novamente fom do pirkapé sendo levadas ao cemitério
lamentagdes, sendo comum que as mulheres tentem algum tipo de autoflagelagdo
(entristecidas com a lembranga do falecido), como por exemplo, os saltos e quedas ao solo.
Ap6s a lamentagdo, pode ocorrer também o ritual de nominagéo das toras.

Apbs passar por todas as casas onde viviam as pessoas representadas na tora, elas
sdo conduzidas até o cemitério (foto acima)
e colocadas sobre o tdmulo da pessoa
representada (veja foto ao lado). A tora
pode, ainda, ser deixada na casa de uma das
pessoas representadas, sobretudo quando

havia mais de um falecido sendo

Tora do narkané sendo colocada sobre o timulo representado. Tanto no cemitério, quanto em
casa, as toras sdo deixadas ali até apodrecerem. Ao final, os corredores ganham um grande

xwykupu que levam ao patio. Ali, dividem-no entre si. Com isso, encerra-se o parkapé.
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Apéndice 2

Descricio do me 6kréporundi’

Narraciio de Amnhi (Jovilina) - Aldeia Sdo José

Esta cerimdnia esta ligada 4 saga de um guerreiro, chamado de Pe pxi-ti.

Isto aconteceu quando diz que tinha muito panhi. Havia aldeias para todos os lados
e eram perto umas das outras, diz que dava “quilombi” para outra aldeia.

Entdo comegaram a brigar, matar outras nag¢des, lutando contra outras aldeias.
Nestas brigas tomavam enfeites de outras aldeias. Dizem que um menino estava vendo 0s
mais velhos e os acompanhava para aprender. Era P¢ pxi-ti.

Havia uma irma dele, moca ainda, sem filhos. Comegaram a brigar. Ele foi embora e
encontrou uma aldeia. Numa fonte viu os panhi banhando. Ele voltou para a aldeia e contou
tudo.

Entdo, cinco pessoas resolveram sair para encontrar a aldeia. Pe pxi-ti levou sua
irmi. Encontrou a aldeia dos kupé -rop e viu que eles possuiam muitas micangas (ke n),
das quais nenhum “branco” até hoje levou para os Apinaje.

Eles acamparam e ficaram de tocaia espreitando a chegada das mulheres para
trabalhar com as mandiocas que estavam na agua.

Ao anoitecer, sairam e foram reparar a aldeia. Os kupé -rop estavam cantando no
patio e ndo perceberam a presenga de P¢ pxi-ti e seus amigos.

P& pxi-ti falou que aldeia era grande demais. Se atacassem, fatalmente seriam
mortos. Resolveram, entdo, ficar de tocaia na moita perto da fonte, para pegar os enfeites.

No dia seguinte, de manha, apareceram algumas mulheres e alguns homens para
banhar. Traziam os bragos, pescogos, pernas, tangas, tudo enfeitado com micangas. Alem
disso, traziam também alguns cofinhos cheios de migangas.

Resolveram que roubariam as migangas, mas somente a tarde. Durante o dia, 0s
kup@ -rop correram com tora, cantaram no patio a tarde toda. Entdo comegaram a banhar
na fonte. E os panhi observaram.

Quando o sol estava entrando, vieram mais gente para banhar.

Antes de entrarem na agua, os kupé -rop tiraram as suas mig¢angas e as colocaram
em cima de um jirau.

P& pxi-ti e os guerreiros aproveitaram este momento e atacaram os kupe -rop.
Mataram os homens e mulheres e pegaram as migangas. Voltaram para a moita, onde
estavam escondidos. Estava anoitecendo e ndo apareceu mais ninguém na fonte.

A irmdo de P pxi-ti aconselhou a viajarem de noite e ficar na beira do rio, pois os
kup@ -rop costumavam banhar de manha. Veriam os mortos e matariam os panhi.

Pe pxi-ti disse que deveriam aguentar e lutar. As mulheres disseram que ndo.
Deveriam ir embora. Cada um pegou um pacote de enfeites e viajaram. Foram dormir na

' Os Apinayé glosam me 6kréporundi por: “goela grande” [garganta grande].
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beira do rio. De manhd, a mulher avexou. Disse que era melhor arrumarem um jeito de
atravessar o rio. Os kupe -rop poderiam ja ter dado fé e estar perto.

Foram cortar buriti para fazer uma balsa e atravessar o rio. Colocaram na 4gua,
subiram e viajaram pelo rio. Quando estavam na metade, apareceram os kupe -rop.
Enraivecidos, passaram a atirar flechas que caiam na agua, ndo atingindo os fugitivos.

Os kupe -rop viram que ndo tinha como atravessar atras do panhi. Foi entdo que
Pe pxi-ti comegou a cantar.

