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RESUMO

O objetivo deste trabalho ¢ oferecer uma releitura dos movimentos messianicos dos
indios Krah6 e Ramkokamekra, desencadeados nas décadas de 1950 e 1960. Ambos os
grupos integram, junto com outros povos, os Timbira, da familia lingiiistica J¢, situados
no cerrado dos estados do Tocantins e do Maranhao, como também na floresta tropical
paraense, entre os afluentes do médio Tocantins (Kraho) e as cabeceiras do rio Mearim
(Ramkokamekrd). Para tanto, releio as descrigdes e analises etnoldgicas a respeito de
manifestagdes ocorridas entre ambos os grupos que sdo tradicionalmente estudadas na
antropologia sob a rubrica do messianismo e do cargo-cult. Me detenho em tal literatura
relendo-a, por um lado, de modo a acompanhar como tais fenomenos, vistos enquanto
desdobramentos do mito de Auké, compdem as relagdes sociais timbira. Neste sentido,
destaco a eclosdo de personagens miticos e a forma como os indigenas se depararam e
lidaram com os mesmos, isto €¢: como uma tentativa de personifica-los como herois
demiurgos ao seguir suas prescri¢des, que também propiciariam a metamorfose dos
indios em brancos. Por outro lado, focalizo essas tentativas de metamorfose como parte
de uma série de diversos experimentos dos Krahd em abandonar o modo de vida nativo,
trocando as aldeias redondas por pequenas vilas no molde sertanejo. Assim, pretendo
tratar os ditos movimentos como a forma Timbira de experimentar: por meio de
metamorfoses, modo que segue uma mesma logica subjacente a vida cerimonial e ao
sistema de caca — a captura.

Tudo isso, ¢ relacionado a presenca dos brancos que, segundo os indios, se tornaram nos
tempos miticos o que sdo hoje, seres poderosos e instaveis. Foi com o surgimento de
Auké que tal fato ocorre. Este ente mitico criou naqueles tempos um aparato cultural
poderoso e destrutivo, o qual ofertou aos indios que o recusaram. Dai tal aparato foi
entregue aos brancos, que o detém até hoje, mas o manuseiam de modo intempestivo.
Tendo consciéncia dessas questdes que os indios desencadeiam os movimentos
messidnicos, para reverter a ma escolha, pois invés de deterem o aparato cultural
inventado por Auké os indios optaram pelo arco e a flecha, ficando a mercé da
instabilidade dos brancos.

A tentativa de capturar a cultura retida pelos brancos, assim, nos oferece uma série de
questdes para pensar como indios desenvolvem historicamente sua forma de lidar com
os brancos, buscando entender tal gente e ter o bom-senso do aparato cultural que estes
detém.

Palavras-chave:
movimentos messianicos; reversdo da ma escolha; fogo/cultura; gemelaridade; bom-
senso; experimentagdo; captura.



ABSTRACT

The aim of this work is to offer a new look on the messianic movements of Indians
Kraho and Ramkokamekra triggered in the 50°s and 60’s. Both groups, as well as
others, are part of the Timbira from the linguistic family Jé, located in the cerrado of
the Brazilian States of Tocantins and Maranhdo, and also in the tropical forest of the
State of Para, between the tributaries of central Tocantins (Kraho) and the headwaters
of river Mearim (Ramkokamekra). For that, this work provides a new look on the
ethnological descriptions and analyses about the manifestations occurred between both
groups that are traditionally studied in Anthropology under the line of messianism and
cargo-cult. This work is mainly based on such literature, on one hand, to follow the way
such phenomena, seen as derivations of the Auke myth, compose the Timbira social
relations. This way, we highlight the coming up of mythical characters and the way
which indians saw and dealt with them, that is: as an attempt of personalizing them as
demiurge heroes when they follow their prescriptions, which also enabled the
metamorphosis from Indians to white men. On the other hand, we focus on these
metamorphosis attempts as part of a series of Kraho’s several trials in abandoning the
native way of life, changing the round indian settlements by small villages in the
sertanejo (backland) model. Thus, we intend to treat these movements as the Timbira
way of experiencing: through metamorphosis, the way that follows the same underlying
logic to the ceremony life and to the hunting system — the capture.

All this is related to the presence of the white who, according to the indians, became
what they are in the mythical times, that is, powerful and unstable beings. This fact
occurs when Auke appeared. This mythical entity created in those times, a powerful,
destructive and cultural apparatus, which was offered to the indians who refused it.
Then, this apparatus was given to the white, who have it until today, but handle in an
intempestive way. Being conscious of these questions that they trigger the messianic
movements, the indians tried to reverse this bad choice of refusing this cultural
apparatus invented by Auke and choosing the bow and the arrow. This choice let them
vulnerable in relation to the white.

The attempt of capturing the culture retained by the white offers us a series of questions
to think over how the Indians develop historically their way of dealing with the white,
aiming to understand such people and having the good sense of the cultural apparatus
that they have.

Keywords:
messianic movements; bad choice reversal; fire/culture; gemelarity; good sense;
experimentation; captures.



INTRODUGAO

INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho ¢ oferecer uma releitura dos movimentos messianicos
dos Krahé e dos Ramkokamekra, que eclodiram nas décadas de 1950 e 1960,
respectivamente. Antes de prosseguir com as digressdes sobre o objetivo deste trabalho,
¢ necessario falarmos um pouco dos Krah6 e dos Ramkokamekré. Estes dois povos sdo
falantes do tronco lingiiistico J& e compdem os Timbira junto com os Apinayé,
Apanyekra, Krikati, Gavides Parkatéjé e Gavides Pikopjé — que se tornaram célebres na
antropologia apds os trabalhos de Curt Nimuendaji. Os Timbira habitam um imenso
territorio que foi denominado por Nimuendaju de Pais Timbira, o que revela a
singularidade e perenidade desse povo naquela regido. Trata-se de uma regido que
abrange o sul do Maranhdo, o leste do Pard e o norte e o nordeste do Tocantins. O
sudeste dessa regido ¢ marcado pela predominancia do cerrado. J4 a noroeste ocorre
uma transi¢ao do cerrado para a floresta tropical amazonica. No tocante aos Kraho estes
vivem no nordeste do estado do Tocantins, numa regido de cerrado e entre os afluentes
do rio homonimo do estado. Ja os Ramkokamekra também vivem no cerrado, mas no
estado do Maranhdo entre pequenos afluentes do rio Mearim. Segundo as informagdes
do site do Instituto Socioambiental (ISA) entre os Ramkokamekra Crocker e Pareschi
computaram no ano de 2001 uma populacdo de 1.337 individuos. O mesmo site informa
que a demografia dos Krahd era estimada no ano de 1999 em torno de 2.000 individuos.
Na década de 1960, na época dos movimentos, Melatti contabilizou a populacdo dos
Kraho 564 pessoas. No mesmo periodo Crocker contabilizou 412 pessoas para os
Ramkokamekra. Considerando esses dados, remeto o leitor ao site do ISA, 14 estd

disponivel de modo detalhado o perfil de cada povo indigena que habita no territdrio
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brasileiro — inclusive hé referéncias bibliograficas de estudos em diversas areas do
conhecimento a respeito de cada povo'.

No tocante a releitura dos movimentos messianicos, retomaremos os relatos e
analises de Julio Cezar Melatti (1972) do movimento dos Kraho e os de William
Crocker (1976) a respeito dos Ramkokamekra. Os movimentos eclodiram no lapso entre
os diversos e longos trabalhos de campo de Curt Nimuendaju que resultaram na
publicacdo do classico The Eastern Timbira em 1946; em seguida pela incursdo de
Harald Schultz em 1947; e posteriormente com a primeira coleta de dados de Crocker
em 1957-1958 e de Melatti em 1962-1963. Isto é, num periodo em torno de dez a
quinze anos, sem a presenca de etndgrafos, ocorreram os referidos movimentos. Como a
eclosdo de tais movimentos era ligada ao mito de Auké e os informantes de Melatti
(1972) ressaltaram que para compreender aquele acontecimento era necessario entender
o mito, faremos o mesmo. Sendo assim, ¢ importante ler as versdes do referido mito,
bem como suas andlises. Tanto Crocker como Melatti descreveram algumas variantes
desse mito, dentro de analises que ndo s6 remetem a importdncia de Auké para o
desencadeamento dos movimentos, mas demonstram como esse personagem mitico
integra as relagdes sociais e a historia de ambos os grupos. Nesta mesma linha se
encontram as andlises pioneiras de Roberto DaMatta (1970; 1973), Apos vir a publico
os acontecimentos relativos aos movimentos € o esforco pioneiro de uma analise do
mito de Auké, Manuela Carneiro da Cunha (1986) fez uma andlise buscando pela l6gica
entre a vida social dos Ramkokamekra, o mito de Auké ¢ as atividades do movimento
messianico — tratava-se de um esforgo estritamente analitico. Anos depois Lévi-Strauss
(1993) retomou o mito de Auké para falar do “dualismo instavel e dindmico” que

fundamenta a forma de vida dos amerindios e sua “abertura para o outro”. No entanto,

"Ver ISA: http://pib.socioambiental.org/pt
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foi com o trabalho de Curt Nimuendaju (1946) que foi divulgada a primeira versao do
mito de Auké — a mesma analisada por DaMatta e Carneiro da Cunha.

Os movimentos messianicos tinham como ponto fundamental inverter a ordem
existente — como ¢ caracteristico de todo movimento deste tipo (Queiroz, 1976). No
caso dos movimentos daqueles dois povos Timbira, tratava-se de reverter a ma escolha
feita nos tempos miticos. A ma escolha foi feita quando o demiurgo Auké criou um
aparato cultural poderosissimo e o ofertou aos indios, que por sua vez o recusaram por
medo e por desconhecé-lo, optando pelo arco, a flecha e o cuité. A espingarda que
representava tal aparato cultural quando foi ofertado aos indios. Os indios, como
veremos, temiam o fogo — e a espingarda ¢ uma arma de fogo. Opgao feita, Auké se
aborrece e deixa para os brancos a posse de tal aparato. A partir de entdo se inicia a
historia dos indios em relacdo aos brancos. Uma historia, que como veremos, ¢ feita
através de historias de diferentes personagens: entre brancos, indios e seres
sobrenaturais. E como em todo movimento messidnico, os dois que vamos ler tiveram
como cerne a reversao de uma situacdo desfavoravel em relacdo a um sujeito maléfico e
dominador. Reversao que se da a partir do advento de um ser divino, que se materializa
em forma humana ou animal, entra em contato com um vidente que se torna o profeta.
A partir de entdo desencadeiam-se uma série de eventos, que se caracterizam como um
processo metamorfico de cunho cosmologico (Queiroz, 1976). Isto ¢, como por
exemplo, dissera Antonio Conselheiro: “O sertdo vai virar mar, € 0 mar vai virar
sertao”.

Entretanto, os movimentos dos Kraho e dos Ramkokamekra nos revelam uma
forma especifica de efetuar tal inversdo. De fato, tratava-se de reverter a ma escolha dos
indios. Sdo os termos e os sentidos dessa reversao que procuro entender nos capitulos

que se seguem. Por isso, a metodologia deste trabalho €, ou parece, simples: busco
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explorar as analises dos autores ja referidos, o mito de Auké e as possiveis relacdes com
outros mitos. Cada verso de cada mito, os detalhes de cada relato, que as vezes parecem
mitos, revelam sutilezas que torna impossivel ndo se obrigar a fazer uma leitura rasteira,
voando baixo. Revelam-se conexdes que somos obrigados a recorrer a outras obras que
versam sobre os mesmos Timbira e o heréi Auké. E assim que componho os capitulos
que seguem.

No primeiro capitulo, por uma questao cronoldgica retomo os relatos de Melatti.
Ali falo da historia de Chuva, dos sentidos de sua transformagdo de fendomeno
meteorologico em forma humana. Para tanto, além de alguns trabalhos de Melatti,
recorro a uma das analises de DaMatta do mito de Auké, como também a leitura de
Lévi-Strauss sobre 0 mesmo mito — com a revisao dos textos destes dois autores busco
estabelecer os parametros da minha leitura.

No segundo capitulo sigo a mesma forma do primeiro para versar a respeito do
movimento dos Ramkokamekra. Ali me detenho na histéria do personagem mitico que
se manifesta como a irma de Auké. Recorro a alguns trabalhos de Crocker que contém
informagdes importantissimas para nossa leitura, dispersas em diversos artigos. Neste
sentido, meu primeiro esforgo € reunir tais informagdes; em seguida faco uma leitura da
analise de Carneiro da Cunha.

No terceiro e derradeiro capitulo retomo algumas questdes dos capitulos
anteriores. Sao questdes relativas ao desempenho dos movimentos que, como veremos,
ndo extraordindrias a histdrica relagdo dos indios com os brancos. Mas também veremos
que o fato de ndo serem algo extraordinario quanto a forma Timbira de executar suas
atividades tradicionais, as mesmas atividades revelam um carater experimental e

criativo — experimentos e criatividade intrinsecos ao mundo Timbira.
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Porém, antes de prosseguir ¢ importante deixar claro que embora me dedique a
reler acontecimentos que foram descritos sob a rubrica de movimento messidnico, ndo
busco interpretd-los com o intuito de verificar a sua pertinéncia em relagao as definigdes
teoricas sobre o milenarismo e movimentos de conversdo religiosa. Nao que ndo seja
necessario. Mas, teriamos que desviar do primeiro passo que constituiu este trabalho.
Outras questdes serdo apontadas como fundamentais para trabalhos futuros. Essa ¢
minha intencdo ao oferecer uma releitura dos dados relativos aos Krahd e aos
Ramkokamekrd na época dos movimentos. Pois os textos aqui revisitados, em suas
sutilezas e detalhes, nos oferecem uma série de questdes para pensar como indios
Timbira desenvolvem historicamente sua forma de lidar com os brancos, buscando
entender tal gente, como ter o bom-senso do aparato cultural que estes detém — e porque

nao, uma forma Timbira de entender a si mesmo.
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CAPITULO I - HISTORIA DE CHUVA

CAPITULO 1
HISTORIA DE CHUVA

O movimento messianico dos Krahd foi descrito por Julio Cezar Melatti em sua obra
intitulada O Messianismo Kraho. O livro foi publicado pelo autor em 1972, apds ele ter
realizado cinco periodos de trabalho de campo ao longo da década de 1960. A redagao desse
trabalho teve como fio condutor relatar a especificidade do movimento messianico dos Kraho
e apontar possiveis conexdes com aspectos marcantes da vivéncia deste povo indigena, isto &,
com o seu acervo mitologico, com suas praticas rituais ligadas a sua célebre e rica vida
cerimonial, e com os dados historicos sobre a presenca dos brancos em sua historia. Percebe-
se assim que a obra ¢ repleta de iniimeros detalhes etnogréaficos, e as possibilidades de
explora-los acompanham a riqueza da vida social dos Timbira e as sutilezas da narrativa de
Julio Cezar Melatti.

Melatti foi informado da eclosdao do movimento messianico somente no segundo
momento de sua pesquisa, que se deu em 1963-1964. E importante frisar, como o proprio
autor destaca, que ele ndo se deslocou para o territorio krahd sabendo da existéncia de tal
movimento. Nas aldeias Kraho, evitava-se falar sobre o movimento que era mantido em
segredo, € parece que os brancos ndo perceberam quando de sua eclosdo. Por isso, foi com
muita dificuldade que o etndgrafo obteve os depoimentos sobre o assunto. Trata-se assim, de
um fato que surpreendeu o etnoégrafo em campo, o levando a relata-lo detalhadamente.

Em seus relatos, Melatti (1972) informa que o movimento teve como sede uma antiga
aldeia localizada em um sitio, proximo de uma fazenda denominada Fazenda Maravilha, na
época pertencente ao SPI. Essa mesma aldeia posteriormente se cindiu dando origem as
aldeias do Posto e de Pedra Furada. Na época em que Melatti fez sua pesquisa, tal local ja ndo
era mais habitado. Restava ali apenas um pomar, que vez por outra os indios visitavam apenas

para coletar frutos. Quanto a data do movimento, segundo Melatti (1972), a disparidade entre

11
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as informacdes ndo permite precisa-la. Também ndo hd como precisar sua duragdo.
Entretanto, para o autor, o mais certo ¢ que a eclosdo do movimento se deu nos ultimos trés
meses de 1951, inicio da estacdo chuvosa. Varios informantes afirmaram que na época
iniciavam o plantio de suas rogas, o que acontece nas primeiras chuvas por volta de outubro.
Além disso, os indios asseguravam que o movimento aconteceu no periodo de atuagdo de
alguns funcionarios do SPI, cujo ano de servico Melatti (1972) péde comprovar consultando a
documentacgao do posto da referida instituicao.

Ao caracterizar este movimento como messianico, Melatti (1972) nos mostra os tragos
gerais de tais eventos e traz a luz a importancia da chuva na constitui¢do do movimento dos
Krahd. Segundo o autor, os movimentos messianicos possuem uma forma de organizagao
comum a todos: a crenga na vinda de um redentor, um ser sobrenatural que toma forma
humana ou animal; um lider (o messias) que geralmente ¢ ao mesmo tempo vidente e profeta,
anunciador da chegada de uma era de fortuna; os seus discipulos, que o auxiliam; e, por fim,
os demais adeptos. Sobre a vinda do redentor dos Kraho e a sua pertinéncia como elemento de
um movimento messianico, Melatti (1972) nos diz:

Segundo a sempre citada definicdo de Kohn, messianismo "¢, antes de tudo,
a crenga, a crenca religiosa na vinda de um redentor que pora fim a presente
ordem de coisas, seja universalmente, seja para um unico grupo, instituindo
uma nova ordem de justica e felicidade" (Kohn, 1959, p. 356). Ora, no caso
Kraho, o redentor ¢ "Chuva", personifica¢do de um fendmeno meteorologico
que, antes de tal movimento, (...) ndo tinha (e talvez continue a ndo ter) sua
presenga marcada na mitologia e nos ritos dessa sociedade Timbira, a ndo ser
como elemento ndo personificado (Melatti, 1972: 35).

Enfim, se os Krahd engendraram um movimento com caracteristicas messianicas ¢ que
sua vida estava marcada pelo infortinio. Um infortinio que se dera com a chegada dos
brancos e sua continua interven¢ao no mundo indigena. Isto ¢, falando a partir de um ponto de
vista messidnico, os brancos subordinavam aqueles indios — que, obviamente, ndo aceitavam
tal ordem. Portanto, alterar a ordem em que brancos dominam indios era o objetivo dos

Krahd. Os indios virariam brancos e os brancos virariam indios. Esse tipo de inversdo

12
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(13

fundamenta a eclosdo de inimeros movimentos messianicos pelo mundo — em suma: “o
sertdo vai virar mar € o mar vai virar sertdo”. Neste sentido, o primeiro passo para alcangar tal
objetivo seria a personificagdo de um redentor poderoso, um ser sobrenatural capaz de atingir
os brancos, desestabilizd-los e reverter a ordem de subordinacdo. Uma ordem que seria
alterada a partir da personificacdo de um fenomeno meteoroldgico — enfim, no tocante ao
movimento messidnico, as chuvas ndo se limitariam a sazonalidade. De fato, inverter a
posi¢ao desfavoravel dos indios em relagao aos brancos envolvia alterar a vida em sociedade
e a posse de todo aparato cultural de ambos.

A par dessas informagdes, dentre as muitas possibilidades de releitura dos dados
apresentados por Melatti (1972) tomo como objeto de minha leitura o advento desse redentor
visto como o surgimento de um novo herdi mitico. Ou seja, narro a Historia de Chuva no
mundo Kraho, focalizando a materializa¢do de Chuva como um personagem mitico. Assim,
minha leitura recai sobre os sentidos da “personificacdo de um fendmeno meteorologico”.
Trata-se de um primeiro exercicio para entender a légica em que tal materializacdo se
fundamenta. Busco por possiveis conexdes dessa materializagdo no interior do mundo Kraho
enfatizando a histdrica e real presenga do homem branco — que se perfaz no plano mitolégico
e na vida social. Ao longo do texto desenvolverei os argumentos sobre isso. Contudo, ¢ bom
ressaltar que ao fazer minha interpretacdo mantenho reservas quanto a exploracdo de
possiveis conexdes entre o nascimento de um novo herdi mitico e a vida social Kraho. Deste
modo, ao fazer alguma referéncia as praticas cerimoniais deste povo minha tentativa ¢ apenas
visualizar, de maneira concisa, as atividades rituais do movimento como algo nao
extraordinario a sua vida social, procedimentos cerimoniais e, obviamente, & sua cosmovisao.

Dito tudo isso, vemos que se um fendmeno meteoroldgico se personificava como um
herodi redentor € que a real presenca dos brancos era de cunho negativo — presenga esta que

também estd implicada a outro ser sobrenatural: o personagem mitico Auké. Melatti (1972)
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diz que quando soube do movimento messianico os indios o advertiram para tomar nota a
respeito daquele ser sobrenatural e dai iniciar suas investigagdes, ou seja, o etndgrafo teria

que estar a par da importancia do mito de Auke.

O CHORO DE AUKE: UM REVERTERIO

Como outros mitos indigenas, este mito também comporta muitas variantes. Mas
podemos resumi-lo em seus principais pontos — aqueles que geralmente aparecem em todas as
versdes Krahd. Ademais, reportar a esse mito ndo s6 nos autoriza a narrar a historia de Chuva,
mas revela a sua histéria como uma continuidade da historia de Auké. Entdo, primeiramente
falemos de Auké, depois a respeito de Chuva.

Uma mulher estava gravida de Aukeé. Todos os dias ela ia tomar banho fora da aldeia e
14 Auké saia de seu ventre, se transformando em diversos animais — geralmente ligados a
agua. Além de se transformar em animais, ele conversava com sua mae a respeito de como era
fatigante aquela gravidez para ela. Auké nasce, mas continua se transformando
incessantemente. Nasceu a noite e logo que o sol surgiu o recém nascido ja ria, com mais um
pouco engatinhava, em seguida caminhava e corria. Quando o sol estava bem alto ele ja era
um rapaz. Mas, sempre que alguém vinha visitar sua mae para sauda-la pelo nascimento do
filho ele se transformava como se fosse uma “imagem” do visitante — como um reflexo no
espelho. Com isso seus pais se amedrontaram e logo buscaram apoio nos mais velhos para
resolverem que cuidados tomar com a crianga — geralmente o avd ou o tio materno de Auké.
Logo ficou acertado, teriam que matar Auké. Tentaram mata-lo diversas vezes: com pauladas,
enterrando-o vivo ou empurrando-o no abismo. Em todas as tentativas fracassaram, Auké
sempre resistia e retornava vivo. Sempre, a cada tentativa de assassind-lo, o menino gritava
em um tom de desapontamento: “Nao faga isso meu tio!”. Mas, sempre que ele voltava a
aldeia continuava virando tudo que € bicho, coisa ou gente. E transformava-se sempre quando

tentavam mata-lo: se o enterravam ele virava barro, se o atirassem no abismo ele virava folha
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seca e pairava no ar. Nao houve outra solu¢cdo a ndo ser queima-lo. Mais uma vez atrairam
Auké e o atiraram numa imensa fogueira. Mais uma vez ele gritou: “Nao faga isso meu tio!”.
Porém, dessa vez ele ndo voltou para a aldeia. Passados os dias alguns indios foram verificar
o que restou do menino, ver suas cinzas. Chegando ao fatidico local se surpreenderam: onde
queimaram Auké se erguera a sede de uma fazenda, com gado, cavalos, todos os tipos de
animais domésticos que uma fazenda possui; muita fartura, plantagdes, gente trabalhando,
aviamentos de todos os tipos e qualidades, a sede também funcionava como um
estabelecimento comercial. Auké — que em algumas versdes € o proprio homem branco, em
outras o criador deles — convida os Krahd para se juntarem a ele. Os indios recusaram.
Continuaram a temé-lo e ele se entristecia cada vez mais com o seu povo — Auké chorava. Por
fim, Auké oferece aos indios a espingarda, o prato e toda a sua cultura material. Novamente
os indios recusaram, optaram pelo arco, a flecha e o cuité. Desolado, o herdi repassou sua
técnica e toda a sua cultura material aos brancos. Assim feito, os indios foram para a mata e
os brancos construiram as cidades e tudo que nelas existe. Auké lamentava e chorava pelo
terrivel destino do seu povo, que a partir de entdo sofreria muito pela mé escolha. Dai Auké
desapareceu, permanecendo s6 vai morar nas grandes cidades, mas ninguém o vé€ — pois ele
ainda se transforma na “imagem” de todas as coisas e pessoas e assim se esconde. Auké se
camufla nas urbes e continua repassando aos brancos seus poderes, sua cultura material, suas
técnicas e seus conhecimentos — geralmente Deus ou Pud (Sol) o auxilia nessa tarefa, dado
que os brancos também ndo o véem e mantém contato direto somente com Deus. Desde entdo,
os brancos se sobrepdem aos indios.

Essa trajetoria de Auké se alinha a um tema cldssico da mitologia amerindia, qual seja:
a rechaga de um personagem pelo seu grupo, na maioria das vezes seguida de sua morte, que
para se vingar se transforma em herdi cultural, aniquila aqueles que o expulsaram e converte a

sua cultura todos os que se penalizavam dele — surge entdo um heroi mitico. O caso de Auké ¢
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apenas uma parte desse esquema, pois mesmo apds se tornar um herdi cultural ele continuou a
ser rechacado pelo seu grupo: os indios recusaram sua cultura, novamente o expulsando.
Outro ponto, ¢ que mesmo apos ter sido varias vezes rechacado, Auké jamais usou de seu
poder, nem ao menos manuseou algum de seus artefatos, para se vingar daqueles que o
rechacaram. Pelo contrario, chorou por eles, permanecendo em sua solidio e se
metamorfoseando constantemente para que ninguém mais o visse — € nem o veja, pois Auké
abandonou de vez o mundo indigena.

Mas, como vimos no resumo de seu mito, os indios o temiam por ele deter o poder de
se auto-metamorfosear, o que os levou a expulsa-lo. A ma escolha dos Kraho se deu por medo
do alto poder metamoérfico daquele ser. De fato, as sucessivas transformagdes de Auké,
enquanto ele ainda era membro da aldeia, nao eram algo desejavel.

Com isso, a mde e o pai do Auké ficaram com medo. A mulher entdo falou
para o marido: “Como ¢é que nds vamos fazer com esse menino? Porque ele
esta fazendo de todo jeito, virando todas as coisas. E eu estou com medo
deste menino”. “Quando a gente v€, este menino vai indo assim e daqui a
pouco perde nds (Auké poderia matar toda a aldeia. Cf. nota de H. Schultz,
p. 87 nota 116 — RM), porque este menino ¢ muito sabido” (DaMatta, 1973:
22).

Esse temor dos indios permanece mesmo apds Auké relevar a tentativa deles em mata-
lo, perdao que ele demonstra ao oferecer-lhes suas técnicas e sua cultura material:

Ele falou com sua mae dizendo que ndo tinha morrido ¢ mandou preparar
comida para o povo todo. Quando a comida estava pronta, Auké convidou os
indios para comerem dentro de casa, mas os pais ¢ 0 avd de Auké recusaram.
Quando acabaram de comer, Auké foi buscar o arco, o cuité ¢ o prato.
Colocou a espingarda e o prato bem perto um do outro. E o arco e o cuité
mais afastados. Chamou todo o povo e disse: “Agora, meu avd, vocé apanha
estes dois” e ofereceu a espingarda e o prato. Mas o avo apanhou o arco ¢ o
cuité, porque ficou com medo de apanhar a espingarda. Auké entdo mandou
que seu av0 atirasse com a espingarda. O avo recusou. Auké insistiu,
dizendo: “Eu quero que vocé fique com este. Pra Cristdo nao quero entregar
porque estou com pena de vocé€s todos. Eu quero que vocé fagca como eu, que
ando vestido. Por isso ndo posso entregar a arma para os cristdos. Eu quero
que voceés fiquem cristaos como eu”.

Mas mesmo assim o av0 se recusou a atirar. Auké entdo saiu levando a
espingarda e chorando: “Eu bem queria que vocés ficassem com a
espingarda, eu queria que vocés ficassem como eu, ndo ficassem nus”. E
depois Auké encostou na parede e chorou, chorou (DaMatta, 1973: 25).
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A recusa dos Kraho leva o heréi a dar aos brancos a espingarda e o prato. A partir de
entdo, de posse do arco e do cuité¢, os membros daquele povo, invés de se vestirem como
cristdos, se tornam efetivamente indios. Surgem os brancos, detentores da espingarda e
provedores da multiplicagdao desenfreada de objetos variados. Nao se sabe como fazem isso, ¢
gente estranha — sdo os kupen, os que detém o fogo de Auké. O surgimento dos brancos
também pode ser entendido como o surgimento dos indios, uma mé escolha dos Mehin®. A
metamorfose se sucedeu com o advento de um demiurgo: Mehin agora ¢ Indio.

Mas por que se temia tanto o poder metamorfico de Auké? Afirmar aqui que esse
temor se dava pelo fato de tal poder ameagar a existéncia dos indios nao nos leva muito longe.
Também ficar apenas nos termos do mito ndo nos permite uma leitura mais consistente da
rechaga de Auké, assim como da continuidade entre a sua historia ¢ a histéria de Chuva. Neste
sentido, recorro as leituras do mito de Auké de Lévi-Strauss (1993) e de Roberto DaMatta
(1973). Os dois autores nao analisam o movimento messianico dos Krahd (nem o movimento
dos Ramkokamekrd). Ao analisar o mito de Auké, DaMatta ndo relaciona seus dados aos
movimentos, o que nao reduz a pertinéncia de sua andlise para a nossa discussao. Muito pelo
contrario, como veremos adiante questdes de autoridade doméstica fundamentam os
movimentos messianicos kraho-ramkokamekra. No tocante a Lévi-Strauss, recorro a sua obra
para reportar a sua leitura do mito de Auké e embasar minha interpretacdo em seus
pressupostos tedricos a respeito da dindmica social indigena — em seguida retomo as
discussdes de DaMatta (1973).

Em Historia de Lince, Lévi-Strauss reporta ao mito de Auké para nos revelar o lugar
dos brancos na mitologia amerindia. Em um capitulo intitulado 4 Sentenca Fatidica o mito de
Auké ¢ analisado para retratar o advento dos brancos no mundo indigena, ou seja, aquele

momento “em que as criaturas do demiurgo se dividem em brancos e indios” (Lévi-Strauss,

% De acordo com as informacdes contidas no site do Instituto Socioambiental (ISA) Mehin é como os Kraho se
denominam (Melatti, 1999).
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1993: 58). Divisdo esta fundamentada em uma légica que Lévi-Strauss chama de “dualismo
em perpétuo desequilibrio” — que concebe o mundo amerindio ¢ permite explica-lo. E nessa
logica binaria e instavel que as historias de Auké e Tati se desenvolvem e tomam sentido.
Para entendermos as respectivas histérias e suas correspondéncias, recorro aos
esclarecimentos de Lévi-Strauss (1993) sobre essa concepcdo de mundo. Neste sentido,
remeto a sua interpretacdo do destaque que a mitologia amerindia d4 a gemelaridade como
condi¢do de diferenciagdo, se distinguindo do ponto de vista ocidental no qual gémeos estdo
destinados a suprimir a diferenca, a favor da plena e pura igualdade — “O pensamento
amerindio, por sua vez, recusa essa no¢do de gémeos entre os quais reinaria uma identidade
perfeita” (Lévi-Strauss, 1993: 207).

Por conseguinte, ainda que os indo-europeus tenham tido uma concepgao
arcaica da gemelaridade, proxima da dos amerindios, afastaram-na
progressivamente. A diferenga dos indios e como diria Dumézil, dela “ndo
tiram uma explicacdo do mundo”. Para os indo-europeus, o ideal de uma
gemelaridade perfeita podia realizar-se, a despeito de condigdes iniciais
desfavoraveis. No pensamento dos amerindios, parece indispensavel uma
espécie de clinamen filosofico para que em todo e qualquer setor do cosmos
ou da sociedade as coisas ndo permane¢am em seu estado inicial e que, de
um dualismo instavel em qualquer nivel que se o aprenda, sempre resulte um
outro dualismo instavel (Lévi-Strauss, 1993: 208-209).

Essa concepcao, segundo Lévi-Strauss, acompanha as “duas vias paralelas” seguidas
em Historia de Lince, “que desembocaram no tema da impossivel gemelaridade: a dos indios
e brancos de um lado, do nevoeiro ¢ do vento do outro” (Lévi-Strauss, 1993: 209). Por ser a
gemelaridade perfeita impossivel, ndo somente entre indios e brancos, que o mundo
amerindio vivencia desde as primeiras invasdes dos europeus até os dias de hoje um continuo
declinio, a beira da total inércia. Tornaram-se vitimas de seu proprio dinamismo que necessita
sempre do contraste — por recusar a estabilidade absoluta ou total indiferenciagdo. Trata-se do
que Lévi-Strauss cunhou de uma constante “abertura para o outro”. Tao logo os brancos

aportaram no Novo Mundo, os indigenas ndo tardaram a explicar e experimentar a existéncia
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desse ser, logicamente, para dele se diferenciar e assim dinamizar sua vida social e seu
pensamento. Enfim, como nas palavras de Lévi-Strauss (1993):

Qual ¢, de fato, a inspiragdo profunda desses mitos? (...) Eles representam a
organizacdo progressiva do mundo e da sociedade na forma de uma série de
bipartigdes, mas sem que entre as partes resultantes em cada etapa surja
jamais uma verdadeira igualdade. De algum modo, uma ¢é sempre superior a
outra. Desse desequilibrio dindmico depende o bom funcionamento do
sistema, que, sem isso, estaria constantemente ameacado de cair num estado
de inércia. O que tais mitos proclamam implicitamente ¢ que os pélos entre
0s quais se organizam os fendmenos naturais ¢ a vida em sociedade — céu e
terra, fogo e agua, alto e baixo, perto e longe, indios e ndo-indios,
conterrdneos e estrangeiros etc. — nunca poderdo ser gémeos. O espirito se
empenha em juntd-los em pares, sem conseguir estabelecer uma paridade
entre eles. Pois sdo essas distdncias diferenciais em série, tais como
concebidas pelo pensamento mitico, que colocam em movimento a maquina
do universo (...).

Nas biparti¢oes em série que o mito enumera, a dos indios e brancos merece
uma atengdo especial. Pois é notavel que apenas meio século apos a chegada
dos primeiros brancos ao Brasil a mitologia indigena ja os tivesse integrado
no lugar apropriado, numa Génese em que, no entanto, tudo provém das
operagoes do demiurgo (Lévi-Strauss, 1993: 65-66).

Enfim, essas conclusodes de Lévi-Strauss se assentam no mito de Auké. Em sua leitura
desse mito ele diz se deparar novamente com uma sentenga ja encontrada em outros mitos,
provenientes da América do norte e dos Tupinamba da costa brasileira:

Ver ressurgir, (...) uma sentenga ja encontrada em varias versdes da historia
de Lince e da histdria das ladras de dentais s6 nos deixa mais intrigados.
Coiote, tendo engravidado uma das mogas, exclama: “Se for menino eu crio,
se for menina eu mato”, exceto numa versao em que ele inverte os sexos. E ¢
sob esta ultima forma que a sentenga aparece numa versdo (canela) do mito
de Auké. No momento de dar a luz, a mie (que é uma prostituta da aldeia:
tal status existe entre os Canela) exclama: “Se vocé for menino eu mato, se
for menina eu a crio”. A crianga ¢ um menino, mas consegue fazer com que
a mae o poupe (Lévi-Strauss, 1993: 60).

Com essa exposi¢ao, Lévi-Strauss segue analisando a recorréncia de um mesmo
motivo em mitos distintos, separados pela enorme distincia geografica do continente
americano e por entre os séculos em que foram registrados. Tal recorréncia de um mesmo
motivo revela um fendmeno, multiplicado exaustivamente pelo autor nas Mitologicas, e que
ndo se furta a existéncia dos brancos:

Um mito que dava conta da existéncia dos brancos e de sua superioridade

técnica ja vigorava quando os Jé se encontraram em situagdo de ter de
inspirar-se nele. Contudo, e como ocorre freqlientemente quando se

19



CAPITULO I - HISTORIA DE CHUVA

atravessa uma fronteira cultural e lingiiistica, o mito vira: o fim torna-se o
comego, 0 comego vira o fim e o teor da mensagem se inverte (Lévi-Strauss,
1993: 60).

Nao cabe aqui tecer maiores comentarios a respeito da consagrada analise estrutural de
Lévi-Strauss a respeito das transformagdes dos mitos amerindios. Suas conclusdes citadas
acima ja nos servem de suporte tedrico para entender essa dinamica. Dito isso, retomo aqui a
recorréncia de uma sentenca chamada por ele de fatidica na tentativa de visualizar suas
implicagdes em relagdo a Auké e o surgimento dos brancos. Segundo Lévi-Strauss (1993), a
dita sentenca ndo ¢ propria do mito de Auké. De fato, ela reaparece explicitamente somente
em uma versao de tal mito — na versao Ramkokamekra-Canela. E mesmo assim a sua fungao
¢ indireta, pois ndo cumpre a rigor os termos que enuncia. Com efeito, segundo o autor, ela
provém de mitos do oeste da América do Norte:

[Que] explicam claramente seus motivos ¢ lhe dao outros empregos. Ora é
um pai que a pronuncia, temendo que sua mulher dé a luz um menino que,
mais tarde, terd uma razdo especial para odia-lo. Ou entdo, entre
matrilineares, ¢ um tio materno que teme que o sobrinho, vindo a tornar-se
um rival, queira substitui-lo junto a sua mulher ou tirar sua autoridade. O
motivo apresenta uma difusdo continua no Oeste da América do Norte,
desde os Esquimoés até os Shoshone, passando pelos Tlingit, os Tsimshian,
os Kutenai, os Sahaptin ¢ os Chonook. Encontra-se igualmente a leste, entre
os Iroqueses e os Algonkin (Lévi-Strauss, 1993: 61-62).

