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RESUMO

Esta pesquisa foi desenvolvida junto aos Asurini do Tocantins, povo Tupi-
Guarani que reside no sudeste do Estado do Pard. O objetivo do presente trabalho
€ compreender a relagio dos Asurinf com o mundo sobrenatural. A tese
desenvolvida € de que a Pessoa Asurinf pertence simultaneamente aos dominios da
Natureza, da Sociedade e do Sobrenatural. O universo social, assim, ndo mantém
uma rela¢do de oposicao i Natureza e ao Sobrenatural, mas se constit@na
interagdo com tais dominios.

Com o objetivo de desenvolver esta hip6tese de trabalho, a dissertagdo
analisa dois temas centrais: o xamanismo e a relagdo entre os géneros. O
xamanismo é abordado através do estudo do processo de formacao do pajé, das
préticas de cura e do destino post-mortem dos humanos. J4 a relagdo entre os
géneros ¢ discutida através da andlise do papel das mulheres no xamanismo (onde
atuam como auxiliares dos pajés) e da relagdo particular que elas mantém com o
Sobremtur%que ndo se restringe as préticas de pajelanga.

A anilise do relacionamento com o Sobrenatural evidencia, por outro lado,
principios mais amplos da concep¢do Asurinf de relagdo com o Outro. A pesquisa
demonstra que a mesma ldgica que orienta 0 contato com o Sobrenatural estid
presente no relacionamento entre os humanos e os elementos da Natureza; entre
homens ¢ mulheres; e entre consangiiineos e afins. Desta forma, este trabalho
contribui para uma compreensio mais ampla da Sociedade Asurinf e seu Universo.
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INTRODUCAO
Temas e Objetivos do trabalho

Esta pesquisa tem como objetivo compreender a relagio dos Asurini com o
mundo sobrenatural, questio que, desde a primeira viagem a campo, mostrou-se-me
fundamental para aquele povo. Na busca desta compreensdo dois temas revelaram-se
centrais: 0 xamanismo ¢ a relacdo entre os géneros,

A importincia do estudo do xamanismo ndo estd apenas em permitir o
conhecimento das préticas de contato com o Sobrenatural, mas também em possibilitar a
compreensdo da nogdo de Pessoa Asurini. O exercicio das atividades de pajelanga
constit\@) caminho para um homem alcangar o ideal masculino da Pessoa.

A anélise do xamanismo é construida através do estudo do processo de formagao
do pajé (Capitulo IT) e das praticas de cura (capitulo IIT). A discussdo destes dois pontos
revela a nogio de corporalidade Asurini, que é enfocada em maior profundidade no
capitulo IV, juntamente com a analise do sisterna culindrio e o do c6digo olfativo. Esta
analise, por sua vez, remete ao conceito que os Asurinf t8m da Natureza e s formas de
relacionamento que mantém com este dominio do Universo.

O estudo do xamanismo revela que o exercicio da pajelanga supde a manipulagao
do que denomino "substincias-forgas": 0s KAROWARA (analisados nos capitulos II ¢
III), os aromas ¢ o sangue. A simbologia do sangue € discutida no capitulo IV, numa
anilise que nos remete aos temas do canibalismo (concebido como uma relagio entre
homens ¢ mulheres) e da vinganca (concebida como uma relagao entre afins, entre sogro
e genro).

Finalmente, a analise do xamanismo encerra-se com a discussdo do destino post-

mortem dos humanos. Aos pajés, abre-se a possibilidade do renascimento, concebido



como o destino ideal dos homens. O processo do renascimento € analisado no capitulo
V, com destaque para a participagio das mulheres, que nao ‘tém a possibilidade de
renascer, mas sao as responséveis pela execug¢io deste processo.

A andlise do processo do renascimento remete ndo so as relagdes de género, mas
a concep¢do Asurini de afinidade e consanguinidade. No inicio desta dissertagio,
apresento um quadro da sociedade Asurinf descrevendo a formagio de suas unidades
residenciais e as suas préticas de casamento. No {iltimo capitulo, € possivel compreender
como tais priticas sociais obedecem também a uma concepg¢do cosmolégica que associa
a fuga 2 regra da uxorilocalidade e a neutralizacdo da afinidade com a superagdo da
condi¢do mortal dos homens ¢ a continuidade de sua relagdo com o Sobrenatural.

O estudo do xamanismo €, assim, central neste trabalho. Ao seu lado, porém,
procuro enfocar ainda a relagéo particular que as mulheres tém com o Sobrenatural. O
mundo Sobrenatural Asurini estd dividido em dois dominios: o do herdi-criador
MAHIRA, ¢ o d@pirito-onga, SAWARA, responsidvel pela im'cia@éO dos pajés. Estes
dominios constituem compartimentos estanques que nao mantém qualquer contato entre
Sl

A relagdio com SAWARA ¢ estabelecida pelos homens, pelos pajés e implica a
instituicdo do xamanismo. O contato com MAHIRA ¢ feito pelas mulheres e é o que
possibilita a reprodugao biol6gica dos seres humanos.

Como discuto no capitulo V, cada um destes relacionamentos remete a uma
forma de instituigao de vida humana, a saber: a reprodugéo biolégica e o renascimento -
ambas concebidas como o fruto de um contato entre homens, mulheres e Sobrenatural.

A anélise da relagio diferenciada de cada sexo com o Sobrenatural nos permitird
compreender melhor o destino feminine e masculino. Esta andlise possibilita-nos
também compreender os dois movimentos do Universo Asurinf (um ciclico e outro

histérico) e como cada um dos sexos posiciona-se frente a esses dois ritmos césmicos.



Finalmente, para concluir, vale ressaltar que a anélise do relacionamento com o
Sobrenatural evidencia principios mais amplos da concepgao Asurinf de relagio com o
Outro, com o diverso. A mesma légica que orienta o contato com o Sobrenatural estd
presente no relacionamento entre os humanos e os elementos do mundo Natural; entre
homens e mulheres; e entre consanguineos e afins. Acredito, assim, que este trabalho

contribui para uma compreensio mais ampla da Sociedade Asurin{ e de seu Universo.

A Pesquisa de Campo

Esta pesquisa com os Asurinf do Tocantins teve inicio em 1982, quando fui a
campo pela primeira vez contando com uma bolsa de Iniciacdo Cientifica do CNPq e a
orientagio da Prof2 Aracy Lopes da Silva. A sugestdo de desenvolver um trabalho com
os Asurinf veio da Prof2 Lux Vidal, que havia visitado esta comunidade em 1980.

Quando me dirigi & aldeia pela primeira vez, minha proposta era dedicar-me 2
investigagdo do processo de socializagio dos individuos. No entanto, a convivéncia com
os Asurinf trouxe os temas do xamanismo e da cosmologia para o centro da pesquisa.
Eram estes os temas centrais de minhas conversas com os Asurinf; era sobre isso que
eles queriam falar. De outro lado, apesar de muito ouvir ¢ indagar sobre o tema, eu
voltava a Sdo Paulo, apés dois meses e meio de pesquisa, com muito mais dividas do que
certezas, Estava clara a necessidade de aprofundar a pesquisa.

Assim, retornei a campo em 1983, contando com uma bolsa de aperfeicoamento
da FAPESP. Eu permaneci em campo de fins de janeiro a inicio de abril, retornando a
aldeia novamente em julho de 1983 para mais um mes de estadia. Em 1984, j4 como

aluna do curso de pés-graduacio, visitei os Asurinf nos meses de julho e agc:)sto.1

: A viagem a campo, neste ano, foi realizada com o auxilio 2 pesquisa da FAPESP, Durante 1984 e
1985, contei também com uma bolsa de mestrado do CNPq. Em 1986, a FAPESP concedeu-me uma bolsa
de mestrado. Em 1988, pude contar ainda com uma dotagio de pesquisa da ANPOCS/FORD.



O periodo de 1982 a 1984 foi aquele em que a pesquisa de campo realizou-se de
forma mais sistemdtica. Ap6s 1984, retornei ainda varias outras vezes para a aldeia,
aproveitando estas ocasioes para coletar informacdes. Nos anos de 1985 e 1986, visitei os
Asurinf na qualidade de assessora da Companhia Vale do Rio Doce (CVRD) para a
execugio do Convénio n2 059/82 firmado entre a Companhia e a FUNAL O objetivo do
referido cbnvénio era a implantagio de projetos socio-econdmicos beneficiando as
comunidades indigenas localizadas na 4rea de influéncia do Projeto Ferro-Carajész. Ja
em 1988 e 1989, tive a oportunidade de viajar até a aldeia Asurinf enquanto uma das
responsiveis pelo "Programa de Acompanhamento dos Empreendimentos do Setor
Elétrico", desenvolvido pela Comissdo Pré-fndio de Sdo Paulo.

Para o desenvolvimento da pesquisa de campo procurei conversar com 0 maior
nimero de pessoas possivel, embora tenha recorrido ao trabalho mais sistemdtico com
informantes por duas vezes. Numa destas situagdes, a iniciativa partiu de um Asurinf, um
senhor que preferia trabalhar comigo desta forma mais sistematica e individualizada.
Aliés, ele, na verdade, fiscalizava o meu trabalho; chegava, inclusive, a chamar minha
atencdo nos dias em que ele considerava que eu ndo havia me dedicado o suficiente a
pesquisa.

No segundo caso, fui eu quem propus um acordo de trabalho sistemético com um
outro Asurinf. Assim, durante o més de julho de 1983, realizamos entrevistas didrias que
consumiram tardes inteiras. Em todas as situagbes, as conversas eram em portugués
porque eu nunca cheguei a aprender a lingua Asurinf.

Eu trabalhei bastante também com as mulheres, o que foi muito importante para

ter uma perspectiva feminina das questdes abordadas nesta dissertagdo. Mas com as

“ Para uma avaliacio deste Convénio confira: Andrade & Viveiros de Castro "Hidrelétricas do Xingu:
O Estado Contra as Sociedades Indigenas" /n: Ayer & Andrade (Orgs.) As Hidrelétricas do Xingui e os
Povos Indigenas, Comissiao Pré-fndio de Sio Paulo, Sao Paulo, 1988:7-23.



mulheres nunca foi possivel um trabalho sistematico ou individualizado. As informagdes

foram sempre obtidas em conversas coletivas, tumultuadas e bem-humoradas.
A Bibliografia Existente Sobre os Asurin{

A lingna Asurinf foi estudada, nas décadas de 60 e 70, por pesquisadores do
Instituto Linguistico de Verdo: Carl Harrison, Robin Solly, Velda Nicholson, Catherine
Aberdour e Anette Tomkins.

| Os Asurin{ foram estudados também por Roque Laraia e Expedito Arnaud. Os
artigos de Arnaud (1961, 1963, 1983) trazem informagdes gerais a respeito do grupo
(referentes ao contato, 3 terminologia de parentesco e as atividades de subsisténcia). Sdo
os trabalhos de Laraia que oferecem dados mais detalhados sobre os Asurinf. Roque
Laraia realizou sua pesquisa junto aos Asurinf em 1962, tendo permanecido entre eles
durante quatro meses. Nesta ocasido, a comunidade sofria as consegiiéncias de um
tragico processo depopulacional, resultado de sucessivas epidemias trazidas com a
"pacificacao”. Assim, o grupo de 190 individuos contatados em 1953 estava, em 1962,
reduzido a 34 indios residentes junto ao posto do SPI, 10 dispersos entre ndo-indios e 14
na mata - estes ltimos constituiam o grupo do Pacajd, com o qual Laraia nao teve
contato (Laraia & da Matta, 1979).

A enorme redugio populacional dos Asurinf por um lado, e a orientagio teérico-
metodolégica de Laraia por outro, explicam porque ele ndo elaborou uma monografia
especifica e detalhada sobre os Asurinf. A preocupagdo de Laraia era estudar o processo
de contato do grupo com a sociedade envolvente, seguindo a linha dos estudos de
friccio-interétnica - sua pesquisa incluia-se no projeto "Areas de Fricgio-Interétnica”,
dirigido por Roberto Cardoso de Oliveira (Laraia, 1964). Os resultados desta fase de

seus trabalhos foram apresentados no artigo "A Fricgdo Interétnica no Médio Tocantins”



(1964) e no livro Indios e Castanheiros, que o autor publicou em 1967, juntamente com
Roberto da Matta.

Nestes trabalhos, o objetivo de Laraia era determinar os mecanismos operantes
nﬁma situa¢do de fricgdo interétnica. Por tras deste objetivo, estava a preocupagio com a
possibilidade de sobrevivéncia dos indios enquanto grupo tribal (Laraia, 1964:68). Assim,
ao estudar a organizagao social, o Autor buscava conhecer "mecanismos auto-corretivos
no nivel da estrutura social” que, reduzindo os efeitos desintegradores do processo
populacional, impediriam a destrui¢ao do grupo. !

Havia, por outro lade, uma preocupagdo em reconstituir a organizagdo social
"tradicional" - aliada a um pessimismo quanto as reais possibilidades de sobrevivéncia
das sociedades indigenas - que, a meu ver, dificultava o entendimento da realidade
observada. Assim, grande parte dos fatos constatados em campo era explicada como
conseqiiéncia da “"desintegracdo tribal". Desta forma, nestes trabalhos, as principais
informagdes sobre os Asurinf sdo aquelas que se referem 2 histéria do contato. Os dados
sobre a organizagdo social restringem-se a terminologia de parentesco e as regras de
casamento, que sao analisadas pelo Autor.

Outra preocupagio que norteava os trabalhos de Laraia era a perspectiva
comparativa. Assim, a sua decisdo de trabalhar com os Asurinf deveu-se as informagdes
sobre a semelhanga destes com os Suruf, entre os quais Laraia ji desenvolvia suas
pesquisas. Neste caso, sua hipdtese era de que estes dois grupos resultavam de um
mesmo processo de cisdo - proposi¢do que o Autor esperava confirmar através do estudo
da histéria oral nos dois grupos e de sua organizagdo social (Laraia, 1972b). Ao longo de
suas pesquisas, no entanto, Laraia chegou a conclusdo de que a separagio entre os Suruf
e os Asurinf seria mais remota do que ele supunha inicialmente, fruto de um "processo
de multiplas cisdes" (Laraia, 1972b:14-15). Tal conclusdo é apresentada no artigo
"Akudwa-Asurini ¢ Surui - Andlise de Dois Grupos Tupi” (1972b), que traz ainda



informagdes breves, mas inéditas, sobre a cultura material, as atividades econémicas e o
Xxamanismo Asurinf,

A perspectiva comparativa est4 presente também na sua dissertacdo de dountorado
"Organizacido Social dos Tupi Contemporédneos”, apresentada em 1972. Neste trabalho,
‘Laraia procura construir um modelo ideal do sistema de relacdes Tupi, discutindo
também outros aspectos da organizagdo social destes povos. Para a realizacdo deste
estudo, o Autor utilizou, além das fontes bibliogréaficas, os dados coletados em suas
pesquisas de campo entre os Asurini, Suruf, Urubu-Kaapor.e Kamayri.

Como se poderia esperar de um trabalho comparativo, as informagoes sobre os
grupos indigenas sdo gerais. O autor ndo abrange o sistema cultural dos Asurini como
um todo, como s6 seria possivel numa monografia especifica sobre este grupo. Mesmo
assim, € em sua tese que Laraia oferece um maior nimero de dados sobre os Asurinf,
nao se restringindo, como em f[ndios e Castanheiros, 2 anilise da terminologia de
parentesco ¢ das regras matrimoniais, mas abordando outros aspectos da organizacio
social.

A proposta comparativa de Laraia sofreu certas limita¢oes por ter sido executada
isoladamente, em contraposi¢do aos estudos acerca dos povos Jé onde havia uma
tentativa de projeto coordenado. De outro lado, a tese foi escrita numa época em que os
grupos Parakana, Asurini do Xingu e Araweté ainda eram desconhecidos. Foi justamente
0 contato destes grupos Tupi-Gurarani, na década de 70, que redespertou a atengdo dos
antrop6logos para o estudo dos povos Tupi. E assim que, nos tltimos anos, renovou-se
na antropologia brasileira, o interesse pelos povos Tupi da Amazdnia, num movimento
que nao se restringiu ao estudo dos grupos recém-contatados, mas levou também ao re-

estudo de sociedades j4 conhecidas, como os Asurinf do Tocantins.



Os Estudos Tupi-Guarani

Este trabalho estd inserido num movimento mais amplo da etnologia brasileira de
retomada dos estudos Tupi. Acerca de tais povos ji havia uma bibliografia bastante
extensa3, mas poucas haviam sido as tentativas de trabalho integrado. De outro lado,
como Viveiros de Castro (1985a) salientou, tais estudos ndo se beneficiaram do avango
tedrico-metodologico registrado na etnologia brasileira durante as décadas de 60 e 70,
que influenciou muito mais as pesquisas sobre os povos Jé. Como observou Viveiros de
Castro, "a forma estrutural das sociedades Jé, sociologicamente muito complexas, mas
com uma organiza¢do de tipo ’cristalino’, parecia prestar-se muito methor ao recorte
tedrico de uma antropologia com novos métodos € objetivos” (ibid.:14).

A questao que se colocava parzi o movimento de retomada dos estudos Tupi era,
portanto, encontrar uma abordagem adequada a tais sociedades. Neste sentido, os temas
de interesse que proponderaram desde as primeiras anélises foram o xamanismo e a
cosmologia. O que se constatava, como ressaltou Viveiros de Castro, era que as formas
estruturais Tupi-Guarani recebiam codifica¢do simples ("nimero restrito de categorias
sociais, auséncia de grupos e divisdes nitidas, poucos mecanismos integrativos ao nivel
global, elevada plasticidade organizacional"), em favor de uma forte énfase no plano
cosmolégico. Seria este o plano que justificaria e codificaria as préticas, as categorias e
as unidades sociais (idem.: 1985b; 1986). Assim, 0 que as anilises iniciais demonstraram
€ que a compreensao da forma estrutural Tupi-Guarani deveria ser buscada através do
estudo da cosmologia.

A busca de interpretagdes mais globais, através de andlises comparativas,

estimulou a realizagdo de semindrios sobre os Tupi. Assim, na "XIII Reunido da

2 Para uma avaliagado da bibliografia Tupi-Guarani, ver: Viveiros de Castro, Eduardo "Bibliografia
etnolégica basica Tupi-Guarani” In: Revista de Antropologia, USP (27-28), 1985:7-24.
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Associagio Brasileira de Antropologia”, em abril de 1982, foi organizado o grupo de
trabalho "Os Tupi Atuais". Em novembro daquele mesmo ano, realizava-se o "I Encontro
Tupi", sob a coordenagdo de Roque Laraia e Lux Vidal. Durante a "XIV Reunido da
ABA", ocorrida em abril de 1984, d4-se o "II Encontro Tupi'". J4, no segundo semestre de
1984, realiza-se na Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias da USP, um seminério
quinzenal sobre o tema, com a coordenacao de Eduardo Viveiros de Castro.

O presente trabalho beneficiou-se, sem davida, deste periodo de instigantes
discussoes. Tive ainda a sorte de contar com a leitura dos trabalhos de colegas que ji
haviam concluido suas pesquisas como Viveiros de Castro (1986), Miiller (1987) e
Gallois (1988). Particularmente, a obra de Viveiros de Castro foi muito importante para
minha reflexdo sobre os Asurini.

Na elaboracio deste trabalho, a contribui¢do para com a reflexdo sobre os Tupi
foi sempre um objetivo presente. Apresentando uma anélise mais aprofundada sobre os
Asurinf ¢ evidenciando como temas recorrentes ao Universo Tupi (tais como:
canibalismo, vinganga,' dualidade da alma apés a morte, 0 pajé como tipo ideal da
Pessoa) sdo elaborados por este povo especifico, espero estar cumprindo com este
objetivo. E importante frisar, porém, que este trabalho néo se proé@ a uma andlise
comparativa e, sim, a uma reflexdao sobre um povo especifico ¢ a forma como ele

trabalha com as questdes tém se mostrado relevantes aos Tupi-Guarani.

Sinopse dos Capitulos

O primeiro capitulo deste trabalho est4 dividido em duas partes. Na primeira
delas, apresento dados da hist6ria oral dos Asurinf que relatam o percurso deste povo
até a regidao que habitam atualmente e sua relagio com os Parakand neste periodo.

Ainda neste segmento, abordo o histérico do contato dos Asurinf com a sociedade
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nacional e analiso as estratégias de acdo que os Asurinf empregam hoje na sua relagao
com os nio-indios. Na segunda parte do capitulo 1, apresento informagoes gerais sobre a
sociedade Asurinf com énfase na andlise das secoOes residenciais, parentesco €
casamento. Assim, procuro evidenciar que a formagio das unidades residenciais Asurin{
obedece 3 duas forgas, em principio, conflitantes: a regra uxorilocal e a tendéncia dos
germanos de ambos os sexos constituirem um mesmo bloco residencial. Como indico
neste primeiro capitulo e procuro demonstrar ao longo da dissertagdo, esta segunda
tendéncia tem implicagbes cosmolbgicas, relacionadas ao destino post-mortem dos
homens.

O capitulo II, etnogréifico, é dedicado a descrigdo do processo de formagao do
pajé e a anélise da forca-sobrenatural KAROWARA: fonte do poder dos pajés e a causa
das doencas. A formagio do pajé inclui um processo ritual de aprendizado e uma
iniciacdo sobrenatural, que ocorre nos sonhos. O aprendizado ritual € analisado neste
capitulo através da descri¢gio de duas festas realizadas pelos Asurinf em 1982 e 1983.
Ainda através da anédlise dos rituais apresento uma primeira visio do mundo
Sobrenatural Asurini e aponto a importincia do Espirito-on¢a, SAWARA, para ©
xamanismo.

No capitulo III, apresento uma anélise do processo de cura das doengas, uma das
principais responsabilidades dos pajés. Discuto a origem das diferentes enfermidades € o
seu tratamento, com énfase naquelas provocadas pelos KAROWARA, que s6 podem ser
combatidas pelo pajé. Ainda neste capitulo é analisada a capacidade dos homens de se
transformarem em onga, um recurso empregado pelos pajés na terapéutica das doengas
de KAROWARA.

O capitulo IV trata da nogdo de corporalidade Asurini, os codigos alimentar e
olfativo. Na concep¢io Asurinf, a boca é considerada um canal através do qual a

fronteira da Pessoa pode ser ultrapassada. Assim, os capitulos II ¢ III evidenciam que a
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relagdo com o Sobrenatural vem expressa no cédigo corporal, na a¢éo da boca - questio
que é aprofundada no capitulo IV. A funcdo da boca na concepcdo Asurinf estd
interligada 4 do nariz. Inalar o cheiro de um determinado elemento é estabelecer com
ele um contato quase tdo intenso quanto inger?-lo. H4, assim, uma interligagdo entre oS
c6digos olfativo e culindrio que € analisada neste segmento.

No capitulo IV, analiso ainda a simbologia do sangue, particularmente a sua
"for¢a de contdgio” que é manipulada na culindria e no xamanismo. A questdo do sangue
menstrual é enfatizada, especialmente no que tanje a sua associagdo com o canibalismo
masculino. Este tema é abordado através da interpretacdo do mito da origem do sangue
menstrual, onde se discutem ainda os temas da relagio homem-mulher ¢ genro-sogro,
assim como, 0 do canibalismo e o da vinganga.

O capitulo V é dedicado & questdo do destino post-mortem dos humanos,
evidenciando a diferenga existente entre o destino masculino e o feminino. O processo
de renascimento € analisado com base nas descri¢bes fornecidas pelos Asurinf ¢ na
interpretagio do mito do ASONGA. O capitulo € concluido com uma reflexao sobre os
movimentos do Universo (um ciclico e outro histérico), pondo em evidéncia como 0

destino dos homens e das mulheres é determinado por movimentos diversos.
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CONVENCOES ORTOGRAFICAS

Como convengio ortogréifica emprego aquela estabelecida pela lingiista Velda

Nicholson (1978), a saber:

Consoantes

Vogais

/p/
/t/
/%/
[kw/
/’/

/s/

[t/
/w/
/b/

/m/
/n/
/8/

/i/
/el
/y/
/o/

pronunciado como em portugués.

pronuciado como em portugués.

pronuncia-se como em "garo”,

pronuncia-se como em "quase”

oclusiva glotal, pronuncia-se com uma pausa ligeira entre duas
vogais. | '

proncuncia-se como em "tia" (sotaque carioca), ou como o X" de
lixo", |
promuncia-se como em “caro”.

pronuncia-se como em inglés o "w” (semi-vocdide bilabial sonoro).
pronuncia-se como na palavra inglesa "ahead" (i.e. "rr" protugués,
como em “carro”, sotaque carioca).

pronuncia-se cOmo em portugues.

pronuncia-se como em portugueés.

pronuncia-se como o "ng" inglés, como na palavra inglesa "sing'
(nasal velar sonoro)

pronuncia-se como em "tia",

pronuncia-se como em "ela”

vocéide fechado central, nio arredondado.
pronuncia-se como em "avd”.



ABREVIACOES RELATIVAS AS POSICOES GENEALOGICAS.
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Para a indicagao das posi¢bes genealdgicas, emprego as abreviagoes referentes

aos simbolos da lingua inglesa. Assim tem-se:

< = o U “w N W T Z

o

Il

mother/mae
father/pai
brother/irmao
sister/irma

son/filho
daughter/filha
husband/marido
wife/esposa
younger/mais novo que

elder/mais velho que



CAPITULO 1
0S ASURINI DO TOCANTINS
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0OS ASURIN{ DO TOCANTINS

A HISTORIA

Os Asurinf constituem, atualmente, um povo de 191 individuos, que reside a
margem esquerda do Rio Tocantins, no Estado do Par4. Este povo é conhecido, na
literatura, por Asurini do Trocard (nome da 4rea indigena), Asurin{ do Tocantins e,
também, por AKUAWA-Asurinf. Esta (iltima denominagio foi empregada, inicialmente,
por Roque Laraia, em funcdo do termo AKUAWA constituir a autodenominagio do
grupo (Laraia & da Matta, 1967). J4 o termo Asurinf tem sua origem na lingua Juruna e,
desde o século passado, tem sido utilizado para designar diferentes grupos Tupi da
regiao entre os rios Xingﬁ e Tocantins (Nimuendaju, 1948:225). No caso dos Asurinf do
Tocantins, em particular, este termo comegou a ser empregado para denominé-los na
década de 50, durante os trabalhos de pacificagio.

J4 h4 vérios anos, este povo assumiu 0 termo Asurini como sua autodenominagio.
AKUAWA, por outro lado, tem, hoje, uma conotagdo pejorativa, sendo utilizado para
designar 'indios do mato”, 'indios bravos”, isto €, sem muito tempo de contatol. O
lingiiista Carl Harrison observava, j4 na década de 60, esta transformagcdo, registrando o
fato deste termo estar sendo usado para denominar "tribos alheias que preferem
continuar sua existéncia como indios do mato e resistem 2 aculturagao" (Harrison,
1980:12).

Segundo me relataram os Asurini, antigamente, eles se autodenominavam

TIRAMOITOA - termo que significa "a reunido de muita gente" ¢ parece ter a conotagédo

B E interessante observar que os Parakand empregam o termo AKUAWA da mesma forma, isto &,

para designar ‘gente brava, ruim". Este termo ¢ utilizado pelos Parakand em contrapoesigao 2 AWAETE
("gente de verdade), sua autodenominagdo (In: Magalhdes, 1982:52).
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de povoz. Nesta época, segundo os seus depoimentos, eles residiam no Rio Xmg@
juntamente com outro povo Tupi-Guarani: os Parakana, que os Asurinf designavam por
WARUAUATONGA.

De fato, as fontes bibliogréficas atestam que a regido entre os rios Tocantins e
Xingi, na altura de seu curso- médio-baixo, foi ocupada por vérios povos Tupi-Guarani,
desde pelo menos o século XVII (Niﬁmendaju, 1948). Como observa Viveiros de Castro,
a drea que se estende das matas do médio Xirigh® até as bacias dos Rios Capim, Acard,
Gurupi e Pindaré era quase que exclusivamente ocupada por povos desta familia
lingiifstica, sendo limitada ao norte pelo Amazonas, e ao sul e sudeste por grupos Jé
(Kayapé6 ¢ Timbira). E registrada nesta regido, também, a presenga de um povo Caribe,
os Arara (Id, 1986:137).

| Segundo o antropdlogo Antonio Carlos Magalhdes, os Parakand confirmam a
residéncia comum com os Asurinf no passado (inf. p., 1984). Tudo indica, porém, que
cada grupo tem sua prépria versdo da histéria de andangas, guerras e cisdes ao longo do
tempo. |

Na versdo que me relataram os Asurinf, a separagao dos Parakana ocorreu em
duas etapas. Primeiramente, eles se cindiram do grupo conhecido como Parakana do
Lontra e, posteriormente, dos Parakana do Pucuruf>. A primeira separacdo teria
ocorrido ainda no Xing® em fungio de ataques de um grupo que eles identificam como

Kayapé ¢ que denominavam UVEVEHOUAE. Os Asurinf{ descrevem os membros deste

& No "Dicion4rio Asurini em Tépicos” de Nicholson, encontra-se o termo SENERAMOITOA como
sindnimo de "nosso grupo; tribo”. Assim, tem-se SENE- (prefixo marcador de possessdo - nosso) e
'g’IRAMOITOA (grupo, povo). '

Atualmente, o povo Parakana esté dividido em trés aldeamentos: Paranati ¢ Marudjewara, dentro
da Reserva Indigena Parakana (Municipios de Itupiranga e Jacunda, no Estado do Pard) e Apuiterewa, na
Al Apyterewa (Municipio de Altamira ¢ Sdo Félix do Xingd) - In: Magalhides, 1988:185. A designagio
Parakani do Lontra é, habitualmente, empregada pelos Asurini para designar aguele grupo que reside,
hoje, na aldeia Paranati. J4 o termo Parakana do Pucuruf designa os membros da aldeia Marudjewara, As
denominagdes empregadas pelos Asurini correspondem aquelas utilizadas pelos funciondrios da FUNAI
para nomear tais grupos antes de sua Gitima transferéncia compulséria em fungdo da inundagao de suas
terras pela Hidrelétrica de Tucuruf. Lontra e Pucurui sdo nomes de dois rios da regido.
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grupo Kayapé como individuos que utilizavam cabelo curto ¢ que andavam pintados de
jenipapo (ou de jenipapo e urucum) com padrdes que correspondiam a linhas verticais.

Os Asurinf e os Parakana do Pucurui s6 voltariam a se reencontrar com 0s
Parakani do Lontra quando passaram a habitar as cabeceiras do Rio Pacaj. Os Asurinf
dizem que isso ocorreu “muito tempo depois”, mas é dificil ter uma nogao mais exata do
tempo transcorrido. Néo disponho, por outro lado, de relatos dando conta da histéria da
passagem da regido do Xm@ para o Pacaja. Sei apenas que este teria sido um periodo
de guerra com os Kayapé - talvez um dos motivos para a sua mudanga para o leste.

Os Kayap6 chegaram ao médio Xing® e, em seguida, ao interflavio Xingii-Bacajéd
nas primeiras décadas deste século. Eles vinham dos campos do Araguaia num grande
movimento de expansao (iniciado em meados do século passado) que produziu
profundas transformagdes na situagdo dos outros povos que habitavam a regido,
provocando grandes deslocamentos e também numerosas baixas (Andrade & Viveiros de
Castro, 1988:138). Especificamente, a ocupagido da bacia do Bacajé pelos Kayapé, a
partir de 1926, implicou a expulsdo dos grupos Tupi-Guarani, Araweté, Asurinf do Xinga
e Parakani, que tinham aldeias na regido (Op.Cit.:141). Poder-se-ia trabalhar, portanto,
com a hipétese de que os Asurini teriam abandonado a regido do Xingl nas primeiras
décadas deste século.

Na regiao do Pacaj4, os Asurinf mantinham relagoes de guerra com os Parakana
do Lontra. Foi 14 também que os Asurinf se cindiram dos Parakand do Pucurui. O
motivo da separac¢do, segundo os Asurini, teria sido "briga por causa de roubo, de citime
de mulher". Em fungio desta cisdo, os Parakana teriam se dirigido para a regido do Rio
Pucurui e os Asurinf para as proximidades do Rio Trocar4.

As informagdes fornecidas por Antdénio Carlos Magalhdes confirmam a divisdo
dos Parakana em dois grandes grupos, hd mais de meio século. Segundo este mesmo

Autor, os Parakana ocupavam a regido entre os rios Cajazeiras, Tapirapé, Anapu, Pacaji
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de Portel e os igarapés Bacurui, Pucuruf e Pacajazinho. As proximidades do alto curso
deste Gltimo é onde, provavelmente, tenha se localizado o seu aldeamento mais remoto.
Ainda segundo Magalhaes, os Parakana teriam passado a ocupar a regido entre os rios
Bacaja e Xingi, em épocas mais recentes, cerca de vinte a vinte e cinco anos
aproximadamente (In: Magalhaes, 1988:185). O percurso descrito por este autor (unia
mudanga do oeste - Rio Pacajazinho - para o leste - regido dos Rios Bacajé e Xingt) €,
portanto, oposto aquele relatado pelos Asurinf, que apresenta o Rio Xingi como a
regiao de ocupagdo mais remota.

De qualquer forma, a passagem dos Parakani pelo rio Pacajd € confirmada.
Assim, Nimuendaju afirma que um grupo de indios, denominado Parakana pelos Arara-
Pariri, surgiu no Rio Pacaji, acima de Portel, no ano de 1910. Teriam sido seus
repetidos ataques os responsaveis pelo fato dos Arara-Parirf abandonarem seu territério
no Rio Iriuand (tributério da margem esquerda do Rio Pacajd), indo buscar refiigio junto
aos ndo-indios do baixo Pacajd (Id, 1948:206). Os relatos dos Asurinf levam a crer que,
neste periodo, eles e os Parakana do Pucurui formariam um tnico grupo, habitando
exatamente esta mesma regido. Ndo sei dizer se teriam sido eles, ou os Parakana do
Lontra, (iue teriam entrado em choque com os Arara. Os Asurinf ndo fazem referéncia
especifica a esta passagem, mas entre os povos que mencionam COmO Seus antigos
inimigos estd o WIRAPINOHOA, que eles identificam hoje como o povo Arara.

Na regido do Rio Pacajé, é mencionada também a existéncia dos povos Pacaja e
Anambé (Nimuendaju, 1948). Os primeiros sao um povo Tupi ji extinto, que habitou a
bacia do Rio Pacajé e o baixo Tocantins, entre os séculos XVII e XVIII (Op.Cit:203). Os
Anambé, outro povo Tupi-Guarani, ocupavam, no século XIX, a margem esquerda do
Rio Tocantins e o alto Pacajid (Op.Cit:204). Os Anambé chegaram a ser considerados
extintos por Nimuendaju (Op.Cit). Em 1948, no entanto, Arnaud, ao visitar um grupo

nos Rios Moju e Cariri, identifica-os como sendo os Amambé. Este povo teria
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abandonado a margem esquerda do Rio Tocantins, na metade do século XX,
transferindo-se para sua drea de ocupagdo atual, onde teriam se juntado aos Turiwara
(CEDI, 1985:153). |

Apbs a cisdo com os Parakani, os Asurinf teriam constitufdo vérias aldeias nas
regides dos Rios Pacaja e Trocard. E mencionado, nos relatos, ainda um terceiro rio: o
Enapiu - talvez 0 Anapu-, localizado a oeste do Pacaja. Este foi um periodo de vérios

conflitos ¢ cisdes internas dos Asurinf. Como dizem eles, neste tempo:

"Se matava muito dentro da propria aldeia".

"Parente mesmo se matava. Mulher fugia do mando dela’.

Os Asurinf mencionam, em suas narrativas, a existéncia de uma primeira grande
aldeia, apds a cisdo com os Parakana. Ela ¢ itad® ora no Rio Enapiu, ora no préprio
Rio Pacajé. No perfodo seguinte, os Asurinf teriam se dividido em duas aldeias, uma
iocalizada no aito Pacajé e outra no seu curso mais baixo. S6 depois deste periodo, é que
parte do grupo teria se deslocado para a regido de Rio Trocaré.

Neste rio, mencionam a aldeia IYTA()HOA4, localizada na regido da Cachoeira
Grande, ja na 4rea da atual reserva. Nesta mesma época, o outro grupo Asurinf habitaria
a aldeia TUTAWA, cuja localizacdo desconhego. As relagdes entre os dois grupos locais
sao descritas pelos Asurinf da seguinte forma:

"Sempre se visitavam. Vinha para festa, depois ia embora.
Trocavam flecha. Vinham buscar mulher".

Ao lado das relagoes pacificas, de participacdo em rituais e troca de esposas, sdo

mencionados também virios assassinatos entre os dois grupos. Alguns antigos lideres sao

lembrados como homens bravos, que "mataram muito". Nessa época, guerreavam ainda

N O termo IYTAOHOA pode ser traduzido por cachoeira (YTOA) grande (OHOA).



21

com os Parakand, de quem haviam se separado. Provavelmente, neste perfodo, os
Asurinf j4 estariam entrando em choque com os ndo-indios, que vinham ocupando a
regiao.

O grupo da aldeia IYTAOHOA teria se transferido, posteriormente, para o
aldeamento IRIRUMA, instalado no local onde hoje se encontra a estrada Trans-
Camet4, no interior da Area Indigena Trocar4. Sua aldeia seguinte seria a TY.APYRA®
localizada mais a leste, na cabeceira do Rio Trocar4, na regido da Serra Grande. E este
o grupo que ficou conhecido como o "grupo do Trocard" na época do contato. O restante
dos Asurin{, a0 que tudo indica, ocuparia, nesta ocasiio, a regiao do Pacaja.

O contato oficial dos Asurinf com a frente de atragio do Servigo de Protecio ao
fndio (SPI) deu-se em margo de 1953, no local conhecido por “sitio Apinajé", entre os
igarapés Piranheira e Trocard, préximo & drea que ocupam atualmente (In:Arnaud,
1983:84).

A decisdo de constituir frentes de atracdo para contatar os Asurini ¢ Parakana
deveu-se ao acirramento dos conflitos destes com os ndo-indios que chegavam & regido.
Como observa Laraia, a regido de Marabd até Tucuruf tornou-se a partir dos anos 20,
uma importante drea de exploracdo de castanha-do-pard (Laraia & da Matta, 1967).
Com o objetivo de garantir o escoamento da producio de castanha de Marab4 a Belém,
determinou-se a construcdo da Estrada de Ferro Tocantins, que contornaria os doze
quildmetros de corredeiras do Rio Tocantins, unindo as localidades de Tucurui
(conhecida na época por Alcobaca) e Jatobal. Esta ferrovia atravessou o territério dos
Asurini e Parakana, que reagiram veemente 4 invas3o.

A Estrada de Ferro Tocantins foi iniciada em 1895 e parcialmente finalizada
somente em 1945. Em 1935, haviam sido construidos cerca de 67 quilémetros dos 117

planejados (Magalhaes, 1982). E no final da década de 20, que se acirram os conflitos

2 O termo TY.APYRA significa cabeceira.
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entre os indios ¢ os trabalhadores da ferrovia. Segundo Laraia, em 1928, apds uma
batida organizada pelo Engenheiro Amyntas Lemos, que resultou na morte de oito
indios, os Asurin{ intensificaram os seus ataques contra os regionais (Laraia & da Matta,
1967).

Dois anos mais tarde, os Asurinf atacam e matam castanheiros nas proximidades
do local conhecido por Joana Peres. Em maio deste mesmo ano (1930), matam mais
duas pessoas. J4 em 1933, revidam uma diligéncia policial matando e saqueando no
quilémetro doze da ferrovia (Op.Cit).

No ano de 1937, os Asurinf chegam a entrar em contato com funcionérios do SPL
Logo depois, no entanto, sdo atacados por trabalhadores da ferrovia e, em represdlia,
invadem um barracio, assassinando duas pessoas e ferindo uma terceira (Op Cit).

Em 1945, o diretor da Estrada de Ferro Tocantins e o delegado especial de
policia de Tucurui organizam uma expedicio armada contra os Asurini. O massacre s6
foi evitado pof que os indios nio foram encontrados pelos seus perseguidores. Segundo
Laraia, o SPI abriu um processo contra o engenheiro, mas a dentincia foi considerada
improcedente pelo juiz de direito de Cametd (Op. Cit).

Em 1948, os Asurinf entram em. contato com regionais, no lugarejo conhecido por
Cachoeira de Itaboca, sendo repelidos a bala e perseguidos pela mata durante dois dias.
Em 1949, os Asurini matam uma mulher, no quilémetro 52 da ferrovia, ¢ um
trabalhador, no quilémetro 18. Nesse mesmo ano, atacam o barracio do SP, localizado
no quilémetro 67, ferindo um funcionério (Op.Cit.). |

Segundo Laraia, este ano de 1949 foi um dos mais criticos do conflito. Os
lavradores chegaram a abandonar as suas rogas e as turmas de conservacao da ferrovia
s6 operavam sob a protecio de guardas armados. E nesse ano que o SPI intensifica suas
atividades para contatar os Asurini, 0 que vai se efetivar quatro anos mais tarde (Op

Cit).
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A decisdao dos Asurini de procurar o acampamento do SPI parece ter se dado em
fun¢do dos conflitos com os Parakana. J4 hd tempos, eles recolhiam os presentes
"deixados pelos brancos". Segundo o relato que colhi dos Asurinf, ora eram eles, ora eram
os Parakana que pegavam os objetos ofertados pelo SPL. Um grande ataque Parakana
teria levado os Asurinf a socorrerem-se junto aos funciondrios da frente de atragio:

"Nessa época [do contato] eu estava no Pacajd, Se
amansaram primeiro KARO, NETE, CAIU E NAKAWAE,
Tinham roca ld na direcdo de Tucurui. Sairam de la por causa
dos Parakana.

Parakana matou a mulher do NAKAWAE".

"Tinha muito Parakanad por ai (...) Quando estavam dormindo
Parakana rodeava toda a aldeia e atacava."”

Segundo um dos relatos, o contato teria ocorrido logo apés um ataque Parakana,
onde NAKAWAE (um dos velhos que vive até hoje) teria sido flechado e uma de suas
esposas morta. Foi o grupo de NAKAWAE, o que primeiro estabeleceu relacdes pacificas
com o SPL Segundo Laraia, os Asurinf somavam, nessa ocasido, 190 indios que se
estabeleceram junto ao posto do SPI (Op. Cit.).

No mesmo ano do contato, mais de cinquenta indios morrem de gripe €
disenteria. Este periodo € descrito pelos Asurinf como uma época onde nao havia nem
mesmo tempo para enterrar todos os seus mortos. A maior parte dos sobreviventes 2
catastrofe do contato retorna s matas ainda em 1953 (Op. Cit).

Segundo Laraia, um pequeno grupo permanece junto ao SPI até 1956. Neste ano,

deixam também o posto devido a desentendimentos com os funcionirios do SPI,

regressando dois anos mais tarde.
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QUADRO POPULACIONAL DOS ASURINI DO TOCANTINS

ANO POPULACAQ FONTE
1953 190 Laraia, 1967
1955 66 Arnaud, 1961
1961 26 Arnaud, 1961
1962 35 Laraia, 1967
1965 53 Arnaud, 1983
1970 48 FUNAI/arqgivo
PI Trocara
1976 92 vidal, 1980 ip
1980 106 vidal, 1980 ip
1982 120 Andrade, 1982
1984 132 Andrade, 1984
1985 1386 Botelho, 1985
1987 157 FUNAI, 1987
1990 191 FUNAI, 1990

A populacdo apresentada no quadro abrange apenas aquela

assistida pelo governo,

ou seja,

nao contabiliza o grupo

do Pacajd, gque passa a engrossar as estatisticas a partir

de 1974.
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Jé em 1962, o grupo que havia permanecido na mata ressurge no posto do SPL
Novamente, a gripe provoca uma série de mortes e os sobreviventes decidem retornar 2
regido do Pacajé (Op Cit).

Quando o antrop6logo Roque Laraia esteve entre 0s Asurinf, em 1962, encontrou
uma populagao de 35 indios. Laraia observa que os Asurinf viviam uma situacao de
extrema dependéncia do SPI, atravessando, por outro lado, uma fase de profunda
desorganizagio social em decorréncia da dréstica redugio de sua populagao (Op.Cit).

O grupo que havia se dirigido a regido do Pacaj4, 14 permanece até 1974. Segundo
NicholsonG, os Asurinf residiam as margens do curso médio-alto deste rio (Nicholson,
ip., 1987). Sua aldeia ficava distante cerca de 1 ou 2 dias de canoa das primeiras
cachoeiras do Pacaj4, que ndo podem ser uitrapassadas de barco.

Ao que tudo indica, os dois grupos locais do Trocard e do Pacajé mantiveram
contatos intermitentes até a época de sua jungdo em 1974. No Pacaji, os Asurinf ndo
contavam com qualquer assisténcia do SPI. Segundo seus relatos, viviam da caga, pesca,

agricultura e de um pequeno comércio que mantinham com os regionais.

2 Velda Nicholson e Catherine Aberdour, do Summer Institute of Linguistics, estiveram junto aos
Asurinf do Pacajd em 1973 e em 1974,
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LOCALIZACAO DOS GRUPOS LOCAIS
ASURINT: PACAJA E TROCARA

1 GRUPO DO PACATA
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Em 1973, as pesquisadoras do Summer Institute of Linguistics estiveram visitando
os Asurinf do Pacaj4 e levaram uma fita gravada pelo grupo do Trocar4, convidando-os
para visit4-los. O convite, somado as dificuldades advindas da falta de uma assisténcia do
governo, levou os Asurini do Pacajd a se transferirem para o Trocara, Segundo seus
relatos, a FUNAI teria mandado um barco buscd-los no ano 1974. Desde entdo, os
Asurini nunca mais retornaram ao Pacaja.

O territério habitado, atualmente, pelos Asurinf constit(®) a Area Indigena
Trocard, com 21.722,5139 hectares e um perimetro de 74,648 quilometros. Esta é4rea teve
sua demarcacdo fisica realizada em 1977. Ela foi homologada pela Presidéncia da
Repiiblica através do Decreto 87.845, de 22.11.82, tendo sido registrada no Cartério de
Tucurui e no Servico de Patriménio da Unido, no ano seguinte.

A Al Trocar4 estd encravada na regido do Projeto Grande Carajés, que abrange o
Estado do Maranhao e parfcs do Pari e Tocantins. Este imenso programa de exploragio
minero-metaliirgica, que vem acompanhado de uma série de obras de infra-estrutura
(como a hidrelétrica de Tucurui e a ferrovia que liga a Serra dos Carajas a4 Sdo Luis),
vem provocando mudangas radicais em toda a estrutura sdécio-econémica da regiao

habitada pelos Asurini.

B .I;’ B (1{;% Rana s O Lowm
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A Hidrelétrica de Tucurui, localizada a cerca de 30 quildometros rio acima da Al
Trocar4, transformou por compieto o municipio. Sua implantagao, entre os anos de 1975
(@) 1984,implicou a vinda de milhares .de pessoas para a regido. Para que se tenha uma
idéia desta dimensdo, basta dizer qut;, entre 1978 e 1979, eram empregados na obra 20
mil homens (Tude de Souza, 1988:132). Sabe-se ainda que a populacdo atraida pelo
empreendimento é sempre muito maior que aquela efetivamente empregada. Desta
forma, entre 1970 e 1980, o crescimento anual da cidade de Tucuruf foi 22,7%, enquanto
Belém, no mesmo periodo, apresentava uma taxa de crescimento anual de 3,3% (Op Cit:
127).

A construcao da usina de Tucumui teve como principal objetivo atender os
grandes projetos minero-metaltirgicos planejados para a regidgo, como a ALBRAS
(producgéo de aluminio metélico), a ALCOA (produgio de alumina) e o Projeto Ferro-

- Carajés (In: S. Magalhaes, 1988:112) - que sdo todos grandes consumidores de energia.

A implantagdo desta barragem implicou a inundagio de 2.430 km? e a
transferéncia compulséria de 23.871 pessoas, assim como, de duas aldeias Parakana e
dos Gavido da Montanha. Foram alagadas parcialmente terras dos Municipios de
Tucuruf, Itupiranga e Jacundé e inundados 14 povoados, 160 quilémetros de rodovias
federais (a Transamazdnica ¢ a BR-422), assim como os territérios dos Parakani e
Gaviao (Op. Cit:112).

O territrio Asurinf ndo foi inundado pelo reservatéric da UHE Tucurui.
Localizados a jusante da barragem, os Asurini sofrem o que se convencionou denominar

- "efeitos indiretos". Ou seja, as conseqiiéncias das profundas transformagoes na estrutura
sécio-econdmica da regido e dos desequilibrios ecolégicos resultantes da instalagdo da
obra.

A vinda de milhares de pessoas para o municipio (sendo que muitas delas ndo

encontram emprego na obra) assim como a transferéncia (sem indenizag0es justas ou
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reassentamento) de parte da populagdo regional constituem um fator de pressao sobre o
territrio indigena.

De outro lado, nos tltimos anos, verificou-se a instalagdo de uma série de
fazendas na regiao. Desta forma, a Al Trocar4 estd totalmente cercada por fazendas de
gado, constituraldo-se numa das poucas 4reas de mata que restam no municipio. O
desmatamento ao redor da reserva indigena trbuxe conseqiiéncias para a fauna do
territério Asurinf. Assim, os {ndios se queixam de que muitas espécies j4 ndo podem
mais ser encontradas e que estd cada vez mais dificil conseguir caga. De outro lado, a
mata da Al Trocard atrai vdrios cacadores que invadem constantemente o territério
indigena. |

A ocupagdo acelerada da regido provocou ainda um grande aumento na
incidéncia de maldria ndo sé entre os Asurini, como em toda a populagdo regional.
Assim, em 1985, 0 médico Jodo Paulo Botelho Vieira Filho considerava a maléria o
principal problema de saide entre os Asurinf;

"A maldria entre os Asurini é uma endemia com surtos
epidémicos. Em 1983, ocorreram 184 casos de maldria numa
populacdo de aproximadamente 120 individuos naquela
Egn?c%%;i,).ocorreram 104 casos de maldria numa populagio
de 136 indios (...)" (In: Vieira Filho, 1985:1-A).

Outro problema ambiental sério é a polui¢do do rio no trecho a jusante da
barragem. Esta tem provocado a diminuicdo dos peixes do Tocantins, que parecem nao
ter condicdbes de sobreviver nesta mova condigio. Nido se conhece ainda quais
conseqiiéncias desta polui¢do para os rios e 0s igarapés que desaguam no Tocantins, €,
especialmente, para aqueles utilizados pelos Asurini.

No momento, os Asurinf encontram-se ameacados por mais um "efeito indireto”

da UHE Tucurui: a linha de transmissao que ligard a usina a cidade de Camet4. Este
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empreendimento, de responsabilidade das Centrais Elétricas do Pard S.A. (CELPA),
deverd cortar a Al Trocara. Em 1989, a concessiondria realizou estudos dentro do
territério indfgena, desmatando a 4rea e colocando piquetes. Os Asurinf, alegando nio
terem sido consultados pela empresa, retiraram todos os piquetes e proibiram a entrada
dos funcionérios na drea. A situacao do empreendimento est4 indefinida; ao que parece,

ndo hé recursos disponiveis para concretizd-la neste momento.

ESTRATEGIAS ASURIN{ FRENTE AOS NAO-INDIOS

E dificil definir precisamente como os Asurinf vém enfrentando as diferentes
situagdes criadas com o contato. J4 fa@ trinta e nove anos que eles procuraram a
frente de atracao do SPI. Ao que tudo indica, naquele momento, eles optaram por um
contato pacifico com os funciondrios do SPI como uma estratégia para se defender de
outros inimigos: os Parakana. O perfodo entre os anos 20 e 50 parece ter sido bastante
dificil para os Asurini que guerreavam, simultaneamente, com os grupos Parakani e
Kayapé e com os regionais. O perfodo pés-contato, porém, ndo foi mais facil.

O contato com doencas até entio desconhecidas ¢ a falta de uma assisténcia
adequada provocaram uma dréstica reducio de sua populagdo. Frente a este novo
problema, a estratégia de parte dos Asurinf foi retornar a mata. Viu-se que, mesmo com
algumas idas e vindas ao posto do SPI, este grupo Asurini optou por uma vida
independente do 6rgao tutor, estabelecendo-se na regiao do Pacaji. Segundo Nicholson,
o0 local que ocupavam era bastante isolado, sendo registrada apenas a presenca de
algumas poucas familias em 4rea ndo muito distante da aldeia.

No Pacajé, este grupo de cerca de trinta pessoas parece ter retomado seu modo
tradicional de subsisténcia, combinando-o com estratégias de contato com regionais que

garantiam a aquisi¢do de bens industrializados.
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De outro lado, o que parece ter caracterizado o grupo que decidiu permanecer
junto ao posto foi uma extrema dependéncia. Segundo as descri¢des de Laraia e Arnaud,
os funciondrios do SPI tinham grande influéncia sobre a vida deste povo, controlando a
entrada bens industrializados, dirigindo as atividades econdmicas ¢ escolhendo, até
mesmo, a lideranga da aldeia.

Como se viu, em 1974, o grupo do Pacaji decide residir junto ao posto da
FUNAL E dificil saber ao certo as razoes desta decisio, mas ela parece estar ligada a
dificuldade de convivio com os regionais € & busca de uma assisténcia do governo.

Em 1982, quando visitei os Asurinf pela primeira vez, vinte anos depois de Roque
Laraia, a realidade que encontrei estava longe de uma situagdo que pudesse ser descrita
como de "desorganizacdo social’. A populacdo somava 132 pessoas, sendo que mais de
50% desta era constituida de criangas até 14 anos. O que se podia constatar faciimente
era que seu sistema social continuava operante. Os Asurinf haviam retomado seus rituais
e falavam com orgulho sobre suas praticas de pajelanca, seus mitos ¢ suas cangdes.
Foram, alids, tais conversas que direcionaram o tema desta pesquisa. Ficou claro, desde
o inicio, que seria impossivel falar sobre os Asurinf sem tratar do xamanismo e da
cosmologia. '\

De outro lado, porém, chamava a atencdo a passividade dos Asurinf frente as
questoes que envolviam a FUNAI Os funciondrios do érgao tutor (principalmente o
chefe de posto) continuavam a ter um enorme poder de influéncia sobre suas vidas,
determinando a distribuicdo de bens, como municio e pilhas; a organizagdo dos
trabalhos da "ro¢a comunitéria”; proibindo os acampamentos na mata; e imiscuindo-se
em questdes familiares.

Do que pude compreender, esta passividade tem duas faces. De um lado, os
Asurini utilizam, habitualmente, a estratégia de "ouvir calado" as ordens e/ou sugestoes

dos ndo-indios. Eles raramente contestam o que os nao-indios dizem, mas isto nao
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significa necessariamente que executem o que lhes € imposto. E, assim, o ndo
cumprimento das ordens acaba ficando sempre por conta de uma falta de organizagio
(de unido) dos Asurini, de sua "pregui¢a” ou falta de determinacdo, ou ainda, por culpa
de alguma confusio de entendimento. Os Asurinf evitam, desta forma, o confronto
direto com a FUNAL

De outro lado, porém, a tal passividade parecia estar relacionada com a politica
interna Asurinf. Os Asurinf, desde a chegada do "pessoal do Pacajd”, em 1974, pareciam
estar atravessando um momento bastante particular da histéria do relacionamento de
seus grupos locais. A convivéncia didria e permanente de dois grupos diferentes numa
tnica aldeia era um fato novo e gerava tensdo, uma vez que cada grupo,
tradicionalmente, tinha uma vida bastante auténoma, com momentos ritualizados de
encontro e muitas histérias de conflitos e assassinatos inter-tribais.

