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OBSERVAgAO PRELIMINAR 

Antes do mais, parece-nos indispensavel uma rapida 
explicagao quanto a situagao deste trabalho como con- 
tribuigao para a sociologla. Com efeito, talvez parega mais 
acertado classifica-lo como ensaio de etnologia ou de an- 
tropologia cultural, ou social, do que como estudo pro- 
priamente sociologico. Confessamos, desde logo, que no 
decorrer de nossa investigaQao nao nos preocupamos 
muito com qssa questao. Isto, por nao haver acdrdo 
entre os sociologos, etnologos e antropologos quanto a 
delimitagao dos dominios abrangidos pelas respectivas 
disciplinqs. Enquanto, p.ex., Franz Boas define o ob- 
jeto da antropologia como sendo "o homem como ser 
social", (1) para Radcliffe-Brown, a antropologia social, 
como "estudo da sociedade humana", se dedica k "in- 
vestigagao dos fenomenos sociais", podendo mesmo ser 
denominada "sociologia comparativa"; o objeto da an- 
tropologia social seria a "estrutura social", abrangendo 
nao somente "todas as relagoes sociais de pessoa para 
pessoa", como ainda "a diferenciagao de individuos e 
de classes por sua posigao social". (2) Pontos de vista 
parecidos com este se encontram com muita freqiiencia 
entre os autores contemporaneos. 

Diante disso, poder-se-ia perguntar qual seria, se- 
nao este, o campo da sociologia. Em todo caso, nao ad- 
mira que Murdoch tenha formulado a seguinte senten- 
ga: "Antropologia social e sociologia nao sao duas ci§n- 
cias distintas". (3) 

(1) —- Artigo "Anthropology", Encyclopaedia of the Social 
Sciences, vol. I, pag. 73. 

(2) — "On Social Structure", separata de The Journal of the 
Royal Anthropological Institute, vol. LXX, parte I; 1940. 

(3) — "The Science of Culture", American Anthropologist, 
vol. 34, pag. 200; 1932. 
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Quanto ao terrao etnologia, vemo-lo empregado ho- 
je quase que unanimemente como sinonimo de antropa- 
logia cultural ou social, mas de preferencia com limi- 
tagao aos chamados povos primitivos. 

Chamamos a este trabalho "ensaio ctno-sociolo- 
gico" nao somente para qualifica-lo como contribuicao 
para a sociologia dos povos primitivos, mas sobretudo para 
indicar que abordamos o assunto do ponto de vista tan- 
to da sociedade como da cultura e das interagoes entre 
esta e aquela. 

No estudo dos mitos heroicos de tribos indigenas 
sulamericanas, procuramos sobretudo indagar de que 
maneira esses mitos se ligam a estrutura social, compre- 
endendo esta, no sentido que Ihe da Radcliffe-Brown, 
toda a rede de relagdes socials existentes em determi- 
nado grupo human o. (4) Em outras pal a vr as, procura- 
mos saber de que modo uma determinada cultura, e par- 
ticularmente a estrutura social, se inscrevem na tradi- 
gao do heroi mitico e, vice-versa, em que medida a figu- 
ra do herbi torna a influenciar, por sua vez, a vida da 
comunidade. Estudo que se nos afigura como de in- 
teresse eminentemente sociolbgico. 

De outro lado, o problema da origem e do desenvol- 
vimento dos mitos — interessando talvez mais a psicologia 
do que as ciencias sociais — foi relegado para o segun- 
do piano. Encaramo-lo somente na medida em que 
nos parecia de utilidade para a compreensao da socio- 
logia do heroi mitico. 

Enfim, o estudo historico da difusao dos mitos, por 
mais tentador que se nos apresentasse, teve de ser re- 
duzido ao estritamente necessario, para que nao se 
prejudicasse o carater socio-etnologico do nosso ensaio. 

Nao nos quisemos filiar a nenhuma escola. Por 
isso, deixamos sempre o material falar por si, cotejan- 
do, com a maior objetividade possivel, os informes rela- 
tivos a mitologia com a discriminagao dos diferentes 
aspectos da estrutura social. Nesse cotejo, recorremos 
as obras de antropologos e sociologos das mais variadas 
correntes, procurando aproveitar de todas elas, alem dos 
fatos registados, os elementos teoricos ou teorias confir- 
madas em respetidos contactos com o material, e afas- 
tando quaisquer especulagdes ousadas, afirmagoes dog- 
mdticas ou meros pontosnde-vista. 

(4) 0.c. 
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Foi dificil — e em parte impossivel — imprimir um 
carater de relativa unidade ao nosso estudo, o que se 
explica facilmente, a vista do material fragmentario de 
que dispomos. Somerite com uma serie de trabalhos 
de campo, organizados e elaborados com todo cuidado, 
e que se podera chegar a um resultado mais satisfa- 
torio. 

fiste ensaio vale, pois, antes de mais nada, como ten- 
tativa de interpretagao e de analise sociologica. Nao te- 
mos, evidentemente, a pretensao de ter esgotado o as- 
sunto. Depois de algumas paginas de introdugao, se- 
guidas ds uma caracterizacao geral dos mitos heroicos, 
passamos ao estudo dos movimentos messianicos entre 
indios sulamericanos e sua ligagao com esses mitos. Nos 
capitulos seguintes, encaramos o significado e a fungao 
dos mitos heroicos no contexto de algumas culturas tri- 
bais do Brasil. A escolha das tribos obedeceu menos a 
rigoroso criterio metodologico do que a circunstancias 
externas. Deixamos de lado as tribos ge (Apinaye, Xe- 
rente etc.), recentemente estudadap por Nimuendajd, 
porque de um modo gerall o proprio explorador ja pos 
em relevo o papel da mitologia nessas sociedades. O 
mesmo vale, p.ex., para os Bakairi, visitados por Karl 
von den Steinen em fins do seculo passado. Ao contra- 
rio, a mitologia dos Bororo, dos Kaingang, dos Kaduveo 
e outros oferecia um campo de estudos quase de todo 
inexplorado. Embora bastante conhecidos, resolvemos 
incluir tambem os mitos heroicos de algumas tribos tupi- 
guarani, em virtude da importancia dessas tribos no mo- 
saico das culturas indigenas do Brasil. Talvez se estra- 
nhe o desenvolvimento superficial do capitulo dedicado 
as "festas-de-Jurupari" e suas bases mitico-religiosas, 
conquanto seja notorio tratar-se de problema fundamen- 
tal. O assunto e, porem, de tal modo complexo que de- 
veria constituir objeto de estudo mais amplo, a um tem- 
po funcional e historic©, atendendo tanto aos multiples 
aspectos da organizagao social das tribos em aprego, co- 
mo ks situagoes intertribais e a difusao cultural na re- 
giao das Guianas e em grande parte da bacia amazoni- 
ca. (5) De outro lado, nao podiamos deixar de abordar 

(5) — Ademais, scria necessario tomar em considera?ao o tra- 
balho de J. Haeckel, "Zweiklassensystem, Manncrhaus 
und Totcmismus", Zeitschrift fur Ethnologic, vol. LXX, 
Berlim 1938, que nao pudemos consultar. 
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pelo menos alguns aspectos da questao, apresentados de 
modo confuso por v£rios autores que escreveram sobre o 
assunto. 

♦ 
* ♦ 

Aos professores Emillo Willems e Herbert Baldus 
agradecemos as valiosas sugestdes que nos fizeram du- 
rante a elaboragao deste ensaio. Estendemos os nossos 
agradecimentos ao professor Roger Bastide, que teve a 
amabilidade de ler o manuscrito do capitulo dedicado 
ao messianismo. Ao professor Plinio Ayrosa confessa- 
mo-nos penhorado pela gentileza com que nos franqueou 
a biblioteca do Gabinete de Etnografia, da Faculdade. 

Sao Paulo, 19 de julho de 1945. 



I. — A MITOLOGIA COMO ESTUDO SOCIOL6GIOO 

Por muito tempo, filosofos e cientistas discutiram 
sobre a natureza das disposigoes psiquicas, sobre as ne- 
cessidades socials e as vicissitudes historicas que teriam 
dado origem ils tradigoes miticas da humanidade. A sua 
preocupagao principal era a de descobrir a fdrga cria- 
dora de tao variados personagens sobrenaturais e dos 
episddios a eles ligados. 

Enquanto uns, acentuando o pavor do homem pri- 
mitivo diante dos perigos de que o cerca a natureza in- 
certa e caprichosa, situavam a criagao dos mitos (1) 
no dominio dos sentimentos — forjaram-se expressoes e 
frases como "Urangst", "in principio erat timor", etc. — 
(2), outros se esforgavam por mostrar como o homem 
desde sempre, desde que possui a fagulha da inteligen- 
cia, encarou o mundo com a curiosidade do filosofo, com 

(1) — Alem do mito stricto sensu, exposi^ao on narrapao de 
passagens ou episodios ocorridos em tempos fabulosos, 
M o mito lato sensu, sinonimo de figura ou criagao 
mitica. No primeiro caso, temos, p.ex., os mitos cos- 
mogonicos ou historias da criagao, enquanto no se- 
gundo o termo se aplica a personagens sobrenaturais, 
objetos fabulosos ou regioes fantasticas que existem, 
como representagoes coletivas, na mentalidade de tri- 
bes ou povos. E' nesse sentido que se fala no mito 
do Saci, da lara, do Mboi-tata, do Eldorado etc. Exis- 
tem tambem mitos predominantemente descritivos, tex- 
tos que tragam, por assim dizer, o perfil duma divin- 
dade. Como exemplo, pode citar-se o mito da mae 
-comum dos Kagaba, registado por K. Th. Preuss. 

