“Os abandonados”: uma reflexao
sobre o mito Cosmologico Kagwahiva
“The abandoned ones”: the Kagwahgiva
Cosmological myth
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Resumo: O presente texto propde uma reflexdo sobre o mito cosmolégico
Kagwahiva-AM. Inicialmente, apresentaremos os diversos niveis em que
o mito se inscreve: geogréfico, econémico, sociolégico, cosmolégico. Em
seguida, procuraremos evidenciar as suas diferentes articulacées. O se-
gundo passo trata de comparar as versdes disponiveis do mesmo mito
umas com as outras e identificar as variacdes que as distinguem. Este
estudo tera como base as anélises de Lévi-Strauss. A medida do possivel,
buscarei estabelecer algumas relacdes entre o sistema cosmoldgico e a
socio-histéria dos Kagwahiva Parintintin-AM.
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Abstract: This text proposes a reflection on a Tupi Kagwahiv myth from
the Amazon. Initially, we shall concentrate on presenting the various
levels on which the myth is written: geographical, economic, sociological,
cosmological. Following this we shall seek to present the articulations
between them. The second step is to compare the available versions of the
same myth and identify the variations that distinguish them. As far as
possible we shall seek to establish some relationships between the
cosmological and social history of the Kagwahiva Parintintin- in
Amazonas.
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Introducao

Este estudo volta-se para compreender os significantes e significados
atribuidos aos kagwahiva Parintintin. Interessava-me, sobretudo, procu-
rar a gramatica subjacente ao discurso mitico e as relagdes que constituem
os termos entre si. Para isto, defini como objeto de estudo o mito cosmol6-
gico Kagwahiva, que pretendo analisar em “pares de oposicdes diversa-
mente combinadas”, as quais se constituem como “um feixe de elementos
diferenciais”; uma compreensao a moda estruturalista de Lévi-Strauss
(1993, p. 141). Assim, a discussdo aqui proposta teve como referéncia
tedrica principalmente os procedimentos metodolégicos utilizados por
este autor em “A Gesta de Asdiwal” (1958) e em outros estudos.

A analise, inicialmente, preocupar-se-a em isolar e comparar os
diversos niveis em que o mito Kagwahiva se inscreve: geografico, econo-
mico, sociolégico, cosmolégico; e para as articulagdes entre esses niveis.
Em seguida, comparar as versdes disponiveis do mesmo mito umas com
as outras e identificar as variacdes que as distinguem. A medida do possi-
vel, buscar-se-a estabelecer algumas relacdes entre o sistema cosmolégico
e a sOcio-historia da situagdo pds-contato.

O texto toma a caracteristica de uma reflexao inicial, sem pretensao
alguma de esgotar o assunto, mesmo porque nao se trata absolutamente
de uma tarefa fécil, cuja complexidade exige do pesquisador muitos anos
de estudos e levantamentos. Além do mais, o discurso mitico suscita
muitas possibilidades de analise. Ainda assim, acredito que uma abor-
dagem sobre a mitologia, mesmo que inicial, possa trazer novas possibi-
lidades de entendimento sobre algumas relacdes entre o discurso mitico
e os sentidos atribuidos pelos Parintintin a situacao contemporanea, bem
como poderd subsidiar analises subsequentes sobre outras dimensdes da
vida social e cultural Kagwahiva.

O mito escolhido trata da saga de um personagem Kagwahiva que
parte em busca de um lugar celeste. Uma das versodes foi publicada no
Anuario Antropolégico 99, em um estudo sobre a lideranca Parintintin
de Kracke e de Levinho (2002). Kracke ja houvera recolhido uma versao
similar apresentada em outra comunica¢do na Reunido da Associagao
Brasileira de Antropologia, abril de 1984. Miguel Menendez, 1987, regis-
trou entre os Tenharin um mito semelhante a esses. Na publicagdo de
Nunes Pereira (1980), encontra-se uma série de mitos, entre os quais: “A
Vinganca de Bahira”. As versdes disponiveis apresentam contetdo simi-
lar, distinguindo-se a nominag¢do dos personagens centrais e outras per-
mutagdes apresentadas no decorrer do texto. Utilizar-se-a como referéncia
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uma versdo recolhida em 1999, entre os Tenharin, por Ednelson S. Pereira,
esta, a principio, parece fornecer maiores possibilidades de anélise. As
demais versdes serdo apresentadas em seguida.

O mito estudado é partilhado pelos diferentes grupos Kagwahiva:
Parintintin, Tenharin, Tenonde, e Jahoi. Estes Kagwahiva estao localiza-
dos na regido dos afluentes orientais do médio rio Madeira, préximo aos
municipios de Humaitd e Manicoré - AM e pertencem a um ramo da
familia linguistica Tupi-Guarani (Rodrigues, 1986, p. 39), da qual também
fazem parte os: Juma, Urueu-Wau-Wau, Amondawa e Karipuna.

Convém esclarecer que, no texto, encontrar-se-ao ora termos pelo
quais eles se identificam territorialmente (Parintintin, Tenharim), ora o
termo Kagwahiva. Quando estiver destacado apenas este altimo, isto
quer indicar que os fatos e andlises serdo comuns a este conjunto de
grupos que se denominam Kagwahiva e estdo localizados préximos aos
municipios de Humaitd e Manicoré-AM. Ao passo que o uso apenas do
termo Kagwahiva Parintintin tratara especificamente de grupos cujos
primeiros contatos empreendidos pelo Estado Nacional datam de 1920,
e que poucos anos mais tarde teriam sido encontrados, na sua maioria,
vivendo em extrema pobreza e dizimados pelas doengas. Nos finais dos
anos 1980, com a identificagdo das terras Parintintin Ipixuna e Nove de
Janeiro, AM, terd inicio um processo pelo qual eles se reorganizam em
novas aldeias. Os demais kagwahiva (Tenharim, Tenonde, Jahoi) passam
também a manter relacdes mais intensas com as novas frentes de coloni-
zagdo, a partir do inicio das obras da BR 230 - rodovia Transamazonica
- nos anos 1970.

As versoes do mito cosmolégico

Versao A - Histéria de Pyreapi’ga - Mito relatado por Albertino
Kairerana Kwara Tenharin (1997)

Pyreapi’ga era um Kagwahiva que detinha muitos poderes, e tudo que
fazia dava certo. Kairerana implicava muito com Pyreapi’§a e ambos
brigavam constantemente. Kairerana ameacava matar Pyreapi’ga. Certo
dia, Pyreapi’ga ficara aborrecido com tanta briga e resolveu procurar
outro lugar para morar com a familia extensa dele. Pyreapi’ga, entdo,
visita o fundo da terra, mas encontra Anhiga. Pyreapi’8a volta e conta
para sua mulher:

— L& no fundo da terra ndo é bom, tém muito anhiga (espirito de
morto). Vou procurar outro lugar.

Viaja para as dguas e encontra muito peixe. Ele volta e conta o que viu
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para sua mulher. Resolve procurar outro lugar. Em uma nova viagem,
visita as arvores, mas nas arvores moravam as abelhas e as cabas [ves-
pas]. Volta para casa e conta que nas drvores tém muita caba e abelha.
Vai, entdo, visitar o primeiro céu. L4, é a casa dos urubus. Pyreapi’ga
volta e conta o que viu no primeiro céu.

— Muito urubu! Também n&o é bom!

Entdo viaja para o segundo céu, onde encontra as ongas. Volta e conta
que viu a onga e que ird procurar outro lugar, pois viver com as ongas
nao é bom. No terceiro céu, lugar dalvaga’ga (gente do céu), é recebido
pelas mulheres: a Jipyrihi e a Gwevinhundi. Elas convidam Pyreapi’ga
para morar com [vaga’ga. O lugar é muito bonito, havia rogas de cara,
de milho, mas nao tinha as coisas da terra. Pyreapi’a comenta que
sentird saudades das coisas da terra. A mulher, entdo, o aconselha,
dizendo a ele que traga as coisas da terra que gosta. Pyreapi’ga retorna
para a casa e convida os parentes para morar no céu. Kairerana tenta
convencer Pyreapi’ga para que ele desistade seu intento, pedindo-lhe
desculpas, mas a decisdo de partir ja tinha sido tomada. O pajé de
Pyreapi’8a, “combinado” com os pajés das mulheres celestes, faz apa-
recer um imenso cip6 que vai do céu até a terra. Pyreapi’'ga comegoua
cantar e, a medida que batia em cada esteio da casa com uma borduna,
a dgua comecava a borbulhar. Arekai’'ga e Arukama’ga, irmaos de
Pyreapi’ga, o ajudam, batendo nos esteios também. Do buraco dos es-
teios transborda muita 4gua e a terra é tomada pelas dguas. A casa vai
subindo e os Kagwahiva que ficam na terra se agarram as palmeiras
de kaiwoe [dendé da Amazoénia] para ndo cairem na 4gua e morrerem
afogados. A prova de que isto aconteceu esta nas marcas que temos
nas palmas das maos. Quando Pyreapi’ga esta subindo, vé que s6 tem
dgua e muitos Kagwahiva podem se afogar. Langa, entdo, varios uten-
silios. O abano de fogo que ao tocar na dgua se transforma em arraia,
a peneira grande em tartaruga e o pildo em piranha. O tipiti virou
poraqué (peixe elétrico). Mbahira assistia a tudo, rindo muito da situa-
¢do em que se encontravam os Kagwahiva. Quando baixou a grande
enchente, os Kagwahiva estavam desolados, pois ndo tinham mais
fogo, ndo tinham mais nada. O solo da terra nédo era mais frio como
antes da enchente, se tornara quente. Os Kagwahiva comecaram a
andar pela terra e o primeiro passaro que encontram é o My# (mutum).
Pyreapi’qa tinha mandado as coisas de volta. Na floresta encontram
anta, caititu etc. Avistam do outro lado do rio Mbahira, que, entao,
decide ajudar os Kagwahiva. Rouba o fogo dos urubus...

Versao B, recolhida por Miguel Menendez em 1987.

Nharemboi-pui Tupana-ga morava com Preapi. Piragua-uma, Arukama,
Guabinhundi, Kanharerana-gd, Dijipuy e Bahira moravam numa casa
grande. Kanharerana-gd ndo gostava de Tupana-gd. Brigavam muito.
Brigavam todos os dias. Tupana-gi cansou de tanta briga e foi procurar
outro lugar onde morar. Tupani’ga baixa no fundo da terra, s6 tem
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Anhd, conta para a mulher. Entra no tronco da arvore, s6 abelha, entra
na agua s6 tem peixe. Depois lembra que no dltimo céu (tém quatro
céus) tinha parentes, milho,cara, mandioca. Tupangileva a casa grande
para o céu. Bahira vai também, Tupanaga reza (canta) quando levanta a
casa, dos buracos dos esteios sai dgua, muita dgua. Aificam 20 homens,
20 mulheres e 20 kurumim procurando serra grande.