Assim, a convivéncia entre o grupo do Trocard ¢ o do Pacajé era bastante tensa.
A impressdo que se tinha é que, a qualquer momento, um conflito poderia eclodir.
Apesar de estarem reunidos na mesma aldeia, cada qual levava sua vida com bastante
independéncia. O grupo do Pacajé, no inicio dos anos 80, oferecia certa resisténcia em
participar das atividades da "roca comunitaria”, organizada pela FUNAL O lider "oficial"
dos Asurinf (reconhecido pelo 6rgéo tutor) estava identificado com o grupo do Trocard e
era com ¢le que os funciondrios da FUNAI estabeleciam esta programacio. Assim, a
recusa em integrar tais atividades relacionava-se com um questionamento da
legitimidade da lideranca do Trocara.

O grupo do Pacajé era liderado no periodo anterior a sua transferéncia para o
Trocard por AMATASAIROHOA. Este grupo local era formado basicamente pelos filhos
¢ filhas casadas de AMATASAIROHOA, que 14 viviam com suas esposas € maridos.
Assim sua lideranga se consolidava na solidariedade de seus filhos, na relagao de

obrigagédo do genro para com o sogro ¢, ainda , no seu prestigio enquanto pajé.
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Tradicionalmente, o individuo para assumir a chefia de um grupo local deveria
ser um pajé. A habilidade em guerrear também parecia ser um fator importante. Pelo
menos, nos relatos Asurini, os antigos chefes sdo descritos como homens bravos, que
haviam promovido muitas mortes.

O lider AMATASAIROHOA faleceu antes da transferéncia para o Trocar4. De
outro lado, o tnico individuo que exercia as atividades de pajelanga, o velho NAKAWAE,
segundo contam os Asurinf, optou por ndo se envolver nas questbes politicas,
especialmente naquelas relacionadas com os nio-indios. Nido havia, assim, entre os anos
70 ¢ 80, ninguém que preenchesse os requisitos tradicionais de chefia. O atual "capitdo"
CAJUANGAWA (escolhido nos anos 60 para esta funcio pelo entiao SPI) foi tendo que
construir lentamente sua legitimidade que, hoje, parece ndo ser mais contestada pelos
Asurinf,

A nivel de politica intemzyé preciso considerar ainda a forma particular que os
Asurinf empregam para tomar suas decisoes. Nao sdo realizadas reunides noturnas ou
discursos no patio; ou seja, ndo se verificam situagbes formalizadas para deliberagoes.
Quando uma decisdo tem que ser estabelecida, inicia-se um grande burburinho pelas
casas. Durante dias ou mesmo semanas, pode-se flagrar discussdes, fofocas, sobre o tema
em questdo. As mulheres sao aquelas gue falam abertamente sobre o problema,
enquanto os homens mantém sempre uma postura mais discreta. Estes, raramente,
dizem o que pensam. Mas, ao que tudo indica, as diversas opiniGes sao levadas de uma
casa a outra (especialmente pelas mulheres), avaliadas e checadas até se chegar a uma
decisdo de consenso - num processo dificil de ser segnido pelo observador estranho ao
grupo. Assim, ap6s um perfodo de agitagho, é estabelecida a deliberagdo, sem que
qualquer pessoa assuma claramente a condugio do processo de tomada de deciséo.

Desta forma, as reunides convocadas pelos funcionarios da FUNAI eram muito

estranhas a politica Asurinf. Resultado: muitas ordens da parte dos funciondrios da
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FUNAI e um siléncio da parte dos indios. Ao longo destes tiltimos anos, porém, algumas
mudangas foram registradas. A impressao que tenho € que os proprios Asurinf avaliaram
a necessidade de implementar novos .processos de tomada de decisdo, pelo menos no
que diz respeito as questoes referentes aos nio-indios. Assim, os Asurinf passaram a
adotar o sistema de reunides noturnas periédicas onde se juntam membros de toda a
aldeia. Nao cheguei a presenciar esta nova fase mas, segundo me relataram os Asurini,
tais reunides vém ocorrendo com freqiiéncia e tém servido como momentos de

7 e como canal de tomada de decisio.

socializacao de informacgoes

Foi, assim, por exemplo, que os Asurini decidiram, em julho de 1990, impedir os
trabalhos de conservagio da estrada Trans-Cametd (PA-156) e queimar uma dé suas
pontes, inviabilizando o trafego. Esta rodovia, que liga as cidades de Tucuru@lameta,
atravessa a Al Trocar4, nos seus quilémetros 18 a 27, Ela foi construida na década de 70,
sem que os indios fossem consultados, ou sequer informados do projeto. Os Asurinf
contam que tomaram conhecimento da obra, quando os tratores comegaram a atravessar
a reserva. A decisdo de impedir a conservacao da Trans-Cameté visou 4 obtencdo de
uma indenizagdo pelos prejuizos advindos da implantagio da rodovia.

De fato, a iniciativa dos Asurini chamou & aten¢io da FUNAI, da Prefeitura de
Tucurni e da imprensa. Os Asurinf concederam um prazo de 60 dias para que uma
solugao lhes fosse apresentada. Como tal ndo ocorreu, no més de outubro de 1990, os
Asurinf queimaram outra ponte. Depois desta segunda investida, o entao Governador do
Estado do Par4, Hélio Gueiros, chegou a anunciar a libera¢do de uma indenizagio de
Cr§ 23.115.780,00.

Esta, no entanto, até maio de 1991, nao havia chegado até os Asurini ou a

FUNAL No primeiro semestre de 1991, os Asurinf, com a assessoria da Comissao Pro-

/ Assim, quando alguém retorna de uma reunido com a FUNAI ou de um encontro, realiza-se uma

reunido noturna para o informe da viagem.
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fndio de Sio Paulo, procuravam pressionar 0 Governo, através da intervencdo de
deputados estaduais, de forma a apurar o destino dos recursos anunciados.

O que € interessante neste episidio € gue esta parece ter sido a primeira vez que,
de fato, os Asurinf deliberaram uma intervencao frente a um problema relacionado aos

ndo-indios, sem 0 comando da FUNAL Foi um momento importante de retomada
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Belém, quarta-feira. 17 de outubro de-199C;

Depende apenas da avalia¢do do
Instituto de Terras do Pars (Iterpa) o
pagamento, pelo Governe do Estado,
da indeniza¢do exigida pelos indios As-
surini, que reclamam da ocupagéo de

Trocard, onde moram. Em 1976, 0 an-
tigo Departamento de Estradas de Ro-
dagem construili & rodovia PA-156 —
que liga Tucuruf 8 Camets —, passan-
do pels reserva, O de indeni-
zagdo se arrasta desde aquela época
e o problema devers ser solucionado
peio governador Hélio Gueiros. Os in-
dios guerem receber pejos danos cau-
isados 4 fauna e 4 flora numa 4rea de
540 mil metros quadrados uma indeni-
za¢ho do valor real pelos técnicos da
Serividdid de Lstauo de iransportes.
Por issq, o Iterpa estd avaliando com

uma #rea dentro da reserva indigena .

~ Estado indenizard Assurini apos avaliacdo

cuidado o processa, disse ontem Luis
Otdvio Campos, titular da Setran.
No sébado passado, os Assurini,
revoitados pela demora no pagamen-
te da indenizagdo, queimaram quase
toda a ponte de madeira sobre o rie
Trocard, situada entre os quilémetros
18 e 28 da rodovia PA-156, a Transca-
mets. A ponte é a de maior extensao
nesse trecho, comn cerca de 60 metros.
O protesto dos indios interrompeu o
trifego na estrada, deixando: varias
pessoas isoladas. O engenheiro Rui
Castro, diretor de Transportes Terres-
tres da Setran, disse que nao ha con-
digoes de recuperar a ponte e nem de
construir um desvio, como foi feito
quando os Assurini incendiaram uma
ponte menor, naguele trecho. O trafe-
go ainda néao foi normalizade no local.

Os indios exigem o pagamento dz
indenizac¢do corrigida, a abertura de
um ramal de 7 quilometros até a co-
munidade central, para que possam
escoar a farinha, o cacau e a pimenta-
do-reino que , e uma linha de
transrmissao de energia elétrica. No ul-
timo dia 29 de agosto, foi realizada
uma reunido entre Dinarte Nobre de
Madeiro, superintendente regional da’
Funai; José Ferreira Campos Jr, ad- |
ministrador regional de Marabd; Car-
los Amaury Azevedg, assessor regional
da Funai; Rui Castro; Sidon Souza,
chefe da regional; e Roberto Carrigo,
chefe da Divisao de Construcdo da Se-
tran. Na reunio foi decidido que o pro-
cesso seria avaliado pelo lterpa e
enviado ao governador Hélio Gueiros

para aprovacao.
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da hist6ria nas snas préprias maos. E interessante que eles calcularam detalhadamente
todo o processo, decidindo utilizar a pintura corporal, carregar arcos ¢ flechas e,
expressarem-se¢ exclusivamente em sua propria lingua, designando um indio que é
funciondrio da FUNAL para assumir o papel de intérprete. Os Asurinf demonstraram,
assim, saber manipular muito bem 08 @f{g@tipgg que os nao-indios possuem a seu
respeito.

Ao que parece, os Asurinf, neste momento, procuram mudar a imagem que
possuem no 4mbito local, passando da categoria de "indios aculturados e passivos” para a
de "indios de verdade". A estratégia tem sido a de expor os emblemas de sua cultura.
Assim, por exemplo, ein abril de 199i, os Asurinf compareceram a um debate sobre as
conseqiiéncias da UHE Tucurui, na Camara de Vereadores, todos pintados e
empunhando arcos e flechas. Era a primeira vez que eu os via trajados desta forma na
cidade de Tucurui.

Esta nova postura, que paulatinamente os Asurinf vém assumindo, parece ser
conseqiiéncia também de um maior conhecimento que eles adquiriram sobre a realidade
a sua volta. Isto implicou numa certa relativizagao da importancia da FUNAI e da figura
do chefe de posto. Assim, por exemplo, ainda me lembro do espanto dos Asurinf quando
falei sobre o presidente do Brasil. Eles estavam certos de que a maior autoridade do
"mundo dos brancos" era o presidente da FUNAL Para esse processo, contribuiu a
participacdo dos Asurinf nos Encontros Tupi8 e nas Assembléias Indigenas, promovidos
pelo Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI) - Norte II. A permanéncia de alguns
jovens na cidade de Marab4 para estudar também foi uma experiéncia importante,

embora nenhum deles tenha concluido os estudos.

¢ "Os Encontros Tupi', desde 1986, refinem anualmente os povos Tupi do Pard e Maranhio e,

também, os Tapirapé de Mato Grosso.
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Os Asurini, hoje, sabem que podem contar com uma rede de aliados. Esta inclui
desde os Parakana (com quais mantém contatos regulares, tendo sido registrado alguns
casamentos entre eles), até entidades como o CIMI e a Comissdo Pré-Indio de Sdo
Paulo. Bem recentemente, os Asurini descobriram também outras duas categorias de
aliados: os deputados e o Sindicado de Trabalhadores Rurais de Tucurui, com o qual
passaram a ter contato através da participagio nos encontros de atingidos por barragens.
Os Asurinf passaram a ter 0 STR de Tucurui como uma referéncia na cidade, tendo
participado de algumas reunides para discutir o problema da hidrelétrica e mantendo
contato periddico com sua diretoria.

Os Asurinf parecem estar desenvolvendo muito bem a capacidade de lidar com
todas essas categorias de ndo-indios, sem comprometer suas boas relagbes com a
FUNALI, cuja assisténcia, embora deficiente, os Asurinf prezam muito. Eles procuram
manter uma relacio de boa vizinhanga com todos, inclusive com a Prefeitura de Tucurui,
com a qual passaram a se relacionar ha cerca de dois anos.

A FUNAL através do escritério de Marabd e do posto indigena que mantém na
drea, oferece uma assisténcia que os Asurini consideram indispensavel e sabem que
qualquer um daqueles outros aliados nao tem condi¢des de garantir. Trata-se de uma
assisténcia médica e educacional, que é prestada através dos funciondrios que o 6rgio
tutor mantém na drea’. A FUNAI garante ainda a manutengéo do barco (que realiza a
locomogao entre a drea indigena e a cidade) e o fornecimento de material necessario &
implementacdo das atividades agricolas, como ferramentas e mudas (no caso, por

exemplo, da plantagdo de cacau, que iniciaram nos Gltimos anos). Assim a impressao que

7 Até 1991, a equipe do PI Trocara era formada pelo chefe de posto e sua esposa que assume a tarefa

de professora. Era o chefe de posto que realizava os servigos de enfermagem. Os casos menos graves sio
tratados na enfermaria que a FUNAI mantém na drea, enquanto os outros so encaminhados ao hospital de
Tucurui,
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se tem é que novos aliados sio bem-vindos, mas que, em nenhum momento, devem
ameacar as boas rela¢oes dos Asurini com a FUNAI

Com seu territério regularizado, os Asurinf t8ém como preocupagio manté-io livre
de invasores e resgatar a divida por prejuizos causados anteriormente, como no caso da
estrada PA-156. Mas, do que posso compreender, a sua maior preocupacdo, atualmente,
€ viabilizar o acesso aos bens industrializados que almejam. Estes abarcam uma gama
variada de objetos, desde voadeiras e uma Toyota, até casas de alvenaria, pogos
artesianos, motor de luz, serraria-port4til, maquina elétrica para pilar arroz, televisao,
espingardas, muni¢do, roupa e mesmo comida. Parece que, hoje, os Asurinf tém claro
que eles ndo receberdo tais bens da FUNAI e que, mesmo que consigam obter alguns
deles através da indenizagao pela estrada, isto ndo constitui um procedimento que
garanta um fornecimento regular e periédico. Vale observar, aqui, que o que parece
mover os Asurinf na luta pela conquista desta indeniza¢io € menos uma nogdo de
ressarcimento pelos prejuizos causados € muito mais o fato de vishumbrarem nesta luta
uma alternativa para obteng¢io dos bens mencionados.

Os Asurinf obtém dinheiro através da comercializagiao no mercado de Tucurui da
farinha-de-mandioca e de produtos coletados na sua drea (como agai, bacuri e castanha-
do-pard). De forma mais irregular, comercializam também seu artesanato na cidade. Os
recursos que obtém através destas vendas sdo insuficientes para garantir o acesso aos
bens que desejam e, s vezes, é dificil até mesmo a compra dos alimentos (como café,
aglicar, sal, etc.), de municao e de roupas.

Assim, na iltima conversa que tive com alguns Asurini, em abril de 1991, ¢cles
reiteravam explicitamente esta preocupagdo. Argumentavam que sua populagdo estd
crescendo, que a reserva € pequena e, assim, me questionavam sobre formas eficientes
de garantir a alimentacdo da "criancada”, de ves‘@las, e de ter recursos para comprar

tudo aquilo que desejam e necessitam: "hoje, a gente ndo vive mais no mato".
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Evidentemente, eu ndo tinha a resposta. Acredito que este novo desafio que se
coloca para os Asurinf toca numa questdo importante da relagdo entre indios e nao-
indios, da posi¢do dos povos indigenas na nossa sociedade. Os Asurinf estio querendo
determinar sua porta de entrada nesta nossa sociedade capitalista. Eles conhecem muito
~ bem a desigualdade econdmica existente e se questionam(do porque ter\que permanecer
na base da pirimide.

Diante desta realidade, os Asurinf buscam novas estratégias. A luta por
indenizagGes parece jd ser uma nova tética. Eles estardo enfrentando, no entanto, os
limites impostos pela estrutura de nossa sociedade. Nesta, a posi¢ao dos povos indigenas
€ de sujei¢do tanto econdmica, quanto politica. O territério Asurini, de outro lado, ndo
oferece bens de alto valor no mercado, como, por exemplo, 0 ouro, que tem garantido a
outras comunidades indigenas recursos considerdveis - embora com custos ambientais
irrepardveis. A venda de madeira, por outro lado, pelo menos por enquanto, ndo tem se
colocado como alternativa para os Asurini.

Assim, os produtos que os Asurini tém a oferecer ndo alcangam grande valor de
venda, sendo este um problema que nao atinge somente a eles, mas qualquer outro
pequeno produtor ou extrativista.

Nao me arriscarei, aqui, a qualquer prognéstico sobre o futuro dos Asurini,
mesmo porque me sinto incapaz de tal previsio. Acompanho apenas com curiosidade,
entusiasmo ¢ um certo orgulho a trajetéria deste povo, que tive a oportunidade de
conhecer melhor. Nés ja discordamos muito com relagio i postura frente 3 FUNAI ¢
acho que os Asurini olham para mim e pensam: ela é boa moga, mas por que implica
tanto com a FUNAI? Ao longo destes nove anos, venho aprendendo a respeitar a opgio
dos Asurini, a partir da compreensao de suas estratégias de agfo. Assim, concluiria

afirmando apenas que, a meu ver, os Asurin{ s3o hoje um povo fortalecido, orgulhoso de
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sua cultura e que se mobiliza para enfrentar os desafios que a relagio com nossa

sociedade lhes coloca.
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A SOCIEDADE ASURIN(
A aldeia e seus espacos

Atualmente, os Asurinf residem todos numa tnica aldeia, localizada a cerca de
trés quilémetros da margem do rio Tocantins. Em 1988, a aldeia era formada por trinta
casas, que abrigavam as diferentes familias nucleares.

As casas sdo construfdas com madeira de paxiiba, utilizada nas paredes e
assoalhos, e palha de ubim, empregada na cobertura e, as vezes, também nas paredes. A
arquitetura das casas segue o padrao regional, sendo que algumas sdo construidas sobre
palafitas. Embora mais raramente, sdo feitas também algumas casas de taipa.

As habitagbes estao, geralmente, divididas em trés cdmodos: sala, cozinha e
quarto. Na parte dos fundos, encontram-se pequenas constru¢des com as fossas
sanitdrias. Algumas residéncias tém mais de um dormitério, um para o casal e outro para
os filhos, mas, na sua maioria, possuem apenas um grande quarto, onde dorme toda a
familia. Este cémodo € utilizado para dormir, para o descanso da tarde e, ainda, para a
realiza¢io de tarefas como preparar a muni¢io e costurar roupas, que requerem um
pouco de privacidade ou distincia das criancas.

Na maior parte do tempo, os moradores permanecem na cozinha-sala. Algumas
casas tém a cozinha instalada a uma pequena distz‘mcia,. numa construgio habitualmente
mais aberta, sem paredes laterais. Na cozinha tem-se o jirau e o fogdo, geralmente
construido em uma armagdo de tijolos, madeira e barro. Algumas familias, formadas por’
casais mais jovens, empregam o fogdo a gés. O jirau € utilizado para tratar a caga,
preparar a comida e lavar a louca. Eles séb armados numa janela, do lado de fora da

casa, de maneira que a 4gua nio caia no interior da residéncia.
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Na cozinha, em prateleiras ou enfincados na palha das paredes e teto, sdo
guardados os utensilios domésticos: pratos, facas, talheres, copos, escovas de dente, linha
de pesca, etc. Neste comodo encontra-se 0 mobili4rio mais sofisticado das casas: as
mesas e as cadeiras. E neste local, que sdo realizadas as refei¢bes e recebidos os
visitantes. As visitas podem ser recebidas, ainda, nos pétios em frente das casas. Como
objetos domésticos, os Asurini costumam possuir também redes (e, mais raramente,
camas), armdrios, ridios, "eletrolas” e, em algumas casas, aparelhos de televisdo.

As residéncias sdo construidas pelos homens, que, geralmente, executam esta
tarefa individualmente. A constru¢fio de uma nova casa pode ser motivada pela velhice

da antiga habitacdo, ou pelo desejo de mudanga de local, motivado por
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raz0es como uma briga com os vizinhos. Os Asurinf, como se discutir4 adiante, mudam
com relativa freqﬁéncia;;;;~ localizagao de suas casas.

Os igarapés préximos das casas sdo considerados quase como um espago
doméstico, uma continuagio da aldeia. Nestes igarapés, as mulheres lavam as roupas e
panelas e recolhem a 4gua para as casas. £ 14 também que se toma banho. As criangas
passam grande parte do dia brincando nos igarapés. Cada sec¢do residencial utiliza um
- determinado ponto do curso d’dgua. Nas 4reas entre as residéncias e os igarapés
costumam ser cultivadas pequenas rogas de milho, card, batata, banana e abacaxi.

As habitagbes da aldeia alinham-se ao longo de um caminho que vai do posto da
FUNAI até a casa de farinha - esta j4 localizada nos arrabaldes, ou seja, na periferia do
espago social. Ao longo desta reta principal formam-se também alguns aglomerados de
casas, que costumam constituir as segdes residenciais. Cada uma dessas unidades
residenciais possu€)sen patio de convivéncia, geralmente frente A habitacao do casal
mais velho. Cotidianamente, tais p4tios marcam os espagos de interacio no nivel interno
da aldeia.

Existe um tnico espago de interagio de toda a aldeia: 0 TEKATAUA - a casa
cerimonial permanente. E neste espaco ritual que a aldeia se institui como uma unidade.
Nio existe um local pré-determinado para a instalagado do TEKATAUA. No perfodo que
convivi com os Asurinf, esta casa cerimonial estava localizada numa posicio, mais ou
menos, eqiiidistante do inicio e do final da aldeia; isto &, no meio da fileira das casas. E
interessante ressaltar, no entanto, que existe uma determinag¢do espacial na construgao
do TEKATAUA: este deve ter a sua frente voltada para o leste', aonde estd o Espirito-
Onca. Assim, a sua localizacao se faz ndo em referéncia ao Social (2 aldeia), mas ao
Sobrenatural.

O TEKATAUA ¢ utilizado apenas nas ocasiGes rituais, ndo constituindo um

espaco da esfera do politico. Como foi observado, as decisées politicas sdo tomadas na
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esfera das casas, sem que a aldeia enquanto uma unidade seja acionada. A politica se faz
na dispersdo. Algumas vezes, quando algum funcionirio da FUNAI vem visitar a aldeia,
a reunido com os indios pode se dar no TEKATAUA. Mas também ¢ comum que ela
ocorra na 4rea do posto da FUNAL Nao acredito que o TEKATAUA tenha incorporado
esta nova funcdo. Ele pode ser escolhido para tais reunides, da mesma forma que o pétio
em frente da casa do Capitdo CAJU, ou a casa do chefe de posto.

O posto da FUNAI constitui um espago ndo-tradicional de interagdo social, com
destaque para as reunides de deliberagio do 6rgio tutor e a escola. Esta tltima implica o
relacionamento de criangas de diversas secdes residenciais que, no 4mbito da aldeia, ndo
teriam uma convivéncia cotidiana.

Outro espago nao-tradicional € a casa de farinha. Construida pela FUNALI esta
edificacdo abriga os fornos para torrar a farinha, o caititu, o ralador e os tipitis.
Tradicionalmente, cada familia nuclear ou se¢io residencial executava esta tarefa em
espaco proprio. Algumas ainda o fazem desta forma, mas somente aquela farinha para
subsisténcia. A comercializacdo exige o uso da nova infra-estrutura. Os Asurinf utilizam
a casa de farinha no sistema de um rodizio informal. Este estd estruturado na base das
seches residenciais, mas, algumas vezes, observei membros de mais de uma secéo
trabalhando simultaneamente em diferentes etapas do processo. Assim, uns ja torravam
a farinha, enquanto outros ainda estavam descascando a sua mandioca. N3o se tratava
exatamente de uma cooperac¢do, mas mais de uma divisao na utilizacdo concomitante de

uIm mesmo espago.
As secOes residenciais

A aldeia Asurini estrutura-se a partir de secoes residenciais que tém como

modelo a familia extensa uxorilocal. Sua composicdo paradigmaética seria portanto: o
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casal-chefe, seus filhos solteiros de ambos os sexos e suas filhas casadas que trazem para
0 grupo os seus maridos.

Cada secao residencial constitui uma unidade espacial, mas principalmente uma
unidade econdmica e politica. No 4mbito de tais segoes, hd troca regular de alimento,
cooperagdo em atividades econdmicas, convivéncia cotidiana, e solidariedade em
momentos de crise, como doengas, brigas e divergéncias politicas.

A secdo residencial costuma corresponder a uma configuracdo espacial: casas
aglomeradas que compartilham de um pétio comum. Os moradores de uma se¢do
dividem ainda os mesmos pontos de banho nos igarapés que circundam a aldeia. Este é
um espaco de convivéncia cotidiana principalmente para as mulheres, que 14 passam um
bom tempo de seu dia nas tarefas de lavar a roupa e a louca. A localiza¢do das rogas
costuma corresponder A das unidades residenciais. Os moradores de uma mesma se¢ao,
habitualmente, colocam suas rogas proximas uma das outras. Os projetos de "roga
comunitdria” da FUNAI modificaram um pouco esta organiza¢ao espacial, uma vez que,
hoje, hd uma tinica grande roga de mandioca, arroz e cacau, destinada & comercializagao
de tais produtos. No entanto, as rocas de subsisténcia (dedicadas ao plantio de car4,
batata, banana, abacaxi, milho) continuam a orientar-se pela légica das segdes
residenciais.

A autbnomia econdmica e po]jtica‘é a marca de tais segdes. Neste sentido, a
aldeia Asurinf nao parece ser mais que a justaposicao de tais unidades residenciais que,
no cotidiano, operam de forma independente. A tnica ocasido em que 0s moradores das
diversas secOes atuam conjuntamente é durante os rituais. E como se cada se¢do
residencial constituisse uma aldeia prépria.

- Em 1952, os Asurini estavam divididos em oito se¢bes residenciais. Seis destas
unidades compunham a aldeia principal. Nesta ocasido, os Asurini ainda nao estavam

todos reunidos numa Gnica aldeia. Uma familia extensa uxorilocal habitava a regido
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conhecida por Urubu, no limite nordcste da 4rea indigena, constnB@do uma sétima
secdo residencial. O pajé, sua esposa e seus filhos (todos solteiros) compunham a oitava
unidade residencial, localizada as margens do rio Trocard, no local denominado
Massaranduba. Duas familias moravam ainda junto ao posto da FUNAI, estabelecido as

margens do rio Tocantins 0.

A composicao destas se¢des era a segumte11

Secio I Casal-chefe e seus filhos solteiros.
Duas filhas casadas com espdsos e filhos. (Uma terceira filha
casada residia com o marido no PI da FUNAIL Em 1983,

este casal muda-se para a segéo I).

Secio II Uma viliva com seus filhos e filhas casadas e os seus

respectivos conjuges.
Secao II1 Um casal com seus filhos, todos solteiros.

Sec¢io IV Casal-chefe e seus filhos solteiros.
Duas filhas casadas com seus maridos e filhos.
O irméo (viivo, sem filhos) da mulher que compde o casal-

chefe da secao.

Secdo V Casal-chefe e seus filhos solteiros.

Filha casada, seu marido ¢ filhas.

. Até 1980, a aldeia Asurini estava localizada as margens do rio Tocantins, junto ao PI da FUNAL
Neste ano, uma grande enchente forcou uma mudan¢a mais para o interior da reserva. A partir deste
epis6dio, varias familias decidiram permanecer neste novo local, mais protegido das eventuais enchentes e
gpe constitui a drea da aldeia atual.

Confira no anexo I, a relacido genealdgica ¢ a composigao das casas que formam as diferentes

segdes,
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Um outro casal sem filhos.

Esta secdo era constitufda ainda por uma familia extensa
(casal, seu filho solteiro, sua filha casada e espdso) que
residia junfo ao PI da FUNAL Apesar da separagdo espacial,
eles formavam uma mesma unidade de cooperagio
econfmica e politica. Tanto assim que, dois anos mais tarde,
esta familia construiu sua casa na aldeia principal, junto as

demais da se¢do V.

Secdo VI Dois casais que tinham uma filha e um filho casados entre si,
também residindo nesta secéo.
O irméo solteiro da mulher que compunha um dos casais-

chefe.

Secéo VII Um casal-chefe ¢ suas filhas solteiras.
Trés filhas casadas com seus maridos e filhos (secdo

localizada na regido Urubu).

Seciio VIII Um casal e seus filhos todos solteiros. (Segio do pajé

Nakawaé, em Massaranduba).

Na descri¢do da composi¢io efetiva das segdes, observa-se que os arranjos na
prética sdo bastante varidveis. Das oito sec¢des encontradas, trés (segbes I, IV e VII)
correspondem perfeitamente ao modelo da famflia extensa uxorilocal. Adiante, analisar-
se-4 a questdo dos diferentes arranjos efetivos. No momento € importante ressaitar que,
na teoria Asurinf, existe uma regra ¢ esta estabelece a residéncia uxorilocal. Assim, a
entrada do homem adulto numa determinada sec¢do di-se pelo casamento, enquanto a

mulher permanece na sua se¢ao de nascimento.
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Com o passar dos anos, novos arranjos residenciais podem ser efetivados mas, via
de regra, ao casar, o rapaz vai residir na se¢do residencial da esposa. Caso trate-se do
primeiro casamento de um rapaz, ele passa inclusive a morar na casa do sogro. Apés um

perfodo - que parece ter como - limite o
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nascimento do primeiro filhol% -0 rapaz constr6i sua prépria casa, préxima a dos pais da
esposa.

As se¢des residenciais sdo instituidas, assim, a partir da regra uxorilocal e de uma
relacdo de obrigacdo do genro para com o sogro. Esta relacdo implica cooperagio em
atividades econdmicas, apoio politico, bem como em distdncia e respeito. O
relacionamento entre sogro € genro costuma ser cordial, mas formal - h4 uma distdncia
que marca a hierarquia existente entre ambos.

Um genro deve colaborar com o seu sogro nas atividades econdmicas como, por
exemplo, no preparo da roga. E comum também que eles saiam juntos para cagadas mais
prolongadas, que implicam ‘a\dgpm@ na mata por dois ou trés dias. Vale ressaltar,
porém, que néo se trata apenas de uma prestagao de servigo do genro para 0 Sogro, pois,
normalmente, eles realizam as atividades conjuntamente. H4 uma cooperacdo que
beneficia a ambos. A diferenga est4 no poder de convocagdo do sogro. Um genro
dificilmente recusard a solicitacio de seu sogro.

Tal poder de convocagio torna-se um poder politico ainda mais importante numa
sociedade como a Asurini, onde nio existe, por exemplo, a institui¢do do pétio da aldeia,
onde os homens discutem e deliberam sobre questoes de ordem politica e econdmica.
Nio existe a figura do chefe nos padrées J&, com capacidade de mobilizar a aldeia como
um todo. Nao se encontram também grupos corporativos (como as categorias de idade
Kaiap6) que organizam as atividades dos membros da cornunidade.

Assim, nio se verifica a existéncia entre os Asurini de uma figura ou institui¢do
que possibilite acionar toda a aldeia para deliberag¢ao e execugdo de decisoes politicas e
econdmicas. O poder de convocagdo nesta sociedade parece restrito 4 relagdo sogro-

genro; 2 esfera, portanto, das sec¢des residenciais.

. Até o nascimento do primeiro filho, os casamentos sdo bastante instdveis. E comum que os jovens

casem duas ou trés vézes, até que o nascimento de um filho torne a relagio mais estavel.
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Desta forma, o prestigio politico de um homem Asurinf estd diretamente ligad'o
aos casamentos de suas filhas. Quanto maior o ntimero de genros que um homem tiver,
maior o contingente que ele poderd mobilizar. Outras fontes de prestigio sdo o
xamanismo e, antigamente, a atividadé guerreira, que combinadas poderiam fortalecer

ainda mais a importancia de um individuo.

Os casamentos ou 0 ingresso nas se¢des residenciais

Segundo os Asurini os "bons casamentos” (as espdsas preferenciais) para os
homens séo: a filha da irma (I-IEKOSARA) e a filha da irma do pai (ISASE.MEMYRA).
J4 as unides com a filha do irméo e a filha do irméo do pai estdo em tese interditadas.
Na terminologia de parentesco Asurini, esta iiltima posicdo corresponde a de irmi
(HENYRA). |

No quadro apresentado a seguir, procurou-se sistematizar a terminologia de

parentesco Asurinf para egos masculinos e feminino.
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POSICAO EGO MASCULINO POSICAO EGO FEMININO
FF/FM TAMOIGE FF/FM TAMOIGE
(TAMOSA-falecido) (TAMOSA-falecido)
MF /MM ISARIKE MF /MM ISARIKE
{ISARIA-falecida) ' (ISARIA-falecida)
F MIAGAKE F TOPE
(TOWA - falecido) (TOWA-falecido)
M THYKE M THYKE
(IHYA - falecida) (IHYA - falecida)
FB TOWYRA FB TOWYRA
MZ ISY’YRA Mz ISY’YRA
MB ITOTYRA MB ITOTYRA
FZ ISASE FZ ISASE
eB TEKE’YRA B IKYWYRA
yB TYWYRA - -
Z HENYRA eZ TYKERA
- - vZ IPYKY’YRA
FBSe TEKE’YRA FBS IKYWYRA
BD TASYRA-Laraia BD SE PENGA*
SESOWASYNA-Arnaud
REKOSARA-Nicholson
zZs HEKRKOSARA 5 I.SOMEMYNA
ZD HERKOSARA ZD ISOMEMYNA
FBSS SESOWA'YNA* FBSS SE.PENGA
FZSS SESOWA’YNA* FZSS SE.PENGA




POSIGAO EGO MASCULINO " POSICAO EGO FEMININO
MBSS SESOWA’YNA® MBSS SE.PENGA
MZSS SESOWA’YNA* MZSS SE.PENGA
FBSD SESOWASYNA* FBSD SE.PENGA
FZSD SESOWASYNA* FZSD SE.PENGA
MBSD SESOWASYNA® MBSD SE.PENGA
MZSD SESOWASYNA® MZSD SE.PENGA
FBDS HEKOSARA FBDS ISOMEMYNA
FZDS HEKOSARA FZDS ISOMEMYNA
MBDS HEKOSARA MBDS ISOMEMYNA
FBSy TYWYRA - -

FBD HENYRA FBDe TYKERA

- - FBDy IPYKY’YRA
FZS ISASE.MEMYRA FZS ISASE.MEMYRA
FZD ISASE.MEMYRA FZD ISASE.MEMYRA
MBS ITOTYRA’YRA MBS ITOTYRA’ YRA
MBD TTOTYRASYRA MBD ITOTYRASYRA
MZSe TEKE’ YRA MZS IKYWYRA
MZSy TYWYRA - -

MZD HENYRA MZDe TYKERA

- - MZDy IPYKY’YRA

S TA’YRA s TMEMYRA

D D I.MEMYRA

TASYRA
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POSICAO EGO MASCULINO POSICAO EGO FEMININO
BS TASYRA — Laraia BS SE.PENGA™

SESOWA’ YNA-Arnaud

REKOSARA-Nicholson

ITEKEYRA’ YRA-Andrade
MZDS HEKOSARA MZDS ISOMEMYNA
FBDD HEKOSARA FEDD ISOMEMYNA
FZDD HEKOSARA FZDD ISOMEMYNA
MBDD HEKOSARA MBDD ISOMEMYNA
MZDD HEKOSARA MZDD ISOMEMYNA
MFBD 2 . MFBD SEROWYRA’RASYRE
RA
ss HEMOMINOA ss HEMTARTROA
DS HEMOMINOA DS HEMIARTROA
SD HEMOMINOA SD HEMIARTROA
DD HEMOMINOA DD HEMTARTROA
W HATYA - -

(1)
- - H TIMENA
(I)
= - HBe SEMENYKEYRA*
(II)
- - HBy SEMENYREYRA*
(III)
WB SERA’ YRO’ YRA™ - -
(1I1)
ZH SERA’YRO’YRA® eZH SERYKEWENA*
(IT) (IV)

- - yZH SEPYKYWENA™

(V)
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POSICAC EGO MASCULINO POSICAO EGO FEMININO
eBW SERYKE’ YRATYA™ BW SEOKE’IA
(I1II) (VI)
yBW SERYWYRATYA® - -
(IV)
WZe SERATYKERA - -
(V)
WZy SERATYPYKY’ YRA HZ SEOKE’IA
(VI) (VI)
WF SERATYHOWA - -
(VII)
WM SERATYHYA - -
(VIII)
- - HF SEMENOWA
(VII)
- - HM SEMENYA
(VIII)
DH SERASYWENA DH _ SEPEHOWA
(IX) (IX)
SW SERA’YRATYA SW SEMEMYRATYA
(X) (X)
MZH ? MZH ITUTITE
WZD HEKOSARA - -
MBW THYKE MBW ?
- - HW SESEMOSA
(XI)
- - HWS SESUMEMYNA
MZSW ? MZSW  SEOKE’IA
(1I1)
* ’
Termo na forma possessiva
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A terminologia de parentesco Asurini foi estudada por trés pesquisadores: Laraia
(1972), Arnaud (1963) e Nicholson (s.d.). Alguns dos dados apresentados por tais autores
sdo contradit6rios entre si, como indico no anexo IL13 Para elaborar o quadro da
terminologia apresentado aqui, utilizei as informagdes bibliograficas juntamente com os
dados que coletei em campo. Foram estes filtimos que determinaram a escolha dos
termos quando havia discrepancia entre os diversos autores. Vale ressaltar, poréni, que o
sistema de parentesco Asurini mereceria uma pesquisa propria dedicada
especificamente a esta quest3o, especialmente agora que se dispoe do trabalho de
Fausto (1991) sobre os Parakanid. As discrepancias entre os dados coletados pelos
diversos autores dao um indicativo das dificuldades de se trabalhar com estas
informagdes e da importincia de novos estudos sobre este tema. Mas vejamos o que as
informagGes disponiveis nos permitem conhecer da terminologia Asurinf,

Conforme os dados apresentados, tem-se o seguinte quadro:

23 Geraciao Ascendente - Nesta geragdo os termos empregados por ego
masculino e feminino sdo iguais. As posi¢oes
FF e FM séo designadas por um tinico termo,
o mesmo valendo para MM e MF. Ressalte-se
que os termos empregados para designar tais
posicoes variam caso o parente esteja vivo ou

morto (cf. quadro supra).

12 Geracao Ascendente - Nesta geragdo, os termos utilizados por egos

masculino e feminino sdo idénticos, com

B No anexo II, apresento um quadro comparativo dos termos levantados por cada um dos trés autores

mencionados.
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excecio daquele empregado para designar F.
Entretanto, se o pai ji for falecido, a
designacio é a mesma para ego masculino e
feminino. Sao as posi¢oes F e M que recebem,
nesta geragdo, designagio distinta em caso do
parente estar vivo ou morto.

As posi¢oes F, FB, FZ, M, MZ e MB sio
desighadas por seis termos distintos. Os dados
aqui diferem daqueles apresentados por
Laraia (1972), segundo os quais as posigdes F
e FB sido designadas por um tinico termo, o
mesmo ocorrendo com M e MZ. No entaanto, a
existéncia de seis termos diversos é corrobada
pelos dados de Arnaud, Nicholson e aqueles
que coletei em campo. Vale ressaltar que,
algumas vezes, no vocativo, os Asurinf podem
referir-se a MZ como M, especialmente se
ambas moram na mesma sec¢do residencial (o
que teoricamente deve ocorrer dada a
uxorilocalidade). O mesmo foi verificado com

a posicio MBW.

Geracao de Ego - Na geracio de ego, constata-se que os primos
paralelos, tanto patri quanto matrilaterais
(FBS/FBD/MZS/MZD) recebem a mesma
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designagdo que B e Z - termos que diferem
caso ego seja masculino ou feminino.

Os Asurinf fazem a distingdo da idade relativa
dos siblings, que € aplicada também no caso
dos primos paralelos. Para ego feminino a
distin¢do de idade faz-se para Z, FBD ¢ MZD.
No caso de ego masculino, ela ocorre em B,
FBS e MZS.

J4 os primos cruzados patrilaterais (FZS e
FZD) sdo designados por um fnico termo
(descritivo), empregado tanto por homens
guanto mulheres. Lembre-se que a FZD é um
dos casamentos preferenciais para ego
masculino.

Os primos cruzados matrilaterais sao
designados também por termos descritivos,
mas neste caso, distingue-se MBS de MBD. Os
termos empregados por egos masculino e

feminino sio iguais.

12 Geragiio descendente - Os termos empregados para S e D sdo
idénticos no caso de ego feminino. J4 os
homens utilizam termos distintos para S e D.
As posicoes ZS e ZD sdo designadas por um
mesmo termo: HEKOSARA se o ego for
masculino e ISOMEMYNA no caso de ego
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feminino. Agqui, mais uma vez, tem-se
divergéncia com os dados de Laraia, que
distinguem ZS (HEKOSARA) e ZD
(HEKESARA) para ego masculino (o Autor
nio analisa a terminologia para ego feminino).
As informagdes de Laraia diferenciam-se dos
dados levantados por Arnaud e aqueles que
coletel em campo. Nio tive a oportunidade de
. encontrar o termo HEKESARA e, assim,
trabalho com a hip6tese de que o termo
HEKOSARA ¢ aquele empregado para ZS e
ZD, assim como para FBDS, FZDS, MBDS,
MZDS, FBDD, FZDD, MBDD e MZDD. Da
mesma forma, o termo ISOMEMYNA
(utilizado por ego feminino) aplica-se a todas
estas posicoes.

Ainda nesta geragdo, para ego feminino tem se
um termo dnico que designa: BS, BD, FBSS,
FZSS, MBSS, MZSS, FBSD, FZSD, MBSD,
MZSD.

Ja para ego masculino parece haver distingio
entre os termos utilizados para nomear BS e
BD. Neste caso, verificam-se, mais uma vez,
discrepincias entre os dados coletados pelos
diferentes autores, ndo tendo sido possivel

estabelecer qual das informagbes é a mais
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correta. Segundo Laraia (1972), o termo para
BS é igual ao empregado para S, e o utilizado
para BD igual a0 de D. J4 Arnaud afirma que
o termo para BS é SESOWA’YNA e para BD
SESOWASYNA. A linguista Nicholson, por
sua vez, afirma que ambas as posigdes sdo
designadas como HEKOSARA. O dado de que
eu disponho refere-se apenas a BS, que seria
designado de ITEKEYRA’YRA (um termo
descritivo). Nestas condigoes fica dificil
estabelecer qual a versio correta ou
compreender as razdes das discrepancias. Com
relacdo aos dados de Nicholson pode-se supor
que houve um engano na medida em que
HEKOSARA ¢é empregado para posigoes
proximas a de BS e BD, ou seja para as de ZS
e ZD.

No caso dos dados coletados por Laraia, vale
observar que a designacédo cotidiana de BS por
S, parece nao excluir a existéncia de um termo
para a primeira posi¢do. Isto verifica-se como
foi mencionado, no caso da MZ chamada,
muitas vezes, de M, embora haja um termo
especifico para designar esta posigao.

De outro lado, Fausto (1991), na sua anilise

acerca da terminologia Parakani, chama a
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atengio para o fato de os termos coletados por
Arnaud serem iguais aqueles encontrados
entre os Parakand. Fausto acredita que esta
distingdo linear/colateral (BS/BD) nio foi
percebida por Laraia. Ele nido cré que seja
possivel que estas categorias tenham surgido
de um equivoco ou de uma confusao
linguistica de Arnand, especialmente tendo em
conta a proximidade cultural destes grupos
que falam dialetos de uma mesma lingua
(Fausto, 1991:87).

A comparacio com os Parakani tenderia,
assim, a reforcar a versio de Arnaud, mas
considero precipitada qualquer conclusao.
Fica-se por compreender também o uso do
termo descritivo ITEKEYRA’YRA, que me foi
fornecido por um tinico informante

Ainda segundo Arnaud, o mesmo termo
utilizado para BS seria aplicado a FBSS,
FZSS, MBSS e MZSS. E a designagio para
BD aplicaria-se ainda para FBSD, FZSD,
MBSD e MZSD

2 Geracio ascendente - Ego masculino e ego feminino possuem cada
um termo especifico como o qual designam

seus SS, DS, SD e DD.
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No que diz respeito as relagbes estabelecidas através do casamento de ego ou de

um dos seus siblings, tem-se a destacar que:

- WB e ZH recebem a mesma denominagio, quando ego é masculino;

- BW, HZ (e MZSW) sao designados pelo mesmo termo em caso de ego
feminino;
Assim os cunhados de mesmo sexo de ego recebem uma designagao especifica, a
saber:

ego masculino: WB e ZH = SERA’YRO’YRA 14
ego feminino: BW, HZ e MZSW = SEOKE’IA

Enquanto aos cunhados de sexo oposto de ego aplicam-se termos descritivos:

ego masculino: eBW = SERYKE'YRATYA
yBW = SERYWYRATYA
WZe = SERATYKERA
WZy = SERATYPYKY’YRA

% Alguns termos, tais como este, encontram-se na primeira pessoa; sendo o prefixo SE - o marcador
de pessoa, indicador de possessio. Isto deve-se ao fato de Arnaud (1963) apresents-los desta forma em seu
trabalho. De outro lado, alguns dos termos que coletei também estio na primeira pessoa. Daf esta variacio
na sua apresentagio ao longo do texto.
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HBe = SEMENYKEYRA
HBy = SEMENYWYRA

- ¢ZH = SERYKEWENA

yZH = SEPYKYWENA
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Assim a terminologia divide os cunhados em duas categorias: os de mesmo sexo
que ego ¢ os de sexo oposto. No primeiro grupo, estao aqueles com os quais estabelece-
se uma relagio de troca matrimonial, através da cessdo de um germano de sexo oposto
ou do recebimento de um conjuge. |

Ainda no que diz respeito a terminologia de parentesco, vale destacar que os
Asurinf estabelecem uma distingdo entre parentes e ndo-parentes. Para designar a
primeira categoria, encontrei os termos SERIKERA e SERE’YSA. Sendo
SEPEKEIRUMA e SEREITI'IMA as designagdes empregadas para aqueles que nio sdo
parentes. Nao posso estabelecer, porém, quais sao aquelas posi¢des que se enguadram
muma ou na outra classificagdo; ou ainda em que medida ela corresponde a uma
distingdo entre consanguineos e afins 19, Esta diferenciacao alids como se verd adiante, €
na pratica bastante fluida devido & forma como se estabelecem os casamentos.

Com relagdo aos arranjos matrimoniais efetivados na prética, as informagoes
coletadas nio permitem estabelecer a freqiiéncia com a qual os diversos tipos de
casamento se¢ realizam. Isto se deve, principalmente, & dificuldade encontrada no
levantamento dos dados geneldgicos. Os dados de que disporho ndo permitem que se
conhecam as relagoes de parentesco entré os membros das geracdes mais antigas, isto &,
as conexdes entre os pais € avds dos atuais adultos. As genealogias coletadas por Laraia

16, Assim ¢ possivel supor que as dificuldades

sofrem também destas mesmas lacunas
encontradas devam-se nao s6 4 pesquisadora, mas a caracteristicas préprias dos Asurin{
que parecem ter uma memdria geneal6gica curta, ou ainda, dar pouca importéncia a esta

questao.

D Segundo Laraia, encontra-se entre os Asurinf o termo IRUE que designa na sua concepgio mais

ampla, os parentes, € num uso mais restrito, os siblings - estes seriam, nas palavras de Laraia, "os parentes
por exceléncia” (Idem, 1972:61).

Arnaud e Nicholson nfo apresentam genealogias em seus trabalhos. A genealogia coletada por
Laraia nio consta também de swas publicagdes, tendo sido cedida pessoalmente pelo autor a esta
pesquisadora.
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Arnaud encontrou, entre anos de 1961 e 1962, uma populagio de 25 Asurini,
onde havia sete casamentos. Dentre estes, Arnaud identificou seis arranjos
matrimoniais17: trés entre MB/ZD e trés entre MBS/FZD (Idem, 1963:107). Como se
constata, todos seguiam a regra preferencial de casamento. O autor levantou ainda
outras seis unides anteriores e que, portanto, nao mais vigoravam na ocasido da pesquisa
de campo. Estes casamentos efetuaram-se entre: MB/ZD [1]; MBS/FZD [1]:
FZS/MBD [3]; e FBS/FBD [1]. No caso deste filtimo, a mulher que efetuara essa uniao
fez a ressalva de que seu antigo marido ndo era filho de um irmao verdadeiro de seu pai
¢ sim de um outro irmdo. Mesmo assim, diz Arnaud que este casamento ndo era
considerado normal pelos Asurini (Op.cit. 108, 109).

Durante meu perfodo de pesquisa de campo (1982 a 1988), tive a oportunidade
de observar 35 unides matrimoniais. Entre estas, 23 mantiveram-se estdveis ao longo dos
seis anos de pesquisa; trés foram desfeitas; e 6 foram iniciadas no perfodo. Um
matriménio foi ainda contraido e desfeito, tendo verificado-se também o falecimento de
dois homens casados.

Entre os casamentos Asurini, verificam-se dois casos de poligamia, ambos
contraidos ainda na regido do Pacajd, na década de 60. Num deles as esposas sao primas
cruzadas e no outro, irmas por parte de pai. No primeiro caso, a relagéo entre as esposas
€ bastante igualitéria, j4 no outro, uma das mulheres exerce claramente um poder sobre
a outra, preterida pelo marido, que afirma que sé contraiu este segundo casamento por
causa da determinacdo de seu falecido sogro (pai de ambas). Vale ressaltar que a esposa
que domina a casa tem ainda a méie viva (que herdou a lideranca da secéo residencial de
seu marido e estd pronta a fazer a defesa da filha caso necessédrio), o que ndo ocorre com

a segunda esposa.

&4 O autor nio especifica, porém, os nomes dos indios que haviam contraido tais casamentos, 0 que
poderia ter auxiliado no presente trabalho.
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Parece existir ainda mais um caso, ndo reconhecido oficialmente pelos Asurinf, de
poligamia na aldeia. As duas esposas sao mae e filha, mas s6 esta segunda é considerada
publicamente como a esposa. A mie da moga teve um caso com o genro, 0 que acabou
por ocasionar a dissolugdo do casamento da primeira. Ao ser descoberta a relagdo extra-
conjugal, os pais da moga separam-se e a mie passou a residir com a filha e o genro.
Esta co-residéncia ¢ tida 2 boca pequena pela aldeia como um segundo casamento!S,

No que diz respeito as relagoes de parentesco entre os conjuges, s6 é possivel

identific4-las em dez casos, a saber:

um casamento de um homem com sua MFZSD (cf quadro de casamentos
Asurini, caso I);

trés casamentos de homens com suas MFBDD (cf. caso IT);

um casamento de um homem com sua M (adotiva) FBDD (cf. caso III);
um casamento de um homem com sna MBDD ¢ a prima cruzada desta (cf.
caso IV);

um casamento de um homem com sua FBD (cf. caso V);

um casamento de um homeﬁl com sua M (adotiva) MZSD (cf. caso VI); |
um casamento de um homem com sua FZDD (cf. caso VII);

um casamento de um homem com a sua FZD (cf. caso VIII).

e E interessante notar que, apds a descoberta do caso, mae, filha e seu esposo transfere-se da segio
residencial VI para a segio I, habitada pela irmé da mae, seu esposo ¢ filhos.



CASAMENTOS ASURIN{

CASO IV
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Assim, dentre os dez casos levantados, um corresponde a um casamento entre
primos paralelos patrilaterais (caso V), que € tido como incestuoso - vale lembrar que os
individuos assim relacionados sdo irmdos classificatérios. J& o casamento VIII
(MBS/FZD) reproduz uma das unides preferenciais ¢ é citado pelos Asurinf como um
exemplo de um bom casamento. Os casos IV e VII apresentam o casamento com a
MBDD (IV) e com a FZDD (VII) - ambas posi¢es denominadas de HEKOSARA.
Termo que se aplica também a ZD, uma das espesas preferenciais de ego masculino.

Os outros Seis casamentos sao estabelecidos entre individuos cujos pais sdo

19

primos entre si*”, assim tem-se:

um casamento entre filhos de primos cruzados (caso I);

quatro casamentos entre filhos de primas paralelas patrilaterais, que sdo
irmas classificat6rias (casos II e III);

um casamento entre filhos de vm primo e uma prima paralelos

matrilaterais que sao irmaos classificatérios (caso VI).

Dos casamentos levantados apenas dois nio reunem individuos cujos pais sao
irmaos (reais ou classificatérios) entre si. Assim mesmo vale ressaltar que um deles une
um MFZS e uma MBDD (HEKOSARA), isto &, trata-se de wm casal de germanos gue
trocam uma neta (DD} e um filho (caso IV). A prépria terminologia de parentesco torna
esta relacdo equivalente dquela efetuada entre MB/ZD, uma vez que MBDD e ZD sio

denominadas por um mesmo termo: HEKOSARAZO, Desta forma, apenas um dos

v Os dados que disponho sobre a terminologia de parentesco nio permitem determinar como tais
%dividuos se denominam, Assim nio sei qual o termo que se aplica para MFZSD, MFBDD ¢ MMZSD.

O termo HEKOSARA aplica-se também aquelas mulheres que sio FBDD, FZDD, e MZDD de ego
masculino. O casamento de ego com uma delas também implicaria um par de irmaos reais que trocariam um
filho ¢ uma DD. (A dassificagio em caso de SD ¢ diverso; as FBSD, FZSD, MBSD ¢ MZSD sio
denominadas SESOWASYNA, que, segundo Arnaud, seria 0 mesmo termo empregado 4 BD).
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casamentos fugiria a esta tendéncia. Seria o caso I, onde primos cruzados de sexo oposto
casam seus filhos.

Assim os dados disponiveis parecem indicar que os casamentos sio o fruto de
acordos efetuados entre os siblings (reais ou classificat6rios) que trocam mutuamente
seus filhos. As préprias unioes preferenciais refletem este fato. Numa delas, os germanos
de sexo oposto trocam seus filhos (uniao com a FZD) e, na outra, 2 irméa cede sua filha
ao irméo.

Os casamentos seriam, portanto, determinados, em grande parte, pelo
relacionamento existente entre os siblings (reais ou classificatérios). B interessante que
tal ocorra, pois voltando-se 2 questio das secoes residenciais temos, ao lado da
uxorilocalidade, outro fator determinante na formagao de tais unidades: a tendéncia dos
siblings de ambos os sexos de permanecerem unidos. O controle dos arranjos
matrimoniais pode constituir, assim, uma das formas que os germanos dispdem para

conciliar estas duas determinantes antag6nicas (no caso de irméos de sexo oposto).

A relagéo entre os siblings e as seces residenciais

A formagdo das umidades residenciais Asurini obedece a duas forgas, em
principio, conflitantes: a regra uxorilocal e a tendéncia dos germanos de ambos os sexos
de constituffem um mesmo bloco residencial. A conjuncao destes fatores € conseguida
através de diferentes artificios, como se verd a seguir.

Uma primeira maneira é através do casamento de um par' de siblings de sexo
Oposto com outro par de germanos,onde a uxorilocalidade que os separa é neutralizada
parciaimente pelo fato de que o grupo doméstico de orientagio do irmao de ego
feminino € o grupo doméstico de origem do marido dela. Este tipo de unido pode ser
determinado ainda por uma relag¢do de siblings na geragao ascendente. Era o que ocorria

no grupo do Pacaji, por exemplo. Duas irmis classificatérias, PETIRAWA ¢ CANAA
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casaram seus filhos entre si (cf. genealogia), formando todos um dnico grupo local.
Parece ter-se, assim, uma tendéncia ao fechamento relativo das parentelas.