(2) — Exemplo dos mais citados e o de Voltaire, que dizia 
ser a criaggo dos deuses uma conseqiiencia do medo 
dos primitivos em face de fenomenos como trovdes, 
raios, tempestades etc. Mais tarde, a teoria de Voltai- 
re foi retomada por mitologos, como Wilhelm Schwartz 
(urn dos fundadores da mitologia comparada) e ou- 
tros, que procuraram dar-lhe feigao cientifica. 
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o primitivo "thaumatsein", que se teria concretizado na 
interrogagao do "porque", insatisfeito, a procura de ex- 
plicagoes. 

Mas ha tambem no ser humano o pendor para a 
fabulaqao, que se manifesta na assooiacao e concate- 
nagSo de imagens e impressoes com auxilio da lingua- 
gem. Tambem essa tendencia, a fantasia criadora ou 
imaginagao poetica, base de toda literatura como expres- 
sao artistica, nao deixou de ser invocada ccmo respon- 
-avel pela formagao dos mitos. (3) E como a fantasia 
as vezes se torna extraordinariamente ativa em estado 
de sonho, de embriaguez ou de febres, houve quern es- 
tigmatizasse as tradigdes miticas como criagoes m6rbi- 
das ou alucinacoes de fantasias excitadas. 

Outros ainda, admitindo que a mentalidade primi- 
tiva concebe todos os objetos da natureza animados co- 
mo o proprio homem, explicaram as criagoes miticas co- 
mo produtos dum primitivo animismo, que estaria, ao 
mesmo tempo, a base das primeiras manifestagoes reli- 
giosas. 

E nao foram poucos os que insistiram em derivar a 
tradigao mltica de uma primitiva historia do mundo e 
da humanidade, considerando-a, portanto. baseada em 
acontecimentos realmente ocorridos em epocas imemo- 
rdveis. (4) 

(3) — E' conhecida a teoria <le Wilhclm Wundt (Volkerpsy- 
chologie), que coloca o conto (Miirchen) a base das 
tradicdes miticas. For urn processo de cvolu^ao, ler- 
-se-iam formado depois as lendas e os mitos com a in- 
troduyao de elementos histdricos, de um lado, e reli- 
giosos, do outro. 
Para a escola de Max Midler, o esludo dos mitos se re- 
duzia quase a um ramo da lingiiistica ou da filologia. 
Max Midler chegou a dizer que a mitologia e u a mo- 
lestia da linguagem. 

(4) — Xao ha duvida de que numerosos milos contem ele- 
mentos historicos, se hem que deturpados no dccorrer 
das geragoes. Sobretudo os mitos heroicos, cstreita- 
mente ligados com a realidade social, se combinam fa- 
cilmente com a tradifao hisforica do grupo. Todavia 
esse fato nao justifica, p. ex., a teoria de Kurt Breysig, 
adianle estudada, segundo a qual o herdi mitico deve 
ser encara'do simplesmente como transformacao dc 
heroi historico. Tambem e comum a ideia, defendida 
especialmente pclo orientalista Moritz Winternitz, de 
que o mito do diluvio, cncontrado em todas as partes 
do mundo, encerra a reminiscencia de uma catastrofe 
realmente ocorrida. 
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Seja como for, o certo e que nenhuma dessajs e de 
muitas outras teorias, tao engenhosamente construidas 
por filosofos, psicologos, historiadores das religioes, so- 
ciologos, etnologos e outros especialistas, resolveu de ma- 
neira satisfatoria o debatido problema. Hoje em dia, que 
a questao das origens e da formagao dos mitos — antes 
de ser resolvida — se encontra relegada para o segundo 
piano, e que se procura fazer, com a devida serenidade, 
o balango de tao longas discussoes, o assunto se nos 
apresenta com clareza maior. 

Embora nao satisfatorias isoladamente, todas aque- 
las tentativas de explicagao serviram para projetar algu- 
ma luz sobre o problema. De um modo geral, o defeito 
de todas elas foi o de ser em por demais exclusivistas, re- 
jeitando quaisquer pontos-de-vista que nao coubessem no 
ambito estreito de seu sistema. Em grande parte, esse 
fato era devido a incapacidade daqueles autores de se 
libertarem de uma serie de conceitos e modos-de-ver pe- 
culiares ao homem civilizado. A alta diferenciagao da 
vida mental do Ocidente em religiao, filosofia, magia, 
historia, mitologia e outros tantos dominios, que a nos 
se apresenta tao evidente e "natural", nao se aplica, 
sem mais nem menos, a qualquer cultura. (5) Ate pa- 
ra a nossa civilizagao, essa divisao muitas vezes se jus- 
tifica somente como recurso de abstraqao ou esqusma 
tedrico. Na realidade, vemo-nos em face de conjuntos 
de fenomenos extremamente complexes, dos quais se 
isolam, para melbor compreende-los, os que se incluem 
em determinada categoria, previamente estabelecida. 
Ora, em outras culturas, mormente nas primltivas, essas 
categorias podem nao corresponder a nenhuma reali- 
dade. Se, por exemplo, na civilizaqao ocidental a me- 
dicina, pela aplicaqao do esplrito cientifico, chegou a 
constituir um conjunto de conhecimentos racionais, e 
por isso mesmo nitidamente distintos das praticas ma- 
gicas, seria entretanto ingenuo transferir a ideia dessa 
diferenciacao para o estudo das culturas primitivas, nas 
quais a arte de prevenir ou curar doencas so se torna 
compreenslvel precisamente pela ligaqao ai existente en- 
tre a medicina e a magia. 

Geralmente os autores a que acima nos referimos 

l5)~Teste ponto-de-vista, encontrado nas obras dc muitos 
autores conteinporaneos, vem exposto, p.ex., no coni- 
pendio Rassen- und Volkerkunde (pag. 374), de Wil- 
helm Miihlmann, que, por sua vez, se bascia no suges- 
tivo estudo de Paul Radin, Primitive Man as Philoso- 
pher. 
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nao se compenetraram desse perigo. Dal a base estreita 
sobre a qual construiram as suas especulagoes, em lugar 
de procurarem compreender os mitos como produtos da 
constante interagao de um conjunto de forgas pslquicas 
e socials, atuando ora simultanea, ora sucessivamente. 
Assim, a filosofia primitiva, que se exprime, por exem- 
plo, na explicagao etiologica, nao atua independente- 
mente da fantasia poetica, muitas vezes inseparavel deia, 
e esta por sua vez, se liga estreitamente a representagao 
"alegorica" de fenomenos naturals, que a mentalidade 
primitiva facilmeute relaciona tambem com tradicdes 
historicas, e assim por diante. 

E' na manifestagao — ora conjunta, ora sucessiva 
— de todas essas forgas criadoras do mito. as quais, em 
sua interagao, podem dar origem a um sem-numero de 
combinagoes, que se encontra igualmente a razao das 
semelhangas e das diferengas das tradigoes mlticas dos 
vdrios povos. 

Por esse motivo, e tambem inutil indagar, por exem- 
plo, o que deve ser considerado como mais antigo, se a 
tradigao mltica ou a religiao, ou se uma e causa e a ou- 
tra conseqiiencia. O que realmente se observa e uma 
simultaneidade do desenvolvimento de ambas, de modo 
que o essencial e determinar as relagoes ds reclproca in- 
fluenciagao entre religiao e mitologia. Para se compre- 
ender esse processo, e precis© imaginar uma situagao cul- 
tural em que uma primitiva religiosidade se vai con- 
cretizando em representagoss mlticas, as quais por sua 
vez se apresentam como centros em torno dos quais se 
coordenam sentimentos, crengas e cerimonias religiosas, 
que dessa maneira adquirem relativa estabilidade, assu- 
mindo tambem forma mais definida. Todo o processo 
se apresenta como uma serie de agoes reclprccas, que 
se desenvolvem de modo peculiar nas diferentes popu- 
lagoes do mundo. 

Diante desse fato, evidencia-se igualmente o erro 
dos autores que, estudando determinados ciclos mlticos, 
nao hesita^am em generalizar as suas conclusoes, consi- 
derando-as mais ou menos validas para todas as cultu- 
ras de todos os tempos. (6) 

(6) — Kssa atitude era comum entre os aniores cvolucionis- 
tas, que, em geral, se recusavain a acenluar outros fa- 
tores que nao os psicologicos na explicagao dos mitos 
primitives. Andrew Lang, que a principio tambem foi 
evolucionista, pode ser apontado como representante 
caracteristico dessa orienta^ao teorica. 
Igual tendencia para a generalizafao aprcssada ma- 
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Tanto na sua origem, como em seus significados e 
fun^oes, os mitos — este e o ponto de vista hoje geral- 
mente aceito pelos etnologos e sociologos — sao com- 
preensiveis somente dentro da configuracao cultural em 
que nasceram ou estao integrados. Mas em numerosos 
casos, a formagao e o desenvolvimento dos mitos nao 
podem mais ser reconstruidos com seguranca. Conquan- 
to profundamente arraigados na configuragao geral da 
cultura em que se originaram, podem, como qualquer 
outro elemento cultural, passar de um grupo para ou- 
tro, sem que ao mesmo tempo haja a transmissao dos 
significados e das funqoes que Ihes correspondiam no 
primeiro. Integrando-se na cultura da nova comuni- 
dade, assumem entao significados e fundoes novas, ajus- 
tando-se aos interesses predominiantes no novo meio 
social. Pouco adiante, voltaremos a este ponto. 