E entre os Kutenai que Lévi-Strauss observa um papel analogo entre um heréi
civilizador chamado Yaukekam e Auké: embora o primeiro ndo seja o senhor da cultura
material dos brancos e a ofertasse aos indios como o fez Auké, foi ele quem transformou as
coisas antes animadas em objetos e fez com que a fracdo animica se tornasse os animais.
Assim como Auké, o nascimento de Yaukekam perturbou a aldeia; quando adulto a sua
presenga era ameagadora, pois se tornou feiticeiro poderoso; mataram-no e jogaram seu corpo
na agua; ele ressuscita e torna-se chefe de seu povo. Tudo isso foi possivel porque este herdi
era ambiguo como Auké. Ele ndo tinha o sexo definido: ora menino, ora menina. Indefinido,

causava duvida e era preciso defini-lo:
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Quando a mae de Yaukekam mandou-o, ainda pequeno, viver com a avo,
esta dormia. Ao despertar, percebeu por diversos indicios que uma crianga
tinha entrado em sua casa, o que a deixou perplexa: “Nao se sabe se ¢ meu
neto ou minha neta”. Para dirimir a davida, p6s lado a lado dois brinquedos,
um pequeno arco ¢ um cestinho; depois deitou-se novamente ¢ dormiu. A
partir da escolha feita pela crianga, enquanto ela dormia, tirou a devida
conclusao.

Episodio estranho (pareceria mais natural que a velha ficasse esperando a
volta da crianga, como faz em outros mitos) e dificil de justificar a ndo ser
que nele reconhecamos uma transformagdo da sentenga fatidica, bem na
linha daquela que j& notamos. Um ser ainda ndo nascido, ou ja nascido ou
ainda ndo visto, tem uma existéncia apenas virtual, que mantém seu sexo
indeterminado. Guarda uma dupla natureza; apenas sua passagem para a
existéncia atual permitira afastar essa ambigiiidade. Gémeo de si mesmo, por
assim dizer, serd preciso que ele nas¢a ou se mostre para adquirir uma
individualidade (Lévi-Strauss, 1993: 63 — grifos meus).

Toda a intriga desse “gémeo de si mesmo” e a exigéncia de sua individualizacdo
constitui, em parte, a trajetoria de Auké — isso requer uma maior atencdo. A rechaga de Auké
por seus conterraneos se deu justamente por sua indefinicdo. Mas, ndo se trata de uma
indefini¢do quanto ao seu sexo — ele sempre foi um menino. O problema era: que menino ¢
esse? O que fazer com ele? — “Como € que ndés vamos fazer com esse menino? Porque ele esta
fazendo de todo jeito, virando todas as coisas. E eu estou com medo deste menino” (DaMatta,
1973: 22). Aqui a sentenca ainda estad por vir, ndo ¢ o ponto de partida da trama mitica que se
desenrola. O ponto de partida aqui ¢ o medo. Teme-se um menino que se transforma,
incessantemente, em qualquer bicho, gente ou coisa. Gémeo de si mesmo, Auké ¢ um
involucro de contrarios.

E preciso ir por partes para esclarecer esse carater dubio de Auké, e a sua posterior
individualizagdo. E preciso situar que menino é esse ¢ por que ele ameaga tanto, como
também falar em que consistem as atitudes dos indios em relagdo a ele. Aqui ¢ importante
retomar a leitura de Roberto DaMatta (1973) em Mito e Autoridade Doméstica. Nesse artigo,
o autor compara as variantes Kraho e Ramkokamekra do mito de Auké. Segundo o autor, em
tal mito “verificam-se duas partes no nivel da histéria” (1973: 26): uma exclusiva do contexto
indigena e a outra do contato com os brancos. DaMatta (1973) busca explicar como esses dois

niveis da historia se convergem dentro da forma de organizacdo social Timbira. Sendo assim,
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ele analisa o que v€ com as relagdes fundamentais que estdo contidas tanto no mito quanto na
vida social dos indios — relacdes mae-menino; relacdes menino-sociedade; relagoes
sociedade-menino; relagdes indios-brancos.
A posicao social da mulher ¢ uma chave para se entender a conturbagdo causada por
Auké na vida aldea. Segundo DaMatta (1973), as relagdes mae-menino no mito expressam
muito mais do que uma simples maternidade:
O mito, entdo, logo no inicio, parece indicar mais do que uma simples
relacdo entre mae-filho. Ele coloca simultaneamente as relacdes entre
mulher-natureza, expressando uma propriedade da categoria mulher entre os
Timbira: a sua capacidade de, em certas circunstancias, poder se confundir
com a natureza. A gravidez marca, entdo, a categoria mulher com uma
propriedade que transcende as regras do grupo. Sdo estas propriedades
(pertencer a sociedade e poder ser relacionada a natureza) que permitem

caracterizar a categoria mulher como dotada de ambigiliidade (DaMatta,
1973: 30 — grifos do autor).

DaMatta (1973) demonstra que essa capacidade da mulher a deixa suscetivel a
experiéncias incomuns. Vejamos: a mae de Auké ia ao ribeirdo assiduamente, ao mergulhar-
se n’agua corrente o menino saia de dentro do ventre dela e se fransformava em animais
associados a agua. Isto corresponde ao procedimento ritual de reclusdo, transformacdo e
insercao dos iniciandos no mundus Krahd. Junte-se a isso o fato de que a mae tomava banho
sozinha, o que talvez possibilitasse que o seu filho se tornasse um menino de carater ambiguo.

[Ela] esta fora da aldeia e em contacto com a agua. A soliddo € uma
circunstancia que, entre os Timbira, certamente coloca uma pessoa (ou grupo
de pessoas com as mesmas propriedades) a mercé de forcas e experiéncias
estranhas. FEla surge na mitologia Timbira todas as vezes que um
personagem adquire algo que o grupo ndo conhecia anteriormente (...) ou
quando uma pessoa ou grupo corporado de pessoas tem alguma experiéncia
negativa ou positiva com o que chamamos de sobrenatural (DaMatta, 1973:
30).

Em suma, a solidao e a ambigiiidade promovem experiéncias negativas ou vantajosas
para os indios. No tocante a mulher, em varios mitos ela ¢ vista como um prototipo da
ambigiiidade, e por isso tomada como ponto de partida em varias tramas miticas ligadas a

questdes positivas ou negativas para os indios. No caso do mito de Auké, ¢ a experiéncia da

mulher gravida e solitaria que traz a tona um menino de carater dibio e extremante instavel.
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Neste sentido, a mulher, segundo DaMatta (1973), ¢ uma categoria ambigua do
pensamento indigena:

A mulher — qualquer que seja ela — é sempre portadora de um certo grau de
ambigiiidade dentro da sociedade Timbira e isto permite uma manipulagéo
mais plastica desta categoria por parte do “pensamento Timbira”. Talvez por
isso a mulher seja o ponto de partida para varios mitos cujos resultados sao
diversos para os indios. (...) Por isso é possivel dizer que a categoria mulher,
sendo ambigua, ¢ 1til, pois possuindo um campo semantico cujas fronteiras
sdo diluidas, ela serve para varios propositos (DaMatta,1973: 32-33).

Nao menos ambigua ¢ a categoria de menino. Mas diferente da mulher, a ambigiiidade
deste ¢ temporal, gradualmente suprimida com a sua socializacdo através dos ritos de
iniciacdo. Isto ¢, a ambigiiidade masculina € restrita somente a infincia. Podemos dizer que os
meninos crescem em dire¢do ao centro da aldeia, rumo a pura sociedade, enquanto as
mulheres perduram como ambiguas. Deste modo, as duas categorias se relacionam e assim
permitem aos indios manused-las em seu pensamento como elementos mediadores entre o
plano da natureza e o plano da sociedade — e assim explicar o seu mundo, inclusive a origem
dos brancos.

Nao cabe aqui retomar na integra a discussdo de DaMatta (1973) a respeito da
pertinéncia das categorias de mulher e de menino para o pensamento Timbira — e o eventual
manuseio delas para explicar a origem do homem branco. Para nosso proposito, basta
salientar que o carater que essas duas categorias evocam conota a existéncia de Auké e, dada a
experiéncia solitaria da mae durante a gravidez, podemos dizer que ele se torna um menino
com ambigiiidade perene. Neste sentido, ainda segundo DaMatta (1973), o menino Auké:

... ndo cresce dentro da sociedade Timbira, s6 aparecendo como um homem
depois de sua “ressurreicao”. Por isso, os poderes que possui e a confusdo
que produzem suas transformacdes podem ser consideradas como uma
expressdo da ambigiiidade de sua natureza. Assim, a categoria menino ¢
utilizada do mesmo modo que a de mulher (DaMatta, 1973: 34).

Passemos para o tema principal do artigo de DaMatta (1973), isto €, a autoridade
doméstica. Aqui, notadamente, o autor enfatiza as relacdes objetivas em que estdo envolvidas

as categorias mulher-menino no mito de Auké. Essa objetividade evocada por DaMatta
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(1973) nos permite ampliar a discussao deste capitulo, pois nos revela o papel de uma
institui¢ao politica, isto €, a fungao social do tio ou avo materno — o keti, capaz de lidar com a
intempestiva apari¢ao de um gémeo de si mesmo. Nesta dire¢do, DaMatta (1973) enfatiza a
reapari¢ao no mito de um mecanismo mediador de relagdes sociais, ou seja, o mito de Auké
expressaria um modelo de organizacao social que alude a certos problemas socioldgicos dos
grupos Timbira, principalmente no tocante ao papel da esfera doméstica na vida aldea, mais
especificamente o poder de intervengao desta esfera nas decisoes da esfera publica.

A autoridade doméstica surge no mito de Auké na sua configuracao classica,
como um mecanismo que permite o relacionamento entre duas esferas da
vida social: a doméstica ¢ a publica. De fato, a autoridade doméstica é o
mecanismo basico, através do qual as relagdes entre grupo doméstico e a
estrutura politico-jural sdo mediadas. (...)

No mito que estamos estudando ficou mais ou menos claro que as a¢des do
tio materno ou do av0 materno representavam a autoridade da sociedade
sobre o menino Auké. As acdes de Auké atingiam toda a comunidade: ele
destruia (pela confusdo) sistemas de classificagdo que sdo patrimonio de
todo o grupo social. Como contrapartida, entdo, a sociedade tenta
reorganizar estes sistemas eliminando o menino e, para tanto, opera através
das a¢des do Irmdo da mae ou do Pai da mie de Auké. Pode-se dizer, assim,
que o mito de Auké sistematiza as relagdes entre uma area doméstica ¢ uma
area publica, cujo contetido cai necessariamente no terreno das relagdes de
poder entre os homens € nos modos de regulamenta-las (DaMatta, 1973: 49).

Essas conclusdes de DaMatta (1973) revelam quem ¢ aquele menino, o seu real poder
e como lidar com ele: sendo um menino, um futuro homem, tem o poder de regulamentar as
relagdes sociais da aldeia; sendo gerado em experiéncias solitarias € em constante contato
com a agua, ¢ um menino inusitado, pois incorpora a confusdo do mato, lugar da
ambigiiidade. Enfim, como nos diz DaMatta (1973), Auké ¢ sociedade e natureza — colocando
em risco a existéncia dos Kraho.

Somente um keti ¢ que teria a autoridade para controlar o poder do menino, pois este ¢
quem o insere na vida social ao nomeé-lo. Portando um nome o menino inicia sua trajetoria
na vida da aldeia, passando pelos ritos de iniciagdo e posteriormente assumindo diversas
fungdes que dinamizam e organizam a vida em sociedade. O nome dado pelo keti leva o

menino progressivamente para a sociedade. Ao nomear um menino o keti inicia o processo de
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retird-lo da ambigiiidade, e assim se torna o responsavel pela existéncia social de um futuro

homem, que também se tornard o keti de outro menino. Este processo ocorre tanto entre os

Krah6 quanto entre os Ramkokamekra:
a0 nascer, um menino ou menina passa a pertencer a automaticamente a uma
familia extensa; ¢ também a duas metades, as quais Nimuendaju ¢ William
Crocker chamam a uma exogamica ¢ outra “metade da estacdo das chuvas”
(cf. Nimuendaju, 1946: 77ss e Crocker, 1962: 90 ss). Os homens, porém,
passam ainda a pertencer as associacdes masculinas (que também se dividem
antiteticamente) em virtude de um nome que recebem de um parente
classificado como KETI (ou KETE-RE), categoria que designa as seguintes
posicdes genealdgicas: Pai do pai, Pai da mae, Irmao da mae e também o
Marido da irma do pai. Além disso, os homens se constituem em classes de
idade.
As mulheres, por seu turno, recebem nomes de parentes situados na
categoria TUI (ou TUI-RE) que corresponde inversamente aos homens, as
posigdes genealdgicas: Mae da mae, Mae do pai, Irma do pai. A nominagao,
porém, nio serve como mecanismo através do qual grupos sociais so
estabelecidos. Eles, ao contrario, s6 dao direitos de mulheres detentoras de
certos nomes especiais a participarem como “sécias” de certos grupos
masculinos em cerimoniais especificos (DaMatta, 1973: 52-53).

Através de tais consideragdes DaMatta (1973) faz uma defesa do keti como uma
institui¢do de carater politico-jural, baseada na autoridade doméstica de um parente
ascendente do menino, cujo se torna o responsavel por ele ao transmiti-lo um dado nome. O
autor defende a precedéncia da transmissdo do nome para o exercicio da autoridade e para
composicao de grupos corporados — o que ¢ diferente da teoria tradicional africanista que
defende a descendéncia como a estrutura base para a configuracdo de institui¢cdes politicas e
jurisprudentes. DaMatta (1973) ndo aprofunda neste ponto, da importancia simbdlica do
nome, apenas langa a hipotese propondo que se abandonem os esquemas tradicionais de
analise para estas sociedades — desta forma, o que se deve procurar ¢ traduzir os sistemas de
autoridade doméstica, sem enquadrd-los nos esquemas correntes, que se mostram

insuficientes. Dito isso, ndo ¢ minha intengdo fazer esta analise — meu empenho ¢ bem mais

modesto.
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Mas, ainda falando a respeito do keti, segundo DaMatta (1973), a sua fung¢ao social ¢ a
de mediador — isso nos leva a refletir sobre a sua importancia no mito de Auké e para o
desencadeamento do movimento messianico, o que farei adiante.

Assim ¢ sempre um KETI que coloca seu ITAMTXUA (Filho da filha, Filho
do filho, Filho da irm&) em comunica¢do com a sociedade como um todo,
exatamente como ocorre no mito de Auké. E um KETI quem, apds a
ceriménia de perfuragdo dos lobulos das orelhas dos meninos Canela, vai
cacar um veado, cuja carne ele mesmo moqueia fora da aldeia e deixa que as
mulheres apanhem. O Sol ¢ chamado de KETI quando os Canela dirigem
algum apelo a esta entidade, a qual deve proteger os animais da caca, uma
prova de que o Sol (KETI) funciona como mediador entre os homens ¢ a
natureza naquele contexto particular (cf. Nimuendaju, 1946: 71). Por outro
lado, ¢ um KETI quem enfeita os iniciados com penas de gavido quando
estes tomam parte no ritual Ketuayé (cf. Nimuendaju, 1946: 176) e ¢ um
KETI quem faz o quarto de reclusdo do iniciado pelo qual recebe
pagamentos da “parentela” do menino (cf. Nimuendaju, 1944: 100). (...)

Em outras palavras, diriamos que a categoria KETI ¢ a base da estrutura de
parentesco Timbira, sendo responsavel pelo equilibrio de forcas existentes
no sistema social. E ela que assegura aos membros de uma residéncia seu
relacionamento com a sociedade como um todo e diminui no matriménio o
choque de interesses provocado pela mudanga residencial que um homem ¢
obrigado a realizar (DaMatta, 1973: 59-60).

Era justamente todo esse equilibrio que Auké ameagava desestabilizar. De fato, era a
instituicao do keti a diretamente ameacada pelo advento de Auké. Sendo assim, o pai do
menino reclama ao sogro, este sendo o keti o sentenciou:

“Como ¢ que nds vamos fazer com seu neto; a mae dele estd com muito
medo. Eu queria saber com meu sogro, por que ndo esta vendo que seu neto
esta fazendo de todo jeito e ninguém sabe? Seria bom que vocé desse um
jeito, porque vocé ¢ o avo dele!”. Ao que o avd respondeu: “E, deixa estar
que eu vou fazer alguma coisa com ele” (DaMatta, 1973: 23).

Daqui por diante se sucedem as tentativas de matar Auké. O avo levava o menino para
fora da aldeia para tentar mata-lo. A cada tentativa o menino gritava: “Oh, meu avd, ndo faca
1sso comigo!”. O avo se arrependia, lamentava: “Oh! Por que fiz assim com meu neto. Estou
com pena, meu neto morreu”. Auké driblava a morte e retornava para a aldeia, chegava 1a
primeiro do que o avo, continuava se transformando e assustando a todos. E assim o medo da
mae aumentava. Genro e filha se reuniam com o avod, e exigiam dele o cumprimento do seu

papel de keti do menino:
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De noite, enquanto Auké andava fora de casa, o avo foi até onde estava sua
filha ¢ contou a historia para ela: “Este Auké é muito sabido, eu ndo sei
como fiz, pois o atirei de um abismo alto”. Ai o pai falou para a mie do
Auké: “E, nés todos sabemos o que aconteceu com este Auké, mas ninguém
vai dar jeito nele. Vocé vai dar jeito nele”. Ao que o avd respondeu: “E,
deixe estar, amanhd vou cagar ¢ dou jeito com ele outra vez” (DaMatta,
1973: 23).

Essa trama se repete no mito diversas vezes: o avd saia sozinho com o menino; tentava
mata-lo; se arrependia; o menino resistia; o keti dava satisfagdes aos pais do menino, mas nao
relatava que se arrependera, dizia apenas que ndo sabia como o menino fazia e que daria um
jeito de mata-lo. Até que por fim o avo induziu mais uma vez Auké para fora da aldeia, e 14
tentar mata-lo. Mas dessa vez o avo estava em companhia de outros indios. Todos se juntaram
e fazeram uma fogueira. Quando o menino estava de frente da fogueira, o avo e os outros
indios o atiraram dentro dela. Auké gritou de novo. O avo disse para os indios irem cagar e
voltarem para aldeia correndo com uma tora. Sozinho novamente, o avo se arrependeu. Mas
dessa vez Auké nao voltou para aldeia. Queimado no fogo ele deixou de ser menino e se
tornou homem — fora da sociedade. A sua capacidade de se transformar se torna criatividade:
surgem a sua fazenda, sua cultura material e suas técnicas. Agora quem lamenta ¢ Auké, pelo
tragico destino de seu povo que o recusa novamente — e todo o seu aparato e criatividade. O
her6i demiurgo ¢ rechacado. Auké ja nascera demiurgo, mas os indios o temiam: “ele ¢ muito
sabido”. Auké, gémeo de si mesmo, ao ser queimado se individualizou, se revelou demiurgo e
por isso indestrutivel. Mas, ainda assim foi rechagado, o que o levou a criar outro mundo, com
outra gente diferente — kupen.

Neste ponto, se perfaz o esquema das bipartigdes progressivas cunhado por Lévi-
Strauss (1993), ou seja: o mito de Auké representa “... a organizagdo progressiva do mundo e
da sociedade na forma de uma série de biparti¢des, mas sem que entre as partes resultantes em
cada etapa surja jamais uma verdadeira igualdade. De algum modo, uma é sempre superior a
outra” (Lévi-Strauss, 1993: 65). Isto ¢é, pode-se dizer que Auké ao se configurar como um

demiurgo re-significa a existéncia de seres que ja habitavam o mundo, no caso os Mehin e os
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Kupen, através da cultura material e das técnicas que cada um passa a possuir com o seu
advento. As posigdes entre brancos e indios foram alteradas, pois de meros errantes e
estranhos os kupen se tornaram possuidores de um aparato que representa a poténcia
metamorfica de Auké — os kupen se tornaram importantes para os Mehin. Embora possuindo
os bens ofertados por Auké e ndao tendo mais uma existéncia pifia, os brancos nao alteraram o
seu carater de gente estranha e errante. Este ¢ justamente o problema da existéncia dos
brancos pos Auke, pois a existéncia deste seres deixou de ser pifia e se tornou ameacadora — o
que leva a eclosdo do movimento messianico: a posicao de kupen € superior, mas eles sdo
desordenados e ¢ preciso afasta-los do poder de Auké. Mehin declina-se para condicao de
indio, ¢ inferior — pois o her6i Auké nao habita em seu mundo, nao faz parte de seus ritos, ndo
os potencializa. Enfim, tudo isso leva com que “a organizacao progressiva do mundo e da
sociedade na forma de uma série de biparticdes™ (Lévi-Strauss, 1993: 65), caia na inércia —
pois o poder de efetuar tal processo esta nas maos dos brancos que, obviamente, sao incapazes
de efetud-lo positivamente para os Kraho.

Sendo assim, poderiamos afirmar que a sentenca se tornou fatidica para os indios?
Talvez ndao. Mesmo com toda a historia de chacina sofrida pelos Krahd com a presenca dos
brancos, o advento destes ultimos so foi possivel porque o keti e Auké jamais conseguiram
sentenciar por completo os seus, pois o lamento, o choro e a compaixado deles impediam que a
sentenca fosse cumprida em sua totalidade. A autoridade do keti ¢ abalada pelo seu afeto ao
neto. O keti ¢ incapaz de mediar, de judiciar em favor da sua parentela, e de toda a aldeia, em
detrimento da vida de Auké. A eficicia da sentenca fatidica neste caso ndo se da tal qual
mostrada por Lévi-Strauss (1993) para os indios do oeste da America do Norte. Ali a sentenga
¢ para manter a ordem. J4 no mundo Timbira, a sentenca, como eu ja disse antes, ainda esta
por vir e sera para reverter a ma escolha. Enfim, ndo podemos afirmar que a sentenca foi

completamente efetivada no mito de Auké: os sucessivos arrependimentos do keti ndo deixam
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que Auké seja aniquilado, como também o choro deste nao permite que ele se vingue dos
indios, mas o leva a potencializar os brancos.

Mesmo com o advento dos brancos como seres de existéncia altamente significativa, o
mito de Auké ndo fecha o esquema da rechaca. A existéncia de Auké ainda esta no registro do
perigo, da instabilidade. Sua reclusdo fora do mundo indigena ndo minimizou seu poder
metamorfico, pelo contrario, a alta produtividade dos brancos ¢ prova disso. Sendo assim, esta
aberta a possibilidade para que tal esquema se feche com um possivel retorno a Auké.
Retorno que se dara em outro registro, pois ¢ impossivel reté-lo agindo diretamente e somente
sobre ele, como atesta as tentativas dos indios em assassina-lo — a poténcia metamorfica de
Auké o pde em constante progressdao, mas no mundo de kupen. Entdo, ndo ¢ Auké que
retornard, sao os indios que retornardo ao seu mito para mudar a sua histéria de declinio e
submissdo aos brancos — esta ¢ a histéria de Chuva, o sentido do movimento messianico. Um
movimento que tem o sentido de reverter uma poténcia em constante progressao, que se
tornou negativa para os indios e se impds de modo objetivo: o poder de Auké atingiu um nivel

em que o seu manuseio pelos brancos ¢ capaz de exterminar totalmente o mundo Kraho.

O NASCIMENTO DE CHUVA

Conscientes de sua condi¢do os Krahd tomam a iniciativa de apropriar-se da cultura
material e das técnicas de Auké — as mesmas que eles recusaram por medo. Entretanto, ndo ¢
tal iniciativa em si que instigou a curiosidade de Melatti (1972), mas a forma pela qual se
busca atingir tal objetivo:

Por que teria José Nogueira alterado a mitologia Kraho? Caso tivesse
entrado em contacto com Auke, ao invés de "Chuva", a alteragdo ndo se faria,
ou seria bem menor. De fato, a chuva ndo existia como pessoa, como herdi,
na mitologia, embora, como veremos, fizesse parte do sistema simbolico dos
Krah6 como elemento ndo personificado. Foi preciso criar um lugar para
"Chuva" na mitologia: ficou sendo pai de Sol e de Lua. "Chuva", entretanto,
ndo parece ter surgido na mente de José Nogueira por puro azar. Ha trés
pontos a considerar com relagcdo a chuva: a) sua presenga como elemento
ndo personificado no sistema simbolico Kraho; b) certas caracteristicas que
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ligam, de certo modo, a chuva ao herdi Auke; e c) o fato da chuva ser
respeitada pelos civilizados (Melatti, 1972: 61-62).

Tudo i1sso que Melatti (1972) diz nos remete as observagdes de Lévi-Strauss (1993).
Com efeito, para escaparem de uma posicao inferior e inerte os Krahd langam mao de uma
nova biparticdo. Mas nao se tratava de retornar a Auké e remirem-se, os Kraho estavam
conscientes o suficiente que ndo o encontrariam. O protagonista seria outro ser sobrenatural,
da mesma classe e com um poder que possibilitasse a reversao da ma escolha. A par disso,
Melatti (1972) sugere uma tomada de consciéncia dos indios a respeito dos poderes de Chuva,
seu real potencial para se transformar em um demiurgo e assim efetuar uma nova biparti¢cao
entre indios e brancos.

O novo personagem era denominado Tati. Os Krah6 percebiam que as intempéries de
tal fenomeno meteoroldgico também afetavam os brancos, e de modo mais violento, bem
como sabiam que, apesar de possuirem os bens ofertados por Auké, os brancos ndo o
conheciam.

Na verdade, o herdi Auke s6 é conhecido pelos indios. Estes nunca viram
qualquer civilizado se referir a Auke. Mas, por outro lado, os indigenas ja
observaram que os civilizados da regido mostram um certo respeito pelas
chuvas fortes acompanhadas de relampagos e trovoadas. Quando ocorrem
tais chuvas, evitam deixar ao ar livre objetos de metal, viram os espelhos
contra a parede. Segundo o proprio lider messianico (...), até os livros dos
"cristdos" mandam respeitar a chuva. Diz também (...) que "Chuva" quer ser
respeitado: quando chove ndo se deve pegar facdo, tocar em panela, falar
alto, andar na chuva. Os indios fazem assim e "Chuva" nunca os matou;
porém, tem matado "cristdos", que andam fora de casa quando a chuva esta
caindo. O lider messidnico repete aqui, portanto, as crencas sertanejas.
Provavelmente, os sertanejos, observados pelos indios, lhes deram a
impressao de considerar a chuva como uma pessoa pelo medo que mostram
dela. Convém notar ainda que o simbolo da for¢a dos civilizados para os
indios ¢ a arma de fogo, a espingarda. E o raio, mais de uma vez, foi
comparado por eles a um tiro de espingarda. A chuva apareceria assim quase
como um civilizado superpoderoso, capaz de transmitir aos indios seus
poderes. Talvez esse motivo também tenha levado José Nogueira a
personifica-la (Melatti, 1972: 65).

Como uma queda d’dgua (uma variagdo estacional) Chuva era temida por indios e
brancos como algo que vez por outra ameagava os humanos, com seus excessos, ventos

fortes, raios e enchentes, ou por sua total escassez ocasionando sede e pentria. Mas, ndo era
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somente por nao se reduzir a uma mera queda benfazeja de gotas d’agua que Chuva se
revelou como um possivel her6i: mas foi pelo seu fogo sempre iminente, sempre a ponto de
aniquilar todos. A percepgao disso fez com que os indios revissem as posigoes de Auké e
Chuva como heréis demiurgos, como também a sua propria posi¢ao em relacao aos brancos.

A descrigao de Melatti (1972) da simbologia de Chuva como fendmeno meteorolégico
e da sua apari¢do em forma humana serve como introducao para percebermos os seus sentidos
no mundo Krahd, tanto no cotidiano da vida alded quanto na eclosdo do movimento
messianico:

Convém notar que, quando os Krah6 dizem “chuva”, ndo entendem por isso
apenas a queda de gotas d’agua, mas todo o conjunto formado pelas nuvens
escuras, os reldmpagos, os trovoes e a pancada d’agua. Além disso, embora a
chuva constitua um importante elemento na simbologia Krahd, ela nao
aparece nos seus mitos e ritos como um ente personificado. No entanto, José
Nogueira descreve “Chuva” com a aparéncia de um homem novo, de cara
fechada, cabelos pretos, barba grande e com um fuzil na mao. Os
oferecimentos de “Chuva” a José Nogueira tinham dois objetivos: a0 mesmo
tempo que punha a sua disposi¢do poderes para castigar os “cristdos”, queria
também transformar os indios em civilizados (Melatti, 1972: 24).

Com esta citacdo vemos que o autor destaca duas formas em que Tati se apresentava
no mundo Kraho: por um lado, trata-se da sua forma ndo personificada, de cunho simbdlico e
organizador da vida social Krahd; por outro lado, ¢ a sua forma personificada como um ente
mitico, dadivoso com os indios, e detentor de um poder transformador — poder que, arrisco a
dizer de antemao, foi objetivado com um fim jurisprudente, em lugar de revolucionério. Mas
vamos por partes, pois ¢ fundamental discorrer mais um pouco sobre cada uma das duas
formas de Chuva e suas possiveis conexdes.

Ha algo invaridvel que ja se pode considerar e tomar como ponto de partida para
visualizar as duas formas de Tati, qual seja: ele reune em si a 4gua e o fogo, e manipula suas
respectivas poténcias conforme a forma em que se apresenta. Baseado nisto, faco uma

digressao sobre os sentidos de tais manipulagdes e assim visualizo os significados de Chuva
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em cada uma de suas duas facetas — primeiro, ¢ de modo breve, como fendomeno
meteoroldgico; em seguida me atenho no personagem mitico.

A forma nao personificada de Tati ¢ uma “constante do sistema simbolico Krah6”,
pois o “ciclo anual se divide para os Kraho em duas estagdes: uma chuvosa e outra seca”
(Melatti, 1972: 62). Aqui, a chuva esta integrada ao mundo exterior da aldeia, ligada a metade
cerimonial katamye:

Em suma, a chuva esta associada a presenca dos mortos na aldeia, a
expansdo da vida animal e vegetal e cria obstaculos as atividades recreativas
do canto e da danga, aos ritos, as reunides na praga da aldeia. Dir-se-ia que a
chuva marca a expansdo da natureza ou daquilo que ndo faz parte da
sociedade Kraho: mortos, animais e vegetais (Melatti, 1972: 63).

Por este angulo, vemos que a chuva cumpre seu papel vital. Vitalidade esta que nao
beneficia somente os indios, mas todos os seres se revigoram com a chegada da chuva. Aqui,
¢ a 4gua o elemento propiciador de tal revigoramento. Por conseguinte, os Kraho reconhecem
as poténcias da agua: uma poténcia capaz de expandir a vida, alterando sucessivamente os
estagios do ciclo de vida de cada ser.

A agua, um dos elementos constituintes da chuva, segundo a idéia que dela
fazem os Krahd, aparece nos mitos e ritos como algo benfazejo, que
favorece o crescimento. (...)

A agua, (...) ¢ utilizada pelos Kraho para apressar o desenvolvimento do
organismo humano. Por conseguinte, as tradicdes Kraho, apesar de ndo
personificarem a chuva, ddo-lhe uma enorme importancia (Melatti, 1972: 64
— grifos meus).

Convém frisar que, a fim de explicitar as manipulagdes e os sentidos da dgua como
propiciador do desenvolvimento do organismo humano, ndo seria menos proveitoso
enredarmos por uma leitura da vida cerimonial Krahd em relagdo a alternancia sazonal entre o
par Katamye/Wakmeye, buscando por suas possiveis correspondéncias com outros pares e
suas respectivas atividades metamorficas (como ritos de iniciagdo, funerais, expedicdes de

caca) em relagdo aos procedimentos rituais do movimento messianico. No entanto, fazer isso

> A metade Katamye estd ligada ao seu par oposto Wakmeye. Katamye corresponde a estagio chuvosa e
Wakmeye a estagdo seca. Uma serie de outros pares que organizam a vida social Krahé lhes sdo correspondentes:
Lua : Sol : : Noite : Dia : : Periferia : Centro : : Oeste : Leste : : Horizontal : Vertical : : Mortos : Vivos, entre
outros.
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¢ extrapolar a proposta e possibilidades deste trabalho. Ademais, as histérias de Auké e Chuva
estdo calcadas na oposicdo indios/brancos e se estruturam em chave de fogo. Enfim, ¢ neste
ponto que Tati assumiu uma forma humana — ¢ nele que detenho agora.

Ao tomar a forma de uma pessoa, ou seja, ao se materializar como ente mitico, Tati
persuadia o indio Ropkur Txortx6 Kraté, que também possuia o nome de José Nogueira. O
indio dizia que passou a ouvir a voz e ter visdes com o ente apds usar maconha. Mas, talvez
temendo alguma represalia ou ridicularizagdo por estar com Tati, as vezes ele dizia ndo ter
entrado em contato com o ente, mas estar apenas “confuso” por causa da maconha. Em outros
momentos ele ndo minimizava o fato de entrar em contato com Tati, € 0 encontro se tornava
possivel justamente pelo estimulo da maconha. Tati lhe oferecia seu poder e indicava a
finalidade de seu uso, qual seja: o de reverter a ma escolha.

Neste sentido, Melatti (1972) faz uma digressdo sobre a histéria e a personalidade
desse indio para, segundo o autor, “averiguar (...) 0 que o tornava apto a tomar a iniciativa e
dirigir a atividade messianica (Melatti, 1972: 53)”. O referido autor nos diz que nado foi
possivel precisar o numero de parentes do indio Ropkur Txortxé Kraté (José Nogueira), dado
que cada individuo Krahd traga seus limites de parentesco mais ou menos arbitrariamente.
Assim, a parentela de cada um pode se espalhar entre as aldeias Krahd como também por
outros grupos Timbira, ¢ também Xerente. Jos¢ Nogueira tinha pelo menos seis pais
bioldgicos, era casado com uma mulher Xerente (parenta do chefe da aldeia de Serrinha) e sua
mae morava na casa de suas meias-irmas por parte de pai. Além disso, seis das vinte casas da
aldeia do posto, em 1963, consideravam o lider messianico como um parente prestigiado. O
seu nome indigena o inclui no grupo ritual daqueles que sdo geralmente vistos como os
“palhacos” dos ritos, sendo que o referido indio, segundo Melatti (1972), desempenhava com

gosto esse papel, nem sempre bem aceito por todos os integrantes do grupo. Considerado bom
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orador, o que ¢ de enorme valia entre os Timbira, foi designado pelo chefe Pedro Pend como
seu auxiliar, o que o levou certa vez a se tornar chefe por um periodo. Entretanto:

Mesmo que soubéssemos o niimero exato de parentes de José Nogueira, isso
somente ndo serviria para dar uma idéia de seu prestigio e poder politico.
Basta dizer que um dos individuos acusados de estarem prejudicando sua
comunicacdo com o sobrenatural durante o movimento messidnico era seu
meio-irmao, por parte de um de seus pais; além disso, Marquinho, um dos
velhos que ndo queria se transformar em civilizado, era parente de José
Nogueira por linha feminina (Melatti, 1972: 53).

Nota-se que antes da eclosdo do movimento José Nogueira ndo era uma pessoa
extraordindria, nem tampouco inexpressiva. Vivia executando suas atividades cerimoniais e
domésticas, como todos de seus respectivos grupos sociais. Nao se sabe por que Tati se
manifestava exclusivamente para ele. A unica informagao ¢ que José Nogueira fumava muita
maconha, o que isso talvez o estimulasse a ver Chuva — porém, fumar maconha nao ¢
privilégio desse indio, muita gente fuma, indios e brancos, e ndo véem nada. Também era
publico que ele ja trabalhava em seu rogado nos moldes sertanejos, tanto na forma de cultivo
como nas propor¢des de suas plantacdes, que eram bem maiores, mais fartas e bem mais
zeladas que as dos demais indios — segundo Melatti (1972), talvez um indicio do desejo de
virar branco.

Antes de falar sobre a ado¢do de comportamentos sertanejos — o que farei no capitulo
III — ¢ importante explorar o contato do vidente com o ente mitico, e assim visualizarmos a
sua possivel transformagdo em xama. Sendo assim, deixo de lado as rubricas de profeta e
vidente, dado ser a experiéncia xamanica muito mais condizente ndo s6 com o0s
acontecimentos que conformam o dito movimento messianico, mas com a vida social Krahd.

Para esclarecer este ponto, reporto-me a outro artigo de Melatti (1970), ou seja, O
Mito e o Xamd, no qual ele descreve as caracteristicas de um xama no mundo Krah6 — a partir
de tal caracterizacdo, podemos aludir a0 modo como José Nogueira fazia seus contatos com o
sobrenatural, como também perceber os pontos chave do xamanismo intrinsecos nos

movimentos messianicos.
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O xama Kraho pertence geralmente ao sexo masculino. Um informante,
contudo, afirmou existirem mulheres-xama, as quais, porém, apenas Sse
contentam em ver espiritos (Karon). O xama exerce dois papeis distintos: o
de “curador” (Vaiaka), quando usa seus poderes em beneficio social; o de
“feiticeiro” (Kai), quando os aplica para causar danos e a morte.
Naturalmente ninguém se confessa feiticeiro, visto a ameaca de morte que
paira sobre quem age como tal (Melatti, 1970: 65-66).

Deste modo, no mundo Timbira, o papel do xama ndo se restringe somente a atos de
cura. Ademais, manusear plantas, raizes e frutos para curar ou obter sucesso nas cacadas ndo ¢
exclusividade dos xamas entre os Timbira. O xama se distingui dos demais membros de sua
sociedade por outro motivo:

O xamai, entretanto, além de conhecer um nimero razoavel de plantas
magico-medicinais, pode ver os espiritos dos mortos, entrar em contato com
eles e consulta-los; fala com determinados animais, de quem aprende novos
remédios; possui substancias magicas dentro do seu proprio corpo; sabe tirar

e colocar feitigos; faz entrar novamente no corpo de alguém o espirito que
dele se tenha retirado (Melatti, 1970: 66).

Nesta linha, o contato de José Nogueira com o sobrenatural pode ser entendido,
embora sendo uma situagdo peculiar, como uma experiéncia xamanica. Afinal, ele se tornou
capaz de transgredir o plano social indo ao plano mitico, se tornado o unico capaz de manter
contato com a forma humana de Tati. Essa transgressao de José Nogueira se deu efetivamente
no mato — espago periférico da aldeia, onde o mistério, a confusdo e a ambigiiidade tém seu
lugar, local onde era possivel Tati se manifestar em forma humana. Enfim, Melatti (1972) diz
que:

Se ndo era ainda xama, o contacto com “Chuva” o fez xama, uma vez que
satisfaz a experiéncia padronizada dos Krahd para receberem poderes
magicos: estava “doente”, isto ¢, afetado pelo uso da maconha; fazia questdo
de se isolar; os poderes de “Chuva” (raio) lhe foram oferecidos (Melatti,
1972: 56).