Outro recurso utilizado pelos irmios. para permanecerem juntos é uma
a];;rox:imagﬁo espaéial combinada com uma rede de relagdes informais que inclui
cooperagao econdmica, visitagdo e inexisténcia de evitagdo. Assim, por exemplo,
SAKAMIRAME (residente a casa 9, na segio II) construiu sua habitagdo nos limites de
sua unidade residencial, de maneira a tornar-se vizinho da casa de sua irma WIRA (casa
10, segdo IM)%1, Da mesma forma, um outro irmzio de WIRA, KAIAPO (casa 4, secio I),
dispds sua residéncia nos limites da se¢éo de seu sogro, o que tornou-o vizinho da irma.
A casa de WIRA estava localizada, assim, entre a de seu irmio KAIAPO e a de seu irméo
SAKAMIRAME (cf. mapa, anexo I). Este grupo de irmaos constituii uma unidade
bastante soliddria de convivéncia cotidiana e cooperagio econdmica. A casa da irma
parece constituir, alids, um abrigo sempre seguro para um homem. Nos dois casos de
homens adultos sem filhos existentes na aldeia, a escolha residencial recaiu na se¢ao da
irma (se¢ao IV ¢ VI). Um destes homens adultos, inclusive, reside na prépria casa da
irma (casa 12). A solidariedade costuma perpetuar-se mesmo quando hé separacio
espacial. Assim, um outro irmdo de WIRA, PARAPU, em 1982, residia na secio VII,
localizada no limite nordeste da 4rea indigena. A distincia entre a aldeia e o local de
residéncia de PARAPU tornava dificil uma convivéncia mais cotidiana com a irma. No
entanto, quando havia ocasido para uma visita, o que se observava era uma relacio de

bastante intimidade. PARAPU chegava na casa de WIRA, com a esposa ¢ filhos, e logo

= A secdo residencial 111 € constituida unicamente pela casa de WIRA ¢ seu marido, ambos nio tém

mais pais vivos, €, de outro lado, seus filhos sdo ainda todos solteiros.
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pedia café ou comida. Note-se que homem nunca pede diretamente um alimento a nio
ser para a sua irma, mie ou esposa. De outro lado, WIRA referia-se sempre a este irmio
como um provedor de alimento, mesmo que a distincia dificultasse a concretizagio deste
papel. Mas, de fato, sempre que havia oportunidade, ele enviava alguma caca 3 irma4.

Assim os siblings de sexo oposto estabelecem uma continuidade entre as diversas
segoes residenciais. Mesmo pertencendo a unidades diferentes, eles mantém uma rede
de relagoes informais que, na prética, constituem o elo de ligagio entre as segdes. Sdo
estas relagécs que, perpassando as diversas se¢des residenciais, contribuem para a
institui¢do de uma unidade maior que é a aldeia.

E importante ressaltar também que as secdes residenciais sdo bastante flufdas;
seus arranjos variam com o passar do tempo. Um dos fatores desta re-estruturagio é
justamente a tendéncia dos irmios de ambos os sexos permanecerem unidos. Assim, se a
troca de irmas ou o casamento de grupos de siblings nio instit@ essa sitnagdo, pode
haver re-arranjos nao previstos no sistema formal.

O fato do casal-chefe estar vivo ou nio pesa bastante neste movimento de
recomposi¢do. Enquanto o sogro ou a sogra estio {rivos, eles continuam a exercer um
‘poder sobre os genros que se reflete na manutengio da uxorilocalidade. Pude observar,
ainda, um caso onde a separacio do casal-chefe resultou na dispersio quase que
imediata daquela secao (se¢do VII). Esta separagio coincidiu também com uma doenca
do sogro, que praticamente perdeu a sua visio. Com estes dois fatos, o sogro perdeu
totalmente seu prestigio e foi praticamente abandonado pelos filhos, indo residir nos
arrabaldes da aldeia principal.

Durante o periodo do processo de separagao deste casal, uma de suas filhas
contrai'ﬁnatriménio indo residir com o esposo, na se¢io residencial dos pais dele. Alguns
anos mais tarde, este casal passg ;negrar a se¢do residencial das trés irmas da esposa -

retomando-se¢, assim, um arranjo uxorilocal. Estas trés irmas e seus esposos, com a
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dissolugdo da secdo VIL, foram residir na aldeia principal. Duas delas permaneceram
unidas, a terceira foi morar na se¢io da irmi do seu esposo. Apés este primeiro periodo,
as trés irmds constituem uma sessdo residencial prépria, a qual se junta, como
mencionei, a quarta irma 22

As dissolugbes dos casamentos, assim como os desentendimentos entre os
moradores de uma se¢do ¢ o desejo dos irmios permanecerem unidos constituem os
fatores mais comuns para os re-arranjos das unidades residénciais - eles instituem um
movimento dc‘dissolug"ao da uxorilocalidade.

No que diz respeito 2 residéncia pds—maﬁtal dos siblings de sexo oposto, vale
mencionar ainda que as unides preferenciais apontam solugdes opostas. Enquanto o
casamento com a FZD exige o deslocamento para uma outra se¢io residencial; a unido
com a ZD permite a permanéncia na se¢do de nascimento do homem, o que significa
continuar junto & irmi. Significa também neutralizar a afinidade, na medida em que a
sogra € a propria irma - aquela mulher com a gual se tem uma relacfio de solidariedade
e intimidade. A possibilidade dos irmaos de sexo oposto permanecerem residindo juntos
estd, assim, prevista no préprio sistema formal das unides preferenciais (ndo decorre
apenas de artiffcios estratégicos).

A residéncia comum dos siblings de sexo oposto tem implica¢des cosmologicas,
que sdo discutidas na prépria mitologia desta sociedade, como evidenciarei nos capitulos
que se seguem. No Pensamento Asurinf, a possibilidade de renascimento de um pajé, é
dada, em grande parte, pela residéncia conjunta coxil suas irmas, responsdveis pela
execucao dos procedimentos necessdrios para que tal fato se concretize. Assim, a
organizacido espacial da aldeia Asurini reflete concepgbes relativas ao mundo

Sobrenatural. Um homem procura situar-se na aldeia de forma a garantir irmis,que

. A mie das mulheres reside um tempo com elas até contrair novo matrimonio, quando passa a
morar na se¢ao residencial do esposo.
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* garantam o seu renascimento. Mas o renascimento nio depende apenas da arte de
manipular as rela¢des no mundo social, é preciso também saber relacionar-se com o
mundo sobrenatural. O renascimento s6 & possivel aos pajés. Vejamos, entdo como um

homem alcanca esta condigdo.

b



CAPITULO It
PAJES, ONCAS E MORTOS
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PAJES, ONCAS E MORTOS

CHEGANDO AO PROBLEMA - O QUE E KAROWARA?

Fazia nove dias que eu havia chegado 2 aldeia Asurinf quando, t)ela primeira vez,
ouvi falar de KAROWARA. O tema surgiu a partir de uma conversa feminina sobre
menstruacdo. Nesta ocasido, algumas mulheres explicaram-me que neste estado
deveriam dormir longe de seus maﬁdds,, evitando as relagbes sexnais. Em seguida, elas
comecaram a falar sobre 0 KAROWARA. O KAROWARA, diziam elas, é colocado nos
homens pelo pajé. Quando o pajé fuma, 0 KAROWARA "sobe" ¢ fica na sua cabega. Os
KAROWARA, explicaram elas, comem animais vivos, crus, pela boca dos humanos. As
mulheres mencionaram ainda o caso de um homcm.que teve seu coragdo mordido pelo
KAROWARA,

Esta foi a primeira informagfio que obtive sobre o xamanismo Asurini, Uma
entrada feminina na questdo, através do tema da menstruagio, pois, como fui descobrir
mais tarde, as mulheres estavam me explicando (ou alertando?) que durante a
menstruacdo devem se afastar dos homens para evitar o ataque do KAROWARA. Um
ataque que pode ser dirigido contra a mulher ou contra o prépric homem - que pode ter,
justamente, seu coragao ferido pelo KAROWARA.

O assunto KAROWARA reapareceu nas conversas, quando da realiza¢ao de uma
festa, algumas semanas depois. Durante os rituais, quando se fuma muito, é comum
ocorrerem os ataques do KAROWARA. E nestas ocasies também que o pajé pode
colocar KAROWARA nos homens, atendendo ao seu pedido - conforme pude presenciar

na festa realizada em 1982.
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Se as primeiras informagbes que obtive eram sobre um KAROWARA que era
colocado nos homens, todas as outras, no entanto, tratavam do processo inverso: de
como o pajé retirava os KAROWARA do corpo dos individuos, isto &, curava-os. Quando
as pessoas adoeciam, procuravam o pajé para que ele realizasse o diagnéstico. Caso se
tratasse de KAROWARA, este deveria :ser extraido do paciente. Podiam ser retirados do
corpo do doente: uma aranha, um dente, um prego, uma borboleta, ou um arame. Todos
estes objetos eram KAROWARA e, neste caso, podiam ser encontrados nio sé nos
homens, como também nas mulheres e criangas.

As referéncias a0 KAROWARA, durante minha primeira estadia em campo,
foram muitas. Algumas pessoas falavam abertamente sobre ele. Outras, com reserva,
mas, de qualquer forma, tratava-se de um tema bastante freqiiente, Foi devido 2 esta sua
presenca marcante naquele momento da vida Asurinf, que decidi investigar melhor o
KAROWARA ¢ conseqiientemente 0 xamanismo.

As informagbes recolhidas na primeira viagem e as apresentadas nos trabalhos de
Roque Laraia sobre os Asurini eram basicamente as relatadas aqui e suscitavam mais
davidas do que conclusdes. Era preciso esclarecer qual a natureza do KAROWARA:
tratava-se de um ser sobrenatural ou de uma for¢a? Eram um ou varios? Era preciso
conhecer ainda snas diferentes formas de manifestagio e, de outro lado, estabelecer
como 0s humanos se relacionam com 0 KAROWARA nas diversas situagoes.

Uma questdo me intrigava especialmente: o que levava os homens a quererem ter
KAROWARA, uma vez que aparentemente tratava-se de algo maléfico, causador de
doencas? A hipétese a que cheguei naquela ocasido - e que vai ser desenvolvida ao longo
desta dissertacdo - era a de que o xamanismo implicava na relagao com 0 KAROWARA,
nas suas mais diversas formas. Tal suposigio era corrobada pelos trabalhos de Roque
Laraia (1972a; 1972b), onde ele menciona a existéncia dos KAROWARA, afirmando que

o controle destes constitui a técnica do xamanismo sem, no entanto, desenvolver mais
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aprofundadamente esta hipétese. De fato, como foi possivel conhecer mais tarde, a
formagdo do pajé Asurinf se consti@o processo pelo qual ele aprende a lidar com a
forca KAROWARA - fonte do poder do pajé - e, assim, passa a ter condi¢des de possui-
la.

E com a descrigio deste processo de formagio do pajé que a anélise do
xamanismo Asurinf se iniciard. Nesta primeira parte do trabalho, procurarei apresentar
as informagbes bésicas sobre o tema, abordando primeiramente o processo de
aprendizado, para, em seguida, descrever as fungdes do pajé, e sua relacio com os outros
seres sobrenaturais (especialmente com o Espirito-onga) € com os mortos - 0 que nos
levar4 a discutir o que significa para um homem Asurinf tornar-se pajé, no que tange ao

acesso & imortalidade.
AFORMACAO DO PAJE

Entre os Asurinf hoje, existe um tinico pajé, o velho NAKAWAE, ¢ entre as suas
fungbes estd: a de curar, a de dirigir os rituais e a de introduzir os novatos no
xamanismo. NAKAWAE ji era pajé quando, em 1953, ocorreu o contato com os
funcionrios do Servigo de Protegdo ao Indio. Desde aquela época ndo surgiram novos

pajés, mas varios homens se submetem, atualmente, ao processo de aprendizado.
O processo ritual de aprendizado
Para que um homem torne-se pajé é necessirio que ele percorra, em sonhos, um

caminho cheio de perigos e chegue até SAWARA, o espiriw@ga. E no contato com
SAWARA que ele recebera 0 KAROWARA e, assim, o poder de curar os doentes.



85

Para que este sonho se concretize, no entanto, é necessario que o aprendiz passe
por um longo processo que o capacite a lidar com as forgas sobrenaturais e aprimore
seus conhecimentos acerca dos mitos e das miisicas. A etapa central deste aprendizado
sao as festas do tabaco, onde os novatos sio introduzidos no contato com o©
KAROWARA. Nestes rituais existem também momentos dedicados ao aprendizado das
histérias miticas e das cangdes, contadas e cantadas pelo pajé NAKAWAE -
procedimento que complementa um processo iniciado informalmente na casa de cada
individuo, onde € possivel ouvir os pais e os avds relatando as "histérias de antigamente”,

As festas de tz_).baoo sdo coordenadas por NAKAWAE. E ele quem decide o
momento de sua realizagéo, atendendo, muitas vezes, o pedido de um ou outro homem
que deseje dangar. Segundo os Asurinf, o pajé tem a preocupagao de que os homens
dancem de tempos em tempos para que ndo se esquecam". Tal periodicidade, no
entanto, ndo € explicitada e, ao que tudo indica, nio hd uma época pré-estabelecida para
sua realizacdo. Uma vez foi mencionado que tais rituais deveriam ocorrer a cada seis
meses, mas ndo foi possivel confirmar esta informagéo. O que pude constatar é que eles
acontecem pe]b menos uma vez por ano. Muitas vezes, as festas do tabaco realizam-se
acopladas a outros rituais como o do Iilingau. Um Asurinf chegou a dizer que o "mingau
assanha para a festa", isto é, motiva a realiza¢do da festa do tabaco. Foi assim em 1982: a

MOROHAITAWA! incluiu o ritual do mingau ¢ do tabaco, como se ver4 a seguir.

Termo Asurinf para designar festa, de forma geral,
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A MOROHAITAWA de 1982: uma etnografia do ritnal

- A festa que presenciei em 1982, realizou-se durante o més de juiho e agosto,'
atendendo 2 solicitagdo de CAJU e KARO, dois homens adultos. E dificil precisar o
inicio do ritual, on melhor, de seus preparativos. A realizacio da festa implica uma série
de atividades preliminares: deslocamento de pesso.as; coleta de produtos como o
je:pipapo para pintura ou a folha de TAWARI para confecgio do cigarro; encontros
prévios no TEKATAUA (casa cerimonial permanente); ensaios ¢ distribuicio das cangdes
entre os homens. Sua concretizagdo parece depender ainda, e primeiramente, de um
acordo entre os membros da aldeia, estabelecendo que a festa deve ser realizada
naquela ocasido. E este momento de deliberagio que nunca consegui captar. A decisdo
estd, oficialmente, nas mios do pajé (¢ sem a sua presen¢a nio h4 como realizar o
ritual), mas ele precisa conseguir motivar o restante da aldeia. De outro lado, como se
viu, também aqueles que ndo sdo pajé podem ter a iniciativa da festa, solicitando a
NAKAWAE que a realize. Os homens pedem a festa para conseguir sonhar e encontrar
SAWARA e também para “acalmar o seu KAROWARA':.\AS vezes, 0 KAROWARA de um
homem comeca a provocar dor de cabega, é preciso, entdo, que ele dance e fume para
acalmé-lo.

VblOS agora, a descri¢do do ritual ocorrido em 1982:

- . No dia 17 de julho, NAKAWAE e sua familia deslocam-se até a aldeia,
onde permanecem durante o periodo da fgsta. Naquela ocasido, eles residiam em
Massaranduba.

- Na noite seguinte/ reunidos no TEKATAUA, alguns homens tocaram as
flantas TABOCA, fumaram TAWARI e conversaram, bebendo café. Esta reunido, nao é
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considerada ainda como a festa; trata-se de um "aquecimento”, sem a presenca do pajé,

onde, provavelmente, acertam-se o os detathes do ritnal.

Esta reunido contou com a presenca de KARO e CAJU (que solicitaram a festa),
de PURAKE e NEXANIXA, além de vérios garotos; apenas a mulher de NEXANIXA,
PARANAWE, participou, servindo café. Os homens ficaram sentados em cima de troncos
sob 0 TEKATAUA Esta casa cerimonial construida com troncos de madeira e palha, tem
uma estrutura simples: um teto perpendicular ao solo (cuja parte mais baixa encosta no
chdo) apoiada em troncos, sem paredes. A frente do TEKATAUA deve estar voltada para
a direcdo em que o sol nasce, de forma que os homens, ali reunidos, estejam com o olhar
na dire¢do de SAWARA. O espirito-Onga reside 2 leste, mas est4 virado para a direcio
do pér do sol e, assim sendo, ele olha diretamente para 0 TEKATAUA. Nao existe,

entretanto, um local pré-determinado na aldeia para a sha instalacio.
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© NAKAWAE ¢ Qucm estabeléce 0 encaﬁegado da constru¢gio do TEKATAUA,
entre os homens mais velhos, mais "sérios". Apesar de haver um responsavel, este pode
ser ajudado por outras pessoas. E o pajé também gue, em principio, determina a
necessidade de refazer a casa por velhice ou vontade de mud4-la de local. Entretanto, j4
houve uma ocasido, em que ele quis levar o TEKATAUA até Massaranduba, sem sucesso.

Durante a reunido, as pessoas mantinham conversas sobre temas do cotidiano e
tocavam as TABOCAS. Estas sdo um conjunto de trés flautas de bambu, gue tém
tamanhos variados de aproximadamente dois metros, um metro e setenta centimetros, e
um metro ¢ meio, produzindo cada uma um tom especifico. Tais flautas sido
confeccionadas ¢ tocadas pelos homens. No interior do cilindro de bambu & colocada,
através da embocadura, uma pequena taquara com cerca de quinze centimetros. Na sua
altura média, a taquarinha € envolta num emaranhado de envira, o que permite fix4-la
no interior do tubo. Esta taquara tem um leve corte lateral na parte que fica mais
préxima a embocadura do instrumento e funciona como uma palheta. E o seu som que
ecoa dentro do bambu.

A arte de confeccionar e tocar as flautas TABOCA foi transmitida aos homens por
MAHIRA. As miisicas executadas até hoje foram inventadas por MAHIRA ¢ sua esposa.
Sao viérias as miisicas produzidas pelas TABOCAS; todas séio apenas instrumentais € tém,
na sua maioria, nomes de animais, como: MYTOA (mutum), AGUNSA (rato), TOIMYA
(mukura),l IWARAOHOA (garca), ITARARAHOA (mergulhiao), MISARA (veado) e
TAPFIRA (anta). Existem ainda duas miisicas designadas MAHIRA ¢ MAHIRA HATYA
(esposa de MAHIRA), em referéncia aos seus criadores.

Ao final da execucdo de cada msica, os homens gritam o seu titulo, que é
seguido de outros gritos, como KATUETE (bom, bonito). A execucio das tabocas é
comandada pela flauta média. Seu tocador atua como um maestro, através de

movimentos laterais: quando sua flauta se aproxima da menor esta deve ser tocada, o
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mesmo ocorrendo quando se dirige para a maior. Juntamente com estes, sdo feitos
movimentos verticais, mas ndo consegui identificar quais s3o os comandos que eles
determinam. As TABOCAS nio podem ser tocadas dentro das casas "porque faz mal",
apenas no TEKATAUA, ou no terreiro.

As TABOCAS podem ser acompanhadas pela SUMIAPEWA e pelo PEKEIA. A
SUMIAPEWA € uma pequena flauta, semelhante a flauta de pan. Ela é formada por seis
taquaras de tamanhos variando de oito a dezenove centimetros, amarradas com envira.,
A SUMIAPEWA, como as TABOCAS, é confeccionada pelos homens, mas pode ser
tocada pelas mulheres. O PEKEIA, chamado algumas vezes também de MARACA, ¢
usado no tornozelo dos dangarinos. Trata-se de um corddo de envira, com cerca de
setenta centinietros, onde sdo amarrados quinze a dezoito frutos do pequid. Utilizado
unicamente pelos homens, o PEKEIA pode ser fabricado tanto por homens quanto pelas
mulheres.

- No dia 21, ocorre outra reuniio no TEKATAUA. Novamente sido tocadas
as TABOCAS; nesta ocasido, mais dois homens adultos haviam se juntado ao grupo da
noite anterior;

- Na noite do dia 22, realiza-se mais um encontro, que, desta vez, contou
com a participagido de NAKAWAR, sua esposa ¢ filhos. Estavam presentes também:;
quatro casais adultos, um homem adulto casado; dois homens adultos solteiros, ¢ vdrias

criangas.

NAKAWAE e sua esposa, MORUPI, foram os iiltimos a chegar no TEKATAUA, A
sua presenga na reunido marcou o inicio oficial da festa. Durante o encontro, que se
estendeu até depois da meia-noite, os homens fumaram e duas das mulheres presentes

cantaram,
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A realizacdo da festa do mingau, s;:gundo dizem os Asurini, est4 relacionada com
o calenddrio agricola, ocorrendo logo ap6s o término dos trabalhos de derruba. De fato,
em 1982, isto se verificou: a derruba foi iniciada no dia 12 de julho e finalizada dia 21

daquele mesmo més - um dia antes do inicio oficial do ritual.

- No dia 25, um homem adulto vai até a mata coletar as folhas do TAWARI,
deixando-as para secar ao sol. O cigarro PETIMO é preparado com o TAWARI; suas
folhas envolvem o tabaco (fumo de corda), que atualmente, € comprado na cidade.

- No dia 28, se did o consumo ritnal do mingau de palmito. O mingau
(KAWYSA) foi preparado pela esposa do pajé, num pequeno jirau armado ao lado do
TEKATAUA. Tendo iniciado os preparativos durante a tarde, MORUPI finalizou o
mingau pouco apds as 19 horas. O palmito, coletado na mata, é cortado em pedagos e
posto numa panela com 4gua para cozinhar. Antes de ser consumido, ele ainda é
peneirado. Oficialmente, os homens devem ser os primeiros a provar do mingau, mas,
logo apés ele ficar pronto, vérias criancas levaram para casa pequenas porghes em

vasilhas.

Segundo os Asurinf, o mingau deve ser preparado pela esposa do pajé ou pela
esposa do capitdo: "porque sdo as mulheres dos grandes". Para a festa podem ser
preparados também mingaus de milho.e naji. Em maio de 1985, o ritual contou com
mingau de milho, durante duas noites, com mingau de palmito na noite seguinte e
finalmente, no tltimo dia, com mingau de naj4.

Antes do consumo oficial do KAWYSA, houve danga e cantoria. Primeiramente,

0s homens tocaram as TABOCAS, ornamentados com cocaresZ. Desta vez, no entanto,

‘ Coroas radiais, denominadas ARAPESIGA. Sio confeccionadas tanto por homens quanto mulheres,
mas somente utilizadas pelos dancarinos. Normalmente, nas festas, sdo empregadas aquelas feitas com penas
de arara.
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nio estavam sentados, mas de pé no terreiro em frente a0 TEKATAUA, dancando. Os
trés tocadores seguiam 3 frente de uma fileira de homens, que danéavam com as maos
apoiadas nos ombros do companheiro da frente. Enquanto eram executadas as
TABOCAS, os homens caminhavam de forma peculiar: suspendendo bastante as pernas,
de maneira a flexion4-las. Esta é a danca.

Apés tocarem -algumas misicas, os homens deixaram de lado as flautas e
prepararam-se paré. a dan¢a do mingan. Novamente enfileirados, os homens dancaram;
s6 que, desta vez, seguiam um do lado do outro, de bragos dados. Na frente, segurando o
cigarro TAWARLI, seguia o capitio CAJU e, por filtimo, vinha NAKAWAE, que daquela
posigdo dirigia todo o ritual. Habitnalmente, o pajé nio participa dan¢ando e canténdo,
mas o fez porque, naquela ocasiao, SAKAMIRAME, que € o "puxador do canto", estava
acampando na mata, Quatro mulheres adultas segulam atrds, a parte da fileira,
acompanhando o canto. A participagdo feminina é sempre através do canto ¢ nunca da
danca.

- A danga iniciou-se em frente a0 TEKATAUA e seguiu na diregdo do mingau, que
havia sido colocado em cima de uma mesa no terreiro. Os homens, ainda de méios dadas,
contornaram algumas vezes a mesa do mingau, sempre cantando. Logo ap6s, ocorreu o
seu consumo: primeiro os homens se serviram, e depois as mﬁlheres. Segundo os
comentérios dos participantes, naquela ocasido, a quantidade de mingau preparada foi

muito reduzida, ndo sobrou nem para as mulheres provzurel:n.4

N Esta participagao do pajé chamava a atengéio de todos quando ouviamos a gravagio do ritual. Todo
mundo queria escutar a fita porque NAKAWAE estava cantando.

4 Vale ressaltar que 1982 foi um ano particularmente problematico no que tange 3 alimentagio. O
gado, mantido pela FUNAI, havia invadido as rogas, destruindo toda a plantacio dos Asarini, Assim, nio
havia milho para a preparacio do mingan,



HOMENS DANCANDO NO RITUAL DO MINGAU
Desenho de TEAPIKWAUA, coletado por Lux Vidal (1980)
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FESTA DO MINGAU
Desenho de TEAPIKWAUA, coletado por Lux Vidal
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Ap6s beberem, os homens enfileiraram-se novamente ¢ de bragos dados,
dangando, retornaram ao ponto de partida. Assim encerraram-se as atividades do dia 28,

com 0s comentérios de que a danga continuaria na noite seguinte,

-+ No dia 29, SAKAMIRAME ("o puxador de canto") e sua famflia retornam
da mata para participar da festa. Cerca de uma hora apés o escurecer, teve inicio outra
reum'z‘io. no TEKATAUA, que se prolongou até meia-noite. Desde o dia anterior,
NAKAWAE ¢ sua familia estavam instalados no TEKATAUA, que funcionava assim
como uma casa de héspedes. o

Nesta reunido, como nas outras, os homens tocaram as TABOCAS, fumaram o
TAWARI ¢ beberam café. No entanto, nesta ocasidao, NAKAWAE e outro homem adulto,
NETE, cantaram - comegava o "ensaio" das cangdes. O pajé canta, apresentando as
miisicas aos homens presentes. Estes devem escolher uma cancio que se tornard sua, H4
vérios momentos de siléncio entre uma cangio e outra; os homens permanecem sentados
no TEKATAUA numa posicéo tipica: encolhidos com os joelhos dobrados e cabega baixa.
As misicas sdo cantadas vérias vezes num tom muito baixo, que contrasta com o modo
de cantar durante a danga: sempre bem mais alto. Com a repeticio, os homens vio

memorizando as cangdes para o ritual.

- Durante o dia 30, nao houve qualquer atividade ligada ao ritual. Todos
aguardavam a chegada de PARAPU, que naquela época residia no local conhecido como

Urubu. PARAPU ¢ o responsével por uma série de atividades do ritual, como a coleta do
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pa]inito e a construg¢do da casa cerimonial temporaria, a TOKASA. Ele foi escolhido para
esta funcio - para "fomar a frente da festa" - por NAKAWAE. PARAPU ¢ o irmao mais
novo de SAKAMIRAME que, anteriormente, assumia este cargo. Segundo os Asurini, a
escolha de PARAPU deveu-se ao fato dele ser “animado para a festa”.

- No dia 31, com a chegada de PARAPU, tiveram prosseguimento as
atividades rituais. As 13:30 horas, PARAPU j4 havia coletado o palmito e a esposa do
pajé iniciara o preparo do mingau. Por volta das 17:40 horas, uma segunda panela de
mingau estava cozinhando e PARAPU j4 havia separado no pétio as folhas de palmeira
para a construgdo da TOKASA.

As 18:30 horas, homens e mulheres adultos estavam reunidos no
TEKATAUA. A criancada também circulava por 14, observando a movimentacio dos
adultos. Os homens fumavam TAWARI e preparavam sua ornamentagdo. O capitao
CAJU chegara héd pouco em casa com um urubu-rei, cuja penugem é utilizada para
enfeitar os dangarinos € um homem j4 tratava de depenar a ave.

A penugem branca € colada com o leite da 4rvore massaranduba nas pernas dos
dangarinos, por cima da pintura de jenipapo. Desde o dia anterior, os homens j4 vinham
se pintando. A pintura é executada pela mie ou esposa do dangarino no 4Ambito
doméstico. Contrasta assim, com a aplica¢io da penugem que é feita pelos homens, no

espago piblico-ritual: 0 TEKATAUA.
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A pintura pode ser aplicada tanto por homens, quanto por mulheres.” Apesar de
serem as mulheres que mais se dedicam a esta tarefa, alguns homens sdo considerados
excelentes pintores. Na concep¢do do ritual, no entanto, os dangarinos devem ser
pintados pelas mulheres (esposa ou mae). O acervo da pintura corporaI.Asurini inclui
varios motivos que podem ser combinados de diferentes formas. Nos rituais, 0 motivo
mais comumente utilizado pelos homens € o OMOHUM ("tudo preto"): o dangarino tem
todo os seu corpo pmtado com O jenipapo ou urucum.

A pintura corporal € presenga obrigatéria nos rituais;/i'._fl\/no dia a dia, ela € pouco
empregada. Tradicionalmente, a pintura era usada tanto cotidianamente, Oquanto em
ocasibes especiais, marcando as etapas do ciclo de vida dos individuos e os diferentes
eventos de que eles participavam. Tratava-se de uma elaboragio simbélica das

diferencas internas 2 Sociedade®,

) Na pintura corporal, os Asurinf, como vérios outros grupos indigenas, utilizam o jenipapo e o

urucum como matéria-prima para as tintas, que sdo aplicadas no corpo com a m4o ou com o auxilio de talos
de madeira, em caso de motivos que requerem mais detalhes. Podem ser empregados também carimbos
feitos com o carogo da fruta inaj4, partide a0 meio. O carimbo é mergulhado na finta de jenipapo e, em
segnida, aplicado sobre o corpo.

O urucum € cultivado préximo 3s casas e o jenipapo coletado na mata da reserva, em locais mais
distantes da aldeia. A coleta do jenipapo é um trabalho preferencialmente masculino, enguanto o preparo da
tinta ¢ uma tarefa desempenhada pelas mutheres. Para obter a tinta, rala-se o fruto do jenipapeiro, e, em
seguida, a massa ralada € espremida. Dela desprende-se um liguido que é colocado numa vasitha e deixado
ao sol durante algum tempo. Este procedimento faz com que a tinta escurega um pouco, sendo entdo
aplicada no corpo do individuo. Durante a execugdo da pintura a tinta é ainda bastante clara, tornando-se
escura, quase preta, com o passar de algumas horas. J4 o urucum ¢ amassado na mio e aplicado em seguida.
E uma pintura que nio resiste tanto tempo quanto a do jenipapo; sua duragio € de um dia, no méximo dois

Através de um catlogo elaborado por PURAKE Asurinf, foi possivel determinar vérias das
diferengas internas 4 Sociedade, que eram marcadas por este sistema. Em tal catilogo, PURAKE apresenta
19 pinturas (onde sdo combinados 29 motivos), explicitando a ocasifio em que deveriam ser utilizadas e por
qual categoria de pessoas. Segundo o que s¢ observa neste catélogo, a pintura, em primeiro lugar, distingue
homens ¢ mulheres, ja que véirios motivos s6 podem ser utilizados por um dos sexos. De outro lado, a
pintura divide a Sociedade em duas categorias: os individuos maduros (bloléglca € soualmente) e os
imaturos. A preocupagiio em distinguir os individuos conforme seu sexo s6 existe na primeira categoria.

Dentro do grupo dos imaturos existem algumas etapas que sfo destacadas: o nascimento ¢ a
primeira infincia; o casamento e também o fato destes individuos nio terem filhos. E este Gltimo atributo
que marca a passagem para a categoria de maduro para ambos 0s sexos. Ainda em relagfio aos homens
imaturos uma idade é marcada: a faixa dos 10, 12 anos - etapa em que o rapaz deveria submeter-se 2
primeira cerimdnia de iniciagdo, quando sua orelha era perfurada. Dentro da categoria de homem maduro
destacava-se uma posigio: a do guerreiro homicida. (para maiores informagdes cf. a anilise que apresento
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A pintura de jenipapo /além de diferenciar as diversas categorias sociais, distingue
também a Sociedade como um todo da Natureza ¢ do Sobrenatural. Ela é um emblema
do mundo social. Os recém-nascidos, que acabam de chegar e precisam ser incorporados
a Sociedade, devem ser pintados com o jenipapo - este é um dos primeiros passos do
processo de humaniza¢do da crianga. Com 0 jenipapo esti-se marcando o seu ingresso
no mundo social.

A pintura marca também o momento da morte do individuo, quando ele passa a
integrar o Sobrenatural. A morte requer dois tipos de pintura: um para o moﬁo e outro
para os enlutados. O defunto tem seu rosto pintado com o urticum, enquanto nos vivos
(parentes do morto) é aplicado o jenipapo pelo corpo todo (padrio OMOHUM). Estes
ultimos nunca devem se pintar com o urucum que lembra "o sangue, o morto”. A pintura
nesta situa¢do marca a diferenca entre vivos e mortos - que deixam de utilizar o jenipapo
e de pertencer ao mundo social.

Atualmente, a pintura Asurini é basicamente utilizada em momentos como o luto
¢ o ritual - ocasiGes nas quais as fronteiras do Social e do Sobrenatural estio pouco
claras, sdo ultrapassadas. Assim, a pintura hoje é, primordialmente, empregada para
diferenciar os seres humanos dos seres sobrenaturais, com os quais eles estdo em
constante contato.

Nos periodos rituais, a pintura corporal distingue aqueles que participam das
festas do restante da aldeia. Na realidade atual, como a pintura cotidiana é menos
freqiiente, o simples fato do individuo estar pintado indica (independentemente dos
motivos empregados) que ele se prepara para participar do ritual. Assim, a existéncia de
individuos pintados na aldeia é um sinal de que se atravessa um momento especial de

contato entre o Social e o Scbrenatural.

no artigo "A Marca dos Tempos: Identidade, Estrutura ¢ Mudanca entre os Asurini do Tocantins", a ser
publicado no Livro Grafismos Indigenas, Ed. Nobel, no prelo).
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O que se observa é que os homens, especialmente os dangarinos, devem estar
necessariamente pintados; j4 para as mulheres o uso da pintura nio tem a mesma
importéncia. Sao os dangarinos os personagens centrais dos ritual; aqueles que, de fato,
entram em contato com o Sobrenatural - que precisam estar pintados. Como foi
mencionado, a ornamentagdo deles inclui ainda a penugem de urubu-rei, exclusiva dos
que desempenham este papel na festa.

Ja o pajé ndo se pinta, 0 que se coaduna com sua posi¢ao particular: ele nio
pertence exclusivamente ao mundo social. Ele ndo apenas mantém contato com o
Sobrenatural (como ocorre com os dangarinos), mas integra aquele mundo. Assim, ndo
lhe cabe a pintura, embora o pajé, diferentemente do morto, nio tenha deixado de
pertencer definitivamente 2 Sociedade. Sua posigao comporta um duplo pertencimento.
Isto estd traduzido no cédigo da pintura, uma vez que o pajé pode utilizar a pintura
cotidiana e mesmo a ritual, se néo estiver desempenhando as fungoes de pajé, se atuar
como dangarino.

Em nenhuma das festas que tive a oportunidade de assisti, NAKAWAE foi
pintado ou ornamentado. Em 1982, ndo foi diferente: enquanto os homens se enfeitavam
com a penugem de urubu-rei NAKAWAE permanecia no TEKATAUA, fumando
TAWARI ¢ conversando. Os homens aplicavam uns nos outros a penugem, que formava
listas brancas nas pernas dos dancarinos. Enquanto essa operagio transcorria, dois
rapazes foram até um igarapé préximoxé aldeia para buscar as flautas TABOCA - elas
devem ser guardadas na dgua para evitar rachaduras.

Foi entdo, que PARAPU iniciou a constru¢ao da TOKASA. Primeiramente/ é
construida a armagdo de madeira que, em seguida, € totalmente coberta com folhas de
palmeira. A colocagdo das folhas é feita de tal forma que o construtor termina a tarefa
dentro da TOKASA. Ele s6 pode sair de 14 de dentro ap6s cantar a "muisica da

TOKASA". Como PARAPU nio sabe cantar, ele conta com o auxilio de seu irmio
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SAKAMIRAME, que se aproxima da casa cerimonial e, do lado de fora, executa a
cangido. Somente, entdo, é que PARAPU deixa o interior da TOKASA, retirando duas das
folhas que cobriam a casa, abrindo assim duas entradas, por onde passardio os
dancarinos.

Caso a cangdo néo seja logo executada, o construtor pode morrer. Esta misica
tem sua origem numa passagem mitica, quando uma TOKASA subiu aos céus, com 0s
participantes da festa. Estes estavam agnardando o retorno 2 aldeia de um homem que
havia ido até a mata buscar breu. Gritaram para que ele voltasse, mas sem obter sucesso.
Decidiram, entdo, amarrar suas redes na TOKASA e irem todos embora. S6 sobraram na
aldeia dois homens. Naquele tempo, existiam muitas outras aldeias. A TOKASA passou
por cima de outra aldeia e as pessoas que iam no seu interior, cantaram a miisica, que,
até hoje, é executada ao se montar a casa cerimonial.”

No inicio da noite, ocorreu o consumo ritual do mingau, nos moldes ji descritos.
Houve, desta vez, um niimero maior de participantes, que se retiraram logo apés o
término desta etapa da festa. Nesta ocasido, o capitdo CAJU, que havia solicitado a
realizagdo do ritual, ndo se fez presente. Da mesma forma, estavam ausentes sua esposa,
sua filha PATURINA e o marido dela. Isto porque uma das fithas de PATURINA havia
ficado doente. Segundo a explicagdo dada na ocasido,"quando tem parente doente, tem
vontade mas ndo vai [a festa]". O resguardo é necessario no caso de doenga dos filhos,
netos, esposa, mie, pai, ou irmios.

Apo6s o consumo do mingau, os adultos que permaneceram na festa (nove homens
e trés mulheres) reuniram-se no TEKATAUA. Durante algum tempo, eles cantaram
baixinho, "ensaiando" as cangbes. Depois, dois homens, NEXANIXA e 'SAKAMIRAME,

dirigiram-se até a TOKASA. L4 dentro, cantaram acompanhados pela esposa de

4 Ao narrarem este mito, os Asurinf, nesta passagem especifica, cantam a masica mencionada. Este é

alids, um procedimento comum; varias narrativas miticas incluem a execuciio de cangdes.
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NEXANIXA, que permanecia préxima, mas do lado de fora da TOKASA. Os cantores
usavam no tornozelo o PEQUIA, que soava junto com suas vozes. No TEKATAUA, os
homens cantavam alternadamente com os da TOKASA; faziam comentérios, e, ao final
da musica, gritavam: KATUETE (muito bom)8. Os dois homens retornaram ao
TEKATAUA e, novamente, todos cantaram baixo. Depois, outros dois dirigiram-se até a
TOKASA e repetiu-se 0 mesmo procedimento. Este processo prosseguiu por toda a noite
¢ os participantes amanheceram no TEKATAUA.

Os homens devem cantar para "o velho [o pajé] ouvir se estd bom, e se estd
correto”. Aqﬁeles que cantam juntos nesta noite, formardo uma dupla de dangarinos no

- dia seguinte.

- Por volta das sete horas da manhi do dia 12 de agosto, alguns dos homens
que amanheceram na festa, retornam para suas casas. Alguns dirigem-se 2s suas casas,
pois até aquele momento, ainda nio haviam se pintado com o jenipapo. No TEKATAUA,

prosseguem os trabalhos de ornamentagio com a penugem de urubu-rei.

Finalmente, apés todos os homens estarem devidamente ornamentados, tem
inicio a danga. KARO ¢ SAKAMIRAME - os dangarinos mais velhos do grupo - sao os
primeiros. Elés entram na TOKASA e ficam de pé no seu interior, virados para uma das
paredes laterais da casa cerimonial. Comegam, entio, a cantar. Cada dangarino tem sua
prépria cangio recebida de NAKAWAE nas noites anteriores. Em cada danga, executa-se
a cang¢do de um dos membros da dupla. O outro homem s6 cantar4 sua misica numa
préxima danca. Quando a can¢do comeg¢a a ser executada, as mulheres passam a
acompanhé-los. Os dois homens afastam-se da parede da TOKASA, dirigindo-se ao seu

centro, ambos virados para a entrada da casa cerimonial (entrada n2 1, cf. figura).

° KATU = bom; ETE = sufixo intensificador (nuito).
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J4 no centro da TOKASA, os dois homens colocam-se um na frente do outro.
Ambos usam o PEQUIA; o da frente usa um grande colar de MURAIA9 colocado
transversalmente no peito e segura os cigarros TAWARL O outro coloca suas mios nos
ombros de seu companheiro. A cangio entoada pertence aquele que segue na frente.

Ainda no interior da TOKASA, os dois homens, posicionados em frente a entrada,
cantam, levantando e abaixando os pés (o que faz soar os PEQUIAS), mas sem sair do
lugar. Em seguida, dio duas voltas no centro da casa (sempre batendo os pés com
firmeza no chio) e saem. Os dois contornam a TOKASA (sempre posicionados um na

frente do outro) e retornam pela outra entrada (n° 2).

7 O colar do dangarino ¢ composto de varias voltas das sementes pretas de muraia enfiadas em envira.

Podem ser usados também fios de linha vermelha, adquirida na cidade.
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TEKLATAVA TOKA SA

Movimentagdo dos Dangarinos

Ao safrem da casa cerimonial, os homens passam a ser seguidos por um grupo de
mulheres, que vai andando (elas ndo dancam) e cantando atrds deles. Geralmente, as
mulheres acompanham seus maridos, filhos ou irmdos, mas, as mais velhas - que sabem
cantar bem - costumam seguir todos os dangarinos. Os Asurinf dizem que as mulheres
devem "cantar para seus maridos e filhos".

Os dangarinos dao cinco voltas em torno da TOKASA. Ao retornarem de cada
volta, sao acompanhados das mulheres, que entram na casa cerimonial e vo para junto

da parede esquerda oposta aquela onde ficam, inicialmente, os dangarinos. Nesta
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HOMENS DANCANDO AO REDOR DA TOKASA




105

posicio, elas aguardam os homens que, ao regressarem, dio mais duas voltas no interior
da casa, antes de sai{em novamente.

NAKAWAE acompanha do TEKATAUA o desenrolar da danga, gritando 3s vezes
alguma orientacdo. Sempre sério, ele observa a movimentagdo na TOKASA, fumando
TAWARI e cantando de tempos em tempos para ajudar os que estdo dancando: "para
ensinar a misica". Os outros participantes permanecerﬁ também no TEKATAUA, vendo a
danga e conversando - alguns dangardo em seguida, outros apenas assistem.

Ao completar as cinco voltas, os homens ¢ as mulheres saem da TOKASA ¢ uma
nova dupla prepara-se para dancar. As vezes, 0 mesmo par sai dangando novamente,
trocando apenas de posi¢do. Isto significa que a dupla passard a executar a cangdo
daquele companheiro que anteriormente seguia atrés. Ndo parece haver uma norma pré-
estabelecida para a formagdo destes pares. Durante esta festa, dangaram juntos: pai e
filho; irmﬁos; cunhados; mas também homens que nio tinham relagdes de parentesco ou
afinidade préximas.

As 12:30 horas, quando j4 haviam dangado sete duplaslo, ¢ feito um intervalo
para o almogo. Algumas pessoas foram para suas casas, outras permaneceram no
TEKATAUA para comer ¢ almogo preparado pela esposa do pajé. O prato era urubu-rei
cozido na dgua. Havia um certo constrangimento quanto ao carddpio, ndo sei dizer
claramente po?!me. Quanto & mim, mandaram-me para casa para almogar 14 qualquer
coisa. Um procedimento estranho, pois, normalmente, os Asurinf fazem questao que, ao
menos, experimentemos a comida. A impressdo que me deu foi a de existir alguma

restri¢io, como se o urubu sé pudesse ser comido pelos dangarinos. Cotidianamente, por

X Os pares eram formados por (o primeiro nome corresponde ao daquele que dangava na frente):
KARO e PARAPU; SAKAMIRAME e PARAPU (irmdo mais velho - irmdo mais novo); PARAPU e
SAKAMIRAME; APINA e SAKAMIRAME (filho - pai); KARO ¢ PARAPU; NEXANIXA e PARAPU; ¢
PARAPU e NEXANIXA.
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outro lado, 0 urubu-rei nao € incluido na dieta alimentar. Nao sei dizer se nas ocasides
rituais, o uso do animal abrangeria desde sua penugem 3 sua carne,

No final da tarde, homens, mulheres e criangas voltam a se reunir no
TEKATAUA. Alguns homens ainda estao ornamentando-se com a penugem de urubu-rei
- eles ndo dangaram pela manha. |

Os homens recomecam a dangar, novas duplas se formam. As esposas de
SEREVIA ¢ PURAKE aparecem para participar - é que agora, neste perfodo, seus
maridos vio dancar. Durante a tarde, mais seis duplas passam pela TOKASA!L, Quando
o terceiro par, formado por PURAKE e SAKAMIRAME, inicia sua segunda volta em
torno da TOKASA, NAKAWAE aproxima-se. Os homens param j4 do lado de fora, mas
ainda 2 saida da TOKASA. As mulheres, que os acompanhavam, permanecem no
interior da casa cerimonial. NAKAWALE leva nas maos um grande cigarro TAWARI (com
cerca de 40 centimetros), 'que entrega a PURAKE. Ao receber o cigarro, PURAKE
segura-0 com as duas mdos e da uma forte tragada. A fumacga provoca-lhe tosse e
tontura: "como quando bebe bebida alcodlica”. PURAKE & amparado por seu
companheiro de dang¢a, que permanecendo sempre atrds, abraga-o. Sustentado por
SAKAMIRAME,l PURAKE d4 outra longa tragada no TAWARI, que durante o tempo
todo est4 seguro numa das mios do NAKAWAE. |

Esta operacio consiste em receber 0 KAROWARA, que foi confeccionado por
NAKAWAE e colocado no TAWARL, O KAROWARA entra no corpo do individuo,
portanto, por sua boca, através do cigarro. Segundo PURAKE, deve-se tragar com forga

até sentir na garganta, ou na boca, que 0 KAROWARA entrou - é, neste instante, que o

H Os pares eram formados por: NEXANIXA ¢ SAKAMIRAME; SAKAMIRAME e NEXANIXA;
PURAKE ¢ SAKAMIRAME (cunhados); APINA ¢ SAKAMIRAME (filho-pai); PURAKE e SEREVIA;
SEREVIA e PURAKE,
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homem perde suas forgas e precisa ser amparado. Alguns Asurinf afirmam que o
KAROWARA fica alojado na boca do individuo, entre o dente e a gengivalz.

Os KAROWARA sio confeccionados com dentes de catitu, de quati ¢ do peixe-
cachorra (PIRATINGAOHA). Estes devem ser esfregados numa pedra até que "figuem
fininho como papel". Quando trabalha-se coni o catitu, deve-se partir o dente em dois. Se
a matéria-prima € o0 peixe-cachorra, utilizam-se dois dentes. Em ambos os casos, 0s
dentes sao perfurados para que se possa amarré-los com um fio: "af ja ¢ KAROWARA.
Fica experimentando, ele mexe sozinho". Segura-se o .KAROWARA pelo fio, enquanto ele
realiza movimentos de morder: os dentes se abrem e se fecham. Al, entio, ele é colocado
dentro do TAWARI.

A confecgdo do KAROWARA ¢é uma operagdo que envolve certo sigilo, nio
podendo ser testemunhada livremente, muito embora seus passos sejam conhecidos de
todos os membros da aldeia e descritos sem constrangimentos. Atualmente, esta tarefa
pode ser executada por NAKAWAE e TAKAMUNA!3, TAKAMUNA é um homem
casado, de meia idade, filho do falecido AMATASAIROHA, lider e pajé do grupo do
Pacaji. Ele ndo € considerado um pajé, mas detém vérios conhecimentos relacionados
ao xamanismo. TAKAMUNA aprendeu a confeccionar KAROWARA com um antigo
pajé.

Virios homens adultos possuem KAROWARA, colocados por NAKAWAE,
TAKAMUNA ou por outros individuos ja falecidos. E possivel ter mais de um

KAROWARA, Alguns homens fem "muitos”, que podem ter sido colocados por uma Ginica

pessoa ou por varias.

12 E por esta razio que o velho pajé recusa-se a ir ao dentista. Tem receio que sejam extraidos alguns

? seus dentes e que seus KAROWARA se manifestem.

Uma vez, TAKAMUNA me disse que iria me mostrar como s¢ fazia 0 KAROWARA, mas foi
proibido de cumprir a promessa por NAKAWAE, que alegou que este assunto ndo era brincadeira, ndo se
podia fazer a toa.
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Possuir a for¢a - KAROWARA implica em responsabilidades e perigo. Caso uma
série de cuidados nio sejam observados, 0 KAROWARA pode matar o seu proprio dono,
ou ainda outros individuos. Somente aqueles que passaram por um processo de |
amadurecimento biolégico e social (participando intensamente das atividades rituais)
estdo aptos a receber 0 KAROWARA. Parece ser NAKAWAE quem determina se o |
individuo esté preparado ou ndo para possui-lo. Assim, NABU contou-me, em 1983, que
nio tinha KAROWARA "porgue o pajé ndo gostava”, achava que ele ainda era muito
mogo, "ndo saberia usar'. Na ocasido, NABU tinha cerca de 25 anos, estava casado e tinha
dois filhos de cinco e trés anos. O amadurecimento, no entanto, ndo € o Gnico requisito,
existe uma varidvel pessoal que determina se o individuo "aguenta", ou nio, receber o
KAROWARA. NETE, por exemplo, um senhor de meia idade, com vérios filhos casados,
que conhece as cangGes, 0s mitos e participa dos rituais, tentou e ndo conseguiu: "ndo
aguentou”, embora tivesse, a priori, todas as condi¢des necessdrias para isso.

Receber 0 KAROWARA pelo TAWARI niéo transforma o individuo em pajé, uma
vez que s6 o KAROWARA retirado do Espirito-On¢a the di poderes de curar. No
entanto, esta constitui uma etapa importante do aprendizado. Através deste processo, 0
homem familiariza-se com o KAROWARA, aprende a lidar com esta forga; dai o
interesse dos aprendizes em possuf-lo.

No ritual de julho-agosto de 1982, somente PURAKE recgbeu KAROWARA,
Apos este processo, outra dupla dirigiu-se a TOKASA, e quando ela finalizou, PURAKE
dangou ainda mais uma vez, Nesta noite, encerrou-se a primeira etapa da festa. Apos a
danga, os homt;,ns reuniram-se no TEKATAUA e 14 ficaram conversando assumtos
cotidianos, até cerca das 22:00 horas.

Segundo explicagoes dos Asurini, a festa ndo havia se encerrado, mas haveria

uma pausa. NAKAWAE e sua famflia retornariam 2 Massaranduba ¢ 14 permaneceriam
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durante algum tempo, para que o velho pudesse descansar, j4 que néo havia dormido por
vérias noites. Ainda nao haviam dangado cinco homens adultos e também a criangada. A
casa cerimonial temporiria permaneceria no terreiro até a continuidade da festa.
Quando deixei a aldeia, um més depois, a danga ainda néo havia se realizado. E verdade
que este perfodo foi tumultuado: muitos casos de doenga na aldeia que exigiram vérias
consultas 2 NAKAWAE e 3 enfermeira, e desentendimentos com a FUNAI sobre a
transferéncia do chefe de posto, que implicaram em reunides e visitas dos funcionérios
do 6rgao A 4rea. Nio posso afirmar, entretanto, que foram estes os motivos para o longo
intervalo (suponho que maior do que aguele que os Asurinf haviam calculado
inicialmente), ou se é assim mesmo que as coisas ocorrem, € os prazos sdo explicitados
muito mais para agradar a pesquisadora, que insiste em saber antecipadamente quando

0s eventos vao ser realizar.
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A participacio no ritual

O ritual de 1982 mobilizon mais da metade da populagdo masculina adulta da
aldeia, que na época somava trinta individuos. Vinte homens adultos tomaram parte da
festa: dezessete deles eram casados com filhos, nm era vitivo e dois eram solteiros. Entre
os ausentes, estavam trés que nunca participam da vida ritual, apenas consultam-se com
NAKAWAE em caso de doenga. A razio alegada para tal atitude é apenas que "eles ndo
gostam de dangar'. Aparentemente, tal op¢do nao implica em qualquer discriminago ou
desvalorizac¢do destes homens, como poderia se imaginar/ dada a importincia que a vida
ritual tem na formacio do ser masculino. Outro que ndo participa das festas € o Sr.
Bernardo, indio Tembé, que reside junto aos Asurini desde a época do contato, quando
integrava a equipe de pacificagio do SPL Também distante de tais atividades estd
TAIWU, mas a vida deste Asurinf é toda particular: ele vive sé na mata, aparecendo na
aldeia, de vez em quando, em busca de tabaco.

Dentre os jovens, apenas um - ¢ mais velho deles, que tinha cerca de 15 anos -
participou como dangarino, tendo, portanto, recebido uma cangido. Ele, no entanto,
"danca calado", pois ndo sabe cantar em Asurini, E o seu companheiro de danga que
entoa sua cangdo. No caso deste jovem, ele foi acompanhado por seu pai,
SAKAMIRAME, um renomado cantor14, Outros rapazes, mais jovens, participaram
observando do TEKATAUA as dangas ¢ engrossando a fileira dos homens que dancaram
em torno do mingau.

Entre os homens adultos, a participacdo também foi diferenciada. Alguns

estiveram presentes em todas as reunides e outros seletivamente em algumas. CAJU, um

1 Nio consigo saber ao certo porque estes individuos mais jovens nio cantam. E verdade que alguns

deles fazem pouco uso da lingua Asurini no seu cotidiano. £ comum dizerem que entendem, mas nio sabem
falar a "giria". No entanto, poderiam aprender a cangio pela repeticio, memorizando. En mesmd aprendi
uma misica Asurinf sem saber o significado de todas as palavras, Isto me leva a pensar em outros motivos:
seria esta uma etapa do aprendizado: primeiro dangar calado e depois cantar?
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dos homens que convocou a festa, no decorrer do periodo, foi impedido de participar por
ter que cumprir resguardo pela neta doente. A principal distingio, sem diivida, se
estabelece entre aqueles que ganham uma cangdo e dangam e 0s outros que apenas
assistem ou participam exclusivamente do consumo do mingau. Esta decisio é
individual; hd4 homens que dancam em todas as oportunidades, outros em apenas
algumas. A maior ou menor participagio é determinada pelo interesse no xamanismo, j
que atuar como dancarino é parte da formagio de um pajé e proporciona a
oportunidade de um contato com o Sobrenatural.

Além da diferenca bésica entre dangarinos e espectadores, existem ainda algumas
funcoes especificas no ritual. NAKAWAE, como foi dito, tem um papel de destaque:
distribui as cangdes e orienta toda a festa. Outra fungao é aquela desempenhada por
PARAPU: ele € o "amimado para festa", devendo encarregar-se de uma série de
preparativos, entre eles a construgdo da TOKASA. Ele atua como um auxiliar do pajé na
organizacao do evento. Parece existir ainda um terceiro papel, mais informal, que é
ocupado por SAKAMIRAME: ele é o "puxador do canto” - fungio que, no primeiro dia da
festa, devido a sua auséncia, teve que ser cumprida por NAKAWAE.

A participagdo feminina no ritual parece gravitar em torno dos homens. Assim,
suas fun¢des sdo: a de preparar o mingau para os homens beberem; pintar os dangarinos;
e cantar para seus maridos e filhos. Até mesmo a sua presenca na festa como
espectadora é determinada em grﬁnde parte pelos homens, pois uma mulher nio se
dirige a0 TEKATAUA, se seu marido, ou filho, néo estiver 14. E verdade, no entanto, que
a intensidade' desta participagao envolve uma boa dose de opg¢éo individual. Elas ndo
precisam necessariamente acompanhar os homens durante todas as etapas; algumas
dirigem-se ao p4tio apenas no momento em que seus maridos vio dangar.

Entre as mulheres, as mais velhas, que melthor cantam, costumam ter uma

participagdo mais ativa, acompanhando védrios homens, nédo se restringindo, portanto, a



113

seus maridos e filhos. Sdo elas que, normalmente, estdo presentes as noites de ensaio,
quando sdo distribuidas as cangdes. Na festa de 1982, apenas uma mulher nesta categoria
ndo participou do ritual, a velha PETIRAWA. Segundo explicagdes de sua filha,
PETIRAWA ficou aguardando um convite, que ndo veio. Nao me consta que qualquer
outra pessoa tenha sido formalmente convidada e ndo sei dizer po{que PETIRAWA
estaria nesta situagdo particular. ViGiva, ela tinha dois filhos participando da festa,
nenhum deles, entretanto, dangou. Talvez a necessidade de um convite especial esteja
relacionada com este fato.