E', portanto, dificil nao somente determinar as ori- 
gens e as transformaqoes dos mitos, como ainda basear 
neles conclusoes seguras sobre a historia das sociedades 
em que foram registados. A existencia, em determinada 
tribo, de um mito que exprima ou lembre a passagem 
do matriarcado para o patriarcado nao nos autoriza, 
sem mais nem menos, a afirmar que o fato se tenha pas- 
sado nesse grupo. E' bem posslvel que a tradicao mi- 
tica se refira a fenomenos ocorridos em outra sociedade, 
e que o mito tenha migrado simplesmente de uma para 
outra. FACULCmJE DE FILOSOFIA, CI^NCIAS 6 LETRAS 

No estudo e na explicacao dos mitos, nao e neces- 
sario transferir-se sempre a uma chamada "era mitica", 
em que as coisas se teriam passado de maneira diferente 
do que nas condigoes atuais. Somos facilmente levados a 
isso pelos proprios mitos que, por sua natureza, situam 
os acontecimentos numa epoca maravilhosa e antiqiiis- 
siraa, diferente dos tempos modernos. 

Na medida em que encaramos a tradigao mitica co- 
mo historiografia primitiva, esse ponto-de-vista se justi- 

nifesta-se ainda nas obras de Levy-Bruhl, que rediui 
as tradi^oes mxticas a um produto duma "mentalidade 
prelogicaconsiderada peculiar a todas as populagoes 
primitivas. L6vy-Bruhl dedicou uma de suas ultimas 
obras (Let mythologie primitive) ao mundo mitico dos 
australianos e dos Papua; entretanto, em vez de reali- 
zar um estudo monografico de carater objetivo, o filo- 
sofo apresenta simplesmente determinadas mitologias 
como resultado ou manifestacao da "mentalidade pre- 
logica", previaraente admitida. 
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fica muitas vezes. Nao basta, porem, reconstruir o pas- 
sado cultural e social da tribo — trabalho em que e raro 
chegar-se a resultados realmente seguros—, mas e pre- 
ciso descobrir o valor de atualidade inerente a tradiqao 
mitica. E nos povos primitivos a atualidade do mito e 
muito mais real do que somos inclinados a admitir. A 
mentalidade que neles se espelha nao e, por ventura, 
a de um passado remoto, de alguma primitiva etapa por 
que tertha passado o espirito humano, mas a mentali- 
dade atual do homem primitivo, os conceitos, atitudes 
e valores que Ihe caracterizam a vida psiquica. 

Vejamos dois exemplos para ilustrar o que acaba- 
mos de dizer. No mito do Rararesa, dos indios Karajd, 
(7) o sol aparace corao enfeite da cabeca do urubu-rei. 
Interrogado pelo etnologo acerca do conceito que cs Ka- 
rajd fazem atualmente do sol, o informante nao soube 
dizer nada a respeito. (8) Como observa Baldus, isto 
"significa unicamente que, para o indio, nao existia di- 
ferenga entre o que os mitos do passado contam e o que 
a realidade presente ihe oferece a vista''. (9) O segundo 
exemplo e tirado da mitologia bakairi. Essa mitologia 
apressnta o sol como bola de penas de arara, o que, se- 
gundo a verificagao do explorador, corresponde a ideia 
que os indios realmente fazem da natureza do sol. (10) 

O fato de haver uma certa demora, atraso ou hiato 
cultural no desenvolvimento da mitologia em relagao 
com os processos de mudanga cultural e social — o que 
nao podia ser de outro modo, uma vez que os mitos po- 
dem refletir essas mudangas so depois de ocorridas — 
nao justifica, por exemplo, as palavras de Frazer, que 
considera os mitos como "fosseis do espirito"'. (11) Nas- 
cida evidentemente duma concepgao evolucionista, e im- 
plicando talvez a ideia das "sobrevivencias", de Tyior, 
essa expressao e aplic&vel, quando muito, ao caso das 
culturas ou civilizagoes extintas. Assim, poderiamos tal- 
vez encarar a mitologia grega como capitulo da "pale- 
ontologia do espirito humano", (12) porque esses mitos 

(7) — Herbert Baldus, Ensaios de etnologia brasileira, pag. 
190. 

(8> — Baldus, o.c.. pag. 197. 
(9) — O.c., pag. 229. 

(10) — Karl von den Steinen, Unter den Naturvolkern Zen- 
tral-Brasiliens, pags. 357-359, et passim. 

(11) — Sir James G«orge Frazer, Mythe$ sur Vorigine da feu, 
p5g. 8. 

(12) — Ibidem. 
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deixaram de viver na cuitura do pcvo grego, ou de outro 
qualquer; podem, pois, "ser classificados e agrupados... 
como num museu". (13) Mas desde que se queira com- 
preender o mito como elemento ou componente cultural, 
desde que se Ihe queiram desvendar os significados e as 
fungoes, aquele ponto-de-vista nao e satisfatorio; neste 
caso e preciso estudar a mitologia em sua din§mica, i.6, 
em sua relagao com a atualidade social. Vivos na co- 
munidade e sempre presentes no esplrito de seus mem- 
brns, os mitos desempenham importante fungao, cujo 
exame constitui o objeto primordial da sociolcgia dos 
mitos. 

Do ponto-de-vista da sociologia e da antropologia 
social, os textos mlticos podem ser encarados quanto a 
tres aspectcs mais ou menos distintos: 1.°, a expressao 
ou reflex© da sociedade que, condicionando a eiaboragao 
dos temas ou assimilando os mitos, neles "se inscreve 
com as suas formas proprias"; (14) 2.°, o seu signifl- 
cado ou valor representativo para os membros da so- 
ciedade de cujo patrimonio fazem parte, ou seja, o con- 
junto de associagoes despertadas pelo mito; e 3.°, a sua 
fungao, que, na definigao de Linton, corresponde ao pa- 
pel que Hies cabe na perpetuagao da configuragao socio- 
cultural. (15) 

Encarado como expressao ou reflexo das formas pe- 
culiares de uma dada sociedade, o mito se apresenta 
igualmente como tradigao historica, o que significa que 
a sua interpretagao pode revelar nao somente a organi- 
zagao social do grupo no presents, mas tambem uma se- 
rie de transformagoes sociais ocorridas na comunidade 
em epocas talvez remotissimas. E' verdade, como ja as- 
sinalamos, que essa interpretagao deve ser feita com a 
maxima cautela, considerando-se principalmente os 
contactos culturais a que a comunidade esteve expos- 
ta, pois os mitos passam freqiientemente de um grupo 
para outro. 

Muitas vezes nao se pode, por isso, prescindir de 
uma analise historica do patrimonio mitico. Em con- 
seqiiencia nao somente de relagoes conubiais entre duas 
ou mais tribos, como por intermedio de prisioneiros de 

(13) __ ibidem. 
(14) — Roger Baslide, Elements de Sociologie religieuse, pag. 

58. 
(15) — Ralph Lintou, 0 homem: uma introdugdo a. antropo- 

logia, p5g. 434. 
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guerra, de um e outro sexo, — freqiientemente incorpo- 
rados k comunidade da aldeia, embora vezes como 
simples escravos, — e por outras modalidades de con- 
tacto, direto ou nao, entre representantes de culturas 
diferentes, da-se o conhecido fenomeno da "migra<jao 
dos mitos", simples caso de difusao cultural, a que atr^s 
jd nos referimos. A funcao dos mitos assim difundidcs 
na nova comunidade e a principio simplesmente literA- 
ria ou recreativa. Aos poucos, porem, os motives podem 
ligar-se aos que ja existiam na tradigao tribal, confun- 
dir-se com eles e integrar-se no patrimonio da socieda- 
de. Dest'arte podem nao somente adquirir significagao 
nova, mas tambem mudar de funcao, de acordo com a 
configuragao cultural em que se integram. Ha igual- 
mente casos em que nao se difunde apenas o mito, mas 
tambem a significagao e os ritos com ele relacionados. 
Assim, o mito relajtivo k "festa-dos-homens" e a insti- 
tuigao da casa-dos-homens — que adiante estudaremos 
— espalhou-se, juntamente com a festa, no seio de nu- 
merosas tribos sulamericanas, desde a America tropical 
at6 a Terra do Fogo. fisses fatos poem em evidencia a 
utilidade que os estudos histdricos podem ter para a 
compreensao sociologica dos mitos. 