Versao C - recolhida por Nunes Pereira (1980, p. 577-578), narrada
por Paquiri.

Um dia os filhos de Baira brigaram com os filhos de Diai. O grande
chefe ficou zangado. Depois cantou, dizendo que ia levar toda a gente
de Diai para o céu onde morava. Baira foi subindo para o céu. E levava
consigo a terra e gente de Diai. Conforme subia, os rios e os lagos
transbordavam. Mas ninguém queria ir atras Baira e agarrava-se aos
troncos e galhos de arvores, as palhas das casas. (Por isso ficamos
com os sinais dos cortes das folhas das palmeiras nas maos). Diai,
mesmo, se jogou do céu, caiu sobre uma palmeira e dali rolou para um
pedaco de chdo. Baira quando ia subindo para o céu jogou na dgua
que subia, um pouco de pirdo, que virou poraqué, um pildo, que virou
jacaré, uma peneira grande, que virou tartaruga, uma peneira pequena,
que virou tracaj4, um abano que virou raia. Como s6 havia dgua e toda
a gente que nela cafa morria afogada. Baira teve pena. Fez aparecer,
entdo de novo, a terra. E os companheiros dele, que iam pulando do
céu, cairam sobre a terra. Por isso, nés, Cauaiua, existimos, explicou
Pagquiri.

Versao D - recolhida por Levino e Kracke (2002, p. 146)

Os filhos de Pindova’ umi’ga brigavam na mata e reclamaram um do
outro ao pai. Pindovaiimi ga ficou com raiva e disse: “Vou levar vocés
para longe! Vou levar vocés para longe, para nao se perderem! Nao
gosto da gente daqui!” (refere-se e a nés, comentou o narrador). Entao,
ele foi espiar o céu, mas la havia urubu por toda a parte. Voltou e
contou. Tem urubu la. Em seguida, ele entrou na terra, onde viuAnhang.
Voltou e contou a todos. Entdo, ele mergulhou na 4gua. E la... viu
peixe. Voltou e disse a esposa: “Tém muito peixe”! Ai, ele entrou num
tronco. Tem mel, tem mel dentro da arvore! E ele foi de novo ao céu.
Existem dois céus, nao é? O céu é dividido, ele foi para o segundo nivel
do céu. Nao tinha mais urubu -nominahurubu. Entao ele voltou e disse
a sua familia: N6s vamos la. A mata aqui ndo presta. L4, ela é bonita,
ikatu’ka’ quyra”. Af as criangas perguntaram:

— ”Onde é que vamos brincar?” Ele respondeu:

— “Vou levar tudo - a casa, a terra, os caititus. Vou levar tudinho”.
Levou-os todos

Kwatijakatui’ga, Arukakatui’ga, Mbirava'umi’ga e Pyraharamarano’ga.
Foram para cima da casa. Os filhos e a esposa ouviram cantar
Karamemua nhatiman i Ore rerogwdéwo rimba’e inad (Comraiva das coisas,
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danco ii! Para levar-nos outros, ha muito tempo, iaad.). Assim levou a
casa e ele e seus filhos ficaram 14, em cima dela. Ndo queria que os
outros fossem, s6 seus quatro filhos e sua esposa. Ele jogou um pau,
que virou poraqué. Jogou um pedaco de lenha, que virou jacaré, Ele
jogou um abano do fogo, que virou arraia. N6s ficamos ca embaixo e
ele foi embora, Deixou-nos na terra do jeito que é, s6 pau, toco. E nos,
tristes, estamos todos juntos nesta terra - ndo hé outra. N6s ficamos,
ndo é? Nunca mais nés o vimos. E Kwahiv, Kwahiv ndo é? Nao sei é

P

ipaji, ndo é, é ipaji... E, Mbiraova'umi’ga ipajiheté, muito pajé. E
nhanderuvihav, chefe” .

Os diversos niveis do mito e suas articulacdes essenciais

A anadlise, inicialmente, isolard os diversos niveis do mito, procu-
rando evidenciar as suas articulagdes essenciais, conforme propde Lévi-
Strauss (1993). Primeiramente, destacarei o aspecto da geografia do mito.
Duas viagens do heroéi parecem ser de cunho geogréfico. Ver-se-a que os
aspectos fisicos e geograficos descritos no mito sdo uma representagao
quase fiel da biodiversidade, dos processos socioecondmicos e geograficos
encontrados na realidade Kagwahiva Parintintin, cuja caracteristica tem
sido a mobilidade.

Geralmente as aldeias kagwahiva sdo encontradas em terra firme,
situadas nas imediagdes de um rio. A vegetacdo predominante nestas
terras indigenas é a floresta tropical, contendo castanheiras e demais
arvores de grande porte, também se encontram trechos de campos natu-
rais. Extensoes de terras firmes sdo alternadas por varzeas, igap6s, lagos,
igarapés e rios'. O clima oscila entre duas estagdes, a das secas (maio a
outubro) e outra de chuvas torrenciais (novembro a abril). Durante as
chuvas anuais, os rios e lagos apresentam uma grande variacao na ele-
vacado de volume de dgua. Tal fendmeno modifica completamente a paisa-
gem natural, pois consideraveis extensoes de florestas de varzea ficarao
alagadas. Como se constata na narrativa mitica, as indica¢des sobre o
clima, a flora e a fauna da regiao coincidem com o encontrado na realidade
indigena. Trata-se da alternancia entre um periodo seco e outro de chuvas
em que se observam mudangas bruscas na paisagem. Quando o heréi
parte em busca do mundo celeste, a terra toda fora tomada pela inunda-
¢do e apenas as palmeiras sobressairam as aguas. Este cenario mitolégico
aproxima-se do que ocorre no plano real. Nos periodos anuais das cheias,
nas terras baixas, somente as copas das grandes arvores e palmeiras ficam
acima das aguas.

166 Angela KUROVSKI. “Os abandonados”: o mito Cosmolégico Kagwahiva ...



Encontramos entao no quadro geografico a seguinte configuracao:

Cenaério real | Mito

Periodo das Secas ——> Periodo das chuvas | Seca ——> Dilavio

Figura 1: As estacbes amazonicas e o mito Kagwahiva

As atividades econdmicas evidenciadas na narrativa mitica também
acompanham a realidade Kagwahiva, sendo a caga mais abundante no
periodo das cheias, enquanto que as de pesca e as de coleta ocorrem,
com mais frequéncia, no periodo de estiagem. Antes do dilavio, nosso
her6i visita as arvores (coleta) e as dguas (peixes), conforme o padrao
encontrado entre os Kagwahiva: pesca e coleta sio fundamentais para a
economia local na estacao das secas.

No plano real, principalmente no periodo de secas, alguns irdo
enfrentar a escassez de pescado, sobretudo os Parintintin que vivem nas
proximidades do igarapé Traira, cujas 4guas de tonalidade clara tornam
a producgdo de peixes mais rara. A populagdo, entdo, se organiza em
expedigdes, as quais serdo realizadas, a dois dias da aldeia, descendo o
igarapé via canoa até o rio Maici Mirim, onde a pesca, a caga e a coleta
sdo abundantes ou, ainda, até as cabeceiras do igarapé e lago Pupunhas.

Plantas oleaginosas, como as palmeiras de tucuma, pataud, bacaba,
babacu, piquid, buriti, murici, kawoe etc. referidas no mito, também cons-
tituem importantes fontes econdmicas para os Kagwahiva. Essas plantas
garantem um estoque de 6leos para as pinturas corporais e cosméticos,
alimentos e massas para a fabricacdo de vinhos, além de oferecer-lhes
material para cobertura de telhados, fabricacdo de assoalhos e de paredes
para as casas. Do mesmo modo que abanos, peneiras e demais instru-
mentos magicos citados no mito, que fazem parte da cultura material
Kagwahiva, cuja matéria prima é toda retirada da floresta. Inclusive, no
passado, os Parintintin utilizavam o pira’arigava (entalhes de cascas de
arvores com formatos de peixes), um artificio utilizado pelo pescador
para atrair os peixes.

O mito trata de varias idas e vindas do heréi em busca de um lugar
até a migracao definitiva ao terceiro céu. Nos fatos reais, o deslocamento
de um grupo kagwahiva que parte para outro local de moradia quase
sempre serd acompanhado de grandes transtornos. O grupo necessaria-
mente precisard abrir novas rogas, construir as casas e, em alguns casos,
enfrentar surtos de maldaria, ao passo que deixa para trds grande parte
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das benfeitorias realizadas no antigo lugar. Tais fatos se apresentam na
descrigdo mitica inversamente: o heroéi e seus aliados sdo os que levam a
terra, a caga, a casa; para os demais, resta a enchente e a pentria.

O intenso movimento do herdi cessa quando ele inicia a jornada
rumo ao lugar pertencente a Ivaga’ga. Enquanto, no periodo critico do
dilavio, aqueles que ficam em terra se encontravam em um estado de
inércia, pendurados em troncos de palmeiras: a tnica alternativa para
evitar a morte por afogamento. E quando as 4guas baixam, o movimento
retorna em uma mesma velocidade anterior; a tarefa, entdo, sera recons-
truir o antigo lugar e retomar o estado de cultura. Tais consideracdes nos
levam a crer na correspondéncia com o real:

seca; + mobilidade ——— cheias; + imobilidade.

A parte inicial da narrativa mitica menciona a abundéncia de peixes
em contraposicao a escassez de recursos alimentares no periodo de inun-
dagdo. Os objetos magicos, na forma de manufaturas, tornaram-se intteis
naquela situacdo, pois se transformavam em animais aquéticos, indican-
do um periodo de extrema pendria e perigo. Progressivamente, pela con-
descendéncia do herdi, a terra sera novamente povoada de animais. As
cheias, assim, parecem se configurar como periodos de maiores caréncias
alimentares. Isto nos leva a postular:

Estacdo das secas: fartura — Estacdo das chuvas:. caréncia.