Enfim, a experiéncia vivenciada por José¢ Nogueira lhe impds a responsabilidade de
efetuar o objetivo de Tati, que era bem claro — diferente de Auké, que no inicio era confuso ou
indefinido. Era a inten¢@o de Tati transformar o mundo Krah6 no mundo dos brancos e assim
os fazer indios se vingariam dos cristdos pela traicdo sofrida em 1940 — quando os Krahd

foram massacrados por uma familia de fazendeiros que eram seus aliados desde o século XIX
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(sendo que para estes a alianca era uma via de expansao territorial e protecao contra os demais
indios e para aqueles um modo de capturar os objetos de kupen, bem como se fortalecer na
guerra contra indios inimigos).

Assim, “Chuva” diz a José Nogueira: “Se vocé quiser, vocé apanha minhas
coisas (0 raio) e vocé acaba com todo mundo, porque gente (os civilizados)
ndo tem vergonha na cara, todo o mundo. Por isso que kupe (os civilizados)
ndo pensava mais em mim, como ¢ que acabou (massacrou) com vocés?”.
Em segundo lugar, a destrui¢do dos civilizados visava a impedir que
tomassem as terras indigenas; por isso “Chuva” ordena ao vidente: “Olhe,
vocé€ apanhe minhas coisas (o raio) e vocé tem de transformar todo esse
povo. Agora vocé fica chefe, agora vocé é dono deste lugar onde estdo
vocés. Vocé toma o lugar para o civilizado ndo tomar”. E um informante
atribui as seguintes palavras ao lider messianico: “Agora meus soldados vao
ser muitos e que ¢ que nés vamos fazer? Depois que todo mundo virar (se
transformar em civilizados), ai nds atacamos os moradores, porque eles estdo
tomando a terra”. Mas o proprio José Nogueira conta que ficou com medo de
tocar no raio, tinha receio de se queimar. Por isso, ndo pode destruir os
“cristdos” e nem transformar os indios (Melatti, 1972: 24-25).

Esse relato de Melatti (1972) nos permite ver que as intengdes do novo hero6i mitico e
os motivos da desforra indigena acompanham uma re-instrumentalizagao do fogo — o que ¢
intrinseco a materializagdo humana de Tati. Isto ¢, as coisas de Tati seriam manuseadas para
acabar com os brancos e transformar os indios. O fogo nido mais seria apenas simbolo do
temor causado por Tati. Talvez o raio ja tivesse uma funcao transformativa. Até porque ele ja
era temido pelo seu poder destrutivo — como vimos, o proprio José Nogueira nao apanhou o
raio com medo de se queimar. Tati trazia um fuzil na mao, ou seja, uma arma de fogo — ¢ ele
tinha em sua forma humana as feicdes de um bandeirante. Mais um motivo para o vidente o
temer — para os Kraho a espingarda era propriamente o poder destruidor instrumentalizado e
detido pelos brancos “de cara-fechada”. Este processo de personificacdo ndo se restringe
somente a uma imagem, Tati assume a forma fisica humana possuindo a oratoria e o
comportamento de um homem poderoso:

“Chuva” tem a aparéncia de um homem novo, civilizado, de cabelos pretos,
barba grande, usando sapatos, chapéu, tendo na mio um fuzil; tem o rosto
sério, ndo ri e se chama ‘“Bandeirante”. Patricio Chiquinho, um dos
colaboradores de José Nogueira, informou-nos que “Chuva” tem a aparéncia
de um indio, mas de cor preta. Numa outra ocasido, José Nogueira contou
que foi chuva que fez todas as coisas e depois Papam ou Pit (Deus ou Sol)
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tomou conta. Pedro Pend, também auxiliar do vidente, contou que Deus, ou
Papam, com quem José Nogueira falava, era o “Inverno” (estagdo chuvosa),
“Chuva”, aquele que refrigera o mundo. E um presidente que vive no meio
do rio (mar). Sai a passear pelas cidades, mas ninguém o conhece. Numa
outra ocasido, Pend obscurece a imagem do ser redentor, fazendo referéncias
a Piaca, Jesus, a mae de Jesus, Anjo (Melatti, 1972: 60 — grifos em negrito
meus).

Tati assume assim caracteristicas sociais variadas segundo interpretacdes algo dispares
que estavam em curso simultaneamente. Poderiamos considerar que cada individuo tinha sua
propria imagem do que seria Chuva como pessoa — ou herdi mitico. Mas, mais do que
divergéncias interpretativas que poderiam implicar numa disputa em torno da identificagdo do
ser e de sua imagem pode-se dizer que o vidente e seus auxiliares, que guardavam em segredo
aquela experiéncia, ao expd-la para o etndgrafo esforcavam-se para traduzir, ndo so6 a
experiéncia propria de cada um, mas o potencial de Tati e o que ele tinha acabado de se
tornar. De fato, Tati ganha novo status no acervo mitologico e na vida ritual daquele povo
Timbira, pois por meio de metamorfose ele ¢ adicionado a parentela dos herdis miticos: “foi
chuva que fez todas as coisas”, ele ¢ o pai de todos, pois detém as capacidades mutacionais,
criativas e de eficdcia — diga-se, contra os brancos.

“Chuva” seria o pai de Sol e Lua. A morada desses trés seres fica a leste. O
primeiro ¢ responsavel pelas chuvas; o segundo e o terceiro ndo se
confundem com os astros do mesmo nome, embora estejam relacionados
com eles. Ndo obstante, “Chuva” diz a José Nogueira, referindo-se a Sol:
“Olha, sobrinho, esse ¢ filho meu que esta ai alumiando”. “Chuva” saiu de
dentro da terra e depois fez o dia e a noite. Parece, portanto, que o vidente
associa o fenomeno meteoroldogico chuva com a agua que, segundo a
mitologia tradicional (SCHULTZ, 1950, p. 56), existe debaixo do chdo e que
poderia sair por um buraco que esta “arrolhado” por um quelonio (Melatti,
1972: 59-60).

Mas a ira de Tati com os brancos o leva a se materializar em personagem mitico, um
heréi provedor de uma nova histéria, que para isso re-instrumentaliza a poténcia de seu fogo e
o disponibilza para o indio José Nogueira. Tati se desdobra em uma nova forma porque reune
em si a dgua e o fogo — o primeiro elemento sempre estivera presente na vida cerimonial
Krahd na efetuacdo de metamorfoses inerentes a organizacao social da vida da aldeia, das

relagdes de parentesco e dos processos de transformacao dos corpos dos indios; ja o ultimo
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elemento ora figurava apenas como simbolo, ora como um poder destrutivo, incontrolavel, de
impossivel retengao.

Todavia, ¢ importante destacar que mesmo apos Tati se personificar e instrumentalizar
o fogo, ele ndo deixou de se manifestar enquanto um “conjunto formado pelas nuvens escuras,
os relampagos, os trovoes ¢ a pancada d’agua” (idem: 24). A alteragdo que lhe ocorreu esta
ligada a exploragdo da poténcia do fogo como elemento capaz de efetuar metamorfoses. Se a
metamorfose dos indios fosse bem sucedida, Tati figuraria no plano mitico como um
demiurgo, provedor de uma nova historia. Enfim, podemos dizer que Tati, ao disponibilizar
seus recursos metamorficos e prescrever uma série de procedimentos rituais aos Krahd, abre
ele mesmo a possibilidade da sua definitiva materializagdo como herdi mitico — com efeito,
em suas primeiras manifestacdes para José¢ Nogueira ele ja se apresentava como um
demiurgo.

Aqui, Tati ndo se manifesta em chave de agua, as coisas se invertem, ele agora esta em
chave de fogo, toma forma humana e em carater judicioso. Neste sentido, também podemos
levar em conta questdes de respeito e vergonha que marcam as relagdes sociais timbira. A
nog¢ao indigena de respeito e vergonha € o conceito de paham:

A etiqueta da afinidade nos Timbira é sancionada pelo paham (em apinayé,
piam), ‘respeito/vergonha”, um conceito-chave para cuja importancia
DaMatta foi o primeiro a chamar a atengdo. Sua pertinéncia ultrapassa
largamente o campo das relagdes entre afins. Entre os Krahd, “denota
timidez, reserva, autocontrole, observancia da etiqueta, distdncia social,
desempenho de papéis sociais ¢ opde-se nestes sentidos a hdbre que significa
bravo, aguerrido, zangado”; em certos contextos (quando, justamente, ha
quebra das convengOes sancionadas pelo paham), adquire a significagdo de
“humilhagdo” ou “vergonha” (Carneiro da Cunha 1978:123). Ter paham
distingue o ser humano, mas ninguém nasce com ele; trata-se de algo que se
aprende e cultiva; assim como os mortos, 0s animais ou 0s estrangeiros, as
criangas pequenas sdo tidas como desprovidas de paham, bem como o0s
inconstantes ¢ “namoradeiros”: nesse sentido, a nogao se aproximaria talvez
ao que chamariamos coloquialmente “juizo”, “razdo”, como quando dizemos
que alguém ¢ ajuizado ou desajuizado, ou na expressdo “idade da razdo”
(Carneiro da Cunha 1978:78). “Em sintese, ser pahamnd [sem paham] é
viver desregradamente, ¢ ndo ter regras sociais” (Carneiro da Cunha
1978:123) (Coelho de Souza, 2004: 30).
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“O relampago ¢ mesmo agua e tem o nome de 7a?fi, mas ndo se o chama por este
nome, porque fica zangado; deve ser chamado de Ko (4dgua)” (Melatti, 1978: 95). Em
consonancia com isso podemos interpretar as palavras de Chuva a Jos¢ Nogueira: “Se vocé
quiser, vocé apanha minhas coisas (o raio) e vocé acaba com todo mundo, porque gente (os
civilizados) ndo tem vergonha na cara, todo o mundo. Por isso que kupe (os civilizados) nao
pensava mais em mim, como ¢ que acabou (massacrou) com vocés?” (Melatti, 1972: 24-25).
Kupen foi justamente “acabar” com aqueles que seguiam a risca as prescrigdes sociais de
Chuva, que se zangou e disponibilizou seus objetos aos indios para se transformarem e
destruirem os brancos — que no entender de Chuva nao mereciam mais confianga, € € por isso
que podemos dizer que os brancos se tornaram pahamno para Tati.

Toda essa objetividade que caracteriza a personificacdo de Tati contrasta com a
confusdo de Auké. Se o advento de Tati como um ser objetivo ¢ para reverter a ma escolha
dos Mehin, podemos ler a historia de um herdi como a continuidade da histéria do outro. Uma
leitura do advento de Auké e Tati como um possivel par de herdis culturais nos remete ao
mito de outro par demiurgo, isto ¢, Pud e Pudleré. A possibilidade para que aqueles se
configurassem com um par ficou aberta quando os indios mantiveram a rechaga a Auké. Além
disso, Auké nao se vingou dos indios, pelo contrario, chorou por eles, permanecendo em sua
soliddo e se metamorfoseando constantemente para que ninguém mais o veja. Mas, como
vimos no resumo de seu mito, € esse carater metamorfico que causava temor aos indios, 0s
levando a expulsa-lo. A ma escolha dos Kraho se deu por medo — assim como aconteceu com
Pudleré, que tinha medo do poder magico e da criatividade do irmao Pud. Mas, Pudler¢ era
irmdo gémeo de Pud — portanto, capaz de contradizé-lo e reter seus excessos. Ja& Auké, como
diz Lévi-Strauss (1993), era “gémeo de si mesmo” — quando menino era em si a contradi¢ao,

transformou-se em homem e criou um mundo para si, mas ndo cessou seus excessos. Os
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excessos de Auké ainda atingem de modo abrupto o mundo Krahd, e Tati surge justamente
para reté-los.

Na mitologia Krahd, a recusa de praticas que excedem a dindmica social ndo ¢ um
tema raro e se enreda com a ludibriagdo e a traquinice de uns sobre a cobiga de outros, como
por exemplo, no mito dos irmaos demiurgos Pud (Sol) e Pudleré (Lua). Este tltimo, ao
investir cobicadamente por muitas vezes sobre as coisas do outro, desiste de tal pratica, pois a
cada investida aquele se zangava e o ludibriava, sofrendo assim conseqiiéncias cada vez mais
desastrosas que quase o mataram. A cada investida de Pudleré e sucessivos truques de Pud,
que detinha a criatividade e a transformacao, os dois personagens obtinham a cultura material,
povoavam aldeias e normatizavam as relagdes sociais. Os dois saiam sozinhos a captura de
animais, frutas ou ornamentos, sendo que Pud obtinha éxito e Pudleré, que nem sempre ia as
expedigoes, investia sobre as coisas do outro por ndo ter obtido as suas ou por querer ter
vantagem na partilha. Assim, a cultura material era adquirida e inventada, com Pud burlando
as investidas de Pudleré e sempre deixando o ultimo em perigo de morte. Pud se cansa de
Pudleré¢ e cria para si uma mulher, que o avarento rouba apds conseguir enganar pela primeira
vez o compadre, que sai sozinho para cagar. Mentindo que ndo enxergava direito e que por
1sso ndo poderia ir cagar, Pudleré fica na aldeia e deflora a mulher do companheiro. Pud
retorna, toma conhecimento do ocorrido, se sente desrespeitado e manda a mulher ficar com
Pudleré. Posteriormente Pud cria outra mulher e agora sdo dois casais na aldeia. Ambos os
her6is combinam de povoar a aldeia e estabelecem normas para isso: o modo de casamento,
de resguardo, das tarefas dos individuos e dos funerais. No entanto, a organizacao social se
estabelece menos pela criatividade de Pud do que pelas barreiras que Pudleré pde a mesma.
Com efeito, Pudleré ja experimentara da capacidade transformadora de Pud de forma
negativa, e possivelmente a temia ainda mais depois do roubo da mulher. E se o povoamento

sO se tornou possivel com a criagdo das mulheres, Pudleré temia Pud justamente nas relagdes
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estabelecidas a partir de entdo, o que o leva a recusar enfaticamente as idéias do parceiro
quanto a organizagdo da vida social. Pud, ressentido, acatava as prescrigdes de Pudleré: “Ai
ele ralhou com ele, e o Pudleré falou: ‘Nao, assim ¢ bom, fica a arrumagao assim para nosso
filho mesmo!” Dai o Pud falou: ‘Bem, vocé quer assim, fica assim mesmo!’”’(Schultz, 1950:
63).

Em suma, Pud queria que a organizagdo social dos seus filhos fosse tdo dinamica
quanto suas capacidades de transformar, criar e capturar, mas Pudleré, temendo um possivel
efeito nefasto de tudo isso, impde um sistema social refinado e repleto de normas meticulosas
— a extrema versatilidade cede espaco ao vagar. Pud se torna Wakmeye e Pudleré pertence a
Katamye. A célebre organizagdo social dos indios Krahd se fez miticamente por meio de
muita davida e medo, pois Pud até entdo manipulava sozinho o fogo, a 4gua e os instrumentos
de trabalho que, além de transformar as coisas, ameacavam a vida de Pudleré. Este cobicando
as coisas do outro, mas temendo seus poderes, sempre duvidava do seu modo de obté-las. Nao
tendo certeza de como o irmao obtinha seus poderes e seus instrumentos optou por mentir,
roubar a mulher e impor as normas sociais recusando a capacidade intelectual de Pud.

Enfim, ser “muito sabido” entre os Kraho significa conturbacao. O receio que esses
indios t€ém do poder das coisas os leva a tentar perceber a real poténcia dos seres, dos objetos,
dos elementos (que por vezes compde um mesmo conjunto, como no caso de Chuva). Quando
a real poténcia das coisas se manifesta com uma freqiiéncia e em uma intensidade que escapa
a percepc¢do, se tornando ameacgador, os indios langam mao dos ensinamentos de Pudleré, isto
¢, por meio da dindmica de sua organizacdo social os Kraho experimentam o real poder
daquilo que eles desconfiam, temem ou simplesmente desconhecem.

Para concluir este capitulo, podemos dizer que ¢ este o sentido da transformacdo de
Tati de um fendmeno meteorologico em um personagem mitico. Como Pud e Pudleré, Auké e

Tati se revelam um par de her6is demiurgos: um capaz de inventar, o outro de reter os
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inventos e orientar o seu uso no mundo Kraho. Entretanto, o diferencial de Tati em relagao
aos outros personagens reside em sua coragem e em seu senso de justica — que tem a ver com
a nogao de paham. Para reter a poténcia de Auké detida pelos brancos, Tati encoraja os Kraho
a reverter a ma escolha que se deu no mito de Auké a partir da ofensa dos brancos, que
romperam um contrato social e assassinaram muitos indios. De fato, podemos dizer que Tati
surge como um herdi destinado a vencer o medo dos Kraho relativo a poténcia metamorfica
de Auké. Mas certos problemas perduram, pois a divida e o receio dos indios prevaleceram:
tanto em relagdo a personificacdo de um novo heroéi, e sua real eficacia; quanto ao poder de
resisténcia dos brancos, que certamente nao cederiam facilmente as investidas dos indios.
Além disso, os Kraho estavam em plena reavaliacdo do conceito de kupen, ja que viajavam —
e ainda viajam — constantemente para os grandes centros, conhecendo novas pessoas, que 0s
tratavam de modo diverso dos sertanejos, isto €, os kupen de Sao Paulo, Rio de Janeiro,
Brasilia e outras grandes cidades eram vistos em oposi¢ao aos kupen que viviam aos arredores
de seu territorio. Tudo isso nos remete a outras questdes que deixo para discutir no ultimo
capitulo, junto com outras questdes relativas ao movimento dos Ramkokamekra. Por
enquanto, permanecemos na histéria de Chuva como o nascimento de um novo herdi mitico e
a conseqiiente tomada de consciéncia dos Kraho da possibilidade de reversdao da mé escolha, e

assim re-significar a presenca dos brancos em seu mundo.
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CAPITULO II
HISTORIA DE IRMA

Em O Movimento Messidanico dos Canelas: Uma Introdugdo, William Crocker nos
apresenta um relato desse movimento, que se deu no ano de 1963. Crocker esteve pela
primeira vez com os Ramkokamekra-Canela em 1957-1958, retornando justo em 1963. O
pesquisador esteve presente, entretanto, no apice do movimento, ou seja, durante a série de
rituais, enunciagdes proféticas e o estado de guerra instaurado com o surto de abate do gado
vacum por parte dos indios e da contra-ofensiva armada dos fazendeiros — no que intervieram
agentes do SPI para dissipar o conflito. O SPI fez cessar o movimento com a transferéncia dos
indios para a reserva dos Guajajara, povo tupi-guarani e histéricos inimigos dos Canela.
Cinco dias depois dessa transferéncia, Crocker e sua esposa chegaram a reserva, e
encontraram os indios erguendo uma nova aldeia nas proximidades do posto do SPI chamado
de Posto Sardinha. Os R-Canela haviam sido deslocados de uma area de cerrado para a parte
oriental da floresta amazonica — que abrange a metade do estado do Maranhdo. Trata-se de
uma regido que dista aproximadamente de 45 a 50 km da aldeia do Ponto, onde a populagao
Ramkokamekra estava toda reunida e em plena atividade ritual antes da intervengao do SPI.
Crocker (1972) descreveu em outro artigo o estado no qual esses indios se encontravam
naquela regido amazonica — fornecendo-os um minucioso relato de sua situagdo apds o
movimento messianico.

O movimento dos Ramkokamekrd aconteceu por volta de doze anos depois do
movimento dos Kraho. Apesar da proximidade geografica e da semelhanca cultural ndo se
sabe se 0 movimento dos Canela foi influenciado pelo dos Kraho. O que ¢ certo ¢ a motivagao
representada em amos os casos pelo mito do her6éi Auké e a presenca do homem branco —
aqui também chamado de kupen. Todavia, Auké e os brancos estdo presentes na historia de

outros povos Timbira, e diferente do caso dos Krah6 e dos Ramkokamekra-Canela ndo parece
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que tal presenca tenha motivado nesses outros povos a eclosdao de movimentos messianicos.
Porém, isso ndo invalida a possibilidade do mito de Auké ter orientado também os demais
Timbira em suas reagOes a interveng¢ao dos brancos em seu mundo — entretanto, a
investigacao desse porte exige um estudo bem mais amplo, o que ndo ¢ o propodsito deste
trabalho. Quanto a ndo participacdo dos Apanyekra no movimento ha uma ressalva, pois
Crocker (1976) relata a intervencdo de um feiticeiro deste povo que, segundo os
Ramkokamekra, teria impedido o sucesso do dito movimento. Esse tipo de informagdo requer
estudos dedicados a analisar a rede de relacdes existente entre os Timbira, o transito dos
indios por tal rede, como também a importancia social de cada povo, de cada aldeia, em
relacdo aos seus vizinhos — enfim, tratam-se de estudos que extrapolam os propositos de uma
dissertacao (Crocker [1978] sugere um caminho para uma investigagao dessa envergadura).
Como no caso dos Kraho, entre os Ramkokamekra o her6i Auké e os brancos estdo
relacionados ao surgimento, no movimento, de um novo herdi mitico. Mas, aqui nao se trata
da personificacdo de um fendmeno meteorologico e sim da chegada da irma de Auké. A
despeito da diferenga entre os pares de Auké nos dois movimentos, elementos ja discutidos no
primeiro capitulo a respeito da personificacio de Chuva no mundo Kraho reaparecem no
contexto do surgimento da nova heroina dos Ramkokamekra. No entanto, ndo sera preciso
retomar na integra as analises discutidas no capitulo anterior, pois Manuela Carneiro da
Cunha ([1973]1986) esquadrinhou a logica do movimento messianico dos Ramkokamekra, e

¢ a tal analise que me reportarei.

O PAI DOS BRANCOS E A MAE DOS INDIOS

A versao do mito de Auké atribuida aos Ramkokamekra foi descrita por Curt
Nimuendaju (1946) em The Eastern Timbira. Tal versao seria uma reunido de trechos de
varios relatos de tal mito, colhidos por Nimuendaju ao longo dos anos de trabalho de campo

entre os Timbira. Podemos dizer que ¢ a versao “oficial” do mito de Auké no ambito da
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antropologia, pois foi a primeira a ser amplamente divulgada e analisada por outros
antropologos. Todavia, essa versdo nao ¢ precisamente referida como pertencente a um
determinado povo Timbira, ou seja, ndo se sabe se tal versao ¢ uma juncao de relatos de
varias tribos ou pertencente somente aos Ramkokamekrd, dado que foi entre estes que
Nimuendaju coletou a maioria de seus dados. No entanto, ¢ consenso entre os antropologos
que o referido mito pode ser atribuido diretamente aos Ramkokamekra — diferente dos Kraho,
dos quais foram descritas e publicadas varias versdes.

A trama na qual o Auké dos Ramkokamekra foi envolvido se desenvolve da mesma
forma e com o mesmo sentido do enredo apresentado pelos Krahd para o dito personagem.
Em suma: uma mulher estava gravida e se banhava diariamente fora da aldeia; o menino
apresentava a extraordindria capacidade de conversar com ela, de sair de seu ventre e
transformar-se em animais; nasceu um menino confuso, de carater ambiguo; um ser capaz de
exterminar os indios dado o incomum e intenso poder metamorfico por ele detido, e
arbitrariamente manipulado; temendo-o, os indios tentaram mata-lo; todas as tentativas
fracassaram, Auké sempre resistia; o seu keti decide atira-lo no fogo, para aniquilé-lo de vez;
Auké nao morre, mas se transforma em um homem poderoso, detentor de um conjunto de
técnicas ¢ de uma cultura material, a qual ¢ em si a objetivagdo da sua capacidade
metamorfica; enfim, Auké se transforma em branco e inventa um novo mundo para si € os
kupen.

No entanto, a diferenga do mito dos Kraho, o Auké ramkokamekra ndo ¢ filho de uma
mulher casada, mas sim de uma rapariga de patio. Além disso, o Auké ramkokamekra ndo se
mostra como um ser que chora solitariamente pelo destino de seus parentes como o Auké
krahé. Pelo contrario, o Auké ramkokamekréd € o proprio poder em forma humana, o branco

eminente e sisudo, ou seja, o Imperador Dom Pedro II.
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O fato da mae do Auké ramkokamekra ser uma rapariga de patio ndo o exclui de

integrar-se as normatizagdes da organizacao social canela. Muito pelo contrario, ¢ a propria

mae quem cumpre essa fungdo, anunciando a sentenca: “Se voc€ for menino, vou mata-lo,

mas se for menina, vou criad-la” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 19). Como vimos no

capitulo anterior, esta sentenga nao aparece na versao krahé do mito — talvez porque sendo a

mae casada estaria livre dessa fungdo normatizadora. No entanto, aqui o anuncio da sentenga

também ¢ seguido da compaixdo e do temor ao menino, impedindo a efetivacao da sentenca

em sua totalidade:

Ela deu a luz um filho; cavou um buraco, enterrou a crianga e voltou para
casa. Quando sua méde a viu chegando, perguntou pela crianga e repreendeu-
a por ndo ter trazido o menino para que a avo o criasse. Quando soube que
ele estava enterrado sob uma sucupira, foi desenterra-lo, lavou-o e trouxe-o
de volta para casa. AmcCokwei ndo queria amamenta-lo, ¢ a velha se
encarregou disso por ela. O pequeno Auké disse a mae: “Entdo, vocé ndo
quer me criar?”. Ela ficou com medo e respondeu: “Sim, eu vou cria-lo”
(Carneiro da Cunha [1973] 1986: 19).

Auké impde medo a sua mae e aos demais indios da aldeia. Até que seu keti, que aqui

¢ o tio materno, tenta mata-lo. Depois de algumas tentativas fracassadas, o tio busca por uma

acdo mais eficaz a fim de aniquilar o menino:

Entdo, ele deu uma bordunada no menino e queimou-o. Depois, todos
deixaram a aldeia e se mudaram para longe. Amcokwei chorava, mas sua
mae lhe disse: “Por que vocé esta chorando agora? Vocé mesma ndo queria
mata-lo?”.

Passado algum tempo, Amcokwei pediu ao chefe e aos ancidos que se
trouxesse as cinzas de Auké. Enviaram dois homens a antiga aldeia, para ver
se as cinzas ainda estavam l4. Quando chegaram, viram que Auké tinha
virado um homem branco. Tinha construido uma casa grande, ¢ do miolo
escuro de uma arvore tinha criado os negros, da madeira de bacuri os
cavalos, ¢ da madeira de pequi o gado. Ele chamou os dois mensageiros e
mostrou-lhes a sua propriedade. Depois, chamou a mae para morar com ele.
Aukeé ¢ o imperador Dom Pedro II (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 20).

Aqui, dois pontos s3o fundamentais para percebermos o desenvolvimento da historia

de Auké e sua conexdo com o movimento messianico, qual seja: a posicdo da sua mae e do

grupo. No tocante ao grupo, além do papel exercido pelo keti para rechagar o menino, o fato

de todos se mudarem da aldeia onde o mataram e bem como o pedido da mae ao chefe e
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ancidos para trazerem suas cinzas exemplifica sutilmente como se deu tal participacao do
grupo. Isto €, o mito mostra toda sociedade empenhada em rechacar Auké, temendo e se
afastando do seu poder. Quanto a mae, seu arrependimento em mandar matar o filho revela
sua compaixao em detrimento da sentenca proferida. Podemos dizer que o medo ¢ a
compaixao que a avo ¢ a mae tinham de Auké dao ritmo a trama mitica, cada sentimento
agindo um sobre o outro em circunstancias distintas at¢ o momento da transformacao do
menino em um homem branco super-poderoso. Mesmo apos a transformagao, Auké nao se
ressente das tentativas de mata-lo e convida a mae para juntar-se aquele novo mundo por ele
inventado.

O mito nao informa se a mae vai ou nao morar com Auké. O certo ¢ que a sociedade
se afasta dele quando o queima. Entretanto, com a personificagdo de Auké como o Pai dos
brancos, Dom Pedro II, os indios ndo se furtaram a mais um contato com ele. Enfim, ele deixa
de ser apenas um menino temido e rechacado por se manifestar como muito sabido (amyi
va ’kre-pey), capaz de se transformar em qualquer animal e socializar-se com a espécie na qual
se transforma. E justamente ser um menino (um ser ambiguo, em formacio) dotado de tal
carater que o tornava um elemento perigoso e potencialmente destruidor da vida indigena. Ao
ser queimado, Auké se revelou demiurgo, um ser criativo, normatizador, ¢ ainda continuou
sendo um amyi ya kre-pey (sabido; auto mostrar-bem; se auto conhecer [Crocker, 1978: 6]),
com o qual os indios tiveram que se relacionar.

Em outro artigo, Estorias das épocas de pré e pos-pacifica¢do dos Ramkokamekra e
Apaniekra-Canela, Crocker (1978) descreve o que podemos interpretar como uma seqiiéncia
do mito de Auké — trazendo informagdes que ndo constam na versdo de Nimuendaju (1946).
Ao reporta-se as narrativas dos Canela a respeito de sua existéncia no mundo, Cocker (1978)
destaca o contato dos indios com o Pai dos brancos:

Muito mais tarde, numa época em que os Canelas agora pensam terem
vivido perto do Rio de Janeiro, sendo ainda a tUnica tribo de indios no
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mundo, foram eles chamados por D. Pedro II, Imperador do Brasil,
considerado por eles grande her6i cultural, Awkéé. (Os indios e os
“civilizados” foram criados separadamente por Deus e reunidos pela
primeira vez no mito de Awkéé o qual, por seu contexto, deve ter sido criado
no século XIX.). Pediu Awkéé a um Canela e a um “civilizado” que
escolhessem (simbolicamente, como meio de vida) entre o arco ¢ a flecha ¢ a
espingarda. O Canela escolheu os primeiros, ¢ o “civilizado” ficou com a
ultima. Para compensar a inferioridade relativa do arco e da flecha, Awkéé
estabeleceu um “pacto social” com os indios, segundo o qual — acreditam
estes — o “civilizado” devia sustenta-los ¢ dar-lhes tudo gratuitamente sem
que estes perdessem o respeito proprio por receberem deles grande
quantidade de bens. “Zangado” (= me-kam in-cric = deles — com ele —
raivoso = deles com raiva) com os indios (isto €, os Canelas, porque haviam
escolhido uma alternativa cultural inferior), Awkéé mandou-os embora e
baniu-os para o Norte, para onde se transferiram lentamente, empurrados de
geragdo em geragdo pela pressdo dos “civilizados”, eventualmente fixando-
se as margens de um grande rio. Foi durante esta migragdo que eles créem
terem criado suas cerimoOnias-festivas (cortejos rituais). Mais tarde ainda,
deixando o leste (perto do Piaui?) ocuparam suas presentes terras, no cerrado
adjacente a floresta seca do Maranhdo central (Crocker, 1978: 8-9).

Aqui, para prosseguir com minha leitura, ¢ importante destacar a metodologia
utilizada por Crocker (1978) em tais relatos. O autor trabalha com materiais que segundo ele
sdo de duas categorias: “a histdrica e etno-conceitual, isto €, relacionadas com a realidade
objetiva e com a reconstituicdo do que ¢ acreditado pelo povo” (Crocker, 1978: 4). Neste
sentido, o autor nos diz:

E importante, porém, compreender que ndo consideramos qualquer dos
relatos em causa como fatos reais, mas sim etno-crengas de um povo.
Evidéncias de outras fontes — documentos, arqueologia, ecologia, estrutura
cognitiva — terdo de ser consideradas para corroborar quaisquer destes
relatos, antes que possam ser aceitos como fatos veridicos. E necessario
enfatizar este procedimento em virtude da crenga generalizada de ndo se
poder encontrar fatos historicos em mitos. Embora concordando, em
principio, com estas idéias, acreditamos que algum material obtido para este
trabalho — especialmente quando extraido de contos de guerra, mais que de
mitos — pode conter idéias ou conceitos que, conferidos com outras
evidéncias suplementares, facilitem a reconstituigdo da historia ¢ a
identifica¢do daquilo que um povo acredita ser seu passado. (...)

[Os] contos de guerra parecem ser parcialmente diferenciaveis dos mitos,
exceto quanto ao uso de poderes magicos, por se sugerirem, 0s primeiros,
menos “deformados” que os ultimos e serem mais representativos da vida
dos indios tal como é hoje conhecida. Além disso incluem incursoes,
escaramugas € outros contatos com tribos inimigas mas, no entanto,
compostas de criaturas humanas ¢ nao de monstros ou de seres estranhos em
forma humana (Crocker, 1978: 4).

A reconstitui¢do da histéria dos Ramkokamekrd se torna compreensivel a partir dos

antecedentes cosmoldgicos descritos por Crocker (1978). Os Ramkokamekrd lhe disseram
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que tudo comegou com as andangas pela terra dos her6is Sol (Pit) e Lua (Putwré); depois “os
Canelas, como tnico povo no mundo, vagueavam pacificamente no cerrado (...), comendo
pau podre (...) e carne seca ao sol (sem sal) e vivendo em aldeias circulares compostas de ocas
conicas que os protegiam das intempéries” (Crocker, 1978: 4) — neste tempo “podiam
conversar com os animais selvagens e até mesmo transformarem-se em animais, retornado a
forma humana” (Crocker, 1978: 6); posteriormente aprenderam a usar o fogo, ¢ com a
chegada da Moca-estrela que desceu do céu aprenderam a comer frutos e a plantar; com uma
série de acidentes universais e principalmente apds um grande incéndio os animais deixaram
de conversar e os indios perderam a sabedoria original — tal perda também aconteceu devido a
substitui¢do da carne seca e do pau podre por alimentos cultivados e processados, que contém
substancias poluidoras e por isso enfraquecem o organismo. Em suma, apds perderem essa
sabedoria inata, hoje a obtengdo de tal potencial ¢ creditada apenas aos grandes guerreiros,
cacadores, chefes e curandeiros que na adolescéncia tiveram a forga de vontade suficiente
para cumprirem certos tabus, em uma observancia atenta para ndo entrarem em contato com
substancias poluidoras.

Este “altimo” esforco, culturalmente orientado, para obter e manter cay
capacidades, contrasta com os antigos poderes intrinsecos, provindos da
natureza, existentes no periodo da carne seca ao sol, quando a maioria dos
Canelas era considerada como nascida com “sabedorias”. Neste tempo uma
pessoa desprovida de capacidade cay dizia-se estupida (= amyi ya kre-quét =
se sabe-incapaz). Inerente a atual crenga dos Canelas, ¢ sem duvida o
conceito de que teria havido uma espécie de “queda em desgraca”, de
maneira que os esforgos — trabalho diario, abstinéncias e¢ auto-purificagdo —
tornaram-se necessarios para supera-la (Crocker, 1978: 7).

O surgimento de Auké aconteceu ja nesse periodo — “culturalmente orientado”. Mas
até entdo todos os indios (inclusive tupi) estavam reunidos em uma sé aldeia. Impelidos pelos
brancos todos migravam forgadamente rumo ao norte, até ocorrer um cisma e a aldeia se
dividir em vérias tribos.

Acreditam os R-Canelas, mas ndo os A-Canelas, que todas as outras tribos
de indios abandonaram a antiga moradia chamada “Aldeia Velha” (Pac-re
[escorpido-pequeno]), situado na parte oriental da atual reserva dos R-
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Canelas, para ocuparem as regides onde presentemente se encontram, por
causa de uma briga provocada pela morte de um rapaz. Para evitar uma luta
intratribal, acredita-se que os varios grupos da tribo (inclusive os da fala
Tupi) concordaram em emigrar a procura de novas terras, mas as inimizades
persistiram ¢ vieram a causar, segundo se diz, as lutas intergrupais
subseqlientes. Os R-Canelas imediatamente entraram em fase de
escaramugas € incursdes contra 0s grupos que se ausentaram e se dividiram
(Crocker, 1978: 9).

No restante de seu artigo Crocker (1978) se dedica a uma leitura dos contos de guerra
ramkokamekrd a respeito dessa “fase de escaramucas” intertribais, identificada pelo autor
como um “periodo de pré-pacificagdo” — que ¢ dividido pelos informantes em um momento
primitivo de extrema hostilidade e outro mais recente, no qual se tornou possivel o contato
amistoso entre os distintos povos, regido por uma série de normas sociais e instituicdes
politicas reguladas em seu cerimonialismo. Dado que atualmente os povos Timbira vivenciam
um momento histérico de “pods-pacificacao”, com cada povo habitando seu territorio
oficialmente delimitado pelo Estado brasileiro € com o fim das grandes expedigdes guerreiras
intertribais, os contos de guerra, segundo Crocker (1978), tém a funcdo de relatar
acontecimentos vividos pelos antepassados. Entretanto, mais do que estérias preservadas na
tradicdo oral para exprimir apenas o orgulho dos feitos herdicos dos ancestrais, o autor
descreve o contetido desses contos como correspondentes a elaboragdo de instituigdes socio-
politicas ao longo de uma histdria caracterizada por diversos momentos de mudanca. Isso
justifica o enfoque dado a reconstitui¢ao da historia dos indios tal qual eles a narram, pois se
trata de mostrar a forma como esses indios tecem sua histéria e inventam suas instituigoes
socio-politicas, tanto em tempos de guerra como em tempos de paz. Neste sentido, o autor
conclui seu artigo dizendo que:

[A] mais curiosa “descoberta” foi referente a profundidade da crenga que
tém os indios “ainda” hoje — talvez com razdo — nas capacidades “magicas”
pessoalmente desenvolvidas e utilizaveis na objetivacdo com €xito de
qualquer propoésito — da mente predominando sobre a matéria. Praticando
certas “restricdes” e “recebendo” espiritos antepassados, acreditava-se que
uma pessoa “algumas vezes” podia adquirir tdo grandes poderes para
cumprir seus propo6sitos em tempo de guerra ou paz, em “beneficio de seu
povo”, que o resto da tribo a ela se entregava, confiando-lhe a tarefa de
manter a paz interna e a defesa da tribo. Creio que em qualquer reconstrugdo
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da maneira de viver — fungdo, estrutura, linhas de autoridade, cambios
culturais, etc. — das antigas tribos Timbira de Leste, devem ser considerados
0s contextos magicos que, para nos, devem ser examinados como um fator
de crucial significagdo socio-politica (Crocker, 1978: 26-27 — grifos meus).