Sua irma disse que ndo era hora de cantar. Ele retrucou que queria cantar. Ele
cantou para todos os objetos que via. A irma ficou observando a cantiga de Pe pxi-ti. Ele
cantou no cari, no peixe, cantou no kupe -rop. Ia cantando até atravessar o rio em dire¢do a
aldeia. Todo animal que viam, ele cantava. A irmd ia gravando na cabec¢a as cantigas que o
irmdo ia cantando. Ao verem um jabuti, P€ pxi-ti tirou a cantiga do jabuti. Dizem que o sol
estava muito quente. A irmd reclamou e sugeriu que entrassem num brejo para refrescarem.
Ele cantou para o sol. Um calango correu. Ele cantou no calango. Enquanto isso, a irma ia
gravando tudo.

Ao sairem do outro lado (do rio), puderam viajar com mais calma. E, a todo
instante, Pe pxi-ti parava para cantar as coisas que via pelo caminho.

Viajaram trés dias para chegar na aldeia deles. Chegaram com muitas migangas
[ke'n]. Quando se aproximaram da aldeia, ja era a tardinha. Acamparam na beira de um
ribeirdo. P¢ pxi-ti mandou que a irma pegasse o carvdo das arvores queimadas. Passaram no
rosto para ficar preto. Assim pintados, foram a aldeia. Encontraram-se com alguns
cacadores. Pe pxi-ti mandou que eles voltassem e contassem que estariam voltando.
Contaram ao pahi-ti que foi ao patio e gritou. Todos reuniram-se 14 para saber as noticias.

Os familiares de Pe pxi-ti foram para saber se era informagfo sobre eles. O pahi-ti
contou que eles haviam chegado. Avisou que
iriam recebé-los no patio.

Eles chegaram cantando e P& pxi-ti
trazia uma borduna muito grossa. A mde e
irma de P¢ pxi-ti choraram e depois o levaram
para casa.

Ele, entdo, falou: agora vocés vdo
embora. Depois que eu descansar bem, eu
darei um presente para vocés.

Quando foi de manh3, levou os
pacotes de micangas no patio e as distribuiu
para todos os panhi. o

Entdo, o me okréporundi comegou * = e
com a cantiga do Pe pxi-ti. S

A irmd dele (Grerxém?)?, que
aprendera tudo, deveria ser enfeitada para

5

Migangas atribuidas a pe pxi-ti

2 . . " " ~
Conheci uma mulher na aldeia Botica, portadora do nome Grerxom. Ela ofereceu-se para cantar o me
myr de Grerxdm. Para explicar-me o mé myr, ela contou a histéria de duas mulheres Grerxém e
Paxre. Esta histdria esta ligada a um rapto por parte dos kupe rop.
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cantar pelo kape até a tardinha. A tarde vdo cantar com tule, que € uma danga em volta da
aldeia, pelo kape e termina com a distribui¢do de comida.

Enfeitaram-na e fizeram a festa.

Estas cantigas foram passadas dos mais velhos para os mais novos, por isso ainda se
mantém.

Segundo Amnhi (Jovilina), sua mae (Ireti) ¢ que era enfeitada nas festas de

me okréporundi.
Descri¢io do me 6kréporundi de Grossinho, ocorrido em 24/09/97.

O ponto culminante da festa ¢ a distribuicdo de bens, ao final da ceriménia, a
exemplo da saga de P@pxi-ti. Grossinho faleceu em 27-08-97. Antes de morrer, ele
expressou o desejo de que fosse realizado um me 6kréporundi para ele. Na noite de sua
morte, Pixti (Rosa), sua esposa, mandou avisar Tepre, cantador de me dkreporundi, para
que fosse ao velorio. Tepre e sua esposa passaram toda a noite cantando a cantiga de

me dkreporundi proximo ao corpo de Grossinho.

Como a realizacdo da cerimonia esta ligada a distribuicdo de bens e, sobretudo, a
comida, costuma-se plantar uma roga exclusivamente para este fim. Assim que os
mantimentos ficam maduros, realiza-se a cerimdnia. Na cerimdnia realizada para Grossinho,
entretanto, Paxti (Rosa) decidiu ndo esperar tanto tempo. Pouco mais de um més apos a

morte, ela tratou de realizar o me okréporundi para ele.

Uma semana antes da cerimOnia, uma filha e um filho de Grossinho dirigiram-se da
aldeia Patizal para Sdo José “pagar” as pessoas envolvidas na realizacdo da cerimonia.
“Pagaram” a Tepre e sua esposa (para cantar novamente o me okréporundi), a Goétum -
Kunuka (Camilo), a Amnhak (Terezinha), para cantar o Me gré krure, e a Nhajti (Nedina),

para cantar o Jatre 0.
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No dia da cerim6nia do m & 6kreporundi, uma vaca foi morta para ser consumida na
noite da “festa” e ser distribuida aos participantes. Além disso, quatro sacos de farinha de
mandioca foram preparados para a distribuicdo. Um saco de arroz foi destinado
exclusivamente para alimentar os participantes da “cerimonia”, os quais passariam a noite no

patio.