No quadro sociolégico, o mito inicia relatando a saga de um chefe
de grupo familiar que convive em um mesmo espaco territorial com os
outros grupos domésticos. As disputas internas e a conduta hostil dos
dois grupos, seguida do conflito declarado, lancardo nosso heréi em jor-
nadas pelos diferentes lugares. Parece que seu desejo é encontrar um
lugar onde seja possivel empreender relagdes mais harmonicas e, por-
tanto, lhe esteja assegurado o exercicio da lideranga junto aos seus filhos.
Assim, o mito, ao passo que reforca como ideal esta harmonia entre corre-
sidentes, traz implicito uma tensao entre a busca de unidade dos grupos
e a dispersdo destes.

Com efeito, no plano do real, os Kagwahiva se organizam economi-
camente em torno de grupos domésticos constituidos por varios grupos
familiares. A regra de descendéncia é patrilinear, combinada com a
residéncia uxorilocal temporaria (Menendez, 1989; Peggion 1996).
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Cumprida a obrigagdo do servico ao sogro, o genro podera partir com
sua esposa e filhos e formar um novo grupo. Mas, caso um homem nao
organize um novo local para viver, a tendéncia é a de retorno ao antigo
lugar, geralmente, préximo a residéncia de seus pais. Segundo Laraia
(1986), a combinacao da patrilinearidade com a uxorilocalidade tempo-
réria pode ser compreendida como uma reagao ao seu fracionamento,
pois ndo permite que um grupo de irmaos permaneca numa mesma uni-
dade residencial, isto evitaria conflitos maiores entre parentes préximos.
Convém observar que nos Kagwahiva Parintintin, mesmo que irmaos
passem a constituir o grupo dos sogros, ainda assim eles manterao fortes
lagos de compromissos para com a linha patrilinear. Entre os Tenharin,
Edmundo Peggion (1996) obteve as seguintes informag¢des: um homem
pode prestar servigos na roca de seu sogro, como na de seu pai, a0 mesmo
tempo em que mantém sua roga propria. A intensidade deste servico
prestado dependera do grau de prestigio do sogro. Porém, caso se trate
de um chefe poderoso, o filho ndo deixard a casa do pai.

Conforme Kracke e Levinho, o fato de fundar um novo grupo local
é necessario para a reprodugdo da estrutura social Parintintin. Mesmo
no caso de um filho que sucede ao pai na chefia do grupo, o estabeleci-
mento de um novo lugar é o ato simboélico que autentica a lideranca do
filho. Desta forma, “os limites territoriais impostos a partir da demarcacao
das terras Kagwahiva podem representar um fator potencialmente
desestabilizante para a sociedade Parintintin” (Kracke; Levinho, 2002,
p. 147-149). Sem duvida, sobretudo, ap6s o estabelecimento dos postos
do antigo SPI e, posteriormente a presenca da FUNAI, a tendéncia éa de
que os grupos tornem-se mais sedentdrios. Essa determinagao de espacos
territoriais bem definidos tem obrigado os Kagwahiva a restringirem seus
deslocamentos dentro destes limites. E possivel que essa situagao favoreca
uma maior aglutinacdo de diferentes grupos domésticos em um mesmo
local, corroborando, assim, a necessidade de novos arranjos do antigo
sistema patrilinear de chefia. Esta convivéncia muito préxima de grupos
podera criar uma predisposicao para disputas entre chefes de grupos
mais extensos. Existe a possibilidade de rivalidades latentes e sisteméticas
transformarem-se em conflitos declarados. Nestes casos, geralmente, o
individuo ou a familia ampliada deixara o local e poderéa se estabelecer
junto a residéncia de outro grupo aliado; ou, ainda, dependendo das
ambigdes do chefe, fundar um novo lugar para morar.

Atualmente, observa-se que os deslocamentos de familias ou indi-
viduos pelo territério demarcado ainda persistem. Além dos aspectos ja
citados acima, a necessidade de trocas por casamento, a busca de melhores
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recursos naturais e de apoio de 6rgdos oficiais e instituicdes tem sido
alguns dos fatores motivadores de deslocamentos de grupos domésticos
e de formagao de novos ntcleos locais. Assim, parece que o mito e a
realidade aproximam-se, ambos referem-se ao padrao ideal de residéncia
Kagwahiva constituido por pequenos aglomerados e chefiados por um
sénior.

O ideal da chefia que evita impor decisdes ao grupo esta implicito
no mito. A cada retorno das viagens, o herdi relata o que viu e tece opinides
acerca dos fatos ocorridos na jornada. Parece que a decisdao em mudar
de local tornou-se consensual, ja que o heréi conta com a ajuda de parentes
consaguineos para derrubar os esteios da casa. No plano real, caso se
trate de um chefe poderoso que possua muitos filhos e as qualidades
necessdrias para o exercicio da chefia de um grupo - entre elas, a genero-
sidade - é possivel que seu deslocamento atraia um grande namero de
seguidores. Além de filhos e de genros, poderdo somar-se a ele outros
grupos familiares.

Recentemente, entre os Tenharin, presenciei a mudanga de um
grupo formado por aproximadamente 100 pessoas, grupo este que acom-
panhou o tuxaua para um local préximo que fora fundado por um ances-
tral. Entre os Parintintin, nos dias de hoje, ao contrario do que ocorre
entre aqueles, os deslocamentos ndo sdo de grande porte. Geralmente, as
mudangas sado realizadas apenas por um individuo ou pela familia com-
posta pelo pai, mae e filhos, ocorrendo, mais frequentemente, migracoes
de uma aldeia a outra, ou ainda abertura de pequenas colocagdes nas
imediagdes dos aglomerados maiores. Ha ainda casos de mudangcas para
a cidade de Humaita-AM, e outros, as fazendas de regionais, onde os
Parintin se empregam como mao-de-obra. As mudangas sazonais para
coleta de produtos naturais e ou visitas temporarias as cidades
circunvizinhas ocorrem com certa constancia. Portanto, o mito menciona
a mobilidade de grupos como uma das caracteristicas da organizagao
social Kagwahiva, o que parece acompanhar a realidade indigena.

Semelhante aos Araweté, e aos Cinta Larga®, os kagwahiva pos-
suem o termo Tavijara - aquele que vai a frente - também usado para
referir-se a “dono de lugar” ou ainda para a chefia da aldeia. Geralmente
entre os Kagwahiva, o primeiro ocupante de uma regiao ou descendente
de um ancestral que realizou o ato de fundar um novo grupo local sera
reconhecido como “dono do lugar”. O “dono do lugar” é uma categoria
Kagwahiva, que de modo algum indica o sentido de posse de terra como
é entendida pela sociedade capitalista ocidental, mas, sim representa a
condicao que um homem adquire pelo fato de preceder em um lugar,
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logo, é esperado que a ele os grupos migrantes prestem-lhe respeito. Caso
o “dono do lugar” consiga agregar ao seu lado um ntmero expressivo
de pessoas, além de sua familia, poderd adquirir prestigio e assumir a
chefia geral do grupo. Isto pode ser observado na aldeia estudada. Em-
bora, em algumas ocasides, os dois chefes de familia possuissem opinides
e encaminhamentos divergentes sobre determinadas questdes, o chefe
do grupo migrante imediatamente acrescentava que a decisao final cabe-
ria ao chefe local pela condigdo de “dono do lugar” que este ocupava.

Devo também salientar que, no plano do mito, a relagdo entre
marido e mulher é marcada pela cumplicidade, o heréi, no seu retorno,
contava a mulher o que viu. Na viagem ao terceiro céu, a relagdo homem/
mulher se inverte. A mulher foi aquela que recebeu o visitante e o acon-
selhou para trazer as coisas de que gostava em sua viagem definitiva.
Parece que a mulher celeste é dotada de um status préximo ao do homem
na terra, ela é a “dono de lugar”. No plano real, observa-se que o marido
consulta regularmente a esposa sobre as decisdes a serem tomadas, além
do mais, os Kagwahiva reprovam desentendimentos ou separagdo entre
casais. Vale ressaltar que, por se tratar de grupos de descendéncia
patrilinear, a nossa percepcao é a de que o espaco politico feminino neste
modelo de sociedade é bastante restrito, o que de fato ndo acontece nas
relacdes quotidianas. Vejamos como exemplo o antigo chefe da aldeia
Traira, na verdade, o casal é uma “unidade de chefia”. Todas as ativida-
des sdo combinadas entre ambos. Além disso, a esposa do chefe detém
uma forte influéncia sobre os filhos e os genros dela, os quais constituem
a quase totalidade da aldeia. Do mesmo modo, o tratamento conferido a
ela pelo chefe do grupo doméstico migrante era de extremo respeito e
consideracao. Segundo relatos, foi esta mulher quem teve a iniciativa de
convidar o chefe migrante e a esposa dele para se estabelecerem no local
e, em consequéncia disto, ocorreram aliancas entre os dois grupos domés-
ticos e o surgimento da aldeia Traira, nos anos 1980.

Ao que tudo indica, a patrilinearidade e a residéncia dos filhos
proxima a dos pais estdo destacadas como um ideal no mito. Isto poderia
nos sugerir que a patrilocalidade parece prevalecer em relacdo ao pa-
drao temporéario uxorilocal ocorrido no plano real. Contudo nao esqueca-
mos que o chefe vai morar no lugar da gente do céu, local este em que o
anfitrido é uma mulher. Parece, assim, que existe uma tensao entre
patrilinearidade e uxorilocalidade, pois um chefe somente se constituira
como tal a medida que esté cercado por seus genros, os quais estdo obri-
gados a lhe prestar servicos durante um periodo.
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O mito nao faz referéncia explicita as metades exogamicas: Kwandu
(gavido) e Myty (mutum), nas quais os Kagwahiva se dividem. A questao
sobre as metades exogamicas, entretanto, nos coloca um problema adicio-
nal que serd aprofundado na parte final do texto. Provisoriamente, aceita-
remos a correspondéncia Kwandu: alto: céu e Myty: baixo: terra (Kracke
(1984a; 1984b; Menendez, 1989; Peggion, 1996).

As viagens do her6i ao fundo da terra, ao lugar das oncas celestes,
lugar dos urubus e da Ivaga’ga sao de cunho mitico. Na sua primeira
viagem, o heréi explorara o mundo subterraneo e concluira pela impossi-
bilidade de mudanga, ja que é o lugar dos Anhiga. Segundo as crengas
Kagwahiva, o fundo da terra é habitado por estes seres, os quais incorpo-
ram a categoria de espiritos de mortos e de seres mitolégicos. Nas descri-
¢Oes Parintintitn, esses sdo constituidos de caracteristicas bizarras e ambi-
guas (natureza/ humano, masculino-feminina), citaremos alguns seres:
o Anhaga huku’a (assombracao que parece comportar algumas caracteris-
ticas femininas, além de possuir longos cabelos emaranhados e entrelaca-
dos em cobras); Anhiga kwaimbuku (no qual a esposa é uma pedra);
Anhaga pid, entre outros. Eles podem subir até a terra e assombrar os
vivos. No caso de parentes mortos, por ocasido do sepultamento, eram
tomadas varias precaucdes a fim de evitar que os espiritos vagassem pela
terra. Antigamente, o corpo do morto, enterrado em sepulturas profun-
das, era posicionado tendo sua cabega ou os pés voltados para a agua
(Nimuendaju, 1924). Nos dias de hoje, em uma das aldeias, pode-se obser-
var que as sepulturas localizam-se proximas a um rio’.