Em suma, se tornar lider ou a fundacdo de uma instituicdo socio-politica ¢ uma
questdo da aptidao individual em obter as capacidades cay (poderes de curar ou causar
doengas; de se transformar ¢ conversar com animais, mortos ¢ demais seres sobrenaturais; de
viajar em outros tempos € espagos). Por mais que pesem o respeito a consangiiinidade e as
extensas relagdes de parentesco, os Ramkokamekra objetivam suas agdes a partir da obtencao
de poderes sobrenaturais — entretanto, como veremos adiante, a obtencdo de tais poderes
também se da pela via das relagdes sociais. Se Crocker (1978) salienta a importancia social
deste fato, vemos entdo a possibilidade de discutir as mais diversas temadticas relativas a
obten¢do e a eficdcia dos poderes sobrenaturais na vida social dos povos Timbira — sem
esquecer que, ¢ sempre importante frisar, tais poderes eram originalmente inatos aos indios,
que os perderam gradualmente com a obtencao de diversas culturas.

Por este viés, podemos retornar ao relato de Crocker (1976) do movimento messianico
dos Ramkokamekra. Ja vimos que em sua manifestagdo Auké se transformou no Pai dos
brancos e se zangou com a ma escolha dos indios. O advento de sua irma nos remete para os
desdobramentos de tal mé escolha. A historia da irma ¢ introduzida como uma continuagdo da
historia do irmao, pois o advento da futura heroina ¢ motivado por agdes de cunho juridico
ligadas 4 ma escolha e a presencga negativa dos brancos. E neste sentido que por volta de 1963
Kria-khwéi sai do ventre de sua mae, anuncia-lhe a data de sua chegada e informa ser a irma
de Auké — portanto, um personagem mitico. A quebra do “contrato mitico” entre brancos e
indios motivou a manifestacio de Kridd-khwéi. Os brancos descumpriram sua parte no
contrato e a irma de Auké retorna para ressarcir os indios das perdas que sofreram com tal
infragdo. Esse ressarcimento consistia em inverter a posse do equipamento tecnoldgico. Kee-

khw¢i, a mae da heroina, anunciava isto predizendo a “queda dos civilizados™:
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[Slurgiu, em fevereiro de 1963, uma profetisa chamada Kee-khwéi, que
predisse a queda dos civilizados — estes seriam banidos para as florestas ¢
irlam cacar animais com arcos ¢ flechas, enquanto os indios passariam a
viver nas cidades, dirigindo caminhdes e pilotando avides. Kee-khwéi
recebeu essas revelagdes de Aukhé, o grande heroi cultural, através da
“crianga” que trazia em seu ventre. Aukhé realizaria essa transformagdo por
estar zangado pelo tratamento que o civilizado dispensava ao indio. Ja que
fora o proprio Aukhé que no principio dera o arco ¢ a flecha ao indio, ¢ a
espingarda ao civilizado, com a condi¢do de o civilizado cuidar do indio, era
natural que se esperasse a interven¢do de Aukhé para retificar qualquer
contravengdo a esse contrato mitico. Por volta de 1963, desiludidos da ajuda
dos civilizados e ja quase sem fé nos modos de vida dos antepassados, os
Canelas criaram uma seqiiéncia ao mito de Aukhé para exprimir seu grande
desejo de transformagao do mundo: eles passariam a usar o equipamento dos
civilizados e abandonariam inteiramente sua maneira aborigene de viver
(Crocker, 1976: 515).

Assim, os Ramkokamekrd abandonariam totalmente o modo de vida antigo que nao
mais lhes satisfazia e, desiludidos quanto ao papel dos brancos como protetores, passariam a
controlar todo o aparato cultural por meio do qual se regulamentava a antiga relagdo com os
brancos, engendrando assim um novo ciclo histoérico. Os indios cessariam uma historia de
declinio vivenciada geracdo apos geragdo no forcado movimento migratorio para o norte do
Brasil.

Ainda dentro da perspectiva metodologica de Crocker (1978), as ligagdes entre o mito
de Auké e os acontecimentos do movimento nos leva a refletir sobre a iniciativa dos indios
para reverter a historia de submissdo aos brancos. Uma comparagdo feita por Melatti (1972)
dos dois movimentos messianicos o leva a concluir que entre os Ramkokamekra as ligagdes
com o mito de Auké eram mais evidentes do que no movimento dos Krahd — mas também
vimos com a histdria de Chuva que o mesmo autor nos mostra as reais ligagdes do movimento
Kraho com tal mito. Seguindo a perspectiva de Crocker (1976; 1978), no caso R-Canela as
ligacdes evidentes entre o mito € 0 movimento mostram que ‘“contextos magicos” sdo cruciais
para uma re-significagdo socio-politica. Mas aqui a questdo ¢ que ndo se trata somente da
vontade de qualquer individuo de obter as capacidades cay: entre os Ramkokamekrd, assim
como nos Kraho, um ser sobrenatural se manifestou em forma humana e prescreveu uma série

de atividades aos indios para que eles todos se transformassem em kupen (nos brancos). A

52



CAPITULO Il — HISTORIA DE IRMA

anunciacdo de Krad-khwéi elevou a sua mae ao status de profetisa: anunciadora de uma
mensagem de esperanga e otimismo para aquele povo desiludido, que deveria obedecer a seus
mandos e cultua-la para dissipar de vez o infortinio em que viviam — a partir de entdo os
indios a seguiram, acreditando que ela adquirira grandes poderes para cumprir seus propositos
em manter a paz interna e a defesa da tribo.

As ligacdes evidentes entre o mito € o evento, como ja disse em outro momento,
expressam uma continuidade entre as historias dos dois personagens miticos. A manifestagdo
de Krid-khwéi aconteceu de maneira similar a do irmdo Auké: de dentro do ventre ela
conversava a s0s com sua mae, demonstrando a capacidade de pressentir o que ocorria ao
longe; depois saiu de dentro do ventre em forma de menina, anunciou a data de seu
nascimento, prescreveu uma série de procedimentos que os indios deveriam seguir e também
virou cobra assustando o outro filho de Kee-khwéi.

Kee-khwéi estava s6 em sua roca, desenterrando mandioca brava para o
sustento da familia, quando percebeu que o feto de seis meses lhe enviava
mensagens, batendo no interior de seu ventre. A “crian¢a” comunicava que o
sol estava muito quente e que estava cansada, querendo ir para casa
imediatamente. “Disse” que seu pai tinha acabado de matar um pequeno tatu
¢ uma cutia ¢ que sua mae deveria voltar depressa ao rancho da roga, a fim
de providenciar agua fervente para receber devidamente o cagador e sua
presa.

Foi quando seu marido retornou da caga, exatamente com um pequeno tatu e
uma cutia, que Kee-khwé&€i comecou a pensar muito nas mensagens da
crianga. Nao contou imediatamente ao marido, Preu, o fato notavel que lhe
ocorrera. Mais tarde ele tentou ter relagdo sexual com ela, e quando a crianga
indicou que ndo queria tais aten¢des, Kee-khwéi empurrou o marido e falou-
lhe da surpreendente predi¢do e da natureza do feto. (...)

Kee-khwéi e Preu voltaram para sua comunidade, Aldeia Velha, antes do
crepusculo e, pouco apds cair a noite, foram ao campo atras de sua casa para
“ver” a crianga. Sob a luz da lua cheia, a crianga saiu e apareceu diante deles
como uma menina Canela de onze anos de idade, vestida com traje comum,
um pano enrolado no corpo, da cintura até os joelhos, € com o cabelo bem
penteado. A apari¢do tinha bela aparéncia, o cabelo liso, e era realmente
bonita de se ver (Crocker, 1976: 516-517).

Kraa-khwéi teria vindo para por fim aos desdobramentos negativos da ma escolha, aos

efeitos da zanga de Dom Pedro II (Auke), a incessante persegui¢ao dos brancos, a desventura
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de sobreviver no cerrado maranhense. Tudo isso se daria pela tomada da cultura material e
das técnicas detidas e mal manipuladas pelos brancos:
A aparicdo declarou ser a irma de Aukhé, e que, quando ela nascesse, ele ira
aparecer ¢ mudar as coisas. Ao amanhecer, todos os Canelas teriam novas
casas cobertas com telhas, estariam morando nas cidades e teriam fortunas

incontaveis, ao passo que os civilizados seriam obrigados a viver no mato e
cacar animais (Crocker, 1976: 517).

Seguindo as orientagdes da menina a mae gravida foi comunicar a “tia” e ao “tio” o
que lhe acontecera. A novidade foi recebida com entusiasmo pela maioria da populagao, com
excecdo de alguns indios mais velhos que, apesar de ndo desacreditarem na anunciacao de
Krad-khwéi, temiam a sua transformacdo em kupen — os mais velhos ndo aceitavam
abandonar os costumes indigenas para controlar as cidades com todo seu aparato tecnoldgico
e cultural. Afora a insatisfagao desses indios mais velhos, toda a sociedade Ramkokamekra se
envolveu, assim como no mito, com a possivel chegada de um novo her6i mitico — dessa vez

a irma do pai dos brancos, ou seja, a possivel mae dos indios.

A aparigdo retornou ao ventre ¢ recomendou a mie que fosse a casa de sua
(1S Pt) Cegs 99 < :

tia” e de seu “tio” (Ketti) contar-lhes a novidade, para todos ficarem
sabendo. Na manha seguinte, o tio, o velho Kaukhré, narrou a historia aos
conselheiros, no patio, e Preu foi convocado para servir de testemunha. A
boa nova foi aceita com grande alegria e enviaram-se mensageiros as outras
trés comunidades Ramkokamekra-Canelas — ao Campestre, ao Baixdo Preto
¢ a aldeia do Ponto, quase abandonada (Crocker, 1976: 517).

Nao tardou, todos aderiram a Kee-khwéi e se puseram a cultua-la:

Dez dias depois, a profetisa entrou na antiga aldeia do Ponto, a frente de uma
procissdo triunfal, protegida do sol por folhas de palmeira e refrescada com
agua, trazida, em cabagas, por pessoas de seu séquito. A esperanga em suas
profecias congregara as trés facgdes da tribo pela primeira vez em muitos
anos ¢ fé-las encarar o futuro com otimismo (Crocker, 1976: 516).

Comecava assim o movimento messianico dos indios Ramkokamekra-Canela. Vemos
que o desencadeamento do movimento ¢ intrinseco ao nascimento da futura heroina. Para que
Krad-khwéi nascer e se tornar de fato uma heroina os indios cumpriram uma série de
atividades rituais, viajar as cidades proximas para adquirir roupas € cosméticos (e se vestirem

como brancos), cacaram e abateram o rebanho bovino dos fazendeiros para se servirem de
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carne nos rituais (realizados a moda das festas sertanejas). Isto €, os Ramkokamekré tentavam
se transformar em kupen e reverter a ma escolha. Manuela Carneiro da Cunha ([1973]1986)
analisou a logica desse processo. Sendo assim, para seguirmos com nossa interpretagao,

voltemos a ateng¢do para a leitura dessa autora.

MITO E RITO

Manuela Carneiro da Cunha ([1973]1986) explorou a congruéncia entre a mitologia
dos Ramkokamekrda e a sua forma de organizagdo social, como também as respectivas
atividades rituais. Suas analises, assim como o relato de Crocker (1976), referem-se a essa
congruéncia como fundamento de um novo ciclo histérico que ao mesmo tempo se sustenta
na forma tradicional das a¢des sociais daqueles amerindios.

Em 1973, Carneiro da Cunha publicou Ldgica do Mito e da A¢do reanalizando o relato
de Crocker do movimento messidnico a partir do método estruturalista, exposto por Lévi-
Strauss ([1956] 2008) em Estrutura e Dialética. A autora propde-se inserir 0 messianismo
Canela no debate sobre as relagdes entre mitos e ritos que, segundo ela, ao seguir a
perspectiva de Lévi-Strauss, “... ndo devia ser entendida como causalidade direta, mas como
uma relagdo dialética que apareceria desde que ambos tivessem sido reduzidos a seus
elementos estruturais” (1986: 13). Seguindo esse procedimento analitico, Carneiro da Cunha
([1973]1986) baliza sua analise do movimento messianico dos Ramkokamekra:

O movimento messianico que, em 1963, levantou os indios Ramkokamekra-
Canela do Estado do Maranhao certamente pode, ja que foi vivido em fungao
de um modelo preexistente, ser tratado como um rito no sentido lato. Na
verdade, podemos, pelo menos a titulo heuristico, perceber nele uma historia
subjacente que, por razdes que tornar-se-2o claras, ¢ um rito, e um culto que
consiste em esbocos de instituigdes. Meu intuito € mostrar que enquanto esse
culto é a contrapartida da estrutura social canela, o desenrolar das agdes, tal
como foi entendido pelos atores, refere-se dialeticamente a um mito, o da
origem do homem branco, mito que ¢ literalmente reencenado para a sua
humilha¢do final. Para tanto, situar-me-ei no nivel das representagdes: sera
possivel, desse modo, compreender a eficacia de um movimento messianico
que esta fundado em categorias do pensamento canela e que satisfaz, em
ultima analise, exigéncias cognitivas.
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A aplicacdo de um tratamento mitologico a algo que diz respeito a historia
podera me ser censurada: lembraria, em primeiro lugar, que o que assim foi
tratado ¢ uma historia tal qual foi contada por aqueles que a viveram, uma
“etno-histéria”; em segundo lugar, reconhecer-se-a, pela leitura do que
segue, que se trata de uma histéria ideoldgica, que, conseqiientemente,
pertence ao género mitologico. Isso ndo implica que ela contenha erros ou
omissdes, mas, antes, que transborda de sentido, um sentido que lhe ¢
anterior, ja que remete a uma classificagdo, a uma ordem que preexiste € o
determina (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 14 — grifos da autora).

Continuemos com Carneiro da Cunha ([1973]1986), pois seus apontamentos sao
fundamentais para visualizarmos as ligacdes entre 0 movimento messianico ¢ a vida social
dos indios Ramkokamekra e demais Timbira — posteriormente falaremos um pouco de sua
perspectiva em relagdo a de Lévi-Strauss.

Para compor sua analise a autora toma o relato de Crocker (1976) do movimento
messianico ¢ a versao do mito de Auké apresentada por Nimuendaju (1946). Em seu
“tratamento mitologico” do dito movimento, Carneiro da Cunha (1978) alinha os relatos das
atividades rituais e o mito. Neste sentido, ela arranja os referidos textos em trés temas que
orientam sua analise: “Messianismo A” (o tempo, ritualmente organizado, da gestacao da
heroina); “Messianismo B” (o fim da gestacdo com o partejamento de um natimorto do sexo
masculino € uma nova seqiiéncia ritual); e em “O mito de Auké” (a origem do homem branco
nos Ramkokamekra). E importante acompanhar o procedimento da autora, pois seu ponto de
vista nos conduz a uma observancia das ligacdes evidentes entre o célebre cerimonialismo dos
Timbira e sua mitologia, como também entre a histdria particular dos Ramkokamekra e o seu
movimento messianico por eles desencadeado no ano de 1963. Sendo assim, ¢ fundamental
citar uma stimula apresentada por Carneiro da Cunha ([1973]1986) do seu método e da sua
interpretagao:

Os relatos do movimento messianico e do mito de Auké apresentam entre si
uma séric de oposi¢des que saltam aos olhos, € que enumeraremos
rapidamente antes de olha-las mais de perto: no Messianismo A, Kee-kwei ¢
uma mulher casada, boa mie que repele o marido, ao passo que no mito,
Amcokwei ¢ uma rapariga e uma péssima mae; a primeira estd sé em sua
roga ¢ sabe de onde provém a mensagem, a segunda esta cercada de
companheiras ¢ ndo sabe de onde vem a “voz”; no Messianismo A, trata-se
de uma menina que deve nascer no momento certo, no mito, de um menino
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que ultrapassa a duragdo da gravidez; no Messianismo A, a crianca ¢
recebida com alegria pela mae, e seu Keti [nesse caso pode ser o tio ou o
av0, ambos maternos] anuncia a boa nova ao conselho da aldeia, ao passo
que Auké ndo é bem-vindo, e seu Keti o mata; no Messianismo A, os indios
voltam para a aldeia tradicional ¢ as fac¢Ges politicas se unem, ao passo que
no mito eles abandonam a aldeia (e na versdo kraho, se dispersam). Enfim, e
¢ evidente a isso que todas as oposi¢des que precedem queriam chegar, a
relacdo de riqueza e de poder se inverte. Metodologicamente, essa ¢ garantia
de que estamos realmente diante da inversdo do mito de Auké (Carneiro da
Cunha [1973] 1986: 20).

Nesta direcdo, Carneiro da Cunha ([1973]1986) destaca a relevancia de sua
empreitada:

O material de que dispomos aparece, a partir de entdo, exemplar, pois nos
fornece, de inicio, a relacdo global — uma simetria — entre o mito ¢ o
movimento messianico, em suas duas versdes. O método, assim, ja esta
tracado: afirmar a simetria entre os dois relatos leva a buscar o eixo dessa
transformacgao, isto €, colocar em evidéncia o conjunto de representagdes a
que se referem os Canela para passar do mito de Auké ao seu inverso. Esse
procedimento permite atingir o campo semantico que explicara a formula do
messianismo canela, e € por isso que ndo se pode simplesmente opor o mito
de Aukeé a historia de Krad-kwei: € preciso desdobrar todo o campo.

Se, pelo viés desse material privilegiado, for possivel, destacando certos
temas, abrir uma entrada na lingua ritual timbira, cuja complexidade chega a
ser desanimadora, ter-se-a realizado o meu propdsito (Carneiro da Cunha
[1973] 1986: 21).

Aqui Carneiro da Cunha expde ensinamentos e caminhos a trilhar em nossa releitura
(Alias, desde o comeco deste trabalho siguimos essa linha que explora as concepgdes de Lévi-
Strauss, como vimos no primeiro capitulo com as leituras de Melatti e de DaMatta que se
inspiraram, cada um a seu modo, a perspectiva estruturalista do antropdlogo francés). Ao
reinterpretar os dados de Crocker (1976), a autora abre “uma entrada na lingua ritual timbira”
(Carneiro da Cunha [1973] 1986: 21), desdobrando todo o seu campo e percebendo as
conexOes entre 0 mito e as praticas rituais correspondentes.

Neste sentido, Carneiro da Cunha ([1973]1986) busca esquadrinhar as inversdes
apresentadas pelo movimento messianico em relagdo ao mito de Auké. Tomando como ponto
de partida a oposi¢dao seco/molhado, que segundo a autora ocupa um lugar fundamental no
pensamento Timbira, ela visualiza qual o registro que o movimento se situa. Aqui, a autora

retoma a dualidade sazonal estagao seca (ka) e estacao chuvosa (atuk) observando que, desde
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a primeira manifestacdo de Krda-khwéi os indios ja a situavam sob o registro ka, enquanto
Auké ja estava no registro atuk: assim, “..comeg¢amos a desconfiar que o movimento
messidnico tenta, desde o principio, se situar em ‘chave’ de seca...” (Carneiro da Cunha
[1973] 1986: 22). A prova disso seria, conforme o relato de Crocker (1976), o nome Kréa-
khweéi significava literalmente “menina-estéril” ou “menina-seca” e, a escolha de tal nome
era, como lhe informaram, porque havia muito tempo que a mae nao engravidava.

No entanto, Carneiro da Cunha ([1973]1986) problematiza essa informagao afirmando
que Kridd-khwéi ndo era um nome conferido a maneira de nominar Timbira. Ela se refere ao
fato de que, entre os Timbira orientais, os pais nao nomeiam seus filhos, que recebem o nome
de outros doadores (o tio materno e tio paterno) — ao portar um nome, o receptor assumira o
papel social do nominador na vida cerimonial. Nesse sentido, o nome ndo ¢ para salientar as
qualidades estritamente individuais da crianga, mas para lhe atribuir fungdes sociais: “¢, antes,
um titulo, um operador que a insere ¢ classifica na vida cerimonial, na verdade ‘um
personagem’, que a associa, em especial, a uma das duas metades, ka ou atuk” (Carneiro da
Cunha [1973] 1986: 23). Segundo a interpretagdo de Carneiro da Cunha ([1973]1986), no
caso de Krad-khwéi ¢ a sua mae quem a nomina, pretendendo enfatizar suas caracteristicas
individuais. “Em outras palavras, Krdd-kwei nao ¢ investida de uma ‘persona’, ela propria ¢é
‘persona’, mascara e prototipo que outros, somente depois dela, poderdao assumir. Em Kraa-
kwei, o individuo e a pessoa se confundem, e seu nome a significa: ela ¢ seca” (Carneiro da
Cunha [1973] 1986: 23).

Poder-se-ia dizer que Auké, ao contrario, esta totalmente de lado da agua,
atukmakra. Seu nascimento ocorre fora da aldeia, o que contraria as regras
(Nimuendaju, 1946: 106), e o coloca sob o signo exterior, que como vimos, &
congruente com a dgua e a metade atuk. Até mesmo o fato de ser consumido
pelo fogo lembra — mas sugiro isto com prudéncia — a lenha, que ¢é a
contrapartida do fogo, e que os Canela, com todo rigor, situam do lado atuk
(Carneiro da Cunha, 1986, NT 18: 23).

Para Carneiro da Cunha ([1973]1986), a confusdo que caracteriza a existéncia de

Kriad-khwéi e de Auké mostra que esses dois personagens miticos funcionam como mascaras
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e prototipos para as agdes dos indios, existindo como seres de “duas dimensdes”, podendo se
transformar indistintamente em qualquer ser. E o carater de mascara que os dois
compartilham, “ambos sdo ‘imagens’, mekaro” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 23).

Essa palavra [mekard] (no singular karo) significa ao mesmo tempo o morto
(isto é, a alma), a sombra de uma pessoa, sua foto, ou sua imagem
(Nimuendaja, 1946: 234). Os mekaré sdo, portanto, seres de certo modo “de
pura forma”, sem profundidade e sem entendimento, sdo seres de duas
dimensdes, para os quais o0 mundo, por sua vez, ndo passa de uma imagem,
imediata. (...)

O karo é, portanto, pura imagem, assim como Auké é a imagem de tudo o
que se apresenta aos seus olhos (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 23-24 —

grifos da autora).

Em suma, para Carneiro da Cunha ([1973]1986) her6is miticos com as caracteristicas
de Auke e Krid-khwéi sdo “Réplica e espelho (...) propriamente um karo” (Carneiro da Cunha
[1973] 1986: 24). Herdis que sdo capazes de se transformarem em qualquer tipo de ser (vivo
ou morto) porque habitam o plano onde ocorrem confusdes entre elementos distintos, mas que
possuem o mesmo principio vital.

Ainda percebendo mais algumas nuances da no¢do de karé na interpretacdo de
Carneiro da Cunha, mas desta vez em Os Mortos e os Outros, uma etnografia realizada entre
os Kraho e publicada em 1978, vemos que karo ¢ um principio vital:

Um segundo principio vital é o karé (no plural mekard). Habita o corpo
embora se ausente nos sonhos e nas doencas. Sobrevive ao homem, e ¢ ele
quem vai se estabelecer entre os mortos e la levar uma existéncia insipida e
diminuida. Talvez por isto karé conte entre outros sentidos o de “morto”,
que lhe é o mais usual quando usado na forma coletiva (mekard), um pouco
como nds usamos os termos “espiritos” ou “almas” com o sentido implicito
de “espiritos ou almas de defuntos”. O significado de kard, no entanto,
parece ser bem mais amplo: o termo abrange entre os seus denotata a
fotografia, o reflexo, toda “imagem do corpo”. Mas ndo so: o karé pode
assumir, mesmo quando ligado a um corpo hospedeiro, aparéncia diferente
desse corpo que ele habita: foi-nos descrito, certa vez em que se nos contava
a reinsercdo de um karé vagabundo, como um objeto branco, do tamanho de
um dedo, parecido com um pequeno sapo (prokayé), algo portanto mais
manipulavel pelo curador (Carneiro da Cunha, 1978: 10).

Mais adiante a autora ainda diz:

Embora o karo possa ausentar-se com freqii€ncia, o corpo ndo sobrevive
muito tempo a uma auséncia continua, ¢ ndo mais intermitente, de seu duplo.
Este, porém, prescinde o corpo humano: torna-se entdo o que chamariamos
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de uma “imagem livre”, ndo porque sem matéria — o karé ndo € imaterial —
mas porque reflexo de toda coisa e de coisa nenhuma, que forma alguma
saberia circunscrever de modo duradouro. Eis porque, parece-nos, o karé de
um morto tem por caracteristica o poder de metamorfosear-se e assumir a
forma que lhe aprouver (...). Nao deixa no entanto de ser, pelo menos
durante um tempo (...), o karé pessoal de um determinado homem (Carneiro
da Cunha, 1978: 12).

A par de tantas informagdes, Carneiro da Cunha (1978; 1986) denota o carater de karo
dos dois irmaos miticos do messianismo ramkokamekra. Para consolidar sua interpretagdo ela
reporta ao mito descrito por Schultz (1950) de A-krey e Kenguna, em que o ultimo desses
herdis se transformava em varios animais e assustava o irmao:

... ¢ o informante, para designar essas metamorfoses, diz duas vezes que ele
‘foi fazendo defunto’; e, um pouco antes, que ‘ia virando em foda coisa
defunta’.

Fica assim estabelecido de passagem o carater karé ndo somente de Auké,
como também do Kenguna krahé e de Krdéd-kwei, na medida em que ela se
transforma em cobra. (1986: 24-25 — grifos da autora).

A partir dessas consideragdes de Carneiro da Cunha ([1973]1986) vemos algumas
especificidades do “carater karo” do par de irmaos miticos em questdo. Em suma, podemos
dizer que uma coisa ¢ um karé de um indio falecido e outra coisa ¢ um herdi mitico que
possui o carater karo — pois ao considerar tal carater entre os herdis em foco, Carneiro da
Cunha ([1973]1986) nos permite confirmar os relatos que evidenciam um her6éi como o
inventor de um aparato cultural incontestavelmente poderoso e o aparecimento do seu par
como a possibilidade dos indios inverterem a situacdo desfavoravel em relacdo a tal aparato.
O carater karo dos herois € posto ao alcance de todos os Ramkokamekra para efetuarem sua
metamorfose e ¢ o que eles praticam no dito “movimento messidnico” — enfim, o karo aqui é,
podemos dizer, positivo.

Outro ponto fundamental em que o movimento messianico se opde ao mito de Auké ¢
a posicao no plano mitologico das maes aos dois personagens miticos — posicao esta analisada
por Carneiro da Cunha ([1973]1986) para situa-las no campo ritual. Assim, a autora

aprofunda a nossa compreensdo da estrutura da linguagem ritual Timbira e possibilita com
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isso explorar ainda mais o cardter karo dos personagens miticos — fundamental para
entendermos a poténcia metamorfica de Krad-khweéi. As maes sdo vistas como personagens
miticos ndo somente porque possuem atributos divergentes, mas devido ao conjunto de
representacdes a que suas respectivas qualidades estdo ligadas. Para visualizar essas ligagoes,
a autora extrapola o campo do movimento messianico, recorrendo a mitologia Timbira:
Uma frase surpreendente da versdo canela poderia indicar o caminho. No
momento do parto, Amcokwei declara: “Se vocé for menino, vou matd-lo,
mas se for menina, vou cria-la”. De onde a mde tira esse traco de
Amazona? Nas instituicoes ou nos mitos canelas ndo ha nada nesse sentido.
Em compensacdo, o tema da aldeia de mulheres que matam seus filhos
homens se encontra na mitologia apinayé. A origem dessa aldeia remonta ao
massacre de todos os homens por suas esposas, privadas de seu amante.
Embora entre os Apinayé esse amante seja um jacaré, reconhecemos
imediatamente nesse tema do assassinato do amante pelos maridos uma

variante do mito da anta, o tapir sedutor, que encontramos entre os Kraho
(Carneiro da Cunha [1973] 1986: 25 — grifos meus).

Aqui revemos a sentencga fatidica de que nos fala Lévi-Strauss (1993). Mas no tocante
a andlise de Carneiro da Cunha ([1973]1986), tal sentenca revela a proximidade de Kee-khwéi
em relacdo a outras mulheres do plano mitoldégico do mundo Timbira, todas compartilhando
propriedades, posicdes e atividades similares de cunho criativo e (des-) organizador.

O assassinato de um filho homem mas néo de uma menina coloca a mée de
Auké entre as “amantes do tapir”, para as quais Lévi-Strauss (1964: 261-
287) estabeleceu um certo numero de propriedades, das quais guardarei aqui
apenas aquela que as caracteriza como mas nutrizes ¢ o homodlogo da
podriddo, no extremo limite, portanto, da natureza. E exatamente isso o que
diz também o mito da aldeia das mulheres, que constituida unicamente de
mulheres, que sdo a natureza em contraposi¢do aos homens, os Unicos que
sdo sociedade (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 26).

Neste sentido, através da proximidade entre Kee-khwéi, Amcokwei e as personagens
do mito Apinayé da aldeia de mulheres se nota a afiguracdo da extrema natureza em oposi¢ao
a cultura. As personagens se configuram como contracultura em oposi¢do aos homens, que
sdo a sociedade ao extremo. Naquela aldeia criam-se apenas meninas, entdo logo se vive entre
mulheres em pleno estado de podriddo. Aqui, para Carneiro da Cunha ([1973]1986): “... o

mito de Auké fornece, entdo, uma equagdo importante para a seqiiéncia, que poderia ser
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escrita assim: ‘Sob o angulo da natureza, um menino morto vale uma menina viva’” (Carneiro
da Cunha [1973] 1986: 26).

A partir dos predicados de podridao e de fedor, a autora nos mostra como Amcokwei
se situa no eixo da sarigii¢ia — uma nutriz que fede, o Unico marsupial conhecido pelos
Canela. Na posi¢ao simétrica e inversa, a ... nutriz por exceléncia, casta e que exclui fedor na
medida em que ¢ virgem, ¢ Estrela (Vésper), fornecedora das plantas cultivadas e,
principalmente, do milho; o arco-iris, por sua vez, ¢ a ndo-nutriz e o fedor extremo (Lévi-
Strauss, 1964: 255ss)” (Carneiro da Cunha [1973] 1986:26). Neste plano Amcokwei estd do
lado do arco-iris e Kee-khwéi se situa do lado de Estrela, pois recusa as investidas sexuais do

marido.

A prova da pertinéncia desse eixo aqui ¢ a abundancia de motivos
“marsupiais”. Nas trés versdes, canela, kraho e apinayé, a crianca deixa o
utero materno quando bem quer. Nas trés, essa mae € a contrapartida de
Estrela: duplamente, entre os Canela, onde é uma rapariga (ao passo que
Estrela ¢ uma mulher casada que evita o marido) e péssima nutriz, que se
recusa a amamentar; simplesmente, entre os Krahd e os Apinayé. Entre
estes, com efeito, ela ¢ uma rapariga (que concorda em ser nutriz), ao passo
que entre os Kraho, ¢ uma mulher casada que sabe copular (em oposigdo a
uma mulher marsupial que, no mito kraho da serpente sedutora, ndo sabe
copular e ¢ boa nutriz, o que a classifica como mulher-Estrela) (Carneiro da
Cunha [1973] 1986: 26-27).

Kee-khw¢éi, segundo a autora, ¢ uma 6tima nutriz, “uma mae exemplar que chega
(Messianismo B) a receber complacentemente em seu ventre Auké e Kridd-kwei, numa
gestacdo prolongada” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 25). Ao se recusar a copular como o
marido (Messianismo A) e posteriormente com o feiticeiro Apanyekra (Messianismo B) ela se
opoe a podridao e ao fedor, se pondo, ainda como um marsupial (pois ¢ mulher, isto &,
incorpora a ambigiiidade da “natureza”), do lado da mulher Estrela. De fato, se 0 movimento
messianico pretendia inverter o mito de Auké, ¢ ao lado de Estrela que Krid-kwéi tem de se
situar para efetuar tal operacdo, “fazendo passar de uma nao-Estrela, a mae de Auké, para

uma verdadeira Estrela, a mae de Krda-kwei” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 28).
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Essas representacdes a que as maes dos personagens miticos estdo ligadas, e as
inversdes que apresentam, levam Carneiro da Cunha ([1973]1986) a identificar Auké como
um ser que se tornou “natural”. Sendo assim, dado que a ldégica do movimento messianico
ramkokamekra é inverter o mito de Auké, entdo sua irma seria o “social”’ em sua totalidade. A
explicacdo disto, mais uma vez, parte do papel social do keti.

Entre os Ramkokamekra, mais ainda do que entre os outros Timbira, o papel
do keti é preeminente em tudo o que diz respeito aos assuntos publicos de
seu itamtxua. Assim, a metafora é transparente: Auké, morto pelo proprio
keti, ¢ um ser excluido dos ritos, ele é inteiramente “natureza”.

O inverso vale para Krdd-kwei, cuja apari¢do pré-natal, precisa Crocker, ndo
s6 tem a forma humana como esté vestida de acordo com a moda canela e —
isto é essencial — adequadamente penteada. O corte de cabelo €, com efeito,
o sinal da participacdo na vida social: somente os reclusos (em particular
aqueles que estdo de luto) deixam de cortar o cabelo. E dizer que Kraa-kwei
¢ toda ela sociedade, desde antes de seu nascimento, o que € congruente com
sua “secura”. Por isso, seu keti é encarregado de levar ao conselho a noticia
de sua vinda iminente (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 28).

’ .

A condicdo de Auké como “um ser excluido dos ritos” ¢ a possibilidade para o
nascimento do seu par, o ser ritual — “toda ela sociedade”. Neste sentido, vemos que a
diferenca marcante entre os dois personagens era o plano em que cada um se personificava e
transitava — um na natureza e outro na sociedade. Portanto, nas palavras da autora: “O fato de
o homem branco ser concebido como pertencente a natureza nada tem de surpreendente: os
Timbira ndo sdo os Unicos que se proclamam “gente” e relegam qualquer outra sociedade,
barbara desde que outra, ao reino da natureza” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 28-29).

A par de todas essas consideragdes, a autora nos remete para a eficacia do movimento
messianico em satisfazer as exigéncias cognitivas dos amerindios. Sendo assim, ao invés de
descrever o transito e os feitos especificos de cada personagem mitico em seus respectivos
planos, ¢ da persistente “estruturacdo do dominio mitico” que a autora nos fala:

Se a estruturagdo do dominio mitico € um fato, € ja que vimos que o
movimento messidnico ¢ uma versdo do mito de Auké em “chave” de
mulher-Estrela (ou de sociedade, ou de seca), segue-se que as relagdes de
equivaléncia entre objetos (mas nao os proprios objetos) devem se encontrar
invariantes no movimento messianico. Dito de outro modo, se dois objetos
sdo equivalentes no mito de Auké, seus transformados (no movimento
messidnico) devem continuar a sé-lo (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 29).
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Um acontecimento imprevisto, isto ¢, o fim da gestacdo de Krdd-khwéi com o
partejamento de um natimorto do sexo masculino, leva o movimento messidnico
ramkokamekra a criar uma nova seqiiéncia ritual — é o que Carneiro da Cunha ([1973]1986)
chamou de Messianismo B. Esse momento do movimento messidnico ¢, para a autora, uma
reafirmacdo do rigor do pensamento mitico: “O remanejamento de uma versdo, exigido pelo
evento — a morte de uma crianga do sexo masculino — ndo deixa de obedecer, através das
regras de transformacdo e de equivaléncia do pensamento canela, a uma logica imperiosa”
(idem: 30). A estrutura do mito de Auké ganha uma nova seqiiéncia em chave de Estrela,
tendo suas normas transformadoras reafirmadas: “No fundo, o movimento messidnico €
apenas um modo de ‘reencenar’ o mito, virando-o pelo avesso” (Carneiro da Cunha, 1986,
NT 22: 30). Desse modo, Amcokwei (ndo- Estrela) se transforma em Kee-khwéi (mulher-
Estrela); Auké (natimorto de nao-Estrela) transforma-se em Krad-khwéi (filha viva de mulher-
Estrela); a filha ndo concebida do mito de Auké (mas anunciada na sentencga fatidica)
transforma-se no natimorto do movimento messianico — aqui se trata apenas dos desejos nao
realizados tanto no rito como no mito, ou seja, as respectivas maes desejavam parir uma
menina, o que ndo ocorreu nascendo apenas o seu karo (sua “imagem” invertida).

Para remeter o leitor aos fundamentos e a dindmica da referida “logica imperiosa”,
Carneiro da Cunha ([1973]1986) recorre a mitos Timbira cujos personagens que foram
transformados pelo fogo. No mesmo sentido, ainda para enfatizar a transformacdo como
inerente a “loégica imperiosa”, a autora demonstra a eficdcia da 4dgua como elemento
metamorfico essencial na vida ritual dos Timbira®. Deste modo ela retorna a oposicao

seco/molhado. Por meio desse par de opostos, ela busca explorar a passagem do virtual para o

* [A] transmutagdo que o fogo supostamente opera esclarece a conclusdo, aparentemente surpreendente, do

informante de Schultz: “Se os indios ndo tivessem queimado Auké, teriam ficado iguais aos cristdos” (Schultz,
1950: 92). Em outras palavras, o fogo que queima (e ndo o fogo de cozinha) dissocia irreversivelmente e faz
mudar de natureza, o que a simples morte nao ¢é capaz de fazer.

A agua, ao contrario, ¢ o elemento da criagdo... (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 33).
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real, do ideoldgico para a as intempéries da pratica cotidiana. Neste vi€s, os mitos € os ritos
analisados pela antropologa oferecem uma série de congruéncias e ressaltam a importancia de
institui¢des sociais, por meio dos quais ela nos mostra a “estruturacdo do dominio mitico” e
do campo social como algo em que se 0 movimento messianico dos Ramkokamekra faz parte.

Para exemplificar essa perspectiva analitica de Carneiro da Cunha ([1973]1986), faco
uma digressdo a sua analise dos hamren, dentre as diversas representacdes e instituicdes
sociais por ela ressaltadas. Explorando a oposi¢ao seco/molhado, ela diz:

Ora, entre os Canela, a oposi¢ao seco/molhado constitui a base da oposicao
entre homens comuns, os “cabegas secas” e 0s personagens mais importantes
da vida cerimonial, chamados megakrd-ko “cabecas imidas” ou hamren
(Crocker, 1962: 125ss.). A palavra hamren significa, segundo Nimuendaju
(1946: 97), “recuperado de uma longa doenga” (...)

Os hamren s3o constituidos em sua maior parte pelos tdmhdk (Urubus-rei), a
tal ponto que os dois termos sao intercambiaveis (Carneiro da Cunha [1973]
1986: 35).