Dentre as mulheres, vale destacar ainda o desempenho da esposa de NAKAWAE,
presente a todas as etapas do ritual. Na condi¢do de esposa do pajé, ela atua de forma
diferenciada: ela nio pinta seu marido, nem acompanha-o na TOKASA, uma vez que o
pajé nao se ornamenta, nem danga. Por outro lado, ela tem uma fungio especifica, qual
seja a de preparar o mingauls. A esposa do pajé detém também um conhecimento
particular das cangdes transmitidas aos dangarinos, pois as conhece previamente devido
a convivéncia com o marido, ¢ ajuda no aprendizado, embora esta fungdo ndo esteja

formalizada.
AS ESFERAS DO SOBRENATURAL E OS GENEROS

Ao iniciar a descricio da festa do tabaco, cologuei que, muitas vezes, ela &
realizada juntamente com a festa do mingau, como ocorreu em 1982. Cada um desses
rituais envolve preparativos, ornamentacdo e instrumentos préprios. Na seqiiéncia
descrita anteriormente, tem-se o dia 31 de julho como o ponto de passagem de um

evento ao outro: € nesta data, que »ap6s 0 consumo do mingau, os homens deixam as

- Como foi mencionado este papel cabe 4 mulher do pajé e a4 do capitdo. Vale lembrar que,
tradicionalmente, a posi¢do de pajé e lider da aldeia eram muitas vezes coincidentes - o que reforca a
associagdo deste papel A figura da esposa do pajé.
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TABOCAS de lado, ¢ retinem-se no TEKATAUA para "ensaiar” as cangdes € canté-las na
TOKASA recém-construida. Est4 se abandonando a esfera de MAHIRA ¢ entrando na
de SAWARA (o espirito-Onga).

As diferencgas entre os dois rituais, portanto, ndo se resumem a diversidade de
ornamenta¢do, instrumentos ou performance, mas remetem a dois planos do mundo
Sobrenatural: ao de MAHIRA (da criagdo, do movimento ciclico do universo) e ao de
SAWARA (do xamanismo e do movimento nio-linear). Este contraste est4 €Xpresso na
prépria periodicidade dos eventos. O ritual do mingau segue o ciclo agricola; € este
quem estabelece o calend4rio para a sua realizacdo. J4 a festa do tabaco ocorre quando
os homens querem dancar, quando "o KAROWARA estd atacando” - sem uma data pré-
determinada, portanto. '

O ritual do mingau estd vinculado ao ciclo agricola, principalmente o da
mandioca - produto fundamental na dieta Asurinf, sob a forma de farinha. Esta
vinculagdo a agricultura, associa a festa as mulheres, tradicionalmente, as responséveis
pelo plantio, colheita e pela preparagio da farinha e do rningaulﬁ. Assim na festa, as
mulheres reproduzem, de forma ritualizada, o que fazem cotidianamente: oferecem o
produto de seu trabalho (agricola) aos homens. E € interessante que isto ocorra num
perfodo (ou logo apés) em que os homens estdo envolvidos nas atividades agricolas,
realizando a broca e a derruba (para suas esposas?).

O ritual do mingau tem inclusive seu par de inversdo: a festa do jacaré, onde os
homens oferecem alimento as mulheres. Ela € realizada no final do verido, quando é

possivel encontrar muitos jacarés nas lagoas - estando vinculada, portanto, ao calendario

1 Digo, tradicionalmente, porque, hoje, com a producdo de farinha para a comercializagdo os homens
assumiram também esta responsabilidade.



115

das atividades de caga. Nunca presenciei uma festa do jacaré, assim a descrigio
apresentada a seguir foi obtida através dos relatos dos Asurini 17,

O ritual inicia-se com a ida de um ou mais cagadores até a lagoa para capturar os
jacarés. Os homens que executam esta tarefa devem obedecer um resguardo sexual no
periodo, pois, do contririo, os jacarés ndo crescerdo mais. Enquanto eles se dirigem 2
lagoa, o restante da aldeia aguarda-os no TEKATAUA. Os cagadores chegam do mato,
cantando com os jacarés ainda vivos. Os animais tém sua boca amarrada e, com eles nas
costas, os homens dancam no terreiro da aldeia. Além dos jacarés, eles carregam seus
arcos e flechas nas maos. burante a danga, os homens estio ornamentados com as
coroas radiais, mas apenas com sﬁa estrutura de palha; estes capacetes ndo tém as penas
de arara, como os utilizados na festa do mingau.,

ApGs dar duas voltas no terreiro, os dangarinos jogam os jacarés no chio. Af,
entio, 0s homens tratam dos animais e os cozinham na 4gua. Quando pronto, o alimento
é colocado numa grande vasilha juntamente com farinha de mandioca e, enquanto se
espera que a comida esfrie, os participantes seguem cantando. No final da tarde, as
mulheres comem os jacarés.

Como se percebe na descrigao acima, o ritual, em sua primeira parte, evidencia os
atributos do cacador. Ao trazer o jacaré vivo, € nido morto como € usual, cria-s¢ uma
sitnagio onde a ferocidade do animal - que € enfrentada na mata pelos cagadores - pode
ser testemunhada na aldeia pelas mulheres. Junto com o animal sdo exibidos ainda os
instrumentos do cagador: o arco e a flecha.

Mas € interessante que, apds tanta demonstra¢io de masculinidade, os homens
assumam uma tarefa tipicamente feminina: a cozinha. No cotidiano, hi uma clara

divisdao sexual das tarefas, cabendo aos homens trazer a caga e &s mulheres cozinh4-

H Durante o periodo de 1982 a 1986, tenho conhecimento da realizagdo de uma festa do jacaré no
final do verdo de 1985.
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las18. Ao ultrapassar esta divisdo, o ritual reforga o simbolismo da d4diva masculina; do
papel do homem enquanto provedor do alimento de origem animal.

A relagdo entre a origem dos alimentos e os géneros masculino e feminino é um
tema presente, portanto, nos dois rituais. Nas duas situagdes, um sexo oferece o produto
de seu trabalho ao outro. Estas contribuigdes para a dieta alimentar envolvem diferengas
que sdo trabalhadas na festa do jacaré, ainda que pela sua supressdo no momento ritual,

A primeira delas diz respeito A preparagio do alimento: na vida cotidiana, as
mulheres oferecem um produto j4 processado, enquanto os homens fornecem a caga,
| que precisa da interferéncia feminina para tornar-se alimento. Uma distingdo que, como
j4 se viu, desaparece no ritual. Outra diferenca é que a contribui¢io feminina implica
num controle da reprodugido do produto - uma vez que elas sdo responséveis pelo plantio
-, 0 que nao ocorre na atividade de caga. No entanto, na ocasio da festa do jacaré, h4
uma equiparagio neste sentido, ji que os cagadores ficam, de certa forma, responsaveis
pelo crescimento dos jacarés, devendo para isso evitar as relagdes sexuais no periodo.,

O ritual do mingau estd, portanto, associado &s mulheres e 2 atividade agricola,
enquanto a festa do jacaré associa-se aos homens e 4 caga. A vinculagio com a
agricultura, assim como o uso das TABOCAS, associa o ritual do mingau também a
MAHIRA, pois foi ele quem ensinou os humanos a cultivar a mandioca, a confeccionar
as flautas e as misicas a serem tocadas. Conhecido como "nosso velho avé”, MAHIRA foi
o criador dos seres humanos e o responsével pela instauragio da ordem na Terra. Ele
coordenou tanto a ordenacgdo fisica do mundo (endurecendo, com o auxilio da anta, a
superficie da terra que era mole; separando o céu da terra; resgatando a noite que era

possufda pela coruja, etc), quanto ao estabelecimento da Cultura, transmitindo aos

e Ainda que nao scja uma divisdg gida, uma vez que é considerado normal que homens, algumas

vezes, cozinhem e que certas mulheres J@.. .
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homens os conhecimentos bésicos. Assim, como explicou um Asurinf: "tudo o que foi
inventado pelo indio, foi ensinado por MAHIRA".

Ainda tenho vérias dividas com relagdo a este periodo mitico. Ndo foi possivel
recolher narrativas completas sobre os eventos desta época, apenas informagdes
dispersas. Parece ter havido uma primeira criagio do universo e depois um dildvio,
quando a terra acabou, ficou mole. Deste infortinio, s6 sobreviveu um homem, abrigado
no alto de uma 4rvore de bacabeira. Foi, entio, que MAHIRA chamou a anta para que o
animal endurecesse a superficie da terra. MAHIRA também tirou sua prépria costela,
transformando-a em uma mulher, o que permitiu que a populagao humana aumentasse.
Nao foi possivel conhecer qual a relagio de MAHIRA com a primeira criacdo do
universo e com o diliivio - as vezes associado 2 irritagio de MAHIRA com os homens.

Na época das origens, MAHIRA morava na aldeia com os Asurini. Aqui; ele tinha
uma esposa e uma filha. Sua filha nunca conseguia permanecer muito tempo casada pois
MAHIRA aborrecia-se com seus genros e, fumando seu TAWARI, transformava-os em
animais!?. Este comportamento acabou obrigando MAHIRA a mudar-se para longe da
aldeia, pois os humanos aborreceram-se muito com ele. Por fim, os Asurini ja
planejavam assassinar MAHIRA e ele decidiu voltar para o céu: "Deu muito temporal
forte, deu muito tempo forte e ele subiu. Queria pegar no toco para nao subir, em outro, até
que o vento levou. Ai, abriu o brago e foi embora". Foi, ap6s o retorno de MAHIRA aos
céus, que surgiram entre os humanos as doencas; antes ninguém ficava doente, nem
havia pajé.

Hoje, MAHIRA e sua esposa, moram no céu, em um local denominado TUPANA.
E para este mesmo lugaf que vao os mortos: “quem morre faz outra casa l4, diz que tem
muito. Branco também vai para l4. La mora tudo caboclo que morreu”. Segundo os

Asurini, neste local aonde reside MAHIRA, tem céu, sol, lua: "fem fudo assim como tem

e Ver mitos - anexo V
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aqui, tem ld. La em cima tem caga, MAHIRA caca. Tem muita gente ld em cima, tem roga,
tem tudo”. |

E 14 do alto, MAHIRA continua acompanhado a vida dos humanos na Terra,
continua desempenhando seu papel de Criador. MAHIRA € o pai de todos os Asurinf;
ele, que € descrito pelas mulheres como "alto, tem cabelo comprido, é bonito", aparece
nos seus sonhos e tem relagdes sexuais com elas, E desta forma que séo geradas as
criangas. O sémen dos homens contribui para' o crescimento do feto: "marido faz para
crescer. Fica fazendo até ficar grande". E MAHIRA nio apenas gera as criangas, mas
também zela por sua criagdo. Assim, se uma crianga € constantemente maltratada por
sua mde, MAHIRA deixa-a subir: faz com que ela fique doente, morra e v4 para junto de
si. Como ele "gosta” muito das criangas impede que continuem sendo maltratadas.

MAHIRA tem, portanto, poder de vida e morte sobre os humanos. E a vida destes
nada mais é do que. um ciclo que comega e termina em MAHIRA: os humanos nascem
dele e a ele vdo se juntar na morte. E, neste processo, MAHIRA elegeu as mulheres
como suas intermedidrias; ele ndo cria mais diretamente os humanos como no tempo das
origens miticas, mas deposita sua semente nas mulheres. E somente com elas que
MAHIRA tem contato; os homens ndo t&m acesso a ¢le, ao contrédrio do que ocorre no
xamanismo, em que sao estes que chegam até SAWARA. O pajé, que realiza longas
viagens em seus sonhos, visitando lugares distantes e o Espirito Onga, ndo consegue ir
até TUPANA. Os Gnicos humanos que véem MAHIRA séo as mulheres, ¢, assim mesmo,
este contato se d4 aqui na Terra: elas niao chegam até sua morada. Assim nio se tem
informagdes "recentes” sobre esta esfera do Sobrenatural, apenas aquelas transmitidas
através das geragOes. Estas, evidentemente, sdo atualizadas com o decorrer dos anos
(abrindo, por exemplo, um espago para os nao-indios na aldeia dos mortos) e acrescidas
de interpretagdes individuais, uma vez que nenhuma cultura é estitica. No entanto, no

modo de ver dos Asurini as informacgbes trazidas pelo pajé tém uma conotagdo
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jornalistica de atualidade (ele testemunha novos fatos acontecendo), o que € impéssivél
com relagdo a TUPANA (aldeia dos mortos): quem vai até esse local ndo volta para
contar as novidades. E o contato das mulheres com MAHIRA ndo permite este tipo de
conhecimento.

A relacdo dos homens com SAWARA € individualizada (existe, como se verd mais
adiante, um roteiro basico, mas cada qual o percorre de uma forma pessoal) e resulta em
fatos novos. A das mulheres com MAHIRA, ao contrério, nao permite variagoes pessoais,
nem temporais: todas mantém o mesmo tipo de relacionamento com ele, que se
reproduz sempre igual ao longo do tempo. Assim, as diferentes esferas do Sobrenatural
Asurinf parecem trabalhar com duas nogdes de tempo: uma ciclica e outra mais
histérica, onde ndo hé sé reprodugio de eventos. Esta € uma hiptese que estard sendo
discutida ao longo de todo o trabalho.

Tal contraste de concep¢do de tempo estd presente também nos dois rituais
descritos; na forma de estabelecer sua realizagdo, por exemplo: a festa do mingau
obedecendo o ciclo agricolaz0 ¢ a do tabaco sendo determinada por razdes nio
relacionadas a um calendario. Nas misicas executadas tem-se também este contraste.
Aquelas tocadas e cantadas na festa do mingau foram aprendidas com MAHIRA no
passado e seguem sendo executadas da mesma forma até hoje. J4 as cang¢bes cantadas no
ritual do tabaco, sdo originais, recém-aprendidas com os mortos; a cada festa, h& uma
renovacdo das cangdes, cujas letras tratam, inclusive, de eventos recém-ocorridos. E €
deste tema especifico que ird se tratar agora, através da descrigdo da festa do tabaéo,

ocorrida em 1983.

4 E a festa do jacaré seguindo o ciclo das chuvas, da caga.
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A festa do tabaco: o aprendizado das cancgoes e o ataque do KAROWARA

A festa, que se descreverd a seguir, ocorreu durante o perfodo de 24 a 28 de junho
de 1983. Nas primeiras noites, os homens adultos reuniram-s¢ no TEKATAUA para
fumar 0 TAWARI e aprender as misicas com o pajé.

O pajé & quem ensina os cantos aos dangarinos. Ele, por sua vez, aprende as
cangbes nos sonhos com o0s mortos, com seus éspectro-terrestres, denominados
ASONGA. Ao morrer, o ser humano divide-se em espirito-celeste (que se dirige a aldeia
dos mortos e com o qual ndo se tem mais contato) € em espectro-terrestre, que vive na
mata e ronda a aldeia. Sao estes que aparecem no sonho de NAKAWAE:

"Ouem morre ensina a milsica no sonho. O morto canta
primeiro. Ele canta para a gente e a gente fica logo gravando e,
ai, a gente canta logo e ensina para 0s outros."

Embora, como se vé na explicacdo acima, alguns outros homens e mulheres
possam sonhar com misicas, apenas as aprendidas pelo pajé sao repassadas aos
dangarinos.

H4 uma clara identificacdo entre 0 ASONGA e a personalidade do morto; nio se
trata de uma manifestacéo repetitiva e impessoalZI. Os lagos de parentesco e amizade,
parecem inclusive perpetuar-se. Assim, a maioria das cangdes sonhadas por NAKAWAE,
lhe foram ensinadas por seu filho ja falecido.

As letras das cangOes parecem referir-se a fatos presentes, relacionados com o
xamanismo. Nao disponho, entretanto, de dados suficientes para avancar nesta questéo.
Uma vez que nédo sou capaz de compreender a lingua Asurinf, procurei obter algumas

tradugdes de cangbes gravadas durante os rituais, sem muito sucesso. Acredito que isto

= Como ocorre entre os Araweté, onde o espectro-terrestre (TA’'OWE) nao mantém qualguer atributo
do morto - ¢f. Viveiros de Castro, 1986:499).
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se explica pelo fato da transcrigdo ser uma tarefa que demanda muito tempo ¢ também
pela dificuldade que tinham os Asurinf em verter para o portugués o texto das letras.
Mas vejamos, a titulo de exemplo, duas cangdes executadas na festa do tabaco de 1982.
Estas duas cangoes foram traduzidas por PURAKE Asurini, um homem de meia
idade. E interessante que, antes de iniciar os trabalhos de transcrigio e versdo
propriamente ditos, PURAKE situava a letra no seu contexto hist6rico, isto &, relatava
fatos ocorridos que elucidavam o contetido do canto. Assim, a primeira delas faz
referéncia a um periodo em que NAKAWAE ficou doente e foi curado por sua esposa, ou
como explicon PURAKE:
"O velho [NAKAWAE] estava doente. A mulher fez curativo
nele e ele estava contando o que sentia. O velho sonhou. Ele
estava 'fioer_zte, a sua mulher fez curativo. Ele sonhou esta
muisica”,
Veja-se como esta explicagdo expressa uma ambiguidade com relagio a autoria

da letra: ela foi aprendida no sonho com um morto, mas através dela NAKAWAE conta o

que ele sentia. A cang¢do diz o seguinte:

1.  ENETE SEREHEWE Ela est4 com ele-22

2. ENETE SEREHEWE Ela estd com ele.

3. ENETE SEREHEWE Ela esta com ele.

4, ENETE SEREHEWE Ela estd com ele.

5. ENETE SEREHEWE Ela esta com ele.

6. ENETE SEREHEWE Ela esta com ele.

7. TAWAHINE NEREHEWE Ele ficou doente para ela.
8. TAWAHINE NEREHEWE SEREHEWE Ela curou ele.

9. TAWAHINE NEREHEWE Ele ficou doente para ela.
10. TAWAHINE NEREHEWE SEREHEWE Ela curou ele.

11, EREWAHITE SEREHEWE Ele ficou bom.

= Segundo PURAKE esta seria a tradugio literal desta frase, mas, como explicou ele, seu significado

seria mais proximo de "ela estava fazendo curativo para mim",
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O outro canto refere-se também a um episédio envolvendo NAKAWAE e sua
esposa MORUPIL. Certa vez, a filha deles foi mordida por ﬁma cobra e MORUPI foi com
a crianga até o hospital. L4 ficaram doze dias. Quando MORUPI retornou com a
menina, nio encontron NAKAWAE, Ele tinha ido para a mata, aborrecido, pois
acreditava que sua filha ndo iria sobreviver, MORUPI foi, entdo, procurd-lo. Quando o
encontrou, abragou-o e ele caiu porque estava fraco. Ela "entdo fez remédio para ele, isto

é, curou-o. A letra da cangéo diz:

SEMORUI HENIPEE NEVE

SEMORUI HENIPEE NEVE

SEMORUI HENIPEE NEVE

SEMORUI HENIPEE NEVE

EPITOA POTE SEMORUI HENIPEE NEVE
EPITOA POTE SEMORUI HENIPEE NEVE
SEMORUI HENIPEE NEVE

EPETIMA TATASIGA POSERUAVIPEE NEVE
SEMORUI HENIPEE NEVE

Al Rl ol ol Sl o

Tradugéao da cang¢do acima:

Ela fez remédio para mim

Ela fez remédio para mim

Ela fez remédio para mim

Ela fez remédio para mim

Ela assoprou para ele

Ela assoprou para ¢le

Ela assoprou a fumaca do cigarro
Ela fez remédio para mim

Ela fez remédio para mim

RN RN

O acervo musical dos Asurinf congrega, assim, cantos singulares, periodicamente
repassados pelos mortos, e também cangdes transmitidas através das geragdes desde os

tempos miticos. Os primeiros remetem a fatos da histéria recente da Sociedade e sdo
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fruto de um contato renovado, constante, com o Sobrenatural. Os outros (assim como as
miisicas da TABOCA) formam um repertério que se repete ao longo do tempo, ndo
implicando em relagdo atual com o Sobrenatural - ainda que sejam resultado de um
contato estabelecido na época das origens.

Neste acervo incluem-se as cangoes dos rituais (como as das festas do mingau e
do jacaré), aquelas que integram as narrativas miticas?> e outras lidicas de
entretenimento. Nesta tltima categoria, estio cantos que sio executados no interior da
casa, quando a familia estd reunida 2 noite € se diverte antes de dormir, Ainda dentro
deste grupo, estdo cangdes jocosas para brincar com pessoas em determinadas situagoes:
como a do macaco, para um par de namorados muito afoito, ou da cotia cantada para
uma pessoa que anda como esse animal.

As letras e as melodias deste repertério sao de dominio piiblico na aldeia;
praticamente todos os adultos sdo capazes de executd-las, embora existam alguns
cantores renomados. De um pajé espera-se que ele seja um profundo conhecedor de tal
acervo, uma vez que esta fungio pressupoe um grande dominio das tradigdes do grupo.
J4 a importéncia dos cantos obtidos junto aos mortos para 0 xamanismo vai em outra
diregdo. Ela reside no fato destes serem o resultade de um contato (atual) com o
Sobrenatural. A relagio com os mortos perpetua-se através das cangoes que eles dao ao
Pajé e que este repassa aos dangarinos. Através dos cantos, 0 pajé cumpre sua tarefa de
intermedidrio entre os mortos € 0s vivos.

Nas primeiras noites das festas do tabaco, NAKAWAE canta virias dessas cangoes
para os homens reunidos no TEKATAUA. Cada dangarino escolhe ¢ ganha uma misica:

"NAKAWAE entoa a miisica. A pessoa acha bonita e pede a
muisica para ele. E ele danga a musica."

<3 Como j4 foi mencionado, vérios mitos incluem em sua histéria, miisicas que sdo cantadas durante a

narrativa.
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A partir dai, a can¢do passa a ser designada como a "mtsica de fulano". Estas
cangdes, entretanto, ndo parecem constituir um repertério rememorado e transmitido ao
longo do tempo, como a outra categoria de canto a que se fez referéncia anteriormente.
H4 em jogo uma questio de originalidade; uma mesma cancao ndo deve ser dangada em
m.z_u's de uma festa. A cada ritual, portanto, devem ser executados cantos originais, 0 que
pressupde um contato sempre renovado com os mortos. De outro lado, vale ressaltar que
o ritual é em si mesmo um momento de contato com 0s mortos, zﬁnda que neste caso ndo
haja uma relagdo de cooperagio, Quando hé festa, os ASONGA se agitam: assobiam e
surgem pelos caminhos da aldeia. Nestas ocasides, sio maiores as possibilidades de
encontros com os mortos, que sio temidos pelos Asurini, pois podem resultar em sua
prépria morte - 0s ASONGA desejam levar os vivos consigo. Os ASONGA podem, até
mesmo, aparecer rapidamente no TEKATAUA - um contato que ndo parece envolver o
mesmo perigo que um encontro solitrio com o morto. Os Asurinf dizem que os
ASONGA desejariam participar do ritual. De qualquer forma, ¢les estdo presentes -
rondando as casas e 0 TEKATAUA - desde o comego da festa, que tem inicio justamente
com NAKAWAE distribuindo os cantos ensinados por eles.

Com a distribuigio das mdsicas, di-se o ensaio. O pajé, auxiliado por sua esposa,
canta as cangoes que 5ao0 rep;etidas por todos os presentes, até que sejam memorizadas.
Assim, as reunides no TEKATAUA costumam estender-se até a madrugada. A duragdo
destes ensaios é determinada pelo nimero de dangarinos; quanto mais gente hé para
~ dangar, mais cantos sao distribuidos ¢ mais noites de aprendizagem séo necessérias.

Durante os ensaios, 0os homens ¢olocam-se numa posi¢do caracteristica: sentados,
com os joelhos dobrados e o peito vertido sobre eles. A cabega fica baixa, quase
entre os joethos. As cangoes sido cantadas bem baixinho. Ao que parece a execugdo em

voz alta e firme € exclusiva do momento da danca, da TOKASA. Assim, quando cantam
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para o gravador, o fazem sempre em voz baixa e com a cabega vertida na diregdo do
peito. |

Na festa de 1983, o ensaio das musicas consumiu duas noites (24 ¢ 26 de junho).
No terceiro dia de atividade ritual (27 de junho), foi construida, durante 2 tarde, a casa
cerimonial temporaria, a TOKASA. PARAPU, "o animado para a festa", encarregou-se,
mais uma vez, desta tarefa, providenciando é matéria-prima (palha, madeira ¢ fibras) e a
montagem da casa. Como ocorreu em 1982, ele contou com a ajuda de seu irméio mais
velho, SAKAMIRAME, que cantou a "musica da TOKASA", permitindo, assim, que
PARAPU saisse do interior da casa e finalizasse a sua construgéo.

Naquela noite, houve mais uma reunido no TEKATAUA. Os participantes
permaneceram fumando e conversando. De tempos em tempos, dois homens
acompanhados das mulheres presentes, dirigiam-se & TOKASA e, no seu interior,
cantavam. O dono da cangdo permanecia no TEKATAUA, ouvindo as pessoas
executarem seu canto. Nesta ocasido, os homens "passam" suas misicas aos outros, pois
nio podem canti-las sozinhos. Somente no dia seguinte, € que cada dangarino canta sua
misica, acompanhado pelas mulheres. Este acompanhamento feminino parece ser um
solo 1inico para as diversas cancdes, assim, mesmo aquelas mulheres que nao
participaram dos ensaios estdo aptas a cantar para os dangarinos.

Terminado o ensaio dos cantos, ocorreu um treino ritualizado de fumar TAWARI.
Este € um conhecimento indispensédvel ao pajé, integrando o processo de cura dos
doentes. Fumar corretamente 0 TAWARI - isto €, tragé-lo profundamente sem ficar
tonto - requer um aprendizado inclusive, formal, como o ocorrido em 1983, Assim, ao
final da cantoria, um dos participantes amarrou vérias fibras de envira no esteio da
frente do TEKATAUA (um esteio horizontal), montando com elas sete algas,
denominadas MOHUMA. Em seguida, quatro homens colocaram-se debaixo do esteio.

L4 ficaram de pé, um ao lado do outro, tendo atrds de si quatro homens também



126

enfileirados ladoe a lado. NAKAWAE aproxima-se deles, entdo, trazendo um longo
TAWARI (com cerca de 50, 60 centimetros), que entrega a cada um deles
sucessivamente. Os homens procuram tragar profundamente a fumaga do cigarro, o que
faz com que eles fiquem zonzos e precisem agarrar-se nas alcas. Eles sio ainda
amparados pelos companheiros que se encontram na fila de trds. £ comum eles nio
aguentarem o efeito da fumaga e vomitarem. Destes quatro primeiros, apenas um, 0
mais velho, ndo vomitou. Alguns ficam tontos, amolecidos, ainda por um tempo e
sentam-se. Em seguida, os quatro que se encontravam atrds, submetem-se ao mesmo
processo. Finalizado o treino, os homens permanecem ainda conversando no
TEKATAUA, até a madrugada. Algumas mulheres trazem suas redes para
acompanharem confortaveimente os acontecimentos. Ao amanhecer, 0s participantes
retornam a suas casas, com excecio NAKAWAE e sua familia que estao hospedados no
TEKATAUA.

Neste tltimo dia (28 de junho), houve atividade ritual da manha até a noite. No
primeiro periodo, trés pares de dangarinos apresentaram-se na TOKASA. Durante a
tarde, mais seis pares e, finalmente & noite, cinco pares voltaram a dangar. O
procedimento na TOKASA foi 0 mesmo que o descrito na festa de 1982; em 1983,
entretanto, nenhum homem recebeu KAROWARA. Registrou-se, no entanto, "um ataque
do KAROWARA", O fato sucedeu-se com KAROQ, um dos homens mais velhos do grupo,

que possui varios KAROWARA. Ele foi o terceiro dangarino a se apresentar pela manha.
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FESTA DO TABACO:

TEAPIKWAUA desenha a TOKASA, o TEKATAUA e ~ mens ornamel s,
~ imando TAWARI

Jr
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Ao sair do interior da TOKASA dangando, KARO e seu companheiro pararam 2

porta da casa. NAKAWAE aproximou-se e entregou 0 TAWARI para KARO. Ao fumar,
‘ele comegou a tremer, tendo sido segurado por seu companheiro de trds. NAKAWAE

passou a varinha I’A (vara de madeira com um rabo do macaco da noite, enfincado
numa das pontas) nas pernas de KARO, na tentativa de fazé-lo parar de tremer, isto &,
de "acalmar" seu KAROWARA. De repente, ele desprende-se de seu companheiro e
comega a correr pelo terreiro - ele j4 estd sofrendo um ataque do KAROWARA; é o
KAROWARA que dirige suas agoes.

Depois de dar uma volta pelo péatio, KARO sai correndo pela aldeia. Ele busca
um animal (preferencialmente uma ave) para atacar/comer. Caso houvesse uma mulher
menstruada no TEKATAUA, ela seria sua vitima - esta é uma das razoes pelas quais as
mulheres neste estado ndo devem participar dos rituais. KARO corre um pouco pela
aldeia, seguido por vérios homens. Ele desmaia e é carregado até o interior da TOKASA.
L4 dentro, um homem entrega a KARO um pinto vivo para que ¢le coma. KARO d4 uma
dentada no animal e volta a desmaiar, sendo carregado para fora da TOKASA. Caso ele
ndo encontrasse (ou recebesse) um animal para comer, ele morreria - 0 KAROWARA
morderia seu coragio, provocando sua morte.

KARO ¢ seu companheiro foram os dltimos a dangar pela manha. As atividades
foram retomadas a tarde, estendendo-se até a noite, quando foi finalizado o ritual.
KARO voltou a dancar mais uma vez, ao entardecer, sem, no entanto, voltar a fumar o
TAWARI,

E a fumaga do cigarro que provoca a manifestagio do KAROWARA. Os Asurinf
dizem que quando se furna, 0 KAROWARA "sobe e fica na cabe¢a"; ele passa a comandar
as acdes do seu "dono" e sua ordem é invariavelmente: atacar/comer. Tais "ataques"
podem ocorrer ainda no cotidiano, provocados por um susto, pelo élcool, ou por

determinados aromas, como os de perfumes, sabonetes ¢ do sangue.
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Neste estado, 0 homem tem sua visdo alterada; vé tudo em tamanho reduzido,
ndo sendo capaz de distinguir uma pessoa de um animal: "quando KAROWARA sobe, o
homem vé tudo pequeno do tamanho de um quito [fuma ave, um tipo de periquito]". Assim,
¢é grande o risco de que ele invista contra alguém da aldeia; sdo inimeros os casos
recentes em que isto quase ocorreun - histérias que vem reforgar a imagem de perigo que
cerca tais situagdes,

Se hi o risco, existe, por outro lado, todo um procedimento pré-estabelecido para
neutralizar o descontrole provocado pelos KAROWARA durante o ritual. O pajé possui
alguns recursos para tentar acalmé-los, como a varinha de rabo de macaco, utilizada em
1983. O poder deste instrumento estd vinculado ao fato de NAKAWAE utiliz4-lo na
confecgdo do KAROWARAZ4. Tal varinha s6 tem efeito se utilizada pelo pajé. Outros
recursos para acalmar o KAROWARA sio: o "mato cheiroso" e a dgua. O primeiro €
utilizado no caso do KAROWARA fabricado com dente de catitu - 0 KAROWARA "sente"
o aroma da planta e se acalma - e o outro, para 0 KAROWARA confeccionado com
dente do peike-cachorra.

Segundo explicagio dos Asurini, s¢ NAKAWAE nio tivesse passado a vara nas
pernas de KARO, e¢le teria corrido ainda mais. Com o uso deste instrumento, ele correu
menos, desmaiou logo, permitindo que os demais participantes do ritual levassem-no
rapidamente 2 TOKASA e entregassem-lhe 0 animal, saciando o KAROWARA. A
entrega da ave é também uma forma de controlar o ataque do KAROWARA: impede
que ele se volte contra os membros da aldeia, ou ainda contra os seu préprio dono.

Logo que o homem morde a'avc, o ataque cessa e a vitima desmaia. Ao recobrar

os sentidos, ele ndo se recorda de seus atos. O sangue e a carne crua engolidos nio viao

<4 O pajé utiliza o rabo do macaco para enxugar ¢ dente que vai transformar-se em KAROWARA: "vai

passando nele, vai enxugando, porque o KAROWARA é feito na dgua’. Infelizmente, como foi dito
anteriormente, nio disponho de maiores informagses sobre este processo.
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para o estbmago daquele homem, desaparecem na mesma hora, pois foi 0 KAROWARA
quem os comeu: 0S KAROWARA comem pela boca de seus donos.

O tema comer ¢ seus correlatos morder/boca/dente estdo presentes em todas as
manifestacoes do KAROWARA. Assim, a representacio fisica do KAROWARA fabricado
pelos humanos é um par de dentes, que se movem sozinhos, num movimento que 0s
Asurinf classificam como morder (cf. descrigio supra). Este KAROWARA, por outro
lado, entra no corpo dos homens pela boca, através do cigarro TAWARL. E nesta regio
que 0 KAROWARA fica alojado, mais especificamente, na "covinha do dente". Uma vez
no interior do corpo humano, 0 KAROWARA pode morder as pessoas por dentro,
provocando dor ¢ até mesmo morte. E assim que ele se manifesta durante os ataques.
Nesta situa¢do, como se viu, ele controla os atos de seu dono, obrigando a buscar uma
ave para comer. Caso isto nio ocorra, ele acaba comendo o coragao de seu dono.

Na festa do tabaco? 0 uso da boca € recorrente: 0s homens cantam, fumam,
vomitam, engolem o KAROWARA e ainda podem comer um animal cru durante o
ataque. Este uso ritual da boca tem como contraponto, a proibigao de sua utilizagio para
a alimentagfo: os participantes devem abster-se de comer durante o periodo da festa.

Todas estas atividades, somadas ao resguardo alimentar e as poucas noites de
sono (os dangarinos devem procurar ndo dormir), criam a situagdo propicia para um
encontro do aprendiz com SAWARA. Ao final do ritual, os dangarinos procuram dormir,
pois, em tais ocasibes, sdo maiores as possibilidades deles conseguirem chegar até o
Espirito-Onga. Assim as festas do tabaco constituem nao sé um treino ritualizado que
capacita a lidar com o KAROWARA, ou um momento de aprendizado formal das
tradigdes, mas também um caminho para o contato com SAWARA, para a etapa final
(sobrenatural) da iniciagao.

Finalizada esta parte ¢ antes de abordarmos a iniciagdo Sobrenatural, é

necessario frisar que a importincia dos rituais analisados ultrapassa a esfera do
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xamanismo. Eles contribuem para a formagio biolégica e social do homem de forma
mais ampla.

Em tais ocasioes, sdo transmitidos conhecimentos bisicos sobre a cultura Asurinf,
essenciais a qualquer homem adulto. Participar dos rituais garante, inclusive, o
crescimento biolégico dos individuos. Assim, se um rapazote estd custando a crescer, sua
mie manda-o para a festa, para que dance bastante e alcance seu fortalecimento fisico.
Um conhecimento bésico sobre o xamanismo é imprescindivel & formagdo social do
homem; nio se trata de um tema apenas para especialistas - o poder de cura pode ser
restrito, mas o conhecimento € o contato com o Sobrenatural sdo constitutivos da

personalidade masculina. Desta forma, todo homem Asurint é um pouco pajé.
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A INICIACI\O DE UM PAJE: O ENCONTRO COM SAWARA
O caminho

O contato com o Espirito-Onga se dé4 no sonho, quando os homens vio até o Iugar
onde ele mora. Como foi dito, as festas do tabaco criam situagdes propicias para que tais
sonhos se concretizem, muito embora eles possam ocorrer também no cotidiano. Para
chegar até SAWARA, o aprendiz deve percorrer um longo caminho, sempre auxiliado
pelo pajé. E ele quem indica a diregfio correta e orienta as agdes do novato: |

"NAKAWAE acompanha a pessoa, no sonho, até SAWARA.
O novato nao pode ir sozinho porque ndo sabe o caminho, ndo
sabe o que é para fazer. Ai, o velho ensina".

As descrigoes sobre este caminho sdo fornecidas tanto pelos homens, quanto
pelas mulheres, muito embora s6 os primeiros cheguem até ele. Assim, as mulhereé, a0
descreverem o percurso, costumam citar 0 homem que lhes forneceu a informagio.
Algumas mulheres, como a esposa de NAKAWAE e a velha PETIRAWA, vitiva de um
pajé, no entanto, j4 viram SAWARA. Esta capacidade - ndo compartilhada pelas outras
mulheres - estd relacionada com o fato das esposas de pajés terem uma posigio
diferenciada no que tange ao contato com o Sobrenatural. Uma vez que atuam como
auxiliares de seus maridos, elas acabam alcangando um status de quase pajés.

De qualquer forma, os homens sdo aqueles que mantém um relacionamento mais
regular com esta esfera do Sobrenatural sendo, em tltima instincia, os responséveis pelo
conhecimento que a Sociedade dispde sobre este universo.

O caminho até SAWARA é denominado HAPE e esté4 posicionado no eixo leste-
oeste. Para chegar até o Espirito-Onga)deve-se caminhar na dire¢iao em que o sol nasce,

enfrentando um percurso velho, sujo, cheio de curvas:
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"O caminho € sujo, cheio de espinho, cobra, carne podre."

"0 caminho do KAROWARA [para pegar KAROWARA].
Tem pedra, tem tucumazeiro, tem poraké que flecha, que anda
com flecha na dgua. Tem pedra tem pau, IVITO'A que chama
para ele. tem tucumazeiro, espinho é mesmo que estrada."
"Tem um peixe ld no meio do rio que fica gritando,
NAKAWAE contou. Um pedacinho diz  que fica - gritando
no caminho da onca. Fica ld no meio do rio gritando, parece
gente."

"Cobra saia tudo um bocado, esse af é o caminho da onga.
TAKAMUNA tava dizendo ... diz que tinha cobra saindo tudo
canto. Ai no meio onde estava sentado pode passar do lado
dele, diz que ndo morde, morde mas ndo déi."

"Tem pedago de piranha, diz que estava gritando, que fica
gritando, chamando. Tem um pau que fica gritando também,
pode passar la no caminho dele. Tem um peixe la no meio, é
gente mesmo que fica gritando. Quando vé gente diz que fica
gritando: sou osso! E tudo osso!"

As descrigdes acima parecem indicar que o percurso até SAWARA € tortuoso,
repleto de animais e objetos que podem ferir o viajante. Assim, é mencionada a presenga
de paus, pedras e de palmeiras de tucumé, que possuem espinhos longos e finos. No
caminho encontram-se ainda cobras, piranhas e o peixe-elétrico, poraké - animais que
podem agredir o0 homem de uma forma que lembra a a¢io do KAROWARA, A piranha,
a cobra ¢ 0 KAROWARA mordem o ser humane com dentes finos e pontiagudos. O
KAROWARA ¢ fabricado com os dentes de um peixe semelhante & piranha ¢ pode
provocar a morte como o veneno da cobra. O pajé trata de um homem ferido por cobra
de maneira semelhante aquela que cura os doentes de KAROWARA: sugando com a
boca o veneno (ou o KAROWARA) do corpo do paciente. O poraké, através de sua
descarga elétrica, pode deixar um individuo atordoado tal qual o KAROWARA. Neste

caso, o peixe-elétrico possui ainda uma flecha, podendo espetar os homens - um
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movimento que lembra também a acdo dos KAROWARA, que beliscam, cutucam,
espetam o corpo por dentro.

No caminho de SAWARA existe ainda um rio, onde encontram-se peixes em
pedagos, embora com vida. Como gente, eles gritam que s&o 0ssos, 0 que faz supor que
nao tenham carne. Tal descricio remete-nos ao tema dos ASONGA, dos espectros-
terrestres dos mortos, pois eles também sdo "sé osso". Ao morrer, o individuo perde sua
carne que apodrece, restando apenas o esqueleto que constin@o ASONGA. A perda da
carne corresponde, assim, a perda da condi¢do humana do morto, que passa a integrar o
mundo Sobrenatural.

A associagdo entre os 0ssos ¢ a qualidade sobrenatural ndo estd restrita 2
elaboracao simbdlica do destino post-mortem, mas estd presente também na concepcio
de diversos seres sobrenaturais, como os peixes do caminho de SAWARA. Estes ao
gritarem que $40 0ss0s, €stdo, portanto, proclamando sua condigao sobrenatural.

- O préprio Espirito-Onga € descrito como um ser que sé tem osso: "Ele tem forma
de gente, sO 0sso, ndo tem pele, couro, s6 tem couro onde papa". Qutras vezes, se diz que
ele é muito magrinho; de qualquer forma, trata-se de um ser que tem pouca carne.

SAWARA estd sempre doente, sozinho, numa casinha mal feita, denominada
TERE, cercado por cadéveres e carne podre. Por causa de sua doenga, o Espirito-Onga
fica o tempo todo gritando: "me acode! Me acode!" pedindo que alguém venha retirar
seus KAROWARA e, assim, aliviar um pouco a sua dor. NAKAWAE costuma visit4-log
conversar com ele e "papar’ seu KAROWARA. E isto que deve fazer um aprendiz para
tornar-se pajé. Antes, porém, ele deve passar por um teste; deve comer a comida da
onga: carne crua, ou podre, cheia de sangue. Muitos ndo aguentam e acordam
vomitando; numa situa¢do cotidiana comer algo neste estado resultaria na morte do

individuo.
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Caso o novato consiga passar pelo teste, ele chega até SAWARA e "papae” um dos
seus KAROWARA - este ser4 a fonte de seu poder de curador. Ao acordar, 0 homem nio
come durante todo o dia, s6 fuma. Depois, ele vai até NAKAWALE e realiza um teste no
pajé, procurando retirar um dos seus KAROWARA. Se bem sucedido, ele ja é
considerado um pajé. Antigamente, um pajé nunca perdia o poder adquirido (isto &, seu
KAROWARA), mas, a partir do contato com os nio-indios, esta possibilidade passcu a
existir. Alguns anos ap6s o contato com a frente de pacificagdo do SPI, NAKAWAE
perdeu seu KAROWARA. Tal fato é explicado pelo convivio estreito que ele mantinha
na ocasido com os TORIA (os nao-indios). Para recuperar seu poder, NAKAWAE deixou
a aldeia, indo embrenhar-se sozinho na mata, 4 procura do caminho de SAWARA. Apoés
ficar "muito tempo” na floresta, NAKAWAE retornou ji com seu KAROWARA, Esta era a
primeira vez que um pajé perdia 0 KAROWARA adquirido. Note-se que tal fato
sucedeu-se num perfodo em que os Asurinf viviam uma crise; sua populacao diminuira
em quase a metade no prazo de menos de um ano, vitimada por doengas desconhecidas
até entdo (como a gripe ¢ o0 sarampo) ¢ que nao podiam ser curadas pelo pajé. Tal fato
foi interpretado pelos Asurini como a perda do KAROWARA e era clara para eles a
ligagdo desta nova situagdo com os TORIA.

E a prevengéo para o mal nada mais é que evitar o contato. Um pajé deve
manter-se afastado dos nao-indios, das suas festas e da cachaga. Os outros Asurini, por
sua vez, devem evitar comentar assuntos relativos ao xamanismo com estranhos ou ainda
apontar o pajé aos TORIA da cidade. A conclusdo a que chegaram os Asurinf sobre a
questdo, parece ser a de que, com o contato, o pajé tornou-se mais fragil, na medida em
que vive sob o risco de perder seu poder. Nele parece encarnar a ameaga que os TORIA
representam para todos os Asurinf, para a sua sociedade. O sistema sobreviveu ao
contato, mas esta interpretacao d4 a exata medida do perigo que a sociedade passa a

correr, sendo ameacada em sua principal instituigdo.
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Alianca com SAWARA ou como tornar-se uma onca

O poder de um pajé Asurinf é fruto de uma alianga que este estabelece com o
Espirito-onga. O novato adquire poder ao conceder uma ajuda a SAWARA. H4 um
interesse midtuo: um quer possuir € o outro quer se liviar do KAROWARA. Trata-se de
uma alian¢a que se perpetua ao logo do tempo: uma vez pajé, o homem retornard
periodicamente para "cuidar de SAWARA'", isto &, "papar" seus KAROWARA. A imagem
do Espirito-onga € 0 oposto da de um ser feroz e poderoso: ele € velho, estd doente ¢
precisa da ajuda dos humanos. Ao que parece, ¢le nido representa perigo para os homens
¢ nem tem qualquer tipo de controle sobre eles. .0 que liga um pajé iniciado a SAWARA
¢ uma espécie de solidariedade com o doente. O Espirito-onga é o primeiro e eterno,,
paciente dos pajés. |

Antes de se firmar a alianga, entretanto, existe um teste, onde o aprendiz deve
agir como uma onga, como o Espfrito-on¢a, comendo sua comida: carne crua e
ensangiientada. O tipo de alimentagdo de SAWARA € um dado importante em sua
caracterizagao; os Asurinf frisam que o espirito estd cercado por carne crua e podre?“s.
Esta parece ser, ali4s, a qualidade que o identifica com o animal onga, uma vez que o
vigor fisico ¢ a ferocidade ndo estdo presentes no espirito. A realizagdo do teste cria,
assim, uma identificacdo entre 0 novato ¢ SAWARA, através de um comportamento
considerado pelos Asurinf como extremamente selvagem. A etiqueta culindria impoe a
eliminagdo completa do sangue, devendo a carne ser muito bem assada ou cozida.

Sempre que possivel deve-se evitar até mesmo tocar no sangue. O rigor das normas de

= E interessante notar a oposigio carne/ossos presente aqui: SAWARA, que & "s6 0ss0”, esté cercado

de carne.
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contato com o sangue evidencia o significado desse teste, que implica o rompimento de
uma regra bésica da civilidade.

Tornar-se pajé significa, assim, transformar-se em comedor de carne crua ou, em
Giltima instdncia, em Espirito-onga. Esta identificacdo j4 vinha sendo construida antes, no
periodo de formagio do aprendiz, quando ele recebe 0 KAROWARA fabricado pelo
pajé, que o transforma também em comedor de carne crua durante os ataques. Ele se
torna semelhante a SAWARA porque ambos possuem KAROWARA - uma identificagio
que cresce quando o homem passa a possuir 0 KAROWARA do Espirito-onga. O que
liga, portanto, o pajé a SAWARA € mais do que solidariedade, é uma identidade que
compartilham.

O poder do pajé, a alianga com SAWARA, a identificagdo entre ambos, tudo isso €
construido através da boca. Mas aqui tem-se um uso diferente dos j4 mencionados —
comer, morder, fumar, vomitar ¢ cantar: aparece o "papar’, isto &, sugar com a boca o
KAROWARAZO, £ através desta operagio que o aprendiz torna-se, finalmente, um pajé
¢ adquire o poder de cura. E é repetindo este ato inicial que ele ird tratar dos doentes
daf para a frente. O tratamento consiste justamente em retirar - "papar” - os

KAROWARA ¢ € este processo que estaremos analisando no préximo capitulo.

% Segundo a lingiiista Nicholson, o termo “papar”’ em Asurini seria O.EKYI ¢ O.MON.
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CAPITULO 11
AS DOENCAS E SUAS CURAS
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AS DOENCAS E SUAS CURAS

O pajé € o especialista que trata das doengas provocadas pelos KAROWARA. A
etiologia Asurinf, no entanto, congrega além desta, outra categoria de enfermidade cuja
cura ndo estd restrita a0 dmbito do pajé, muito embora ele deva dominar também a
técnica destes tratamentos. Nao € este conhecimento que qualifica o individuo para a
fungado de pajé, mas um bom profissional deve procurar inteirar-se destes procedimentos.
De outro lado, este saber & fonte de prestigio para os outros Asurini e, geralmente, sdo
os mais velhos que o detém. Antes de analisar as doengas provocadas pelos
KAROWARA, vamos conhecer estas outras categorias de moléstias.

A etiologia Asurinf distingue duas categorias bésicas de enfermidades. De um
lado, estdo aquelas que resultam de um contato com o Sobrenatural (as doengas de
KAROWARA) e, de outro, as demais moléstias conhecidas. Nesta segunda classe,
incluem-se aquelas classificadas como "doengas de branco/cristdo" (gripe, sarampo,
pneumonia, catapora, etc), que devem ser tratadas na enfermaria da FUNAI oﬁ no
hospital da cidade de Tucurui. Quando o pajé diagnostica uma moléstia nesta sub-
categoria, recomenda que o paciente procure a enfermaria, que, alids, "sé sabe mesmo
curar este tipo de doenca”.

Ao lado das "doencas de branco" figuram, nesta segunda categoria, enfermidades
que sdo cqradas com plantas medicinais. Tais moléstias costumam ser diagnosticadas e
tratadas, no dmbito familiar, pelo préprio doente (quando adulto) ou por algum parente
préximo. O uso de tais plantas € bastante difundido, embora os velhos acumulem
maiores conhecimentos nesta drea. Os Asurinf citam receitas para curar uma grande
variedade de doengas, como: maldria, febre, dor de dente, dor de cabega, ferrada da

formiga tocandeira, lombriga, picada de cobra, disenteria, tosse, mordida de aranha,
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cortes, feridas, dor de ouvido e dor de garganta. A maneira de empregar as plantas é
também variada, podendo ser utilizadas as folhas, o caule ou ainda o liquido extraido do
vegetal. As plantas podem ser aplicadas diretamente no local da dor. Outras vezes,
prepara-se um banho com as folhas, ou ainda, cozinha-se a planta na 4dgua, devendo o
paciente ingerir o liquido.

E comum que os doentes recorram a estes expedientes caseiros antes de procurar
o pajé. Se a enfermidade ndo cessa com este tratamento, a familia levanta a hipGtese de
uma doenga de KAROWARA e recorre ao pajé para um diagnéstico; isto é bastante
usual no caso das dores de cabeca ¢ de febres. De outro lado, o uso das plantas
medicinais ndo elimina o emprego simultineo de remédios fornecidos pela FUNAI,
especialmente se o doente € uma crianca.

Dentre as moléstias tratadas com as plantas medicinais destaca-se a cura dos
EVO’IA, pequenos "vermes" finos e brancos, que, segundo os Asurini/ invadem o corpo
dos individuos provocando dor. A cura dos EVO'IA & feita com a entrecasca da
castanheira. Esta € colocada de molho na dgua e depois espremida em cima do paciente,
de forma que o liquido atinja o local da dor ou do corte. Os EVO’IA saem do corpo do
doente juntamente com a 4gua, indo para a terra. Assim, ap6és a aplicacdo do remédio,
deve-se procurar no chéo pelos EVO’IA, o que atesta o sucesso do tratamento.

A cura deve ser realizada pela manha ou final da tarde, na mata préxima a aldeia,
geralmente nos caminhos para os igarapés utilizados para os banhos didrios. Esse
tratamento parece envolver uma certa especializagio, ou melhor, um dom. Assin:i, existe
uma mulher casada na aldeia, ainda jovem, que tem a "mdo cerfa" para espremer a
entrecasca da castanheira. Ela aprendeu o método com os “antigos" e¢ € sempre
procurada para cuidar dos doentes de EVO’IA,

Ainda dentro da categoria das enfermidades ndo sobrenaturais, existe uma

particular, provocada por espinhos de peixe ou pedagos de carne "entalados na garganta"
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do doente. Este € um problema bastante comum em criangas/ mas ocorrehwda também
com adultos. Segundo os Asurinf, o individuo pode ficar com o objeto obstruinde a
garganta vérios dias, 0 que provoca febre. O diagnoéstico desta doenga pode ser feito
tanto pelo doente, quanto pelo pajé. Nas duas circunstincias, deve-se recorrer ao pajé
para que retire o objeto, "papando-o". O processo € semelhante & extragdo dos
KAROWARA: 0 pajé encosta sua boca no pescogo do doente e suga o objeto, que € assim
retirado de forma mdgica. '

A doenga do "alimento entalado na garganta" € mais uma elaboragio simbdlica do
ato de comer. Tal moléstia parece evidenciar o perigo gque envolve a ingestdo de
alimentos, especialmente para as criangas, mais sujeitas a este mal. Note-se que apesar
de ndo envolver o Sobrenatural, esta doenca requer a intervencao do pajé, que age,
nestes casos, da mesma forma que nos das moléstias de KAROWARA. Este dado parece
indicar a gravidade da doenga.

Outra forma de curar tal moléstia € através da "oragdo (IAMAI'WA) do jacaré".
Assim explicam os Asurinf:

"Jacaré engole o bicho inteiro, veado, cotia. Quem sabe oracao

tem que fazer o mesmo: engolir o espinho. Tem que sair até por
para fora",

Aquele que conhece a oragdo é capaz de engqlir grandes pedagos de carne sem
mastigar e também os espinhos, impedindo, assim, que eles fiquem entalados na
garganta. O individuo engole o alimento e, em seguida, elimina-o através do vOmito.
Esta terapéutica presta-se, exclusivamente, 3 auto-medicacédo, sendo utilizada ainda no
tratamento de febres, dores de cabeca, resfriados e outras doengas nido especificadas,
sempre curadas através do vomito. Este parece ser a pega-chave do tratamento; assim,

afirmam os Asurini que: "quando estd doente, vomita e fica bom". Aqui tem-se mais uma
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vez, a boca como o instrumento para a cura. A l6gica é a mesma do "papar”, qual seja:
extirpar o mal do corpo doente através da boca - s6 que, neste caso, a cura se dé através
da boca do préprio doente e ndo da do pajé.

Em 1983, uma mulher e trés homens (entre eles, NAKAWAE) "conheciam a
oracdo”, aprendida nos sonhos, com pajés j4 falecidos. Este processo guarda semelhangas
com a transmissdo das cangdes, descrita anteriormente. Nos dois casos, tem-se um
conhecimento que € repassado aos humanos pelos mortos; que é fruto de um contato
renovado entre mortos ¢ vivos. Note-se ainda, que, desta forma, os pajés continuam
zelando pela comunidade: eles ndo podem mais curar os individuos, mas sdo capazes de
transmitir um conhecimento que permite a estes se auto-medicarem. Como no caso das
cangoes, esta ligagdo entre mortos e vivos parece seguir lagos anteriormente
estabelecidos. Assim, a mulher que conhecia a "oragdo do jacaré", a velha PETIRAWA,
aprendera’ esta técnica com seu falecido marido, um antigo pajé. As relages entre
mortos e vivos parecem reproduzir, portanto, os lagos estabelecidos em vida.

Vale ressaltar ainda que, neste caso, muito embora a doencga ndo seja provocada
por causas sobrenaturais, sua cura depende de um conhecimento que é adquirido junto
ao mundo sobrenatural, aos mortos.

Finalmente, para encerrar esta breve apresentagao das doengas de origem nao-
sobrenatural, vale mencionar a UPEN, traduzida pelos Asurinf por "quebranto". Esta
enfermidade atinge principalmente os bebés, fazendo-os chorar muito. Um de seus
sintomas € a disenteria. A moléstia € provocada pela admiragdo das pessoas, que "ficam
olhando, dizendo: que bonitinho" para a crianga. Assim, é de bom tom evitar os elogios
aos bebés. De alguma forma, a mengéo 2 beleza e a satide da crianga provoca a perda de
tais qualidades. As mées costumam prevenir a doenga, colocando nos seus filhos colares
ou pulseiras com um dente de boto. Estes sdo usados pelas criangas até os cinco, sete

anos de idade - os adultos ndo se utilizam deste recurso.
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A cura da UPEN dé-se através do benzimento. Esta técnica era dominada, em
1983, pelos dois homens mais velhos da aldeia. Um deles era NAKAWAE que, naquela
ocasido, estava transmitindo tal conhecimento a mais dois homens adultos.