E interessante ressaltar que a agua é um elemento presente em va-
rios ritos, como por exemplo: nos casamentos tenharin e no ritual da
menina mocga, nestes, entre outros, os Kagwahiva costumam lavar as
maos e o rosto dos noivos e iniciados respectivamente. Antigamente,
quando ocorria um falecimento, os pajés Parintintin benziam a agua
utilizada para cozinhar e como precaugao se evitava tomar banho nos
rios. Nos dias de hoje, realizam a festa de santo, cuja abertura se principia
pela colocacao de um tronco préximo a dgua; o encerramento, pelo banho
coletivo no igarapé. Assim, no mito, encontramos a oposigao:

Fundo daterra; mortos—terra; vivos*

Fundo da terra: mortos: transformacdo da forma humana - terra:
vivos: forma humana.
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O mundo habitado pelas ongcas celestes também se apresenta como
um mau lugar onde nosso heréi ndo consegue estabelecer relacoes:

Onca: Animal predador: Morte - Humanos: Vida

Em suma, nosso heréi parecer reprovar a conduta de alguns de
seus corresidentes e, para se livrar desta situacdo de conflito, resolve viver
em outro Iugar. Assim, o texto mitico sugere que, exceto o terceiro céu,
Ivaga’ga, no qual nosso her6i é bem recebido por uma mulher e, portanto,
onde existe a possibilidade de serem firmadas aliangas; os demais lugares
representam hostilidade, desconforto ou indicam relacdes negativas. Mas,
em contraposigdo, o lugar da [vaga’ga ndo possuia os objetos culturais
(casa, utensilios), nos levando a evidenciar outros pares de oposigao:

Terra: cultura—Ivaga ga: carénciadaculturadaterra.

No final do mito, a oposicado se inverte e gera uma nova oposigao:

Terrestres: terra: agua de enchente: caréncia: natureza/lvaga' ga :
terra ar: fartura: cultura

Estas oposi¢oes serdo mediadas pela generosidade do herdi e pela
intervencao de Mbahira.

As varias vozes do mito

Na primeira parte, isolamos os aspectos geograficos, econémicos,
sociologicos e cosmoldgicos do mito em questdo. O segundo passo, pois,
tratara de integrar esses diferentes aspectos.

Como vimos, a mobilidade esta presente no campo geogréfico, eco-
noémico, sociolégico e cosmolégico. Contudo, as quatro visitas - mundo
dos urubus (associado ao primeiro céu); os Anhiga (mundo subterra-
neo); mundo das ongas celestes; mundo da Ivaga’ga - somente podem
ser realizadas por um Kagwahiva dotado de propriedades sobrenatu-
rais. Nosso heréi é um destes Kagwahiva, € um ipaji - hete, ipaji (I - ele,
paji - poderoso; hete - muito = aquele dotado de muito poder), cuja efica-
cia permite-lhe fazer a mediacdo entre oposi¢cdes extremas: alto e baixo;
fundo da terra e terra; primeiro céu e terra; segundo céu e terra. Assim,
poderiamos esquematizar o mito da seguinte forma.
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Ivaga ga

Céu dasoncas
Céu dos urubus
Mobilidade cessa amobilidade
Seca Enchente
>
—

Terra 7 4gua  arvore
=%

Mundo dos anhaga (subterr aneo)
Figura 2: Esquema inicial do mito Kagwahiva.

A jornada de nosso heroéi expde a vista uma intensa mobilidade:
idas e vindas de e para vérios lugares. Todavia, a ndo possibilidade de
comunicagdo positiva com os diferentes seres que visita manteve o pro-
tagonista em um estado de inércia, ou seja, a permanecer na terra e em
situacdo que lhe causava infelicidade. O intenso movimento decorrente
das viagens sempre resultava em menos movimento (voltar ao ponto
zero - terra). Ao passo que com os [vaga’ga existira a possibilidade de
comunicacdo e alianca. Assim o deslocamento do heréi aos céus sera
configurado como uma mudanga radical, o maximo do movimento; ao
mesmo tempo em que representara o término da procura por um lugar.
O fim desta mobilidade daré origem a separacdo entre os que partem
(céu, alto) e os Kagwahiva que ficam (terra, baixo). Convém notar que
os da terra e gente do terceiro céu sdo de uma natureza muito semelhante;
ao contrario dos demais seres visitados. Poderiamos, entdo, sugerir que
se estabelecem relagdes sociais entre termos concebidos respectivamente
como: semelhantes a humanos e diferentes de humanos.

O mito, inicialmente, apresenta uma tensao resultante da convivén-
cia entre diferentes grupos em um mesmo espaco. O rival de Pyhete’ga
representa o Outro. Mas é um “Outro” muito préoximo, um corresidente,
da sua mesma natureza. Nas viagens, tanto geograficas como cosmol6-
gicas, o “Outro” que nosso heréi encontrara é mais distante, sdo seres de
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uma natureza diferente. Percebe-se, assim, que as oposi¢des entre
Pyhete’8a e o Outro vao oscilando em amplitude de distancia minima
para maxima. A caba, abelha e a onga sdo caracterizadas como irritantes,
agressivas, ferozes respectivamente, logo, a comunicagao com estes seres
torna-os passiveis de relacdes negativas. Os Anhiga representam seres
de natureza humana transformada e de aspecto bizarro; estao associa-
dos ao medo, ao estranho, e, para com esses os kagwahiva devem manter
uma relacao de distancia. O urubu e a onga - como veremos em detalhes
em outra parte do texto - seriam inimigos dos Kagwahiva e a relacao
possivel é a de predacdo e de roubo. Em suma, nosso heréi esta fadado a
retornar a terra. Mas a situagdo neste lugar mostrara-se insustentavel
para ele: a convivéncia entre seus iguais ndo é mais possivel sem conflitos.
E no mundo Ivaga’ga - representado por um ser de sexo feminino, susce-
tivel a cultura da terra - onde o nosso heréi encontrard a possibilidade
de relacao positiva.

No final, a relacdo entre Pyreapi’ga e o Outro préximo (os Kagwahiva
que ficam) se inverte para uma distancia de amplitude maxima, o que se
expressa no mito pela situacao em que se encontram os Kagwahiva ap6s
o dilavio, préximos ao estado de natureza: sem fogo, sem os objetos cultu-
rais, no limiar entre a vida e a morte. Mbahira, um ser de muito poder,
terd o papel de restabelecer o estado de cultura, reduzindo a oposigao
entre seres humanos da terra e [vaga’ga. Ambos, seres culturais, separados
pela distancia insuperavel entre os patamares terceiro céu/terra. Somente
um ipaji podera transitar entre esses mundos. Essas consideragdes acima
nos levam a formular o seguinte esquema:

Cultura Natureza
Natureza humana Seres de outra natureza
Ivaga’' ga Animais
Gente daterra Anhaga
Mbahira Onca
Urubu

Figura 3: Esquema - Humanos e diferentes de humanos

No esquema socioldgico que se integra ao cosmolégico poder-se ia
estabelecer outro esquema:
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TERRA CEU

Esposa, filhos e irmaos do herdi Grupo do heréi e mulher celeste
Patrilocal Relagdes positivas

Homem toma a decisio de mudar — mulher recebe

status do homem status damulher

Figura 4: Esquema - mulher celeste e mulher da terra

Realizadas estas consideracdes, poderiamos reduzir o mito a dois
eixos fundamentais:

Natureza Humana Outra Natureza
Gente do céu, gente daterra Anhé&ga, onca, urubu, animais, vegetais
Possibilidade de comunicacdo N&o possibilidade de comunicagéo positiva
Outro proximo Outro distante
Cultura Natureza
Criagdo (+ movimento) Sem possibilidade de criagéo (+ inércia)
Alianca N&o alianca

Figura 5: Eixos Fundamentais - natureza humana e outra natureza.

Por fim, o altimo passo consistird em pensar sobre as categorias
subjacentes ao discurso mitico e seu sentido. Para tal, tratarei, inicialmen-
te, de recuperar as outras versoes coletadas entre os Kagwahiva, no intuito
de apresentar algumas variacdes de uma versao a outra.

O primeiro ponto a sublinhar trata sobre os heréis miticos. Talvez
anominacao nos informe algumas relacoes. O nome Pyreapi’ga, her6i da
versdo de referéncia, pode ser traduzido como “aquele que enxerga longe”
ou “tem uma visdao boa”. Na versdo coletada por Kracke, o heréi é
nominado de Pindova'umi’ga. Pindova, em lingua Kagwahiva, é o genérico
para palmeira. Observe que a palmeira, no mito, representa um meio
utilizado pelos Kagwahiva tanto para evitarem a morte por afogamento
quanto para se protegerem dos animais aquéticos. A palmeira que sobres-
saiu das dguas é um elemento da natureza e estava em contraposicdo a
casa, que se deslocava da terra e subia aos céus. A casa é a transformagao
de matéria-prima oriunda da palmeira em objeto cultural. A maioria
dos objetos magicos: a peneira, o abano de fogo, o pildo, o tipiti sdo
utensilios culturais originarios do processamento de madeira e de palha.
Esses objetos domésticos (tecnologias), alguns deles utilizados pelas
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mulheres, quando lancados na dgua transformaram-se em objeto da na-
tureza: ani3mais aquéticos.

Tupani’8a, na versao de Menendez (1980), é registrado como o
herdéi que subiu aos céus. Embora o nome Tupa tenha recebido a traducao
Deus pelos missiondrios, contam os Kagwahiva que Tupi esta associado
ao trovao, ele é o préprio trovao, é quem costuma lancar as rochas em
formato de laminas do céu. Mbahira, de posse delas, inventa o machado
de pedra. Para designar machado de pedra, usa-se tanto o termo Tupji
quanto o termo Mbahira itagwera’.