Os tamhdk encarnam os mais altos valores da cultura canela, a observancia e a reserva
com os procedimentos vinculados a vida ritual — principalmente a caga — ¢ @ manipulagdo dos
alimentos para que sejam mais fartos e prontos para o consumo necessario. “Sao, portanto,
comedores de primicias, generosos provedores de alimentos maduros, € modelos de virtude.
Em especial, se opdem nitidamente aos chefes politicos” (Carneiro da Cunha [1973] 1986:
35). De fato, ndo podem jamais humilhar alguém, se queixar, excluindo assim qualquer forma
de poder politico, pois neste “o procedimento de ‘envergonhar’ ¢ comum” (Carneiro da
Cunha [1973] 1986: 35). Por fim, a tal instituicdo também ¢ creditada a fun¢do de
“diplomacia”: “Esses embaixadores sdo membros do grupo, designados por um grupo
estrangeiro para representa-lo junto aos seus. Assim, um Ramkokamekra sera um timhdk dos
Kraho entre os Ramkokamekra; um branco sera tdmhdk dos Krahé em Sao Paulo” (Carneiro
da Cunha, 1986, NT 31: 36). Aqui, mais uma vez Carneiro da Cunha ([1973]1986) indica as
reais ligagdes existentes entre a vida cerimonial Ramkokamekré e a mitologia Timbira.

Os tdmhdk s6 aparecem como unidade organizada durante a tltima parte dos
ritos pepkdhdk. Melatti (1970a: 412 [1970]) percebeu nesses ritos o esquema
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do mito da “visita ao céu”, onde o urubu-rei (timhdk) faz o papel de chefe
dos passaros. O heroi desse mito, chamado Hahék entre os Canela, Tirkre
entre os Krahd, ¢ que se mantém andénimo na versdo apinayé¢, ¢, como Yawé,
com quem ele se confunde, como vimos, entre as duas ultimas tribos, um
homem doente ha muito tempo, abandonado pelos seus e curado pelos
passaros — o que nos leva finalmente ao termo hamren, “recuperado de longa
doenca”, que se tratava de elucidar (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 35-36).

No tocante a importancia dos hamren, a autora nos mostra que se trata de uma
instituicdo exclusivamente cerimonial que ¢é, além disso, remete a uma concepgao ideal de
sociedade:

[O] conjunto dos hamren parece ser de certo modo concebido como um
modelo ideal da sociedade, tal como ela se quer, isto €, essencialmente
cerimonial. Assim, o sepultamento dos hamren na praga da aldeia fornece
um “mapa” ideal da sociedade em que cada um encarna um grupo ou uma
institui¢do fundamental, e onde figuram até mesmo os grupos estrangeiros:
organograma ou modelo reduzido em que a sociedade se reconhece
(Carneiro da Cunha [1973] 1986: 36).

A luz de tudo que os hamren engendram, Carneiro da Cunha ([1973]1986) nos diz que
Krad-khwéi era um “hamren em potencial”. A configuragao de Krad-khwéi como personagem
no plano da mitologia se realizaria com sua passagem para a vida cerimonial. Para realizar
essa passagem e associar-se aos hamren, ela depende da manipulacdo da agua e do fogo —
“Dez dias depois, a profetisa entrou na antiga aldeia do Ponto, a frente de uma procissao
triunfal, protegida do sol por folhas de palmeira e refrescada com agua, trazida, em cabacas,
por pessoas de seu séquito” (Crocker, 1976: 516). Deste modo, a d4gua e o fogo propiciaram a
metamorfose de Krdd-khwéi como um ente mitico e ritual — a mulher-sociedade. Por esse
viés, a autora destaca a centralidade da vida cerimonial na efetuacdo metamorfica ao associar
a heroina com os hamren. Em outras palavras, Krad-khwéi (Menina-seca) ainda sendo gestada
se situa no polo seco; para se tornar de fato a heroina ¢ necessario o seu deslocamento para o
polo umido, ou seja, ela nasceria, se transformaria em hamren (Cabega-imida) e encarnaria
como heroina a sociedade ideal. A autora destaca as atividades desempenhadas pelos indios
que talvez fossem congruentes com os rituais do movimento:

Ora, nao se nasce “cabeca Umida” (megakrd-ko = hamren), acede-se a essa
condi¢do (Crocker, 1962: 128); do mesmo modo, entre os Krikati, certas
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criangas com nomes cerimonialmente importantes s6 atingem a idade
madura (= molhada) depois de cumprir dois rituais: patrocinados pelos pais
da crianga, esses ritos devem ocorrer um apds o nascimento € o outro antes
da puberdade, e antes de terminarem os rituais de iniciagdo (Lave, 1972: 27,
80). Na falta dessas cerimdnias, ou se a crianga nao ¢ portadora de um nome
importante, ficara verde para sempre (ibidem: 81) (Carneiro da Cunha [1973]
1986: 36-37).

Neste sentido, vemos que para a autora ndo se trata apenas de verificar as sucessivas e
ininterruptas transformacdes da mitologia Timbira através de mais uma “historia oral” sobre
tempos idos, nos quais herdis culturais andavam e traquinavam pelo mundo. Kraa-khwéi
haveria de nascer, crescer e amadurecer — isso aconteceria cerimonialmente. Mas, diferente
dos hamren, o rito de Krdd-khwéi ndo figurava na tradi¢do cerimonial canela: ela ndo era
estabelecida como Héhék, Tirkre e os hamren. Seu rito era uma invenc¢ao, um experimento
por meio do qual sua metamorfose como heroina — sua personificagdo — desencadearia a
metamorfose dos Ramkokamekra em brancos — “A luz do que precede, parece-me
significativo que Kridd-kwei anuncie que nascera ao crepusculo, que ao amanhecer tera
crescido, e que os Canela estardo no poder...” (Carneiro da Cunha [1973] 1986:37 — grifos da
autora). Mas para realizar esse processo em sua totalidade, o “mapa ideal” de sua propria
sociedade ndo bastava. Os Ramkokamekra tracavam rotas e esbogavam mapas do acaso, pois
Kraa-khwéi até entdo era algo inexistente no mundo canela: uma heroina que condensava a
ambigiiidade da natureza e a formalidade social. “Se por um lado ela ¢ Auké em ‘chave’ de
seca, por outro, faz virtualmente parte desses personagens importantes nos quais a sociedade
se resume, ¢ um hamren em potencial” (Carneiro da Cunha [1973] 1986: 37). Tudo isso para
pilotar avides, tomar as cidades e banir os kupen para o mato — isso ainda ¢ inédito e perigoso.

% %k ok

Enfim, aqui fiz apenas um resumo da andlise de Carneiro da Cunha ([1973]1986).
Com isso espero ter tocado nos principais pontos de seu artigo e deixado claro o seu
proposito. Para o leitor que por ventura ndo leu tal artigo e se interessar pela discussdo,

remeto a leitura do mesmo, pois um resumo nao pode abranger uma analise minuciosa, repleta
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de detalhes a respeito da série de congruéncias e inversoes relativas ao movimento messianico
e o mito de Auké.

Entretanto, ainda referindo ao artigo de Carneiro da Cunha ([1973]1986), ¢
imprescindivel enfatizar algumas questdes apresentadas em sua analise. Mais
especificamente, o tratamento dado aos brancos. Com efeito, os indios almejavam efetuar
uma inversao em relagdo aos brancos. Vimos que tal inversdo se realizaria justamente dentro
da légica entre o mito de referéncia e as atividades rituais do movimento, entre a ideologia ¢ a
praxis do mundo Timbira. Sendo assim, vemos de modo claro algo que tentei salientar no
capitulo anterior com a leitura dos textos de Melatti, DaMatta e Lévi-Strauss, qual seja: que a
forma do movimento messianico nao ¢ extraordindria em relacdo ao modo dos indios
executarem seus ritos.

Isto posto, a representagao dos brancos trazida por Carneiro da Cunha ([1973]1986)
nos remete novamente aos relatos de Crocker relidos neste capitulo, como também a
perspectiva de Lévi-Strauss. Primeiramente, ¢ de forma breve, assinalo um ponto da
perspectiva antropologica de Carneiro da Cunha ([1973]1986) que talvez indique uma
possivel discussao com a antropologia de Lévi-Strauss (1993; 2008); em seguida retomo a
énfase quanto aos brancos, dentro do que ja foi relido neste capitulo.

Vimos que a referida autora abre seu artigo nos remetendo para o método estruturalista
que Lévi-Strauss expds em Estrutura e Dialética. No encerramento de seu texto ela chama
novamente a atengao para a pertinéncia do método:

\

Chegamos assim a conclusdo de Lévi-Strauss (1958: 258), com que
iniciamos este trabalho, a saber, que é preciso “desistir de buscar a relagédo
entre 0 mito e o ritual numa espécie de causalidade mecénica, para conceber
sua relagdo no plano de uma dialética, que sé se torna acessivel se ambos
tiverem sido previamente reduzidos a seus elementos estruturais” (Carneiro
da Cunha [1973] 1986: 48).

Ja vimos o embasamento tedrico feito por Carneiro da Cunha ([1973]1986) para ler o

movimento, mas para passarmos adiante ¢ importante revé-lo aqui resumidamente: o
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movimento messianico ¢ um rito em sentido lato vivido em funcdo de um modelo
preexistente; ha nele uma historia subjacente que € um rito, € um culto, que consiste em
esbocos de institui¢des; o culto € a contrapartida da estrutura social canela e o desenrolar das
suas agoes refere-se dialeticamente a um mito, literalmente reencenado; sendo assim a autora
diz situar-se no nivel das representagdes para assim compreender a eficacia de um movimento
fundado em categorias do pensamento indigena.

Para melhor visualizarmos as intencdes analiticas de Carneiro da Cunha ([1973]1986)
tomemos as palavras do proprio Lévi-Strauss (2008), que expde seu propodsito na introdugao
de seu artigo.

De Lang a Malinowski, passando por Durkheim, Lévy-Bruhl e Van der
Leeuw, os socidlogos e etnologos que se interessam pelas relagdes entre
mito e ritual as conceberam como uma redundancia. Alguns véem em cada
mito a projecdo ideoldgica de um rito, destinada a fundamenté-lo. Outros
invertem a relagdo, tratando o rito como uma espécie de ilustragdo do mito,
na forma de uma encenagdo. Em ambos os casos postula-se, entre mito e
rito, uma correspondéncia ordenada, ou seja, uma homologia; quer se atribua
a um ou a outro o papel de origem ou de reflexo, o mito e o rito se
reproduzem entre si, um no plano da agdo, o outro nos das nogdes. Resta
saber por que nem todos os mitos correspondem a ritos e vice-versa, por que
essa homologia s6 ¢ demonstravel num numero reduzido de casos e,
principalmente, qual é a razdo dessa estranha duplicacdo.

Proponho-me mostrar, a partir de um exemplo preciso, que tal homologia
nem sempre existe ou, mais exatamente, que ela poderia ser — quando existe
— um caso particular de uma relacdo mais geral entre mito e rito, ¢ dos
proprios ritos entre si. A relacdo de fato implica uma correspondéncia termo
a termo, entre os elementos de ritos diferentes na aparéncia, ou entre
elementos de um determinado rito e um determinado mito, mas sem que a
correspondéncia possa ser tratada como uma homologia (Lévi-Strauss
[1956] 2008: 249).

Enfim, a investigacdo de Lévi-Strauss recai sobre as relagdes entre ritos € mitos como
implicadas em uma complexa dialética, a qual “exige uma série de operagdes prévias,
permutagoes ou transformagoes, em que talvez se encontre a razdo da [estranha] duplicagdo”
(Lévi-Strauss, 2008: 249-250 — grifos meus). Ainda, citando-o mais uma vez, para
percebermos melhor sua perspectiva analitica:

Além disso, ¢ evidente que o método que sigo remete a uma extensdo a um
outro campo, o da lingiiistica estrutural, a que o nome de Jakobson esta
associado. E, finalmente, ele proprio sempre se mostrou particularmente
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atento ao elo estreito que existe entre a analise estrutural e o método
dialético, e concluia seus célebres Principios de fonologia historica dizendo:
“A ligagdo a estatica e a dindmica ¢ uma das antinomias dialéticas mais
fundamentais a determinarem a idéia de lingua”. Buscando aprofundar as
implicagdes reciprocas entre a nogdo de estrutura e o pensamento dialético,
ndo faco, portanto, sendo seguir uma das trilhas tracadas por ele mesmo
(Lévi-Strauss, 2008: 250).

Nao cabe aqui entrar nas discussdes entre Lévi-Strauss e os lingiiistas a respeito das
trilhas seguidas por eles “para aprofundar as implica¢des reciprocas entre a nogao de estrutura
e o pensamento dialético”. Tomo essas notas introdutorias simplesmente para apontar que
Carneiro da Cunha ([1973]1986), mesmo se pautando nas conclusdes metodologicas de Lévi-
Strauss, a meu ver se desvia do mestre franc€s. Infelizmente, ainda nao tenho condi¢des de
me debrucar em uma discussdo sobre as perspectivas dos dois antropologos. Somente assinalo
essa diferenca entre ambos porque ela nos salta aos olhos ja na introdug¢do dos seus textos.
Entdo, basta aqui apenas frisar um ponto que talvez possa ser discutido em um trabalho
futuro. Trata-se justamente da perspectiva na qual Carneiro da Cunha se alinha, o que ¢
visivel ja no subtitulo da coletdnea em que se inclui o seu artigo aqui relido, a saber: “mito;
historia; etnicidade”. Essas trés palavras-chave denotam justamente a aspiracdo e o espirito da
antropologia brasileira na época na qual a autora escreveu seu texto. Buscava-se enfatizar o
contexto exclusivo indigena, ou seja, sua identidade, sua forma propria de agir, de pensar, de
fazer sua historia em interface a invasdo dos brancos em seus territdrios ancestralmente
habitados — os brancos invadiam, os indios apresentavam sua forma de resisténcia (junte-se a
isso o engajamento politico dos antropdlogos com a crescente sensibilizacdo a favor do
movimento indigena). Vimos que Carneiro da Cunha ([1973]1986) se dedica a ler o
movimento messidnico numa exegese das multiplas inversdes e congruéncias entre o mito de
origem do homem branco dos Ramkokamekra, os rituais do movimento e a mitologia e a vida
cerimonial timbira — neste sentido que ela busca reduzir previamente mitos e ritos em seus
elementos estruturais e assim conceber sua relagdo no plano de uma dialética. Certamente isso

tem implicancias com as no¢des de estrutura, de representacdo, de histdria e dindmica social
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seguida pela autora, como foi explicitado na introdugdo de seu texto. Talvez isso reflita
diretamente na énfase dada por ela quanto a presenca dos brancos. Por ora, ponho essas
divagagoes de lado e deixo-as para um possivel trabalho no futuro. Restrinjo-me a retomar
aqui, o que ja ¢ de bom tamanho, a énfase da autora quanto a presen¢a dos brancos a luz dos
textos lidos neste trabalho.

Segundo Carneiro da Cunha ([1973]1986), vemos entao:

Esta analise concentrou-se essencialmente nas representacdes subjacentes ao
movimento messidnico canela. Convém, no entanto, dizer uma palavra sobre
as circunstancias de sua emergéncia e, em particular, sobre um aparente
paradoxo: sua eclosdo coincidiu ndo com uma “privacgao relativa” (Aberle,
1966), tida como propicia a esse género de movimento, mas sim com uma
“prosperidade relativa”, ja que pela primeira vez em varios anos era
esperado um excedente agricola.

Talvez pudéssemos compreendé-los se lembrarmos que a produgdo de
excedentes da acesso a um sistema de trocas comerciais que supde a
reciprocidade. Ora, a reciprocidade ¢ continuamente negada pelos
neobrasileiros, tantos pelos habitantes da regido, que s6 tomam, quanto pelos
habitantes de cidades afastadas, que s6 dao. Ndo ¢é, portanto, fortuito que
DaMatta (1970: 104) evidencie, em sua analise do mito canela de origem do
homem branco, a auséncia de reciprocidade. Os neobrasileiros ndo se
recusam a ceder a sua cultura aos indios, o que poderia ter levado os Canela
a um movimento de tipo “nativista”, em que certos tragos indigenas seriam
acentuados; recusam-se, sim, a ser parceiros em termos de igualdade
(Carneiro da Cunha [1973] 1986: 47).

Ja vimos com os relatos de Crocker que ¢ indubitavel de que a relagao entre os brancos
e os r-canelas foi forjada nos termos de cultura material. Mas, antes de prosseguir, ¢
importante sublinhar um ponto entre os relatos de Crocker e a analise de Carneiro da Cunha.
O ponto ¢ a data de publicacdo dos textos, ou de apresentagcdo, dado que boa parte sdo papers
de seminérios. De fato, os dados trazidos por Crocker no ano de 1978 em Estérias das Epocas
de pré e pos-pacificagdo... nao poderiam compor a analise da Carneiro da Cunha, publicada
originalmente em 1973. Tomando novamente os relatos de Crocker (1978), vimos que ele nos
remete para certos pontos que podemos explorar ainda mais essas questoes de reciprocidade
entre indios e brancos. Neste sentido, relembremos que Crocker nos informa na introducao do
seu relato do movimento — apresentado no ano de 1966 — um trago importante retomado por

ele em seu artigo de 1978, a saber: a quebra do contrato mitico entre indios e brancos, no qual
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estava firmado que os brancos sustentariam os indios pelo fato de sua méa escolha. Da
firmagdo a quebra desse contrato, Crocker nos conduz pela historia da relagdo dos indios com
os brancos. Também nos remete a representagdo dos brancos (kupen) no mundo dos
Ramkokamekra-Canela. Representacao esta ligada ao personagem mitico Auké.

Aqui, voltamos a discussao feita no primeiro capitulo — da impossivel igualdade entre
os amerindios e os brancos. Sendo assim, além das discussdes de Crocker (1978) posteriores a
analise de Carneiro da Cunha ([1973]1986), aqui questdes de reciprocidade entre indios e
brancos sao vistas a partir da 6tica de Lévi-Strauss, que publicara Historia de Lince no ano de
1992 — portanto, numa €época em que ja se amadurecia os debates a cerca das relagdes entre
indios e brancos. Aqui me atenho no campo do movimento dos Ramkokamekra e sublinho a
representacao dos seus personagens miticos, ou seja, Auké (o Pai dos brancos) e Krid-khweéi
(a Mae dos indios).

Kraa-khwéi viria compor com Auké mais um par de herdis culturais na paisagem
amerindia, sendo como todos os pares de herodis: inventivos e demiurgos. A versao
ramkokamekrd do mito de Auké descrita por Nimuendaji (1946) termina com a frase: “Auké
¢ o imperador Dom Pedro II”. Podemos dizer que ele era o pai dos brancos e sua irma a mae
dos indios:

Em Baixdo Preto, alguns jovens pediram a permissdo, uma vez mais, para
roubar gado dos civilizados, ¢ quando o chefe da aldeia se opds a isso, Kee-
khwéi teria dito: “Vocés podem pegar mais gado sem medo algum, pois a
‘mae’ ja estd entre nds e assim ninguém precisa temer nada — nenhum perigo
—nada” (Crocker, 1976: 518).

Assim como Auké, a sua irmd possui a poténcia metamorfica, a criatividade e
autoridade relativa a existéncia dos brancos. Sua aparicao traz confianca e alento aos indios.
Krad-khwéi entusiasma, mas ao mesmo tempo modera os impulsos dos indigenas, ansiosos
pelo nascimento de um novo her6i mitico e de uma nova historia. Suas prescri¢cdes que tinham
de ser executadas numa série de rituais, ndo eram ac¢oes de indios famintos, tresloucados e

avidos por violéncia. Todavia, a guerra nao estava fora do cenério ritual, pelo contrario: Auké
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estava zangado com os brancos que lhe desrespeitaram e sua irma viria in revindicta intervir
numa relagdo malograda. Essa intervencao, por mais entusiasta que fosse, ndo poderia por em
risco seu objetivo por causa de um herdi como Auké, demasiadamente poderoso, instavel e
zangado com os indios — por iSso era necessario que seu par mitico nascesse, se personificasse
de modo positivo e inverso algumas de suas caracteristicas. O exemplo disso era justamente a
capacidade que Kriaid-khwéi teve, por meio de sua mae, de persuadir os Ramkokamekra
convencendo-os da importancia de um consenso ¢ de se reunirem em torno do mesmo
objetivo — Auké ndo tinha essa fungao politica, de certo modo sua posicao era contraria a isso,
dado que ele permitia os brancos rechacarem os indios violentamente para o cerrado
maranhense.

Finalizo este capitulo deixando em aberto questdes de reciprocidade entre indios e
brancos. Com efeito, a énfase de Lévi-Strauss (1993) sobre a recusa do pensamento indigena
em conceber a identidade gemelar, como também a historia dos Ramkokamekra relativa aos
brancos, tal como descreveu Crocker e analisou Carneiro da Cunha, nos abre a possibilidade
para reconsiderar questdes de reciprocidade entre indios e brancos nos termos de
diferenciagdo e de cultura material — considerando, como nos aponta Crocker (1978: 27), os
“contextos magicos que (...) devem ser examinados com um fator de crucial significagdo

socio-politica”.
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CAPITULO III
PERCEBENDO COMO KUPEN

Os ritos Kraho parecem dar aos individuos a
possibilidade de observar as relacdes sociais e as
relagdes entre os elementos do Universo, como o
imaginam, de diferentes pontos de vista (Melatti, 1978:
357).

A revisdo bibliografica feita nos capitulos anteriores com as histdrias de Tati e de
Kriad-khwéi ndo se completard se ndo nos debrucarmos em uma leitura do desempenho
ritual dos movimentos messidnicos. Um leitor conhecedor dos relatos dos movimentos
deve ter notado claramente que ndo fiz uma releitura integral das etnografias revistas,
resguardando para outro momento justamente as atividades (no caso, as rituais) dos indios
para reverter a historica mé escolha. Em tal leitura me dediquei somente a revisitar as
analises classicas dos movimentos acompanhando a eclosdao daqueles fenomenos como
desdobramentos do mito de Auké, vistos como componentes das relacdes sociais dos
Kraho e dos Ramkokamekrd — assim, meu intento foi mostrar como esses dois grupos
Timbira lidaram com a ma escolha, desde os acontecimentos do tempo mitico até
desembocarem nos ditos movimentos. A referida literatura serd retomada aqui para fazer
minha releitura das experiéncias desses dois grupos Timbira, até entdo lidas sob o ponto de
vista do cargo-cult e de movimentos messidnicos. Minha tentativa sera dissertar sobre as
formas que esses indios assumiram na época dos movimentos para se metamorfosearem
em kupen (estrangeiros, brancos ou civilizados), desde as experiéncias sucedidas com o
advento de novos heréis miticos (como Tati — Chuva — entre os Kraho ¢ Krad-khwéi — a
irma de Auké — entre os Ramkokamekrd), até o experimento de diversos Kraho em
abandonar o modo de vida nativo, trocando as aldeias circulares por pequenas vilas no
molde sertanejo, a abastada vida cerimonial por um modo de vida cristdo mais regrado —

no qual se diminui a quantidade de parentes — e adotando o modo de producdo agropastoril
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em maior escala a fim de obter um excedente para negociagdes no mercado local. Dito de
outro modo, reporto tanto a pratica de uma série de rituais que tinham como principio
"imitar" os festivais sertanejos, quanto a adocdo de formas de organizagdo social e de
regimes de produ¢dao no molde dos mesmos sertanejos (os cristdos). Assim, pretendo tratar
aqueles acontecimentos, vistos pelos etnologos como cargo-cult ou movimentos
messianicos, como um modo Timbira de experimentar: por meio de metamorfoses, modo
que segue uma logica subjacente a vida cerimonial e ao sistema de caga — a captura.

Ja vimos nos capitulos precedentes que tal logica ¢ inerente a manifestacao de
personagens miticos e a histérica presenca dos brancos — manifestacdoes e presencas
marcadas pela cultura material e pelo conjunto de técnicas que os kupen retém, e que sao
indubitavelmente percebidos por aqueles indios Timbira como algo poderoso e altamente
transformador. Era intengdo dos indios tomarem para si esse poder transformador, € assim
inverter a posi¢ao desfavoravel em relacdo aos kupen. A efetuacdo de tal inversdo ¢
intrinseca aos processos de percepcao daquele poder. Obviamente, j4& que se fala em
percepeao, ha diversos caminhos e modos para se investigar como os indios desenvolvem a
sua forma de lidar com o potente aparato cultural dos brancos. Neste sentido, explorarei as
ja referidas etnografias dentro dos termos do enunciado de Melatti (1978: 357), que tomei
como epigrafe deste capitulo, isto €, os ritos desempenhados pelos Kraho e pelos
Ramkokamekra nos ditos movimentos, como também em outras praticas relativas aos
kupen, como uma “possibilidade de observar as relagdes sociais e as relagdes entre os
elementos do Universo, como o imaginam, de diferentes pontos de vista”. Em outras
palavras, pretendo explorar um pouco essa forma de observar e conhecer por meio de

diferentes pontos de vista, e porque ndo de experimentar, inventar e reordenar o mundo.
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O FOGO, O BOM-SENSO E A CULTURA

Para tanto, permaneco explorando o tema da mé escolha e seus respectivos
desdobramentos. Em um trecho de O Mdrmore e a Murta Viveiros de Castro (2002) faz
uma reflexdo sobre a pertinéncia analitica do referido tema. O autor alude a alguns textos
classicos que sublinharam a ma escolha — uma sumula que devo citar dado a relevancia do
tema da ma escolha na historia amerindia e, principalmente, pela énfase dada ao longo
deste trabalho a busca dos indios Krah6 e Ramkokamekra para inverté-la. Entdo, tomando
as palavras de Viveiros de Castro (2002) — que compde seu artigo revisitando a literatura
quinhentista e seiscentista referente aos Tupinamba — vemos:

O tema da ma escolha como originando as diferengas culturais entre
indios e brancos ndo aparece diretamente em Thevet, mas em Abbeville
(1614: 60-61), sob a difundida forma da opgdo oferecida aos humanos
pelo(s) demiurgo(s) entre as armas indigenas e européias. Esse tema se
reencontra, por exemplo, nas mitologias alto-xinguana (Agostinho 1974b:
M?2) e rionegrina. Nesta tltima, tanto na versdao barasana (S. Hugh Jones
1988) como na maku (que diz respeito a diferenca Maku/Tukano —
Ramos et al. 1980: 168), acha-se o motivo de ‘Esau e Jacd’ da inversdo
da ordem da senioridade entre um par de irmdos, que Abbeville (op.cit.:
251-52) também registra para o mito tupinamba.

Roberto DaMatta (1970, 1973), em trabalhos pioneiros, demonstrou a
relagdo estrutural entre os mitos timbira de origem da cultura (do fogo
culinario) e de surgimento dos brancos. Mais recentemente, Lévi-Strauss
(1991) observou que a narrativa de Auké analisada por DaMatta ¢ uma
inversdo do mito tupinamba de origem dos brancos, recolhido por Thevet
como episodio de um vasto ciclo cosmogonico. De minha parte, sugeriria
uma relagdo entre os mitos de génese dos brancos e a etiologia da vida
breve ou da mortalidade, cuja pertinéncia ao complexo de origem do
fogo/cultura foi exposta em O cru e o cozido (1964). Lévi-Strauss aborda
os mitos da vida breve em termos do “codigo dos cinco sentidos”. Seria
possivel ver no motivo da ma escolha uma modulagdo desse codigo: em
lugar de erros relacionados a sensibilidade, teriamos aqui uma falta ligada
ao ‘bom senso’ (ao entendimento). O divorcio dos demiurgos tupinamba,
fruto da ingratiddo ou agressividade dos humanos, pode igualmente ser
vista como o caso exemplar de ma escolha, auséncia de discernimento
por parte da humanidade (i.e. dos indios, pois a ruptura engendrou a
diferenga brancos/indios a partir destes ultimos) (Viveiros de Castro,
2002: 203-204).

Na seqiiéncia, Viveiros de Castro ainda destaca a difusdo do tema da ma escolha,
em relacdo a etiologia da vida breve, entre grupos indigenas amazdnicos ¢ do complexo

andino e sub-andino. Ja vimos que entre os Timbira o tema da mé escolha surge quando os
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indios ja viviam em suas aldeias circulares, lidando com as demandas de sua organizacao
social, inclusive com a morte, originadas com as andangas pela terra dos demiurgos Pud e
Pudleré. Entretanto, esses herois ndo sao os criadores do mundo indigena e nem os
fundadores de toda sua cultura. De fato, ha uma série de hero6is miticos responsaveis por
inventos especificos e em periodos historicos distintos. Melatti (1978), antes de descrever
cerca de quarenta ritos e os mitos correspondentes, salienta a importancia da especializacao
dos herois mitologicos entre os Kraho:

[Os] ritos descritos nada parecem ter a ver com o culto a seres
considerados superiores. Embora os Krah6é nao lhes prestem culto
acreditam numa série de hero6is miticos, que transformaram o mundo ¢ a
vida dos homens: Sol e Lua, que criaram os homens (mas ndo o mundo,
que ja era algo existente), a morte, o trabalho, os animais venenosos; a
mulher-estrela, que ensinou a agricultura; Aukhe, que criou os
civilizados, transformando-se no primeiro deles. Além desses, uma série
de herois aprenderam ritos e canticos, com os animais ¢ vegetais, ¢ 0s
introduziram na vida Krahé (Melatti, 1978: 92).

Mesmo que a etiologia da vida breve ndo esteja presente no mito de Auké, podemos
fazer uma leitura da ma escolha dos Krah6 e dos Ramkokamekra em termos de uma “falta
ligada ao bom senso (entendimento)”'’. Apesar da auséncia da vida breve na ma escolha
daqueles Timbira, esta ¢ marcada por outra série de efeitos negativos — os quais revimos
nos capitulos anteriores. As variantes do mito de Auké ilustram bem a falta de
entendimento dos indios em relagdo ao aparato cultural que o dito herdi lhes oferecia.
Afinal: “Pediu Awkéé a um Canela [como a um Krahd] e a um ‘civilizado’ que
escolhessem (...) entre o arco ¢ a flecha e a espingarda. O Canela escolheu os primeiros, € o
‘civilizado’ ficou com a ultima” (Crocker, 1978: 8). Ma escolha devida justamente pelo
temor que aqueles indios tém do poder transformador do fogo — que até Auké
instrumentaliza-lo e potencializa-lo em espingarda, era algo jamais visto em tal forma. Em

outras palavras, os indios temiam e ndo entendiam a capacidade e os usos daquele novo

1% Por outro lado ndo posso afirmar que o desejo da vida eterna ndo fosse uma meta dos movimentos
messianicos, pois segundo informaram Melatti (1972: 107): “Todos teriam coragdo de ouro, porque o ouro
ndo apaga nunca e por isso ndo iriam morrer nunca”.
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artefato e de toda a cultura que surgira junto com ele. Refutar era 0 modo mais sensato de
agir dado o imprevisto. Pois, aqueles Timbira estavam diante de um gémeo de si mesmo, a
confusdo encarnada e da possibilidade do exterminio total. Poderiamos dizer que os indios
assinaram a sua sentenga fatidica ao queimar Auké. Mas a historia de Auké nos mostra que
ndo era sua intencdo vingar-se dos indios e extermina-los, pelo contrario, revela-se o seu
carater dadivoso embora o seu posterior aborrecimento com seu povo. Outro ponto, ¢ que o
aparecimento dos brancos para deter aquela cultura foi, se assim posso dizer, como um
suspiro para os indios diante da iminéncia de sua total destrui¢do. Por mais potencializados
e malévolos que os brancos se tornaram, eles nao sao seres do porte de demiurgos como
Auké e outros — capazes de inventar, criar e destruir em propor¢des cataclismicas. E o fato
de deterem, reproduzirem e renovarem aquele aparato cultural ndo ¢ sindbnimo de que o
entendem por completo. Pois, como atesta a etnografia a respeito do Pais Timbira: “[Os]
homens, os animais, os vegetais € mesmo os minerais ¢ objetos manufaturados t€ém um
karo, que se pode traduzir diretamente como ‘alma’” (Melatti, 1978: 92). Ademais, um dos
pontos mais frisados pelos indios ¢ a estupidez dos kupen: “Um informante krahd inclusive
nos descreveu a promiscuidade realmente bestial dos civilizados, que, dizia, dormem com
as proprias filhas” (Carneiro da Cunha, 1986: 29). Enfim, os brancos surgiram e ficaram
com tudo que Auke criara por pura falta de discernimento dos indios: primeiro em relacao
ao real carater do herdi; e segundo, mesmo os brancos sendo seres pifios os indios nao
poderiam prever o que desencadearia do fato deles deterem tal poder. De fato, a historia
dos Kraho e dos Ramkokamekra atesta que os brancos se tornaram seres confusos, ora
dadivosos, ora assassinos, ou seja, os brancos encanaram tanto o real carater de Auké
quanto a suspeita dos indios da iminéncia de um exterminador.

Outro ponto € que o quanto mais as tentativas de matar Auké eram mal sucedidas,

os indios, mesmo apavorados, refletiam sobre a existéncia daquele ser — que driblava a
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morte. As tentativas de matar o menino Auké, sua resisténcia a morte, seu retorno a aldeia
sem se zangar € nem querer vinganca, levou os indios a uma série de especulagdes. Um
menino dotado de uma poténcia metamorfica, o papel do keti, os procedimentos para matar
um ser poderoso sdo, a meu ver, o foco das especulagdes. A importancia dessas questdes
ndo se restringiu aos eventos miticos, pois elas voltaram a tona nos movimentos
messianicos — mesmo quando se apresentavam de modo inverso como, por exemplo, os
indios tentavam dar vida a novos seres dotados de uma poténcia metamorfica positiva.
Antes de falar dos desdobramentos de tais especulagdes através da historia desses indios
Timbira em relagdo aos brancos, ¢ importante frisar, mais uma vez, a queima do menino
Auké. O ritmo das especulagdes ndo seguia a urgéncia de por fim naquele ser capaz de
exterminar todo aquele povo. Por isso, langou-se mao do fogo.

Era intencdo dos indios destruirem o menino assim como fazem com os feiticeiros
— “A tal ponto que, segundo um informante Krahod, os espiritos dos mortos que sdo
queimados ndo reencarnaram mais (Melatti, 1970b: 211). Talvez seja esse o propdsito do
costume de queimar os feiticeiros krahd condenados a morte pela tribo (Schultz, 1960:
193)” (Carneiro da Cunha, 1986, NT 25: 33). Mas, ao langar mao do fogo para aniquilar
Auké os indios depararam com outra potencia deste elemento. Isso ocorre justamente
porque o fogo age sobre o menino Auké, que ndo era um indio adulto e feiticeiro — apesar
de causar um temor similar que estes causam com seus feiticos, geralmente mortiferos.
Quando menino Auké ja demonstrava ser um transformer, como atesta DaMatta (1973)
para as variantes Krahd e Ramkokamekra do seu mito:

Nao morrendo quando atacado com bordunas e enterrado (Canela), nem
quando ¢ atirado de um abismo (Canela ¢ Kraho), Auké revela que se
pode confundir com duas outras areas do universo Timbira: o mundo
subterraneo ¢ o vegetal. De fato, desde o inicio do mito, Auké se
confunde — como vimos — com 0s animais terrestres ¢ aquaticos (ele pode
se transformar em qualquer animal, diz a variante Canela). Escapando da
morte por enterramento, ele revela que também sobrevive no mundo que
existe por baixo da terra. E quando sobrevive a queda do abismo,
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transformando-se numa folha seca, confunde-se com os vegetais. Deste
modo, somente o fogo pode destrui-lo (DaMatta, 1973: 42).

Mas, essa poténcia metamorfica de Auké nao se dissipa com a poténcia destrutiva
do fogo — pelo contrario, como nos mostra Carneiro da Cunha (1986):

Esse assassinato so se torna definitivo pelo fogo. Ou melhor, é o fogo que
opera a disjungdo entre os indios e Auké, transformando em homem
branco. Observemos que ele é uma eterna crianga, que ndo atinge os
status de iniciado (peb), que supde ritos apropriados, implicando a
imersdo na agua. Ao contrario de Akrei e Kenguna, herdis miticos aos
quais se relacionam esses ritos de imersdo (= reclusdo), Auké se torna
homem maduro ao mesmo tempo que muda de natureza. Com efeito,
enquanto a agua doce “faz amadurecer rapidamente” mas nao muda a
substancia, o fogo, e especialmente o fogo-que-reduz-a-cinzas, parece ser
o agente de uma separagdo irreversivel e operar uma distingdo de
natureza. (...)

Essa transmutagdo que o fogo supostamente opera esclarece a conclusao,
aparentemente surpreendente, do informante de Schultz: “Se os indios
nao tivessem queimado Auké, teriam ficado iguais aos cristdos” (Schultz,
1950: 92). Em outras palavras, o fogo que queima (e ndo o fogo de
cozinha) dissocia irreversivelmente e faz mudar de natureza, o que a
simples morte ndo ¢ capaz de fazer (Carneiro da Cunha, 1986: 33 — grifos
da autora).

Definitivamente Auké nao morre, mas se revela demiurgo — diferenciando indios e
brancos. A sua poténcia metamorfica se revela como uma capacidade de inventar, de
manufaturar. Se Auké se torna o herdéi criador do aparato cultural dos brancos ¢ porque ele,
ao se individualizar e se distinguir dos indios, reteve o fogo-que-reduz-a-cinzas e o
instrumentalizou. Mais uma vez o fogo se revela como um elemento portador de uma
poténcia criativa, como nos mitos das andangas de Pud e Pudleré e o mito da captura do
Fogo Culinario.

Quanto ao referido par de demiurgos, ja vimos que o fogo era manuseado com
criatividade por Pud. Mas essa criatividade, no entanto, nao impediu um cataclismo que
quase matou Pudleré — que ao vivenciar as agdes criativas do irmao passou a temer
justamente a criatividade, levando-o a optar por organizar a vida social e refinar suas
regras, engendrando também a opg¢ao pela captura para obter tudo que for proveitoso para a

dinamica e para refinar a organizacdo social, ou seja, uma opg¢do pelo bom-senso. Essa
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questao da captura como bom-senso (ou como uma busca por entendimento) estd explicita
justamente no mito do fogo culinario, que como nos diz Roberto DaMatta ([1965] 1970:
79): “De fato, o mito do Fogo conta como os Timbira souberam tirar proveito das
experiéncias de um menino e passaram a dominar o fogo, um instrumento indispensavel a
sobrevivéncia”. Enfim, trata-se de uma experiéncia bem-sucedida, que possibilitou os
indios a sairem de um estagio em que s6 comiam pau-podre e carne-seca ao sol para o
estagio marcado pelo processamento dos alimentos.