A terapéutica consiste em "apalpar a crianca, que fica fria, fica boa". No caso do
benzimento de um bebé com um més de idade que presenciei, o tratamento foi realizado
pelo velho TATATIA, que contou com o auxilio de sua esposa. A mie e avé materna da
crianga foram até a casa do benzedor, onde realizou-se a operacido. TATATIA iniciou o
tratamento apalpando o paciente,- que estava no colo de sua esposa. Em seguida, ele
cospe nas-suas préprias maos e com elas passa a segurar a crianga. TATATIA coloca uma
das mdos nas costas e outra no peito do bebé e com elas percorre todo o corpo,
apertando-o levemente. Com este movimento o benzedor espalha o seu cuspe pelo corpo
do paciente, 0 que provoca o seu esfriamento ¢ a sua cura.

Aqui tem-se uma associa¢do que aparece vérias vezes na etiologia Asurinf: aquela
que relaciona enfermidade com elevagio da temperatura do corpo. A febre estd
presente nas moléstias provocadas pelo "alimento entalado na garganta", pelo quebranto
e ainda nas doengas causadas pelos KAROWARA. Este sintoma parece ser indicativo da
gravidade da moléstia. Como derivativo deste raciocinio, tem-se a interpretacdo dos
Asurin{ de que as regioes do corpo afetadas por doengas (como cortes, pancadas, picadas
¢ dores de cabega) ficam quentes. A terapéutica habitual nestas situagdes é cobrir a
parte atingida com o cuspe, que resfria o corpo.

E isso que faz o benzedor ao curar a UPEN. E o esfriamento do corpo da crianga
¢ a principal indicag¢do de que o quebranto j4 se dissipou. Embora esta doenga atinja, em
principio, também os adultos)isto parece ser incomum ¢ nenhum caso deste tipo foi
mencionado. Ao que tudo indica, as criangas yem sua fragilidade, sio muito mais
suscetiveis 2 moléstia. Cabe lembrar, entretanto, que um perigo semelhante 3 UPEN

envolve o pajé. Como foi dito anteriormente, os Asurini devem evitar apontar o pajé aos
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nio-indios (0 que significaria dizer que aquele homem € o que tem o poder de curar os
doentes) sob pena deste perder justamente esta capacidade. O raciocinio é 0 mesmo nos
dois casos: falar sobre um determinado atributo do individuo provoca a perda do mesmo.
E como se a mengio a um dom, ou a uma qualidade, provocasse seu desgaste, sua
dissipag¢do. Veja-se af o poder da fala, que ameaga até mesmo os pajés.

Assim, o perigo de indicar quem € o pajé aos nio-indios estd no fato do assunto
poder "cair na boca do povo". Desta forma, muitas pessoas passariam a falar sobre este
atributo e acabariam por esgotd-lo. Seguindo esta mesma légica, os Asurinf nunca
desejam boa sorte a um cagador. Tal procedimento traria PANEMA (azar) aquele que
sai para a mata. Ao falar da boa sorte, j4 se a est4 "gastando".

A fala, portanto, € poderosa, devendo ser empregada corretamente - no momento
e na dosagem adequados. Quando se fala sobre um atributo de uma pessoa, nao se faz
simples mengédo ao fato, mas interfere-se diretamente no tema referido. Trata-se de uma
interferéncia negativa: desgaste da qualidade verbalizada.

Tem-se, assim, na etiologia Asurini, pelo menos duas enfermidades cujas causas
remetem A boca e seus usos. A doenga provocada pela "comida entalada na garganta’”,
que remete ao emprego da boca na alimentagio e o quebranto, que tem sua origem na
fala. Tais doengas integram um complexo simbélico mais amplo que atravessa todo o
xamanismo Asurini. Neste sentido, embora ni3o tenham origem sobrenatural, elas

aproximam-se das moléstias provocadas pelos KAROWARA, como se verd a seguir.
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AS DOENCAS DE KAROWARA
Origem

Na andlise do processo de formagdo dos pajés apresentada anteriormente, viu-se
que os aprendizes almejam possuir os KAROWARA. Assim, os novatos solicitam que os
KAROWARA sejam colocados em seus corpos através do cigarro TAWARI. Em muitas
situaghes, entretanto, os KAROWARA penetram no corpo dos humanos
independentemente da sua vontade, provocando doengas. Tanto homens quanto
mulheres, édultos ¢ criangas podem ser atingidos por tais moléstias. Nestes casos, os
KAROWARA sdo jogados nos humanos pelo espirito TAKWITIMASAI, que reside na
mata.

TAKWITIMASA nédo € um espirito linico, singular, mas uma categoria de seres.
Assim, os Asurini dizem que TAKWITIMASA "tém muito, tudo por ai tem. Ele mora
sozinho, cada um mora num lugar'. Espalhados pela mata, eles podem assumir a forma
de abelha ou humana:

"E uma abelha pequeninha, s6 mel. E mel. E uma abelhinha, é
sempre uma abelhinha. Vira gente também: baixinho, cabelo
comprido".

Apenas 0s pajés sabem ver o0 TAKWITIMASA, isto é, distinguf-los das abelhas
comuns. Os outros Asurini podem detectar indicios de sua presenca através das
caracteristicas das colméias:

"TAKWITIMASA a gente conhece porgue [a colméia] tem

duas saidas, embaixo ¢ em cima. E o manso 56 tem saida em
cima".

= O espirito pode ser também designado de TAKWITIMASOHOQA, onde OHOA ¢ um sufixo
aumentativo.
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Em 1983, era mencionada a existéncia de uma colméia destas no caminho para
Massaranduba, onde residia NAKAWAE. Ao identificar a colméia de um
- TAKWITIMASA, os Asurinf evitam aproximar-se da 4rvore, ou retirar o mel. Se, por
descnido, iniciam a coleta, logo se ddo conta do engano, pois este tipo de abelha ataca os
humanos:
‘A gente corta o pé do pau, af vem descendo e a gente sai
correndo. Se a abelha vem atris, é¢ TAKWITIMASA". '

Os TAKWITIMASA assumem a forma humana quando tencionam jogar
KAROWARA nas pessoas. Neste caso, transformam-se em homens baixos (da estatura de
uma crianca de nove, dez anos) e cabeludos. Nesta condigdo, eles sdo visiveis a todos os
humanos. Assim, uma mulher Asurinf contou-me que:

"La no Pacaja, a gente viu. Anda, parece gente. Quando a
gente vé, ele some logo. E homem".

Geralmente, 0os KAROWARA séo atirados nas pessoas, quando elas estio pela
mata, sem que elas se apercebam do que estd sucedendo. E possivel ouvir um barulho,
que conesponde a0 movimento de lancar 0 KAROWARA, mas as pessoas normalmente,
nédo o identificam imediatamente. As vitimas s6 vdo dar-se conta do ocorrido, quando
comegam os efeitos do KAROWARA: dores ¢ febres.

Os KAROWARA sdo confeccionados pelos préprios TAKWITIMASA, que
utilizam como matéria-prima espinhos, ossos e dentes de animais. Uma razio
mencionada para este procedimento agressivo dos TAKWITIMASA frente aos humanos,
diz respeito a relagdo destes com os animais. Assim, se diz que 0 TAKWITIMASA joga

KAROWARA nos humanos quando estes maltratam os animais. Embora se afirme que
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este é apenas um dos motivos, outros nido foram explicitados. A afirmagdo anterior
poderia levar & suposi¢io de que os TAKWITIMASA tenham papel de guardides dos
animais. Ndo disponho, entretanto, de outros dados que possam fundamentar
semelhante hipGtese; a suposta fungio de protetor do mundo animal nido merece
destaque nas discussdes sobre os TAKWITIMASA. As informagdes concentram-se na
atitude agressiva deles ¢ nio em suas causas.

Embora os TAKWITIMASA sejam hostis aos humanos, eles aparentemente nio
geram grande receio. Isto parece estar relacionado com a forma destes espiritos
atuarem: eles sempre atacam por trés e desaparecem ao serem avistados pelos humanos.
Nao h4, assim, um confronto direto, como ocorre, por exemplo, com os ASONGA. Os
ASONGA vém ao encontro dos humanos na intengdo de leva-los consigo - o que significa
provocar a sua morte - e dizem isto explicitamente a suas vitimas. H4, neste caso, porém,
um espago de defesa para os humanos; € possivel argumentar, por exemplo, que ainda
nio € o momento de morrer, porque o individuo possui filhos ainda pequenos para criar,
etc, € com isso convencer 0 ASONGA a deixé-1o seguir o seu caminho. Em contrapartida,
contra a agressic dos TAKWITIMASA nio existem medidas preventivas e esta
possibilidade nem parece ser colocada para os Asurinf. Assim, como foi mencionado, em
1983 havia uma colméia de TAKWITIMASA no caminho da aldeia até a casa do pajé e
nenhuma providéncia foi tomada, quer no sentido de desviar a trilha, quer no sentido de
destruir a colméia. O pajé também nao parece possuir instrumentais para prevenir o
ataque, ou contra-atacar, ou ainda destruir os TAKWITIMASA. As medidas sdo tomadas
unicamente para restituir a integridade da vitima. Desta forma, os Asurinf ocupam a
posic¢do passiva de eternas vitimas da inevitavel agressdo dos TAKWITIMASA.

Tal posigio lembra a do Espirito-Onga, um ser idoso que sofre eternamente a
| agressao dos KAROWARA. J4 se havia notado que o espirito do xamanismo nao € um

ser forte € poderoso, mas um velho doente. Sua posi¢do € nitidamente a de vitima: ele



148

ndo pode fazer nada para cessar de vez com a agdo dos KAROWARA, apenas gritar por
ajuda. Ndo sei dizer se SAWARA ¢ também vitima dos TAKWITIMASA, pois desconheco
a origem dos KAROWARA que infernizam seu corpo. Independentemente disto, porém,
€ possivel dizer que a agressdo, nos dois casos, é do mesmo tipo: um canibalismo interno
dos KAROWARA - que nos humanos ¢ intermediado pelos TAKWITIMASA.

Esta posi¢do de vitima do canibalismo dos KAROWARA, portanto, assemelha os
humanos ao Espirito-Onga, ao mesmo tempo, que distingue ambos dos animais, que niao
possuem KAROWARA em qualquer hipétese. Os TAKWITIMASA, assim, tém um papel-
chave no Pensamento Asurinf: sua acdo evidencia uma identidade entre os humanos e o
sobrenatural. Pode-se supor, inclusive, que os humanos espelham-se em SAWARA no seu
comportamento frente aos KAROWARA: nao procuram se precaver, mas recorrem a um
pajé para retird-los, quando eles aparecem.

A atuagdo dos TAKWITIMASA lembra, por outro lado, a do pajé com relagio ao
aprendiz. O pajé também confecciona o KAROWARA que introduz no corpo dos
"novatos". Sd0 os espiritos TAKWITIMASA e os pajés que sabem confeccionar os
KAROWARA. O que distingue um compbrtamento do outro € o fato do pajé colocar o
KAROWARA no corpo do aprendiz somente a seu pedido. Desta forma, o ato nio é
caracterizado como uma agressdo. O pajé, formado por SAWARA, nunca provoca
agressao, apenas cura.

No passado, entretanto, existiam pajés que "jogavam praga", provocando a morte
das pessoas. Eles eram formados por TAKWITIMASA. Assim, os Asurinf mencionam o
caso de um homem que "TAKWITIMASA fez pajé’ e acabou aSsassinado porque
ameacava a vida das pessoas. Parece haver, portanto, uma clara separagdo entre curador
e feiticeiro - que nao somente agem de forma oposta, como também adquirem seu poder
de espiritos diversos. Ndo disponho de muitas informagdes sobre este tema, mas ao que

parece, a formagdo do feiticeiro era sigilosa e resultava de um contato individual entre o
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homem e o TAKWITIMASA. Ela se opunha, assim, aquela do curador que ¢ piiblica,
ritualizada e envolve toda a sociedade.

Hoje, dizem os Asurinf, nio existem mais pajés-feiticeiros, 0 que significa que
todos os humanos encontram-se na posi¢do de vitima - aquela que os identifica com
SAWARA. O papel de agressor foi, assim, totalmente deslocado para fora do 4mbito do

Social - os TAKWITIMASA nao tém mais seus "pares” humanos.

O Tratamento

Ao ser lancado Pelo TAKWITIMASA, o KAROWARA instala-se em uma
determinada parte do corpo dos humanos, causando dor naquela regido. A dor resulta
das mordidas dos KAROWARA, que ficam beliscando, mordiscando os humanos por
dentro. Os KAROWARA podem instalar-se em qualquer parte do corpo, provocando,
muitas vezes, uma reac¢io niao sé no local onde se alojam mas também reagdes
generalizadas como dores de cabeca, tontura e febre. Os sintomas parecem variar
conforme a matéria-prima utilizada para confeccionar o KAROWARA. Assim, diz-se que
o dente de preguica deixa a vista do doente embagada ¢ o piolho de cobra provoca muita
dor. |

Ao que tudo indica, o fipo de KAROWARA s6 & identificado quando NAKAWAE
realiza o tratamento e retira-o do corpo do paciente. No momento do diagnéstico, o pajé
indica apenas se se trata ou nao de KAROWARA. O diagndéstico decisivo é sempre feito
pelo pajé, em sna casa ou na do paciente, embora os doentes costumem procuri-lo
quando j4 suspeitam que sua moléstia é provocada por um KAROWARA. Para realizar o
diagnéstico, NAKAWAE apalpa o doente com as palmas das maos, examinando o local
da dor. O processo costuma ser répido e, caso se confirme a presenga do KAROWARA, o

pajé indica 0 momento para a realizag¢do do tratamento,
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O tratamento € sempre realizado na casa do pajé ao entardecer, podendo ocorrer
sessoes individuais ou em grupo. Uma das sessdes que presenciei envolveu a ida € o
pernoite, em Massaranduba, de vinte e sete pessoas. Deste total, apenas oito individuos
submeteram-se ao tratamento. O restante acompanhava os doentes: eram mades, pais,
avés e filhos do paciente - ¢f. genealogia adiante.

Cada paciente € tratado individualmente; aquele que vai ser atendido dirige-se ao
terraco da casa de NAKAWAE, enquanto os outros aguardam sua vez na casa de
héspedes situada ao lado. As criangas pequenas submetem-se ao tratamento no colo da
mde ou dos aves. Os adultos sdo acomodados numa rede.

O pajé aproxima-se do doente fumando um TAWARI. Ele apalpa o local da dor ¢
expele a fumaca do cigarro sobre aquela regido. Em seguida, ele encosta a boca no local
e suga 0 KAROWARA. O pajé vai sugando até que se ouve um barulho tal qual ele
estivesse engasgando. Neste momento, ele vira a cabega @e cospe com forga o
KAROWARA no chio. Nesta sessdo, foram extraidos, entre outros: espinhos, dente de
cobra, dente de preguica, piolho de cobra e também papel da garganta de uma crianga.

O trabalho do pajé é acompanhado de perto por sua esposa, que o auxilia de
vérias formas. E ela, por exemplo, que cuida para que 0 TAWARI mantenha-se sempre
aceso. Ela colabora também vigiando os demais participantes, de maneira a garantir que
todos se comportem de forma adequada.

Na sessao que descrevemos, o pajé encontrou dificuldade em expelir o
KAROWARA retirado de um determinado paciente. Esta operagdo deve ser rdpida, pois
o KAROWARA provoca dor no pajé. Foi sua esposa que interviu neste momento: ela
fumou o TAWARI e assoprou fumaga no pajé - um procedimento gue facilita a expulsao
do KAROWARA. Depois, ela jogou 4gua fria na cabeca de NAKAWAE para refresca-lo.

Os Asurinf dizem que a esposa de NAKAWAE sabe curar, muito embora ela nio

possua KAROWARA. Ela nio pode, portanto, ser considerada um pajé mas ocupa uma



151

RELACAO DE PARENTESCO ENTRE OS PARTICIPANTES DA SESSAQO DE CURA
DE JUNHO DE 1983
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Legenda: A . Individuos submetidos ao tratamento

Obs.: Além destes, estavam presentes um homem adulto que ndo tem relacdo de
parentesco proxima com nenhum dos outros presentes, e eu, que também me submeti ao
tratamento.
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posi¢do préxima a esta, o que a distingue das outras mulheres. Assim, embora as
mulheres, por principio, ndo possam ter KAROWARA, os Asurinf afirmam que a esposa
de NAKAWAE "gquase pegou KAROWARA". Ela também é capaz de diagnosticar as
criangas, identificando se elas tém, ou ndo, KAROWARA. Esta situagéo singular advém,
sem divida, da convivéncia com seu marido, que a leva a ter uma proximidade maior
com 0s espiritos e uma grande familiaridade com os procedimentos da pajelanga.

Um papel importante que tal mulher desempenha é a de curar o pajé. Este,
muitas vezes, acumula KAROWARA em excesso dentro de sue corpo, ficando doente.
Nestas situagdes, sua esposa fuma o TAWARI ¢ assopra a fumaca sobre NAKAWAE até
que ele vomite os KAROWARA em excesso>,

Assim, embora, em principio, 0 pajé possa atuar sozinho, na pritica, sua esposa
revela-se uma auxiliar importante que, gragas & convivéncia, passa a adquirir também
certo poder. Se imaginarmos que antigamente havia um niimero maior de pajés na
aldeia, que atuavam acompanhados de suas esposas, podemos supor que 0 xamanismo
néo era, afinal, tdo distante das mulheres - ainda que elas ndo exergam o papel principal

nesta atividade.
A transformacio em Onga
Nio € raro que o pajé enfrente dificuldades para expelir o KAROWARA retirado

do doente. Nestas situagoes, ele pode contar, como se viu, com o auxilio de sua esposa,

ou ainda recorrer a outro expediente: a metamorfose em onga.

“ Vé-se que a mulher do pajé domina a arte de fumar o TAWARI, J4 se observou, no capitulo II,

como a aquisi¢ao deste conhecimento ¢ importante no processo de formagio do pajé, implicando inclusive
gm aprendizado formal e ritualizado.

Assim € possivel compreender melhor as letras das cangdes apresentadas no Capitulo II, onde h4
referéncia A cura do pajé.
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Ap6s "papar” o KAROWARA o pajé dirige-se até a porta de sua casa roncando
como uma onga. Sem parar de produzir este ruido, ele corre até a mata. Ele continuara
rugindo até que consiga livrar-se do KAROWARA. No percurso da casa a mata, o pajé
transforma-se numa onga - condicio que lhe permitird vomitar o0 KAROWARA. S6,
entao, ele retornard a sua casa, j4 na forma humana.,

A terapéutica nio € a Gnica situagio na qual o pajé assume a forma de uma onca.

Ele utiliza, muitas vezes, este poder cotidianamente, como recurso para ir cagar:
"Ele vira onga e pega cotia para comer".

Assim, o pajé vai até a floresta ¢ 14 vira onga - condi¢do que, ao que parece,
facilita a captura de animais. Ele, no entanto, nio se alimenta do animal nesta condigio,
mas, j4 assumindo a forma humana, traz a caga para sua casa. O pajé-onga distingue-se
do animal-on¢a também por nio atacar os humanos. Ao se encontrar uma onga pela
mata, dizem os Asurinf que € possivel saber se se trata ou ndo de um pajé pelo
comportamento do rabo do animal. Se a onga abanar o rabo, est-se diante de um pajé,
que logo ir4 embora. As vezes, no entanto, nio h4 tempo para a averiguacio e o pajé é
atingido. E que conta PURAKE:

"Meu pai morreu assim. Ele foi mostrar para a mée que sabia
virar onga, sO que a mde tava com mais gente e 0§ rapazes
atiraram nele. Uma velha conheceu que era gente, mas os
rapazes ja tavam na frente quando ela avisou.

A onga subiu no alto da arvore. Flecharam, mas ela ndo caiu.
Os rapazes foram embora e ela desceu, ja tinha virado gente e

caminhou até a rede. E assim quando atira, a pessoa que tava
como onga deita na rede e descobre que era gente".
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A situagdo descrita por PURAKE, onde um homem transforma-se em onca para
provar que possui tal capacidade, parece ser tipica. A divida de terceiros é sempre
mencionada como um motivo para a metamorfose:

"L 56" duvidar que NAKAWAE vira onca. Vai no mato e vira
onga",

Note-se que a transformagdo se d4, invariavelmente, na mata - fora do 4mbito
social, portanto. Os pajés ji falecidos também podem transformar-s¢ em onga e é
comum os seus ASONGA assumirem esta forma - numa dupla alteridade aos humanos.

Néo sdo somente 0s pajés que podem aprender esta técnica. Ela é acessivel a
qualquer homem adulto e, até mesmo, as mulheres, embora isto ndo seja comum.
Durante os anos de minha pesquisa, além de NAKAWAE, havia mais um homem adulto
que detinha este conhecimento.

Os humanos aprendem esta técnica também como uma onga conhecida por
INIMA. Ela é considerada de uma categoria diversa da do Espirito-Onga:

"Essa onga é diferente da onca do KAROWARA. E um 56. E

onga do mato mesmo. Nao é pessoa ndo. E onga mesmo do
mato que tem 14."

Ela estaria, portanto, mais préxima do mundo animal do que o Espirito-Onga,
identificado com os humanos e denominado de "velho". Assim, INIMA é onca do mato e
SAWARA é "gente".

O processo de aprendizado desta técnica é descrito pelos Asurinf da seguinte
forma:

"Para virar onga tem outro repartimento no sonho. A onca tem
o couro dela. Quem sabe explica: ele veste a roupa dele, bebe a

comidinha dele. Depois, estudante bebe junto. Agora nédo pode
ficar com nojo. Tem négo que ndo aguenta e vomita. E comida
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suja no tacho grande; é bicho podre. Se bebe, se o estomago
nao aceitar...Tem nego que se acorda vomitando."
"A onga tira couro dele. Mas nao é esse que chupa ndo, é essa
onga do mato. Ele ddé o vestido do corpo dele. Ele tira do corpo
dele e dd para outra pessoa. Mete por af na cabega dele e fica
igual a ele.”

A diferenca entre INIMA e o Espfrito-onga é ressaltada também nestas
descri¢des, que apdntam a existéncia de outro "repartimento” no sonho, onde ocorre tal
contato. Parece bastante claro, assim, tratarem-se de espacos diferenciados do mundo
Sobrenatural. Porém, mesmo com tal ressalva, nota-se a presenga de uma légica
semelhante nos dois casos - o que talvez explique, inclusive, a necessidade dos
interlocutores marcarem a diferenca.

A primeira similitude patente entre as duas situagbes estd no animal que
personifica os espiritos. Nos dois casos, também, o objetivo a ser alcangado depende da
realizagdo de um teste, ¢ um teste que tem exatamente as mesmas caracteristicas: para
tornar-se igual ao Outro, € preciso provar de sua comida. A rela¢do entre 0 homem e
INIMA inaugura-se também pela alimentagio - pela ingestio de uma comida que foge
inteiramente aos padroes humanos/ sociais?,

A relagio entre os humanos e INIMA implica numa identificagio, que &
construida através da partilha do alimento e o recebimento do couro. INIMA d4 sua
prépria pele para o homem. Este, assim, ndo apenas aprende a transformar-se em onga,
mas utiliza para isso o couro de INIMA, que ¢les passam, de certa forma, a compartilhar.
Na verdade, a onga tem um estoque de peles, destinadas a este fim, inclusive, com

diferentes tamanhos:

"Conversa com onca. Tem capa [couro] pronta para ele. Tem
. L Lem p p
que experimentar até servir.

4 Observe-se também que a alimentagio € um elemento que identifica SAWARA e INIMA: ambos

ingerem comida suja, podre.



156

Veja-se] aqui,um contraste entre SAWARA e INIMA: enquanto se diz que o

)
primeiro é "sé osso”, o segundo tem um estoque de peles, couro, carne. A postura dos
dois seres é também bastante contrastante: enquanto SAWARA solicita ajuda dos
bhumanos, INIMA oferece um presente, um auxl’lib. Aparentemente, INIMA nio precisa
dos humanos. Esta diferenca parece corresponder a outra: enquanto os humanos retiram
algo de dentro do corpo de SAWARA, INIMA envolve/reveste o corpo dos humanos
€Omo uma ca;;a. Pajés ¢ SAWARA compartilham algo que fica no interior do corpo
(como o 0ss0); homens ¢ INIMA compartilham algo que é exterior, que reveste o corpo
(como a pele).

A relagio com INIMA ndo parece implicar contatos periédicos apés o
aprendizado. O seu estabelecimento, por outro lado, ndo resulta de um processo de
aprendizado sofisticado como o da formagéio do pajé. Assim, néo se verifica a existéncia
de situagoes ritualizadas que envolvam toda a sociedade, ou mesmo a participag¢io do
pajé no processo. |

Observe-se ainda que o conhecimento adquirido nao reverte para o grupo, como
no caso do curador, mas em beneficio do préprio homem que aprenden a técnica - ainda
que ela possa servir de complemento ao tratamento das doengas. O dominio da arte da
metamorfose parece dar maior agilidade ao homem, por exemplo, na caga, ou ainda, na
defesa dos inimigos. Desta forma, sao famosas as histérias que relatam como NAKAWAE
escapou aos ataques Parakani, transformando-se em onga e, assim disfargado, 1{(\)de
fugir. No entanto, a grande vantagem de se aprender esta técnica é poder, ap6s a morte,
transformar-se em onca - o que € visto como algo positivo. Assim, em vez de permanecer
na forma de ASONGA (s6 ossos), 0 individuo pode também assumir a forma de onga.

A motivagio para aprender a transformar-se em onga relaciona-se, portanto, com

o destino post-mortem, que apresenta diferencas conforme os poderes xamanisticos dos

individuos. No momento, entretanto, esta questao deve ser deixada um pouco de lado;
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retornar-se-4 a ela no Capftulo V, dedicado 2 andlise deste tema especifico. Vejamos,
agora, mais um outro recurso utilizado pelo pajé para equilibrar a quantidade de

KAROWARA 1o seu corpo.
O repasse do KAROWARA

Ao longo do tempo, o pajé vai acumulando os KAROWARA que retira de
SAWARA e pode chegar a um estigio em que sente que tem KAROWARA demais, o que
representa uma ameaca a sua integridade. Como se viu, possuir KAROWARA ¢ perigoso
pois, a qualquer momento, o homem pode ser atacado por eles. Mesmo para 0s pajés,
gue sabem lidar com tal for¢a, parece haver um limite. E preciso manter um certo
equilibrio, um controle sobre o0 nimero de KAROWARA,

Quando alcanga este limite, um dos recursos do pajé € repassar 0o KAROWARA a
algum outro homem da aldeia. O pajé encosta sua boca na do homem e expele o
KAROWARA dentro dela. Aquele que recebe 0 KAROWARA desta maneira ndo se
torna pajé. Este processo também ndo parece ter relagio com o aprendizado da
pajelanga. Ao que tudo indica, aquele que se submete a este repasse estd ajudando o
pajé, atendendo a sua solicitagao.

- H4 um dnico homem na aldeia que concordou em submeter-se a este processo.
Segundo os Asurini, s6 ele teve coragem de apresentar-se como voluntario, anos atrés,
quando ainda era um rapaz. Este homem vive de maneira absolutamente sui generis:
mora s6 na mata, sem residéncia fixa. Ele tem longos cabelos que nunca sao penteados
ou cortados; ndo costuma tomar banho e veste apenas um velho calgdo. Tampouco
utiliza armas de fogo ou o arco e flecha; sua Gnica arma € um facdo, que utiliza para

cagar jabutis.
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Ele passa longas temporadas na mata e, de repente, surge na aldeia para curtas
estadias. Geralmente, ele vem em busca de tabaco ¢ hospeda-se na casa de sua irmi
adotiva. Este homem tem fama de ladrdo e quando ele esté na aldeia, as pessoas tomam
certos cuidados com seus pertences, embora ndo cheguem a hostiliz4-lo.

Os Asurinf ndo relacionam diretamente o fato deste homem ter recebido o
KAROWARA de NAKAWAE com seu comportamento atipico. As explicagdes para o fato
sdo bem ao estilo Asurinf: “ele gosta assim". Segundo algumas pessoas, ele levava uma
vida normal na regido do Pacaj4, onde residia com uma mulher nao-india. No entanto,
quando a FUNAI transferiu o grupo, em 1974, ele nao pf}de trazer a esposa, tendo sido
obrigado a separar-se dela. Teria sido por causa deste aborrecimento que ele teria
optado por este estilo de vida. Nio sei dizer, no entanto, se ele ja possuia KAROWARA
na ocasido desta decisao.

Existe, no entanto, um comportamento especifico deste homem que € atribuido 2
posse do KAROWARA: comer carne crua. E o fato de ter recebido KAROWARA que lhe
da a possibilidade de ingerir carne crua sem adoecer. Ao que parece, sio 0s
KAROWARA instalados em sua boca que ingerem o animal. Assim, explicam os Asurini:

"[Ele] come bicho cru, pré ficar doente, mas néo fica néo. Nao
é ele quem come, é 0 KAROWARA."

Com o recebimento do KAROWARA, o homem passa, portanto, a alimentar-se
como os animais. Ressalte-se, entretanto, que 0 homem que hoje possui KAROWARA
recebidos desta forma, nao s6 come como um animal, mas vive como tal, isolado na
mata. E impossivel para o pesquisador deixar de imaginar que a vida marginal deste
homem esteja relacionada com a posse do KAROWARA, muito embora os Asurinf nio
estabelecam esta relagdo, ou ndo a tenham explicitado. Vimos como, através da
alimentagéo, cria-se uma identidade entre os seres sobrenaturais € os humanos. Assim, é

de se perguntar se, & medida que este homem foi alimentando-se de carne crua, ele nio
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foi, paulatinamente, tornando-se um pouco onga, passando a viver de forma semelhante
a este animal.

De outro lado, é interessante observar que tal homem ocupa em relagio a
NAKAWALE, posigio semelhante A do pajé frente ao Espirito-onga: ambos auxiliam um
outro ser a livrar-se dos KAROWARA em excesso, oferecendo para isso seu proprio
corpo. Viu-se que, no caso do pajé ¢ de SAWARA, este processo resulta numa alianca e
numa identificacao entre os dois seres. E de se perguntar se 0 mesmo ndo ocorre entre o
pajé e aquele que recebe 0 KAROWARA.

H4, de fato, uma semelhang¢a entre o comportamento destes dois homens. O
homem que recebe 0 KAROWARA espelha de certa forma o pajé. O seu comportamento
marginal cotidiano € um retrato ampliado daquele do pajé, que nio vive sozinho na
mata, mas reside numa casa afastada da aldeia; que ndo come sempre cru, mas pode
fazé-lo; que ndo come seu alimento s6, sem dividi-lo, mas o faz apenas no 4mbito de sua
familia nuclear, sem integrar a rede de reciprocidade da aldeia. Acredito que se possa
dizer que ambos sdo "um pouco onga”.

O atual comportamento deste homem deve ser atribuido ao pajé. Ele s6 pode
comer carne crua porque algo que pertencia ao pajé, atualmente, estd dentro de si. Seu
comportamento marginal, em iltima instincia, advém do pajé! Trata-se na verdade, de
um arranjo que envolve nao s6 o pajé, mas toda a comunidade: para que o pajé continue
sadio, vivo, curando os doentes, é preciso que, periodicamente, ele repasse os seus
KAROWARA em excesso a outro homem, transformando-o em "meio onga”.

Trata-se de uma cadeia que envolve diretamente SAWARA, o pajé e o recebedor -
tendo a aldeia como platéia conivente e beneficidria. Assim, no final, tem-se gue aquele
homem auxilia SAWARA, ou melhor, auxilia o pajé a ajudar SAWARA - e, assim 3 toda
Sociedade. H4 uma rede de repasse de KAROWARA, que permite uma situagéo

equilibrada: que permite que SAWARA suporte a dor; que permite que o pajé continue
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vivo. E que possibilita, em tltima instincia, que o restante da aldeia possa manter seu
corpo livre dos KAROWARA,

Ha uma forga-sobrenatural que circula entre os humanos e os seres sobrenaturais,
através de acgdes que envolvem cooperagio ou agressdo. O KAROWARA, que € resultado
de uma agressio dos TAKWITIMASA, deve ser retirado. Aquele que surge como fruto
de uma cooperag¢do entre humano e sobrenatural permanece, d4 poder, mas ndo deixa
de ser potencialmente nocivo. O corpo humano deve ser resguardado numa margem
maxima de seguranga. |

O corpo humano tem um limite em relagdo 4 posse de tal for¢a. Excedido este
limite, a possibilidade de um "ataque" € muito grande, o que significa que o ser humano
deixaria de se comportar segundo as regras sociais e seria dominado pela forga-
sobrenatural até a morte. Parece haver um limite corporal que determina a quantidade
de for¢a-sobrenatural que um ser humano pode pdssuir.

Aqueles KAROWARA que sdo atirados pelos TAKWITIMASA parecem estar sob
o sen poder. £ como se os TAKIWITIMASA acionassem os KAROWARA e eles nao
parassem de morder. J4 aqueles que sdo recebidos pela boca (pelo TAWARI), ou sdo
sugados de SAWARA, estao, em principio, sob o controle de seu dono, pelo menos, até
que algo extraordindrio ocorra. Para evitar o extraordindrio, aqueles que possuem
KAROWARA devem seguir uma séria etiqueta, que determina todo um comportamento
cotidiano. E este conjunto de regras que vai ser analisado no préximo capitulo. Para que
seja possivel compreendé-lo em sua amplitude, primeiro ser4 preciso contextualiza-lo em
um complexo maior de etiquetas Asurinf, que envolve o cddigo alimentar e as regras de

comportamento frente ao sangue.
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CAPITULO IV
AS ETIQUETAS DE COMPORTAMENTO: OS LIMITES ENTRE NATUREZA E
SOCIEDADE
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AS ETIQUETAS DE COMPORTAMENTO: OS LIMITES ENTRE NATUREZA E
SOCIEDADE

Nos capitulos anteriores, vimos como compartilhar o alimento - comer a comida
do Outro - possibilita o surgimento de uma identidade entre aqueles que se servem do
prato comum, sendo um recurso utilizado no xamanismo para a aproximagdo com 0
Sobrenatural. |

Esta mesma l4gica alimentar rege a relagio dos humanos com o mundo Natural,
-~ muito embora o que se deseje, neste caso, seja exatamente 0 OpOSto: marcar uma
distAncia. Assim, os Asurini, para distinguirem-se dos animais - e, num sentido mais
amplo, da Natureza - evitam rigorosamente ingerir o que consideram ser o alimento
_ destes: carne crua ou pouco cozida.

Subjacente a esta idéia de que a alimentagdo é um fator de identificagao entre os
seres das diferentes esferas do mundo estd uma nogio especifica de corporalidade.

Segundo esta nogdo, o contato da pessoa com o exterior, via boca, € extremamente

intenso. A boca é considerada um canal através do qual a fronteira da Pessoa pode ser

ultrapaSsada: dai a importéncia de tudo qﬁe entra (comida, fumaga), ou sai (palavras,
canto, vomito) pela boca.

Assim, se relembrarmos o que foi dito sobre o xamanismo, veremos que toda a
relacdo com o Sobrenatural vem expressa no c6digo corporal, na agio da boca. O ritual
de iniciacido do pajé gira em torno da boca que fuma, canta, engole KAROWARA, vomita
e come cru, no caso de um "ataque". Na prova final do aprendiz, tem-se também a agio
da boca, que come a comida de SAWARA ¢ "papa" os KAROWARA do Espfirito-onga. A
relacdo com o Sobrenatural, a configuracao da alianga com SAWARA, vem expressa no

codigo corporal alimentar. A prépria terapéutica - fungio basica do pajé - envolve o uso
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da boca. Outro papel importante do pajé, a transmissdo dos cantos, também requer a
boca. A boca parece desempenhar duas fungbes bésicas: falar (com seu derivativo
cantar) e comer (com seus derivativos "papar”, fumar, cuspir e vomitar) - ambas vistas
como formas de comunicagéo da Pessoa com o exterior.

A fungio da boca nio pode ser compreendida, porém, sem considerarmos
também o nariz. Na no¢io da corporalidade Asurinf, as fungoes destes dois 6rgdos se
mesclam. Ndo parece existir um conceito de olfato como o nosso, que distingue
nitidamente aroma e paladar. As categorias Asurinf de cheiro englobam uma série de
varidveis com destaque para o paladar, que muitas vezes, aparece como indissocidvel do
odor.

Inalar o cheiro de determinada substincia € estabelecer com ela um contato
quase to intenso quanto aquele que se tem ao ingerf-la. O odor carrega em si os
poderes das substincias de onde emana. O contato com o cheiro de um outro individuo,
de uma planta, de um objeto, ou de uma substincia pode, portanto, provocar reagoes
naquele gue inala, As regulamentagdes relativas ao contato via cheiro (nariz) e aquelas
que dizem respeito ao contato via alimentagio (boca) formam um mesmo sistema. Para

compreendé-lo, iniciaremos com a anélise do cddigo olfativo.
O cédigo olfativo e os dominios dos cosmos

Os Asurini utilizam o c6digo olfativo para pensar a relagio entre Natureza,
Sociedade e Sobrenatural. O cheiro é considerado um veiculo de comunicac¢do entre os
diferentes dominios do cosmos ¢ também entre os seres humanos. Neste sentido, tem-se
uma interagio entre os dominios através do fluxo de aromas. Assim, em 1ltima insténcia,
os cheiros promovem uma relativizagio das fronteiras entre os mundos Social, Natural e

Sobrenatural.
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Neste nivel, o cédigo olfativo diz respeito ao fluxo dos cheiros e suas
conseqiiéncias. No entanto, este mesmo c6digo nos fala também das caracteristicas
préprias de cada elemento. Assim, ele € utilizado pelos Asurinf como um classificador,
ou seja, para distinguir os diferentes elementos do cosmos e, desta forma, marcar
fronteiras entre eles. O c6digo olfativo € um instrumento particularmente importante
para ordenar o mundo da Natureza. Através dele é possivel estabelecer uma taxonomia
dos animais, plantas e objetos, como se demonstraré logo adiante.

No nivel do social, o codigo olfativo € também uma referéncia, muito embora nio
estabeleca categorias de seres humanos, uma vez que todos tém o mesmo cheiro. O
aroma préprio dos humanos, porém, os distingue dos elementos da Natureza. O odor dos
humanos é dado pelo seu sangue. Neste sentido, pode-se falar numa diferenciagio
interna, onde se distinguem as mulheres menstruadas, cujo cheiro € mais acentuado, uma
vez que seu sangue esta extrapolando as fronteiras corporais.

Nio se tem, entretanto, o emprego da classificagdo pelo cheiro para designar
grupos dentro da Sociedade, como ocorre, por exemplo, entre os Suyd. Segundo a
classificagdo Suy4, os seres humanos possuem diferentes cheiros no transcorrer de seu
ciclo de vida, ou conforme o estado que atravessam. Em determinadas etapas de sua
vida, o individuo pode aproximar-se mais da Natureza, passando por um estado
marginal, que € indicado pela posse de cheiro forte (KU-KUMENI, em Suy4). Estdo
classificados na categoria KU-KUMENI os rapazes ndo iniciados, as mulheres

sexualmente ativas ¢ os homens em estado de exaltada beligeré‘mcia.1 Em contraste, os

' Segundo Seeger (1974), a sexualidade e o fato de estarem associadas ao circulo das casas (em

oposi¢do aos homens associados A praga, local do mundo ritual e politico) da as mulheres um caréter
marginal, ambivalente. Segundo o referencial masculino, as mulheres sdo consideradas imcompletas
socialmente - este é, alids o atributo comum a todos os seres KU-KUMENL Os jovens rapazes encontram-se
nesta condi¢do, uma vez que ainda nio se submeteram aos rituais de imiciagdo, que completario sua
socializagdo e que residem nas suas casas de origem, estando associados, portanto, ao dominio feminino. Os
homens extremamente belicosos também se enquadram neste caso, pois apesar da agressividade ser um
atributo valorizado, té-lo em excesso pode representar perigo, descontrole (Id. 1974:192).
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homens adultos, as meninas ainda nio sexualmente ativas, 0s velhos2 e 0s mortos sio

considerados como néo possuidores de cheiro (Seeger, 1974).

A classificagio Suyé contrasta, portanto, com 2 Asurinf, onde o sistema nio cria
segmentos, ndo marca diferencas sociais. Este uso diferenciado do c6digo olfativo parece
refletir um contraste j4 bastante apontado nas comparagdes entre as sociedades Jé e
Tupi-Guarani. Enquanto as primeiras caracterizam-se por uma multiplicagao sistemética
das diferencas internas, as Tupi-Guarani projetam as diferengas para fora da Sociedade,

dando énfase na continuidade interna do sistema social (Viveiros de Castro, 1986:45-49).

No nivel do Sobrenatural, o cédigo olfativo ndo opera como critério de
classificagfo; sua ordenacio interna é estabelecida segundo outros principios. Os seres

sobrenaturais parecem caracterizar-se antes pela auséncia de odors.
Os cheiros e a culindria

A classificagdo olfativa opera primordialmente no mundo da Natureza. E nesta

esfera que ela cria uma série sofisticada de categorias. Porém, se o sistema olfativo

< Em um artigo posterior, Seeger (1980) parece rever sua anilise em relagio aos velhos. Neste

trabalho, o autor coloca que os velhos sao de vérias formas, marginais em relagio ao resto da sociedade, o
que se expressa na ambigiiidade de seu status, na sua alimentacéo ¢ em sex cheiro (ibid.:69). As pessoas
velhas podem tomar atitudes vetadas a qualquer outro adulfo, assim como alimentar-se de comidas proibidas
aos outros Suyi. Em relacdo A classificacdo pelo cheiro, Seeger coloca que os velhos enquadram-se em uma
categoria especifica: a de cheiro acre. Tal classificagdo os coloca em uma posigiao marginal tanto em relagio
aos homens adultos, que nio tém cheiro, quanto s mulheres, que possuem cheiro forte (ibid..70), Assim
segundo este artigo, somente os homens adultos nao possuiriam odor - o autor ndo faz referéncia qual a
situacdo das meninas ainda ndo sexualmente ativas, consideradas anteriormente como sem cheiro. O critério
de grau de socializagio parece insuficiente para explicar a sua inclusio nesta categoria. Quer me parecer que
o fator determinante neste caso seria a auséncia de sexualidade, que, como se viu, coloca a mulher em uma
posicdo marginal. Neste mesmo trabalho de 1980, ¢ autor acrescenta um dado novo, ao colocar que as
criangas também sdo consideradas possuidoras de cheiro forte, o que se explica por terem sido formadas de
gémen (que é KU-KUMENI) - (ibid.:70)

O cheiro nao aparece como uma referéncia nesta esfera do cosmos. Assim, todas as informagdes
que recolhi sobre o odor deste ou daquele ser sobrenatural surgiram de uma pergunta direta minha.



166

permite a ordenagdio interna (a construgdo de urﬁa taxonomia) da Natureza, ele d1z
respeito também a relagéo deste dominio com a Sociedade.

Assim, um critério de classificacdo que permeia todo o sistema € a passagem (ou
nao) pelo fogo. Este critério divide todos elementos em duas categorias bésicas: a
daqueles que ainda nio foram transformados pela atividade humana e a daqueles que ja
sio produto cultural. Os elementos da Natureza sdo classificados, portanto, em
referéncia A relagdo que mantém com seres humanos.

Este principio de ordenagao demonstra um embricamento entre os sistemas de
classificagdo pelo cheiro e a culindria, que € evidenciado também na resposta que os
Asurini, invariavelmente ddo ao serem inqueridos sobre o cheiro de um animal que
desconhecem: "ndo sei, a gente ndo come". Esta é uma afirmacdo ambigua uma vez que
varios animais nao comestiveis t&ém seu odor conhecido. No entanto, ela nos informa que
a classificacdo pelo cheiro, no caso dos animais, relaciona-se primordialmente com a
alimentagﬁo4. Um exemplo ilustrativo € o bicho-preguiga, qugp nem todos consideram
comestivel, Conversando com um individuo que se alimenta deste animal, obtive como
cheiro para a preguica HEEKWEKWEN, categoria altamente positiva, indicadora de
comestibilidade. J4 outro, que néo se alimentava deste animal, déu a ja aludida resposta:
"ndo sei, ninguém come".

QOutro indicativo da relagao deste sistema com a alimentacdo € o fato das
categorias de olfato mesclarem-se com as gustativas, sendo dificil distinguir uma das
outras. A categoria de cheirb IPIHE, considerada extremamente positiva, por exemplo, &

‘traduzida, as vezes, por doce, ¢ um alimento IPIHE é sempre muito apetitoso. As

i Nao é este sistema, entrctanto, que ordena os animais distinguindo aqueles gque podem ser

transformados em alimentos dos que néo sdo comestiveis em qualquer hipéiese. Desconhego o critério que
os Asurini utilizam para estabelecer esta diferenga; sei, no entanto, que ha opinides variadas dentro da
propria aldeia, alguns considerando certos animais comestfveis, outros nao (€ o caso do bicho-preguica ¢ do
calango). O que o critério olfativo indica € se o animal considerado comestivel j¢ estd em condigdes de ser
ingerido, se j4 foi iransformado em alimento pela cocgao.
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catégorias HE’E, IRAM e HAI, por sua vez, sdo traduzidas respectivamente por doce,
amargo (sendo que IRAM pode significar também "travosso’, como o caju ainda nio
maduro) e azedo, apesar de se referirem ao aroma das substéncias. E bem verdade que,
em algumas circunsténcias, os Asurinf distinguem o aroma do gosto. Assim, por ekemplo,
no caso da planta andiroba, se diz, as vezes, que seu cheiro € IPITIU ¢ seu gosto IRAM,
mas, em muitas outras ocasides, IRAM é mencionada como uma categoria olfativa.

Através do olfato é possivel saber se um animal passou da categoria de ndo-
comestivel para a de alimento, pois tal transformacdo envolve a modifica¢do do cheiro.
A culinaria utiliza-se do fogo para eliminar o sangue do animal e seu antigo odor -
condigio para que este se torne comestivel. O fogo € o principal agente de
transformagdo dos cheiros. Neste sentido, a classificagdo Asurinf trabalha com uma
oposi¢do entre o cru e o cozido.

Os Asurinf dispoem de varias categorias de olfato. Nestes anos de pesquisa, pude

5. Estas categorias abrangem tanto animais,

conhecer 26 denomina¢des para cheiro
quanto plantas, objetos e substincias (cf. tabela 1). Vinte e duas delas qualificam animais
e plantas na sua condigdo de ser vivo que habita a mata, o que na classificagdo culinéria
equivale ao estado cru. Trés outras categorias (IPIHE, HEEKWEN e HEEKWEKWEN)
referem-se ao aroma, ap6s a transformacgéio em alimento, ao estado cozido, portanto; ¢
uma iltima (INEM) designa o estado de podridao. E interessante frisar que o aroma dos
animais é o mesmo independentemente de estarem vivos ou mortos. Assim, a no¢io que

est4d em jogo ndo € a do vivo (em oposi¢do & morto), mas a de cru (em oposi¢do a

cozido). E a passagem pelo fogo e néo a morte que altera o cheiro dos animais.

) Algumas destas 26 designagdes referem-se¢ a uma mesma categoria, indicando apenas diferenca de
intensidade, € o caso de IKATIM e IKATIMOHOA; IPEPOAG E IPEPOAGOHOA; IKAG e IKAGOHOA;
ITIAG E ITIAGOHOA, sendo -OHOA um sufixo de intensidade, que pede ser traduzido por muito ou
grande. As classes HEEKWEN e HEEKWEKWEN estio também em situacdo semelbante, sendo que a
segunda denominagéo parece referir-se ao mesmo cheiro que a primeira, s6 que mais intenso,
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Dentre as categorias que se referem ao estado cru, uma delas se destaca uma
epitome desta condigio: a IPITIU®. Este ¢ o cheiro por exceléncia do cru. O sangue de
qualquer animal ou ser humano é sempre IPITIU, ainda que haja variagdes dentro desta
mesma categoria. O cru aparece no Pensamento Asurini como aquilo que tem sangue -
portanto diretamente associado ao sangue - e, nesta perspectiva, ndo abrange os
vegetais, mesmo aqueles que ndo passaram pelo fogo e que do nosso ponto de vista

seriam considerados crus.

° Entre 0s Waiapi - povo Tupi-Guarani que habita o extremo norte do pais, na regido do Amap4 - a

categoria olfativa IPOSIA (ao que parece um cognato de IPITIU) refere-se também 2 presenca de sangue.
Gallois, em seu trabalho sobre os Waidpi, cita ainda mais duas categorias de cheiro: I-PLJE (odor forte) e I-
TOMA ou I-NE (podre). Neste caso, os cheiros estio também relacionados com a culindria, uma vez que
indicam principalmente a qualidade da comida (Gallois, 1988:197).
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INFORMANTE

CATEGORIA SEREVIA NARAWAE MANEWARA

OLFATIVA

HEEKWEN" .milho, .comida .buriti,inaja,
cebola, caju, .sabonete urucum, mel,
urucum, sapucaia,
limdo,acgai breu
coletado, .SANIYHAWA,
arroz. SAMYUA,
.SANIYHAWA, (plantas
SAMYUA, medicinais)
IPUPEWA .sabao,
(plantas sabonete,
medicinais) perfume
.sabao, .barro
perfume. . tapuru

HEEKWEKWEN"  .acara
.comida
reguentada
.quatipuru,
preguiga,
jacaré,
surucucu
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INFORMANTE
CATEGORIA SEREVIA NAKAWAE MANEWARA
OLFATIVA
1PIHE* .banana, .cigarro .babagu, milho
(muito doce) abacaxi, .Jaboti assado.

palha, milho
assado, cafe,
fumo, TAWARI.
.figado e
coracac de
animais
assados
.Jaboti
branco,
TSAUTIPEREMA
(jaboti),
inambu, jaca-
mim,
papagaio,
arara,
saracura.
.Espirito-
SAWARA

. fumo, TAWARI
.jaboti
.carrapato

HEE’E*
(doce)

.mamao,
melancia,
castanha,
inaja.

.leite, mingau

.agua _

.agucar, sal

.goiaba, acgai,
laranja
.mingau de
palmito

IPEPOAG"

.mel

cmatum
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INFORMANTE

CATEGORIA SEREVIA NAKAWAE MANEWARA

OLFATIVA

rprrIo** .cipé, palha, .inaja .cedro, manga,
MURAIA, andi- .cobra, timbo,
ropba, palmi- = peixe cebola,
to, massaran- castanha,
duba. palha,
«MASAPORUNGA palmito,
IWIRAPITIU, folha de
ROATINOROHOA, milho.

I‘PA (plantas .mergulhao,
medicinais). jacaré,
.pirarara, camaledo,
arraia, pirarara,
boto, arraia,
porake, porake,
cobra. piranha,
.defunto. cobra, boto.
. pessoas.

I1PIREM"" .mucura, onga, .onga, guati,
quati, quati. jaguatirica,
onga. mucura,

AKIKIRUNA
(macaco)

TraTIM** .tatu, .tatu, " .pica-pau,
catitu, jacaré, gavido,
cotia, catitu, urupbu, urubu-
queixada, urubu. rei, coruja,
morcego, ."cheiro de tamandua,
gaviao, bicho no guariba,
urubu-rei, mato" tracaja,
coruja, catitu, tatu,
jacaré. cotia,

queixada.
* % "
IKATIMOHOA tamandua
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INFORMANTE
CATEGORIA BEREVIA NAKAWAE MANEWARA
OLFATIVA
HEVIAKRATIM paca
IRAM cachaga . fruta do
{(amargo andircba cedro
/travosso) .caju,
andiroba,
café,
besouro, sapo
(varias
espécies)
HAI . Cupuagu . cupuagu,
(azedo) .bacuri, bacuri,
acal (antes murici,
da coleta) abacate,
limdo.
INEM** .mucura

(podre)




INFORMANTE

CATEGORIA SEREVIA NAKAWAE MANEWARA
OLFATIVA
IAG .flor, .mandioca .mandioca,
.mandioca, jenipapo jenipapo,
jenipapo, cara, inga, pequi.
jurumum, batata
batata, .macaco,
urucum, tucano,
tucunma, arara,
ourigo da papagaio
castanha- galinha.
do-para.
+AKIKIRUNA,
tucano,
mutum,
martim-
pescador
ITIAG .XKYKYRA (ave)
ITIAGOHOA .arara
IWYANG .paca
IRKAG .anta, .anta
capivara,
boi
IKAGOHOA .boi, cavalo
HAZAG ".farinha de .bacaba

nandioca
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INFORMANTE

CATEGORIA BEREVIA NAKAWAE MANEWARA
OLFATIVA
IPEPOAG OHOA . tucano
HAHI .pimenta
IAPEAG .babagu
HETONAM .cachacga
IKWA ARAIAN .jaboti

vermelho
HEWIKWAREMOHOA .Jacamim
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INFORMANTE
CATEGORIA SEREVIA NAKAWAE MANEWARA
OLFATIVA
aroma des- .pimenta +MURAIA,
conhecido . SANUA batata,
(planta massaranduba
medicinal) .preguica
.rato, veado
vermelho
.OWERA,
JUNGA
nio tem +MAHYRA, .abacaxi .agua
cheiro ASONGA .pessoas .arroz
.rato, aranha,
.inambu, pato.
.piolho
Aroma de conotagao positiva
*% < X
Aroma de conotag¢ao negativa.,
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Os principios que regem a culindria animal diferem, portanto, da cozinha vegetal,
uma vez que estes tltimos ndo possuem sangue ¢ podem ser consumidos sem passar pela
acdo do fogo. Alguns vegetais, como a mandioca, o milho, o caré e a batata s6 tornam-se
consumiveis apés a coc¢do. No entanto, a 16gica que estabelece esta necessidade € de
ordem diversa da que rege a culindria animal, toda construida sobre o principio de
eliminagao/evitagdo ao sangue.

Tanto os alimentos de origem vegetal, quanto os de origem animal, ao serem
submetidos 4 cocgdo, passam a exalar os aromas IPIHE ou HEEKWEN (ou
HEEKWEKWEN). Cada uma destas categorias corresponde a um tipo de contato com o
fogo. A classe IPIHE estio associados os alimentos assados & moqueados7 - duas formas
de cozinhar que provocam a liberacio de muita fumaca e, assim, uma grande dispersao
do cheiro. Este odor associa-se a fumaga, tanto a liberada pela comida ao ser preparada,
quanto a do cigarro. J4 a categoria HEEKWEN aparece estar associada aos alimentos

cozidos na {atgua8

e os preparados na forma de mingau. No caso dos vegetais,
HEEKWEN estd associado também 2 condi¢do de maduro, que nio deixa de ser um
indicativo de comestibilidade, ainda que ndo seja o resultado de uma transformagio
cultural.

Quando classificam os animais, os Asurini podem tomar como referéncia tanto o
seu estado cru, quanto o cozido. Ao que sei, ndo existem regras pré-determinadas para
esta escolha, ainda que certas tendéncias possam ser observadas. Assim, normalmente,

ao qualificarem os peixes, os Asurini os designam de IPITIU, fazendo referéncia,

portanto, ao seu estado cru. J4 ao classificarem o jaboti, € mais usual mencionarem o seu

" O termo para assar em Asurini ¢ OE.HYN ¢ para moquear O.MO.KA’E. (Nicholson, s.d.).
8 Segundo Nicholson (s.d.), o termo em Asurini para cozinhar na agua é O.PY.POG, sendo
O.MOAPYG o verbo genérico para cozinhar. E comum os Asurini cozinharem certos animais na panela com
dgua. Esta € uma forma apreciada de preparar o peixe; o caldo é consumido com farinha de mandioca e
quando ha pouca carne esta € uma maneira de fazer "render” @ comida A carne de anta, considerada muito
forte, pode também ser consumida desta forma, o que a torna "mais fraca” facilitando sua ingestio,
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aroma IPIHE - referéncia 2 sna condigio de assado. O jaboti assado, éliﬁs, parece ser o
animal-simbolo desta categoria. Outros animais, como o catitu, o tatu, a cotia e a
queixada, apesar de serem comestiveis (e, portanto, poderem ser designados no seu
estado cozido) sdo enquadrados na categoria IKATIM. Na classificagao dos vegetais
também pode-se considerar, ou ndo, o fato destes terem passado pela agio do fogo. O
palmito € um exemplo: diz-se que ele € IPITIU, mas que, ao ser transformado em
mingau, torna-s¢ HEEKWEN ou HE’E.