Na versao registrada por Nunes Pereira, Mbahira ascende ao mun-
do celeste, levando consigo toda a terra e a gente de Diai. Os filhos de
Diai - que poderiam ser genros potenciais - e o préprio Diai, no entanto,
recusaram-se a seguir o heréi. Aquele preferiu enfrentar a morte ao risco
de separar-se do seu lugar; ou ainda de seguir Mbahira. Na versao relatada
por Menendez (1980), Mbahira acompanha Tupani’a em sua jornada.
A principio, o deslocamento de Mbahira ndo parece denotar nenhuma
dificuldade, mas nos coloca um problema adicional a resolver. A versao
de referéncia e as informagdes etnogréficas que obtive junto aos Parintintin
destacavam o papel representado por Mbahira na reconstrucao do mundo
humano, ele e sua gente moram nas pedras; Kracke (1984b) também
relata que Mbahira é gente das pedras.

Com efeito, independente de diferentes nominagdes que os herdis
tenham recebido pelos narradores, é fundamental sublinhar a especiali-
dade de todos eles: sdo Ipajihete, capazes de mediar oposicdes entre os
diferentes mundos: céus e terra; o fundo da terra e terra. Poderemos
inferir que a subida aos céus se realiza a partir de uma intervencao
xamanica, o herdi canta e, ao bater nos esteios da casa (arvores/ manu-
fatura), a 4gua comeca a transbordar e tomar toda a terra. Nessa facanha,
o heroéi conta com a ajuda de seus irmdos, o que parece reforcar como
ideal no mito a convergéncia de interesses entre pai, filhos e irmaos.

Em todas as versdes, o heréilevou as coisas da terra consigo, porém,
em seguida, ird povoar as aguas do diltvio com animais aquaticos, os
quais, entretanto, representam o ndo alimento. O estado de desequilibrio
e de perda dos utensilios culturais em que se encontra a gente da terra
sera progressivamente sanado pelas acdes de Mbahira. Esse her6i rouba
o fogo dos urubus, inventa o machado de pedra, consegue flechas, des-
cobre o mel, entre tantas outras facanhas.

Parece que o tempo é ciclico, a separacao entre os Kagwahiva anun-
cia o refluxo da vida cultural para ser, por sua vez, reinventada por
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Mbahira. Do mesmo modo, no plano real e horizontal, as estagdes e ativi-
dades sazonais acontecem ciclicamente. O periodo das cheias pressupde
menos movimento. E tempo de cuidar da fabricagao de flechas e dedicar-
se a caga, preparando-se, assim, para o periodo das secas: as expedigdes
de coleta, de pesca, de trabalhos de rocado para o plantio, antes do inicio
das chuvas.

No mito, superada a situacao limiar (o fim da vida e a possibilidade
de salvar-se), no patamar de baixo aparecera uma oposi¢ao mais fraca-
mente marcada entre terra firme e égua, mantendo a oposigao mais mar-
cada entre céu e terra. O movimento é, entdo, restabelecido. Mbahira e os
Kagwahiva terdo que reconstruir o mundo cultural humano. Como no
plano real, a mudanga de um grupo doméstico para um novo lugar é um
recomego, a recriacdo de um espaco semelhante aquele antigo lugar de
moradia que tinha sido deixado para trés.

E possivel que os eventos migratérios contemporaneos sejam ainda
narrados em um futuro préximo tanto pelos Parintintin quanto pelos
Tenharin, ou cantados, a exemplo do que faz nos dias de hoje, o velho
chefe Luis, um contador de histérias pela musica. Assim como me foram
narradas estas historias de antigos chefes de grande prestigio: Ika’apytim
e Nhaparundi; os quais partiram em longas jornadas, na companhia de
suas familias e aliados, em busca de um novo lugar. Isto nos sugere que
esses exemplos contemporaneos - a mudanca de Agwahiva e a familia
dele para uma nova aldeia Parintintin ou o deslocamento de chefes
Tenharin para o antigo local de um ancestral - reproduzem, em menor
medida, essas narrativas antigas que, por sua vez, guardadas as devidas
proporcdes, aproximam-se do mito de criagdo. Permito-me comparar
essas narrativas transmitidas pela oralidade a contos. Penso ser util, para
uma melhor compreensdo do que estamos sugerindo, recuperar o que
assinalou Lévi-Strauss (1993, p. 134) sobre a diferenga entre o conto e o
mito: Os contos “sao constituidos sobre oposicdes mais fracas, ndo cosmo-
l6gicas, metafisicas ou naturais” e “consistem em uma transposicao
enfraquecida de temas”, ao contrdrio do mito, cuja amplificacdo do tema
lhe é préprio. Ambos, “mito e conto exploram uma substancia comum,
mas cada um a seu modo”. A relagdo entre eles é antes de complemen-
taridade (idem, p. 136)

Nas descrigdes do SPI (1924) também se encontram outros exemplos
que ilustram a mobilidade caracteristica da sociedade Parintintin. No
inicio do contato, nos anos 20, um dos grupos Parintintin enfrentou uma
série de contratempos para empreender uma longa viagem até sede da
Inspetoria em Manaus, no intuito de estabelecer relacdes mais proximas
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com a chefia regional do 6rgdo. Em outros relatos, os funcionérios do
SPI também fazem mengado sobre as frequentes visitas dos recém
contatados as regides circunvizinhas, embora tais excursdes causassem
uma série de transtornos ao SPI e também riscos aos indigenas, elas pode-
riam estar em conformidade a este padrao cultural encontrado: a mobi-
lidade de grupos.

Dito isto, nao estamos postulando que os mitos refletem literalmente
a realidade, porém, estes trazem significados importantes para
entendé-la, ao mesmo tempo em que podem nos fornecer suportes para
a compreensado de agdes discursivas contemporaneas produzidas pelos
Kagwahiva Parintintin. Isto nos sugere que a histéria de um grande chefe
Kagwahiva que parte em busca de um novo lugar nao é exatamente a
reprodugao fiel da histéria mitica da criacdo, mas, sim de que existe certa
homologia entre realidade e mito.

Passarei, pois, a tratar sobre as jornadas do her6i mitico. Como
estd relatada no mito, a viagem ao primeiro céu, morada dos urubus,
nao é um bom lugar. Recorrer-se-a a outro mito Kagwahiva para explicar
a presenca do urubu. O urubu era o dono do fogo, Mbahira finge-se de
morto e espera uma oportunidade para roubé-lo. Distraidos, os urubus
preparavam-se para assar Mbahira, mas... Foram surpreendidos pela
astdcia do her6i que fugira com as brasas. Os urubus o perseguem em
vao, mas nao obtém sucesso. De posse do fogo, Mbahira coloca a prova
as habilidades de diversos animais. Destes, somente o sapo cururu conse-
guird realizar a facanha de conduzir a brasa de uma margem do rio a
outra. A aparéncia rugosa da pele de sapo seria decorrente das queima-
duras ocasionadas justamente pelo calor incandescente das brasas, assim
como a coloragdo vermelha dos camardes. Mbahira alargava a extensao
do rio com uma varinha mégica para dificultar a tarefa do sapo. Exausto,
o sapo foi puxado pelos Kagwahiva que o aguardavam na outra margem
do rio. Cumprida a tarefa, Mbahira encolhera novamente o rio e saltara
para junto dos Kagwahiva. Gragas ao roubo do fogo, os Kagwahiva pas-
sardo a comer assado e cozido®. O urubu, desde entdo, torna-se inimigo
dos Kagwahiva, pois sera obrigado, pela auséncia do fogo, a comer
apodrecido.

Percebe-se assim que, tanto no mito de referéncia como no do
“Roubo do Fogo”, estdo presentes os mesmos elementos que se relacio-
nam: terra/fogo/4gua/céu. Teriamos, entdo, a oposigao:
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Primeiro céu: come podre/terra: presenca do fogo: cultura, simétricaa
oposicdo Anhdga: mortos. podre/ terra: vivos: cultura

O mundo das ongas celestes também é um mau lugar para se morar.
No contexto Kagwahiva, a onga é considerada um animal feroz, um
predador que se alimenta das mesmas espécies cacadas pelos Kagwahiva.
Ela também pode atacar os humanos, assim, é possivel um cagador nao
hesitar em mata-la quando ameagado por ela. Além do mais, alimentar-se
da carne de onga é descumprir regras de prescricao alimentar. Outro
mito relata que uma mulher recusa o pedido de casamento de Pereté que,
muito triste, casa-se entdo com uma onga, mas sofre a metamorfose.
Transformado em onga, a sua vinganga sera devorar os Kagwahiva
(Nunes Pereira, 1980). Estas constatacdes nos levam a inferir que a onga
esta associada ao comer cru:

Segundo céu: ongas (come cru):: terra: humanos (cultura)

A viagem ao oco das arvores - mundo do mel e dos insetos - é
imediatamente relacionada as praticas de coleta e ao alimento que se
come cru. O mel, também, esta associado a Mbahira. Este alimento jorrou
de seu ventre, quando ele cortava uma arvore com o machado de pedra.

Entre os Parintintin a coleta de mel é realizada, porém este produto
faz parte da lista de restrigdes alimentares e de atividades em periodos
de resguardo masculino. Ademais, as abelhas sdo consideradas irritantes’,
sobretudo quando da extragdo de mel e as cabas, agressivas.

A abundancia de peixes encontrada pelo heréi Pyreapi’ga na sua
viagem as dguas esta em contraposicao a caréncia trazida pela enchente.
A principio, o papel desempenhado pelo heréi parece ser o de retirar o
alimento e de criar as condi¢des para a aproximacdo dos Kagwahiva ao
estado de natureza para depois fornecé-lo, mas na forma de cru. Os
animais aquéticos que povoam as aguas do diltvio e os demais animais
devolvidos a floresta representavam um ndo alimento, pois os Kagwahiva
nao mais possuiam o fogo. Ao mesmo tempo, os objetos magicos (domés-
ticos e manufaturados) transformavam-se em animais ndo comestiveis.
Isto nos remete imediatamente as categorias empiricas cru, cozido e apo-
drecido, estudadas por Lévi-Strauss, que se utilizard como ferramentas
conceituais nesta analise. Teremos, entao, um tridngulo destas categorias
que marca uma oposigao entre elaborado - ndo elaborado, cultura/natu-
reza (Lévi-Strauss, 1968, p. 25).
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Cru — mel, peixe, onca: natureza

Cozido/ Assado Podre— Anhaga, Céu dos urubus
Terra— instrumentos domésticos
casa cultura

Figura 6: Triangulo Culinério - Mito Kagwahiva.

As categorias acima relacionadas nos permitirdo dividir em dois
polos os patamares que formam o mundo.