E importante voltar as analises de DaMatta (1970) em Mito e Antimito entre os
Timbira e destacar um pouco mais o que ele quis demonstrar a respeito da relagao
estrutural entre os mitos da obtencdo do fogo culinario e do surgimento dos brancos.
Segundo o autor, a comparacao dos dois mitos apresenta basicamente o0 mesmo repertorio,
mas com resultados diversos e opostos. Deste modo ele nos diz:

O mito do Fogo se configura, portanto, como um verdadeiro sucesso, na
medida em que revela como a sociedade Timbira foi capaz de conquistar
algo fundamental que ela ndo possuia antes dos eventos contados no mito
terem se desenrolado. O mito de Auké, por outro lado, ¢ um relato de
como o homem branco apareceu, como os indios relacionaram-se a ele e
porque os Timbira dependem da sociedade brasileira. Esse mito €, pois,
uma tentativa de explicagdo para um mundo que se transformou e
colocou os indios numa situagdo critica em termos de sua sobrevivéncia
enquanto grupo. O mito de Auké, portanto, sistematiza ndo s6 relagdes
sociais e valores inerentes a sociedade Timbira, mas procura igualmente
captar o que hd de fundamental no cardter do homem branco e nas
relagdes que foram estabelecidas entre indios e a sociedade nacional
(DaMatta, 1970: 79-80).

Neste sentido, o autor nos remete para outro ponto fundamental do seu artigo, a
saber: a proposi¢ao do mito de Auké como um antimito. Trata-se basicamente, segundo
DaMatta (1970), do fato de que a histéria de Auké ndo teria nenhuma ressonancia como
reacdo direta a dominagdo colonial ou mesmo um esbogo de ideologia politica. Por isso
antimito, pois ndo haveria uma visada herdica em tempos miticos ou mera expressao de
resisténcia historica frente ao invasor europeu. Deste modo, o autor nos diz:

Por isso chamamos o mito de Auké de antimito € o que queremos
expressar com esta no¢do nada mais ¢ do que o inicio de uma
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“consciéncia ideologica” do indio Timbira diante de problemas surgidos
pelo contato com o branco, contato esse que trouxe consigo a necessidade
do grupo tribal sistematizar um conjunto de novas experiéncias para as
quais ndo estava preparado sociologica e historicamente. O antimito,
deste modo, é realmente o oposto do mito. Enquanto o mito visa ressaltar
conquistas, relagdes sociais e valores criados para a sociedade tribal, o
antimito seria o primeiro esforc¢o feito pela sociedade indigena no sentido
de encontrar um lugar para o homem branco no seu sistema de
classificagdes e também de forjar para si um instrumento que permita
controlar, ainda que num plano ideologico, os eventos do contato e da
dominagdo da sociedade envolvente. O antimito, portanto, difere também
de uma ideologia politica do contato, onde o grupo indigena reivindicaria
sua independéncia da sociedade dominante. Nele sO existe o que
Balandier chama de “primeiro momento” de reagdo a dominagdo
colonial, momento esse que se caracteriza pela utilizagdo do mito como
um instrumento de reconhecimento, interpretagdo e aceitagdo do fato
colonial (Cf. Balandier, 1962: 86) (DaMatta, 1970: 80 — grifos do autor).

Nao podemos afirmar que caso tomasse conhecimento da eclosdo dos movimentos
DaMatta ([1965]1970; [1967]1973) ndo faria sua analise sem considerar o mito de Auké
como uma possivel “reacdo a dominag¢do” — enfim, nada assegura, dada a perspectiva
analitica da época sob os auspicios do fendmeno da aculturacdo, que o mito de Auké ndo
configuraria como uma espécie de “segundo momento” da consciéncia indigena do “fato
colonial”, ou seja, apos os Timbira reconhecé-lo, interpreta-lo e aceitd-lo viria na
seqiiéncia a sua reagdo: ideoldgica e pratica, de acordo com a “politica do contato”. Ja
vimos com Carneiro da Cunha (1986) uma exploracdo do mito de Auké dentro da praxis
desses indios em relagdo aos brancos. Recorrendo as etnografias sobre os Timbira, boa
parte publicadas depois dos artigos de DaMatta (1970; 1973), a autora nos mostra que para
além das conceituacdes forjadas sob o fendmeno da aculturagdo o mito de Auké, junto com
0s movimentos messidnicos, revela a forca e a autonomia de um pensamento ¢ de uma
forma de agir capaz de si impor, e por isso mesmo ainda a serem explorados por uma
antropologia dedicada aos estudos dos fendmenos da alteridade e de especificidade cultural
— afinal, tratava-se de mais um “iceberg mitologico”, cujas jamais propor¢des sabemos.

Antes de prosseguir, quero ressaltar algo fundamental no tocante a perspectiva

deste trabalho. J4 que mencionei o contraste entre estudos de aculturagdo e os de alteridade
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reporto a Bruce Albert (2002) para esclarecer o que quero dizer acima. Na introdu¢do de
Pacificando o Branco, o referido autor, e organizador da obra junto com Alcida Rita
Ramos, nos remete a um ponto crucial:

O uso da nogdo de “resisténcia”, inflacionado pelo funcionalismo
moralizante do pds-modernismo (ver Sahlins, 1993b), tornou-se hoje
bastante desconfortavel. Nesse sentido, varios autores desenvolveram
uma relevante critica do reducionismo etnografico de um certo
“resistenciocentrismo” (Olivier de Sardan, 1995, p. 69) que,
paradoxalmente, tende a ofuscar, com sua retérica, a especificidade e
sutileza das logicas e formas de “agéncia” proprias dos atores sociais
(Kilani, 1994, p. 55-6; Otner, 1995; Brown, 1996). (...)

Portanto, ainda que tal referéncia aparega, esporadicamente, nos textos da
presente coletdnea, como nos ultimos trabalhos de etnografia da visdo
indigena do contato na Amazonia nesta ultima década, podemos hoje
dispensa-la, quanto mais ndo seja porque sua conota¢do de militdncia
vicaria se tornou deslocada em tempos de proliferacdo das organizagdes
indigenas (Albert, 1997b). Além disso, ja € tempo de nos livrarmos de
uma vez por todas da nogdo de resisténcia, sobretudo, pelo efeito de
realidade que ela parece conferir a seu oposto, ou seja, a suposi¢do de
existir algo como uma “submissdo cultural”. O fenémeno da
“canibalizacdo” do encontro colonial, que aqui nos interessa, situa-se,
obviamente, além desta oposi¢do resisténcia/submissdo. Nenhuma
sociedade, desde que consiga sobreviver, pode deixar de capturar e
transfigurar em seus proprios termos culturais tudo que lhe ¢ proposto e
imposto, até nas mais extremas condi¢cdes de violéncia e sujeigdo,
independentemente de qualquer confronto politico (guerra, rebelido ou
protesto) (Albert, 2002: 14-15).

Entretanto, querer atrelar literalmente o trabalho pioneiro de DaMatta (1970) ao uso
inflacionado da nog¢do de resisténcia ¢ demasiado forcoso, pois nem mesmo o Cru e o
Cozido tinha sido publicado quando o artigo em questdo tinha acabado de ser escrito (o
autor enfatiza isso em um nota introdutdria) — vimos anteriormente com Viveiros de Castro
(2002) que ¢ com a obra de Lévi-Strauss que o complexo fogo/cultura no mundo amerindio
torna-se irrefutdvel para os futuros empreendimentos da etnologia. Outro ponto ¢ que o
Harvard-Central Brazil Research ainda estava em fase de desenvolvimento, com algumas
de suas pesquisas em fase inicial, que logo apresentariam um rico acervo etnografico e
diversas andlises que dariam outros rumos para etnologia das terras baixas sul-americanas
(Coelho de Souza, 2002). Deste modo, ¢ importante considerar que em todo trabalho

pioneiro muitas sdo as questdes em aberto e varias as possibilidades de explorar os
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questionamentos trazidos pelos autores. Vemos que DaMatta (1970) busca explorar a
relagdo estrutural entre dois mitos. Assim como Carneiro da Cunha (1986), ele busca
examinar “os dois mitos como estruturas passiveis de serem reduzidas a certos elementos
basicos comparaveis entre si (Cf. Lévi-Strauss, 1958: Cap. XI, 1962 e 1962a)” (DaMatta,
1970: 79). Neste sentido, tal comparacdo mostra que: “[O] mito do Fogo e o mito de Auké
utilizavam basicamente o mesmo repertorio. O que permitia que cada um destes mitos
transmitisse mensagens diferentes € mesmo opostas era exatamente a combinagdo dos
elementos entre si, que variava em cada narrativa” (DaMatta, 1970: 85-86). Sendo assim, a
meu ver, dentro deste modo de anélise o autor nao se prende totalmente ao discurso da
resisténcia/submissdo, mas também nao prescinde dessa oposi¢ao. Isto € expresso na sua
interpretagdo dos resultados divergentes a que cada mito chegou. Neste sentido, mais do
que destacar os pontos principais da analise de DaMatta (1970), ¢ importante visualizar
que o referido artigo insere duas vias para explorar a presenca dos brancos no mundo
Timbira.

Neste sentido, vemos DaMatta (1970) salientar que o mito de Auké engendra o fato
do surgimento dos brancos como algo quase sem perspectiva para os indios. Para o autor, a
expulsdo de Auké fez com que os indios engendrassem o contato interétnico, deslocando-
se das relagdes de reciprocidade, como atesta o mito de origem do fogo, para a
hierarquizagdo (externa) e a desorganizagdo social (interna) — isto €, como diz o autor, se
deslocando de relacdes horizontais para relagdes verticais. Enfim, a tentativa dos indios em
resolver o conflito gerado por um ser confuso resulta no surgimento absolutamente
negativo e desolador dos brancos:

No mito de Auké, a sociedade tem que proceder absolutamente so, para
corrigir um desarranjo interno, atualizado no mito por um menino que se
transforma em animais. E esta tentativa de ordenar as suas relacdes
internas que faz com que surja entre os Timbira um novo plano de
relagdes sociais, o plano do contato interétnico. Como a sociedade tem
que agir contando com seus proprios meios, sem o concurso amistoso da
natureza (como ocorre no mito do Fogo), ela, em vez de resolver o
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problema colocado com a confusdo entre categorias naturais e sociais
engendrado por Auké, cria uma nova hierarquiza¢do de relagdes e um
novo conflito. Tudo se passa, pois, como se cada tentativa da sociedade
em organizar suas relagdes internas, provocasse um aumento de sua
desorganizagdo. E isto ocorre quando se tenta matar Auké e ele retorna
cada vez mais poderoso (DaMatta, 1970: 102).

4

Deste modo, visto como antimito, isto ¢, como aquele “primeiro momento” de
Balandier, a historia de Auké leva DaMatta (1970) a um tom pessimista que perpassa por
toda a sua analise estrutural — entretanto, ¢ justamente neste ponto que ele mostra o que
diferencia indios e brancos:

[No] mito de Auké, o homem branco possui coisas que os indios jamais
chegardo a possuir (...), pois sdo estas coisas que servem como tragos a
opor brancos e indios, denotando poder e riqueza. No mito do Fogo,
porém, a onga possui objetos que os indios ou ja possuem (e.g. arcos ¢
flechas) ou irdo possuir: o fogo (...). Isto revela outra inversdo que marca
cada uma destas narrativas: o mito do Fogo mostrando como os indios
adquiriram alguma coisa, o mito de Auké mostrando como os indios, por
ndo adquirirem, perderam algo (DaMatta, 1970: 87).

E por fim, ao concluir seu artigo enfatiza: “Até onde podem os Timbira permanecer
neste dilema colocado pelo antimito e nao avangar para a elaboracao de uma ideologia
politica que permita reivindicar sua autonomia do homem branco, ¢ uma questdo que s6 o
futuro, caso exista futuro para eles, podera responder” (DaMatta, 1970: 105). Com essas
conclusdes ¢ factivel o “resistenciocentrismo” como o pano de fundo de muitos dos
trabalhos antropologicos nas décadas ulteriores.

Todavia, vemos que, mesmo dentro daquele tom pessimista, o fato do mito de Auké
apresentar um resultado oposto ao mito do Fogo Culinario ndo fecha sua mensagem — o
mito seria apenas um antimito porque configuraria o inicio de uma consciéncia relativa ao
surgimento dos brancos. Neste sentido, o autor nos diz:

O mito de Auké, diferente dos outros mitos Timbira, ndo se desenrola
num periodo de tempo especifico, determinado, um tempo que pode ser
chamado de “tempo mitico”. Muito ao contrario, o mito de Auké
estabelece uma ligagdo entre o periodo de tempo em que ocorreu a
narrativa ¢ o que ocorre atualmente. Em outras palavras, este mito
relaciona dois periodos de tempo descontinuos, na medida em que tenta
por em conex@o dois universos sociais diferenciados (DaMatta, 1970:
99).
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Podemos dizer que ao tentar estabelecer essas ligagdes o mito de Auké se configura
como uma busca para realizar algo feito no mito do fogo culinério, ou seja, “conciliar”
sociedade e natureza. Portanto, para o autor, a divergéncia de resultados que os dois mitos
apresentam recai na oposi¢do sociedade/natureza. Pois se a historia de Auké ndo ¢
estritamente um mito € porque ela ndo transmite uma mensagem objetiva e positiva a qual
narra um feito herdico da sociedade ao relacionar-se amistosamente com a natureza —
assim como acontece no mito da origem do fogo culindrio:

[Flica bastante evidente que o mito do Fogo parece ser uma tentativa de
conciliacdo entre dois planos separados e que, provavelmente, sdo vistos
pelos Timbira como inconciliaveis: o plano da sociedade ¢ o plano da
natureza. A tentativa de conciliagio que observamos neste mito ¢
realizada pelo menino (do lado da sociedade) e pela onga (do lado da
natureza). Em outras palavras, a conciliagdo ¢ feita através de duplos-
mediadores, ou sejam: dois termos que, por serem ambiguos num sistema
de classifica¢do, podem ser situados exatamente nas fronteiras dos dois
planos. (...)

O que ocorre neste mito, entdo, ¢ uma passagem do menino do dominio
da sociedade para a natureza. Primeiro ha a “expulsdo” do menino da
comunidade humana, depois um periodo em que ele, “naturalizando-se”,
prepara-se para a comunicagdo com um animal benfeitor, depois ha um
rompimento do menino com as ongas e, finalmente, a sua reintegracdo na
sociedade (DaMatta, 1970: 91-92 — grifos do autor).

Segundo a analise de DaMatta (1970), a trajetoria de Auké ndo cumpre esse
percurso. Ao contrario, Auké ¢ um ser “natural” que interfere intempestivamente na
sociedade, que ao ser expulso e queimado se mantém na natureza e cria os brancos — deste
modo, segundo argumenta DaMatta (1970), os brancos sdo seres que estdo no plano da
natureza (apesar de ndo serem estritamente “naturais”). A medida que o autor faz tais
constatagoes ele esquadrinha uma série de relagdes tanto entre os elementos de cada mito
quanto entre os seus personagens. Neste ponto, remeto o leitor ao referido artigo para que
possa ler na integra a andlise estrutural de DaMatta (1970) — nao cabe aqui retomar o passo
a passo de tal analise, pois desviariamos demasiadamente do nosso propdsito. Por ora,
apenas basta destacar que, em suma, o autor mostra com sua comparagdo que tais mitos

sdo estruturados pela articulacdo (ou sua falta) da oposi¢ao sociedade/natureza. O primeiro
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mito, segundo o autor, ¢ pautado em uma logica bem mais marcada, encadeando os
eventos de modo objetivo, tornando-os faceis de serem apreendidos. Isto € possivel porque
a logica de tal mito estd marcada em uma série de relagdes de reciprocidade.

Assim, ha relagdes reciprocas entre menino e cunhado, menino e araras,
menino e ong¢as, menino ¢ aldeia e sociedade e natureza. Cada elemento
dando e recebendo algo do outro, como se houvesse um equilibrio
preestabelecido entre as duas partes. O menino recusa recompensar o
trabalho do seu cunhado e, por isso, é abandonado por ele. E atacado
pelas araras e, por isso, ndo hesita em atirar as araras novas para a onga,
trocando sua saida do ninho pelo alimento que fornece a onga macho.
Ameacado pela onga fémea, ele também a ataca e fere, fugindo para a
aldeia. Finalmente, reintegra-se na sociedade indigena porque sabe onde
esta o fogo. Ora, toda essa cadeia de elos de reciprocidade que relaciona
menino-homem, menino-araras, menino-ongas ¢ menino-sociedade,
parece preservar aquela estabelecida pela dualidade natureza/sociedade.
Pode-se dizer, assim, que o mito do Fogo coloca as relagdes entre
natureza e sociedade num plano de equilibrio, o qual é mantido pelas
relagdes reciprocas entre os termos que atualizam esta dicotomia.
Poderiamos entdo traduzir esta narrativa do seguinte modo: a sociedade
da a natureza um menino e depois o recupera junto com o fogo. E esta
recuperagdo s6 ¢ possivel porque o menino encontrou um animal capaz
de proceder como um “homem” e também porque ele, menino, foi capaz
de suportar a sua “naturalizagdo” (DaMatta, 1970: 100-101 — grifos do
autor).

Vemos em DaMatta (1970) que o mito de Auké apresenta a forma oposta a essa
trama, ou seja, ¢ impossivel o intercambio amistoso (equilibrado) entre sociedade e
natureza pelo fato do menino ser totalmente ambiguo, um ser invidvel para cumprir a
funcdo de mediador entre os dois pélos — pois os seres mediadores, tanto da sociedade
quanto da natureza, sdo capazes de se transfigurarem, assumirem temporariamente as
caracteristicas do pdlo contrario, se conciliarem e retornarem para seu mundo. No caso do
mito de Auké dos Ramkokamekrd, vemos que sem o mediador ndo hd como estabelecer
relacdes de reciprocidade e conseqiientemente a sociedade ¢ obrigada a depender de si
mesma, ficando sem meios para captar as benesses da natureza. Dito de outro modo, no
mito de Auké a contrariedade entre natureza e¢ sociedade nao resulta em uma conciliagao
(em uma relagdo equilibrada, mediada por dadivas): a natureza permanece como um plano

inacessivel, se mantendo como portadora de forgas que, sem o intercurso de mediadores,
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podem se tornar maléficas para a sociedade. Sendo assim, dependendo de si mesma a
sociedade hierarquiza suas relacdes, o que € visto justamente na autoridade atribuida ao
keti do menino para mata-lo. Em resumo, no meu entender, DaMatta (1970) tenta
demonstrar que a versdo Canela do mito de Auké revela que a hierarquizagao das relagdes
acontece quando a reciprocidade se torna impossivel, € que no mundo Timbira hierarquizar
as relacdes ndo ¢ algo totalmente eficaz, solucionando o problema apenas parcialmente.
Nao ¢ outra coisa que faz a sociedade ao expulsar Auké queimando-o. Banido de vez para
fora da aldeia, para a natureza, Auké se torna o branco eminente, o Imperador Dom Pedro
II, pai de todos os demais brancos, dominadores dos indios. Em suma, hierarquizar ¢
estabelecer relagdes negativas, as quais, no caso, os indios estdo no plano inferior e
submetidos aos brancos — superiores por possuirem bens inacessiveis aos indios.

A ambigiiidade atualizada no mito de Auké é responsavel por duas
conseqiiéncias importantes: primeiro, ¢ a ambigiiidade de Auké que
engendra o ponto crucial da narrativa, um conflito entre a sociedade e um
de seus membros. Segundo, porque a resolugdo deste conflito implica em
acOes que a sociedade tem que desenvolver de modo isolado, por seus
proprios meios. Assim, quem resolve o conflito basico do mito de Auké
ndo ¢ um animal que tem possibilidades de agir como ser humano, mas
seu tio materno, representando a propria sociedade Timbira (Cf. DaMatta,
1967). O tio materno, entdo, além de ser a personificagdo da propria
sociedade Timbira, ¢ um homem que age com suas limitagdes e
possibilidades. A resolugdo deste conflito interno ¢ realizada com base na
hierarquizagdo de relagdes sociais, isto ¢, de um homem contra um
menino: algo bem diferente do que ocorre no mito do Fogo, onde a
sociedade e natureza interagem de modo reciproco através de um menino
“naturalizado” e de um animal “humanizado”, a on¢a (DaMatta, 1970:
102).

Um pouco mais adiante, na pagina seguinte, DaMatta conclui:

O mito de Auké representa uma passagem da oposicdo
natureza/sociedade para uma outra oposi¢do realizada no mito em duas
fases: primeiro, entre menino/sociedade; segundo, entre indios/brancos.
Com esta passagem a dinamica do mito de Auké deixa de ser extraida de
planos vistos como complementares ¢ simétricos, passando a ser obtida
de um conflito que surge dentro da sociedade. (...) O que mantém unidos
Auké e o grupo, entdo, sdo relagdes de contrariedade e ndo uma oposigdo
complementar como no caso dos outros mitos. Na medida em que a
sociedade tenta eliminar Auké, ele retorna mais poderoso; na medida em
que se tenta fazer a sociedade voltar a ser como era antes de Auké ter
aparecido, a propria sociedade potencialmente se transforma com o
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surgimento de uma nova categoria: o0 homem branco (DaMatta, 1970: 103
— grifos do autor).

Inimeros questionamentos emergem ao relermos esta andlise de DaMatta —
justamente por ser um texto pioneiro e dedicado a uma andlise comparativa de mitos
Timbira, através da qual busca-se a relagao estrutural dos mitos em foco, observando o
desenrolar de seus respectivos roteiros dentro das possibilidades de articulagcao da oposicao
natureza/sociedade. Sendo assim, minha inten¢ao aqui ¢ apenas explorar a reversao da ma
escolha como pertinente a captura como bom-senso, ou como uma busca por
entendimento. Neste sentido, tal exploragdo estd alinhada aqueles pontos que segundo
DaMatta (1970) deixam o mito de Auké em aberto.

Com a queima do menino se encerra o que o autor chama de a primeira fase do
mito, que se caracteriza pela total confusao e falta de objetividade da sociedade perante
aquele ser; ¢ na segunda fase, quando Auké se torna homem, o Imperador Dom Pedro II,
que o mito se fundamenta como um antimito:

A segunda parte, porém, permite uma maior liberdade do acontecimento.
E como se nela ndo se prolongasse a estrutura classica que verificamos na
primeira fase. E nesta parte que encontramos maior discrepancia entre as
variantes e onde os narradores tém a possibilidade de alongar ou diminuir
0 mito, introduzindo livremente os tragos que caracterizam o homem
branco e o contato que teve seu grupo tribal com a sociedade regional.
Pode-se, pois, considerar esta segunda parte como maleavel e, assim
sendo, os acontecimentos do contato com o branco sdo entendidos pelos
Timbira como resultantes de uma base que ¢ feita com os mesmos
elementos dos outros mitos. E isto que permite, a nosso ver, aos Timbira
permanecerem num nivel intermediario, entre o mito e a ideologia
(DaMatta, 1970: 104).

Nao ¢ outra coisa que vimos ao longo das histérias de Tati e de Kréd-khwéi —
adiciona-se a isto o fato de que os movimentos messianicos apresentam muito mais do que
respostas para aquele futuro incerto dos indios, mas sim um desafio para a etnologia ao
buscar entender a consciéncia que os indios t€ém dos brancos, bem como suas reais
relagdes. Um dos tragos de tal desafio ¢ que se a relagdo estrutural entre o mito do Fogo

Culinario e o mito de Auké revelaria este ultimo como uma iniciativa para explicar o
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advento dos brancos, a eclosdao dos movimentos messianicos nos permite refletir sobre
outro ponto de tal relagdo — a captura, como uma busca por entendimento da presenga dos
brancos. Se o que diferencia brancos de indios ¢ a posse do aparato cultural, trata-se
efetivamente de entender que aparato € esse, captura-lo em sua totalidade, ou seja, capturar
os objetos, as técnicas e, porque ndo, o seu karo (ou verificar se a0 menos ha este principio
vital). Ao longo de todo este trabalho ndo ¢ outro argumento que tento desenvolver ao
tentar escrever a historia de Auké e de seus Gémeos — uma histdria registrada como uma
tentativa de reverter a ma escolha.

E importante reportarmos a obtengdo do fogo culinario para visualizarmos a
reversao da ma escolha como uma forma de captura. Apresento aqui um resumo do mito
do Fogo Culindrio, sintetizando as versdes Ramkokamekra (Nimuendaju, 1946) e Kraho
(Schultz, 1950).

Um indio levou um menino (seu cunhado) para pegar filhotes de arara — para servir-
se de suas penas nos ritos. O ninho era num talhado (um paredao), sendo muito alto e
ingreme para o menino subir e descer sozinho. Entdo o homem cortou uma arvore e
suspendeu o menino. Estando no ninho o menino ndo conseguiu agarrar os filhotes, pois
estes gritaram muito e o atacaram. Amedrontado, 0 menino recusou a capturar as araras. O
indio, 1a debaixo, se zangou e jogou a arvore fora, abandonando o menino junto do ninho,
no alto do talhado. O menino, solitario, passa dias e noites no talhado sem se alimentar. As
araras velhas defecaram na sua cabeca, criando vermes. Passado os dias os filhotes
perderam o medo do indiozinho. E nesse momento que uma onga macho passa por 1a e
indaga o menino sobre a sua situagdo desoladora. O menino explica a onga, que por sua
vez diz para ele jogar as araras e depois pular sem medo, pois ndo seria devorado. De
inicio 0 menino recusa, mas a onga 0 convence, assim ambos firmaram um trato: 0 menino

daria as araras para a onga, que em troca o alimentaria, o abrigaria e cuidaria de suas
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enfermidades. Trato feito, o menino foi adotado pela onga, tornando-se seu neto. Chegando
a casa, o menino depara com a onga fémea, a esposa, que estava prenhe. Também 14
conhece o fogo de cozinha, o moquém, enfim come comida assada e cozida. A onca fémea
se irritava facilmente com o menor ruido, e assim enxotava o menino, o amedrontando com
suas garras e seu rugido. O menino conta para o chefe da casa, que ralha com sua esposa
para nao fazer mais isso. Mas cada vez que ele saia a onga prenhe amedrontava o
indiozinho. Sendo assim, ele ensinou o menino a usar o arco ¢ a flecha, dizendo que se
caso novamente a onca fémea o importunasse para flecha-la e correr. Dito e feito. Ao
flechar a onga o menino foge e chega a aldeia de seus antigos parentes indios. Conta que
conhecera o fogo que assa, cozinha e aquece. Os indios o acolhem novamente e planejam a
captura desse fogo. Deste modo, como nos relata Nimuendaju (1946), segue a captura:

The boy took the road indicated by the jaguar and reached his home
village. He told his father what had happened, that there was fire in the
jaguar's house, and how good the broiled meat tasted. Then the father
went to the plaza and reported everything to the men's assembly. They
decided at once to bring the fire to the village.

They put up sentries along the entire route from the village to the jaguar's
house, but they sent their best runner into the house; the toad went with
him. The jaguar himself was away again. Then the man picked up the
kindled jatoba trunk and ran away with it. The jaguar's wife begged him
to leave her at least one firebrand, but nothing was left of the fire, for the
toad spat at any scattered sparks in the fireplace and extinguished them.
The man ran with the burning tree to the first sentry, who relieved him of
his burden and ran on to the second, and so on till they all arrived in the
village with the fire (Nimuendajt, 1946: 243).

Preferi citar na integra este trecho, pois ele nos fornece no desfecho do mito os
detalhes dessa captura, ou melhor, a forma dos Timbira obter sua cultura material ¢ um
modo de estabelecer ou romper “contratos sociais”, tanto com estranhos quanto com os
familiares — assim como nos diz DaMatta (1970) a respeito das relagdes entre 0 menino € o
demais personagens. Certos aspectos que ja sublinhamos na leitura de outros mitos e dos
movimentos também estdo presentes: o temor; o rompimento de relagcdes e a criacdo de

outras; a solidao (= reclusdo); a cdlera de alguns personagens; a obtencdo de novas
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técnicas; a aquisi¢ao de objetos antes desconhecidos; o estabelecimento de diferengas.
Todos esses pontos, a meu ver, aparecem nos mitos de Pud e Pudleré, no mito de Auké, no
mito do Fogo Culindrio e nas narrativas dos movimentos messianicos — poderiamos
reportar a outros mitos, como também a outros ritos, que veriamos alguns desses pontos.
Minha intencao aqui ¢ chamar a atencao para o fato de que todos esses pontos em comum
entre os mitos, como entre os ritos dos movimentos, aparecem em acontecimentos nos
quais a captura estd presente. Captura esta ligada a agdo de herdis demiurgos,
transformadores do mundo e da vida.

Mas no caso do mito do fogo culindrio ndo ¢ bem a acdo de demiurgos que
desencadeia os acontecimentos, mas sim a a¢ao tanto dos indios quanto das ongas em
relagcdo a questdes de perdas e ganhos. Neste sentido, o ponto aqui € que talvez a posse do
fogo culindrio pelas oncas e a sua captura pelos indios nao estejam ligados diretamente a
invengdo e a criatividade — propria de demiurgos. Pois, ao obter o fogo culinario os indios
mudaram sua dieta, deixando de comer pau-podre e carne-seca, com isso perdendo
gradativamente as capacidades cay — os poderes magicos inatos que s6 sao obtidos com
uma série de abstinéncias, alimentares principalmente (Crocker, 1978). Deste modo, vemos
que os indios fizeram uma escolha, perdendo algo que era inato e adquirindo outro que nao
lhes pertenciam. Uma escolha, que se foi um sucesso por um lado, pois os indios deixaram
de comer mal e de passar frio, por outro lado gerou perdas em dois sentidos: uma perda foi
em relacdo as capacidades cay; a outra se deve ao rompimento definitivo de qualquer
relagdo amistosa com as ongas, pois sem o fogo elas passaram a viver solitarias no mato,
sempre zangadas, comendo carne crua e sempre prontas para atacar os indios (ou vingar-se
deles). O ponto aqui ¢ que as ongas s6 perderam. De fato, como atesta os feitos de Pud e
Pudleré o fogo culinario, a brasa e 0 moquém j& eram manipulados por estes herdis no

principio dos tempos, assim como o fogo-que-reduz-a-cinzas e também o fogo que ¢ a luz
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que clareia o dia (o sol) — como também outros instrumentos, principalmente os agricolas,
como o machado, a enxada e o tercado (que trabalhavam sozinhos sob os comandos de Pud
[Schultz, 1950]). Sendo assim, a onga ndo ¢ a inventora do fogo culinario € nem de todo o
aparato técnico e instrumental que compde a culinaria. Porém, tudo indica que foi ela quem
o deteve apos a dispersao de Pud e Pudleré. Aqui ¢ importante voltarmos a trama do mito
desse par de herdis para vermos uma possivel implicacao de tal dispersdao com o complexo
do fogo/cultura.

Pud e Pudleré ndo inventaram o fogo — assim como nao inventaram o mundo, que
ai ja estava. Mas manipularam o fogo criando varios artefatos, inclusive o domesticando
para processar os alimentos. Em alguns casos souberam controlar o fogo, em outros
desencadearam grandes acidentes — alguns de cunho cataclismico. Mas devido a todas as
manipulagdes do fogo, acidentais ou ndo, foram inventadas varias técnicas, artefatos e
regras sociais. A dispersdo dos dois herois se dé justamente apds o poder destrutivo do
fogo escapar a criatividade de Pud, quase matando Pudleré, que inventa e organiza as
relagdes sociais entre eles e para seus filhos indios, e assim refreia o impulso criativo do
irmao. Organizagao social inventada e posta, ambos vao para o firmamento: deixam para
trds o fogo culinario, toda a cultura material e varias técnicas criadas, como também
deixam o fogo-que-reduz-a-cinzas. Pud detém a luz do dia (o Sol), Pudleré detém a
capacidade de refrear o calor gerado com tal luz, esfriando o mundo com a noite (a Lua).
Os indios vagariam pelo mundo detendo vérias normas sociais e a capacidade de reelabora-
las, como também a capacidade de capturar (advinda dos ensinamentos de Pudleré) os
objetos e as técnicas que ndo possuem e ndo conseguem inventar. O fogo domesticado,
culinario, ¢ da onca. O fogo-que-reduz-a-cinzas continua devastando, mas Auké surge e
consegue manipula-lo, inventando um aparato cultural justamente por re-potencializar e

instrumentalizar o poder destrutivo daquele elemento em espingarda. Vemos entdo as
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diferencas relativas ao poder do fogo e as possibilidades de reté-lo: o Sol e a Lua alternam-
se e equilibram as forgas (e engendram muitas outras alternancias entre o quente e o frio);
o fogo domesticado aquece e processa alimentos, algo benéfico apesar da perda das inatas
capacidades cay; o fogo destrutivo ¢ manipulado com éxito por Auké, gerando uma vasta
cultura material e um rico acervo técnico — mas permanece destrutivo, assim como todo o
aparato dele advindo. H& que capturar esse poder destruidor vertido no aparato detido pelos
kupen. Mas nao ¢ como no caso do fogo culinario, que ja era domesticado — portanto, era
so invadir a casa da onga e toma-lo. Também ndo ¢ como nas alternancias inseridas por
Pud e Pudleré, das quais os Timbira sabem usufruir de todos os seus favores em sua rica
vida cerimonial. A questdao do fogo destruidor ¢ que ndo ¢ ele em si que deve ser retido —
pois esse fogo destréi por completo feiticeiros assassinos, ¢ usado nas cagadas para
espantar as presas do mato, para afugentar as ongas e as cobras, e por isso os indios nao
querem ¢ nem podem exercer o total controle sobre ele, dado que nem Pud e Pudleré
deram conta, bastando apenas manipuld-lo com todo cuidado quando necessério.

Deste modo, vemos que questdes de perdas e ganhos, de boas ¢ mas escolhas,
engendram as diferengas culturais entre diversos seres, € at¢ mesmo entre oS proprios
habitantes da aldeia (pois de um lado estdo os Katamye [do lado de Pudleré] e do outro os
Wakmeye [do lado de Pud]). As diferenciagdes culturais assim realizadas recaem em um
dilema que perpassa toda a existéncia dos indios, a saber: desde os tempos primitivos até
os dias atuais escolher resulta no fato de ganhar de um lado e perder de outro, em benesses
e maleficios, conjuntamente. Vimos um pouco disso nas historias dos gémeos de Auké.

Dando seqiiéncia ao estudo de tais historias, um trago comum das duas ¢ que a
eclosdo dos movimentos messianicos que as caracterizam se d4, a meu ver, como mais uma
tentativa dos indios entenderem as diferengas culturais relativas aos brancos justamente

como uma busca pelo bom-senso em questdes de perdas e ganhos. Talvez, a busca pelo
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bom-senso ¢ uma iniciativa para saber se aquela escolha foi realmente ma, pois somente
com a criagdo daquele aparato cultural altamente transformador que os brancos se tornaram
seres potentes, totalmente desordenados e destruidores, isto €, o ponto seria entender se ¢
possivel reter tal cultura sem perder totalmente a autonomia, suas capacidades, ficando a
mercé da poténcia materializada do fogo-que-reduz-a-cinzas. Digo isso como outro trago
da opcao dos indios pelo arco e a flecha invés da espingarda e prato, pois como veremos
adiante tal cultura ganha distintas énfases em diversos periodos e ocasides — em um dado
momento ela é benéfica, em outra ruim, e em outra denota mistério ¢ confusdo. Mas de
fato, durante os movimentos os indios estavam dispostos a tomar para si todo o aparato dos
kupen. No caso dos Krahd vemos:

Os indios iriam ser ricos como os civilizados: andariam de avido, de trem
de ferro, de motor. lam ter muitas reses, muitos cavalos. O gado seria
para que tivessem leite e carne. Os cavalos seriam para os vaqueiros.
Haveria "jeep" e caminhdo para o servico. O "jeep" seria para "gente
grande". Os jovens queriam todos se transformar em civilizados; os
maduros também; s6 quem ndo estava querendo se transformar eram os
velhos. Justino estava com muita pena de deixar os costumes antigos.
Pend, o informante, estava cético quanto aos resultados dos esforgos de
José Nogueira. Marcdo, o chefe da aldeia, estava calado; Davi, irmdo de
Marcdo, queria se transformar, mas ndo acreditava plenamente na
capacidade de José Nogueira em consegui-lo. Os velhos pediam ao
informante que solicitasse a José Nogueira que parasse, pois ndo queriam
virar civilizados, ndo queriam usar roupa (Melatti, 1972: 88).

Ja no caso dos Ramkokamekra, a adesdo ao movimento era da mesma forma:

Parece que s6 trés individuos manifestavam abertamente a sua dissensao.
O principal era o velho Kaapel-tik, lider dos novigos no tempo de
Nimuendji e chefe da comunidade de Baixdo Preto. Mii-khlo,
tradicionalista respeitado e bom curador, chegou a falar, no patio, contra
o movimento. Ko-?gannal, poderoso curador, se pronunciava apenas em
conversa particular. Todavia, deixavam-se esses trés em paz, devido a sua
idade e ao seu poder. Todos os lideres politicos, exceto o mencionado
Kaapel-tik, participavam cabalmente do culto de danga, da venda de seus
bens e da obediéncia a Kee-khwéi (Crocker, 1976: 520).

Como vemos com essas descri¢des ndo ha consenso — mas a maioria tentava virar
kupen, por sua propria vontade ou obrigado pelos outros. Afora as divergéncias politicas, a

maioria entendia na época dos movimentos que se tratava realmente de uma ma escolha
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feita na época de Auké. Entdo, talvez o problema era saber qual o melhor modo para reter
aquele aparato. Enfim, como domesticé-lo.

Em minha opinido, todas estas questdes relativas ao entendimento e as opgdes em
relagdo a cultura criada por Auké atravessam a historia dos indios a partir do momento que
optaram pelo arco e a flecha. Isto é, ndo haveria um entendimento exato e unanime,
marcando um ponto de vista em determinada época do que se poderia ganhar e perder com
a cultura dos brancos. Vemos isto, por exemplo, no encerramento da versdao do mito de
Auké descrita por Pompeu Sobrinho'' (1935) em que a cultura material dos brancos é
enfatizada de modo positivo:

Os mehin moravam de um lado do rio e os kupens do outro lado. Foi
preciso muito tempo para que aqueles fossem compreendendo as
vantagens de certas cousas dos kupens e as adotassem, como o facdo, a
espingarda, o cachimbo, a panela de ferro; aprenderam também com
muito tempo a plantar mandioca, arroz, cana, criar animal, porco, galinha;
a comer rapadura, farinha, carne séca, etc. Assim eles foram aos poucos
deixando de comer casca podre de pau, de usar machado de pedra, arco e
flecha, etc. (Sobrinho, 1935: 212).