A referéncia ao estado cru ou cozido envolve dois niveis do sistema. No segundo
caso, 0 que importa é determinar se um dado vegetal ou animal passou pela agio do
fogo e de que forma (assado/moqueado, ou cozido na dgua). Ndo estdo em jogo, neste
nivel, as qualidades intrinsecas dos elementos; tanto assim, que todos, ao serem assados
ou moqueados, tornam-se IPIHE, e todos, ao serem cozidos na 4gua, passam a categoria
HEEKWEN. O que distingue os elementos IPIHE e HEEKWEN ndo sio suas qualidades
proprias, mas o modo pelo qual foram submetidos a agao do fogo. Assim, na afirmagao
de que um animal pertence a uma destas duas classes estd contida uma segunda
informagdo: a de ele deixon de fazer parte de outra categoria {qualquer uma das
correspondentes ao estado cru). O sistema, neste nivel opera de forma sui generis, pois,
ao mesmo tempo que diferencia os elementos, separando-os em categorias distintas,
indica que € possivel passar de uma & outra - o que significa reconhecer que as
diferengas podem ser eliminadas’.

As categorias IPIHE ¢ HEEKWEN sio aquelas que indicam as transformagoes

olfativasl0. Elas revelam que um determinado elemento do mundo natural foi

9 A classificacdo Suyd, mencionada anteriormente, é um exemplo de um sistema que nao elabora a

questao da transformacio dos cheiros, nao no caso dos animais, cujo aroma nao se modifica mesmo apés a
cocgdo. A finica alteragdo de odor reconhecida corresponde A passagem para o estado de podridao, em que
5%dos 0s animais sd0 enguadrados numa Gnica categoria olfativa (Seeger, 1974:166-168).

Falta ainda examinar a categoria INEM, correspondente ao estado podre, o que seré feito adiante,
Vale ressaltar, desde j4, que a passagem para a categoria INEM £ a finica transformagéo olfativa que nio
segue o sentido da Natureza para a Sociedade.
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convertido em produto cultural. Estas categorias informam que tal elemento pertence ao
dominio da Sociedade, mas também, que ele teve sua origem na Natureza - e que,
portanto, a separagao entre estas duas esferas ndo € absoluta.

A entrada no dominio do Social corresponde a uma homogeneizagio dos aromas.

11, s6 existem duas

Assim, em contrapartida as 18 categorias referentes ao estado cru
para gualificar o cozido. Tal redugdo corresponde perfeitamente 3 énfase de cada um
dos niveis do sistema. No nivel que vimos analisando, a énfase estd no processo de
transformagdo dos elementos e, assim, 0 que os distingue € a forma como esta
transformagéo se deu (existindo duas categorias bésicas para este processo) e nao a sua

natureza prépria. E o subsistema das categorias de cheiro no estado cru que elabora esta

questao.
Os Cheiros e 2 Taxonomia do Mundo Natural

Sdo as categorias referentes ao estado cru que fornecem uma taxonomia das
plantas e dos animais, do mundo da Natureza. Neste sentido, estas classes podem ser
vistas como um sub-sistema dentro da classificagio pelo cheiro. Ao que parece, este sub-
sistema permite qualificar todos os animais e vegetais existentes, ainda que alguns sejam
mais usualmente referidos na condigéo de cozido.

Nio consegui estabelecer quais sao os critérios que orientam esta classificagao.
Eles parecem ser flexiveis, sujeitos a diferentes interpretagbes, como se constata na
tabela 2. Dos 52 animais classificados, 22 foram agrupados em diferentes classes. No
caso dos 52 vegetais categorizados, 15 receberam classificagoes diversas, conforme o

informante.

A Sao 22 os termos utilizados para classificar o estado cru, no entanto, s6 18 podem ser considerados

como categorias, uma vez que 0s outros quatro referem-se a um mesmo aroma, indicando apenas maior
intensidade (cf. supra - nota 5)
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Algumas das disparidades observadas advém do fato do animal estar sendo
considerado ora na sua condi¢do crua, ora na cozida. Mas, mesmo dentro do 4mbito
exclusivo das referéncias ao estado cru, € possivel encontrar interpretagoes

diversificadas, que podem ser parcialmente explicadas pelas razdes listadas abaixo:

1 No caso dos vegetais, pode-se tomar como referéncia diferentes etapas do
seu processo de amadurecimento. Assim, o caju foi classificado de
HEEKWEN e IRAM. No primeiro caso, a referéncia era o seu estado
maduro e, no segundo, a fruta ainda verde;

2. O fato de se estar considerando diferentes partes do vegetal também
resulta em classificagdes diversas. Assim, diz-se que a folha do milho é
IPITIU ¢ a espiga HEEKWEN12; que a arvore € o ourigo da castanha-do-
paré cheiram IAG ¢ a castanha HE’E; e que a drvore do cedro tem aroma

IPITIU, enquanto seu fruto € IRAM;

1 Ja o mitho assado € dito IPIHE. A designacio da espiga de milho como HEEKWEN pode conter
também uma referéncia ao mingau de milho.
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Tabela 2: EXEMPLO DE ELEMENTOS CUJA CLASSIFICACAO APRESENTOU
DIVERGENCIA CONFORME O INFORMANTE

INFORMANTE

ANIMAL SEREVIA NAKAWAE MANEWARA
jacaré IKATIM/ IKATIM IPITIU

HEEKWEKWEN
mucura IPIREM INEM IPIREM
akikiruna IAG - IPIREM
{macaco)
tamandua IKATIMOHCA - IRKATIM
tucano IAG IAG IPEPOAGOHOA
mutum IAG - IPEPOAG
jacamim "PIHE - HEVIKWAREMOHOA
arara IPIHE IAG ITIAGOHOA
papagaio IPIHE IAG -
bicho- HEEKWEKWEN - desconhecido
preguica
paca IWYAG - HEVIAKATIM
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Tabela 2: EXEMPLO DE ELEMENTOS8 CUJA CLABBI?ICAqﬁO APRESENTOU

DIVERGENCIA CONFORME O INFORMANTE

INFORMANTE

VEGETAL SBEREVIA NAKAWAE MANEWARA
inaja HE'’E IPITIU HEERWEN
andiroba IPITIU/IRAﬁ - IRAM
palmito IPITIU - IPITIU/HE’E
cebola HEEKWEN - IPITIU
pimenta desconhecido - HAHI
castanha- IAG/HE’E - IPITIU
do-para
palha IPITIU/IPIHE - IPITIU
milho IPIHE/HEERWEN - IPITIU/IPIEE
agai HEEKWEN/HAI - HE’E
limdo HEEKWEN - HAI
caju HEEKWEN - IRAM
abacaxi IPIHE nao tem cheiro -
babacu IAPEAN - IPIHE
urucum IAG/HEEKWEN - HEEKWEN
muraia IPITIU - Desconhecido
cara HEEKWEKWEN | IAG -
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Ainda com relagdo aos vegetais, a referéncia pode ser o produto antes, ou
depois, da coleta, que ¢ apontada também como agente transformador de
aroma, Este € o caso do que ocorre, por exemplo, com o agai enquadrado
na categoria HAI (antes da coleta) e na HEEKWEN (depois da coleta);
Outro fator résponsével pela mudanga de odor dos vegetais é o tempo.
Assim, se diz que 2 palha, logo apés ser coletada, é IPITIU, mas, com o
passar do tempo, torna-se IPIHE.

O tempo, no exemplo citado, produz a modificacio do cheiro, mas num
processo nao relacionado com a culindria. Ainda assim, o c6digo olfativo
parece indicar uma domesticagio da natureza, uma transformacgio
cultural. Com o tempo, a palha utilizada na confecgdo das casas deixa de
ter aquele aroma que a identifica com a Natureza (IPITIU) e passa a ter o
cheiro associado aos elementos socialmente transformados: IPIHE. |
Tanto o tempo, como a coleta (mencionada no item 3) podem atuar como
modificadores de aroma, mas ndo tém a mesma forca que o fogo. Estes
dois agentes agem apenas no caso dos vegetais, que ndo possuem sangue,
De do outro lado ainda, vale observar que a coleta pode alterar o aroma,
mas isto nao significa que o vegetal j4 esteja transformado em alimento.
Disparidades podeni ser decorréncia também de estar-se considerando ora

o odor, ora o gosto. Ainda que esta distingéio néo seja inequivoca, absoluta,

pois categorias como HE’E (doc'e) ¢ IRAM (amargo) sao habitualmente

apontadas como cheiro, algumas vezes, ela é estabelecida. Eo que ocorre
no caso ji mencionado da andiroba (cujo o aroma é classificado como
IKATIM, .ou IPITIU, e o sabor € tido como IRAM) e da cachaca (de
cheiro qualificado ora de IKATIM, ora de HETONAM, e de gosto IRAM).

Tal diferenciagdo foi citada também em relagio ao jacaré, considerado de
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cheiro IKATIM e gosto HEEKWEKWEN. Neste caso, no entanto, tal
distingao corresponde aquela entre o cru e o cozido, uma vez que este
animal (como qualquer outro) s6 terd este "sabor-cheiro” quando se
submeter & ac¢do do fogo. Parece-me que, ao afirmar que o "cheiro é
IKATIM, mas o gosto HEEKWEKWEN", o informante est4 ressaltando o
fato deste animal ser comestivel e apetitoso, Com relagdo aos animais no
estado cru r;éo se fala de gosto, pois eles ndo sdo comsumidos nesta
condi¢do; em principio, o sabor da carne crua ndo é conhecida. Quando se
menciona o sabor de um animal, esti-se necessariamente fazendo
referéncia ao estado cozido. Nesta condicio, a classifica¢do nao possibilita
uma distin¢do clara entre paladar e aroma, uma vez que os c6digos
olfativo e gustativo sdo traduzidos em categorias que recebem a mesma
denominagio: HEEKWEN e IPIHE, que designam simultaneamente
cheiro e gosto. E possivel, entretanto, falar do sabor de um vegetal mesmo
que ele ndo tenha passado pelo fogo - nestas situa¢des hd uma distingio
mais marcada entre gosto e odor. Acredito que € por esta razac que as
categorias mais associadas ao cddigo gustativo (HE’E - doce; IRAM,

amarga; HAI - azedo) englobam apenas vegetaisl3.

Os fatores apontados ajudam a explicar porj!'due alguns elementos podem ser
enquadrados em mais de uma categoria, mas nido ddo conta de elucidar todas as
disparidades. Além disso, ficam ainda para serem esclarecidos quais os principios que
guiam as classifica¢hes, isto é, quais os critérios que determinam a inclusdo numa ou

noutra classe olfativa. Assim, por exemplo, quais sdo os critérios que determinam que o

= E preciso ressalvar, entretanto, uma excecdo 2 este principio que ndo consegni compreender: a

inclusdo dos sapos no grupo IRAM.
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jacaré pertence i mesma categoria da cotia? Quais sdo as caracteristicas destes animais
que sdo consideradas pelo sistema ¢ que permitem agrupé—lbs numa tnica classe?

Na tentativa de responder 2 estas perguntas e avangar no conhecimento da 16gica
do sistema, procurei analisar cada grupo de animais e plantas classificado, buscando
caracteristicas comuns que justificassem a sua inclusdo numa mesma categoria,
Primeiramente, considerei plantas e animais separadamente, pois pareciam-me que
assim seria mais ficil descobrir semelhangas. Além disso, esta distingdo parecia
corresponder em parte A logica do sistema, j4 que a maioria das categorias designa
apenas animais (16 delas), ou apenas vegetais (9), sendo que s6 trés abarcam tanto uns,
quanto os outros (cf. tabela 3).

Com relacdo aos vegetais, procurei encontrar caracterfsticas comuns, testando
varidveis como a sua utilizagdo e sua origem (cf. anexo II). O que esta tentativa
demonstrou, entretanto, foi que estes ndo podem ser comsiderados critérios de
classificagdo. Assim, por exemplo, a classe IPITIU engloba plantas cultivadas e coletadas
que sio usadas tanto na alimenta¢io, quanto na confec¢ido de artefatos e casas, na
ormamentagao corporal, na pesca e na cura de doengas.

O mesmo tipo de dificuldade foi encontrada com relagdo a classificacao dos
animais, que agrupa numa mesma categoria bichos com caracteristicas bastante diversas.
Realizei um levantamento, a [;»artir de bibliografia especializada, das caracteristicas
morfol6gicas e comportamentais dos animais de cada grupo com o objetivo de descobrir
quais eram os critérios de classificagao. No entanto, apesar de ter sido possivel encontrar
alguns tragos comuns entre eles, o resultado mostrou-se insuficiente, sendo muito maior

o niimero de excegdes do que o de critérios reiterados.1# Acredito que isso se deva, em

e Poupo o leitor aqui das longas tabelas elaboradas, onde se contrapunham os dados referentes a:

morfologia externa, fisiologia, habitat, moradia, defesa e inimigos, habitos, reprodugdo, vocalizagio e
comunicagio e comestibilidade, dos animais de uma mesma categoria. Pouco foi possivel concluir a partir
desta tentativa. Ilustremos com o caso da classe IKATIM que foi uma que permitiu um estudo um pouco
mais refinado. Nesta categoria, constituida por mamiferos, aves, répteis ¢ insetos, num total de 15 animais
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parte, a insuficiéncia do material coletado, pouco preciso para um estudo deste tipo. H4,
por outro lado, a possibilidade de que néo resida af (em principios de uma etnobiologia
dos animais, que leve em conta critérios observéaveis, como o regime alimentar, o habitat,
etc.) a chave do sistema.

Ao comentarem a classificagdo pelo cheiro, os Asurinf ndo explicitam critérios.
Somente a categoria IKATIM recebeu uma defini¢do neste sentido: ela é descrita como
0 "cheiro de bicho do mato". E aparentemente estranho que esta classe seja assim
qualificada, uma vez que vdrias outras também englobam animais da floresta. Talvez
nesta afirmagdo queira-se destacar o espago (mata = terra) ocupado por estes animais
(todos terrestres) em contraposi¢io, por exemplo, aos da categoria IPITIU associados &
dgua. Nesta perspectiva, poder-se-ia compreender poxf;ue 0 jacaré que vive tanto no rio,
quanto na terra, € qualificado ora de IPITIU, ora de IKATIM. Enquanto uma categoria
.associada aos animais que vivem no nivel do solo, IKATIM estaria em oposi¢ao também
a classe IAG, que engloba aves e macacos e, portanto, estd relacionada ao céu e as

rvores.t®

levantados, fot encontrada como caracteristica morfolégica comum a presenga de garras fortes ¢ poderosas
(presente no urubu e urubu-rei, na coruja, no pica-pau, no gaviio ¢ também no tamandud, jacaré e tatu). As
aves IKATIM caracterizam-se pela presenga de bico afiado e resistente. Ainda em relacao a morfologia
externa, tem-se como trago comum os dentes longos e rigidos, encontrados no catitu, queixada, cotia ¢
morcego. Aqui, poderiamos incluir o jacaré - que com suas poderosas mandibulas pode esmagar as presas - ¢
o tracaji que segundo os Asurinf, difere do jaboti porque "morde". Em relagdo ao local de moradia,
predominam as tocas (galerias) e os troncos de drvores. A alimentagdo destes animais € bastante varidvel,
mas existem alguns itens constantes: formigas e cupins; frutas, raizes e brotos; carni¢a e pegquenos animais.
Parecem existir trés varidveis comuns aos animais IKATIM relacionadas com a morfologia, o local de
moradia e alimentacdo. Nem todos, entretanto, compartitham destas caracteristicas comuns. Cada animal
apresenta pelo menos uma (normalmente duas) das varidveis apontadas.

Estas varidveis ndo se confirmaram validas para as outras categorias, portanto ndo se constituem um
critério que elucide a logica do sistema.

A inclusio dos macacos juntamente com as aves € o indicador de que céu ¢ drvores formam um
conjunto espacial em oposicio a 4gua e A terra. Numa classificagdo dos animais fornecida por PURAKE
Asurinf nao relacionada com o ¢6dico olfativo (cf. anexo IV), os macacos sdo enquadrados numa categoria
denominada "bichos que vivem em cima [da terra]” e, portanto, nas 4rvores. Estas parecem ser consideradas
um espago mais proximo do céu do que da terra.
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Tabela 3: ANIMAIS E VEGETAIS E AS CATEGORIAS OLFATIVAS

186

CATEGORIAS ANIMAIS VEGETAIS/PRODUTO DE
OLFATIVAS ORIGEM VEGETAL
IKATIM x

IRATIMOHOA X

HEVIAKATIM* X

IAG X b4
ITIAG" X

ITIANOHOA® X

IPEPOAG" X

IPEPOAGOHOA® X

IKAG X

IKANGOHOA X

IwyaGc* X X
IAPEAN" X
HETONAM* X
HAHI" X
HAT X
HE’E x
HA’AN X
HEVIKWAREMOHOA™ X

IKWA ARAIAN" X

IRAM % x
IPIREM X

IPITIU X x

*
Nos casos assinalados, s6 disponho de um exemplo de animal ou vegetal que se enquadra na categoria,
assim fica dificil concluir se tal grupo inclui mesmo sé animais ou vegetais.
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Assim é possivel supor que esta classificagdo construa-se sob a base de um
principio de distingdo espacial entre: dgua/terra/céu (+ 4arvores) - muito embora este
ndo deva ser o tnico critério considerado pelo sistema, uma vez que algumas aves sio
classificadas como IKATIM, e que, de outro lado, certos animais terrestres estio
excluid0§ desta categoria. Considerando o critério espacial, podemos agrupar as

categorias Asurinf de cheiro como no quadro abaixo:

Tabela 4: AS CATEGORIAS OLFATIVAS E A DISTINCAO ESPACIAL16

AGUA IPITIU

IKATIM (OHOA)
HEVIAKATIM
IWYAG

TERRA IKAG (OHOA)
IPIREM
IKWA ARAIAN

CEU : IAG
[+ ARVORES] IPEPOAG (OHOA)
ITIAG (OHORA)
HEVIKWAREMOHOA

Apenas uma categoria olfativa, a IPITIU, estd associada 4 dgua. Ressalte-se que €
exatamente esta aquela classe que considerei, anteriormente, como simbolo do estado
cru. Sua relagdo com a 4gua reforga a associagdo com tal estado, uma vez que a opdem
ao fogo. Assim, voltando a outro nivel do cédigo olfativo, poder-se-ia construir a seguinte

equagao:

R Nao foi possivel determinar a que espago estaria associada a categoria IRAM, nma vez que ela inclui

0s sapos € besouros e nao disponho de elementos que permitam estabelecer a que espagos estes animais
estariam associados.
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(IPITIU ¢ IPIHE) it (CRU : COZIDO) :: (AGUA : FOGO)

Embora HEEKWEN também esteja associado ao estado cozido, considerei
IPIHE a categoria mais adequada para figurar nesta equagdo porque ela remete
diretamente ao fogo. JA HEEKWEN ¢ resultado de uma forma de preparar os alimentos,
onde se tem a dgua mediando a relagdo entre a carne e o fogo.

O estado cru, no Pensamento Asurinf, tem uma caracteristica bastante especifica,
correspondendo aquilo que possui sangue. Neste sentido, a categoria IPITIU ocupa uma
posi¢do particular, j4 que corresponde ao cheiro do sangue - ao cheiro do cru, portanto.
Considerando-se esta perspectiva, pode-se pensar que todos 0s animais que tém sangue
sdo, de certa forma, IPITIU. Neste sentido, esta categoria de cheiro perpassa todas as
outras qﬁe também correspondem ao estado cru.

Seguindo esta mesma logica, os humanos, que sdo seres que possuem sangue, sao
também IPITIU, E € nesta categoria que figuram na classificagdo olfativa. A
classificagdo dos humanos apresenta uma particularidade que refor¢a sua associagdo
com o sangue: eles sdo os Gnicos seres que sdo classificados em fungdo do cheiro de seu
sangue.

Vimos que a culindria animal baseia-se na eliminagdo do sangue, do cheiro
IPITIU. No Pensamento Asurini, a transformacgdo de um elemento do mundo natural em
produto cultural implica mudanga de aroma, eliminacdo do sangue. O sangue, portanto,
est& associado 4 Natureza. Desta forma, subjacente a afirmacdo de que o ser humano é
IPITIU, tem-se o pressuposto de que ele também esté associado a0 mundo da Natureza.

Da mesma forma que o alimento, o ser humano precisa passar por um processo

de transformagéo cultural. A socializagio é construida também na eliminagio do sangue,
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que € obtida simbolicamente através da obediéncia as regras de evita¢io, como se vera
logo adiante.

O sangue ocupa, assim, papel especial na nogdo de corporalidade Asurinf,
significando a porgao de Natureza presente em cada ser humano. As regras de vivéncia
cotidiana parecem ser estruturadas para escamotear este fato. Neste sentido, a
menstruacao da mulher é um momento de tensdo, onde a presenga do sangue, do

elemento natural, ¢ claramente evidenciada. Sdo estas as questdes que analisaremos a

seguir.
Os humanos siao IPITIU. As mulheres menstruam. E os homens sdo canibais.

O sangue, no Pensamento Asurini, estd associado ao estado cru, ao nio-
domesticado. E a insignia da selvageria, daquilo sobre o qual a Sociedade tem pouco
controle. E neste sentido que o sangue é o simbolo da porgdo animal do ser humano. E o
que o associa com o estado cru e a Natureza. O sangue, portanto, nio é s6 um simbolo
da Natureza, mas representa também a Natureza nos humanos, no dominio social.

| O comportamento animal do ser humano é mascarado e controlado na vida
cotidiana pela obediéncia as regras que determinam o contato com o sangue e a
culindria. Estas estabelecem a necessidade de uma rigida evitagdo ao sangue. A sua
ingestdo € absolutamente vetada, sob a alegacao de provocar desde uma dor de
estdmago até i morte. E para garantir a eliminagio total do sangue que os Asurinf
cozinham por muito tempo a carne. As criangas devem mesmo evitar tocar nele.
Qualquer sinal de sangue no corpo de uma crianca gera sérias preocupagdes €
comentérios e € limpo imediatamente com 4gua. Algumas criangas maiores ajudam nos

afazeres domésticos levando pedagos de carne crua de uma casa 2 outra, Neste ¢aso, os
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adultos sempre lembram-nas de lavar muito bem as mios para eliminar o sangue. A
preocupagdo € que, distraidas, elas levemn as maos a boca, antes de limpa-las.

Parece, portanto, que a passagem da Natureza para a Sociedade € pensada nos
termos de um distanciamento do sangue. Assim, os animais sdo transformados em
produto cultural através da cocgdo, que elimina o sangue € os humanos, para tornarem-
se plenamente sociais, devem evitar o contato com o sangue. Quer me parecer que as
regras rigidas de evitagdo criam ndo s6 uma distdncia de fato mas também uma
separagdo simbdlica pois transmitem a idéia de que ndo ha qualquer ligagdo entre os
humanos e esta substdncia. Neste sentido, as ocasides em que os seres humanos liberam
sangue sdo perigosas ¢ especialmente probleméticas, pois poem em cheque esta
concepcao.

O sangue percorre o corpo dos humanos e dos animais num movimento
denominado WAT:57' que € impulsionado pelo coragdao. Normalmente, ele ndo deve sair
do corpo mas o faz em certas ocasides, como quando o individuo se corta. Nestas
situagoes, ndo parece haver qualquer cuidado especial no que diz respeito a evitagdo ao
sangue. Ndo tenho muitas informacses neste sentido; sei apenas que o sangue que sai
* ndo representa perigo para aquele que o libera. Existem, por outro lado, ocasides em
que o sangue deve sair. Este seria 0 caso de certos acidentes, como quando uma pessoa
sofre uma pancada e nio sangra. Diz-se, que aquele sangue fica "duro" dentro do corpo,
provocando a dor e devendo ser eliminado. Para que tal ocorra o corpo do doente €
perfurado.

Dentro da simbologia do sangue, aquele que € liberado pelas mulheres durante o
ménstruo e o parto reveste-se de cardter especial, sendo considerado extremamente
perigoso aos homens. Estas duas categorias nio recebem uma denominagio particular,
sendo designadas, como o sangue comum, de WYA. No entanto, exigem uma série de

cuidados que vdo imprimir um caréter especifico a relagdo homem-mulher.
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Os homens devem evitar o contato com as mulheres durante o parto e o periodo
menstrual. E por essa razio que eles ndo presenciam os nascimentos de seus filhos,
aguardando do lado de fora da casa. O pai s6 vai entrar no recinto muito tempo depois,
as vezes, somente no dia seguinte. Os Asurinf afirmam literalmente que o homem nio
assiste ao parto por causa do sangue.

De outro lado, o que se observa é que, ap6s o nascimento da crianga, a primeira
providéncia tomada pelas mulheres que assistem a parturiente € a limpeza de todos os
vestigios de sangue. Assim, é dado banho no recém-nascido, feita uma limpeza na maie,

retirada a rede aonde se deu o partol”

¢ coberto com cinzas o sangue derramado no
chdo. As providéncias seguintes sdo: enterrar a placenta e o corddo umbilical para
impedir que algum animal os coma (o que prejudicaria o recém-nascido) e colocar a mae
sentada numa casca de jaboti. Somente apés a limpeza total do sangue e a dissipagio
completa de seu aroma € que o pai poderd entrar na casa.

Observe-se que, neste caso, a eliminag¢ao do sangue é obtida através da dgua e das
cinzas, uma derivacdo do fogo. Estes dois elementos - dgua e fogo - estdo presentes
também na culindria e parecem constituir instrumentos-chave da transformagao cultural
- pensada sempre em termos de urn distanciamento do sangue,

No caso do parto, tem-se a impressao que € preciso apagar rapidamente todos 0s
vestigios de sangue que, inevitavelmente, surge nestas situagoes. A presenga do sangue
evidéncia a relagio do processo de nascimento e, especialmente, daquele novo ser
humano com a Natureza. A limpeza estabelece uma separagdo e marca a passagem para
o mundo social.

Caso a crianga seja do sexo masculino, ela ndo voltar, pelo menos idealmente, a

ter contato com o sangue feminino. Este deve ser rigorosamente evitado pelos homens, o

H A mulher d4 a luz deitada numa rede, que € disposta de forma perpendicular ao chao. Um punho da

rede € amarrado no alto € outro bem mais baixo, quase na altura do solo. Desta forma, a parturiente fica de
cocoras.
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que significa, em primeiro lugar, ndo ter relagdes sexuais com mulheres durante o
ménstruo, ¢ também nao dormir na rede com elas neste periodo. Além disso, os homens
devem procurar manter uma distdncia das mulheres neste estado, de maneira a ndo
sentir o cheiro do sangue menstrual. Assim, em certa ocasido, estdvamos numa casa da
aldeia, quando uma mulher de outra residéncia, que estava menstruada, aproximou-se
para participar da conversa. Pouco tempo depois, o dono da casa /dizendo estar sentindo
cheiro do sangue menstrual, procuroﬁ saber quem se encontrava naquele estado e pediu
que a mulher se retirasse,

As restrigoes relativas ao ménstruo enfatizam muito mais os homens do que as
proprias mulheres, embora elas tenham que tomar certos cuidados, tais como: evitar
relagbes sexuais no periodo, nao participar dos rituais ¢ nao se pintar de jenipapo.
Desconhego, no entanto, atividades cotidianas que ndo possam ser realizadas pelas
mulheres neste estado. Seria possivel imaginar, por exemplo, que elas devessem evitar
circular pela aldeia, de forma a ndo se aproximar dos homens. No entanto, o cuidado em
manter a distdncia é nitidamente uma preocupagio muito mais masculina do que
feminina,

A aproximagido dos homens as mulheres menstruadas deve ser evitada porque o
contato com o sangue, ou com seu cheiro, pode provocar um "atague” do KAROWARA.
O homem que sofre um "atague" de seu KAROWARA nestas condigbes investe contra a
mulher, devorando parte de seu corpo. Além disso, como em todo "ataque”, hi o risco da
morte do homem.

Esta ameacga canibal, muito mais do que regular o comportamento durante o
ménstruo, vai determinar grande parte do relacionamento entre os sexos. Um
relacionamento que é marcado por duas formas bésicas de contato: o sexual ¢ o canibal.
Este 1iltimo, na l6gica Asurinf, resulta de um contato sexual inadequado, isto é, fora dos

padrdes de comportamento. A prépria menstruagio é fruto de uma relagdo sexual deste
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género, ocorrida nos tempos miticos, Eo que veremos, agora, na anilise do mito da Lua:

o mito de origem da menstruacio.

O mito de Lua

A andlise apresentada neste item é resultado do estudo de oito versdes de um
mito recolhido entre os Asurinf18. Duas delas foram coletadas por pesquisadoras do
Summer Institute of Linguistics, Anette Tomkins e Velda Nicholson, na lingua indigena.
As versoes restantes foram narradas a mim, em portugués, entre os anos de 19g5 2 1984,

por trés diferentes informantes. A histéria basica do mito de Lua € a seguinte:

Lua transformava-se em homem ¢ descia a terra para comer peixe. Em uma
dessas vindas 3 terra, ele encontra um homem que pescava com timbé. Este
homem oferece peixes a Lua e convida-o para ir até a aldeia. L4, oferece-lhe sua
filha em casamento.

Lua casa-se com a moga. Na hora de dormir, Lua pede 2 esposa para que
durmam Vseparados, pois, como esclarece uma das versdes, ele estd com dor de
cabeca causada pelo IPITIU do peixe que ele havia comido cru. A moga, no
entanto, recusa-se a dormir longe do marido e eles acabam deitando-se juntos -
um dos relatos especifica que eles tém relagao sexual. Durante a noite, Lua come
o cofagﬁo de sua esposa, matando-a. O pai da moc¢a vé muito sangue embaixo da
rede de sua filha e se d conta do acontecido. Lua entdo é punido. Em uma das
versoes - que nao especifica 0 agente da retaliacio - Lua é cortado, morto e

enterrado. No entanto, ele revive, sendo entdo queimado, mas revivendo

e Cf. Anexo V para as versoes originais do mito.
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novamente. Diante de tal fato, as pessoas, que até aquele momento desconheciam
a identidade daquele homem, descobrem tratar-se de Lua (em outras versoes,
porém, a identidade de Lua é conhecida desde o inicio da narrativa). Ap6s a
descoberta, Lua é mais uma vez cortado em pedacos e queimado, indo para o céu
e nunca mais voltando & terra.

Em outras versdes, o agente da vinganga € o tatu (TATURARUA). Ele
flecha Lua, que sangra. As mulheres e criangas sdo prevenidas no sentido de ndo
safrem de dentro das casas. Elas desobedecem e, ao sairem, o sangue de Lua cai
do céu e penetra nelas. Assim, tem origem a menstruacdo (segundo algumas
versdes, € nesse momento também que as pessoas passam a ter sangue). As
pessoas ficam muito bravas com o tatu por causa de sua atitude e tentam mat4-lo,
mas ele cava um buraco e consegue fugir. A partir dai, TATURARUA passa a
morar dentro da terra.

Outra versdo, que se inicia com o episddio do tatu flechando Lua, conta
que, por esta flecha, subiram ao céu virios animais. Eles agarraram-se 2 flecha
mas esta ndo aguentou o peso e, assim, metade dos animais caiu na terra. A outra
metade, que conseguiu subir, estd no céu e é desta caga que se alimentam os

mortos,

O mito acima pode ser logicamente dividido em cinco segmentos bésicos

(seguindo a metodologia proposta por Lévi-Strauss), a saber:

I Lua desce do céu para comer peixe.

Lua encontra-se com um homem que pescava.
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I Lua casa com a filha do homem.
Eles dormem juntos.
Lua mata a esposa.
Lua € punido.

Lua volta para o céu.

III O tatu flecha Lua.
Lua sangra.
As mulheres (e criancas) saem das casas.
O sangue de Lua penetra nelas.
As pessoas passam a ter sangue.

As mulheres passam a menstruar.

IV Otatu flecha Lua.
Os animais sobem agarrados na flecha.
A flecha ndo aguenta o peso.
Metade dos animais cai na terra.
Metade dos animais sobe aos céus.

Estes animais sao a caca dos mortos.

v As pessoas ficam bravas com TATURARUA,
As pessoas tentam maté-lo.

TATURARUA foge para dentro da terra.

Ao dividir o mito nos cinco segmentos, procurei seguir o critério dos préprios

narradores. Assim, nem todas as versdes recolhidas apresentam todos os episédios. Os
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narradores podem combinar os diferentes blocos ou apenas relatar um deles, como se

pode ver no quadro a seguir:

vVersao Informante Ano em que foi S8egmento(s)
(sexo) foi coletado - Relatado(s)
1 Teapikwaua(F) | 1975, por Nicholson II
2 Teapikwaua(F) | 1976, por Tomkins IT
3 Poenakatu (F) 1982 IIT
4 Puraké (M) 1982 ITI
5 Manewara (M) 1983 I, II
6 ' Manewara (M) 1983 I, II (Versao
apenas par-
cialmente
gravada)
7 Manewara (M) 1983 IVeV
8 Poenakatu (F) 1984 I, II, III e
\'

Até 1984, ndo conseguia perceber que as diferentes narrativas tinham uma
seqiiéncia, isto €, que se tratava do mesmo mito. Neste ano, obtive a versdo 8, onde
Poenakatu relaciona os diferentes episédios, conectando todos os relatos anteriores -
com exceg¢do da versdo 7 que relata a subida dos animais ao céu; fui eu que acrescentei

este segmento 2 seqiiéncia. Foi esta a primeira vez que obtive relatos miticos ordenados
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cronologicamente, ou pelo menos, foi a primeira vez que eu pude captar uma seqiiéncia
temporal entre eles. Vemos assim, que o mito ndo precisa ser relatado com todos os seus
episédios; o narrador pode privilegiar determinados eventos. Assim, por exemplo, em
1982, POENAKATU relatou a versdo 3, onde apresenta apenas o terceiro segmento.
Dois anos mais tarde, a mesma narradora conta novamente o mito acrescentando os
epis6dios I, II e V. Desse fato conclui-se que o segmento em si tem um sentido - que
pode ser captado pelo pesquisador - mas também tem um significado como parte do
conjunto dos segmentos. Sendo o mito uma histéria j4 conhecida de todos e muitas vezes
repetida, o que ocorre é que a narradora (e os ouvintes nativos) mesmo ao contar apenas
um segmento do mito, tem em mente toda a trama - e € nesse contexto que o relato

precisa ser compreendido.
Lua - 0 genro canibal.

O tema da afinidade é abordado logo no primeiro segmento da narrativa. Neste
episddio, Lua tem um encontro com o homem que serd seu sogro. A relagdo que se
estabelece entre eles, no entanto, contraria um ponto bésico da relacio de afinidade,
visto que ndo hé troca, nio existem obriga¢des. Assim, vejamos o desenrolar do mito:
Lua e 0 homem encontram-se uma noite, na beira do rio, por ocasido de uma pescaria
que este realizava. Uma pescaria bastante particular se tomarmos como referéncia a
realidade etnogrifica, pois tem-se uma atividade coletiva e diurna, sendo realizada
individualmente e & noite. Ao mencionar o uso do timbd, o mito ressalta esta inversio,
uma vez que a pesca com timboé justamente distingue-se daquela onde se utiliza o anzol
ou o arpio (e que é realizada no a4mbito da familia nuclear), por ser uma atividade

eminentemente coletiva e por poder envolver na sua execugao os afins.
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Segundo algumas das versdes, apds o encontro do homem com Lua, este convida-
0 para comer peixe em sua casa. Numa Segunda visita, 0 homem lhe oferece a fitha em
casamento, instaurando-se, assim, uma relagio de afinidade entre eles. Uma afinidade
onde ndo hd uma atitude de obrigag¢io do genro para com o sogro. Esta, no Pensamento
Asurinf, estd expressa no dever de entregar alimento ao sogro; uma obrigagdo que se
instaura antes mesmo da concretizagio do casamento. Assim explicam os Asurinf que
um homem, ao ficar noivo de uma moga19, passa a ter a obrigagdo de fornecer-lhe
periodicamente alimento (carne de caca), através da mée da jovem. Esta recebe a carne,
prepara e d4 a sua filha que, geralmente, € ainda muito pequena. Este procedimento.
deve-se repetir até que a menina esteja na idade de se casar., Talvez seja este fato que
suscite de POENAKATU o seguinte comentério, durante a narra¢io da passagem da
entrega da moga & Lua: "Sabe como é indio, né? Quer logo entfega} [a filha] para os
outros". Quer me parecer que esta reprovacgio, esta pressa a que se refere POENAKATU
estd ligada ao fato do genro nio ter (ainda) oferecido alimento ao sogro - o que deve
ocorrer antes do casamento. Veja-se que no mito € o (futuro) sogro que oferece comida;
nesta relagdo, portanto, ndo hd troca, o genro apenas recebe.

Mas quem € este genro? E um ser que vem de fora ¢ cuja identidade, segundo
algumas versdes, € desconhecida dos outros personagens e sé vai ser descoberta no
desenrolar da histéria. Em outras versoes, logo no inicio, 0 homem que pescava com
timb6 indaga a Lua se ele é gente (AWA) ou bicho. Neste caso, obtém uma resposta
clara de Lua que diz ser gente. Ele afirma que é a Lua qué se transforma em gente e
vem comer peixe. E imediatamente ap6és a identificacio do persomagem como

pertencente a categoria AWA que lhe € oferecida uma esposa.

= “Ficar noivo" refere-se a0 momento em que € decidido o casamento de um rapaz com uma moga -

uma iniciativa que envolve os pais do casal, principalmente, no primeiro casamento, quando a "roive" é ainda
uma crianga.
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Lua &, entretanto, um AWA especial, pois € um ser celeste transformado em AWA.

No mito existem quatro categorias de seres, cada qual pertencente a um espago:

Celeste Terrestre Aquatico Subterraneo
Lua Homen e Peixes TATURARUA
sua filha

Dentre estas categorias, os seres aquiticos sdo aqueles que figuram como
tipicamente animais, cumprindo o papel de fonte de alimento. J4 o tatu apresenta
caracteristicas de comportamento humano. Esta situagéo singular mantém-se até hoje, ji
que esta espécie de tatu ndo é considerada comestivel e € tida como portadora de uma
espécie de mau-agouro, podendo provocar a morte de um parente daquele que encontré-
lo pela mata.

As diferentes categorias de seres mantém diversas formas de contato durante o
transcorrer do mito, que correspondem a movimentos verticais de um espago a outro.
Assim, no inicio da narrativa, os seres aquéticos € celeste encontram-se no nivel do
mundo terrestre. Lua desce a terra, apés o homem ter batido timbé. Quando isso ocoi‘re,
o veneno do cipé espalha-se na dgua e os peixes vao para a superficie, realizando um
movimento (de baixo para cima) oposto aquele feito por Lua que desce para comer. J4
no final do mito, Lua retorna ao céu, realizando um percurso oposto ao que fizera no
inicio, marcando, assim, o fim da possibilidade de contato com os seres humanos.

O mito encerra-se com um movimento debaixo para cima (de Lua) que & seguido,

mais uma vez, por outro, de cima para baixo: aquele feito por tatu20, O efeito desses

& Entre estes, ocorrem outros dois intermedidrios: a subida da flecha e dos animais agarrados a ela e

a queda (descida) de parte dos animais.
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movimentos € oposto: enquanto, no inicio, h4 uma jungio, no final, ocorre uma

separagao.
INICIO DO MITO ' FPINAL DO MITO
Celeste l Lua Celeste T
Lua
Terrestre T ‘Terrestre l Tatu
Aquéatico Peixes Subterraneo

Dois termos se mantém constantes: mundo celeste e terrestre. £ o termo
intermedidrio que varia de aquético para subterrineo. Eles podem ser considerados
mediadores, pois sdo os seres destes mundos que provocam a interagio e a separagio
dos seres celeste ¢ terrestre. No inicio do mito, sdo os peixes que atraem Lua para terra
e, no final, é o tatu que leva Lua de volta ao céu. Lua sobe ao céu, fugindo de
TATURARUA - ele ¢ tido como o responsével pela separagio definitiva do céu e da
terra,

A interagdo entre mundo celeste e aqudtico di-se através da alimentagio, da
mesma forma que ocorre entre terrestre e aquético. Vé-se que os seres desta tltima
categoria, os peixes, ocupam no mito o papel correspondente aos seres do mundo
natural.

Os peixes intermediam também a relagio entre seres celeste e terrestre, enguanto
um bem que pode ser oferecido. Neste sentido, a mulher ocupa 0 mesmo papel que os
seres aqudticos, constituindo-se um canal de relagdo entre Lua (ser celeste) e o homem

| (ser terrestre).



201

A afinidade no mito relaciona seres de esferas diversas, o que, sem divida, frisa a
alteridade entre os pélos desta relagdo. Entre os seres terrestres - "os iguais” - a relagﬁo
que se tem € a de consangiiinidade.

O contato entre ser celeste e terrestre-masculino passa pela oferta de alimento e
esposa. J4 a relagdo do ser celeste com terrestre-feminino se estabelece através da
relagdo sexual e do canibalismo. Este Gltimo provoca o fim da relagio, com a morte do
elemento intermedi4rio (a esposa) e gera a vinganga do sogro contra o genro. A
retaliacdo vem substituir a afinidade e acaba por provocar a separacao definitiva entre

céu e terral,

A definicao de fronteiras e as regras de comportamento

A separagdo entre os mundos celeste e terrestre corresponde ao surgimento da
menstruagio. Esta surge do céu, apesar dos Asurini atribuirem a responsabilidade de tal
origem ao TATURARUA (ser do mundo subterrineo). E um elemento do céu que
penetra nas mulheres - no momento em que este separa-se da Terra - e persiste nelas até
hoje, manifestando-se no ménstruo que impdem, mensalmente, a separa¢do entre
homens e mulheres.

Lua, a quem a origem da menstruacdo estd ligada, no entanto, € justamente um

ser que desconhece fronteiras: entre mundo celeste e terrestre, e também entre

< A mitologia Asurini registra varias separacdes entre o céu e a terra, entre 0s seres que hoje habitam

o céu e os humanos. E possivel supor que cada narrativa apresente uma etapa deste processo de separagao,
que se consolidaria ao longo de virios episédios. Segundo os Asurinf, houve um tempo em que céu ¢ terra
estavam juntos: o céu "era baixinho". Laraia, em sua tese (1972:144), apresenta um mito recolhido entre os
Asurinf, que narra a separacio do céu ¢ da terra por MAHIRA. A separagdo registrada no mito que
analisamos aqui no parece ser a separagio fisica dos dois mundos (como aquela que € relatada no mito
coletado por Laraia), mas uma distingio de dominios: seres celestes sdo seres celestes € nido podem mais
transformar-se me humanos,
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Sociedade e Natureza. Sim, porque Lua, muito embora transformado em AWA, infringe
uma norma bésica da vida em Sociedade: alimenta-se de um animal c¢ru. Um animal
duplamente associado a este estado, pois, além de nio ter sido cozido, ele é um peixe e,
portanto, pertencente a categoria olfativa IPITIU, que simboliza o cru. O consumo deste
peixe implica simuitaneamente no desconhecimento das regras de relacionamento entre
os afins - outro principio bésico da vida social. Este estabelece, como se viu, que em
troca da esposa recebida (ou prometida) 0 homem tem a obrigacio de fornecer alimento
ao doador (sogro). O mito parece, assim, equiparar um homem que come carne crua a
um genro que nio oferece alimento ao sogro e ainda a um marido que pratica agdes
canibais contra sua esposa.

Alimentando-se de um animal sem cozinhd-lo (isto €, aproximando-se em
demasia do IPITIU), Lua agia ele préprio como um animal. E este comportamento
acaba levando-o a agir como um canibal: um marido que devora sua esposa. O mito
ressalta que a agressio cometida por Lua provocou uma grande perda de sangue da
vitima - 0 pai da moga se di conta do acontecido quando encontra muito sangue
embaixo da rede de sua filha - o que fortalece a imagem do ato enquanto uma atitude
selvagem, a0 mesmo tempo, que equivale ao comer cru, pois s¢ a mulher libera sangue é
porque esté crua.

No entanto, se € a ingestao do animal cru que levanta o .perigo do canibalismo, a
concretizagdo da ameaga s6 ocorre quando hé o contato com a mulher. Lua explica 2 sua
esposa que o cheiro do peixe cru que ele comeu provocou-the dor de cabega e que, em
razao disso, eles devem dormir separados. Ela, entretanto, ndo lhe d4 ouvidos e insiste
em ter relagdes sexuais, 0 que acaba por provocar a agressao de Lua.

Assim, se a primeira infracdo foi cometida por um homem, a segunda é
provocada por uma mulher e resulta na terceira transgressio, esta masculina. No caso do

homem, a violagdo é expressa nos termos de comer algo cru e, no da mulher, na
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sexualidade - que aparece no mito como um excesso, um certo descontrole e resulta em
fatos negativos. O mito aproxima, portanto, a sexualidade feminina do canibalismo
masculino - este visto como comer cru, tanto animais, quanto mulheres. Ambos
expressam um desconhecimento/desrespeito a conduta correta de relacionar-se com o
Outro.

A seqiiéncia que abordamos aqui parece seguir 0 mesmo principio presente entre
os MBYA na simbologia do TUPICHUAZ22, Segundo Cadogan, os MBYA consideram
TUPICHUA um espirito maligno que se encarna no homem transformando-o em
"homem-jaguar, devorador de carne crua" (Cadogan, 1962:82). Hélene Clastres coloca
que, para os MBYA, TUPICHUA é a alma, o principio vital da carne crua: a carne é
TUPICHUA, assim como o sangue humano. Segundo H. Clastres, TUPICHUA provém
da carne crua e do sangue em geral e € alguma coisa que pode encarnar-se no sangue e
na carne humana, provocando a transformacdo da vitima em jaguar (1978:93-94). Para
evadir-se de tal ameaga € preciso que os homens evitem alimentar-se de carne crua e,
também, cozinhar e comer carne na floresta. Quem assa e come carne na mata atrai o
TUPICHUA que aparece ao homem sob a forma de uma bela mulher e o convida a ter
relagdes sexuais. Se tal ocorre, ela logo transforma-se em onga, assim como a sua vitima.
Segundo a autora, a transformagio em jaguar € o castigo de quem néo sabe se conduzir
segundo as normas culturais (Op. Cit.: 94).

O processo descrito acima segue a mesma seqiiéncia do mito de Lua, discutindo a
questdo do comportamento social através da alimentacio, da sexualidade e do
canibalismo. Assim, ambas as situa¢des iniciam-se com um desrespeito & uma regra

culindria (que estabelece a proibigio de comer cru) e A regra de circulagio dos alimentos

= Como observou Viveiros de Castro (1986) IPITIU é, provavelmente, um cognato do PICHUA ou
TUPICHUA Guarani (Ibid: 470).
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(que determina a necessidade de troca, a reciprocidade - associada no mito Asurinf 2
afinidade).

A seqiiéncia seguinte envolve uma relagio sexual que nao implica em afinidade.
No caso do TUPICHUA, a mulher simplesmente aparece na floresta; ela nio tem
parentes, ndo existem obriga¢des. No mito de Lua, hé a presenga do sogro, mas j& vimos
que ndo existe uma relagio de reciprocidade, ou de obrigacdo para com o pai da esposa.

Por fim, em ambas as situagdes, a concretizagdo da transformagao em canibal (ou
jaguar) esté associada & mulher e ao ato sexual. Assim, o espirito TUPICHUA aparece ao
infrator na forma de uma bela mulher e € esta quem toma a iniciativa do ato sexual. A B
sexualidade feminina aparece associada a uma transgressio.

No mito de Lua, as mulheres praticam, além do ato sexual, uma segunda violagéo
de regras. Esta ocorre no terceiro segmento, quando as mulheres, embora avisadas de
que ndo deveriam abandonar a casa, saem para fora. E justamente por esta razio que o
sangue de Lua, que caia do cén, entra nas mulheres, dando origem A menstruagio.
Assim, enquanto a primeira violagdo feminina resulta no canibalismo masculino, a
segunda provoca o surgimento do ménstruo.

As transgressoes femininas tém como conseqiiéncias a morte da esposa ¢ o
surgimento da menstruagio. Estabelece-se, portanto, uma associagdo entre menstruacao
¢ morte. Uma equagio que € encontrada também na pintura corporal: tanto os mortos,
quanto as mulheres menstruadas ndo podem ser pintados com jenipapo, mas somente
com o uracum. Os individuos numa, ou em outra situag¢do, nao podem, por outro lado,
participar dos rituais. Dizer que o morto ndo pode tomar parte nas festas &
aparentemente 6bvio, no entanto, é este fato em particular que € ressaltado pelos
Asurinf, Esta associa¢do estd presente ainda na figura de TATURARUA, responsdvel
pelo surgimento do ménstruo, pois, como ja vimos, esta espécie de tatu € tida, hoje, como

capaz de provocar a morte de um parente de quem encontré-lo pela mata.
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A morte & qual a menstruagdo estd associada é aquela provocada pelo
canibalismo?3. E assim que morreu a esposa de Lua; é esta a reagio que a menstruacio
provoca, hoje, nos homens. A associacdo entre os dois termos € bastante clara no mito;
afinal, 0 ménstruo nada mais é que o sangue de um canibal que penetrou nas mulheres.
Ambos se aproximam, ainda, porque sdo situagdes onde hd derramamento de sangue
feminino, pois o canibalismo masculino é pensado enquanto um afo contra as mulheres.

O canibalismo é, portanto, uma forma de relacionamento entre homens e
mulheres, cuja iniciativa estd nas maos dos primeiros. A sua contrapartida parece ser ato
sexual, que, no mito, € visto como uma acdo feminina. J4 a relacdo entre os seres
masculinos caracteriza-se pela oferta de alimento e esposa. Ha entre eles, ainda, uma
terceira forma de contato: a vinganga.

Quando o pai da moga assassinada percebe o que ocorrera com sua filha, ele
tenta matar Lua. Assim, a oferta é substituida pela vinganca. O sangue menstrual
origina-se, portanto, de um canibal e também da vitima de uma vendeta. Desta forma,
sua simbologia remete nio sé a relagdo homem-mulher (marido-esposa), mas também

aquela entre homens, entre genro ¢ sogro.

= A associagao semelhante entre canibalismo e menstruagio foi encontrada por Gillison (1980) entre

os Gimi, povo da Nova Guiné, De acordo com esta pesquisadora, os homens Gimi temem as mulheres ¢
evitam manter contato freqiiente com elas. A ameaga que as mulheres representam 2 pureza e a
superioridade masculina advém de uma caracteristica particular que elas possuem: a ocorréncia regular da
menstruagao.

Os objetos tocados pelas mulheres menstruadas estao sujeitos a répida deteriorizagdo. O sangue
menstrual estd fortemente associado 3 morte: € considerado o "sangue morto do Gtero” - morte esta
provocada por Lua, o primeiro marido de toda mulher Gimi (Gillison, 1980:149). Segundo Gillison, os Gimi
equiparam a menstruagio a uma gestagdo que culmina em morte, ao invés de gerar um ser vivo, A mens
truagho traz consigo a ameaca do canibalismo feminino: "When a man eats the blood, his body (by
implication equivalent to his penis), symbolically retraces the path travelled by what he ate, is taken back
inside the female and devoured (i.e. he/his penis is ’killed’, or ’reduced to menstrual blood’). The eater
places himself back inside the female where he becomes her ’child’, her ingested food. The eater of
menstrual blood is himself ’eaten™ (Gillison, 1980:150). O contato masculino com a menstruacio representa
a violagfo das fronteiras entre homens e mulheres (expressa em termos do canibalismo). E o respeito a tais
limites que garante aos homens uma existéncia independente das mulheres.
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E possivel eﬁcontrar estas mesmas associagdes no mito Xipaia que narra o
surgimento da menstruagdo. Tal mito narra a histéria de dois irmdos e uma irma que
moravam juntos. Um deles enamorou-se da moga ¢ dormia com ela todas as noites sem
que a irma soubesse qual a sua identidade. O outro irméo ¢ a irmi executaram um plano
para descobrir quem era aquele homem. Descoberto, o irmido decidiu ndo mais
permanecer na casa e subiu para o céu levando a irma consigo. L4, furioso com a traigao
desta, jogou-a para terra. A moga transformou-se em anta e o irmio em Lua: "O outro
irmdo quis, entdo vingar-se dele. Para isto, reuniu todo o povo, e todds arremessaram
sucessivamente flechas contra a Lua, mas nenhuma alcangou. Por fim, apresentou-se o
tatu, para experimentar também. Os outros zombaram dele, porque seus bragos eram
curtos; ele, porém, atirou, e a flecha ficou presa na Lua. Dela jorrou sangue de todas as
cores, que respingou nos que estavam embaixo e formou pogas no chio. Os homens
limparam o sangue de seus corpos de cima para baixo; as mulheres, contudo, o fizeram
de baixo para cima; € por isto que sangue destas € sujeito & influéncia da Lua. As aves,
nas pogas de cores diferentes coloriam suas penas” (Nimuendaju, 1981:16).

Encontramos, nesta narrativa, alguns temas comuns ao mito Asurinf: a identidade
desconhecida (do irmao - futura lua - em um caso; e de Lua, no outro); uma unido entre
homem e mulher onde nédo h4 troca; a vinganga contra Lua; € 0s movimentos de cima
para baixo (e vice-versa) associados 2 origem da menstruagio?4.

No mito Xipaia, o ménstruo origina-se também do sangue da vitima de uma
vingan¢a que penetra nos humanos. Neste caso, o sangue do irmdo incestuoso (ja

transformado em lua) penetra tanto nos homens quanto nas mulheres. Os primeiros

=4 A ligagao entre lna (um ser masculino) ¢ a menstruagio € encontrada também entre 0s Araweté
(Viveires de Castro, 1986:187) e os Asurini do Xingé (Miiller, 1987: xxvii) Entre os Waidpi, lua nio est4
ligado a origem da menstruagdo, mas remete 3 temas comuns aos mitos Xipaia (incesto de irméos) ¢ Asurinf
(condigdo mortal do homem). Assim, Lua se origina de um foragido que subiu ao céu, ap6s ter cometido
incesto com sua irma (Gallois, 1988:63) € é um ser imortal de aparéncia sempre juvenil, pois toda vez que
desaparece do céu troca de pele (Op. Cit.:64).
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souberam como limpé-lo (de cima para baixo), mas as mulheres o fizeram na diregio
oposta e € por esta razdo que menstruam. O tema do resguardo aparece aqui de maneira
diversa daquela que se tem no mito Asurinf: ndo é preciso evitar o sangue, mas é
necessdrio saber como manter contato.

| No mito Xipaia, o motivo da vendeta foi um incesto cometido e ndo um ato
canibal. As vitimas nos dois casos, porém tém uma caracteristica comum: ambas mantém
relagbes sexuais proibidas. No caso Asurinf, momentaneamente prescrita e, no Xipaia,
vetada por ser incestuosa. Ambos 0s personagens tém também acesso a uma mulher sem
precisar oferecer nada em troca. Assim, como se viu, 0 sogro do mito Asurinf oferta
alimento e sua filha a Lua, sem que este precise retribuir os dons recebidos. O irmio do
mito Xipaia, por outro lado, furta-se 4 troca de mulheres, mantendo relagdes sexuais
com sua prépria irmd, em vez de oferecé-la a outro e receber, posteriormente, uma
esposa. No primeiro caso, tem-se a perspectiva do receptor de mulheres, no segundo, a
do doador; em ambos, tem-se uma negac¢do dos principios da troca de mulheres, da
relagio de afinidade.