Em todo caso, e precise frisar que o mito tern um 
carater social desde a sua origem. Contrapeso das amea- 
gas do raciocinio, analitico e dissociativo, as forgas so- 
ciais criam personagens miticos, "o fantasma de um 
deus protetor da cite, defendendo, ameagando, reprimin- 
do". (16) Tambem como simples expressao duma "pri- 
mitiva concepgao do mundo", como o define Paul Eh- 
renreich, (17) o mito nunca deixa de ter um carater 
eminentemente social. A concepgao que nele se expri- 
me — por meio de alegorias, ou nao — e sempre uma 
concepgao compartilhada por homens que vivem em sc- 
ciedade. O mito propriamente dito — em oposigao ao 
conto, a lenda e k fabula — aparece quando elementos 
de fe, existentes no grupo, sao representados com um 
cunho dramatico mediante a criagao de personagens e 
as agoes destes, que, embora extra-ordinarios e sobrena- 
turais, nao deixam de reproduzir os tragos essenciais da 

(16) — R. Bastide, o.c., pag. 60. 
(17) — Em vjirias publicagoes, p.ex. : "Die Mythen and Le- 

genden der Sudamerikanischcn Urvolker und ihre 
Beziehungen zu denen Nordamerikas und der alten 
Welt". Zeitschrift fiir Ethnologic, vol. 37, suplem. paa. 
11, Berlim. 1905. 
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imagem humana, que Ihes serve de padrao. (18) Por isso, 
Baumann, aprofundando a definicao de Ehrenreich, diz, 
com muito acerto, que o mito e a representa§ao coucre- 
ta da concep^ao do mundo de comunidades luima- 
aas. (19) 

A ideia psredileta de alguns sociologos franceses, tan- 
tas vezes retomada nos diferentes volumes de "L'Annee 
Sociologique" e em outras publicacoes, de que as repre- 
sentacoes coletivas exprimem e refletem a organizagao 
social dos grupos humanos, e de importancia fundamen- 
tal para a compreensao das tradigoes miticas. Estas de- 
vem ser encaradas, antes de mais nada, como "um es- 
forgo (do grupo) ... no sentido de representar-se a, si 
proprio, o que e, o que faz, como vive, e de estabelecer 
sdbre essa mitologia toda u'a moral, todo um ritual, 
toda uma mentalidade", como se le numa resenha in- 
serta em "L'Annee Sociologique". (20) E' certo que, por 
motives de varia natureza, esse esiorgo pode ser mais ou 
menos bem sucedido, segundo as circunstSiicias, e pa- 
rece que a representagao da cultura na mitologia tende 
a ser tanto mais perfeita e coerente quanto mais bem 
integrada se apresenta a cultura. 

Como dissemos acima, a tradicao mltica de uma co- 
munidade nao e social apenas em suas origens e em seu 
desenvolvimento, mas igualmente em sua funcao. O 
simples fata de fazer parte de um determinado patrimo- 
nio cultural, i.e, de ser compartilhado por uma comu- 
nldade humana, confere ao mito, como, alids, a qual- 
quer outro elemento de cultura, a fungao primaria e 
essencial de contribuir para a solidariedade social. (21) 
Mas, enquanto os demais elementcs possuem essa qua- 
lidade de modo geral, o mito a possui como funcao es- 
peclfica e em grau muito mais elevado. 

Com efeito, os mitos cosmogonicos, antropogfinicos, 
heroicos, e outros mais, alem de fornecerem uma "expli- 
ca.gao" da origem do mundo, da humanidade e das ins- 
tituigdes sociais, dao sobretudo aos membros da tribo 
ou do povo o senso de unidade, e de oposicao a outros 
grupos. Quer tragando a origem da tribo a partir de 
um ancestral comum, quer remontando-a a um heroi 
civilizador ou legislador, que teria instituido, entre ou- 
tras coisas, os distintivos tribais — usados, desde sem- 

(18) — Hermann Baumann, Schopfang und Urzeit im Mythus 
der Afrikcmischen Volker, pdg. 2. 

(19) — Ibidem. 
(20) — Vol. XI, pags. 122-123. 
(21) — Linton, o.c., p&g. 436. 
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pre, por todos os membros da tribo, e so por eles —, as 
narragoes miticas reforgarn a coesao moral do grupo, 
acentuando, nos membros da comunidade, a atitude 
etnocentrica e o senso do destino comum. 

Estabelecendo a origem ou ascendencia comum dos 
membros do povo, da tribo, do cla etc., em oposicao a 
dos demais grupos, humanos e animais, de ascendencia 
diferente, o mito exprime e fundamenta a nogao de pa- 
rentesco entre os membros do grupo. (22) Mas e certo 
tambem que essa significagao social nao inere exclusi- 
vamente a tradigao mitica; sao muitos os fatores que 
atuam nesse sentido, as vezes em correlacao com a ex- 
plicagao contida nos mitos. Besses fatores, o principal 
e talvez a diferenciacao linguistica. Outros sao as di- 
ferengas somaticas, as peculiaridades culturais, e as de- 
signagoes tribais. Concomitantemente, todos esses fa- 
tores apelam tambem, com insistencia, para a explica- 
gao mitica, (23) e esta, com o seu carater fidejussorio, 

(22) — Essa noyao de parentesco exprime-se, p.ex., na ma- 
neira de os individuos se referircm aos membros de 
sen grupo ou ao grupo todo. Assim, os Miindurukii, que 
nao possuem designa^ao correspondcnte a propria tri- 
bo —c em cuja lingua igualmente nao s<? registrou ne- 
nhum terrao para traduzir homcm (especie) — refe- 
rem-se aos companbciros dizendo "os nossos"; a um 
dos grupos que fala o mesmo idioma, e que vive em 
territArio proximo, chamam "parece ser a nossa gen- 
te", e os outros Mundurukii, estabelecidos cm regioes 
mais distantes, sao "parentes"; todos os demais, quer 
scjam indios, brancos ou pretos, sao "estrangeiros". (P. 
Albert Krusc, "Lose Blatter vom Cururu", Santo An- 
tonio—Provinzzeitschrift tier Fronziskaner in Nonlbra- 
silien, ano 12, n.0 1, pag. 27, Bahia, abril de 1934; cf. 
tambem Fr. Valter G. Kempf, O.F.M., "A contribuigao 
franciscana para o conhecimento da tribo dos mundu- 
rucusv, Vozcs de Petropolis, pag. 465, julho-agosto de 
1944). Segundo Gon^alves Tocantins ("Estudos sobre 
a tribo Mundurucu", Rev. do Inst. Hist, e Geogr., Bras., 
tomo XL, vol. 55, parte II, pag. 114, Rio de Janeiro, 
1877), os Mundurukii dizem "um nosso parcnte", quan- 
do se referem a um companheiro de tribo. — Entre os 
Bororo, ao que parece, emprega-se a designa^ao "um 
raeu igual" para o individuo perlcncente ao mesmo cla 
totemico. (P. Antonio Colbacchini e P. Cesar Albiset- 
ti, Os Bororos Orienlais — Orarimogodogue do Planalto 
Oriental de Mato Grosso, pag. 196). — E assim por dian- 
fe; certamente seria possivel multiplicar os exemplos. 

(23) — A tltulo de exemplo, podem se mencionar em especial 
os chamados mitos eponimicos, que devem a sua exis- 
tencia a personifica?ao do nome da tribo. 
Ura dos mitos eponimicos mais conhecidos da AmAri- 
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contribui, por sua vez, para reafirmar, de um lado, a 
coesao interna e, do outro, as barreiras interetnicas. E' 
tambem neste sentido que a mitologia "lato sensu" se 
liga a criagao das mlsticas nacionais, raciais etc. Mas 
este ponto ultrapassa o ambito do presente estudo. 

A especificidade da fungao social do mito foi posta 
em relevo pela primeira vez com a necessaria clareza por 
K. Th. Preuss, (24) que acentuou nao haver apenas na 
narragao mitica uma simples intengao explanatoria pa- 
ra mostrar a origem das instituigoes, valores e represen- 
tagoes existentes na sociedade, mas uma garantia neces- 
saria e suficiente da eficacia de ritos e cerimonias, da le- 
gitimidade das instituigdes e da validade dos valores 
morals e dos padroes de comportamento reconhecidos e 
aceitos pela tribo. Os ritos a cuja instituicao se refere 
a narragao mitica nao podem deixar de ser eficientes, 
porquanto nao se trata duma simples representagao, 
mas duma repetigao ou renovacao — Preuss fala em 
"ressurreigao" — do acontecimento mltico, que nao e 
outra coisa senao o precedente a que se recorre para le- 
gitimar a cerimonia. 

ca do Sul c o que cxplica a separacao enire os indios 
Tupi e os Guarani pela historia de dois personagens 
que assim se teriam chamado. Tylor o resume bastan- 
te bem nos seguintes termos: "... dois irmaos, cha- 
mados I'upi e Guarani, viajamlo sobre o mar, chegaram 
ao Brasil, e com os sens fiihos povoaram o pals; mas 
um papagaio falador fez nascer a discordia entre as 
mulhercs dos dois irmaos, donde surgiu a desaven^a e 
a separacao, ficando Tupi na terra, enquanto Guara- 
ni e sua familia emigraram para a regiao do La Pla- 
ta". (Anthropology, 11, pag. 122; cf. tarabem Primitive 
Culture, I, pags. 401-402). Segundo a opiniao de Tylor 
(Prim. Cult.3 I, pag. 402), esposada tambem por Ehren- 
reich (o.c., pag. 18), esse mito, inexistente nos tex- 
tos quinhentistas, c comecando a aparecer apenas no 
seculo XVII, com as obras de Simao de Vasconcelos e 
dc Guevara, seria de forma^ao recente, e condicionado 
pela designa^ao Guarani, "gacrreiros'', dada pelos je- 
suitas a certo mimero de tribes da regiao platina. (Vc- 
ja-se tambem C. Fr. Phil. v. Martins, Beitruge zuv 
Ethnographic and Sprue henkunde Amerikcfs zamat 
Drasiliens, I, pags. 180, 184.) 0 material reunido por 
Tylor raostra que, em outras partes do mundo, sao 
bastante numerosos os mitos eponimicos como parte 
integrante do primitivo patrimonio cultural dos respec- 
livos povos. 