Na semana que antecedeu a realiza¢do da cerimdnia, no patio, um grupo de homens

de Patizal realizou uma cagada para preparar carne a ser distribuida no me 6kréporundi.

A tarde do dia 24 de Setembro, os convidados comecaram a chegar. Participaram
pessoas das aldeias de Cocalinho, Sdo0 José, Botica e Mariazinha. Por volta de seis da tarde
todos jd haviam jantado. Proximo as oito da noite, o velho Gotum Kunuka (Camilo) saiu do
patio cantando e foi até a casa onde estava o cantador (Tepre). Este, avisado, foi ao patio,
seguido pelas mulheres. Elas formaram a linha tradicional para o canto, voltadas com a

frente a oeste e as costas a leste, em frente ao cantador.

Foram distribuidos aos
participantes  .enfeites de  cabecga,
confeccionados com talos de babagu, Estes
enfeites adornam as cabegas de todos e sdo

semelhantes aqueles que Pepxi-ti teria

usado quando retornou a aldeia.

Amnhak (Terezinha) cantando o Mg gré krure,

Enquanto o cantador executava as

cantigas do me okréporundi , Gétum Kunuka cantava, no lado oeste do patio, a cantiga



especifica dos Kunuka. No lado leste, Nhajti (Nedina) cantava o Jatre 0 enquanto Amnhak

(Terezinha) cantava o M@ gré krure (veja foto na pagina anterior).

Enquanto eram executados os cantos, algumas mulheres trabalhavam na “cozinha™
que foi montada no patio. Cozinharam carne de vaca, arroz, além de prepararem café, que

era oferecido aos participantes.

Os cantos especificos do me okréporundi duraram até cerca de duas horas da
manhi. Em seguida, os enfeites da cabega foram recolhidos. Depois disso, cantaram-se
cantigas “comuns”. Por volta da trés da manhd, quando a maioria j4 dormia no patio,
redistribuiu-se os enfeites da cabega e recomegaram as cantigas de me okréporundi.
Cantou-se por mais ou menos meia hora, interrompendo-se para que todos pudessem comer

da carne e do arroz ,ja cozido.

As quatro das manhd os
cantos recomegaram. Paxti (Rosa),
a viava de Grossinho, acordou e
comegou a preparar o local onde
seriam colocados os kinxa para

serem distribuidos.

Em frente a sua casa (foto

Bens a serem distribuidos no m € okreporundi de Amnhimy (Grossinho)

ao lado), ela colocou duas



Grer (Julia Corredor) no m e dkreporundi de Grossinho

forquilhas no chdo e um pau sobre
elas. Neste “varal” foram colocados
copos, colheres, pratos, pacotes de
biscoito, roupas. Junto a este local
colocaram-se quatro sacos de
farinha, alguns céfos contendo
carne moqueada, tanto de caga,

quanto de vaca.

Ao alvorecer, cantou-se um canto de finalizagdo. As mulheres idosas ja haviam

chorado junto ao kinxa, sendo que Grer Nivire (Julia Corredor) executava o me myr

miati. Para terminar, as pessoas que estavam cantando no patio, comegaram a dangar em

circulo, cantando e aproximando-se cada vez mais do kinxa. Assim que chegaram perto

dele, irromperam em pranto coletivo. Irepxi, em comogdo, deu um salto mortal, caindo de

costas no chdo. Grer Nivire (Jilia Corredor) tentou fazer o mesmo mais foi contida (foto

acima).

Terminado o pranto coletivo,
Vaxme e Tepre organizaram a
distribui¢do dos bens oferecidos (foto
ao lado). Eles dividiram os pratos,
talheres e roupas entre os participantes

de Sdo José, Mariazinha e Botica. Da

carne de Caga ¢ da vaca, dividiu-se Distribuigio de bens no mé okreporundi de Amnhimy (Grossinho)
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uma parte menor para Botica ¢ Mariazinha, os quais receberam também um saco de farinha.
Os participantes de S#io José e Cocalinho ficaram com trés sacos de farinha e com o restante

da carne.

Terminada a distribuigio, por volta de sete horas da manhd, apds meia hora foi feito
a “tiragdo” do sentimento (ou tristeza): o kaprin (Meb.= kapri). Os parentes proximos
(esposa, filhos consangilineos e adotivos, irmé, irméo) ficaram sentados dentro da casa, na
mesma posigio que estiveram no dia do velério e no sétimo dia apos o sepultamento (dia da

visitagdo).

Tepre (Alcides) e Grer Nivire (Julia Corredor), além de outras pessoas, vieram do
patio cantando. Ao chegarem 2 casa, as velhas choraram novamente. Acabado o choro, 2os

poucos os presentes foram saindo.

Apex pa. Fim. Terminou o luto de Grossinho.
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