Vida Morte

Mbahira (imortal) Anhéga (morto)
Ivaga’ ga (imortais)

Gente daterra (mortais)

Md (cru)

Peixes (alimento cru —transformado | Onca (predador, come carne cru)
em alimento pelo fogo Urubu (come podre)

Figura 7: P6los do Mito Cosmolégico.

A agua parece adquirir uma posicao ambigua, representando tanto
a vida quanto a morte. Se recorrermos a outro mito Kagwahiva, podere-
mos identificar que a 4gua esta para a vida. Vejamos: a mulher, represen-
tando a fecundacao, originou-se do peixe jandia que fora retirado de um
rio pelo Mbahira. No final do mito cosmolégico, as oposicdes entre os
patamares do mundo de baixo (fundo da terra, 4gua, arvores) se dissol-
vem e a terra serd tomada pelas dguas. Observe que um dos seres aqua-
ticos € o jacaré, considerado um predador e ndo alimento (informacgdes
de Marazona Parintintin, 1998). A tartaruga também faz parte de restri-
¢Oes alimentares tanto para o periodo de gravidez quanto para o resguar-
do a ser cumprido pelo futuro pai, justificada pela crenca de que acarre-
taria dificuldades no parto: o bebé demora a nascer (informagdes de Roseli;
Eva Parintintin, 1999).
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Terra e 4gua tornam-se uma s6 por ocasiao do dilavio, mantendo-se
a oposicao de amplitude maxima entre dgua e céu. Talvez seja este o
porqué de os mortos serem enterrados proximos da agua. As arvores
parecem representar um papel intermediério nesta relacao entre a terra
e o céu, a vida e a morte. Nas palmeiras, os homens estiveram pendurados,
langados a um estado limiar - entre a vida e a morte - e, portanto, diante

do risco inexoravel de se transformarem em Anhaga.

Vida- lvaga' ga
Limiar vida/morte: gentedaterra
Morte — dgua/anhaga/predador es

Ao contrario dos outros mundos formados por animais e por seres
de outra natureza (mortos, seres bizarros), o mundo Ivaga’ga parece se
constituir de seres a imagem e semelhanca dos humanos (nossos parentes),
dotados, porém, de imortalidade. Contudo, a floresta bonita de aves
Ivaga’8a (descrita brevemente na versdo apresentada por Kracke;
Levinho, 2002) nao possui os objetos culturais. Nosso heréi buscara con-
ciliar a vida imortal e a cultura da terra, o preco desta escolha seria a
separacgdo. Apods a subida do heréi aos céus, somente os xamas, detentores
de poder sobrenatural, terao acesso a Ivaga’8a. Aos Kagwahiva, gente
da terra, restaria o sentimento de abandono. Contudo, pela ajuda de
Mbahira, poderdo retomar a cultura que lhes era peculiar e, assim, diferen-
ciar-se, por um lado dos animais - seres da natureza - e, por outro, dos
espectros - seres que mantém uma relacao negativa com humanos vivos.
Aos humanos da terra, talvez, o preco seja o risco de estar suscetivel a
morte, ou diante da possibilidade de retorno ao estado de natureza, ou
ainda de se transformarem em Anhaga.

Com efeito, em todas as versdes se destacam que hostilidades decla-
radas ou situacdes de comunicagdo negativa somente seriam superadas
pelo afastamento de uma das partes. Parece, também, reforcar a ideia de
que a rivalidade é um elemento presente na organizacado social
Kagwahiva. Entretanto, o conflito declarado deve ser evitado, porque
pode representar a morte, a separacdo, o abandono.

Na versdo coletada por Menendez, entre os Tenharim, apenas 20
homens, 20 mulheres e 20 criancas ficaram na terra. Poderiamos entao
supor que o grupo do her6i Tupani’ga é constituido ndo somente pela
esposa e filhos, mas também pelos netos, noras, genros e outros grupos
aliados. Isto nos sugere que o relato mitico segue o padrdo observado nos
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recentes deslocamentos entre os Tenharin, que ja mencionei em exem-
plos acima. Nas versdes recolhidas entre os Parintintin, o mito sugere
como ideal a residéncia constituida pelo agrupamento minimo formado
pelo pai, mae, filhos. Em uma das versdes, o herdi deseja somente que
seus filhos e esposa 0 acompanhem. Ao que tudo indica, o mito reforga a
patrilinearidade e a patrilocalidade. Este padrao de migracao de um gru-
po formado pelo paij, filhos e filhas (versao recolhida por Kracke; Levinho)
é encontrado de fato entre os Parintintin, como j4 relatei sobre a formacao
da aldeia Traira, constituida pelos casamentos por trocas de filhos entre
a familia local e familias migrantes. Assim, o mito nos coloca um problema
a ser resolvido em relacdo a uxorilocalidade, ja que um homem adquire
poder também pela capacidade de atrair genros. Ademais, um chefe que
detenha ao seu redor filhos e aliados alcancara maior prestigio e na sua
velhice estara em uma posi¢do mais tranquila. Os termos em relagao
genro e sogro sugerem a combinagdo: movimento da fase adulta e repouso
na velhice. Como se observa nesta fala de um chefe doméstico Parintintin,
quando lhe perguntei o porqué de quase nunca ir para a roca com seus
filhos e genros: eu trabalhei muito para meu sogro, agora posso descansar na
rede, eles que trabalhem (Agwahiva, 1997).

O tema da uxorilocalidade imediatamente nos remete as mulheres
citadas no mito, que parece ndo ser um termo de menor importancia. A
mulher terrestre esta presente em todas as versdes e a mulher celeste é
omitida nas demais narrativas. Vejamos, a mulher fora retirada da agua
pelo Mbahira (um peixe: alimento cru, ndo carne, transformado em
mulher). Na terra, ela desempenhara o papel de transformagao do milho
cru em Kagwim, uma bebida cultural fermentada. Entretanto, o homem
representa o grande agente de civilizagdo. Mbahira e Pyreapi’ga sdo do-
tados de habilidades sobrenaturais que lhes permitem criar, destruir,
manipular e inventar os estados de natureza e cultura. Em todas as versdes
estd destacado que, no retorno, o heréi conta o que viu a mulher. No
cotidiano da vida real, como ja nos referimos, a mulher ndo exerce um
papel politico de destaque no dmbito ptublico, contudo atua como uma
conselheira de decisdes politicas nos bastidores. Por sua vez, as mulheres
mais velhas sdo respeitadas e possuem grande prestigio. Afinal, um ho-
mem de prestigio e que possua muitas filhas podera aglutinar um nimero
significativo de genros. A mulher Kagwahiva traz para dentro do grupo
o Outro, o da outra metade, o genro que devera prestar o servico da
noiva para o sogro.

A versao registrada por Menendez menciona que o lugar deIvaga’ga
possui rogas e parentes do heroi, mas ndo os objetos pessoais culturais
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que lhe pertencem. Estes parentes ou as mulheres celestes parecem ocu-
par a condicdo de “dono do lugar”. A mulher celeste e os parentes, se-
melhantes aos seres da terra, estariam suscetiveis a aceitar o “Outro” e
sua cultura, representando a possibilidade de relacdo e comunicagao
positiva; ao passo que com os demais seres a relagdo pode se constituir
negativamente.

Em todo caso, a separagao gera tristeza. A morte parece represen-
tar o corte definitivo de rela¢des positivas. Os encontros com Anhaga
devem ser a todo custo evitados. A convivéncia e conduta hostil também
devem ser impedidas, pois os conflitos entre grupos rivais produzem a
separacdo: aliados potenciais podem tornar-se inimigos. A separagao
social nem sempre é definitiva, mas talvez o conflito alcance um desfecho
inevitavel: a morte de uma das partes opositoras, o afastamento da forma
humana e a transformacgao em Anhiga. A oposi¢do intransponivel entre
terra e céu se traduziu na separagao definitiva entre seres celestes e seres
da terra: “nds nunca mais o vimos”. Mas, neste tltimo caso, a mudanga, a
mobilidade vertical ird representar uma alternativa a morte. A
uxorilocalidade também pressupde uma separacao entre pai e filho, con-
tudo, a separagdo é de cunho temporario, ndo existe um corte definitivo
na relacdo e na comunicacdo entre as partes. A constitui¢do de um novo
grupo de trabalho pelo filho é também outra forma de separagao, porém
relativa, pois ainda se manterdo fortes lacos de solidariedade para com a
linha patrilinear. Em suma, no mito, nosso heréi opta pela vida. Sua
partida, contudo, dard existéncia ao caos e ao prenuncio da morte de
seus inimigos. Esta situacao de desequilibrio, por sua vez, serd atenuada
pela humanidade do herdéi: sentira pena e enviou um pouco de terra (em
duas versdes), povoou o rio e a floresta, forneceu a caca novamente. De
alguma forma isso restabeleceré as relagdes de reciprocidade e permitira
um minimo de comunicacao entre os grupos, evitando, assim, o rompi-
mento definitivo. Mbahira - cujo papel serd representado sob a forma de
provedor de bens culturais aos Kagwahiva - aparece como a mediagao
da oposicao: Ivaga’ga: seres que possuem as coisas da terra e gente da
terra em estado préximo a natureza apos o dilavio.

A intervencdo de Mbahira para evitar o fim dos Kagwahiva na
terra nos remete aos relatos contemporaneos dos Parintintin, que obtive
nos anos 90. Quando estes se referiam ao periodo de decadéncia dos
servicos do SPI e de consolidacdo da empresa seringalista na regido, cos-
tumavam enfatizar que tinham sido “esquecidos, abandonados, se disper-
saram, cada um foi para um lado” trabalhar como mao de obra para
empresa seringalista. Isto nos leva a refletir sobre os significados que sao
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atribuidos a esta experiéncia real de um contato desastroso com as frentes
colonizadoras cujas consequéncias parecem se aproximar daquela situa-
¢ao de desequilibrio vivida pés-diltvio na narrativa mitica. Tomemos
como exemplo apenas um relato recolhido por Schoroeder :
[...] depois ficou abandonado, s6 sorva e castanha para troca com
marreteiro. Morreu muito velho [...]. Com a saida do SPI nao tinha
recurso... Sendo tinha bastante gente. [...]. Rapaziada se espalhou ou
morreu” (entrevista realizada por Schroeder, 1995, p. 75).
Amparada nesta aproximagdo, poderemos refletir sobre as acoes e
discursos Parintintin nos 90, periodo em que estava em curso a reorgani-
zagao das aldeias parintintin. As falas discursivas pareciam sugerir que
os Parintintin se colocavam em um papel semelhante aquele desempenha-
do pelo heréi Mbahira: buscavam apropriar-se de tecnologias e de conhe-
cimentos da sociedade nacional, os quais, englobados no interior pela
cultura local eram redistribuidos internamente entre os grupos; ao mes-
mo tempo em que desejavam revitalizar os seus conhecimentos préprios.
Essas acdes eram entendidas por eles como forma de defesa diante da
situacdo de intenso contato com novas frentes colonizadoras.