(24) — Die Nayarit-Expedition, Leipzig 1912, cit. por Erich M. 
v. Hornbostel, "Musik der Makuschi, Taulipang und 
Yekuana", apendice a Vom Roroima zum Orinoco, de 
Th. Kpch-Grunberg, III, pag. 422. 
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A expllcagao de Preuss foi retomada por B. Mali- 
nowski num estudo dedicado ao mito na psicologpa dos 
prLmitivos (25) e em outros trabalhos. Malinowski ne- 
ga a fungao explanatoria e simbolica do mito, insistlndo 
em que este "justifica, como precedente, a ordem exis- 
tente e fornece um padrao retrospective de valores mo- 
rais, de discriminagdes e obrigacoes socials e de crencas 
mdgicas". (26) 

E' deste ponto de vista que nos propusemos enca- 
rar os mitos heroicos de algumas tribos indigsnas do 
Brasil, apontando as varias maneiras pelas quais, nas di- 
ferentes culturas, os respectivos personagens mlticos 
correspondem a essa importantissima fungao, da qual 
depende a propria continuidade das configuragoes cut- 
turais. Isso, entretanto, nao implica a aceitagao in- 
tegral da atitude exclusivista de Malinowski. A nosso ver, 
a fungao social do mito, tao bem expressa na citada pas- 
sagem desse autor, nao exclui a sua fungao explanato- 
ria, simbolica e mesmo literario-recreativa. Nem sempre 
e aconselhavel o esforgo de incluir a fungao ou as fun- 
gdes do mito em categorias previamente estabelecidas e, 
por isso mesmo, artificials. 

A demais, e preciso salientar que tanto a especifi- 
cidade da fungao social da mitologia, e particularmente 
da mitologia heroica, como tambem a variabilidade dos 
conceitos do heroi de acordo com determinados aspectos 
dos sistemas culturais de que fazem parte, nao podem, 
de antemao, ser estabelecidas e aceitas como proposi- 
goes seguras. Para o nosso caso, i.e, para certas tribos 
indigenas do Brasil, onde esse problema ainda nao foi 
estudado, as conclusoes obtidas mediante o contacto 
com material mitologico de outros povos primitives nao 
podem ser senao simples hipoteses de trabalho. Nao 
podemos tomar como ponto de partida o que talvez ve- 
nha a ser a conclusao do trabalho. 

Com referenda ao problema geral da sociologia dos 
mitos heroicos, a questao fundamental do presente en- 
saio e a de se saber se a existencia do heroi constitui ou 
nao uma necessidade para uma tribo ou comunidade 
dnica, o porque dessa necessidade e as condigoes em que 
ela se manifesta. Trata-se, pois, de verificar, pelo es- 

(25) -— Myth in Primitive Psychology, Londres 1926. 
— Artigo "Culture", em Encyclopaedia of the Social Scien- 

ces, IV, pag. 640. 



21 

tudo da figura mitica, de um lado, e pelo exame das ca- 
racteristicas essenciais da cultura tribal, do outro, de 
que maneira e ate que ponto o heroi esta intimamente 
ligado ao contexto cultural e por que razoes se apresen- 
ta inseparavel dele. Procuraremos determinar em que 
sentido o heroi e expressao da organizagao social, da vi- 
da religiosa, das atividades econdmicas da tribo. 

De antemao, a pessoa do heroi se nos afigura como 
expressao e siutese da cultura do grupo e, ao mesmo 
tempo, como recordagao e ideal. Recordagao de um pas- 
sado remoto, resumindo, por assim dizer, a historia da 
tribo, e ideal-de-vida a ser realizado pelo individuo e 
pela comunidade. 

* * 

II. — CARACTERIZA^AO SUMARIA DOS HER6IS 
MITICOS E SUA . SITUACAO NO QUADRO 
GERAL DAS MITOLOGIAS IND1GENAS 

Uma das contribuigoes mais importantes para a 
tompreensao dos mitos heroicos em geral e ainda hoje 
a critica dirigida por Ehrenreich a Breysig, ha quase, 
quarenta anos. (1) Ehrenreich, talvez ate hoje o me- 
Ihor conhecedor da mitologia universal, foi muitas ve- 
zes criticado e ate ridicuiarizado por ter seguido em 
parte os principios da chamada escola naturalista, de 
Stucken, Siecke e outros, que acentuavam exagerada- 
mente a representagao de fenomenos naturals — mor- 
mente celestes — na formagao dos mitos. Isso nao im- 
pede, entretanto, que as obras de Ehrenreich, sobre- 
tudo o seu trabalho fundamental sobre os mitos sul- 
americanos, (2) a mencionada critica a K. Breysig e 
outros estudos sobre mitologia, contenham ideias e pon- 
tos-de-vista de validade sobremodo estavel. Conquanto 
evolucionista, como a maior parte dos mitologos e et- 
nologos de sua epoca, Ehrenreich dispensou muito in- 

(1) — Paul Ehrenreich, "Cotter und Heilhringer'Zeitscbrift 
fiir Etbnologie, vol. 3S, pags. ^36-610; 1906. 

(2) — Paul Ehrenreich, "Die Mythen und Legenden der Siid- 
amerikanischen Urvolker und ihre Beziehungen zu de- 
nen Nordamerikas und der alten Welt", Zeitscbrift fur 
Ethnologic, vol. 37 (suplemento), 1905. 
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teresse ao estudo historico dos mitos, insistindo, ou- 
trossim, na necessidade de se compreenderem as repre- 
sentacoes mlticas em relacao com a vida social e religio- 
sa dos povos. ,Em grande parte, essa atitude se baseava, 
certamente, nas experiencias colhidas em contacto di- 
reto com povos primitivos, especialmente no Brasll 
Central. 

Segundo Breysig, o heroi mitico — ou notadamente 
o heroi civilizador, a que denomina "Heilbringer" — "e 
uma figura da tradicao, da qual se relata uma exist&i- 
cia terrena na forma de homem ou de animal, & qual 
se atribuem poderes sobrehumanos ja durante a sua 
vida terrena, e que, apds o seu desaparecimento, se trans- 
forma na figura dum espirito de poderes muito eleva- 
dos". (3) 

Enquanto para Breysig o heroi teria, desde o inicio, 
o cunho duma personalidade humana (ou dum ser ani- 
mal), elevando-se posteriormente a categoria de espi- 
rito divino, Ehrenreich julga que o heroi pressupoe um 
ser supremo, do qual aquele se desprenderia, para assu- 
mir um carater sempre mais humano ou ocupar a posi- 
qao de divindade secundaria, nao se elevando, porem, 
nunca ao grau de um ser supremo, de dominio univer- 
sal. (4) 

Ao passo que Breysig insiste em considerar a figura 
do heroi como criacao de fundo euemeristico, Ehren- 
reich o caracteriza como personagem inteiramente miti- 
co, cujos tracos humanos se explicariam como "proje- 
cao puramente subjetiva da natureza humana e de im- 
pulsos humanos para o mundo exterior". (5) Sem du- 
vida, as duas concepqoes sao por demais exclusivistas. 
Easta, p. ex., um exame superficial da mitologia de 
certas tribos brasileiras (Bororo, Kaingang, Apapokuva, 
Tariana e outras) para se chegar a conclusao de que 
eminentes personagens historicos assumem feicao mi- 
tica, atribuindo-se-lhes, nao raro, episodios da mitolo- 
gia tribal; de outro lado, os herois miticos se aproximam 
cada vez mais das figuras histdricas. (6) 

(3) — Breysig apud Ehrenreich, "Ootter nnd Heilhringer", 
pag. 538. 