Quando se passa de uma perspectiva a outra, entretanto, um elemento
importante desaparece: o canibalismo, ausente no mito Xipaia. Neste caso, a agressio
do irméo incestuoso - do homem contra sua parceira sexual - € arremessar a irma de
volta 2 terra. Nas duas histérias existe uma agressdo, mas somente na versao Asurinf,
esta € expressa nos termos do canibalismo. Na minha opinido, isto decorre do fato da
antropofagia caracterizar a relagio de gfinidade entre marido e esposa. Seria por esta
razio que ndo apareceria no mito Xipaia, que trata de uma relagio de consangiiinidade
entre um homem e uma mulher (ainda que incestuosa).

A afinidade no mito Asurini aparece como uma relacdo entre trés termos:
enquanto a antropofagia caracteriza uma ponta deste relacionamento, a vinganga marca

o contato entre receptor € doador de mulheres, Estes mesmos principios estdo presentes
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na versdo Xipaia, ainda que aparentemente a vinganga se dé entre dois irmdos. Apenas
aparentemente, pois a retaliacdo s6 vai se realizar ap6s a transformagio do irmido
incestuoso em Lua; isto é, quando ele perde a condigio de ser terrestre, de
consangiiineo. Assim, ele nao € um afim de fato, mas estd na condi¢do correspondente a

de afim.

As Categorias de Alteridade

No mito de Lua, as categorias homem e mulher desdobram-se em dois pares: pai-
filha e maridd-esposa. Ou seja, em relagdes de consangiiinidade e afinidade. Esta iiltima,
por sua vez, implica um terceiro par de relagio: genro e sogro. Tem-se, assim, presentes
na narrativa duas formas bdsicas de alteridade: aquela entre os sexos masculino e
feminino e a existente entre os afins.

No mito, a alteridade entre afins confunde-se com a existente entre humanos e
seres sobrenaturais. Tal fato vem reforgar a nocdo de distdncia e diferenga entre genro e
sogro, jA que os personagens que assumem estes papéis na narrativa pertencem a
diferentes esferas do universo. Este mesmo recurso simbélico € utilizado numa outra
série de episédios miticos, onde a relagdo de afinidade é enfocada. Trata-se do mito de
MAHIRA e seus genros (confira: anexo VI), onde estes tiltimos estdo identificados com o
mundo animal.

O mito de MAHIRA é formado por episddios que obedecem a uma mesma

estrutura bésica, conforme é apresentado abaixo:

marido e esposa (filha de MAHIRA) realizam uma atividade econémica

(de coleta ou pesca) de maneira extraordindria;
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o casal volta para casa e entrega o produto da atividade econbmica a
MAHIRA; '

. MAHIRA indaga a sua filha como e¢la e o genro cohseguiram tal produto.
H4 uma dificuldade em obter a informacdo, mas a filha acaba por lhe
revelar o método;

: MAHIRA vai com sua esposa realizar a mesma atividade utilizando o
método revelado pela fitha; ' ‘

MAHIRA ¢ mal sucedido;
MAHIRA transforma o genro em animal;
MAHIRA casa sua filha novamente (e, assim, tem inicio o episédio

seguinte, envolvendo um novo genro).

A partir desta estrutura, observam-se variagdes quanto: ao alimento que € obtido,
o método utilizado para a sua obtengio e o animal em que o genro € transformado,

como indica o quadro a seguir:
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ALIMENTO METODO ANIMAL

Castanha-do- Subir na castanheira e Piolho

para descer numa folha

Peixe Mergulhar na &gua e Mergulhéao
recolher o peixe

Mel Furar a propria barriga Mutuca

Peixe Mergulhar na agua e Pato
recolher o peixe

Peixe Afastar a Aagua do pogo Patinho
e recolher os peixes
gque ficam no seco

Tapuru/coco Quebrar o coco na Sapo

de babagu

propria cabega
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Os genros de MAHIRA tém nomes de animais e agem de forma semelhante a eles
para obter alimento. Eles estdo associados, portanto, a0 mundo da natureza, o que
realca a alteridade existente entre eles e o sogro. A relagdo entre MAHIRA e seus genros
é de distancia, sendo intermediada por sua filha. E ela quem mantem contato com os
dois personagens, que nao conversam um ¢om O outro.

De outro lado, a atitude de obrigag¢do do genro para com o sogro € destacada na
narrativa. Assim, os alimentos obtidos sdo entregues diretamente a MAHIRA. Ora,
sabemos pela etnografia que os alimentos sdo entregues a sogra ¢ nido ao sogro. Na
verdade, o percurso do alimento se d4 na esfera feminina, da filha para a méae. No mito,
a entrega é direta de genro para sogro, refor¢cando a idéia do cumprimento de uma
obrigagdo entre doador e recebedor.

Assim, diferentemente do que ocorre no mito de Lua, a atitude de obrigagdo ¢
reconhecida. No entanto, nos dois casos, a questdo da obtencdo de alimentos envolve
problemas. Assim, se Lua ndo seguia as normas sociais ao comer cru e nao oferecer
alimento ao sogro, os genros de MAHIRA, por sua vez, obtém o alimento através de
métodos nao-humanos - fora dos padrdes sociais, portanto. E af reside o problema que
vai gerar a dissolugdo da afinidade e a vinganca de MAHIRA, que transforma o genro
em animais - ele deixa, por exemplo, de ser o pato, para se transformar em patos.

Assim, ao final de cada episdédio, o genro perde definitivamente a condigao
humana, ou meio humana, ou seja, aquela condi¢io que lhe permitia conviver em
Sociedade, estabelecendo relagbes de afinidade, Ele, simultaneamente, deixa de ocupar
o papel de genro e de pertencer ao mundo social.

Observe-se que o mito de Lua segue a mesma logica. A relagdo de afinidade se
desfaz (sendo substituida pela de vinganca), ao mesmo tempo, em que Lua perde a

condi¢do humana e separa-se definitivamente da Terra. Assim, os genros eram outros,
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mas possufam tragos que os assemelhavam aos humanos, aos seus afins. Quando tais
caracteristicas sdo perdidas, deixa de existir a possibilidade de relacionamento. Os
genros, portanto, ndo sao iguais, mas também ndo sio completamente diferentes.

A afinidade nos dois mitos analisados segue, neste sentido, l6gica semelhante
aquela que se observa na realidade cotidiana. Viu-se, no capitulo 1, que os casamentos
ocorrem, em principio, entre membros de diferentes segbes residenciais.
Tradicionalmente, quando os Asurinf organizavam-se em mais de um grupo local, o
casamento deveria reunir individuos de diferentes aldeias. Nos relatos Asurinf sobre a
relacdo entre seus grupos locais, a aldeia vizinha aparece associada a afinidade: é da
outra aldeia que vém os maridos € é para 14 que os homens (os irméos) vio para
encontrar esposas. A afinidade se estabelece, portanto, como os de fora, tal como ocorre
nos mitos analisados. |

A afinidade é concebida, assim, como uma instituicdo que pbde em relagdo
diferentes categorias de alteridade. Ela estabelece contato nao s6 entre um homem e
uma mulher, mas também entre os grupos domeésticos (que se confundem, muitas vezes,
com 0s grupos locais). Neste ultimo caso, a relagdo estd simbolicamente centrada no par
genro-sogro.

E neste par que se concentra toda a tensdo que envolve a relagio de afinidade.
Um relacionamento que implica distancia, respeito e atitude de obriga¢do do recebedor
para com o doador de esposa. Caso estas normas nao sejam seguidas, a afinidade é
substituida pela vinganga do sogrolcontra 0 genro.

A afinidade e a vinganca formam um par, sao respostas alternativas a uma mesma
questdo: a relagdo com o Outro. Os limites entre uma ¢ outra forma de relagido sio
muito ténues; daf a tensdo que envolve a afinidade. O seu estabelecimento néo significa
o fim da possibilidade de relagoes hostis. Ao contrério, elas sdo faces da mesma moeda,

e, em qualquer momento, a vinganga pode substituir a afinidade. Assim, como reflexo
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desta légica, tem-se que as relagdes entre os diferentes grupos locais Asurinf variaram,
historicamente, entre a paz (com trocas de mulheres) e a guerra.

Logica semelhante permeia o relacionamento entre homens ¢ mulheres, onde as
alternativas de contato sao o ato sexual e o canibalismo. Neste caso, existe também uma
alternativa de paz e outra que envolve agressividade. Ambas integram um finico sistema
¢ uma atitude nio € concebida sem a outra.

No mito de Lua tem-se, assim trabalhada, a questdo das categorias de alteridade
e as formas como se relacionam. Sdo abordadas tanto as diferengas intra-Sociedade
(homem/mulher; afim/consangnineo), como aquelas existentes entre os diversos
dominios do cosmos.

Ao problematizar a relagdio com o diverso, 0 mito destaca o perigo da
aproximagdo excessiva. Este contato inadequado estd presente em diferentes passagens
da narrativa: no comer o peixe cru; na relagao sexual realizada em condigdes indevidas;
e na safda das mulheres para fora da casa, apesar das recomendagbes para que
permanecessem recolhidas. Nestas trés passagens, tem-se a presenga do sangue: o peixe
ndo cozido implica existéncia de sangue; a relagio sexual entre Lua e sua esposa era
interdita justamente por esse contato anterior de Lua com o sangue do peixe, € é seguida
pelo derramémento de sangue da mulher; e, finalmente, as mulheres, ao deixarem o
interior das casas, recebem o sangue de Lua. O sangue aparece, assim, associado a um

contato inadequado entre as categorias de alteridade.
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O Fluxo das Substincias-Forgas

No Pensamento Asurin, a relagdo com o diverso aparece materializada em fluxos
de substancias-forcas. Por entre o cosmos Asurinf circulam trés substancias-forgas
bésicas?3: os aromas, os alimentos e os KAROWARA. Tais elementos podem ser
submetidos a determinados processos culturais e, assim, serem utilizados pelos humanos
como veiculos de contato com outras esferas do cosmos. J4 o sangue - que também pode
ser classificado como uma substincia-forca  - deve, idealmente, ser eliminado para
permitir um contato adequado. Ele representa justamente aquilo que nﬁd deve circular.
Pode-se dizer que o sangue simboliza o perigo do contato, ou ainda, do contdgio: uma
relagdo fora de controle, caracterizando uma invasdo de um dominio a outro. Assim,
existe todo um discurso cotidiano ressaltando a necessidade de se evitar o contato com o
sangue, concentrado na problemética dos alimentos de origem animal. Tal discurso
transmite a idéia de que a Sociedade consegue garantir um controle sobre esta
substancia-forca, mantendo-a a uma distdncia segura.

Contrastando, porém, com este discurso existem dois processos criticos: a
menstruagao e o xamanismo. O primeiro surge mensalmente como evidencia da liga¢do
do ser humano com o sangue, com a Natureza. Apesar da menstruacdo estar submetida
as normas culturais de evitagéio, a impressdo que se tem, é que 0s Asurinf consideram
tais restrigdes insuficientes para eliminar o perigo.

De outro lado, o ménstruo evidencia a diferenca entre homens e mulheres;
ressalta esta alteridade que existe no campo das relagdes sociais, E a diferenca entre os
géneros, neste momento, € carregada de tensao pois a menstruagio implica uma ameaga

das mulheres contra os homens (j4 que pode despertar seu KAROWARA) e vice-versa

2 Denomino tais elementos de substdncias-forca por que eles tém uma materializagio especifica ¢ um

poder de provocar reagdes nos individuos. Esta € nma denominagdo da pesquisadora, portanto, que nio
encontra tradugéo literal entre os Asurinf, muito embora expresse uma nogio presente em sua simbologia.
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(na medida em que, possuidos pelo KAROWARA, os homens podem atacar as
mulheres). £ uma situacdo de tensdo que contrasta com a relagdo cotidiana de
cooperagio econdmica e contato sexual?®,

No xamanismo, tem-s¢ também um contato excessivamente préximo do sangue,
especialmente no ritual de iniciacdo, quando o aprendiz deve ingerir a comida do
Espirito-onga. Este € um comportamento que contrasta com toda a conduta cotidiana e,
como jé se viu no Capitulo 2, tem objetivo oposto. Se a culindria busca eliminar o sangue
para evitar o contdgio entre os dominios da Natureza e Sociedade, o ritual de iniciagio
busca, ao contrério, criar uma identidade entre Social (aprendiz) e Sobrenatural
(SAWARA). O contato com o sangue materializa a passagem do aprendiz para o dominio
do Sobrenatural pois, como j4 foi analisado, o pajé nio apenas estabelece contato com
SAWARA mas torna-se também "um pouco” onga. O xamanismo, portanto, para alcangar
uma proximidade maior com o Sobrenatural, utiliza-se da forga de contdgio do sangue.

O que se v&, assim, é que o xamanismo Asurinf manipula a série de substdncias-
forcas existentes no cosmos, com o objetivo de estabelecer contato com o Sobrenatural.
O xamanismo utiliza o aroma do cigarro TAWARI para alcangar SAWARA, recorre ainda
ao alimento do Espirito-onga e ao sangue para criar uma identidade entre pajé e
espirito, e manipula os KAROWARA, como jé foi descrito.

O emprego de tais substdncias-forcas implica perigo e requer um aprendizado € o
cumprimento de resguardos. O pajé deve no seu cotidiano evitar os cheiros fortes, o
contato com o sangue € com as mulheres menstruadas, a ingestao de bebida alcodlicae a
permanéncia em locais muito agitados e barulhentos. Seus cuidados nao diferem muito

daqueles que todo homem deve, em principio, tomar mas sio seguidos com maior rigor.

. E interessante observar como hoje, cotidianamente, as mulheres agem da mesma forma que aquelas

do mito, recusando-se a permanecer em resguardo dentro de casa. Se as mulheres menstruadas se
mantivessem recolhidas, & distdncia dos homens, o perigo seria menor. Mas elas agem, normalmente,
circulando pela aldeia, como no caso mencionado 4 pagina 156. A inica situacio que elas realmente evitam &
participar dos rituais,
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Desta forma, o comportamento cotidiano do pajé (calmo, calado, recolhido) contrasta
fortemente com aquele que ele assume durante as atividades xamanisticas (agressivo,
descontrolado, com contato com o sangue, etc.)

Com relagio ao sangue, observa-se, portanto, que os Asurinf tem dois tipos de
comportamento: o de evitacdo/eliminacdo, empregado na culinéria, ¢ o de aproximagdo,
utilizado em determinados processos do xamanismo. Existe outra ocasido ainda onde os
Asurinf recorrem A manipulagio do sangue. Trata-se do processo de renascimento, onde,
como na alimentag¢do, todo o sangue é eliminado, s6 que néo através do cozimento, mas
do apodrecimento. E este processo que se analisard no Capitulo V, ao se discutir o

significado da morte.
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CAPITULOV
MORTE E RENASCIMENTO - CICLOS E RITMOS DO UNIVERSO ASURIN(
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MORTE E RENASCIMENTO - CICLOS E RITMOS DO UNIVERSO ASURIN{

A atividade xamanistica garante a0 homem o acesso 3 imortalidade. A prética do
xamanismo possibilita que o pajé possa renascer apds a sua morte. A morte tem, assim,
significado diverso para os pajés e para os demais humanos. Os diferentes destinos post-
mortem distinguem principalmenté os homens (- pajés) das mulheres. Estas, como nio
podem praticar o xamanismo (na condigdo de pajé), nao tém a possibilidade de reviver.
Entretanto, como se verd a seguir, elas sdo as responsaveis pelo processo de

manipulag¢éo do corpo do morto que garante a concretiza¢do do renascimento.

O Funeral: o preparo do corpo para o renascimento.

O funeral é uma etapa importante do processo de renascimento. Para que o pajé
possa renascer € preciso que seu caddver receba um tratamento especial. A diferenca
estd no fato de que ele nao € enterrado. Enquanto os outros homens, as mulheres e as
criangas devem ser sepultadas, evitando-se o contato com seu caddver, o corpo de urﬁ
pajé deve permanecer na superficie.

Hoje em dia, os mortos sao enterrados na mata préxima & aldeia.
Tradicionalmente, porém, os caddveres eram sepultados no interior das residéncias, que
eram abandonadasl. Caso se tratasse de uma crianga, no entanto, a familia permanecia

residindo na casa "para ndo ficar longe do morto". As mulheres frisam bastante que o

1 Os Asurinf afirmam também que se o individvo morre na mata, ele pode ser enterrado 14 mesmo.

Na época do inverno, constror-se sobre a sepultura um TAPIRI,
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sepultamento no interior da casa possibilitava que o corpo do filho ficasse perto da mie.
Desta forma, era possivel zelar pela sepultura:
“Fica limpando o cemitério dele. Limpa sé6 por cima, por muito

tempo. Enterra, mas ninguém mexe mais, so limpa. Também
enterra dentro da casa sé para ficar varrendo."

Segundo explicam os Asurinf2, antes de ser sepultado, 0 morto tem seu corpo
pintado e embrulhado em sua rede. Enquanto a pintura deve ser executada pela mae do
morto, qﬁem realiza, idealmente, o sepultamento: "ndo é parente, é outra pessoa. Quando
néo tem mais ninguém, o pai enterra.” E dificil precisar, a partir das informagdes de que
disponho, quais sdo aqueles que integram a categoria de "parentes” a que se faz
referéncia acima, além dos pais do morto. Pode se supor que tal categoria se identifique
com aquela dos enlutados. Segundo os Asurinf, observam o luto pelo morto seus pais,
seus filhos e seus sogros - tanto consangiifneos, como afins, portanto.

O luto inclui a ndo participagio nos rituais e abstinéncia de pinturas com urucum.
Os enlutados devem pintar seu corpo todo com jenipapo, com um motivo conhecido
como OMOHUM ("fudo preto”). Assim, explicam os Asurinf:

"Ndo pode usar urucum porque imita o sangue. Entdo, prbcura

0 Jenipapo para se pintar. Para esquecer logo, ndo ficar
lembrando."

Em contraste com os enlutados, 0 morto tem seu rosto (¢ apenas o rosto) pintado
com o urucum, A associa¢io do urucum com sangue remete ao processo de
decomposi¢io da carne por que passard o caddver. Este processo, € de certa forma,

perigoso, deve-se evitar o "cheiro de podre do cadaver’. Alguns Asurini, que residiram

“ Durante o periodo de pesquisa de campo entre os Asurini nunca presenciei um funeral, Assim, as

informagdes apresentadas aqui foram obtidas em conversas com diferentes membros da aldeta,
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com os Parakand, comentavam com certa indignacdo que estes cavavam as sepulturas
para verificar se o corpo ji havia putrefeito, mantendo contato, portanto, com a carne
em decomposi¢do. O local da sepultura deve ser evitado também por causa do espectro-
terrestre do morto. Embora este ndo fique restrito a este local (circulando pela mata e,
até mesmo, pela aldeia), estd fortemente associado ao lugar onde o corpo foi enterrado.
Assim, por exemplo, quando o pajé NAKAWAE quis encontrar com um determinado
morto, foi até o local de sua sepultura,

Caso o0 morto seja um pajé, ele receberd, como ji se disse, um funeral
diferenciado, que permitird que ele renas¢a. Durante sua vida, o pajé recomendari a
seus filhos, filhas e esposa para que ndo o enterrem - condigdo para se alcangar a
imortalidade. Assim, conta POENAKATU, filha de um falecido pajé:

"Nosso pai s6 vivia falando assim para nés, para ndo enterrar.
Fazer JAMAXIM [cesto] para ele, para deixar até cair toda
carne, para nés vermos 0 nosso 0sso.

"Ele queria que deixasse dentro do JAMAXIM, onde carrega
gente dentro. 86 varrendo. Ele falava para a mamade: ‘quando

eu morrer, vocé ndo me enterra, deixa no limpo. Ai, vocé vai
para o mato, fica para lé mesmo, até cair toda a minha came.

n

Af, vocés vém de novo’.

"Por isso mamde ndo queria que enterrasse ele. Ele ia viver
"

para nos de novo’.

O pai de POENAKATU nio p(lJ\de alcancar a imortalidade justamente porque foi
enterrado. Segundo as explicacdes de POENAKATU, os “brancos" ndo permitiram que
eles deixassem o cadédver sem sepultura: os "brancos ndo sabiam que ele sonhava".

A familia do pajé deve, portanto, deixar o seu corpo dentro de um cesto no
interior da casa e abandonar o local. Ap6s o periodo de putrefacio da carne, os
familiares devem retornar até a casa e recolher os ossos do defunto. Estes ossos devem

ser guardados num cesto, que é colocado proximo 2 rede das mulhéres. Seré a partir dos
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ossos que o individuo renascerd. POENAKATU descreve as etapas seguintes do

Processo:
" * 'j -} H 3 :
Ele vird de noite para pegar. Tem que fazer primeiro mingau,
depois... ai, pega de noite. Ele fica ... parece gente mesmo."
"A gente pega 0 0sso, deixa ld perto da rede. Deixa num canto
do chdo. Ele fica onga, ai, de noite, o osso que tinha, sg some

tudinho. Ai, levanta, parece gente. Nos chama OWERA"” para
ele.

Afi a gente faz fogo para se sumir ... dos olhos. Faz fogo grande
para se esquentar. Diz que, quando aparece, é cabeludo.”
"Ouando ele aparece para a gente, diz que os olhos ficam
vermelhos igual fogo. A gente ndo pode olhar nos olhos. Tem
que fechar os olhos para ndo olhar para ele. Para a gente nao
ficar com medo. Ai, faz fogo e se some tudinho.”

"Mingau de palmito deixa ai. Quando ele quer viver, ele vem

beber. Ai, vai de novo, some de novo. Depois, vai outro de
novo, até ficar acostumado.”

O processo de renascimento € constituido, assim, por uma primeira etapa que vai
do funeral 2 liberag¢do da carne e a reunido dos 0ssos, € uma segunda que se constit@na
"captura” do morto pelas mulheres.

O renascimento implica uma manipulagio do corpo do morto € do processo de
. putrefagdo. Deve-se aguardar que o caddver perca toda a sua carne para, entéo, recolher
0s 0ss0s. Percebe-se que, com este processo, o morto perde, simultaneamente, sua
condi¢do IPITIU, j4 que se liberta da carne e do sangue. Vé&-se que, aqui, ocorre um
processo semelhante ao cozimento no que diz respeito a libertagdo do IPITIU, Mais uma
vez, a passagem de uma condig¢do 2 outra € pensada em termos da eliminagdo do sangue.
Os Asﬁrinf dizem que o "sangue some", ou ainda que "ele sobe com MAHIRA". De

qualquer forma, ele ndo esta junto ao espectro-terrestre. O morto deixa de ser IPITIU e

3 OWERA ¢ um termo empregado também para designar o espectro do morto. Confira logo adiante a
discussao sobre o uso dos termos OWERA ¢ ASONGA.



222

transforma-se em INEM (podre). Os vivos s6 devem voltar a se aproximar do cadaver
depois que a podridéo se dissipar.

Na segunda etapa do processo, as mulheres preparam e oferecem ao morto o
mingau. E atraido pelo alimento que o morto aparece para as mulheres; ai, elas "pegam
ele”. O processo se finaliza quando as mulheres acendem o fogo, que transforma os olhos
do morto, dando-lhe a aparéncia humana. Tem-se¢ mais uma vez, o fogo manipulado
pelas mulheres como agente de transformacédo cultural - o que reforga, por outro lado, o
paralelo com a culindria.

Todo o processo de renascimento estd fortemente associado as mulheres. Muito
embora os Asurinf ndo afirmem diretamente que o recolhimento e o zelo pelos 0ssos
sejam tarefas femininas, as descri¢des indicam nesta diregdo. De qualquer forma, o
renascimento implica a oferta de mingau, um elemento tipicamente feminino. Implica |
ainda a "captura” do morto (atrafdo pelo mingau). O processo depende, portanto, da
vontade dos vivos de se comunicarem com os mortos. E se sdo as mulheres que tém que
preparar a "isca", o renascimento depende particularmente de seu desejo de contato com
o pajé. Assim, a capacidade de renascer pode ser exclusiva dos homens, mas depende de
uma agio das mulheres.

O processo descrito acima segﬁe passo a passo as etapas do renascimento
apresentadas no mitoc de ASONGA. Esta narrativa mitica é empregada pelos Asurinf
para explicar o que € ASONGA e como se di o renascimento. ASONGA ¢, assim, um
termo que pode ser empregado para designar o espectro-terrestre, mas também para
.denominar o morto-renascido, como os personagens do mito. Duas versoes deste mito

serdo analisadas a seguir.
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O MITO DO ASONGA

As duas versdes do mito do ASONGA foram coletadas em 1983 ¢ em 1984,
Ambas foram narradas 2 pesquisadora em portugués e surgiram como forma de elucidar
o que vem a ser ASONGA (12 versao) e como se d4 o processo de renascimento (22
versao). A primeira narrativa foi contada por MANEWARA, um homem adulto, casado,
com fithos. J4 a segunda versdo, foi narrada por POENAKATU, uma mulher adulta,
também casada e com filhos. No caso de POENAKATU, o mito surgiu apés as
explicagdes sobre renascimento que apresentei acima. O mito foi citado como um
exemplo de um caso ocorrido muito tempo atrés; um caso onde, diferentemente do que

ocorreu com seu pai, todas as etapas foram cumpridas corretamente.

Verséo I - Narrada por MANEWARA
Julho de 1983

ASONGA, diz que, foram cacar no mato. Entio, deu muito vento, mataram
tudinho. Entdo, por isso que chamaram ASONGA. Esse ASONGA disse assim para a irmd
dele: '

- Olha minha irmd, eu vou viver. Eu quero que tu junta tudinho o que tiver:

0ss0, unha, dedo do pé, tudo. Cabelo, tudinho pode juntar que eu vou viver,

Ele falou assim, por isso que chama para ele ASONGA.

AL foram cagcar assim. Sairam da aldeia para cacar, assim de muda.

Ai foram, dormiram. Ai, no outro dia, outro homem foi la. Estava conversando como

vivo mesmo. Entdo, esses dois rapazes, o pau matou. De noite, caiu o pau em cima deles.

Por isso que o pessoal chama ASONGA.
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Af a irmd dele foi ld e juntou tudinho o osso. E passou muito tempo e a irmd dele
estava com fome, né? Inambu estava cantando.
- Ah! Inambu, meu mano ndo estd mais vivo ndo, estd tudo os dois morto. -
Ela falou assim.
Af, quando foi banhar, ele trouxe inambu. Matou e trouxe. Ai, quando chegou da
beira. Ai chegou, aquele bicho amarrado. Ai:
- Quem matou inambu? - falou para a irmd dela.
Eram 56 elas duas que moravam. Af trataram e comeram.
Ai, no outro dia, guariba cantou de novo.
- ARh! guariba, meu irmao morreu; se fosse vivo, eu tinha te comido - falou para
guariba.
Af, foram banhar. Al, ele matou duas guaribas; af, deixou ld. Af, quando chegou ld
da beira, enxergou guariba de novo.
- Quem matou guariba? - ela falou para a irma dela.
Af: |
- Foi ele. |
Ai, no outro dia, fez mingau, mingau de mandioca. A, deixou. Foram banhar lé na
beira. Quando voltaram, jé tinha bebido tudinho o mingau. Ai, abriu, destampou a panela
de barro, sé tinha vazio mesmo. Ja tinha bebido tudinho. Ai, falou para a irmd dela:
- Tu bebeu tudinho o mingau de mim, eu ndo bebi nem um bocadinho - falou
para ela.
- Eu nao tomei mingau, ndo. - falou para a irma dela.
Af andaram, procurando rastro, se alguém veio aqui, procurando caminho, se
achava rastro e nio achou nada. Ficou nisso. Ai, fez mingau de novo. Ai, toma a ir de novo
para a beira. Bebeu de novo, af deixou resto. Af irma dela:

- Parece que é nosso irmdo que vai viver - ela falou para a irma dela.
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AL, no outro dia, fez mingau de novo. Af, a mais velha ficou, ficou calada. Af, mexeu
aquele ASONGA. Ai falaram; falou para a irma dele:

- Olha, eu ndo estou bom ainda, eu estou meio mole - falou para a irma dele.

Ai, colocaram tudinho. Tinha trocado o osso do outro; outro ficou grande, outro
- ficou pequeno.

- Esse aqui ndo é meu, ndo, - ele falou para a irmd dele.

- Esse aqui nGo é meu.

Af, deu o osso dele para ele colocar. A irmd dele esperando na rede acordada. Cobriu
o morto, ai desceu. ASONGA desceu. Ai, beberam mingau, af, subiram de novo. Ai depois,.
ai, bagungou tudo de novo.

Ai, no outro dia, fez mingau de novo. Contou para a irmd dela:

- Parece que é nosso irmdo que vai viver para nos - ela disse para a irma dela.

S0 a mais velha que sabia. Ai, fez mingau para ele. Ai apareceu o velho AS ONGA.

- Amanha quero comer - falou para a irma dele, esse ASONGA.

Ai, fez mingau. Ai, ficou tudo as duas acordada, reparando. Ai, se mexeu, ai
repararam como é que mexe. Ai, conversando, conversando, se arrumando tudo, af desceu.
Af, beberam mingau.

- Como ¢ que vou pegar meu irmdo? - mulher falou.

- Se eu falar com ele, parece que corre - ela falou.

A mais velha falou:

- E vocé mesmo irmdo?

Ai, ele falou para ela:

- E nés mesmo. Eu ndo falava para vocé que eu ia viver? - ele falou,

ASONGA.

Ai, queria chorar. Ele falou:
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- Nao, nio quero que chore. Ndo chora, sendo eu vou sumir de novo - ele falou
para a irma dele.
Ai, fizeram fogo. Ai, foram apanhar jenipapo para fazer esse olho preto que nds tem,
esse pretinho. Pintaram o olho dele e ficou assim. Af, no outro dia, falou para a irma dele:
- Olha irmd, tu vai ld na roga tirar mandioca para mim. Se tiver comprido, tu
traz aqui que eu vou cortar.
- E o que eu vou fazer - falou para o irmdo dela.
Ai, foram la na ro¢a. Arrancou mandioca, aquele comprido. Trouxe.
- Té.aqui.
Ai, cortou bem direitinho.
- Agora, bota na dgua, quando amolecer, tu traz que eu vou tirar mandioca de
dentro.
Ai, mandioca ficou mole. Trouxe, tirou toda a massa de dentro. Ai, botou no chao.
A, fez TABOCA pequena e comecaram a tocar.
Quando foi de manha, falou para a irma dele:
- Olha, tu vai no TUTIVAHON, se tem festa la.
Al a irma dele saiu.
- Mas nao vao la na aldeia ndo, s6 de longe mesmo para escutar - ele falou
para as duas.
At saiu foi para lg tocando TABOCA, dangando. Ai, aquelas duas voltaram.
- Estdo fazendo danga I, s6 cantando, tocando no TUTIVAHON.
Nao tinha festa e tinha aldeia.
AL, foram ld tocar no caminho até a aldeia, no TUTIVAHON. Ai, chegou que
parecia gente. Entao, tinha uma menina que queria casar, doida por ele, esse ASONGA. Ai
pisou na taboca, quebrou esse tudinho, por isso que a gente morre tudinho. Ele morreu,

virou drvore, esse pau duro que pau d’arco, pau de castanheira. Toda madeira que tiver forte
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é ele, jatobd. E assim que ele veio e virou essa madeira mais forte que tem. Tudo é drvore

dura que tem é ele. E por isso que chama assim ASONGA, por causa da drvore.

Verséo II - narrada por POENAKATU
agosto de 1984

.Assim outro também mataram, né? Outro ndo gostava dele, né? Mataram no

mato. Af, falava para a irmd dele:

- Mana, se o pessoal me matar, eu vou ficar I no mato mesmo podre. Cai toda
a minha carne. Ai, tu vai buscar s6 0ss0 meu - ele falou para a irmd dele.

Ai, quando o pessoal mataram ele, ela foi juntar o osso. Trouxe todos os dois que

falaram para ela, né?
[Pesquisadora - Dois irmaos?]

E. Duas irmas ficaram esperando, sé elas mesmo. Os outros foram embora dela.
[Pesquisadora - Eram dois irmaos e duas irmas?]

E. Ai, falaram para ela:

- Quando eu morrer mana, tu deixa cair toda a minha camne. Ai, tu vai me

buscar. Buscar osso meu, vocé junta.
Af, foi buscar aonde o pessoal mataram e contaram para ela.

- Aonde vocés mataram meu irmdo?
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- Noés matamos ai.

Depois juntaram os 0ss0s.
[Pesquisadora - Quem € que matou eles?]

Nao sei, nosso pai que conta para nés, mamde.

Ai, quando cantava o inambu:

- A, se tivesse nosso irmdo vivo, matava vocé, inambu, para nés comer!
Ai, sairam né? Af mataram bicho para elas e trouxeram.

Quando elas iam banhar, encontraram inambu grande.

- Quem matou inambu?
Ai pensaram:
- E nosso irmdio que vai viver para nos, mana.

Ai, trataram inambu, comeram.

Depois gritou de novo, mesmo assim, guariba. Guariba estava cantando.

- Nosso irmao pessoal mataram, guariba. Se estivesse vivo, ele matava para nés

comer.

Nao demorou safram para li de novo. Mataram trés para ela. Ai, deixaram
pendurado.

Ai elas souberam:

. E nosso irméio que vai levantar para nés, mana!

Ficaram tudo alegre. Fizeram mingau para eles, deixaram assim ... Sairam deles de
novo.

Af, quando ndo tinha ninguém, diz que eles beberam todo o mingau.

- E eles mesmo!

At fizeram outro de novo.
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Nosso pai conta tudinho para nos ...

Depois, eles pensaram que estava tudo dormindo. Eles desceram, fizeram barulho:

- Vem descendo - a outra falou para ele.

Fizeram barulho para ele descer.

Af, armrumaram os o0ssos:

- Esse é meu.

Deu o osso para o outro. No JAMATI que deixaram para eles. Deixaram os ossos
em cima do jirau. As irmds ataram a rede debaixo do jirau. Fizeram mingau, deixaram no
meio das redes. Ficaram quietas. A irmd disse:

- Eu vou ficar com medo.

- Ndo, ndo fica com medo ndo, mana. Nos vamos pegar para nés nosso mano.

Ficaram esperando até eles sairem.

Beberam mingau. Deixaram eles beberem tudo. Diz que estava quase terminando,
pegaram ele.

Pegaram. Outro pegou outro. Espantou.

- Que é isso que me pegou?

- E nés, mano - disseram assim para ele.

AL fizeram fogo. Ai aquele babagu que o pessoal quebrava. Falou para fazer fogo
para ele se esquentar. Cai toda coisa nele.

Queimaram casca de babagu para se esquentar.

Piolho diz que tem piolho, 0 mantinta®. Cai pouco, diz que, piolko.

Fica com o cabelo comprido. |

Quando pegava a irmd dele, levava atrds do passarinho, pessoal dele. AL, levaram ...

Como NAKAWAE mora longe, assim mesmo morava a turma dele.

4 Este termo advém da expressao em lingua portuguesa "matinta pereira” que designa também um

espirito perigoso. Acredito que os Asurinf aprenderam csta expressio com os regionais. Ela é empregada
como sindnimo de ASONGA, nas conversas em portugués
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Assim mesmo nosso pai falava para nos que vivia...

Pois é, tirou a camme da mandioca e fez taboca. A irma dele que falou para ele fazer

assim, como o pessoal toca hoje. Fez taboca para alegria.

Mandaram a irma deles. Falou:

- Vai na frente para dizer para o pessoal que eu vivi. Af, mandaram as duas
irmds na frente. Ai ficaram os dois irmdos fazendo TABOCA. -

- Vai avisar o pessoal que eu estou indo para l4. A, tocaram no caminho, até
chegar no pessoal dele. Ai, o pessoal ficaram alegre. Fizeram a festa muito,
dangando para ele.

Ficaram alegre quando viram.

O pessoal que néo gostava dele, mataram ele no mato. Pessoal da turma dele mesmo

que mataram.
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O mito do ASONGA pode ser dividido em alguns segmentos bésicos, a saber:

I - Os irmdos anunciam 3s irmas que, quando eles morrerem, elas
devem recolher os seus 0ss0s, pois eles renascerao.

I - Os irmdos morrem na mata.

As irmds recolhem os 0ssos.

m - Os irmdos matam animais e deixam para as irmas, sem que elas
saibam a identidade dos cagadores. As irmas suspeitam de que se
trata de uma acéo de seus irméos.

v - Os irmdos bebem mingau escondido.

As irmis confirmam a sua suspeita de que aquelas agbes estdo
sendo realizadas por seus irmaos e que eles renascero para elas.

\" - As irmds preparam novo mingau para os irmaos. Eles aparecem. As

irmas acendem o fogo. O processo de renascimento se completa.

VI - As irmas e os irmdos confeccionam flautas TABOCA com
mandioca.

A% | S Todos se dirigem 2 aldeia vizinha, tocando as flautas.

vl - Uma menina da aldeia vizinha, que gostava de um dos irmaos,

corre em sua dire¢do € quebra a TABOCA.

ASONGA morre e transforma-se em madeira dura.5

Cada uma das versdes apresenta uma causa diferente para a morte dos irmios:
acidente, no primeiro caso, e assassinato no segundo. No entanto, as mortes guardam

caracteristicas comuns. Ambas sdo siibitas, inesperadas ¢ ocorrem fora da aldeia.

Este ditimo segmento s6 esta presente na primeira verséo,
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Em ambas as versdes, 08 irmaos explicitam ﬁs suas irmas qual o procedimento
que deve ser adotado em relagdo ao seu corpo. O principio aqui parece ser 0 mesmo da
realidade etnogrifica, onde se diz que apenas a prépria pessoa € que tem conhecimento
de sua capacidade de renascer. Para que este dom se concretize, € necessério avisar aos
parentes ¢ solicitar que eles procedam da forma correta.

No mito, tanto a morte como a putrefagdo ocorrem na mata - fora do espago
social, portanto. J4 no procedimento descrito por POENAKATU, o apodrecimento se d4
no interior da casa do morto, que € abandonada. Os vivos retiram-se do espago social,
que passa a ser o espago do morto. Em ambas as situagdes, as mulheres sdo as
responséveis pelo processo. No entanto, na segunda, parece existir um controle maior
desta etapa do processo. O caddver € mais manipulado: colocado numa cesta e deixado
num local apropriado. No mito, as irmés s()'intervém ap6s a decomposicio.

O mito estabelece, por outro lado, uma clara homologia entre o renascimento dos
irmaos e a confecgdo das flautas. No mito, as flautas TABOCA sdo confeccionadas de
mandioca € ndo de bambu como se observa na realidade etnografica. Assim, ao invés de
um elemento da mata, tem-se como matéria-prima um produto da roga, fortemente
associado as mulheres. Por outro lado, para a confecgdo do instrumento, 0 homem conta
com a colaboragao de sua irma. Aqui, tem-se outro contraste com os dados etnograficos,
pois os homens costilmam assumir sozinhos a tarefa de preparar as flautas. Esta
colaboragido feminina, porém, aproxima o processo de confec¢io das TABOCAS do
renascimento, que depende da intervengio das mulheres.

A confec¢do da flauta implica, assim, a colheita da mandioca; o corte da mesma
pelo irméo; 0 amolecimento na 4gua; a separagio da massa e da casca, e a preparagio
final com manipulagio da casca.

Viérias destas etapas guardam semelhancas com o processo de renascimento.

Assim, tanto o morto como a mandioca passam por um processo de
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amolecimento/apodrecimento, que resulta numa separacdo das partes que os compoe:
uma mole (que é desprezada) e uma dura, a partir da qual surge o novo elemento (o
ASONGA e a flauta). Nas duas situagdes, também, sao as mulheres que conduzem os
elementos de um espago a outro. Assim, os 0ssos sdo conduzidos pelas irmés da mata
para aldeia e a mandioca € transportada da roga para a aldeia e, posteriormente, até o
igarapé, e de 14, mais uma vez, 3 aldeia. A analogia entre os dois processos estabelece
uma forte associagdo entre o homem renascido ¢ a TABOCA. Tanto assim que a
destruicio da flauta provoca a morte definitiva do ASONGA.

Na discussdo do processo de renascimento, o mito trabalha com uma nogdo de
jungdo, disjung¢do ¢ re-jungdo de integridade; quebfa de integridade e retomada da
integridade. Assim, numa primeira etapa, tem-se a separa¢do do corpo em carne € 0ssos.
Esses 0ssos s30, posteriormente, reunidos pelas mulheres. O processo culmina com uma
segunda reunido dos ossos, desta vez, arrumados na forma humana. Este "jogo de armar
os 0ss0s" é ressaltado no mito, que apresenta o di4logo dos irmdos trocando os 0ss0s, até
conseguir ajeit4-los corretamente. Desta forma, a integridade dos mortos € restituida.

Em outras narrativas miticas é possivel observar esta mesma l6gica que associa a
reunido das partes do individuo com a restituicdo da vida e a sua disjungio com a morte.
Assim, no mito de Lua, a forma escolhida para assassini-lo, foi cortd-lo em pedacos.
Coino Lua revive, ele é novamente cortado "bem miudinho mesmo", como ressalta a
versio 5 (cf. anexo V). A morte € buscada através da redugdo mdixima de sua
integridade. Lua, porém, tem capacidade de restituir sua integridade - poder, alids, que
pode ser observado no céu, nas diferentes fases de Lua.

A mesma capacidade tem MAHIRA. Assim, no conjunto de mitos que analisamos
no capitulo IV, tem-se uma passagem onde MAHIRA sofre um acidente e se despedaga.

Trata-se do episodio, onde ele sobe na castanheira e tenta descer em cima de uma folha:
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"MAHIRA se jogou ld de cima e se cortou todo. Amarraram o
velho e ele ficou bom” - versdo 1/anexo VL

"MAHIRA cai e se machuca. MAHIRA se espalha, juntam
de novo" - Versio 4/Anexo VL

Observa-se que o acidente € interpretado como uma disjungdo das partes e que a
terapéutica constitP;m reuni-las novamente, inclusive, “amarrando” os pedagos.

- Um outro personagem mitico, TORUA, que, mesmo pequeno, tinha a capacidade
de preparar grandes rogas, onde as plantas nasciam sozinhas; de transformar areia em
farinha; e de fazer renascer os animais, utilizava-se de método semelhante, TORUA
comié a carne do animal, reunia os seus 0ssos ¢ desses 0ssos ressurgia o animal. Esta é
exatamente a mesma légica do processo de renascimento do ASONGA.,

A reconstitui¢do da vida est4 associada A retomada da integridade fisica. No caso
do renascimento, a reconstitui¢do se d4 a partir de uma dimenséo especffica do corpo do
individuo. O processo implica em desmembramento, na perda da carne (pelo menos
daquela carne original). Os ossos, assim, estao associados a imortalidade, em oposigdo 2
carne, que se associa a dimensdo mortal do ser humano.

A oposigdo osso/carne corresponde ainda a uma oposi¢do entre o estado duro e
mole. O estado molé estd associado a carne e a transformacéo. Assim, 0 morto, antes de
completar o processo de renascimento, estd mole. Em uma passagem da versdo 1 do
mito, 0 progresso do processo de renascimento chega a ser avaliado nestes termos.
Assim, 0 morto comenta que: "eu ndo estou bom ainda, eu estou meio mole". Ele estara
pronto, quando estiver totalmente duro, ou seja, quando tiver perdido toda a carne e s6
restarem 0s 0SSOS. |

A confeccdo da TABOCA apresenta paralelos com o renascimento também neste
aspecto. Assim, a mandioca para ser transformada em TABOCA também deve amolecer.

E este amolecimento que permite a disjungdo das partes ¢ o surgimento do novo



235

elemento, associado A dimensio dura. Assim, a imagem que a TABOCA sugere € a de
um objeto rigido e resistente.

Ao final do mito, porém a flauta tem sua integridade atingida. Ela é quebrada,
acidentalmente, pela garota da outra aldeia (versdo 1). A ruptura da integridade da
TABOCA implica ndo s6 a morte dos personagens mas institui a morte entre os
humanos: "¢ por isso que a gente morre tudinho”, Com a quebra da TABOCA, o homem
morre novamente ¢ transforma-se em drvore dura. Aqui, mais uma vez, a nogio de
permanéncia aparece associada ao estado de dureza.

Observe-se que apenas a primeira versdo narra o episdio da segunda morte de
ASONGA. Tal fato parece coadunar-se com o objetivo de cada um dos narradores.
POENAKATU (22 versio) utiliza-se do mito para destacar a capacidade de reviver que
certos humanos possuem e finaliza neste ponto sua narrativa, no renascimento. J4
MANEWARA procura explicar, através do mito, o que vem a ser ASONGA, o espectro-
terrestre do morto. Este espectro implica a permanéncia do individuo junto aos vivos(’,
mas ndo seu renascimento. O espectro guarda semelhancas com a drvore dura em que se
transforma o personagem do mito; ela expressa um sentido de permanéncia ap6s a

morte.

A morte e a afinidade

No mito ASONGA, a morte definitiva do individuo aparece associada a afinidade:
€ provocada por um afim potencial na aldeia vizinha. Contrasta, assim, com o processo

de renascimento que ocorre na aldeia de origem, sob o controle de consangiiineas. O

o Uma permanéncia que € pensada nos mesmos termos do renascimento; que est4 expressa nos 0ssos.

O espectro-terrestre s6 tem 0ssos; como o homem renascido est4 livre da carne, do mole.
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mito, desta forma, ao discutir o tema da condigéo mortal do ser humano e sua superagao,
relaciona-o com o da consangiinidade e afinidade.

Assim, a narrativa inicia-se com uma situagdo onde ndo hd qualquer relagéo de
afinidade. Tem-se dois irmdos e duas irmds adultos, solteiros e sem filhos. As duas
mutheres, com a morte s(ibita dos irmios, perdem os seus provedores de caga. A divisio
de trabalho e cooperagio econdmica entre os sexos é destacada na narrativa. E
interessante lembrar que, na realidade cotidiana, o irmao €, depois do marido, um dos
principais fornecedores de caga para a mulher. E, como vimos no capitulo I, ele €
concebido pela irmd como um provedor de alimento. Quando ele € casado, no entanto, a
distribui¢ao da carne é intermediada por sua esposa, que direciona a divisdo. Ademais,
com a regra de residéncia uxorilocal, 0 homem tende a aproximar-se mais da familia da
esposa que, de certa forma, acaba por deter um controle sobre o produto de seu
trabalho. No mito, o que impede (temporariamente) que os irmdos cumpram seu papel
de provedores de alimento é a morte. H4, desta forma, uma primeira aproximagao entre
morte ¢ afinidade.

Transcorrido um certo tempo ap6s a morte dos irmdos, eles voltam a se
relacionar com as irmds, através da troca de alimento. E com o alimento, por outro lado,
que as irmis atraem seus irmaos e conseguem "capturd-los"; trazé-los, novamente 2 vida
em sociedade.

Os dois pares de irméos, assim, realizam as seguintes atividades conjuntas:

- trocam alimento;
- conduzem o processo de renascimento (que inclui o recolhimento dos
0ss0s; 0 preparo do mingau para atrair os mortos; e o preparo do fogo);

- constroem as flautas TABOCA.
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Estas trés atividades envolvem a cooperagio entre os sexos. Até mesmo a
confecgio das TABOCAS que é tarefa exclusiva dos homens, no mito, requer a
colaboragio das mulheres. Elas ndo s6 participam de sua confec¢do, mas fornecem a.
matéria-prima.

Tais atividades remetem a uma série de temas que, na prética social Asurinf,
estio associadas 2 afinidade, a saber: divisio sexual do trabalho, troca de alimento,
rituais e produgio de vida humana. No mito, porém, todos estes temas aparecem
associados A consangiiinidade. Os personagens da narrativa encontram, até mesmo, uma
maneira de reproduzir os membros da Sociedade que independe da reprodugio
biolégica/sexual (que, segundo estabelece a proibigio do incesto, deve ocorrer fora do
grupo de consangiifneos). Eles superam esta necessidade através do renascimento. Neste
caso, nao hé renovagio ou substitui¢do dos individuos, mas uma continuidade. Evita-se,
assim, uma dupla separacdo: aquela ocasionada pela morte e também a que resulta da
afinidade (do casamento dos irméos).

Observe-se que j4 se tinha apontado para o fato de que, no mito, a morte e a
putrefagdo ocorrem fora da aldeia (caracterizada na narrativa mitica como um espago
dos consanguineos) e para o fato das mulheres ndo terem contato com o cadaver no
primeiro momento da morte . Elas s6 vio aproximar-se do corpo do morto, quando ele
deixou de ser um simples cad4ver e j4 se encontra numa segunda etapa do processo de
renascimento. Desta forma, o espago da consangiiinidade é completamente dissociado
da morte. |

O elemento que conduz os irmdos até o espago da afinidade € o ritual. Vale
lembrar que os Asurinf mantinham dois tipos de relagio entre os grupos locais: a de
guerra e a de paz. Esta Gltima era caracterizada justamente pela participagdo conjunta

em rituais e também pela troca de mulheres. Assim, ao descreverem este

Contrastando com o procedimento descrito por POENAKATU.
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relacionamento, os Asurinf afirmam que: “sempre se visitavam. Vinha para a. festa
Vinham buscar mulher". A referéncia, no mito, ao ritual remete, portanto, & questao d.os
casamentos entre as aldeias.

A presenca das flautas TABOCA na festa, por sua vez, remete ao ritual do
mingau, ocasiio onde elas sdo executadas (cf. descri¢do no capitulo II). Isto significaria
que as mulheres da aldeia vizinha estariam oferecendo mingau aos homens - um
procedimento andlogo aquele desempenhado pelas irmas no inicio do mito. As mulheres
da aldeia vizinha estariam também procurando "atrair” os homens com 0 mingau? As
irmas, com a oferta de alimento, trazem seus irmios da morte. E as mulheres da aldeia
vizinha: estariam buscando "capturar” os homens do outro grupo local para o espago da
afinidade?

De outro lado, como ji se demonstrou no capitulo II, a festa do mingau estd
associada a MAHIRA. Como se viu, este herdi-criador é responsdvel, até hoje, pela
reproducio dos seres humanos. Uma reprodugio que, em principio, implica relagdes
sexuais ¢ afinidade pois MAHIRA inicia o processo depositando a semente nas mulheres
mas esta necessita do sémem masculino para se desenvolver. Mas, se MAHIRA estd
associado 2 instituicio da vida, estd também associado 4 morte: € ao encontro de
MAHIRA que os humanos vdo ao morrer. MAHIRA remete, assim, ao ciclo da vida e da
morte. Um ciclo que pode ser interrompido pelo processo de renascimento. A realizagéo
do ritual na aldeia vizinha reforga, portanto, sua associagdo com o ciclo da vida e da
morte e com a afinidade.

Tem-se em jogo, no mito, duas formas de producio de vida humana: a
reprodugio biolégica (associada & afinidade) e o renascimento (associado 2

consanguinidade). E possivel montar, assim, a seguinte equagao:

(afinidade:consanguinidade)::(reprodugdo biolégica:renascimento)
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A narrativa mitica pde em contraste portanto, dois movimentos do cosmos e duas

formas de relacionamento entre homens e mulheres, que serdo discutidas a seguir.

Homens, mulheres e sobrenatural - Relagdes de género e a produgio da vida

O renascimento constit@ juntamente com a reprodugio biolégica, uma via de
instituir vida humana. Estas duas formas de produzir vida implicam uma relagdo entre
homens e mulheres e também uma relagio com o Sobrenatural. A reprodugio biol6gica
depende de um contato das mulheres com MAHIRA ¢ completa-se com 2 intervengao
masculina (que faz com que o feto cres¢a). O renascimento, por sua vez, depende da
relacio que o homem estabelece com SAWARA e completa-se com a intervengdo
feminina (que garante um tratamento adequado ao corpo do morto).

No mito, cada uma destas viéls corresponde a uma relacio de parentesco:
afinidade, no primeiro caso, e consangiiinidade no segundo. Na versaio d¢ MANEWARA
(versdo 1), a existéncia da afinidade chega até mesmo implicar a impossibilidade do
renascimento - seriam, assim, processos excludentes.

Na prética social, porém, o renascimento envolveria, em principio, tanto a agéo
de afins quanto a de consanguineos, ou seja, da esposa € das filhas do morto. A esposa
do pajé, que tem uma atuagio importante como colaboradora na execugio das
atividades xamanisticas, age também no +1momento de garantir o seu renascimento. £
ela, ainda, quem recebe as recomendagoes de seu esposo quanto ao procedimento a ser

adotado ap6s seu falecimento. Na descricio de POENAKATU, nota-se a auséncia a
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qualquer mengdio 3s irmas do morto - elas ndo teriam qualquer destaque neste

processo.8

De fato, seguindo estritamente a ldgica da regra de residéncia uxorilocal, as irmas
do mdrto estariam residindo em outra segio residencial, on ainda, em outra aldeia. Isto
significa, por outro lado, que o espago do renascimento seria 0 espago da afinidade,
numa inversido do que ocorre no mito.

Porém, como vimos no capitulo L, ao lado da regra da uxorilocalidade existe outra
forca determinante na formacio das unidades residénciais Asurinf: a tendéncia dos
germanos de ambos 0s sexos constitufrem um tinico bloco residencial. Esta possibilidade
estd prevista inclusive num dos casamentos preferenciais, aquele entre MB ¢ ZD. Assim,
no que diz respeito 2 residéncia pés-marital dos siblings de sexo oposto, as unides
preferenciais apontam solugoes opostas. Enquanto o casamento com a FZD implica o
deslocamento para outra unidade residencial, a unido com ZD possibilita a permanéncia
na se¢do de nascimento do homem.

E possivel supor, assim, que o mito, ao apresentar a afinidade como a causa da
separagio de irmaos e irmds, discuta também as formas de se estabelecer esta afinidade.
No casamento com a ZD, o homem permanece na sua se¢do de origem, junto as suas
irmas, numa situagdo onde a afinidade € neutralizada. Ora, esta situagdo lembra aquela
dos germanos do mito. Assim, se na prética social a afinidade ndo pode ser evitada, ela
pode, porém, ser neutralizada, € ndo s6 através do casamento com a ZD, mas também
através das estratégias analisadas no capitulo I: troca de irmds, casamento de grupos de
siblings, e arranjos espaciais.

Através de tais procedimentos, 0 homem garante a sua permanéncia num €spago
de solidariedade e confianga - base das relagbes entre os siblings. E, afinal, nao é

exatamente com isso que o homem precisa contar para poder renascer? Sem a

8 Vale ressaltar, porém, que o pai de POENAKATU jé ndo tinha mais irmas vivas.
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solidaridade das mulheres de sua unidade residencial (de sua esposa, filhas e irmds), o
renascimento nio tem chances de se concretizar. O renascimento estd, portanto,
associado 2 consanguinidade - uma relagao que permanece através da neutralizacio da
afinidade.

Parece ser possivel tragar um paralelo entre os dois movimentos dos germanos:
aquele que busca evitar a regra da uxorilocalidade e o que almeja a superagéo do ciclo
da vida e da morte. Ambos os movimentos sio concebidos como tentativas dos irméos de
sexo oposto permanecerem unidos.

Tal permanencia, porém, parece ter significado diverso para homens e mulheres,
principalmente, no que tanje 2 morte, O renascimento s6 € possivel aos homens. A morte
das irmds, assim, implica necessariamente separagio, rompimento da relagao. O mesmo
nio ocorre com os irméos; é possivel as mulheres "resgatd-los" a vida social.

A morte tem um significado especifico para cada um dos sexos. No cosmos
Asurinf, existem dois movimentos que correspondem a um ciclo feminino ¢ a um
masculino. Em cada um deles, a morte tem um tipo de implicacdo, como se discutird a

Seguir.