O mito parece expressar o ideal da convivéncia sem conflitos entre
grupos que dividem um mesmo espaco territorial. No caso dos kagwahiva
parece que uma solidariedade maior somente pode ser esperada no grupo
domeéstico, sugerindo assim um grande paradoxo: viver juntos é também
trocar rivalidades, mas fechar-se em si mesmo é negar a reproducédo da
sociedade. A grande ambicdo passa a ser a busca de um lugar, em que
seja possivel estabelecer aliangas, o que gera uma tensdo entre a manu-
tencdo da unidade do grupo e a dispersao dele. Na atualidade, a justifica-
tiva do surgimento de novas aldeias menores esta baseada na premissa
de que precisamos proteger nossa terra das invasodes, ocupando os antigos
lugares de nossos amdi (antepassados). Alémdisso, os fatores que parecem
corroborar para a fragmentacdo dos agrupamentos maiores € justamente
a dificuldade em se manter o modelo de organizagdo social diante da
diversidade de grupos domésticos que compdem as aldeias. Uma aldeia,
constituida por um grupo doméstico (consanguineos e aliados afins),
permite ao chefe familiar abrir canais diretos de negociacdo com as agén-
cias da sociedade nacional, o que possibilita alcangar uma distribuigao
mais igualitaria de bens e servicos; o uso mais equilibrado dos recursos
naturais e o maior controle das rivalidades internas.

Entre os Tenharin, uma alternativa para a convivéncia préxima de
diferentes chefes de grupos é a existéncia de um Conselho de liderangas
cujos representantes sdo exatamente os chefes destes grupos familiares.
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O chefe geral ndo deve tomar decisdes sem a apreciacdo anterior deste
Conselho. Certa vez, Kwaha Tenharin (1988) narrou que um antigo chefe
de grande prestigio entre eles mantinha um grupo de guerreiros ao seu
lado, os quais o acompanhavam em todas as suas viagens diplomaticas e
nas guerras. Qualquer visitante que desejasse uma audiéncia com o refe-
rido chefe, necessariamente teria antes de consultar este grupo de guer-
reiros. Isto lembra o modelo de organizacdo politica dos Tupinambas
descrito por Florestan Fernandes (1948). Conforme o autor, a menor uni-
dade Tupinamba, a maloca, contava com um chefe ou principal que
fora escolhido entre aqueles mais valentes, com maior niimero de parentes
e esposas. Cabia a estes chefes tanto incentivar as tarefas rotineiras quanto
as agOes guerreiras contra os inimigos. Ao lado desta autoridade, manti-
nha-se um Conselho de chefes, uma espécie de 6rgao deliberativo e exe-
cutivo, no qual o poder estava concentrado nas maos dos velhos. Recen-
temente, as aldeias Parintintin também passaram a contar com um grupo
de apoio a chefia, denominado liderangas. Geralmente em ntmero de
quatro a oito individuos, estes homens sdo os que tém a funcao de acom-
panhar os tuxauas nas viagens oficiais, além de discutir politicas ptblicas
e tomar eventuais decisdes por ocasido desses eventos. Da mesma forma,
a divisdo interna dos cargos é distribuida igualitariamente entre os dife-
rentes grupos.

Resta-nos analisar o que o mito tem a dizer sobre as metades. Kracke,
na tentativa de explicar a existéncia das metades, coloca um problema. Se
existe a “possibilidade de postular a correspondéncia céu:terra::metade
Kwandu:metade Mitum , como integrar neste esquema os A nhiga, os espiritos
dos animais e as outras figuras mitologicas” (Kracke, 1984b, p. 05). Segundo
esse autor, a cosmologia nao é explicita sobre as metades, apenas faz uma
indicacao trivial as aves de estimagao de Mbahira e dos Ivaga’ga, o mutum
e a arara, respectivamente. Kracke (1984b, p. 17) afirma ainda que as
histérias dos heréis mitolégicos Mbahira e [vaga’ga tratam mais profunda-
mente dos dois principios da patrilinearidade e uxorilocalidade. Sendo
assim, para o autor, “ndo é a oposicdo entre metades que estaria destacada
neste padrdo, o que se representam nas figuras basicas da cosmologia sao
os principios da sociedade e ndo os grupos em oposigao”.

Primeiramente, tendo a discordar de Kracke sobre o argumento
acima, pois os principios de uxorilocalidade e de patrilinearidade ja apon-
tam para a questdo da afinidade, da alianca e isto ndo exclui a légica das
metades. No mito registrado por Kracke (1984), o informante enfatiza a
existéncia de dois céus, levando o autor a deduzir que existe ndao uma
oposicdo diadica, mas triddica: terra /céu dos urubus / Ivaga’ga. Estes

186 Angela KUROVSKI. “Os abandonados”: o mito Cosmolégico Kagwahiva ...



trés patamares, explica o autor, poderiam estar associados as duas meta-
des Kwandu e Myty e a terceira, a categoria Gwyray’gwara, que casa indis-
criminadamente com parceiros da mesma metade. Mas, Kracke argumen-
ta que esta associacdo é fragil, pois a fissdo em trés categorias € um proces-
so recente. Além do mais, para o autor, as metades ndo possuem impor-
tancia na vida cerimonial e cosmolégica. O autor conclui que as divisoes
do espago ndo correspondem tao nitidamente as parti¢des sociais. Portan-
to, as diversas categorias de seres do universo Kagwahiva apresentam
um conjunto complexo, até emaranhado de interrelagdes, mas que nao
se configuram em oposicdes nitidamente diddicas (Kracke, 1984b).

Gostaria, porém, de ponderar que esta situagao é possivel de existir
no discurso mitolégico, certas oposi¢des passam de uma forma fortemente
marcada para ndo marcada, podendo existir dois ou mais termos em
relagdo. Em outro aspecto, como ja nos alertou Lévi- Strauss (1993), a
relacdo entre narrativa e sociologia é de natureza dialética e as institui¢des
descritas podem ser o inverso das instituigdes reais. O relato mitico pode
nos informar sobre as possibilidades inerentes do sistema, suas virtualida-
des latentes, como justificar seus aspectos negativos e mostrar suas invia-
bilidades, e ndo necessariamente corresponder a um retrato fiel da reali-
dade; ou seja, nem sempre, o discurso mitico pode corresponder explicita-
mente a uma descricdo da organizacdo social. Além do mais, os temas
sdo interminaveis e se desdobram ao infinito. “Quando acreditamos ter-
mos desembaracado e isolado uns dos outros, verificamos, na verdade
que eles se reagrupam, respondendo a solicitagdo de afinidades imprevis-
tas” (Lévi-Strauss, 1991, p. 15). O esforgo de compreensao estruturalista
é antes uma tentativa de sintese, evitando se perder na confusdo dos
contrérios e no nivel do contetido.

O fato de a cosmologia ndo apresentar explicitamente as metades
exogamicas, isto ndo quer dizer que ndo possam estar subjacentes ao
discurso mitico. Até onde sabemos, ao contrario de outros povos, a alteri-
dade Kagwahiva nao se explica pelo mito de nascimento de gémeos, o
qual daria origem a polaridade eu/outro. Mas, como vimos, a construgao
da diferenca se expressa na separagdo de grupos que vivem juntos e se
tornam rivais. Meu argumento é que as metades estdo relacionadas a
oposicao: alto - baixo e a oposicdo marcada entre seres com os quais os
Kagwahiva podem se relacionar positivamente; seres em que a comuni-
cacdo mediada pelos objetos culturais ndo é possivel. As relacdes entre
humanos e seres mitoldgicos, como Anhiga, ongas celestes, o urubu, pelas
razdes ja apontadas no texto, denotam maior perigo e somente podem
ser mediadas pelos xamas. Com os Ivaga’ga, embora, um Kagwahiva
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sem a eficdcia xamdnica ndo possa viajar até este mundo, Ivaga'ga e
Kagwahiva sdo seres de natureza semelhante.

Nosso heréi, quando subiu ao mundo celeste, mesmo em uma situa-
¢do de rivalidade, mostra-se generoso com a gente da terra: envia nova-
mente os animais, fornece-lhes novamente a terra... Isto possibilita a
Mbahira recriar o mundo. Desta situagao, resultar-se-iam relacées mar-
cadas pela reciprocidade positiva, ao contrario das relagdes estabelecidas
para com os urubus, em que foi necessario roubar o fogo. As relagdes sao
reconstruidas pela generosidade, nosso heroi criou as condicoes para o
fim do mundo e a morte dos seres da terra, porém, em outro momento,
possibilitou novamente a vida. De qualquer modo, a gente da terra esta
fadada a conviver com o movimento vertical de vivos transformarem-se
em espectros (imortais do fundo da terra), existindo a possibilidade de
uma relacdo negativa. Igualmente, a gente da terra tera ainda que con-
viver com a mobilidade ciclica no plano horizontal, causada pelas mu-
dangas climéticas (seca - chuva). Este é o preco de se negarem ao movi-
mento radical vertical aos céus. Para aqueles que seguiram nosso heroi,
o prémio é a imortalidade, sem transformar sua natureza. Conforme
vimos, Ivaga’ga, Mbahira e Kagwahiva da terra sdo trés termos que se
relacionam pela proximidade cultural. As organizacoes dualistas sao
culturalmente heterogéneas, mas um homem e uma mulher - ainda que
pertencentes a metades diferentes - sdo seres de mesma natureza.
Ivaga’8a, Mbahira e gente da terra, embora distantes, sao da mesma na-
tureza, a diferenca estaria no poder que possuem e na relacao com a
morte. Assim nos parece que, nesta oposicao entre celestes: alto - terres-
tres: baixo, esta subjacente a origem das metades.