C) — ^G°tfer und Heilbringer'', pag. 539. 
E>) — "Goiter und Heilbringer". p5g. 577. 
(5) Quanto a fun^ao da mitologia como tradigao historica, 

e fundamental a seguintc observafao de Wilhelm Miihl- 
mann: "No mito exprime-se a teoria historica do pri- 
mitivo, ou melhor, nos chamamos de mitica a primiti- 
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Ehrenreich baseia a sua opiniao em aprofundaida 
andlise de riquissimo material mitologico de todas as 
regioes do mundo. O heroi civilizador deriva do prind- 
pio divino, representando-lhs o aspecto humano; a hu- 
manizagao torna-se necessaria para explicar ou justi- 
ficar a sua atlvidade em beneficio dos homens. O ponto 
de partida para a criagao do beroi civilizador e o ser 
supremo, indiferente e nao reverenciado, personificagao 
da suprema causalidade; da tendencia de se estabelecer 
uma relacao direta entre estaf e o homem e que surglu a 
figura do hsroi civilizador. "O ser supremo explica s5- 
mente a existencia do mundo como um todo; o heroi 
civilizador, porem, os fenomenos particulares do am- 
biente imediato mais significativos para o homem". (7) 
E' verdade que por vezes o ser supremo, o grande fei- 
ticeiro que mora no ceu, chega a mostrar algum inte- 
resse pelas coisas terrenas, ora desempenhando ele pro- 
prio o papel de heroi civilizador, embora sem motives 
altruista^, ora enviando emissaries como fatores agen- 
tes. "Estes adquirem uma definigao corporea e local 
naqueles fenomenos naturais que visivelmente trazem 
ao homem todos os beneficios, fazendo desenrolar-se sem- 
pre de novo, diante de sens olhos, as ocorrencias do 
mito". (8) 

Opondo-se a Breysig, Ehrenreich salienta que o 
heroi civilizador prdpriamente dito "nao executa as suas 
acoes de maneira egoisticamente arbitraria^ mas para 
o bem da humanidade". (9) Todavia nao e dificil apre- 
sentar tambem exemplos que mostram o contrario. 
Mais adiante, teremos oportunidade de voltar a questao. 
Por ora, lembramos somente que Boas, estudando os 
transformers entre os indios norte-americanos, ja cha- 
mou a atengao para o carater essencialmente "egoista" 
de uma parte desses herois. (10) 

Em todo caso, depois de apresentar, embora suma- 
riamente, os tragos caracteristicos do heroi civilizador 

va concep^ao de historia. Para o aborigene, porem, 
ela tern realmenie a i'un^ao de teoria histdrica, pois 
que Ihe serve para a orientapao em sen ambiente cul- 
tural. E isso e decisive. Pois cumpre considera-la 
como o que realmente constitui para o aborigene, em 
vez de acentuarmos de preferencia a significa?ao "mi- 
tica", que nos Ihe atribuimos". Kassen- und Volkerkunde, 
pag. 363; 1936. 
"G5tter und Heilbringer", pag. 600. 
Ibidem. 
O.c., pag. 539. 
Franz Boas, Race, Language and Culture, pags. 407 ss. 

(7) — 
(8) — 
(9) — 

(10) — 
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como fenomeno universal, tal qual aparece na critica 
de Ehrenreich as ideias de Breysig, estamos em condigoes 
de avaliar melhor a definigao de um autor mais recente, 
A. Van Deursen, que estudou pormenorizadamente o 
heroi mitico entre as tribes indigenas da America do 
Norte. (II) A sua definigao e a seguinte: "Um herdi 
civilizador e um ente mitico ao qual se atribuem pode- 
res sobrenaturais e que ou desempenhou um papsl im- 
portante na transformagao da terra depois da criagao 
ou do diluvio, ou entao deu a tribo importantes leis, ins- 
tituigdes, bens de cultura". 

A grande vantagem dessa formula e a de ser rcuito 
compreensiva, o que se justifica plenamente, pois, como 
adiante veremos, o conceito do heroi civilizador se aplica 
a figuras miticas bem diversas, variando consideravel- 
mente quanto a forma que assumem e ao papel que de- 
sempenham. Em seu livro, o proprio Van Deursen. clas- 
sificando os diferentes tipos de herois civilizadores, che- 
ga a um mimero bastante elevado. 

Ao contrario do que muitas vezes se tem sustenta- 
do, Van Deursen acha que o mito do heroi civilizador 
e produto duma causalidade primitiva. Admite que na 
sua base se encontra a especulagao filosofica, a neces- 
sidade de se dar uma explicagao causal ou etiologica &s 
realidades do mundo presente. 

Essa opiniao talvez se justifique somente em certo 
sentido. Como foi salientado especialmente por Preuss 
e Malinowski, cujos pontcs-de-vista ja expusemos atras, 
o primitivo nao tem propriamente necessidade de verda- 
des abstratas; precisa, em primeiro lugar, duma filoso- 
fia pragmatica. Em lugar de satisfazer a uma curiosi- 
dade especulativa, o mito heroico, como qualquer outro 
mito de cunho religiose, serviria primordialmente para 
justificar a fe, razao pela qual Marett (12) considera a 
fungao do mito primitivo como fidejussoria, em vez de 
etiologica. A observagao e justa, mas, como ja dissemos 

(11) — A. Van Deursen, Der Heilbringer — Eine ethnologische 
Sturlie iiber den Heilbringer bei den nordamerikani- 
schen Indianern, Groningen 1931. — Nao nos foi possi- 
vel consultar csta obra. Para a discussao do ponto de 
vista de Van Deursen, que conhecemos somente atraves 
de referencias bibliograficas, servimo-nos principalmen- 
tc da resenha de Walter Hirschberg em Zeitschrift fiir 
Ethnologic, vol. 64, pags. 421-422; 1932. 

Marett, Glanbe, Hoffnung und Ltebe in der pri- 
mitive n Religion, pag. 111. 
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no fim do capitulo anterior, nem sempre as duas coisas 
sao facilmente separaveis. Se e certo que a mito — pelo 
menos em muitos casos — nasce para garantia e cau- 
qao de elementos de fe, e certo tambem que, por isso 
mesmo, se torna etiologico e explicativo com relaqao a 
esses mesmos elementos. 

Insurgindo-se contra a exagerada tendencia de se 
considerarem como fenomenos celestes os acontecimen- 
tos narrados nos mitos heroicos, Van Deursen propoe 
que sejam interpretados como experiencias humanas. 
Para estudar o heroi civiiizador, "nao devemos olhar pa- 
ra as estrelas, mas para os proprios indios". (13) 

Tambem este ponto de vista e multo unilateral. Sem 
tomar o partido da escola naturalista, para cujos adep- 
tos as tradigoes miticas se reduzem a representacoes de 
fenomenos da natureza, mormente astrais, pode se mul- 
to bem admitir a explicagao astral ao lado da interpre- 
tagao das ocorrencias miticas como experiencias da vi- 
da humana. Os dois modos-de-ver nao sao mutuamente 
exclusivos, mas complementares. A lua, o sol e as estre- 
las de que se ocupam os mitos sao personificados, i.e, 
previamente transformados em seres humanos (ou em 
seres a um tempo "humanos" e animals), e encarados 
como tais na narracao mltica. Os chamados mitos as- 
trais sao astrais apenas ou em sua origem ou em sua 
apresentacao atual. (14) 

(13) — A. Van Deursen, apud W. Hirschberg, I.e. 
(14) — Com rela^ao ao heroi civiiizador csse problema foi am- 

plamente discutido, entre outros, pelo padre Wilhelm 
Schmidt ("Heilbrinper bei den Naturvblkern". Semai- 
ne internationale d'ethnologie religieuse, IVe session, 
Milan 1925; Paris 1926, pags. 247-261). O padre 
Schmidt explica as formas mitico-astrais do heroi ci- 
viiizador nas culturas primarias como produtos de ana- 
logias entre o ancestral da tribo, i.e, "o primeiro ho- 
mem criado pelo ser supremo" (pag. 251), de um lado, 
e fenomenos astrais, do outro. Assim a idcntificacao 
entre o ancestral e a lua parte duma primeira analo- 
gia entre a mortalidade do primeiro e o desapareci- 
mento da segunda. 0 carater mitico-lunar do perso- 
nagem vai se acentuando a medida que se Ihe atri- 
buem tambem as qualidades puramente astrais da lua. 
Segue-se a identificapao do ancestral com determinada 
especie animal relacionada com a sua mortalidade; sao 
principalraente animais que cavam a terra, em que se 
sepulta o homera raorto, ou que vivem dentro dela. No 
ciclo cultural totemico-patrilinear, porem, a mitologia 
astral se apresenta como mitologia solar, de natureza 
magico-efetiva, em vez de simbolico-representativa. 
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Quanto ao sen conteudo, porem, sao mitos huma- 
nos, e e sdmente como tais que podem ter significacao 
para o homem primitivo. Na formacao e no desenvol- 
vimento do mito, o homem pode transferir ou projetar 
para o firmamento apenas experiencias humanas, por 
mais que o pensamento mltico seja estimulado pela fan- 
tasia diante dos espetaculos da natureza. Em ultima 
analise, o proprio homem sempre se representa de algum 
modo nas coisas sobrenaturais. (15) 

O que nao quer dizer, evidentemente, — ao contra- 
rio do que supoe Van Dsursen — que os tracos humanos 
dos herois civilizadores devam referir-se a detcrminadas 
personalidades historicas, que teriam sido o ponto de 
partida para a formacao da figura mitica. 

Nao hd nenhuma necessidade de se admitir uma ori- 
gem unica para tao variadas entidades da mitolcgia. 
Em numerosos casos, a origem historica de ccrtos tragos 
do heroi e patente ou, pelo menos, muito provavel, ao 
passo que em outros a hipotsse seria temeraria. E' que 
nao nos devemos esquecer de que o conceito correspon- 
dente a figura do "heroi civilizador" e, antes de mais na- 
da, produto da convergencia. Em outros termos; nos 
mais diferentes povos, o desenvolvimento da mitologia, 
sob a agao de impulsos ou motivos analogos, foi mol- 
dando, aos poucos, os primitives elemsntos miticos. atri- 
buindo aos personagens certo numero de traqos caracte- 
risticos, e transformando-os em herois civilizadores, i.e, 
aproximando-os, ora mais, ora menos, de um tipo ideal 
de heroi civilizador que talvez nao seja encontrado em 
nenhuma mitologia, mas apenas na conceituagao cien- 
tifica. 