Enfim, ora consideravam que se nao fosse a cultura dos brancos os indios estariam
arruinados, provavelmente comendo pau-podre e carne-seca; ora eram os brancos seres
terriveis, que ndo tinham condi¢des de manipular seu instrumental; ora viam que apesar de
maus os brancos sabiam como manusear o seu instrumental, pois tinham acesso a Deus, o
unico que podia estar com Auké e repassar os conhecimentos necessarios; ora os brancos
eram dadivosos e firmava-se contratos sociais com eles; ora rompia-se os contratos,
considerando os brancos seres pifios, incapazes de lidar com o poder intrinseco aquela
cultura. O certo ¢ que em todos esses diferentes momentos havia uma busca pelo bom-

S€nso.

' Essa versdo ndo é citada nos trabalhos classicos que versam sobre a histéria de Auké. Publicada em 1935
na Revista do Instituto do Ceara ela compde o artigo intitulado Lendas Mehin de autoria de Thomaz Pompeu
Sobrinho. No momento ndo tenho informagao de como ele coletou as lendas, ou seja, se fez nas aldeias ou se
foi com algum ou mais indios viajantes. As lendas do mesmo artigo foram republicadas na coletanea Folk
Literature of the Gé Indians, sendo ali o mito de Auké indicado como uma versdo pertencente aos
Apanyekra. Todavia, essa versdo do mito de Auké apresenta certas énfases que merecem consideragdes.
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Podemos considerar que essa busca por bom-senso se da pela captura. Mas capturar
aqui ndo ¢ apenas tomar objetos e assim inverter a ordem das coisas — de dominados
passarem a dominadores, de despossuidos a possuidores. Trata-se de capturar uma cultura
junto com a forma do outro percebé-la e manusea-la. Deste modo, podemos dizer que para
os indios talvez tratasse de saber o que realmente iriam perder e ganhar ao deterem o
aparato cultural dos kupen, ou seja, mais uma vez eles eram prudentes como quando
optaram pelo arco e a flecha. De fato, era preciso ser prudente porque nos dois movimentos
messianicos os indios dependiam somente de si para lidar com os kupen, assim como foi
no tempo mitico ao lidarem com Auké (DaMatta, 1970). Mas também era preciso por fim
de uma vez por todas na malograda relagdo com os brancos, empurra-los para a floresta
novamente ou aniquila-los. Tudo isso ndo seria nada facil, os indios tinham que conhecer
bem os kupen e suas coisas. Portanto, s6 se chegaria ao bom-senso com uma série de
capturas, observacdes ¢ experimentos. Em minha opinido, tudo isso faz parte de uma forma
especifica de observa¢ao demonstrada por Melatti (1978) em relagdo aos Krahd, mas que
também podemos atribuir aos Ramkokamekra. Segundo Melatti:

Os ritos Kraho parecem dar aos individuos a possibilidade de observar as
relagdes sociais e as relagdes entre os elementos do Universo, como o
imaginam, de diferentes pontos de vista. Assim, os ritos de reclusdo
sugerem que os jovens sdo levados para o alto, para dentro d’agua ou
mesmo para o chdo; cada rito acentua um desses caminhos, mas faz
também alusdo aos demais. Assim como imaginam o jovem recluso
localizado numa estranha regido fora da aldeia, ha ritos que fazem seres
de fora ficarem como que reclusos dentro da aldeia, como no caso do
Ko?-kritho ou de Krekrep (no rito de Khoigayu). A mudanca de
perspectiva também se faz nos ritos em que as mulheres agem como se
fossem homens, enquanto estes realizam as tarefas femininas (Melatti,
1978: 357).

PARA REVERTER A MA ESCOLHA
Mudangas de perspectiva, perdas e ganhos, o nascimento de her6is miticos,
metamorfoses, o fogo e o bom-senso. Posso dizer que sdo essas as palavras-chave de

minha leitura dos movimentos messianicos dos Kraho e dos Ramkokamekra para reverter
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uma ma escolha, e assim banir de vez a intempestiva presenca dos brancos. Vimos até aqui
que ¢ indubitavel que tudo isso seja intrinseco a posse de um aparato cultural e a poderes
magicos. Entdo, continuemos nessa trilha para encerrar este derradeiro capitulo.

Deste modo, ¢ fundamental falarmos a respeito dos kupen, ou seja, da concepgao
que os indios tém dos brancos e de como tentaram lidar com eles — tanto nos ditos
movimentos, quanto em outras circunstancias. Kupen ¢ uma designacdo para oS
estrangeiros. O estrangeiro geralmente ¢ identificado como um ser disparatado e de dificil
associacdo, se nao impossivel. A partir do momento que os brancos surgiram tal termo
serve para designa-los. Se kupen existe do modo como aludimos ao longo desta dissertagao
logo se vé que os indios ndo o desconsideram, ha que captura-lo. Os dados histéricos a
respeito das investidas dos indios contra os brancos nos mostram isso — tanto as etnografias
quanto os diarios de comerciantes e, principalmente, dos militares portugueses a servigo do
Império luso-brasileiro. Os relatos feitos pelo militar luso Francisco de Paula Ribeiro no
inicio do século XVIII retratam como os Timbira lidavam com os kupen, bem como indica
algumas concepgoes que esses indios tinham dos brancos, naqueles tempos. Sao de fins do
século XVIII e da primeira metade do século XIX os primeiros registros de guerras entre
indios e brancos na regido habitada pelos Timbira. O esquema da ofensiva indigena
naquele tempo era basicamente o mesmo:

Ciosos os indios Timbira Piocobgés, nacdo estabelecida da outra parte do
mesmo rio [Grajau], pelos progressos da nova povoagdo, que assombrava
e impedia fazer no interior do pais as suas correrias costumadas,
resolveram livrar-se dela, e o fizeram queimando vivas 38 pessoas dentro
de suas mesmas habitagdes, a que barbaramente puseram fogo, e as
mesmas embarcac¢des abicadas na praia, levando o sal ou gé€neros que
puderam, e langcando o resto ao rio ou ao mesmo fogo; deixaram somente
naquele lugar, para sinal de que ja um dia fora povoado, umas ossadas
espargidas pelo meio das ruinas solitarias, lamentaveis ainda hoje ao
passageiro que as v€. Desta carnagem sucedida em 1814, e para a qual
bem reparavelmente se olhou muito a sangue-frio, escaparam vivas uma
menina, que os barbaros levaram cativa, e cinco ou seis pessoas, que por
felicidade sua andavam fora da povoacdo na ocasido do desastre
(RIBEIRO, [1815] 2002: 50-51).
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Vemos que o militar-luso se refere aos Pikopjé (outro povo Timbira), € ndo aos
Krah6 e aos Ramkokamekra. No entanto, recorro a esta descrigdo por expressar de modo
claro e sintético a guerra dos indios daquela regido, ndo s6 os Timbira, contra os brancos
que ali habitavam — algo que as descri¢cdes do militar mostram ser geral na regido do médio
Tocantins e seus afluentes.

As nagdes que habitam as suas vertentes sdo, bem entendido, aquelas que
tenho mais inteira noticia, Albaraja, Caraja, Jacundd, Amaniq,
Mondurucu, Apinagé, Norocoagé, Sacamecra, Pexeti, Angetgé, Xerente,
Xavante, Pepuxi, Tapirapé, Tacamedu, e Caralls ou Macamecras; todas
barbaras, intrataveis, ¢ das quais apenas os Carals t€ém um pouco mais
doméstico conhecimento nosso desde o ano de 1809; contudo, os que
mais hostilizam os navegantes do Araguaia sdo os Carajas, ¢ aos do
Tocantins, os Apinagés, desde a cachoeira de Santo Antonio até a barra
do dito Araguaia; e da barra de Manuel Alves Grande até Porto Real do
Pontal, os Xerentes ¢ Xavantes. Ja em outro tempo os Carajas ¢ Apinagés
estiveram mais pacificos, até iam trocar os seus géneros com os da capital
do Para; violéncias porém que cruel e injustamente lhes foram feitas nas
suas passagens pelas guarni¢des dos presidios de Sdo Jodo das Duas
Barras e de Santa Maria do Araguaia os tornaram irreconciliaveis
inimigos nossos, ¢ fizeram com que este ultimo presidio fosse ha pouco
tempo triste vitima do seu ressentimento (Ribeiro, [1815] 2002: 60).

Se os indios eram intrataveis, ndo menos eram os brancos. Acostumados a fazerem
aliangcas com os diversos grupos indigenas, tendo em mente as infindaveis escaramucas
entre eles, os brancos se apresentavam sempre como bons aliados, dispostos a auxiliarem
um dado grupo indigena em suas revinditas. Logo em seguida os brancos traiam o grupo
recém aliado, assassinando uma parte da populagdo e escravizando a outra — quando nao
para prendé-los nos presidios ou acorrenta-los nas pragas publicas das pequenas cidades da
regido para humilhd-los, ou at¢ mesmo os atraindo as mesmas cidades para os
contaminarem nos surtos epidémicos e os fazerem retornar as suas aldeias e espalhar as
doencas aos demais (Ribeiro, 2002: 61-70). Mas, ao lermos os relatos do Major Graduado
Francisco de Paula Ribeiro ¢ evidente um fato: na época a supremacia era indigena —
guerreira e populacional. Prova disso sdo as estratégias sorrateiras dos brancos para
lutarem contra os indios — as mesmas usadas na época dos Tupinamba da costa brasileira

(Viveiros de Castro, 2002). O rompimento dessas aliangas, mesmo quando acometidas de
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chacinas, nao impedia os indios das suas correrias e vingancas. Nao tardava, uma pequena
vila sertaneja era tomada e aniquilada. Todo esse assalto era empreendida sem a menor
intimidacao. Mesmo porque se fosse o caso de se intimidarem, naquele tempo, como
atestam as queixas do Major, ndo seria por causa da supremacia bélica e tecnologica dos
brancos da regido — nem mesmo alimentos, soldados treinados e armas de qualidade se
serviam os contingentes do referido Major, como os de outros militares. Restavam mesmo
eram as inumeras epidemias e traicdes para os regionais fazerem sua guerra contra as
diversas etnias indigenas. Talvez fossem essas estratégias dos brancos o maior problema
dos indios para terem o real sucesso em suas investidas contra os colonos — o que sé veio a
agravar com o aprimoramento tecnologico dos brancos e com o real interesse do Estado
brasileiro em estabelecer seu poder na regido e controld-la. Ao langar mao da feitigaria os
indios ndo continham a profusdo dos brancos e de seus males: era ineficaz o meio utilizado
pelos indios para combater os males invisiveis dos brancos. Aqui os indios sempre
perderam: o feitico do indio ndo mata os kupen (Melatti, 1967; Chiara, 1979). Mesmo
assaltando as vilas e apanhando os objetos de seu interesse, os brancos se progrediam e
sempre imunes aos feiticos. Enfim, somente ter a espingarda e fazer feitico ndo era
sinonimo de sucesso na luta contra os kupen — talvez lhes faltasse conhecer o modo
adequado de manuseé-la, explorar o seu poder destruidor e talvez seu poder e uso magico.
Por este angulo, vemos que a historica presenca dos brancos ¢ marcada pela sua
cultura material e sua imunidade a feiticaria. Podemos dizer que isso ¢ um dilema para os
Timbira. Pois como estabelecer aliancas, ou recusa-las totalmente desconsiderando esses
seres que possuem um aparato cultural poderosissimo e imunidade a feiticos? E preciso
entender do que se trata essa gente. As diversas descrigdes sdo repletas de questionamentos

dos Timbira a respeito dessa forma de existéncia dos kupen. Vilma Chiara (1979) nos
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mostra isso em um relato importante de uma conversa que teve com um jovem Kraho a
respeito da feiticaria em relagdo aos kupen:

Em 1975, durante minha estadia na aldeia da Pedra Branca, mantive, um
dia, uma entrevista com um jovem de mais ou menos 25 anos. Falavamos
informalmente sobre os poderes dos curadores, as feitigarias que estes
praticavam, seus perigos, etc. Diante das minhas perguntas, e estando
patente a minha ignorancia na matéria, o jovem Pascoal me fez notar que,
por mais que tentasse, ndo poderia jamais compreender ou sentir os
perigos das feitigarias como um deles.

- “O feitico do Kraho nao pega no cupen (branco). Nao sei porqué. Olha
o Dodanin (vizinho civilizado). Se feitigo pegasse, ele ja estaria morto.
Todos os curadores tentaram, fizeram de tudo. Qual, ndo pega mesmo. Eu
acho que ¢ porque o cupen tem sangue cru”.

Ao meu olhar surpreso e interrogativo, ele perguntou:

- “E verdade que cupen tem sangue cru e nés, indios, temos sangue
cozido? Como ¢ isso? Vocé sabe?”.

A pergunta, feita a queima-roupa, inquisitiva, me deixou perplexa.

- “Sera?” respondi eu, “Quem te disse isso?”.

- “Minha av6” (Pascoal ¢ Apinajé. Seus pais vieram morar na aldeia
Pedra Branca quando ele ainda ndo andava). “E, eu acho que ¢ isso
mesmo. Porque sendo feitico pegava também no cupen” '* (Chiara, 1979:
34).

Anos antes, em Indios e Criadores, a mesma questdo era discutida por Melatti
(1967) em uma analise da perspectiva que os Kraho tém dos brancos. Tal obra ¢ precursora
das outras duas do mesmo autor ja destacadas ao longo deste trabalho: O Messianismo
Krahé de 1972 e Ritos de uma Tribo Timbira de 1978. Em Indios e Criadores o autor faz
uma importante analise antropologica da situacdo dos Krahd em relagdo a ocupagdo dos
brancos na regido do médio Tocantins, efetivadas pelas frentes de expansao agropastoril. A
motivagdo dos brancos, como também a dos indios, ¢ descrita pelo autor a partir de seu
trabalho de campo e da leitura dos relatos de missiondrios religiosos, militares,
comerciantes, viajantes, agentes do SPI e da etnografia de Nimuendaji. Em se tratando dos
enormes contrastes entre as perspectivas de brancos e indios, Melatti (1967) diz na

introdugdo de um capitulo dedicado a apresentar um esbogo da sociedade Kraho:

'2 Chiara (1979) diz logo em seguida ao entrevistar outro indio: “E verdade que o indio tem sangue cru e o
civilizado tem sangue cozido?”. Ela prossegue sua andlise mantendo essa oposi¢do. Ocorre uma
incongruéncia que ndo sei informar se ¢ apenas um erro de escrita, pois como vimos na entrevista com o
jovem indio o civilizado ¢ quem possui sangue cru. Todavia, se tratava de uma duvida do jovem, podendo
misturar o significado dos termos.
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[E] patente a enorme distincia cultural que existe entre a tradigio Kraho e
a dos criadores, apesar de um século ¢ meio de contacto, resultado da
participagdo quase nula dos Kraho nas atividades proprias do segmento
pastoril, o que torna dificil a comunicag@o entre os membros dos dois
sistemas em conjunc¢do. Além disso, daremos atengdo relativamente
maior a uma institui¢do Krah6 que ja ndo pode ser compreendida se
abstrairmos as relacdes com os "brancos": trata-se da chefia. (Melatti,
1967: 53).

Isto posto, ¢ importante irmos por partes. A enorme distancia cultural entre indios e
brancos ¢ confirmada pelo autor ao discutir a perspectivas de uns sobre os outros. No
tocante ao ponto de vista dos brancos sobre os indios, por ora basta dizer que sdo os
mesmos dos esteredtipos correntes ainda nos dias de hoje. Além disso, o autor sublinha
como ¢ o modo de vida da populacdo branca naquela regido, suas relacdes com a
burocracia estatal, a distdncia dos grandes centros, a pobreza da maioria dos sertanejos, o
cristianismo, a violéncia e as variagdes nas relacdes de trabalho das areas agricolas e
pastoris — em suma, o autor mostra que a estrutura social do mundo rural do nordeste
brasileiro ¢ fortemente marcada por uma hierarquia de poder, entre opressores e oprimidos,
ricos e pobres, a elite abastada e o nordestino resistente, assim como a mobilidade social
existente justamente pelas relagdes que as frentes de expansao inserem.

Dito isso, ndo darei maior énfase a perspectiva dos brancos. A referéncia a este
cendrio ja permite deixar claro a posicdo dos Timbira em relagdo aos brancos sertanejos,
isto €, uma “participagdo quase nula dos Krah6 nas atividades proprias do segmento
pastoril” (Melatti, 1967: 53). Ja vimos que ndo foram poucas as tentativas de inserir os
indios na dindmica agropastoril ao escraviza-los ou mesmo tentando convencé-los por
meio de aliancas o qudo seria vantajoso se enredar na dindmica da mobilidade social das
frentes de expansdo — como nos diz o Major, apos o estabelecimento de um contrato:
“Contudo, a amizade ficou valiosa e firme, como sempre ao depois de muitas ocasides o
mostraram; mas ficaram, quanto a conduta, como todos os outros, sem espécie alguma de

civilizagdo, que os tornasse uteis a si mesmos ¢ ao Estado” (Ribeiro, [1815] 2002: 69).
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Entretanto, para nossa leitura, o problema aqui recai na utilidade de tal alianca para os
indios.

Ainda indo por partes, no tocante a exposicdo de Melatti (1967) citada
anteriormente, vemos que desde os relatos de Ribeiro do século XIX até os trabalhos de
campo de Melatti na década de 1960, seguindo o que este etndlogo nos diz, ¢ impossivel
abstrair a relagdo com os brancos sem entender a institui¢ao da chefia. Para tanto, restrinjo
minha leitura somente aos dados apresentados por Melatti, e no tocante aos
Ramkokamekré farei uma alusdo a chefia a luz do relato do movimento messianico. Com
efeito, a institui¢do da chefia, como nos mostra Melatti (1967), ndo pode ser entendida
somente por um traco da vida social dos indios. Enfim, a chefia ndo surge somente das
demandas dos lacos de parentesco ou para proteger a comunidade indigena e seu territorio
do invasor branco — embora esses dois tragos também componham a emergéncia de um
chefe, o pa? 'hi. Neste sentido, recorro as proprias palavras do autor:

Cada aldeia Kraho possui um chefe (pa?’hi). A chefia, entretanto, ndo ¢
hereditaria nem vitalicia. Tudo indica que o chefe da aldeia perde seu
lugar toda vez que surge um lider mais poderoso e ativo apoiado por um
grupo constituido por parentes, afins e outros individuos. Entretanto, o
chefe deposto quase nunca se considera como tal e tenta, as vezes,
abandonar a aldeia acompanhado daqueles que ainda continuam seus
partidarios. O individuo que pretende ser chefe procura agradar a aldeia,
socorrendo seus habitantes com alimentos. O grupo que apdia um chefe
ndo ¢ constituido por todos os seus parentes consangiiineos ou afins e
pode englobar individuos que ndo estejam a ele ligados por lago de
parentesco. O caso do chefe Marcdo pode ilustrar o que estamos
afirmando. Disputando a propriedade de uma vaca, Marcdo agrediu um
indio chamado Abel, cujos parentes eram numerosos na aldeia. Temendo,
sem duvida, represalias, Marcao retirou-se para a casa de fazenda que
possuia ¢ ndo mais voltou para a aldeia. Dois irmdos de Marcao,
acompanhados de suas mulheres e filhos, trés parentas a ele ligadas por
linha feminina, acompanhadas de seus maridos e filhos, duas irmas da
esposa de Marcao, acompanhadas de seus maridos (um deles era filho da
irma de Marcdo) e filhos e o irmao da esposa de Marcdo com sua mulher
sairam a sua procura ¢ com ele formaram uma nova aldeia: aquela que
chamamos de Pedra Branca. Esses individuos que acompanharam Marcao
ndo pertenciam todos a uma s6 familia extensa, nem correspondiam a
familias extensas completas e nem constituiam todo o grupo de parentes
de Marcdo. De fato, uma irmad da mulher de Marcdo permaneceu na
antiga aldeia (a aldeia do Posto) com seu marido, filhos, genro e netos; do
mesmo modo, um filho ¢ uma filha de uma irmd de Marcado

103



CAPITULO Ill - PERCEBENDO COMO KUPEN

permaneceram na antiga aldeia com suas familias elementares. Este seu
sobrinho materno, Pedro pe:no(n), foi escolhido para ser o novo chefe da
aldeia. Convém notar que Pedro pe:no(n) era casado com a filha da irma
de um dos lideres que se opunham a Marcao. Estava, portanto, colocado
diante de uma alternativa: fidelidade aos parentes da mulher ou fidelidade
aos proprios parentes. Preferiu os primeiros. Nao se pode, por
conseguinte, prever, baseado apenas no sistema de parentesco, quais 0s
individuos que apoiariam um lider se ele se arvorasse em chefe (Melatti,
1967: 76-77).

Todas essas querelas que possibilitam a emergéncia de um pa? hi ndo se eximem

da presenca dos kupen. Os brancos e seu aparato cultural nao estdo excluidos do fazer-se

chefe:

Tudo nos leva a crer que a posi¢ao do chefe de aldeia sempre esteve em
funcdo direta das relagdes com outras aldeias ¢ com outros grupos tribais.
Outrora, segundo as palavras de certos informantes, o chefe era o mais
valente e ndo era escolhido: ele proprio se fazia chefe. Devia tratar-se de
um lider antes de tudo militar (...). Conta-nos ka’kro, que, no século
passado, os Kraho escolheram para chefe o historico-lendario Tito, filho
de uma india com um civilizado, porque sabia ler e era rico. Sua riqueza
consistia em algumas cabegas de gado. Também na escolha de Pedro
pe:no(n), ha uns dez anos atras, concorreu muito o fato de saber ler.
Diniz, da aldeia de Boa Unido, nos afirma que, ao se escolher o chefe,
procura-se aquele que sabe conversar bem com os "cristdos", responde-
lhes direito, divide corretamente com o povo aquilo que recebe dos
civilizados, resolve os problemas dos devedores indios com os credores
regionais (Melatti, 1967: 77).

Mas também nao seria a dita intempestiva presenca dos kupen a causa da instituigdo

de um pa?’hi. A ele é conferido os “assuntos internos da aldeia, entre os quais o de evitar

litigios entre individuos ou entre grupos que fazem parte da comunidade” (Melatti, 1967:

77). Mas, também, como vimos com a historia do lider Marcao, como outras que Melatti

(1967) descreve, o chefe também deixa de exercer a sua tarefa de mantenedor da paz para

incitar litigios, vingangas, € guerras — dentro da sua propria aldeia e entre seus parentes,

como contra aldeias vizinhas, Krah6 ou nao, e contra os kupen.

Deste modo, vemos que a instituicdo de um pa? ’hi € intrinseca a uma trama na qual

se envolvem indios e nao-indios, como também a posse de bens e riquezas. Junto disso,

voltando a atengdo para os dados dos movimentos messianicos, ha também questdes

relativas ao contato com o sobrenatural ¢ a manipulagdo de poderes magicos. Nao ¢ outra
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coisa que enfatizavam os lideres messianicos. Considerando este fato, detenho minha
leitura em tais questdes. Neste sentido, ¢ importante dizer que se fossemos aprofundar a
nossa leitura na instituicao de um pa? 'hi teriamos que esmiucar os dados das relagdes de
parentesco, afinidade e consangiiinidade, assim como retomar as relagdes sociais entre
outras instituigdes e as metades cerimoniais. Além disso, € necessario buscar por
informacdes a respeito do transito e de aliancas entre os membros das diversas aldeias
Timbira, como também Xerente. Enfim, tratasse de um empreendimento para trabalhos
futuros. Sendo assim, neste trabalho focalizo o pa? ’hi como uma instituicdo em formacao,
isto €, ndo busco entendé-lo como uma institui¢do absoluta, a ser percebida pela analise
antropoldgica como algo ameagado com o contato entre indios e brancos, ou como um
broquel para defender os indios em sua resisténcia & dominagio colonial. E sem sombra de
davida o pa?’hi uma instituicdo fundamental e perene nas tentativas dos indios
estabelecerem relacdes com os kupen — como também foi ela fundamental para os indios
lidarem com os brancos nas décadas posteriores aos movimentos messianicos. Mas, como
ja vimos, o aparato cultural dos kupen e sua imunidade a feiticaria punham obstaculos para
a eficacia de tal institui¢do. E justamente a busca dos indios para entender essas questdes
que me leva a resguardar para uma discussao futura a institui¢do do pa? ’hi — pois deste
modo poderemos compreender melhor o papel dessa instituigdo, tanto antes como apos os
movimentos.

Sendo assim, podemos recorrer as analises de Melatti (1967) para visualizarmos o
que talvez fosse uma busca dos Krahd pelo bom-senso relativo a presenga dos kupen.
Neste sentido, retomo sua discussdo a respeito da perspectiva que os indios tinham dos
kupen na época de seu trabalho de campo — cerca de doze a quatorze anos apos a eclosao
do movimento messidnico. Sdo efetivamente relatos que trazem a tona a preocupagdo dos

indios com a ineficécia de seus feiti¢cos e do poder da cultura dos brancos. E dentro destas
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preocupacdes estdo as iniciativas dos Krahd para se metamorfosearem em kupen. Assim,

retomamos aqui o ponto fundamental que orienta a composic¢ao deste trabalho, qual seja: a

proposicao contida nos relatos de que as principais e diferentes atividades desempenhadas

pelos Kraho revelariam na época o objetivo tnico da busca desse povo em se transformar

nos brancos, e desta forma abandonarem para sempre a situagdo desfavoravel de serem

indios — enfim, reverter a ma escolha. Segundo as proprias palavras do autor, vemos:
Se os Kraho tentam superar a condicdo em que foram colocados,
utilizando-se de todas as vantagens que podem obter afirmando-se como
indios, véem também a possibilidade de transformar a sua situagdo,
passando a viver do mesmo modo que os civilizados, isto é, tentando
deixar de ser indios. Raros foram, porém, os que efetivamente
experimentaram tornar-se como os “cristdos”. A possibilidade dessa
metamorfose faz parte, no entanto, dos devaneios de grande parte dos
Kraho, sendo também considerado um objetivo a alcangar por processos
magicos.
Tentaremos analisar este problema em trés partes: examinaremos em
primeiro lugar os devaneios indigenas sobre a possibilidade de se
tornarem civilizados; em segundo lugar abordaremos a tentativas efetivas
para transformarem-se em sertanejos, abandonando a aldeia; finalmente,
descreveremos a utilizagdo do mito e da magia com o objetivo de uma
metamorfose coletiva dos indios em civilizados (Melatti, 1967: 145).

E curioso notar que Melatti (1967) introduz tais questdes em um topico intitulado O

ndo-indio — e ¢ justamente o ultimo topico do derradeiro capitulo chamado de A4

Perspectiva do Indio. Antes de chegar aquelas questdes da metamorfose dos indios em
brancos, o autor diz que sua intencdo ¢ explorar “uma série de conceitos com que
caracterizam a si proprios e aos ‘cristaos’, utilizando-os para se defenderem e mesmo para
explora-los na medida do possivel. Com ajuda de tais conceitos, tentam manipular sua
propria situacao” (Melatti, 1967: 123). Neste sentido, ¢ importante voltarmos a tais
conceituagdes e assim entendermos do que se trata o ndo-indio.

De inicio Melatti (1967) destaca os conceitos de indio e de Krahd tal qual os
indigenas os elaboram e os usam. Nao haveria uma defini¢ao nitida e rigida de tais

conceitos, que seriam manipulados de acordo com situagdes determinadas € com quem se

relacionam em tais circunstancias. No geral, utilizavam a denominagao Krah6 no contexto
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das relagdes com as demais etnias indigenas, ou com os brancos mais proximos, que
conhecem algo de sua cultura e mantém com eles relagdes sociais mais estreitas.

Para os indios Krahd, como para nds, o conceito de indio inclui o
conceito de Kraho. Definem-se como indios, quando se opdem aos
“cristdos”; como Kraho, quando se opdem a membros de outros grupos
tribais. De um modo geral, porém, definem o indio com quase as mesmas
caracteristicas com que definem o Kraho; embora os dois termos — indio
¢ Krahd — correspondam para eles a conceitos diferentes, a precisdo de
sua definicdo depende das categorias a que sdo opostos: os “cristdos” ou
os demais indigenas (Melatti, 1967: 123-124).

Como ja enfatizamos nos capitulos anteriores, os Krahd declinaram a condi¢do de
indio: os Mehin se metamorfosearam em indios com a mé escolha na época de Auké —
sendo assim “ser indio, para os Krahd, parece constituir questdo de gradacdo” (Melatti,
1967: 126). Melatti (1967) destaca esse fato e vai mais além. Isto ¢, os Krahd percebiam
mais do que diferencas culturais em relagdo aos kupen. Aqui se evidenciam os problemas
relativos a imunidade dos brancos a feiticaria. Sobre este ponto, Melatti (1967) nos
informa — um trecho demasiado longo para citar, mas necessario:

Porém ndo sdo apenas as diferencas culturais que definem o indio como
distinto do civilizado. Num outro mito que colhemos, em que os Kraho
também explicam como surgiram os civilizados, mito este pejado de
elementos constituintes das crengas dos sertancjos, afirma-se que os
indios e os negros alteraram a cor da pele, utilizando-se os primeiros de
agua misturada com terra e os segundos de carvio, tornando-se diferentes
dos brancos. Portanto, diferencas bioldgicas também distinguiriam os
indios dos brasileiros. Confirmando esta segunda distingdo, temos as
palavras de um informante indigena, segundo o qual o sangue do indio ¢
diferente do sangue do “cristdo”, pois este ndao pode ser morto com o
feitico dos indigenas, embora os indigenas possam ser aniquilados pelos
feitigos do “cristdo” (hd quem diga também que o feitico ndo penetra no
corpo do “cristdo” por causa da roupa). Um indio comentou certa vez
que, se os habitantes do Morro do Boi casassem com indias ao invés de
com negras, iriam pouco a pouco acabando com o sangue de “cristdo”.
Podemos dar outros exemplos. Um informante assegurou que o “cristdo”
ndo precisa de fazer “resguardo” quando comete um homicidio, porque o
sangue do civilizado é mais forte que o do indio. O sangue do primeiro €
“assado” e o do segundo ¢ “cru”, pois os civilizados sempre comem carne
cozida, enquanto o indigena as vezes a come crua. Um outro informante
notou que o sangue do indio é grosso e bem vermelho, enquanto que o do
“cristdo” ¢ fino e menos vermelho.

Segundo estes dois ultimos informantes, o sangue do indio ja é agora
igual ao do “cristdo”, pois o indigena ja usa o sal, ja fuma, ja bebe
cachaga, come arroz. Outrora, quando vinha a doenga, o civilizado ficava
enfermo e o indio ndo. Era dificil que morresse indio. Mas atualmente seu
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sangue ja ¢ igual ao do civilizado e o indio enferma como ele. Outrora o
indio conseguia correr sete ou dez léguas, o que ndo pode mais fazer hoje.
Segundo tais informantes, pois, a mudanc¢a cultural tem como
conseqiiéncia também uma mudanca biologica.

Segundo o mito de au ke na versdo de Harald Schultz ha ainda mais uma
diferenga entre os civilizados ¢ os indios: depois da morte as almas dos
primeiros sobem para o céu, mas as dos segundos ficam vagando na terra.
Atualmente, por conseguinte, nenhum individuo poderia satisfazer a essa
definigdo de indio: ser completamente diferente dos civilizados, tanto
cultural como biologicamente. A maior parte dos Krahd vive em aldeias
de estilo tradicional; uns poucos cafusos vivem a maneira dos civilizados,
fora das aldeias (Melatti, 1967: 125-126).

Mais uma vez ¢ preciso ir por partes. Como recorri diretamente ao ultimo capitulo
da obra em foco ¢ necessario retomar os relatos dos outros capitulos, s6 assim as sutilezas
de cada informacgao citada acima serdo entendidas. Por outro lado, reaparecem com outras
énfases as questdes que discuto ao longo de todo este capitulo. Neste sentido, ¢
fundamental destacar a importancia da vivéncia dos habitantes do tal Morro do Boi — o que
nos remete diretamente a objetividade inerente a transformagao dos indios em kupen.

Ao descrever como os Kraho ocupam o seu territorio, Melatti (1967) ressalta como
as aldeias se fazem e se desfazem, cindindo e se reunindo novamente. Os motivos sao
varios, obviamente — neste sentido, focalizo somente a afiguragao da transformacao dos
indios em kupen. As querelas sdo muitas — como, por exemplo, a respeito das investidas de
um dado individuo que almeja o privilégio de ser pa? 'hi.

Melatti (1967) encontrou na década de 1960 cinco aldeias: Aldeia do Posto, Pedra
Branca, Boa Unido, Serrinha e Abdbora. No entanto, havia trés casas isoladas habitadas
por indios que sairam das aldeias; havia também pequenas areas onde moravam sertanejos
os quais os indios arrendavam pequenas glebas; por fim, existia também a populacdo do ja
mencionado Morro do Boi, dentro do territorio indigena'®. Melatti (1967) nos diz que em
1930 Nimuendaju havia deparado com a cisdo de uma aldeia, cujas caracteristicas

evidéncia uma tentativa dos indios se transformarem em brancos. Nimuendaju conhecera

1 Melatti (1967) nos informa que tal territorio é designado como Craolandia.
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trés aldeias naquela época, seriam elas: Pedra Branca, Pedra Furada e Donzela. No tocante
a esta ultima que vemos a afiguragdo de um desfazer e refazer de aldeias em relagdo a
questdes de metamorfose:

Parece que quando esse pesquisador esteve entre os Kraho, em 1930, esta
aldeia ja era fruto de uma cisdo que sofrera uma outra aldeia maior,
situada em Pitord: uma parte foi localizar-se em Donzela, chefiada por
Secundo; outra permaneceu em Pitord, tendo Bernardino como "capitao".
Este ultimo grupo abandonou logo a forma circular da aldeia, os
cerimoniais ¢ passaram as familias que o constituiam a morar em casas
afastadas umas das outras, segundo o padrdo dos civilizados da area.
Pouco a pouco, porém, os membros do grupo de Pitoré foram-se
passando para o de Donzela e com isso retornando aos costumes
indigenas. Somente Bernardino e seus filhos continuaram a viver a parte.
Hoje os filhos de Bernardino moram em algumas casas proximas do
Morro do Boi (dentro do territério indigena), todos casados com
regionais. E a aldeia de Serrinha, localizada a margem do ribeirdo do
mesmo nome, com 130 habitantes, chefiados por Jodo Noleto, congrega
os moradores dos antigos grupos de Secundo e de Bernardino, que
mantiveram os costumes tribais ou a eles voltaram (Melatti, 1967: 54-56).

Sobre o Morro do Boi, o autor ainda nos relata outras caracteristicas:

Este consta de quatro casas colocadas em linha reta, cada uma a cerca de
trezentos metros da seguinte, sendo que trés delas sdo ocupadas por
alguns filhos do falecido chefe Bernardino e pela vitiva deste. Bernardino
¢ sua mulher vinham a ser primos cruzados, sendo ambos cafusos. Neste
nucleo estdo presentes duas familias de civilizados. A populagdo total se
constitui de 23 descendentes de indios e 14 civilizados. Existem ainda,
dentro do territorio indigena, duas casas habitadas por duas filhas de
Bernardino, com seus maridos civilizados e filhos, num total de 13
descendentes de Kraho e dois civilizados. Perto da fazenda do Xupé (do
S.P.I.), ainda no interior do territorio indigena, tem sua casa um indio
Kraho, sua esposa Apinayé e cinco filhos. Estes indios e mesti¢os, que
vivem fora das cinco aldeias citadas, procuram seguir os padrdes
civilizados (Melatti, 1967: 59).

Como vemos, alguns indios abandonavam as aldeias circulares e tentavam viver
nos moldes de vilas rurais. Aqui, talvez seja o caso de que a vila do Morro do Boi ilustre
uma busca pelo bom-senso em relacdo a presenga dos brancos, e deste modo reverter a ma
escolha através do que seria uma espécie de metamorfose. O ponto chave aqui ¢ que nao
seria por meio das praticas internas as demandas da vida social das aldeias que se faria a
metamorfose — aqui o ponto € o carater experimental dessa metamorfose em brancos. Com

efeito, o carater experimental pode ser, visto por exemplo, com a permanéncia da familia
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do indio Bernardino em permanecer no Morro do Boi enquanto outros indios regressaram
para antiga aldeia; outros ponto consiste em algumas especulagdes no tocante a uma
possivel alteracao do sangue dos moradores do Morro do Boi, que estariam gradativamente
ficando com o sangue “assado”, como o dos brancos — o que talvez os tornasse imunes as
feiticarias; no Morro do Boi vestiam roupas, algo também relativo a imunidade;
abandonavam de vez o grande numero de parentes e¢ as devidas obrigacdes com eles,
podendo assim se tornarem ricos; os filhos que teriam com os brancos poderiam ler. Enfim,
tudo que marcasse a real diferenca entre indios e brancos, culturais e de substancias, eram
experimentadas ao adotar o modo de vida rural. Neste sentido, podemos dizer que os
Krahd, mesmo os que ndo abandonavam as aldeias circulares, observavam atentamente
algo inerente ao complexo do fogo/cultura. Isto ¢, a gradacao da qualidade de substancias,
a adocao de vestimentas, as diferengas corporais e de aparato cultural, eram
experimentadas incessantemente como algo inerente a acdo do poder do fogo na efetuacao
de metamorfoses. Nada deixa isso mais claro do que a declaragao de que: “[O] sangue do
civilizado ¢ mais forte que o do indio. O sangue do primeiro ¢ ‘assado’ e o do segundo ¢
‘cru’, pois os civilizados sempre comem carne cozida, enquanto o indigena as vezes a
come crua. (...) [Mas] o sangue do indio ja ¢ agora igual ao do ‘cristao’...” (Melatti, 1967:
125).