Se este argumento estiver correto, poderiamos pensar que Mbahira
permanece na terra, sua morada € as pedras. No mito ainda esta explicita
arelacdo de compromisso de Mbahira em restabelecer o estado de cultura
para com os Kagwahiva da terra. Portanto, podemos deduzir que Mbahira
estd relacionado a metade Myty. O mutum ndo voa alto, é terrestre e,
portanto estd associado aos que ficam na terra. Também o mutum é a
primeira ave a ser avistada pelos kagwahiva, apés o diltvio. O mito,
registrado por Nunes Pereira, que trata do casamento da filha de Mbahira
com Marupai talvez possa completar nossa analise. Marupai era um
cacador que perseguia um mutum. A filha de Mbahira o impede,
pedindo-lhe que ndo mate o animal, pois este era xerimbabo de sua gente.
Mais tarde, casaram-se. Na festa de casamento, a gente de Marupai leva
veado, anta, porco e pato, tucunaré, jandia, branquinha, e a gente de
Mbahira, o mel, pupunha, mamao, abacaxi (Nunes Pereira, 1980).
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Conforme relatado, Mbahira estd associado ao mutum e aos produ-
tos de coleta. O mutum, como se sabe, alimenta-se de frutos e vegetais. A
gente de Marupai traz o peixe, a carne e a caga, que poderia ser uma
alusdo ao gaviao, ave cagadora. Convém lembrar que em uma das versoes
do mito cosmoldgico, quando o herdi sobe aos céus, leva com ele os
caititus. O caititu esta classificado na metade Kwandu. Contudo, relacio-
nar a coleta e a caga as metades nao é ponto pacifico, pois como classifica-
riamos Tarave® (a ararinha/ maracand), que também se alimenta de frutos,
semelhante ao mutum? Ora, poderiamos resolver da seguinte forma,
Mbahira e ararinha sdo termos intermediarios. Mbahira é um imortal do-
tado de poderes, esta proximo a Ivaga’ga, pois jamais sera um Anhiga,
mas também préximo a terra, mora em pedras. A ararinha voa alto, mas
nao é cacadora.

Observe 0 nome das metades Gavido - Ararinha, Mutum - Noés
antigos (relacionado a Mbahira). Da mesma forma, os mortais da terra
sdo termos intermediarios, os vivos da terra estariam fadados a se torna-
rem imortais da terra: espectros, Anhiga, inimigos. Por sua vez, o Anhiga,
antes um ser vivo, dotado de cultura, com a morte transforma-se em
uma assombragdo bizarra que perdeu sua face humana e estd associado
ao podre. O urubu era dono do fogo. O fogo esta relacionado a cultura,
quando o urubu perde o fogo, torna-se natureza, mas ndo come cru,
come apodrecido (elaboracdo do cru). Onga, abelha/caba, animais fero-
zes, irritantes, respectivamente, estdo associados ao cru (o primeiro ali-
menta-se do cru, e o mel comestivel é um alimento ingerido cru). O peixe
e a dgua parecem termos intermedidrios, o primeiro poderia estar associa-
do ao cru, ando carne, e o outro a transformagao (mel misturado a 4gua,
agua para cozimento do cru). A dgua esta associada a vida, mas também
pode propiciar o caos, em cuja situagao pode estar contida a possibilidade
dos vivos da terra se transformarem em Anhiga. Os mortos sdo enterrados
proximos a dgua. Vejamos o esquema:
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Patamares de Cima Kwandu

(+) Ivaga’'ga
Imortaisdo céu — partilha de alimentos

(-) Onga— predador que come cru
(-) Urubu — predador que come podre

Tavaré
Mbahira
Patamares Médio

Myt?.
Gente daterra

Vivo — uso do fogo,
JD Culinéria,
Operacdo d

e mediac&o entre predadores e presa

Cabas (-), abelhas: produzemmel — coleta — a‘ imento natural (restricdo alimentar no
resguardo)

Agua: a) Peixe-presas-ndo carne: cru
b) Animaisndo comestive's (jacaré)
¢) Animaissob restrigdes (tartaruga —restricdo alimentar resguardo masculino)

Patamares de Baixo
Anhaga
(-) Imortais daterra— presas podres

(-) comunicag&o negativa
(+) comunicago positiva
‘ Transformag&o de mortais em imortais

Figura 8: Esquema do mito cosmolégico kagwahiva.

Finalmente, poderemos voltar a questao inicial de Kracke. Se exis-
te a possibilidade de postular a correspondéncia céu:terra::metade
Kwandu:metade Myty, como integrar neste esquema os Anhiga os espiritos
dos animais e as outras figuras mitolégicas? Acredito que esta questado
podera ser compreendida se tomarmos como ponto de partida o sistema
apresentado a seguir:
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Cultura Natureza
Ivanga’ ga: gente daterra Anhé&ga, mundo dos urubus: mundo das
o L o ongas: animais
Possibilidade de comunicagdo positiva  Comunicagéo negativa

Alianca

Distancia N&o alianca
Espacial o
Possibilidade de alianca Distancia

Relacdes de medo/predacéo/roubo

Figura 9: Comunicacao e distancia.

No discurso mitico parece estar subjacente que somente seres do-
tados de cultura, como [vaga’ga e gente da terra, sdo capazes de tomar a
diversidade das espécies como suporte de diferenciacdo social. No mito
Kagwahiva nao se encontra mencdo literal as aves epénimas, mas pode-
mos observar uma série de conexdes logicas que nos levariam a uma
associacdo das metades as duas aves, conforme estudos de Lévi-Strauss
(1986, p. 104) para outras situacdes. A velha pergunta de Radcliffe Brown
(1951[1978]), o porqué destes pares de aves, parece apropriada para
entender a relagdo entre metades e mitologia. A divisdao em metades é,
antes, da ordem intelectual, as aves sdao boas para pensar porque estdo
relacionadas a posigao (bravo/alto/claro e manso/baixo/escuro) corres-
pondentes a dois grupos de seres homogéneos em natureza e dotados de
cultura. A rivalidade esta presente nas relagdes entre grupos, mas a possi-
bilidade de alianca somente é possivel de ser estabelecida pela mediagao
da reciprocidade de alimentos e de objetos culturais. Assim, somente um
polo pode dar origem a oposicao. Seres da terra: baixo: Myty: Nhangwera:
Mbahira / seres do céu: alto:Kwandu -Tarave: Ivaga’ga.

Desta oposi¢do marcada, que se realiza através de metéforas (gente
do céu, Ivaga’8a,” relacionada ao alto; e gente da terra, ao baixo) corres-
pondentes as metades Kwandu e Myty, se da a triade: gente do céu, gente
da terra e gente do fundo da terra (espectros de mortos).

O exemplo de Anhaga kwaimbuku parece ser ilustrativo neste caso:
a mulher dele é uma pedra, que podemos entender como simbolo de
imobilidade. Isto nos sugere que o mito, além de tratar do surgimento da
diferenca de gente do céu e de gente da terra, também reforca a exogamia.
Parece que existe a necessidade de se projetarem aliancas para fora, para
o exterior do grupo consanguineo, legitimando o ideal da afinizagdo,
pois as relagdes dentro de um mesmo grupo podem gerar discérdia ou
ainda sofrer o risco da identidade na sua pureza total. Nesta relacao
entre grupos cabem tanto a hostilidade quanto a generosidade, ao passo
que o corte definitivo da generosidade, da troca, resultaria em distancia,
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morte, inimigo predado e, inexoravelmente, torna-se Anhiga, o completo
afastamento. E “a morte desfaz a tensao entre afinidade e consanguini-
dade que move o processo de parentesco e completa o percurso de desa-
finizagao” (Viveiros de Castro, 2000).

llustragdes, Segundo lturui, de Anhdgagakwaimbuku e sua esposa pedra; e Anhdga Pia.

o s S 4}

Figura 10 - Ilustracdes de Anhaga - Iturui’ga Parintintin (1998).

Notas

!Ver Laraia, R.de B. (1986) sobre as caracteristicas das aldeias em Tupi: Indios do
Brasil.

% Tenotda md, segundo Viveiros de Castro, é o que segue a frente, o que comega. O
primogénito de um grupo, o pai em relagdo ao filho, o homem que encabecga a fila
indiana na mata. E aquele que comega, ndo comanda; é o que segue a frente (Viveiros
de Castro, 1986). Nos Cinta Larga é o Bexipo, o que esté a frente de uma cacada,
pescaria, expedicoes de coleta de mel, etc. Entre o bexipo e seus seguidores instaura
um vinculo de cunho funcional, embora de limitada dura¢do (Dal Poz, 2004, p.
160). Entre os kagwahiva, qualquer pessoa pode circunstancialmente assumir o
papel de tavijara. Pois tavijara também é aquele que toma a iniciativa de uma
atividade ou possui as habilidades eventualmente requeridas para executar um
trabalho. Aquele que sabe um canto, necessariamente ird colocar-se a frente do
grupo de dancarinos, um grande cagador ird a frente da cacada, um professor é
tavijara de sua escola etc. Necessariamente o tavijara de uma dada atividade como
por exemplo, a caca, nem sempre é o chefe do grupo doméstico, mas um chefe,
geralmente, é tavijara do seu grupo. Ver também Kracke e Levino [...] sobre a catego-
ria “dono de lugar”.

3 Observei, certa vez, que antes de participarem de dancas Kagwahiva, os enlutados
Tenharin pintaram o rosto pelo negro do carvdo e colocaram blusas de manga
comprida de cor preta. Explicaram-me que era necessario tomar estas precaucdes
para evitar males a familia, pois ndo havia sido ainda realizado o rito dos mortos.
Este ritual, realizado pelos Tenharin, consiste em uma reunido de parentes e aliados

192 Angela KUROVSKI. “Os abandonados”: o mito Cosmoldgico Kagwahiva ...



do morto e, nesta ocasido, besuntam o corpo com 6leo de babagu. Ocorre cerca de
trés meses ap6s o falecimento.

* Kracke (1984b) postula a oposi¢do Forma humana: Ivaga’§a, Mbahira'ng,
Kagwabhiv, Tupa/ Forma ndo humana: Anhang, animais, jagwaporogwav (onga).
> Mbahira itagwera - ita - pedra - gwera, 0o emprego deste tltimo termo depende do
contexto, pode ser usado no sentido de velho, de podre, de fezes.

6 Mito recolhido durante meu trabalho com os Kagwahiva, narrado por Carlos
Parintintin (1996). Nunes Pereira (1980), Kracke (1984b) coletaram mitossemelhantes.
7 Os Parintintin relataram que existem algumas precaugdes quando da retirada de
mel. E necessario, sobretudo, cobrir os cabelos do coletor e de sua familia.

¥ Os Kagwahiva Tenharin acrescentam o termo - Tarave (Arara maracand) na me-
tade Kwandu, algumas vezes também utilizado pelos Parintintin e definido por eles
como sendo o mesmo que Kwandu.
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