Como ja acentucu Walter Hirschberg, criticando o 
trabalho de Van Deursen, a grande variedade de herois 
civilizadores nao prova, por outro lado, a sua origem 

A observagao de que o sol, alcm de nao morrer nunca, 
e frutificador, e transferida i)ara o terreno huniano 
(pag. 252). — Rela^oes corrcspondentes estabclecem- 
se tambem para os ciclos culturais subseqiientes. 

(15) — Preuss acentua que o poder dos seres e objelos sobre- 
naturais e analogo ao do honiera; embora as suas for- 
9as especificas sejam de natureza diferente, estao to- 
davia sujeitas as mesmas leis a que o espirito humano 
subordina as suas praticas magicas (contacto e simi- 
litude). "Nisso nao se deve perdcr de vista o fato de 
que o homem, como de um modo geral, constitui tam- 
bem era sua fe o padrao de todas as coisas '. (Glauben 
und Mystik im Schatlen des Hochsten Wesens, pag. 34.) 
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espontanea e independente nas varias culturas indige- 
nas. A difusao ("migragao") dos mitos e um fato inu- 
meras vezes assinalado e comprovado em todas as re- 
gioes do mundo. A diversidade das figuras miticas nera 
sempre constitui argumento a favor de origens diferen- 
tes, pois pode resultar de processes de integragao. O 
contrario e que seria de se admirar: que os mitos trans- 
mitidos de tribo em tribo, passando pela inflnencia das 
mais diferentes culturas, se tenham conservado inalte- 
rados, em vez de integrar-se no cabedal mitico e folcld- 
rico das tribos receptoras, e de sofrerem a agao das di- 
ferentes mentalidades que os procuraram assimilar. En- 
fim, nao ha razao alguma para se supor que, no pro- 
cesso de aculturagao (ou, pelo menos, de difusao), um 
mito esteja sujeito a processos essencialmente diferentes 
dos que se observam com relagao a outros elementos cul- 
turais. 

* 
* * 

Um dos criterios de diferenciacao mais comuns en- 
tre o ser supremo e o heroi mitico e o de que o primeiro 
se distingue de preferencia corno criador do universe ou 
da terra, ao passo que o segundo figura apenas como 
transformador ou como criador de acidentes sreoerafi- 
cos (montanhas, rios, rochedos etc.) ou de animais e 
plantas. 

Varia consideravelmente, entre as tribos indigenas 
da America, o interesse dispensado ao problem a da cria- 
gao. Nao se pode, por isso, estabelecer nenhuma propo- 
sigao de valor geral sobre o assunto. Em seu rvtigo so- 
bre a mae-comum, Herbert Baldus defends a opiniao 
de que o espirito dos povos primitivos nao choga a for- 
mular a questao da origem do universe e da terra. (16) 
Isso, entretanto, nao vale para todas as tribos. A criagao 
da terra constitui episodio importante do mito tribal dos 
Apapokuva, e os Munduruku narram curicso mito da 
criagao da abobada celeste. Em varias tribos ncrte-ame- 
ricanas, o ser supremo aparece como o criador por ex- 
celencia, como foi mostrado por Paul Radin em seu es- 
tudo sobre o homem primitivo como filosofo. (17) De 

(16) — "Die Allmutter in der Mythologie zweier siidamcrikani- 
scher Indianerstiimrae (Kagaba und TnmerehaV, Ar- 
chiv fiir Religionswissenschaft, XXIX, pag. 286; 1932. 

(17) — Primitive Man as Philosopher, Nova York e Londres, 
1927. 
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outro lado, e certo que o problema da organizacao do 
mundo, mormente em seus aspectos mais diretamente 
ligados as vicissitudes da existencia humana, reclama 
uma explicagao rnitica com insistencia incomparavel- 
mente maior. E os personagens incumbidos dessa orga- 
nizagao e que sao os herois miticos, sobretudo os herois 
civilizadores. 

Na qualidade de criadores da caga e dos peixes, das 
plantas alimenticias, medicinais ou de serventia indus- 
trial, etc., os herois assumem ao mesmo tempo o papel 
de civilizadores, o que, entretanto, nao se liga, muitas 
vezes, a um carater etico ou bcneficente desses perso- 
nagens. Muito ao contrario, sabemos que, na opiniao 
de varies autores, e o ser supremo que atua como divin- 
dade benfazeja, ao passo que o heroi pode as vezes apre- 
sentar-se mesmo no papel de trickster. A figura do he- 
roi-trickster e, alias, comum nas tradicoes miticas nor- 
te-americanas. Dentre os exemplos da America do Sul, 
o mais caracteristico e por certo o de Makunaima, heroi 
tribal dos Taulipang e Arekuna, das proximidades do 
monte Roroima. Makunaima, guindado a posiqao de 
heroi literario gragas a pena de Mario de Andrade, que 
o celebrou como "o heroi sem nenhum carater", coadu- 
na-se muito bem com o animismo e particularmente com 
a ideia do kenaima, peculiar a grande parte do territo- 
rio das Gliianas. Em correspondencia com isso — lon- 
ge de constituir por ventura a projegao de ideias ou 
desejos humanos, como se exprime Wundt com relagao 
aos deuses em geral —, esse personagem, perfido e trai- 
goeiro, sintetiza uma visao realista do mundo, com seus 
perigos e dificuldades. Nascido, por assim dizer, dessa 
conciencia de realidade, Makunaima e como que perso- 
nificagao das condigoes de vida naquela regiao; assim, 
nao e apenas autor das boas coisas, mas principalmente 
das agruras. E' ele quern faz a raia e a cobra venenosa, 
quern produz as doengas, e assim por diante. E' o gran- 
de demonio e o grande deus a um tempo, mas e, antes de 
mais nada, a personificagao da experiencia humana, 
com o seu trial and error e com a esperteza indispensd- 
vel para superar as forgas adversas de varia natureza. 
E com essa significagao Makunaima nao poderia, evi- 
dentemente, ser um individuo bom e amigo dos ho- 
mens. (18) 

(18) — Sobre esse curioso personagem encontra-se abundan- 
te material na obra de Th. Koch-Griinberg, Vom Ro- 
roima zum Orinoco, II. 
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E' comum nos mitos do transformer norte-america- 
no a mentalidade egoista e maliciosa, bem como a falta 
de conteudo etico, de senso de responsabilidade. Assim 
mesmo, esse personagem, em suas varias modalidades, 
impde-se a admiracao dos indios como genuine heroi ci- 
vilizador. E' que os atos do transformer, embora muitas 
vezes egoistas, e sem relagao intencional com a humani- 
dade, se tornaram uteis aos homens simplesmente por- 
que estes souberam aproveitar a ligao. O trago psiqui- 
co predominante do heroi-trickster e a astucia, e esta 
foi "imitada" pela tribo em correspondencia com o 
"ethos" tribal. 

Muito mais do que outros quaisquer, os mitos he- 
roicos fazem jus ao titulo de personificacao das condi- 
Qoes sociais peculiares a comunidade. Para Radcliffe- 
Brown, a criacao mitica em geral se reveste da fun- 
cao de exprimir os "valores sociais" de objetos de dife- 
rente natureza, ou seja, a maneira pela qual esses ob- 
jetos afetam a, vida da sociedade. "Por valor social du- 
ma coisa qualquer, diz Radcliffe-Brown, entendo a ma- 
neira pela qual essa coisa afeta ou e capaz de afetar a 
vida social. O valor pode ser positive ou negative; valor 
positive inere a qualquer coisa que contribua para o 
bem-estar da sociedade, e valor negative a qualquer 
coisa que possa^ afetar, de modo adverse, esse bem-estar". 
(19) Assim, os mitos exprimem uma avaiiagao ova de 
agdes humanas, ora do passado, de lugares geograficos 
ou de fenomenos naturais. (20) A tradicao mitica se 
reduz, por conseguinte, a uma interpretagao da natu- 
reza em tsrmos de vida social. O primitivo concebe o 
universo tcdo como interagao de forgas pessoais, com- 
paraveis as que se manifestam na sociedade humana. 
Quanto ao processo de personificagao, Radcliffe-Brown 
procura compreende-lo como projecao, no mundo da 
natureza, de forgas morais experimentadas na socieda- 
de, (21) ou melhcr, "como processo de transferir para o 
circulo da vida social aqueles aspectos da natureza que 
sao de importancia para o bem-estar da sociedade, tor- 
nando a lua e as mcngdes parte da ordem social e por 
isso sujeitas as mesmas forcas morais que nela in- 
fluem". (22) 

(19) — The Andaman Islanders, pag. 204. 
(20) — O.c., pag. 398. 
(21) — O.c., pag. 381. 
(22) — Ibidem. 
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Se e verdade talvez que, de um mcxio ou outro, to- 
dos os mitos primitivos se conformam com esse esquema 
— o que entretanto nao ousariamos afiimar sem mais 
nem menos — observamo-lo pelo menos em sua expres- 
sao mais nitida nos mitos heroicos, especialmente nos 
mitos dos herois civilizadores. 

Num mito narrado a Herbert Baldus pelo Karaja 
Dyuasa, o heroi e Rararesa, o urubu-rei. (23) Quando 
os Karaja sairam da terra, prenderam a Rararesa, exi- 
gindo a entrega do sol, que e enfeite da cabega dele. De- 
pois de oferecer-lhe a lua — igualmente enfeite da ca- 
bega dele —, que e reieitada, o heroi entrega o sol. O 
mito continua: "For isso ha sol. Entao Karaja pode fa- 
zer as pulsciras e as ligas de joelho, apanhar tartaru- 
ga, fabricar a corda do arco, pescar, cacar, fazer roga 
e construlr canoa. Rararesa ficou um dia com Karaja, 
ensinando-lhc fazer as pulseiras e as ligas de joelho, 
apanhar tartaruga, fabricar a corda do arco, pescar, 
cagar, fazer roga e construir canoa". 