O autor descreve uma série de eventos que sucederam com a familia de Bernardino
e sua insisténcia em viver no Morro do Boi. Do mesmo modo, ocorriam fatores
semelhantes com outros indios dispersos pela Kraholandia e vivendo nos moldes rurais.
Mas, o problema recaia no fato de que embora estes se afastando da vida alded ndo se
tornavam efetivamente civilizados, e nem se livravam da parentela — ainda mantinham
obrigagdes com os parentes que moravam nas aldeias e freqiientemente ndo obtinham

sucesso em suas empreitadas nas rogas.
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Entretanto, aqueles que nao concordavam com o abandono da vida alded nao
negavam a necessidade de buscar por um real entendimento da presenca dos brancos.
Justamente nas obrigacdes da rica vida cerimonial os indios reservavam ali o lugar para os
estranhos, no caso os brancos. Melatti (1978) diz que a medida que escrevia sobre os oito
grupos cerimoniais que participavam do rito de iniciagdo chamado Khetwaye percebia
algumas ligacdes entre os grupos, varios mitos e outros ritos. Dos oito grupos do Khetwaye
— que se organizam no rito em quatro pares — sete tém nome de animais € um nao: Khedré
(Periquito)/Hék (Gaviao), Tx6 (Raposa)/Pa (Coruja), Autxet (Tatu-Peba)/Txon (Urubu) e
Kre (Periquito-Estrela)/Kupen (Gente-estranha). No que tange ao ultimo par o autor diz:

Restaram, entretanto, sem nenhuma solucdo, os grupos Kupe
(“Civilizado”) e Kre (Periquito-estrela). Convém notar que, embora os
Krah¢ traduzam hoje em dia kupe por “civilizado”, parece-me que no
passado seu sentido era mais amplo, incluindo os ndo Krah6 ou pelo
menos os ndo Timbira. Nimuendaju (1946: p. 87) traduziu o mesmo
nome dado a um grupo ritual entre os Ramkokamekra como “tribo
estranha”. Talvez se identifiquem com o grupo Kupe personagens rituais
como os Ko?kritho (...) que parecem ser de fora e nao tem vergonha de
pedir, os Me?khen, que fazem coisas erradas nos ritos, parecendo,
portanto, gente que ndo tem familiaridade com os costumes dos Kraho;
provavelmente também os Hotxua (...), que fazem gracas com os
Me?khen; os Hotxuaré (...), por serem semelhantes na sua aparéncia aos
Hotxua; e talvez ainda os Ropti, uma vez que esse grupo engloba uma
boa parte dos filiados aos Hotxua e aos Me?khen e ainda pelo fato de
estarem associados ao fogo, em torno do qual dangam e fazem gragas os
Hotxua. Alias, o comportamento de membros do grupo Kupe por duas
vezes me pareceu se aproximar daqueles que fazem coisas erradas
(Me?khen). Uma foi na imitacdo dos civilizados que fizeram no
encerramento do rito de Khetwaye, na aldeia de Cachoeira, a qual tinha
um sabor de zombaria. Outra foi no encerramento do Pembkahék, quando
me disseram que Clovis estava sendo emplumado com penas de periquito
e de juriti porque era do grupo Kupe ¢ os civilizados usam roupas de duas
ou mais cores. Uma vez que os oito grupos do Khetwaye parecem se
distribuir aos pares, cada um em oposi¢do ao grupo contiguo, ¢ de se
esperar que o grupo Kupe tenha algo a ver com o grupo Kre. Quanto a
este ultimo grupo, a uUnica caracteristica que chama a aten¢do do
pesquisador é o fato de dispor de muito poucos membros, todos
portadores do mesmo nome pessoal: Hawot Krék Piripok. Dizem os
Kraho que isso se deve ao aniquilamento do grupo Kre por inimigos no
passado (...). De fato, se os Kupe representam mesmo estranhos
incorporados pelos Kraho, os Kre representam indios Kraho que sairam
de sua sociedade e ndo voltaram mais, porque encontraram a morte entre
estranhos... (Melatti, 1978: 340-341 — grifos meus).
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Em resumo, na aldeia a operagdo era inversa. Invés de irem gradualmente virando
brancos, como no Morro do Boi, nos cerimoniais os indios incorporavam gradualmente os
brancos, principalmente seus bens e seu modo de reté-los. Entre o Morro do Boi ¢ as
aldeias tradicionais, a busca por um bom-senso da presen¢a dos brancos se distinguia pelos
angulos em que se observava o objeto em foco.

Outras praticas dos indios referentes a cultura dos kupen se afiguram de modo
importante além de residir no Morro do Boi ou executar os cerimoniais. Ainda recorrendo
aos dados de Melatti (1967), vemos uma série de agdes efetivas para experimentar a forma
de vida dos brancos, mesmo que nao estivesse em jogo questdes de metamorfose: o furto
do gado, as viagens as capitais, os diferentes significados para conceituar a diversidade dos
brancos, at¢ mesmo falsos kupen — como eram vistos os moradores do Morro do Boi pelos
indios das aldeias —, os usos do territorio, as manipulagdes da identidade de indio. Enfim,
posso dizer que tudo isso, residir no Morro do Boi e incorporar os brancos no cerimonial
consistia definitivamente em uma busca por bom-senso. Mas, nada disso era objetivamente
uma reversao da ma escolha.

Ja vimos com DaMatta (1970) que a sociedade indigena dependia de si mesma
para lidar com os brancos. No entanto, podemos também perceber que, pelo menos como
hipotese, todos aqueles empreendimentos dos indios se configuravam como experimentos,
e ndo como a tentativa real para reverter a ma escolha. De fato, como vemos em Melatti
(1967), os indios aldedos contestavam com veeméncia os habitantes do Morro do Boi por
estarem se tornando brancos de vez, e abandonado para sempre a forma Timbira de viver.
Isto quer dizer que o problema a ser encarado pelos indios ndo se resolvia de fato, ou seja,
os brancos continuariam de posse do aparato cultural criado por Auké, e com isso
submetendo os indios — enfim, os Mehin continuariam sendo indios. Podemos dizer que

todas aquelas praticas indigenas em relagdo aos kupen eram, de um modo ou de outro,
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conduzidas dentro das demandas de sua organizagdo social. E esta diferenca fundamental
entre todas aquelas praticas e o modo de vida em Morro do Boi. De fato, 14 os indios
abandonavam literalmente a tdo célebre organizagdo social Timbira. Poderiamos dizer que
em Morro do Boi os indios lancavam mao da criatividade de Pud, que talvez tinham em
mente. Mas como Pud, o poder do que lidavam escapava do seu controle — eles apenas
estavam deixando de ser indios para virar brancos. Esse era o problema, como nos mostra
Melatti (1967):

Portanto, ser indio, para os Kraho, parece constituir questdo de gradagdo.
De um modo geral, aqueles que, seja qual for seu aspecto fisico, habitem
nas aldeias circulares, tomando parte nas atividades rituais, sdo
considerados indios. Os outros, que abandonam as aldeias e vao viver
isolados, a maneira dos sertanejos da regido, ja nao sdo vistos do mesmo
modo: sdo indios mas também sdo civilizados. Alguns exemplos nos
ajudam a notar essa diferenca. Um deles é o do antigo chefe Chiquinho,
velho cafuso de pele bem escura e cabelo lanoso, mas considerado um
dos maiores conhecedores das tradi¢does Krahd. Disse-nos dele o falecido
indio Jacinto, quando nos preparavamos para visitd-lo: “Vocé vai ver
como o cabelo dele é encolhido!” E acrescentou: “Mas é Kraho, filho
daqui mesmo; agora nos tudo, essa rapaziada tudo, ¢ tudo misturado; mas
¢ Krah6é mesmo!” Mas, num outro exemplo, eis como o indio Aleixo
aludia aos habitantes do Morro do Boi, descendentes de Kraho, mestigos,
vivendo como sertanejos: “Ndo sdo indios ¢ nem ‘cristdos’: sdo kupe:(n)
kaho:g’re (falsos civilizados)”. O mesmo nos disse outro informante
sobre Vicente, que vivia sozinho, com mulher e filhos, longe da aldeia:
“Com um ‘idioma’ (uma atitude) muito ruim, porque ndo quer ser indio e

nem quer ser ‘cristdo’” (Melatti, 1967: 126-127).

Mesmo misturados todos eram Krahd. O ponto da contestagao contra o Morro do
Boi ndo era quanto ao fato de se misturarem com os kupen e usufruirem de seus bens e
suas técnicas, mas de renegarem por completo a forma Timbira de viver.

Em meio a todas essas querelas, idas e vindas entre as aldeias, que José Nogueira
entra em contato com Tati (Chuva), e dai eclode o movimento messianico. Ele proprio,
como nos informa Melatti (1972), abandonava com freqiiéncia a vida na aldeia e se
debandava sozinho para seu rogado a fim de fazer uma plantagdo maior ¢ obter um
excedente expressivo. Mas, como ja vimos, esse indio entra em contato com a forma

humana de Tati, o que o leva a abandonar suas tentativas solitarias de virar kupen e por em
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pratica uma série de rituais para efetuar tal metamorfose — desta vez de modo coletivo.
Seria uma tentativa de resolver a malograda relagdo com os brancos de uma forma que
conjugava diversos experimentos em uma pratica ritual.

O mesmo pode ser dito em relagao aos Ramkokamekra. Experimentos diversos os
levaram ao movimento messianico. Salvo as diferencas, que ¢ importante ressaltar, a
eclosdo do movimento desse povo também estava imbricada ao experimentalismo que o
antecedera. Como nos Kraho, entre os Ramkokamekra havia a énfase na mudanca da
qualidade das substancias corporais: pois elas atingiam diretamente as capacidades cay. Na
lida com os kupen, ao que parece, os Ramkokamekra s6 perdiam seu cay. O que ndo era
diferente entre os Kraho. No tocante a problemas de perdas e ganhos tudo indica que ao
defrontar-se com os kupen ambos os grupos s6 perdiam. E dependendo de si mesmo era
preciso inventar a forma de ganhar, pois de fato ela nao existia. Por isso, nada garantiria o
sucesso dos Krah6 e dos Ramkokamekra com a realizagao dos movimentos. Neste sentido,
podemos dizer que os movimentos messianicos se caracterizam como tentativas de efetuar
a metamorfose dos indios em brancos de modo experimental. Com efeito, apesar dos kupen
serem incorporados na vida cerimonial daqueles grupos, ndo existia entre eles rituais com o
fim de transformar indios em kupen — teriam que inventa-lo, por si mesmo e capturando a
cultura e as praticas sociais dos brancos. E o que nos mostra Crocker ([1967] 1976) ¢
Melatti (1972) em seus relatos do desempenho ritual dos movimentos por eles estudados.

Nem todos os Krahd participaram dos ritos. Somente os que moravam na antiga
aldeia de Pedra Branca, proxima a Fazenda Maravilha. Os indios que participavam do
movimento, apesar de algum receio quanto a concretizacao das profecias de José Nogueira,
ndo deixaram de por em pratica as prescricdes rituais de Tati — nem mesmo quem se

opunha ao movimento duvidava da possibilidade da metamorfose. De fato, eles ndo
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duvidavam de que Tati pudesse se manifestar em forma humana e como her6i mitico.
Sendo assim, segundo Melatti (1972):
O movimento messianico Kraho se caracterizou por uma intensa
atividade; ndo se limitaram os indigenas a esperar que chegasse o dia de
sua transformacdo em civilizados; pelo contrario, puseram em pratica
uma série de recursos magicos com o objetivo de favorecer esta
metamorfose. Certas crengas foram modificadas pelo lider messianico,
criando mais um herdi mitoldgico e estabelecendo relagdes entre ele ¢ os
tradicionais. Os referidos recursos magicos consistiam na adocdo de
costumes civilizados, na negagdo das tradi¢des indigenas bem como na
execugdo de certos atos que ndo estavam previstos na cultura sertaneja e
nem na indigena. No entanto, o comportamento Kraho nesse periodo, por
mais que se esforcasse em ser inovador e oposto as tradigdes tribais, era
inconscientemente modelado, (...) por padrdes culturais indigenas
também expressos em seus mitos (Melatti, 1972: 59).
Deste modo, os indios seguiam as ordenacdes de José Nogueira — anunciadas por
ele como mandos de Tati. Assim extinguiam a criacao de animais domésticos, os rogados e
esbanjavam o estoque de viveres — coisa que nem os civilizados faziam. Jogavam fora os
cestos e as esteiras, que no lugar receberiam maletas e recipientes de metais. Abandonaram
as pinturas corporais, pois no lugar disto receberiam roupas. Corridas de toras, canticos e
cacadas foram proibidos. Ao fazerem isso, os indios aguardavam o retorno de muito mais,
no dia em que virassem brancos, e esperavam pelo pagamento em dinheiro que José
Nogueira lhes faria para ressarcir o que foi despendido. Também mantinham algumas
abstinéncias alimentares em dias determinados, os quais também ndo trabalhavam nas
lavouras ou mesmo faziam festas: assim como os catdlicos da regido. Construiram um
curral para esperar o gado que apareceria na data prevista, como também comegaram a
levantar as paredes de barro em suas casas como o fazem os sertanejos. As imitagdes, aos
nossos olhos, chegam a ser comicas, mas prefiro vé-las como uma busca por bom-senso.
Assim, nos relata Melatti (1972):
O proprio José Nogueira, em seu contacto com o sobrenatural, se
utilizava de imitacdo de recursos dos civilizados. Ouvia a voz de "Chuva"
assim como quem recebe telegrama: pelo vento vinha recado para ele;

José Nogueira, na beira do ribeirdo, também tentou telefonar para
"Chuva"; certa vez, nas suas tentativas de conseguir a metamorfose dos
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indios, pds as maos no chio e virou as nadegas para o alto, a fim de
passar telegrama (Melatti, 1972: 67).

Esses comportamentos ¢ o que Melatti (1972) identificou como sendo uma imitagao
dos costumes sertanejos. Segundo o autor, o repudio dos costumes indigenas e a imitacao
dos sertanejos correspondia a uma pratica ritual dos Timbira:

...procurando transformar-se em “cristdos”, os indios langavam mao de
um certo recurso magico presente em sua mitologia: a imitacdo como
caricatural do ser em que se quer metamorfosear. O mito de Autxetpirire
descreve como seres humanos se transformaram em cavalos, sacudindo
seu corpo (como cavalos?); descreve também a tentativa de um deles,
embora sem resultado, de se transformar em cavalo, imitando o
comportamento desse animal: relinchando, correndo de quatro,
arrancando capim com a mao ¢ tentando comé-lo (Schultz, 1950, p. 144)
(Melatti, 1972: 70).

Deste modo, os adeptos do movimento obedeciam a Tati. Assim, vez por outra
também executavam bailes de forrd, a moda sertaneja, seguindo as orientagdes do vidente
e do novo her6i demiurgo para efetuarem a metamorfose. Nesses bailes José Nogueira
tocava pifaro, instrumento nao utilizado pelos indios e que ele aprendeu tocar ao manter
contato com Tati. Sendo assim, logo os indios associaram o pifaro a manifestacao de Tati
como tempestade: tocava-se o pifaro, formavam-se nuvens escuras e sucediam relampagos,
trovdes e a pancada d’agua.

Assim que comegava, trovejava e comecava a chover; finda a chuva José
Nogueira falava ao povo. Quando tocava muito chovia muito; quando
mandava parar de chover, parava. Na noite decisiva do movimento,
quando o lider quis fazer subir a agua, assoviou primeiro; depois tocou
pifaro; depois mandou tocar sanfona debaixo dagua. Desse modo, o lider
associou o som musical ao aparecimento da agua, sem que houvesse nada
entre os Kraho ou que lembrasse tal associagdo (Melatti, 1972: 69).

E importante ressaltar um traco fundamental do movimento: segundo Melatti
(1972) o movimento messianico dos Kraho se configuraria como um cargo-cult. De fato, a
propria organizagdo do movimento atesta isso, pois os principais auxiliares de José
Nogueira eram os xamas mais influentes e poderosos, que com suas capacidades iriam
junto com o lider abrir os caminhos e atrair os objetos do mundo dos brancos para a aldeia.

Também eram xamas os maiores oponentes a metamorfose — com seus feiticos, segundo as
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acusacoes do lider messianico, obliteravam a chegada da carga. Dito isso, entendemos
porque os indios imitavam os costumes relativos as atividades pastoris, agricolas e
demandas domésticas.

Ja no movimento dos Ramkokamekra somente um homem velho e poderoso nao
participou dos ritos, como vimos paginas atras. No mais, entre este grupo parece que nao
houve uma repulsa dos costumes tradicionais. A primeira atitude do grupo ao tomar
conhecimento do anuncio de Kee-khwéi foi justamente se reunir na praga da aldeia,
discutir o assunto e tomar uma decisdo. A partir de entdo mensageiros percorreram as
demais aldeias, convocando a todos a se reunirem e seguir a profetisa. Todos juntos,
puseram-se logo a seguir as exigéncias da mae da irma de Auké. Como ela trazia em seu
ventre uma futura heroina, a mae de todos, os indios passaram a tratd-la com regalos,
muitas oferendas, principalmente comidas, deram-na conforto, a resguardando da maioria
da populacdo, do sol, do calor e de eventuais intempéries. Davam-na banho e a enfeitavam
para cultua-la apos as corridas de tora. Logo o furto do gado se tornou praticamente diario.
Em suma, Kee-khwéi assumiu o poder e junto de si tinha cerca de quarenta a cinqiienta
pessoas para resguarda-la e executar suas ordens junto ao restante da populagdo.
Configurava-se uma atividade messianica — como nos diz Melatti (1972) ao comparar este
movimento com o dos Kraho.

Kee-khwéi dissera que Auké e Krdd-khwéi ficariam felizes com todo mundo
dancando sem parar, e assim transformariam todos em brancos — reverteriam a ma escolha
e dariam aos indios o controle das cidades e dos avides. Tao logo, as demandas dos ritos
engendraram uma inflagdo desmesurada: pois quem desse mais regalos a Kee-khwéi e
dancgasse mais ficaria mais rico ao virar branco. Logo os indios vendiam tudo que tinham

nas cidades, obtinham dinheiro e compravam presentes — principalmente reldgios, roupas e
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cosméticos. Em suma, a execucao dos ritos obedecia a uma norma rigida, o ritmo era
intenso, frenético e ininterrupto.

Nas segundas, tercas, quartas ¢ quintas-feiras, os Canelas dangavam no
patio suas dangas tradicionais. A diferenga principal era que agora tinham
de dangar e continuar dangando por muito tempo, ou entdo eram
castigados. Deviam, também, cantar bem alto ou enfrentar as
conseqiiéncias. Uma das puni¢des era amarrar o réu ¢ manté-lo sentado,
durante horas, no topo de um tronco de buriti levantado, e cheio de pedras
fragosas. Outra era fazer passar uma fila de mulheres diante dos réus
masculinos amarrados, cada uma das quais lhes arrancava alguns tufos de
pélo pubico. Numa ocasido pelo menos, os piores cantores masculinos
foram deitados de costas, num lado do patio, para uso sexual exaustivo
das boas cantoras, ao passo que no outro lado do patio ocorria o inverso.
()

As sextas-feiras, aos sibados e domingos, os Canelas dancavam a
maneira dos civilizados, aos pares, ao som da musica de acordedo
surpreendentemente boa do jovem Kaahi (de uns 20 anos). As vezes, os
casados s6 podiam dangar com o seu par ¢ os solteiros eram segregados,
ao passo que em outras ocasides a danca era misturada. Entretanto, a
disciplina nos fins de semana era mais rigorosa do que nos outros quatro
dias. Os transgressores eram levados para um recinto vizinho ao local da
dan¢a e amarrados sem roupa. Por vezes, eram obrigados a ficar
sexualmente a disposi¢do de quantos ali chegassem. Em grande parte,
eram os seguidores masculinos que aplicavam essas “puni¢des” aos
“réus” do sexo feminino (Crocker, 1976: 519-520).

Sendo assim, vemos que as atitudes referentes ao sexo ligaram-se a questdes de
“proibicoes e desrespeito a Krdd-khwéi. As relagdes sexuais privadas eram completamente
proibidas nos fins de semana e permitidas somente fora da aldeia e nos quatro dias
restantes” (Crocker, 1976: 520). A profetisa também ordenou que genros e sogras e
coirmaos primarios pudessem manter relagdes sexuais: “eliminando os parentes
secundarios e primarios mais distantes, os Canelas se tornariam mais semelhantes aos
civilizados, os quais tinham um nimero bem menor de parentes do que eles” (Crocker,
1976: 522).

Traco notével ¢ que a eclosdo do movimento Ramkokamekréa se deu em um ano de
grande abundancia econdmica. O excedente agricola era superior ao coletado em muitos
anos atrds. A quantidade de bens, a forma pacifica que lidavam com os brancos, o parco

roubo de gado que chegava a umas seis reses por ano, tudo isso indicava que o grupo tinha
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bons motivos para estar com a auto-estima elevada, como ndo se via ha muito tempo. E
justamente nesse cenario que eclode o movimento. Parece que toda essa fartura foi
sinonimo do acumulo de sucessivos experimentos que propiciaram aos Ramkokamekra
entender que era hora de efetuar a metamorfose, vingar o ndo cumprimento do contrato e

banir de vez os brancos para o mato.

Todas essas imitagdes ou inversdes de relagdes que conformaram as atividades
messianicas compdem, a meu ver, uma forma de “observar as relagdes sociais e as relagdes
entre os elementos do Universo, como o imaginam, de diferentes pontos de vista” (Melatti,
1978: 357). Nas obras de Crocker e Melatti vemos que ha uma série de atividades relativas
aos brancos, uma série de experimentos, inteleccdes e indagagdes, dos quais 0 movimento
messianico foi mais um.

Para concluir este capitulo, vejo que tudo isso, essa forma singular de observar as
coisas se estende por outras maneiras de executd-la, ndo se restringindo ao carater festivo
de um ritual. Tais observagdes se estenderiam por outros campos de experimento, se assim
posso dizer. Aqui tudo se dinamizaria em atividades intrinsecas a todas aquelas questdes
que sublinhei como as palavras-chave deste trabalho. Mas, como vimos, ao longo de toda
esta dissertagdo, todos acontecimentos revelam que aos Ramkokamekra e aos Krahd
estariam reservados no futuro proximo, até os dias de hoje, muito trabalho, uma incessante
busca pelo real bom-senso da profusdo do mundo dos kupen. Mudangas de perspectiva,
perdas e ganhos, o fogo ¢ 0 bom-senso, capturas, metamorfoses, 0 nascimento e morte de
herodis miticos: dentro disso tudo essas duas tribos Timbira assumiram e assumiriam mais
vezes a forma dos kupen para observa-los, perceber como eles. Mas dependendo de si

mesmos também teriam de se observar mais, para de fato reverter a ma escolha.

119



CONSIDERACOES FINAIS

CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo deste trabalho ndo fiz outra coisa além de buscar entender a forma dos
Krah6é e dos Ramkokamekra lidar com a presenca dos brancos. Obviamente que nao foi
minha inten¢do esquadrinhar tal relagdo em sua totalidade. Sendo assim, concentrei minhas
atencdes nos relatos e nas analises dos movimentos messianicos daqueles dois povos
Timbira. Mesmo assim, a profusao de sutilezas e de detalhes ¢ tdo enorme que chega a ser
desanimador, como diria Manuela Carneiro da Cunha (1986). Ou o contrario, pois tal
profusdao também se da nos termos da relagdo entre aqueles indios Timbira e os brancos —
com isso a empolgagdio, no meu caso, foi inevitavel. E impossivel ndo se empolgar com

3

uma daquelas declaragdes que sdo como uma “versdo condensada do mundo”, de um
mundo de pensamentos e questionamentos, de uma incessante busca pelo bom-senso e para
se livrar de vez de uma presenca negativa, ou seja, como nao se empolgar diante de
declaracdes que nem mesmo o mais experiente etndgrafo pode esperar, como Melatti
(1978) diz ao descrever uma conversa que teve com o indio Chico Velho a respeito do

Universo:

As informagoes sobre a forma do Universo ndo coincidem inteiramente,
mas tém muita coisa em comum. A primeira informagao a respeito desse
tema me foi dada por Chico Velho, da aldeia do Posto. S6 ndo consegui
uma informac¢ao mais rica devido a dificuldade de linguagem. Referiu-se
a um rio que limitaria a terra dos indios. O firmamento seria uma ctpula
cujas bordas estariam neste rio. Os civilizados, outrora, estavam do lado
de fora dessa cupula. E comentou a respeito da presenca atual dos
civilizados junto aos indios: “ndo sei como ¢ que se passa”... (Melatti,
1978: 95).

Mas foi justamente ao ler as descrigdes que se seguem ao longo da mesma obra que
me foi imputada a obrigagdo e o ensinamento de conter uma empolgagdo excessiva. A
davida de Chico Velho se tornou o fio condutor da minha leitura a respeito dos
movimentos messianicos, do nascimento de Auké e da chegada dos brancos. As duvidas
indigenas se tornaram o pano de fundo deste trabalho. Neste sentido, invés de enveredar

por uma revisao bibliografica que retomasse o desenvolvimento historico da chegada dos
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brancos no Pais Timbira, ou mesmo considerar esse tipo de trabalho algo sem proposito
nos dias de hoje e assim j& partir das discussoes dos fenomenos atuais relativos a
“canibalizacao” da cultura dos brancos, preferimos a sensatez de nos deter nas informagoes
dos ditos movimentos — assim como dos mitos. Deste modo, tornou-se factivel fazer
releitura dos referidos textos frisando a forma dos indios entenderem a presenga dos
brancos, e desenvolver os termos para se relacionar com eles ou mesmo repeli-los.

Rechagar os brancos e tomar seu aparato cultural era o tema dos movimentos
messianicos dos Krahd e dos Ramkokamekrad. Podemos dizer que se tratava de uma
iniciativa para retratar outra rechaca, dessa vez por eles cometida nos tempos miticos, qual
seja: os indios viram a necessidade de trazer o her6i demiurgo Auke, por eles expulso, para
dentro do seu mundo. Este demiurgo partira aborrecido com a falta de bom-senso dos seus
e inventou ha muito tempo um outro mundo para morar, com toda uma cultura e normas
sociais. Mas ali ele se camufla, traveste-se de varias formas, para ninguém o ver, nem
mesmo os brancos que sdao seus co-habitantes. Ali ele também vira branco, até mesmo o
Presidente, o Imperador — de fato ele ¢ o poderoso, um ser demiurgo, criador de uma
cultura a qual ele ofertou aos indios e eles a negaram. Cultura esta que desde aquele tempo
¢ detida pelos brancos — que nao a compartilham, por sovinice ou por uma falta de bom-
senso. Sdo estes os pontos que levaram os indios a uma série de atividades, ora dentro de
suas obrigacdes sociais, ora propiciaram a eclosdo dos movimentos.

Se os indios ndo sabiam como se passava para o mundo de Auké, era dificil trazé-lo
de volta. Por isso mesmo, a meu ver, que 0os movimentos messidnicos eclodiram com a
manifestagdo em forma humana de personagens que se revelaram herois culturais,
possiveis pares de Auké. Isto ¢, os gémeos de Auké. Possiveis gémeos porque conseguiam
ofertar aos indios as criacdes do irmdo. A questdo aqui ¢ clara, a sociedade deixaria de

depender de si mesma para lidar com os brancos ao estabelecer uma relagdo entre
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demiurgos. Os indios ja ndo podiam ser pares de Auké, como o foram de outros seres
miticos — como a Mulher-Estrela que os apresentou a agricultura, ou como o jaguar que ao
adotar o menino abandonado no alto do ninho das araras o apresentou o fogo culinario e o
moquém. Mas como vimos, a existéncia de gémeos idénticos ¢ impossivel na cosmovisao
amerindia. Por isso mesmo que Tati e Krdd-khwéi se manifestaram como pares que tinham
o carater contrario ao de Auké. Contrarios, mas dentro dos mesmos termos. Isto é, os
gémeos de Auké manipulavam os mesmos instrumentos, tinham o0s mesmos
conhecimentos € a mesma capacidade criativa. A diferenga ¢ que manipulariam a cultura
dos brancos em relagao aos indios. A intencao deles era verter para os indios a posse
daquele aparato cultural.

Para tanto, os indios teriam que se relacionar com aqueles herdis, cumprindo todas
as suas exigéncias. Sendo assim, desencadeou-se o que a literatura etnologica identificou
como movimentos messianicos € cargo-cult. Justamente por se tratar de uma questao de
inversao de ordens, que se realizaria com a apreensdo da cultura material e das técnicas
para manusea-la. Neste sentido, outro ponto importante para minha leitura foi revisitar
alguns mitos Timbira, partindo do mito de Auké, obviamente, e buscando em mitos de
demiurgos questdes a respeito da forma daqueles indios apreenderem objetos e técnicas,
assim como seus propositos € sua maneira singular de manuseio. Junto disso, se revelou a
importancia da célebre vida cerimonial Timbira, com seu dinamismo em relacdo a
organizag¢do social, assim como suas demandas relativas a captura, que se apresenta como
algo inerente aos rituais. Dito de outro modo, podemos arriscar a dizer que as atividades o
cerimoniais dos Timbira se mostraram como a forma de se realizar os movimentos,
efetuando as exigéncias Tati e Krdd-khwéi, respectivamente. No entanto, os dois herdis
ndo figuravam entre os personagens miticos tradicionais no desempenho dos cerimoniais.

Sendo assim, executar as prescri¢does de Tati e Krdd-khwéi era inventar um novo rito. Para
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tanto, se o que estava em jogo era a relagdo com os brancos, seus bens e suas técnicas,
entdo era figurando como eles, como sempre o fizeram, que os indios alcancariam seu
objetivo. Mas, o ponto chave de tal figuragdo ¢ que sua meta era a real e coletiva
metamorfose dos indios em brancos, e vice-versa — uma inversao de mundos.

Desse modo, vemos que tanto os Krahd quanto os Ramkokamekra desejavam
inverter a ordem existente entre eles € os brancos, ¢ bani-los para floresta ou mesmo
aniquila-los. Neste sentido, prosseguiram as manifestagdes de tais personagens miticos € 0s
ritos correspondentes — que se caracterizaram com a constru¢do de currais, a compra de
cosméticos, o uso de roupas, o intenso furto do gado, a eliminagao ritual da quantidade de
parentes através da pratica de relagdes sexuais até entdo incestuosas, entre outras coisas
relativas aos kupen.

Isto posto, vemos que a eclosdo dos movimentos nao se dera por mero acaso. Os
indios, a pelo menos cento e cinqiienta anos, lidavam com a presenca dos brancos,
empreendiam guerras e assaltos, e experimentavam aquela forma estranha de viver — vimos
que kupen significa gente estranha, que se dividiam nos bons que moram nas grandes
cidades e nos ruins, os sertanejos. Toda a histéria dos indios em relagcdo aos brancos ¢
marcada por uma série de atividades, que podemos dizer que foram desempenhadas pelos
primeiros com o intuito de entender a cultura e a forma de vida dos ultimos. Levando isso
em consideracdo que recorri a literatura utilizada neste trabalho. Sendo assim, procurei
desenvolver algo ja iniciado por Melatti (1967) em Indios e Criadores. Ou seja, 0 ataque as
pequenas vilas no século XVIII com a captura de criangas e objetos, os movimentos
messianicos, o furto de gado, as viagens para as grandes cidades, o comércio nos mercados
locais, o abandono das aldeias circulares com a adogao de vilas rurais, o casamento com 0s
kupen, tudo isso compunha, entre outras coisas, uma busca dos indios para entender a

presenca dos brancos, domesticar seus bens e assimila-los em suas relagdes sociais.
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Nesses empreendimentos € possivel observar diversos questionamentos como, por
exemplo, a respeito da gradual transformagdo do sangue e da pele dos indios que se
casavam com os kupen ¢ abandonavam a vida aldea, como também indagagdes a respeito
da profusao tecnoldgica dos brancos. Ainda no tocante a questdes a respeito da composicao
do corpo, percebia-se que os brancos eram imunes aos feiticos. E neste sentido que vemos
que as expedi¢des guerreiras dos indios perdiam sua eficicia na luta contra aquela gente
estranha. O fato dos brancos terem uma imunidade a feiticaria e a posse do aparato cultural
inventado por Auké, literalmente revelava aos indios que eles estavam em situacao
desfavoravel, se tornado gradualmente um povo inerte. Com efeito, os Krahd e os
Ramkokamekra nao conseguiam estabelecer relagcdes sociais com os brancos, levando
ambos os grupos a uma dificuldade para dinamizarem sua vida social. Como vimos nos
dados de Crocker (1978), segundo os Ramkokamekra, nos tempos miticos os indios viviam
todos juntos em um Unico € imenso grupo que apos uma briga se dispersou em inimeras
aldeias, originando os diversos povos indigenas, que passaram a se relacionar socialmente
entre guerras e aliancas. Esse tipo de relagdo que foi engendrada entre indios, € ndo com
relagcdo aos brancos: um tipo de relagdo em que eles ganhariam algo apesar de perder outro.
Mesmo nos tempos antigos quando os brancos eram poucos e viviam em vilas rarefeitas
pelos, muitas vezes perdendo muitas guerras para os indios. A trai¢do dos brancos ao
estabelecer falsas aliancas, sua imunidade a feitigaria, o manuseio da espingarda assim
como o uso das epidemias contra os indios tornava impossivel qualquer empreendimento
guerreiro destes ultimos em busca de vinganga ou mesmo buscar por relagdes pacificas e
vantajosas. Enfim, nem paz nem guerra. Os indios definitivamente lidavam com os kupen —
gente estranha, instavel, portadora de um senso imperceptivel para outros — “hd quem diga
também que o feitico ndo penetra no corpo do ‘cristdo’ por causa da roupa” (Melatti, 1967:

125).
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Neste sentido, abandonar as aldeias circulares para morar no Morro do Boi, fazer
longas viagens ao Rio de Janeiro, Sao Paulo, Brasilia ou Belo Horizonte, entre outras
tantas iniciativas que ja mencionamos, seria, talvez, uma forma de observar de diferentes
pontos de vista os kupen, ou melhor, como esta explicito nos rituais Timbira, dentro do
ponto de vista desse outro estranho. Aqui se apresenta um problema fundamental, pois se
os brancos se revelaram insociaveis, estranhos e instaveis a dificuldade de assumir
ritualmente seu ponto de vista, e assim percebé-lo, se mostrava maior do que nas relagdes
ja estabelecidas com outros seres, habitantes de outros planos. Desta forma, podemos
enunciar um cliché que sintetiza e clarifica nossa interpretacao a respeito das atividades
dos indios em relacao aos brancos: estavam eles fazendo e aprendendo.

Ao longo desta dissertacao tentei falar um pouco desse fazer e aprender, que
obviamente tracei apenas um esbogo. Neste sentido, ¢ importante mencionar nestas
consideragdes finais alguns pontos pertinentes para discussodes futuras relacionadas, a meu
ver, a abordagem feita neste trabalho. Algo fundamental ¢ que Tati e Krdd-khwéi nao se
firmaram como herdis culturais. O primeiro se zangou com o vidente que por medo optou
por ndo apanhar a arma de fogo que aniquilaria os brancos; a segunda, simplesmente
nasceu morta e com sexo invertido, o que deflagrou varias acusagdes de que a profetisa que
a trazia no ventre era mentirosa. Ambos os profetas foram acusados de mentirosos. Mas os
dois se defenderam, afirmando e apontando os feiticeiros que impediram a realizacdo da
metamorfose. Em suma, Tati deixa sua forma humana e permanece como um fendmeno
meteoroldgico, e Krad-khwéi foi enterrada nos moldes sertanejos — como pediu Auké. Os
Ramkokamekrd e Kraho continuaram dependendo de si mesmos para lidarem com os
brancos; Auké continuou gémeo de si mesmo.

Para finalizar, considerando essas permanéncias em si mesmo, queria frisar algo

relativo a questdes de corporalidade que apenas mencionei. E fundamental para melhor
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compreendermos tudo que desencadeou nos movimentos a concep¢dao de corpo que
aqueles indios Timbira t€ém no tocante a uma busca pelo bom-senso, ou mesmo ao executar
ritos para observar diferentes pontos de vista. Enfim, tratar-se-ia de investigar a
transmutacdo dos corpos através de consubstanciagdes, do acréscimo de proteses, entre
outras coisas relativas as concepgoes de corpo como algo imbricado a uma busca pelo
bom-senso.

Outro ponto a destacar ¢ justamente no tocante a chefia. Pois, como vimos, era
patente a dificuldade do estabelecimento pleno dessa fun¢do: pois como atender as
demandas de uma sociedade em relacdao aos kupen, os quais se configuravam como seres
que condicionavam essa mesma sociedade a depender de si mesma? Além disso, as
etnografias dos Timbira sempre atestam as querelas a cerca dessa funcao justamente pelo
fato de que questdoes de autoridade estariam ligadas muito mais as relacdes domésticas,
cada um cuidando de si, do que uma chefia geral que irradiaria seu poder de mando do
centro da aldeia. Aqui seria de bom tom uma comparacdo com os Kayapo, como eles
desenvolveram tal instituicdo, como nos mostram, por exemplo, Terence Turner (1988;
1992; 1993) e Cesar Gordon (2006) ser a chefia uma instituicdo marcante no trato com os
brancos e com grandes implicagdes na vida social das aldeias. Os textos lidos neste
trabalho fazem alusdes aos Kayapd, demonstrando o quao ¢ proficua tal comparagdo.
Enfim, para mim, ainda ¢ um questdo em aberto, pois com a morte dos herdis miticos
aquelas sociedades langariam mao desta funcdo. Diversas etnografias, as quais
infelizmente ndo tive condigdes de integra-las neste trabalho, atestam a importancia da
chefia entre os Timbira desde o fim dos movimentos até os dias de hoje.

Por fim, ¢ de fundamental importancia retornar as Mitologicas de Lévi-Strauss,
como retomar detalhadamente sua Historia de Lince. No mesmo sentido devemos fazer

uma leitura fina dos trabalhos de William Crocker e Julio Cezar Melatti, assim como dos
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mitos descritos em diversas etnografias. Com efeito, a importancia de se discutir os pontos
destacados acima se revelam dentro da centralidade do fogo/cultura e da dgua/organizacao
social. Por este viés, vejo a importancia de percebermos que o nascimento € a morte
daqueles herois miticos talvez tivesse a fungao de levar aquelas sociedades dependentes de
si mesmas a se entender e entender os outros, no caso os kupen — a partir de entdo se
organizarem, como sempre o fizeram, em relagdo aos brancos. Como nos diz Lévi-Strauss
(1998): “¢ um fato que os povos indigenas sdo, doravante, parte interessada em uma
histéria tornada comum e que questiona a propria nocao de alteridade” (Lévi-Strauss,
1998: 114). E ¢ fato que o mundo que Lévi-Strauss amou ja se foi, € o mundo atual que o
mestre francés depara aos cem anos ja bate na porta dos sete bilhdes de habitantes. Os
gémeos de si mesmo nao param, os kupen também ndo param, assim como nao param o0s
Krah6 e os Ramkokamekra.

E isso!
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