A Condigao Sobrenatural

Os homens e mulheres tém destinos post-mortem diferenciados. Ao que parece,
porém, ambos passam, ao morrer, pelo mesmo processo, ou seja: tém seu TUNGA
separado do corpo e dividido numa parte que sobe aos céus e outra que permanece na
terra. O espirito-celeste vai juntar-se a MAHIRA em TUPANA, rompendo por completo
com a sua relagdo com os vivos, j4 que os mortos continuam a "existir” 14 no céu, mas

sem qualquer contato com os vivos. De outro lado, o espectro-terrestre permanece na
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terra, vagando pela mata e até mesmo pela aldeia. Ele surge para os vivos em perigosos
encontros na floresta ou ﬂos sonhos.

O termo TUNGA pode ser traduzido por alma ou imagem da pessoa. E o termo
utilizado para designar a foto, a imagem no espelho, ou a sombra de um individuo. O
sonho é provocado pelas andangas do TUNGA, que nessas ocasides, abandona o corpo do
individuo:

"0 TUNGA da gente ndo para de andar de noite. Ele fica

andando. Todo lugar que a gente sonha, é 0 IUNGA da gente
que anda.”

F, portanto, essa dimensdo da Pessoa humana que mantém contato com o
Sobrenatural, j4 que € nos sonhos que as mulheres fém relacao com MAHIRA ¢ que os
homens chegam até SAWARA.

Ap6s a morte, o0 IUNGA pode ser designado tanto por OWERA, quanto por
ASONGA. A parte celeste é ora denominado de IUNGA mesmo ou de OWERA mas
nunca de ASONGA. J4 la parte terrestre é chamada ora de ASONGA, ora de OWERA e,
mais raramente, de IUNGA.

O termo OWERA pode ser traduzido por "aquilo que ja foi"). Ele expressa,
portanto, uma nogio de passado, que ora estd associada & dimensdo celeste, ora a
terrestre. Isto depende, evidentemente, da perspectiva. Um informante, a0 explicar a
existéncia do espectro terrestre, contrasta-o com a dimensdo celeste do morto,
designando-a de OWERA. Diz ele que: "OWERA ¢ quem morreu, morreu mesmo'. Neste

caso, quem ndo permanece na terra enquanto espectro-terrestre, mantendo uma

’ Segundo a pesquisadora do Summer Institute of Linguistics, Velda Nicholson, o sufixo -KWER

ocorre com o tema do substantivo para o sentido daquele que jé¢ era. Como por exemplo em : HATYA
(esposa) ¢ HATYKWERA (viGva; aquela que era esposa). Este sufixo pode ocorrer também com o
nominalizador do verbo, isto é -AWA + -KWER, resultando em -AWER. Assim, tem-se, por exemplo,
ISEKYITAWERA: sendo I o indicador da terceira pessoa, SEKYI, o tema verbal morrer ¢ TAWERA o
marcador de passado (In:Nicholson, 1978:64-65).
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existéncia, uma comunicagio com os vivos. Outras vezes, a perspectiva pode ser
exatamente inversa e se afirma, por exemplo, que: "osso da gente que fica aqui vira
OWERA". Na verdade, ambas as dimensées do morto tem um aspecto de passado como
percebem os Asurini,

Cada termo destaca um aspecto que ndo exclui a existéncia de outros, mas

enfatiza pontos diversos. Assim dizem os Asurinf:

*OWERA ¢ mesmo que ASONGA, mas tem diferenga”

Tanto o termo OWERA quanto ASONGA referem-se a alguém que ja morreu e,
neste sentido, tem o mesmo significado. Ambos sdo ainda uma transformagio do IUNGA
- termo empregado, as vezes, para designd-los. No entanto, OWERA, como j4 se disse,
enfatiza uma nogio de passado; o fato do morto ter deixado de ser vivo; o que ele deixou
de ser. JA ASONGA é aquilo em que ele se transformou. Porque o morto ¢ OWERA (um
ser que ndo é mais vivo), ele pode alcangar a condicdo de ASONGA.

ASONGA expressa uma nogao de continuidade na relagio com os vivos € com
SAWARA - neste sentido, pode ser visto como uma superagio da condigdo de OWERA.
ASONGA é, por outro lado, um termo empregado para designar uma variada gama de
formas de permanéncia do ser humano na terra. Assim, parecem existir virios graus
nesta continuidade: tem-se aquele que pode de fato renascer; tem-se¢ 0 espectro-terrestre
dos pajés; e ainda o dos homens comuns e 0 das mulheres e criangas.

O espectro-terrestre das criangas e das mulheres parece significar muito pouco
em termos de uma permanéncia na terra. Em principio, ambos t€ém ASONGA mas sua
existéncia ndo tem maior importancia. Assim, nunca ouvi uma referéncia a um ASONGA
feminino embora virios ASONGA masculinos pudessem ser encontrados nos arredores

da aldeia. Os espectros-terrestre das mulheres e criangas parecem sé ter alguma
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importéncia logo ap6s a sua morte, quando podem ser encontrados juntos 2 sepultura.
Depois deste perfodo, eles nio sdo mencionados pelos Asurinf. Nao hé relatos de
encontros com ASONGA femininos na mata. Eles também ndo aparecem na aldeia por
ocasifo das festas, como os ASONGA dos homens.

Numa situagio semelhante estdo os ASONGA daqueles homens que ndo sdo pajé.
Mas ai também existem variagdes conforme o tipo de relacionamento que cada homem
mantinha com as atividades xamanisticas: quanto maior esta participag¢do, maior a
importancia de seu ASONGA.

O ASONGA, enquanto expressio de permanéncia da Pessoa, tem uma dimenséo
de memoéria. Expressa a lembranga que os vivos tém dos mortos. Relaciona-se com o
movimento de lembranga, com a tristeza que a mae sente pela perda de seu filho. E para
enfrentar este movimento que, como ji se viu, os enlutados devem se pintar com
jenipapo - "para esquecer logo, ndo ficar lembrando”.

Para os homens, que desenvolvem atividades xamanisticas, no entanto, ASONGA
é mais que lembranga. Trata-se de imortalidade. £ uma forma de continuar existindo, ou
seja, de continuar mantendo contato com o0s vivos € com SAWARA. E € ainda mais: é
avangar mais um passo na sua identidade com o Sobrenatural. E como se, durante sua
vida, o pajé exercesse o papel de intermédiério entre o social ¢ o sobrenatural, mas
pertencendo, primeiramente, ao mundo social. Com a morte, ele continua a ser
intermedidrio, mas est4 posicionado "do lado de 14"; ou seja, na esfera do Sobrenatural.

O morto é um grande auxiliar do pajé, podendo orientéd-lo no contato com
SAWARA. Assim, pode-se lembrar, como exemplo, a ocasido em que NAKAWAE perdeu
o seu KAROWARA e recorreu a um pajé ja falecido para reconquisté-lo. E o morto
também quem transmite ao pajé as cangdes, tdo importantes para 0 xamanismo. Desta

forma, o morto acaba por se constituir numa peca fundamental do xamanismo Asurinf. A
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"continuidade”, portanto, ndo interessa apenas a0 homem que morre, mas também aos
vivos, que dependem dos ASONGA para continuar exercendo as préticas de pajelanca.

A morte (ou a transformagdo em ASONGA) representa para os pajés a concluséo
de um processo de identificagdo com o Sobrenatural, com SAWARA. Esta transformagio
do pajé é concebida por meio de imagens corporais. Na cosmologia Asurinf certas
qualidades sobrenaturais (aquelas ligadas a esfera de SAWARA) sdo expressas através de
imagens concretas: dos ossos e da forma do animal onga. Ora, sdo justamente estas
configuragdes que um pajé pode assumir ao morrer.

Com a morte, 0 homem torna-se "sé ossos", seja na forma de espectro-terrestre,
seja na de renascido. Se este homem durante sua vida, tiver desenvolvido também a
capacidade de transformar-se em onga, ap0s a sua morte, ele serd simultaneamente "sé
ossos” e onga. Ao comentar a habilidade de um homem transformar-se em onga, os
Asurinf destacam justamente o fato dele poder assumir esta forma apés a morte, 0 que
parece reforgar a sua continuidade.

Como se viu, anteriormente, o Espirito-Ong¢a € um velho que s6 tem ossos. Assim,
um pajé com a morte pode assumir a mesma configuracio corporal que SAWARA. Para
um pajé a morte resulta, portanto, na sua transformacao em ser sobrenatural. E este o

seu destino final. E este o ideal de um homem Asurinf.

O destino feminino

Na concepgio Asurini, o mundo sobrenatural estd dividido em duas esferas
independentes: 2 de MAHIRA e a de SAWARA. O dominio de MAHIRA est4 associado
ao céu (a TUPANA) e remete a0 ciclo da vida e da morte, da reprodugéo biol6gica dos

seres humanos. J4 o de SAWARA associa-se 4 mata € remete ao Xamanismo € ao
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processo de renascimento. O quadro abaixo apresenta os seres que compdem cada uma

destas esferas:
DOMINIO DE MAHIRA DOMINIO DE SAWARA
MAHIRA SAWARA
esposa de MAHIRA INIMA
TORUA TAKWITIMASA
mortos (espiritos celestes) ASONGA

Os seres de cada um destes dominios ndo mantém qualquer tipo de contato entre
si. Os diferentes dominios constituem assim "compartimentos" estanques. De outro lado,
na sua relagio com os humanos, MAHIRA e¢ SAWARA clegeram diferentes
interlocutores: as mulheres, no primeiro caso, € 0s homens, no outro, A relagio de cada
um dos sexos com o Sobrenatural é marcada, assim, por esta distin¢do bésica.

Outra diferenca fundamental est4 nas bases em que estes relacionamentos sdo
construidos. Enquanto a relagio das multheres com MAHIRA € dada a priori pela
condicido feminina e nao depende de sua vontade de relacionar-se com o Sobrenatural, a
dos homens com SAWARA precisa ser construida. O contato com SAWARA € uma
possibilidade ¢ sua concretizacdo depende de um grande investimento dos homens.
Como se viu, hd um longo processo de apreﬂdizado a ser percorrido.

Neste processo de iniciagdo, os homens aprendem a se deslocar até o dominio de
SAWARA (confira no capitulo IT). E neste espago-sobrenatural que ocorre o contato

entre eles. JA as mulheres recebem a "visita" de MAHIRA na a]deialo. Elas nio

L Vale destacar qeu nas duas situagdes, a relagio déd-se no sonho - este €, assim, um veiculo de contato

com o Sobrenatural.
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conhecem TUPANA e s6 vio ter acesso a este espago-sobrenatural na sua morte, qliando
0 seu espifito-ceieste vai se juntar a MAHIRA.

Desta forma, a morte permite as mulheres integrarem aquele dominio do
sobrenatural com o qual mantiveram contato ao longo de sua existéncia. E assim a
dimensao celeste do morto que lhes interessa, ao contrrio dos homens que necessitam
da forma ASONGA para a continuidade de sua relagao com o dominio sobrenatural de
SAWARA.

A existéncia das mulheres obedece, assim, a um movimento ciclico que se inicia e
se finaliza em MAHIRA. Elas vém de MAHIRA (como os homens) e vdo ao seu encontro
na morte. J4 o destino ideal de um homem é aquele que rompe com este ciclo. Eo
movimento da continuidade. Um homem que renasce ndo cumpre o roteiro até
TUPANA. Ele permanece na terra, no dominio de SAWARA.

Nem sempre, porém, haveria condigbes para o processo ideal do renascimento
ocorrer. Neste caso, os homens seguiriam o processo natural de uma divisio em espfrito-
celeste e espectro-terrestre. No entanto, no caso dos homens que praticaram as
atividades xamanisticas, 0 ASONGA ganha uma forga de permanéncia maior. Ele nao
segue 0 mesmo destino dos espectros-terrestres femininos que, apés um tempo, parecem
dissipar-se (meste caso, s6 restaria a dimensdo celeste do morto). Os ASONGA
masculinos comunicam-se com os humanos, com SAWARA, inventam cangdes e auxiliam |
pajés. Produzem hist6ria, atos novos. Vimos que até mesmo existe uma técnica que
garante um ganho em termos de permanéncia do ASONGA: trata-se do processo de
transformacdo em onga (cf. capitulo III).

A vida e o destino das mulheres, neste aspecto, parece ser um deixar-se levar.
Existe um roteiro pré-determinado e s6 lhes cabe seguir em frente. Elas, porém, sdo as
responsdveis pelo destino de seus homens. As esposas auxiliam o0s pajés nas suas

atividades. As irmis, a mie e a esposa cantam para os dangarinos durante o ritual.
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Enfim, elas contribuem na execugao daquelas atividades que garantirdo a permanéncia
do homem na terra. Sdo elas ainda que preparam o corpo do morto para o renascimento
e capturam os ASONGA para a vida. O morto renasce "para" elas. As mulheres estdo
assim, duplamente associadas com a vida, tanto aquela que surge na reprodugao
biolégica, como aquela que é resgatada da morte. E o destino dos homens estd
inexoravelmente ligado as mulheres.

A existéncia masculina segue um ritmo diverso da feminina. Ela est4 sujeita a
uma temporalidade que ndo € ciclica, mas, por assim dizer, histérica. O destino das
mulheres é dado; o dos homens é aberto ao evento. Existe um caminho inicial orientado
por certas regras mas que pode ser superado. E o que ocorre no plano das relagdes
sociais com a regra da uxorilocalidade e, no plano das relagdes com o Sobrenatural, com
a morte. Em principio, um homem, ao se casar, deveria abandonar a unidade residencial
dos seus consanguineos, indo para o espago dog afins. Mas, colocando em pritica uma
série de estratégias, ele pode permanecer junto as suas irmds. Da mesma forma,
praticando o xamanismo, ele pode evitar a sua morte definitiva, permanecendo junto aos
vivos € 2 SAWARA.

A distin¢do entre os movimentos masculino e feminino esti presente também na
forma como homens ¢ mulheres relacionam-se com o Sobrenatural. O relacionamento
das mulheres com MAHIRA nio permite variagdes pessoais € mantém-se igual ao longo
do tempo. J4 a relagdo dos homens com SAWARA ¢ individualizada ¢ resulta em fatos
Novos.

Cada um dos dominios do.Sobrenatural remete a uma temporalidade especifica.
A esfera de MAHIRA associa-se a0 passado mitico e ao movimento ciclico da
reprodugﬁo biolégica que implica o nasciniento, uma passagem pela Terra e a morte,

quando os humanos retornariam 2 MAHIRA. Trata-se de um movimento de repeti¢io de
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um processo mas com novos personagens. O processo € 0 MESMO Mas renovam-se os
individuos.

No dominio de SAWARA nio hé ciclo, ndo hé repetigio mas o surgimento de
novos eventos. A cada encontro com SAWARA, ha um fato novo. Estd presente uma
nogio de tempo hist6rico mas também a de permanéncia. H4 uma ruptura com o ciclo
da vida e da morte, com o movimento de "substitui¢do”, de renovagdo dos humanos.
Trabalha-se com uma nog¢io bastante especifica de eternidade dos humanos. A
eternidade & alcancada na Terra, junto aos vivos € a SAWARA: € sinénimo de
imortalidade.

Assim, enquanto o destino das mulheres jé estd tracado e a eternidade junto a
MAHIRA garantida de antemio, o destino masculino é construido passo a passo, €
constituido no tempo. E preciso evadir-se do ciclo da vida e morte.

Busca-se a ruptura deste movimento e, assim, a permanéncia. E como se, afinal,
os homens quisessem negar a temporalidade, quisessem fugir da agao do tempo.

O efeito destruidor do tempo e a ruptura provocada pela morte sdo questdes
problematicas para a existéncia masculina, uma vez que ela ndo segue um tempo ciclico
mas histérico. Para os homens, a existéncia nio se con.stit@ ﬂum movimento de
reiteracdo de um destino mas na construgao de uma histéria prépria.

Cientes de que o seu destino estd sujeito a hist6ria, os homens buscam superar a
acio do tempo através do renascimento. Assim, na perspectiva masculina, o tempo nao é
um ciclo que se acompanha, mas uma hist6ria que um homem renascido pode viver por

toda a eternidade.
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CONCLUSAO

Neste trabalho, pretendi demonstrar que a Pessoa Asurinf pertence
simultaneamente aos dominios da Natureza, do Social ¢ do Sobrenatural. O universo
social, assim, nio mantém uma relagio de oposi¢do & Natureza ¢ ao Sobrenatural, mas
se consfl é a interagdo com tais dominios.

Esta miltipla constituicio da Pessoa estd expressa na prépria nogio de
corporalidade. A Pessoa Asurinf, como procurei evidenciar ao longo da dissertagdo, €
constituida (corporalmente) por elementos da Natureza ¢ do Sobrenatural. Assim, os
humanos sao principalmente humanos, mas também compartilham de caracteristicas
comuns aos animais e aos seres sobrenaturais, |

Esta realidade é enfrentada de duas maneiras opostas: enquanto a identidade
com a Natureza é escamoteada, a ligagdo com 0 Sobrenatural € valorizada. No primeiro
caso, vimos como a etiqueta culindria e as regras de evitagio ao sangue procuram
mascarar e controlar 0 comportamento animal do ser humano. Ji a capacidade dos
humanos possuirem os KAROWARA (elemento que compartilham com 0 ser
sobrenatural SAWARA ¢ indicativo de sua identidade com esta esfera) é considerada |
positiva, sendo desenvolvida no processo de formagdo dos pajés.

Com o objetivo de compreender o relacionamento dos Asurinf com o
Sobrenatural, a pesquisa recorreu ao estudo de dois rituais (a festa do mingau e a festa
do tabaco), bem como, a andlise do processo de formacdo do pajé e das praticas de cura.

Foram tais anilises, por sua vez, que evidenciaram a importincia dos canais
corporais de contato (a boca e o nariz) no relacionamento com o sobrenatural.
Indicaram ainda que a relagio com tal dominio implica a manipulacdo de uma série de

substancias-forgas. Assim, a interagio, ou a passagem de um dominio c6smico a outro &
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concebida através de imagens concretas: cheiros, sangue, KAROWARA ¢ alimento que
circulam de uma esfera a outra,

O estudo do relacionamento com o Sobrenatural possibilitou ainda a
compreenséo de principios mais amplos da concepgio Asurinf de relagio com o Outro,
uma vez que a mesma légica que orienta este contato, rege também o relacionamento
entre os seres humanos ¢ os elementos da Natureza; entre homens ¢ mulheres; e entre
consangiifneos e afins.

A pesquisa revelou, por outro lado, como a interagio entre homens e mulheres €
crucial para que a relacao com o Sobrenatural se concretize. Como procurei demonstrar,
o mundo Sobrenatural é formado por duas esferas distinfas que ndo mantém contato
entre si. A relagdo com cada uma delas é vital para os Asurinf: o contato com MAHIRA
garante a reproducdo bioldgica dos humanos e o contato com SAWARA permite a cura
das doencas e o renascimento dos homens. E a relagio/cooperagao entre homens e
mulheres que garante que os seres humanos tenham acesso a essas duas esferas e, assim,
possam se reproduzir, viver (sem as doengas) € alcangar a imortalidade.

Finalmente, a andlise da relacdo entre os géneros evidencia a existéncia de um
devir masculino e outro feminino. Assim, concluo este trabalho, procurando demonstrar
que a existéncia e 0 destino de cada um dos sexos segue urﬁ movimento préprio. A vida
das mulheres orienta-se por um movimento ciclico € a dos homens por um movimento

histérico. No universo Asurinf estao presentes, portanto, duas nogdes de temporalidade.
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ANEXO1

RELACAO GENEALOGICA E COMPOSICAO DAS CASAS DAS SECOES
RESIDENCIAIS NO ANO DE 1982
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ALDEIA ASURINI
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MAPA: ALDEIA ASURIN{ - 1982

Legenda:

A.  Caminho para a casa de farinha para a roga "comunitéria’e para Massaranduba.
B. Caminho para o igarapé (utilizado pelos moradores das casas 5, 7,8 ¢ 9).

C.  Caminho para o posto da FUNAI e para o rio Tocantins.

D.  Caminho para o igarapé (utilizado pelos moradores das casas 2,3 e 4 e 10),

E, Caminho para o igarapé (utilizado pelos moradores das casas 11, 12, 13 e 14),
Casas (designadas pelo nome do chefe da famfilia nuclear):

1.  casa abandonada, antiga casa do SAMEKWARA

2. SAMEKWARA

3. Josézinho

4,  KAIAPO

5.  PURAKE

6.  casa abandonada, antiga casa do SAKAMIRAME
7. TAKAMUNA

8. Joao

9.  SAKAMIRAME

10. SEREVIA

11.  Joaquinzinho

12.  KARO

13. GABA

14. CAJUANGAWA

15.  TEKATAUA, casa cerimonial permanente
16. NEXANIXA

17.  Casa Cauibi

18. NABU



19,
20.
21.
22.

Joaquim
Pitinga
NETE
TATATIA
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SECAO RESIDENCIAL I

Liderada por Samekwara
Formada pelas casas 2,3 ¢ 4
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SECAO RESIDENCIAL II

Liderada por PETIRAWA
Formada pelas casas 5,7,8¢ 9
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SECAO RESIDENCIAL III

Liderada por SEREVIA
Formada pela Casa 10
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SECAO RESIDENCIAL IV

Liderada por Karo
Formada pelas casas 12, 11 e 18
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B  SECAO RESIDENCIAL V
. Liderada por CAJU
. Formada pelas 13, 14, 16 e casa MANEWARA (nz sede do PI FUNAI)
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SECAO RESIDENCIAL VI
leerada por NETE

Casas 17, 19, 20 21e22
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SECAO RESIDENCIAL VIII
Liderada por NAKAWAE

Localizada no Massaranduba
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ANEXO II |
TERMINOLOGIA DE PARENTESCO ASURIN{, SEGUNDO DIVERSOS AUTORES
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EGO MASCULINO
POSICAO LARAIA ARNAUD* NICHOLSON
(1972) (1963) (s.d.)

FF/FM TAMOYNE MIAMOSGEE TAMOIGE
TAMOSA (termo ref) TAMOSA falecido

MF/MM ISARIKE MIARIKEE ISARIKE
ISARIA (termo ref) ISARIA - falecida

F TEWA MIANGAKEE MIAGAKE
TOWA (termo ref) TOWA - falecido

M IHYA MIHENGEE IHYKE
IHYKEE(termo ref)

FB TEWA MIANGAKEE TOWYRA

: SEROWYRA também

MZ THYA MIHENGEE ISY’YRA
SE’YRA também MIHEGE (vocativo)

MB ITOTYRA SETOTYRA ITOTYRA

FZ ISASEE SESASEE ISASE

eB TEKEYRA SERYKEYRA TYKE’YRA

yB TYWYRA SERYWYRA TYWYRA

Z HENYRA SERENYRA HENYRA

FBSe - SERYKE’YRA -

FBSy . SERYWYRA .

FBD - SERENYRA -

FZS ISASEEMEMYRA SESASEMEMYRA ISASEMEMYRA




POSICAO  LARAIA ARNAUD" NICHOLSON
(1972) (1963) (s.d.)

FZD ISASEEMEMYRA SESASEMEMYRA ISASE.MEMYRA

MBS ITETYRA?YRA  SETOTYRA’YRA ISASEMEMYRA

MBD ITETYRASYRA  SETOTYRASYRA ISASEMEMYRA

MZSe - SERYKE’YRA .

MZSy - SEKYWYRA -

MZD - SERENYRA .

S TA?YRA SERA’YRA TA’YRA
SERA’YRANGAWA
(adotivo)

D TASYRA SERASYRA TASYRA
SERASYRANGAWA
(adotivo)

BS TA?YRA SESOWA’YNA REKOSARA

BD TASYRA SESOWASYNA REKOSARA

ZS HEKOSARA SEREKOSARA .

ZD HEKESARA SEREKOSARA .

FBSS - SESOWA’YNA -

FZSS . SESOWA'YNA .

MBSS . SESOWA’YNA .

MZSS . SESOWA’YNA .

FBSD - SESOWASYNA .

FZSD - SESOWASYNA .

MBSD - SESOWASYNA .

MZSD . SESOWASYNA .

FBDS - SEREKOSARA .

FZDS . SEREKOSARA .
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POSICAO  LARAIA ARNAUD" NICHOLSON

(1972) (1963) (s.d.)

MBDS - SEREKOSARA -

MZDS - SEREKOSARA -

FBDD - SEREKOSARA -

FZDD - SEREKOSARA -

MBDD - SEREKOSARA -

MZDD - SEREKOSARA -

SS HEMEMINOA SEREMOMINOA HEMOMINOA
DS - SEREMOMINOA HEMOMINOA
SD HEMEMINOA SEREMOMINOA HEMIARIROA
DD - SEREMOMINOA HEMIARIROA
A - SERATYA TASYRA

WB - SERA’YRO’YRA -

ZH - SERA’YRO’YRA -

WF - SERATYHOWA -

WM - SERATYHYA -

DH - SERASYWENA -

SW - SERA’YRATYA -

eBW - SERYKE’YRATYA -

yBW - SERYWYRATYA -

Arnaud emprega a forma possessiva na apresenta¢ao dos termos
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EGO FEMININO
POSICAO ARNAUD" NICHOLSON
(1963) (s.d.)
FF/FM MIAMOSGEE TAMOIGE
TAMOSA (termo de ref) TAMOSA ja falecido
MF/MM MIARIKEE ISARIKE
ISARIA - j4 falecida
F MIATOPEE TOPE
TOWA (Termo de ref) TOWA - j4 falecido
M MIHAKEE IHYKE
THYA - j4 falecida
FB MIATOPEE TOWYRA
SEROWIRA também
MZ MIHAKEE ISY’YRA
SE’YRA também
MB SETOTYRA ITOTYRA
FZ SESASEE ISASE
B SEKYWYRA LKYWYRA
eZ SERYKERA TYKERA
yZ SEPYKY’YRA IPYKY’YRA
FBS SEKYWYRA -
FBDe SERYKERA -
FBDy SEPYKY’YRA .
FZS SESASEMEMYRA I.SASEMEMYRA
I.SASEMEMYRERA
(quando FZ j4 faleceu)
FZD SESASEMEMYRA L.SASEMEMYRA
LSASEMEMYRERA

(quando FZ ja faleceu)
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POSICAO ARNAUD' NICHOLSON
(1963) (s.d.)
MBS SETOTYRA’YRA I.SASE.MEMYRA
MBD SETOTYRASYRA I.SASE.MEMYRA
MZS SEKYWYRA -
MZDe SERYKERA .
MZDy SEPYKY’YRA .
S SEMEMYRA IMEMYRA
SEMEMYRANGAWA
(adotivo)
D SEMEMYRA IMEMYRA
SEMEYRANGAWA
(adotivo)
BS SE.PENGA .
BD SE.PENGA .
A SESOMEMYNA L.SOMEMYNA
ZD SESOMEMYNA L.SOMEMYNA
FBSS SE.PENGA -
FZSS SE.PENGA -
MBSS SE.PENGA :
MZSS SE.PENGA .
FBSD SE.PENGA -
FZSD SE.PENGA -
MBSD SE.PENGA .
MZSD SE.PENGA .
FBDS SESOMEMYNA .
FZDS SESOMEMYNA .
MBDS SESOMEMYNA .




POSICAO ARNAUD" NICHOLSON
(1963) (s.d.)
MZDS ' SESOMEMYNA .
FBDD SESOMEMYNA .
FZDD SESOMEMYNA .
MBDD SESOMEMYNA .
MZDD SESOMEMYNA .
SS/DS SEREMIARIROA HEMOMINOA
SD/DD SEREMIARIROA HEMIARIROA
H SEMENA IMENA
KI’AA (vocativo)

HBe SEMENYKEYRA .

HBy SEMENYWYRA .

HZ SEOKFE’IA .

DH SEPEHOWA .

SW SEMEMYRATYA .

BW SEOKE’IA .

eZH SERYKEWENA .

yZH SEPYKYWENA .

HF SEMENOWA -

HM SEMENYA -

Arnaud emprega a forma possessiva na apresentagao dos termos.

Obs. Laraia (1972) nio apresenta os termos empregados por ego feminino.
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ANEXO 1II

Categoria de cheiros e utilizacao das plantas
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TABELA:  Categoria de cheiros e utilizacio das plantas

CATEGORIA IPITIU

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

MASAPOHUNGA Planta medicinal utilizada no Coleta

A = cobra tratamento de mordida de cobra.

POHUNGA = remé-

dio)

YWYRAPITIU Planta medicinal utilizada como Coleta

(YWYRA = vara de analgésico em caso de ferroada de

drvore/ IPITIU) tocandeira (um tipo de formiga
muito agressiva).

PPA Planta medicinal usada no combate Coleta
a dor de dente.

palha Na construgio das casas (cobertura Coleta
e paredes).

MURAIA A semente € usada na confec¢ao de Cultivada junto as
colares e pulseiras. A folha ¢é casas.
utilizada no tratamento & dor de
ouvido.

andiroba Planta medicinal usada em casos Coleta
de dor de garganta e para curar
feridas.

massaranduba O leite da 4drvore € utilizado, nas Coleta

ocasides rituais, para fixar a
penugem de urubu-rei nos
dangarinos.




CATEGORIA IPITIU (continmagio)
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PLANTA UTILIZACAO ORIGEM
palmito Como mingau, em ocasides rituais. Coleta
cipé Na construgdo de casas e confecgdo Coleta
de artesanato. '
cedro Para esculpir pequenas esculturas coleta
de animais.
manga Alimento Colhida de
drvores plantadas
por antigos funcio-.
nérios do SPI
castanha-do pard Alimentacéo e comercializacio. Coleta
cebola Tempero de alimentos. Adquirida na
cidade.
timbé Veneno para pescaria. Coleta
inaja Alimento. Ao natural ou na forma Coleta
de mingau.
milho (folha) A folha do milho néo € utilizada. Cultivado

na roga.
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CATEGORIA HE’E
PLANTA UTILIZACAO ORIGEM
inaj4 Alimento ao natural ou na forma Coleta
de mingau.
mamao Alimento Cultivado nas
10gas.
melancia Alimento Adquirida de

regionais.

castanha-do-pard

Alimentacio ¢ comercializacao

Coleta

goiaba Alimento Cultivada junto as
casas
agaf Alimento (na forma de suco) e Coleta
comercializagio.
laranja alimento Adquirida na

cidade.

- palmito (mingau)

Como mingau, em ocasides rituais.

Coleta

aciicar

Adocante

Adquirido na
cidade
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CATEGORIA IRAM

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

andiroba Planta medicinal utilizada para Coleta

curar dor de garganta e feridas.

cedro (fruta) ? Coleta

caju " Alimento Cultivado junto as
casas.

Café Bebida Adquirido na
cidade.

cachacga Bebida Adquirida na

cidade.
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CATEGORIA HAI

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

cupuacu Alimento e comercializacio. Coleta

bacuri Alimento e comercializacio. Coleta

acaf Alimento (forma de refresco) e Coleta

comercializagio.

murici Alimento (?) Coleta

abacate Alimento Adquirido na
cidade

limao Alimento (refresco) Cultivado junto as

casas
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CATEGORIA IAG

PLANTA UTILIZACAQ ORIGEM

mandioca Alimentag¢do (na forma de farinha) Cultivada na roga

e comercializagdo (da farinha)

castanha-do-pari Alimento e comercializacio Coleta

(ourigo)

flor (7 Mata

tucuma N Coleta

jenipapo Pintura Corporal Coleta

jurumum Alimentacio Cultivado nas
rogas

batata Alimentagio Cultivada nas
rogas

urucum Pintura corporal Cultivado nas
rogas

card Alimentagio Cultivado nas
rogas

ingd Matéria-prima para tinta usada na Coleta

cerdmica
pequi ? Coleta
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CATEGORIA HAHI

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

pimenta Tempero dos alimentos Cultivada proxima
as casas.

CATEGORIA HA’AG

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

bacaba Alimentacdo Coleta

farinha de Alimentacio Mandioca cul-

mandioca tivada na roga

CATEGORIA IAPEAN

PLANTA UTILIZACAO ORIGEM

babagu Alimentacdo coleta

CATEGORIA HETONAM

PLANTA UT]LIZACAO ORIGEM

cachaca bebida Adquirida na

cidade.
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ANEXO IV

CONTRAPOSICAO DA CLASSIFICACAO DE PURAKE COM A CLASSIFICACAO
OLFATIVA.
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TABELA:  Contraposicio da Classificacio de PURAKE com a Classificagiio Olfativa.
CLASSIFICACAO ANIMAIS CATEGORIA
PURAKE ASURINA PORTUGUES OLFATIVA!
(ndo foi SAUSIA - jaboti IKWAARAIN
mencionada SAUSIA KARARA - perema .
designacéo SAUSIA KAPEHUNA- tracajd IKATIM
para esta SAUSIAPEOHOA - tartaruga -
categoria] SAUSIAPERONOHOA perema -
"BICHO DE MITOA - mutum IAG/IPEPOAG
ASA" SAKU - Jacu -

SAKAMIA - Jacamim HEVIKWAREMOHOA

SAKUPEMA - Jacu -

SAKUPETINGA - jacu -

SAKUHOA - cujubim -

HAKA - soké -

WATORISA - cigana -

INAMOA - inhambu nio tem cheiro

ARARA - arara IAG/ITIAGOHOAZ2

ARARAKYNHOA - arara -

ARARONOHOA - araraazul -

ARARIOHOA -  arara pequena -

ASOROHOA - papagaio IAG?

ANAKUA - papagaio -

TARAWE - papagaio .

amarelo

TARAWERUNA - papagaio -

KURIKURIA - papagaio -

TRUASA - periquito -

KIKYRA - periquito -

TUKUNA - tucano IAG

WYRAOHOA - garca .

WYRAPIPEWA - pato -

WYRA - galinha IAG

WYRAPAJE - galo -
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"BICHOS KA’JA - macaco marrom IAG
QUE VIVEM KOSIHOA - macaco marrom -
EM CIMA grande
[DA TERRA]" AKYKYRUNA - macaco preto IAG/IPIREM
EE’A - macaco de ouro -
AKYKYA - guariba IKATIM/ITIAG
SASUA - macaco branco -
Y’A - macaco que -
chora de noite
SUPARA - macaco -
KA’IARARA macaco grande -
que grita co
mo arara
KWANOA.SIASIA- macaco-porco -
espinho
TOIYMYA - mucura INEM/IPIREM
AREKASOA -  bicho preguica desconhecido
AGUSA - rato nao tem cheiro/
desconhecido
WAVERE - quatipuru
"NA CACA" ACUTIA - cotia TKATIM
KWATI - quati IPIREM
KAROWAROHOA - paca IWYAG/HEVJAKATIM
MISARA - veado desconhecido
MAROSE - veado branco -
KWAYUMA - veado -
SIWA’A - catitu IKATIM
TASAHOA - porciéo, IKATIM
queixada
TAPI’IRA - anta IKAG
TATUA - tam IKATIMZ
TATUIOHOA - tatu grande -
TATURAROA - tatu -
TATUKWAPEHOA tatu -
SA - jacaré IKATIM/IPITU?
SAKARETINGA - jacaré branco -
SAKAREOHOA - Jacaré -
SAKAREASU - Jacaré grande -
ENEMYA - camaledo -
ARARAPIA - lagarto .
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"PEIXE" TUKUNARE - tucunaré 3

(IPIRA) AKARA - acard -
SOROYWA - ? -
AROVIOHOA - ? -
TARE’YRA - ? -
IPIRAPEHOA - pirarucu -
IPIRAHOA - oto IPITIU
SAWEWYRA - arraia IPITIU
NORUNORUA - acari -
INIOPETYMA - acari -
IPEROA - piranha -
IPEROHOA - piranha grande -
IPIRASIWITOGA - pirabanha -
IPISAWA « piau -
TAPACA
IPIRAPETIGA - branquinha -
AMUATA - tamata -

[NAO FOI SAWASYRA - escorpiao -

MENCIONADA MASA - cobra IPITIU

DESIGNACAO SAPEWA - piolho de -

PARA ESTA cobra

CATEGORIA] KYWA - piolho -
SAKIRUNA - grilo -
IKISOA - grilo -
SOWE - sapo -
ARAMANASA - besouro IRAM
SASI’OA - carapana -
TAYITOGA - formiga -

; S6 as categorias correspondentes ao estado cru.

3 A referéncia, neste caso, é para todas as espécies deste animal.

Todos os peixes sdo considerados IPITIU.
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ANEXO V

MITO LUA
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VERSAO 1

Informante: Teapikwaua
Recolhido por: Nicholson
Data: junho/1975

Versio em portugués

LCRNANARBN

Ptk ek ek el ek e
NoWnkhWNAO

Tempos atras a Lua casou com a filha do TOROA.
Ele se deitou com ela.

Ele dormiu (com ela) de noite.

A Lua comeu o coragao da filha do TOROA.

Ela griton ao pai dela: "A Lua comeu meu coragdo”.
Entao o pai foi ver.

Ele viu muito sangue debaixo da rede deia.
TOROA disse ao tatu: "A Lua comeu o coragio da minha filha".
O tatu flechou a Lna muitas vezes ¢ a matou.

As flechas do tatu ficaram na Lua.

Por isso a Lua ia morrer,

Durante a noite ele a deixou.

A tatu foi embora.

No dia seguinte ele foi ver (a Lua) para enterrar.

O tatu cortou a Lua em pedagos.

Mais tarde a Lua subiu e ficou brilhando de noite.
"A Lua foi 14 para cima" TOROA disse ao tatu.

Versio em Asurinf

1.

SAHYA SEKWEHE OEREKA TOROA-RASYRA OATY-RAMO PANE.

%?:AM KWE HORO.A’PA HERAHA HERO.KET.A PANE OSEPOHE, OATY.-
0 ;

3 KWE YPYTON.IMO O.KET.A

4, 1’0 SEKWEHE TOROA-RASYRA-SY'OA, SAHYA

5. O.APOKAI SEKWEHE, WOWAPE, "SAHYA O’0 SA.SY’OA’OSA

6. A’E RAMO SEKWEHE HE.SAG.] AHA TOWA

7 WY.OHOA SEKWEHE HOPAWA WYRIMO TOWA O.ESA

8 %I(Z)Ié\giHE, "SE-RASYRA-SY'OA O’'O SAHYA'TI SEKWEHE TATOA-PE
9. SEKWEHE LSYWO.IWO O'YWA-PO, TATOA, 1.SOKA.O PANE

%{0.0’ YVAV28E0H0 SEKWEHE OYWA HEROWI SAHYA, OSEHE, TATOA-
11. KWE OSEKYITA SAHYA

12, LNOG.A. PANE YPYTON.IMO

13. KWE AHAO ISOHI, TATOA

14. OSETWE AHA HESAKA PANE LTYM.TA.TA.

15. O.MASARA.-SARAG SEKWEHE A TATOA, SAHYA, PANE

16. KWE AHA SAHYA OSEOPITA YPYTON.IMO OWENY-RAMO ISOPE

17. "EOPE SAHYA YWATE IHAI" I'l SEKWEHE TOKOA, TATOA-PE



295

VERSAO 2

Informante: Teapikwaua
Recolhido por: TomKkins
Data: 1986

Versio em portugués

90 NI M B L fO

Antigamente Lua era homem.

A Lua casou-se com a filha de TOROA

A noite ele deitou com ela.

A mulher dormiu com ¢le (como mulher).

E assim ele comeu o coragao dela.

"Talvez (acho que) Lua comeu o coragio de minha filha" ele disse.

Ele foi ver debaixo da rede dela.

{Tinha) muito sangue debaixo de Lua - debaixo da rede - o sangue da mulher de
na.

Por isso TATOA-TATORAROA flechou-flechou nele com flecha

Ela cortou-cortou Lua no meio com facao.

O dia seguinte ¢le foi ver a noite

Na madrugada Lua subiu (no céu).

A filha de TOROA ele comeu.

O coragao dela ele comeu

MAHIRA estava zangado com ele,

Versao em Asurinf

N AP WNE=

10.
11.
12,
13.
14,
15.

SAHYA SEKWEHE AKOMA’E-RAMO PANE.

A’E SEKWEHE TOROA-RASYRA OEREKA PANE WATY-RAMO.
YPYTONIMO SEKWEHE HEROWI PANE HERO’APA.

KOSOA OKEN SEKWEHE ISOPE HATYA.

A’E RAMO SEKWEHE I'OI SY’OA.

WYA SEKWEHE OESA TOWA (TOROA). SAHYA SAWA O’0O SERASYRA-
SY’OA, I'l SEWEHE.

AHA HESAKA HOPAWA ITWYRA,

WYAHOA SEKWEHE SAHYA-WYRIMO HOPAWA-WYRIMO, SAHYA-
RATYA-ROWYA.

A’E RAMO SEKWEHE TATOA-TATORAROA ISYWOIWOI PANE O'YWA-

IMASARASARAKAHO SEKWEHE SAHYA PANE, KYHE-PO.
KWE SEKWEHE OSE'TWE AHAO HESAKA PANE IPYTONIMO.
KO’EM-AMO SEKWEHE IHAI OSEOPITA YWATE SAHYA.
TOROA-RASYRA O'O

SY’OA OO

IPIRAHY SEKWEHE HEHE MAHIRA.



VERSAQ 3

Informante: Poenakatu
Recolhido por: L. Andrade.
Data: 1982

O tatu atirou na Lua ¢ ela sangrou.

Avisaram a criangada para ndo ir ver,

Elas foram e o sangue caiu nelas - af o sangue entrou nelas.

A partir daf, a gente passou a ter sangue, antes ndo tinha.
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VERSAO 4

Informante; PURAKE
Recolhido por: L. Andrade.
Data: 1982

O céu e a terra eram juntos, pertinho.

Foi o tatu que separou.

Foi ele que flechou a Lua e ela foi parar 14 em cima.

A Lua até hoje vai no rio comer peixe.

O tatu ﬂechdu aLua.

Avisaram que ndo era para sair, mas mulher, criangada, sabe como é.

Safram e o sangue caiu neles ¢, ai, passaram a ter sangue; 2 mulher a ter toda essa

complicagio, antes ndo tinha.
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VERSAO 5

Informante: Manewara |
Recolhido por: L. Andrade,
Data: 1983

Tinha um homem, [ele] foi bater timbé.

Aquele homem que tinha descido do céu, Lua.

Entdo o homem foi 14 matar peixe, de noite.

Ai, 0 homem saiu de noite com a lamparina dele; ele varou por af, aceso, grande
a Lua.

Ele falou: "quem €"?

Pra Lua por causa... vinha descendo comer peixe. IWYTONGA chama, peixe
bicudo ... traieira.

Ele falou pré peixe...

Ali, homem gritou: "Quem &?", falou pra ele.

Lua nido respondeun nao. "Sou eu" Lua falou. Mas ele ndo chamava nome, quem
era.

Af, perguntou de novo: "quem €"?7

"Sou eu.”

Al, ele foi encontrar ele [Lual.

“Esse peixe é teu?" Ele falou para ele {Lua].

"Nio, eu ndo como esse peixe", ele [Lua] falou.

Al, ele foi enfiando peixe. Af, levou Lua 14 para casa dele.

"Embora la comer um bocado", ele falou para ¢le

Ele nao conhecia ndo esse homem, o velho Atera.

Af, levaram ele para a aldeia.

Ninguém num conhecia ¢le.
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Al, ficaram assim, né? A menina gostava muito dele, né?

.A1', uma noite ele veio de novo.

Al levaram ele para a aldeia de novo.

Al,... queria casar com aquela menina.

Alf, conversaram com ele. Mas nao sabia quem era ndo. Mas ele sabia quem era.

Al, a menina casou cdm ele.

Ai, dormiu uma noite. Af, falou para a menina para dormir separado dele, né?
Que ia acontecer uma coisa, né?

Af, a menina néo queria dormir sozinha, dormiu com ele.

Ai, marido matou.

Al, o pai da menina acordou.

..Aquele sangue derramado

Al o pai da menina levantou e recolheu a filha, j& estava morta j4.

Jé tava ... morta j4.

E, af, mataram aquele homem,; cortaram tudo, enterraram.

Al, saiu de novo. Saiu de novo e tornou a voltar de novo.

Fizeram lenha, queimaram.

Viveu de novo.

Al, entéo, ficou sabendo quem era.

Era a Lua que tinha descido na aldeia. |

Al, tornaram de novo a cortar aquele homem, mataram de novo.

Cortaram bem miudinho mesmo,

Al largaram fogo de novo.

Al, a Lua foi embora.

Al, nunca mais voltou para a terra.

A menina tinha morrido; ele tinha comido o coragdo, morreu.



peixe.
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VERSAOQO 6

Informante; Manewara
Recolhido por: L. Andrade.
Data: 1983

Ele bateu timb6. Deu muito peixe, ai, Lua desceu.
Ele foi ver peixe, ver se tava morto.
Ele foi juntando peixe morto. Esse homem, ai, encontrou com Lua comendo

Ai, ele perguntou para Lua: "qual o seu nome"?

Ele nao respondeun, s6 disse: "sou eu”.

Era olho dele (de Lua) como lamparina de Lua.

Ele pensava que vinha trazendo lamparina, mas néo era nao, era olho de Lua.
Esse homem que ia encontrar ele falou: "de quem € esse peixe? E teu?"
Ele falou néo, nao era dele.

Ele j4 vinha comendo logo dele.

"Quem € mesmo voce?" .

Ele nio falou o nome dele, mas era Lua (Lua diz que era rapaz bonito).
Ele ndo queria dizer nome. Ele falou para ela (menina).

Aquele homem quem viu a Lua, levou ele.

Aquele homem falou dorme separado.

(.

Obs.: versdo incompleta
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VERSAO 7
Informante: Manewara

Recolhido por: L. Andrade.
Data: 1983

TATURARUA ¢ um tatuzinho que tem na terra. Foi ele guem flechou a Lua.

O lugar onde sumin TATURARUA chama-se TAPYKU’A.

Ele morava na aldeia. Ai, quando flechou a Lua que ia chover tudinho a caga
naquela flecha, tudinho caga ia para o céu.

Entido, MAHIRA disse para ele que essa flecha ndo era de confian¢a para subir
toda caga. Al, flecha escapuliu, subiu o céu daqui pré cé: anta, veado, jacaré, tudo bicho.

TATURARUA que fez a flecha e jogou para ir para cima; foi tudo misturado caga.
Metade subiu, metade caiu. Esses que subiram estio no céu, aonde TORUA mora, no
lugar onde vdo os mortos. Os mortos comem €ssa caga.

TATURARUA cavou buraco e foi para dentro da terra. Até hoje tem, mas a gente
ndo come. Ele foi para dentro da terra porque queriam maté-lo - porque ele flechou a
Lua.

Se encontrar TATURARUA no mato pode morrer parente.
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VERSAO 8
Informante: Poenakatu

Recolhido por: L. Andrade,
Data: agosto/84

Conta tudo assim. Aquele Lua que estd 14 em cima, diz que desce e vira gente.

A moga, né? Nio tem marido, queria casar com ele. Lua diz que a luz bonito, é
gente.

Vieram no igarapé iluminando. Encontra uma pessoa, diz que falou para ele:

- "Tu é gente (AWA), ou tu € bicho?"

. "Eu sou gente, eu sou Lua. Lua que vira gente. Que comendo peixe."

Alf, o rapaz falou para ele:

- "Tu é gente?"

- "Eu sou.”

Al, o rapaz (...) falou:

- “Tu quer casar com minha filha?"

Sabe como ¢ indio, né? Quer logo entregar para os outros.

- "Quero. Mas ndo quero deitar com ela ndo. Porque t4 doendo minha cabega
do pitiii do peixe."

Que ele veio comendo peixe, né? Ele falou para ele:

- "Néo, deita com ela. Tem que deitar com ela.”

Al, deitou com ela. Foi comendo, comendo, até matar mulher dele.

A moga fez c6cega nele. Ele falou para ela:

- "Ah, néo faz ndo, que eu ndo estou bom."

Al ele fez cGcega [manteve relacio sexual]. O pai dela dormiu nela. Af, mataram
a mo¢a. Lua matou.

Comeram tudinho. Escapuliu foj embora.
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(...) Foi Lua que TATURARUA flechou. O pessoal falaram para a mulherada nio
sair da casa que estava fazendo sangue mesmo.

- "Nio sae nio. Se vocés sairem vai pegar o sangue. Vai triscar o sangue, Af, vai
ficar como sangue da gente."

TATURARUA vivia na aldeia.

A, ficaram, porque deixaram o pessoal ficar coisado como esse que tem sangue,
né? Af, pessoal ficou brabo com ele.

Af, queria matar ele de nés. Fizeram assim TOKASA, assim como pessoal faz a
festa; cercaram ele, fizeram fogo grande para queimar. Ele foi cavando, cavando 14.

Quando ele saiu 14, cantou: "o pessoal ndo vai me matar mais. T pré fora."

Saiu para fora cantando.
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ANEXO VI

MITO MAHIRA - RESUMO DAS DIFERENTES VERSOES
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VERSAO 1

Informante: Manewara Asurin{
Coletado por Liicia Andrade, em junho de 1983
(versao narrada em portugués),

MAHIRA chama a filha, ele quer saber como o marido dela fez. MAHIRA insistiu
até que a filha lhe contou: ele subiu na castanheira, cortou uma folha de castanheira e se
jogou 14 de cima. Ele veio rodando, ndo se machucou.

MAHIRA foi coletar castanha da mesma maneira que o genro. Ele subiu na
castanheira, entdo, avisou a mulher que ia descer. MAHIRA se jogou 14 de cima e se
cortou todo. Amarraram o velho e ele ficou bom.

Al, casou a filha com outro homem.

Este novo marido convida a esposa para ir pescar. Ele pesca com cipd. Ele
mergulha na 4gua e retira o peixe do fundo. O casal leva o peixe para MAHIRA.

MAHIRA chama a filha para catar piolho.Este era um recurso que sua
filha lhe revelasse 0 método utilizado pelo genro para pescar. A filha revela o método.

O velho vai pescar e se afoga. O marido vira mergulhdo. "De novo MAHIRA
deixou embora." A filha de MAHIRA casa de novo.

O casal vai no mato tirar mel. O marido pega a ponta da flecha de taquara ¢ fura
a propria barriga com ela. O mel sai de sua barriga. Levam mel para o velho.

MAHIRA pergunta 2 filha como foi que seu marido coletou mel. A filha revela o
método.

MAHIRA chama a esposa para irem tirar mel. MAHIRA fura sua barriga, no
consegue tirar mel e morre. O marido. some, vira mutuca grande. A menina casa de

novo.
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O marido convida a esposa para pescar. O marido diz & esposa que faga PEIRA
[cesto descartdvel] para juntar o peixe. O marido diz A esposa que corra para pegar 0s
peixes quando a 4gua se afastar. O homem cai na 4gua. A 4gua se afasta e os peixes
ficam no seco. Juntam o peixe. O homem sai, a 4gua volta.

Levam o peixe para o velho. Ele pergunta a filha como pegaram o peixe.
MAHIRA tenta repetir 0 método. O velho cai na 4gua e se afoga. Retorna a casa ¢
chama a filha. O marido transforma-se em patinho.

A menina casa de novo. O marido a chama para quebrar coco. Eles juntam cocos.
O marido ¢ a esposa guebram o coco na sua cabega. Ele explica que ndo vai morrer
porque sua cabeca € pedra. O casal quebra muitos cocos.

MAHIRA chama a filha de noite. Ele pergunta a ela como foi que quebraram o
coco. MAHIRA insiste até que, no outro dia, a filha lhe revela o método.

MAHIRA vai juntar coco com a esposa. Ele manda a esposa quebrar o coco na

sua cabega. O coco fura a cabeca de MAHIRA.
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VERSAQO 2
Informante; Nazaré Asurini

Coletado por: Velda Nicholson (SIL), em abril de 1973
(vers@o narrada em Asuvrini, traducdo de Nicholson)

O sapo estava procurando pedra para quebrar babagu. O sapo diz & esposa que
quebre o babagu na sua cabega. A esposa diz que isto iria maté-lo. Ele responde que
nao. A esposa quebra o babacu na sua cabega. Voltam para casa.

MAHIRA pergunta a filha como foi que quebraram o babagu. A filha mente,
MAHIRA insiste. A filha lhe revela a verdade.

MAHIRA chama a esposa para irem quebrar babagu. MAHIRA procura uma
pedra. MAHIRA diz 3 esposa para quebrar o babagu na sua cabega. A esposa diz que isto
provocaria sua morte. Ele diz que ndo. O babagu entra na cabega de MAHIRA.

Esposa de MAHIRA leva-o para casa. MAHIRA pede 2 esposa que traga seu
tabaco. A esposa acende o tabaco para ele. Ele fuma. Ele faz muitos sapos. Transforma

o0 sapo {(genro) em muitos sapos.
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VERSAO 3

Informante; Manewara Asurin{
Coletado por: Anete Tomkins, em 1976,
(versao narrada em Asurinf; traducéo Tomkins)

A mulher do sapo estava procurando uma pedra. O sapo diz que tem uma
(aponta a sua cabega). A mulher diz que assim vai mat4-lo. A mulher quebra o babagu
na sua cabega.

A filha de MAHIRA nio ia contar sobre o marido dela. MAHIRA chama-a para
conversar. Ela conta para MAHIRA [o método utilizado pelo marido]. |

MAHIRA foi repetir 0 método utilizado pelo genro. Ele procura a sombra da
pedra. A mulher de MAHIRA quebra o coco na sua cabeca. Ela fura a cabega de
MAHIRA,

A filha pergunta & mae que € que seu pai tem. A mae explica. MAHIRA manda
que acendam o seu cigarro para ele fumar, MAHIRA transforma o marido da filha em

sapos.



309

VERSAO 4

Informante; Vanda Asurinf
Coletado por Lucia Andrade
Data: agosto de 1984

Qualquer coisa, MAHIRA perguntava para a filha o que o marido dela tinha feito.

A filha de MAHIRA e seu marido vdo pegar castanha. O marido bota uma folha
no peito para descer da castanheira. O casal volta para a casa.
| MAHIRA chama a filha para "catd-lo" [catar piolho]. MAHIRA pergunta 2 filha
como foi que conseguiram a castanha. A filha conta. MAHIRA vai com a esposa repetir 0
método. A sua esposa lhe previne sobre o perigo da queda. MAHIRA cai e se machuca.
MAHIRA se espalha, juntam tudo de novo.

A filha de MAHIRA vai com o marido juntar coco de babagu. O casal junta os
cocos. MAHIRA pergunta a filha como foi que quebraram, o babagu para tirar o tapuru
de dentro. Sua filha revela o método.

MAHIRA chama a esposa para pegar babagu. Ndo conseguem repetir o método
utilizado pelo genro. A mulher de MAHIRA lhe diz que o havia prevenido que somente
quem sonhava com pedra, como sua filha, poderia quebrar o babagu daquele jeito.

O casal vai tirar mel de abelha. Obtiveram mel da barriga do genro. MAHIRA
pergunta como conseguiram tirar mel. A filha lhe revela 0 método: seu marido furou a
prépria barriga e dela saiu, primeiramente, um pouco de sangue e depois mel.

MAHIRA vai repetir 0 método. Fura a prépria barriga com uma flecha, mas de

sua barriga s6 sai sangue e bosta.
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~ VERSAOQ S

Informante: Nazaré Asuring
Coletado por Velda Nicholson (SIL), em abril de 1973
(versio narrada em Asurinf, traducio de Nicholson)

ITARARA [pato] mergulhou no fundo para pescar peixes. ele enfiou os peixes no
cipd. A sua esposa ficou olhando na beira d’4gua. Eles levaram um peixe para MAHIRA.
"MAHIRA indaga 2 filha como conseguiram o peixe. A filha mente. MAHIRA insiste. A -
filha revela o método. MAHIRA vai com a esposa até a beira. A sua esposa lhe previne
do perigo que ele corre ao tentar mergulhar. MAHIRA mergulha e se afoga.
| MAHIRA volta para casa e pede o seu cigarro (tabaco). A esposa acende o tabaco

para ele. MAHIRA fuma; a fumaca de seu cigarro transforma ITARARA (seu genro) em
muitos ITARARAS (patos).