Reproduzimos os ultimos periodos do mito, porque 
neles parece espelhar-se de maneira particularments ex- 
pressiva o processo de criagao mitica como e concebido 
por Radcliffe-Brown. O texto nao somente abona o 
ponto-de-vista desse autor, como indica, alem disso, a 
marcha seguida pelo espirito no processo de nersonifi- 
cagao. Depois de exprimir o valor social impcssoalmen- 
te, dizendo apenas que o scl, ou melhor, a luz do dia. 
torna possiveis as atividades culturais enumeradas no 
texto: "entao Karaja pode fazer etc.", o mito passa a 
apresentar o heroi (personificagao do sol e, ao mes- 
mo tempo, da luz do dia) na qualidade de mestre, de he- 
roi civilizador, que "ficou um dia com Karaja, ensinan- 
do-lhe fazer etc." (24) 

Ademais, esse mito serve para mostrar que a teoria 
da personificagao da natureza, de Radcliffe-Brown, nao 
contradiz necessariamente a explicagao naturalista da- 
da pelos representantes da chamada mitologia astral. 

l-rin ^/wmos etnolo0ia brasileira, pags. 190-191. h intercssanle notar que em outro mito dos mesmos 
Jndios, a era mitica se caracteriza jjor um trago nc- 
gativo com relafao a cultura tribal, o nao-conhecimen- 
to da lavoura: "No tempo cm que a uavao Caraja nao 
s.tbia fazer roc;a, nem plantar o milho cururuca, nem 
ananas, nem mandioca, e so vivia de frutas do mato e 
uo bicho que matava e do pcixe, cxistia um casal etc.'' 
Anulcar A. Botelho de Magalhaes, Impressoes da Co- 
nussao Rondon, pag. 354. 
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Enquanto c antropologo ingles teria razao em conside- 
rar o heroi como expressao do valor social da luz do dia, 
Ehrenreich e outros nao teriarn menos razao em con- 
siderar o urubu-rei como personificacao do sol, ou, em 
outros termos, em caracterizar a Rararesa como heroi 
solar. Tudo depende do ponto-de-vista do qual se en- 
cara o fenomeno, que parece conter os dois elementos; 
1) personificapao do sol (astro) na figura do urubu-rei; 
2) personificacao do valor social do sol (luz do dia) na 
figura do urubu-rei, como heroi civilizador da tribo. (25) 

De acordo com o significado e a funcao que Ihe cabe 
nas varias culturas, o heroi mitico assume uma grande 
variedade de feicoes diferentes. Explica-se assim a 
dificuldade de aplicar-lhe uma denominacao gsral, ade- 
quada as diferentes formas e atividades que se Ihe atri- 
buem. (26) 

Encontramo-lo ora como heroi Salvador ou reden- 
tor, ora como civilizador ou portador de elementos de 
cultura, como legislador, transformador ou ordenadc-r. 
Ha casos tambem em que a figura se desdobra em duas 
ou varias personalidades diferentes, ora como irmaos 
gemeos, ora como uma serie de individuos ligados em 
escala genealogica. 

Pode se atribuir-lhe tarefas desempenhadas no pas- 
sado, outras que se situam no futuro e outras, ainda, 
que Ihe cumpre realizar no presents, ou continuamente. 

(25) — Ha tambem, na mitologia karaja, um personagem, Na- 
xive, cuio carater contrasta singularmente com o de 
Rararesa. Ja na versao colhida por Ehrenreich {Bei- 
trdge zur Volkerkunde Brasiliens, pags. 40-41), Naxi- 
vc (ou Anatiua) e individuo perigoso, causador do di- 
liivio. De modo geral, vcmo-Io agir como malfeitor, 
salvo numa versao publicada por Fritz Krause (In den 
Wildnissen Brasiliens, pdg. 346), em que. entretanto. 
ha evidente confusao com Rararesa. (Vcja-se Baldus, 
Ensaios de etnologia brasileira, pag. 205.) Encarado 
do ponto de vista de Radcliffe-Brown, Naxivei nao e 
outra coisa senao expressao mitica ou personificacao 
do "valor social" negativo, ou seja, do perigo inerente 
as enchentes do Araguaia, que, em cerca epoca do ano, 
dificultam ou ameagam a existencia da comunidade. 
Baldus insistc sohre a fatalidade dessas enchentes na 
vida dos Karaj5, relacionando-as com o carater mal- 
feitor do Naxive, (O.c., pags. 205-206.) 

(26) — Seguimos aqui, em suas linhas essenciais, a classifica- 
Ca,o dada por Wilhelm Schmidt em "Heilbringer bei 
den Naturvblkern", Semaine internaiionale (fethnologie 
religieme; IVe session (Milao 1925), pigs. 248-250, 
Paris 1926. 
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A agao do heroi Salvador e situada, de ordinario, 
num passado remoto, em que teria trazido salvacao e 
seguranga a humanidade, libertando-a de perigos e di- 
ficuldades. Na qualidade mais especiflca de heroj re- 
dentor, age igualmente no futuro; nutre-se, entao, a 
esperanga de que venha, um dia, remir os seus tutela- 
dos, trazendo-lhes a felicidade. Pode tambem prestar 
contlnua assistencia a humanidade, conferindo ao ho- 
mem a salvagao por iniciativa propria ou como represen- 
tante do ente supremo; e o papel do mediador. Entre 
muitos indios sul-americanos, como adiante veremos, os 
herois salvadores e redentores se ligam estreitamente aos 
movimentos messianicos. Vivendo no espirito da comu- 
nidade, como ideal, padrao ou modelo, podem reincar- 
nar-se ou, pelo menos, manifestar-se na pessoa dalgum 
medico-feiticeiro em epocas de perigo real ou suposto. 

Os espiritos de defuntos podem ter a fungao de he- 
rois protetores, o que se da, p. ex., na religiao dos Kadu- 
veo, onde avisam os medicos-feiticeiros, quando algum 
perigo ameaga a tribo. (27) 

O heroi propriamente dito, tal qual aparece, por 
exemplo, na mitologia grega, e o libertador. que afasta 
inimigos e perigos externos, mata feras dragoes e ou- 
tros monstros. Na mitologia dos indios brasileiros — 
como entre os Bororo, os Apapokuva etc. — nao raro 
os herois tribais, sobretudo como parelha de gemeos, fi- 
guram como protagonistas de um ou mais episodios em 
que empregam ardilosos estratagemas para eliminar 
monstros ou animais ferozes. 

O heroi civilizador propriamente dito (culture-hero 
dos ingleses; Heilbringer, Kulturbringer ou Kulturheros 
dos alemaes) e portador ou inventor de elementos cultu- 
rais de ordem material cu tecnica; atribui-se-lhe a in- 
vengao de armas e utensilios. de processos agricolas etc. 
Os beneficios que a ele se remontam estao particular- 
mente ligados ao que a cultura em aprego definiu co- 
mo sendo os interesses vitais da comunidade. De um 
modo geral, porem, nao se deve estranhar o fato de os 
seres miticos, mormente os herois, aparecerem providos 
de elementos culturais caracteristicos da tribo. Nada 
mais compreensivel do que a socisdade conceber figu- 
ras sobrenaturais k sua propria imagem, arrostando os 

(27) — G. A. Colini, "Noticia historica e elnografica sdbre os 
Guaicurii e os Mbaya*', apendice a Os Cadnveo. de Gui- 
do Boggiani, p4g. 294. 
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mesmos perigos, lutando com as mesmas dificuldades, 
recorrendo mesmas solugdes. Em conexao com isso, 
o heroi mltico, especialmente como civilizador, tambem 
se enquadra de ordinario no ambiente natural em que 
vive a tribo. Agindo como transformador, produz as 
particularidades do ambiente geografico, montanhas e 
rios, rochedos, plantas e animais, "pegadas" e inscri- 
Qoes rupestres. Determinados episodios do mito referem 
as circunstancias em que se originaram esses acidentes. 

A etiologia de elementos culturais pode nao estair 
relacionada predominantemente com o heroi civilizador 
da tribo, circunstancia que pode levar a conclusdes im- 
portantes. Nao entramos na discussao da teoria de 
Wundt, segundo a qual os "Kulturmarchen", contos ou 
historias (geralmente de animais) relativas a obtengao 
do fogo, ao aprendizaido de tecnicas agricolas etc., cor- 
responderiam a um estagio anterior a mitologia heroica 
propriamente dita. Entretanto, convem chamar a aten- 
qao para a penetrante e sugestiva analise de Karl von 
den Steinen, que apoia a hipotese de que, pelo menos na 
mitologia bakairi, algumas figuras desses animais por- 
tadores de cultura devem ser interpretadas como repre- 
sentantes caracteristicos de determinadas areas gecgra- 
ficas, de onde a comunidade teria recebido elementos 
culturais, i.e, certas plantas de grande importancia na 
vida tribal. Assim esses textos mlticos registam aspec- 
tos da historia cultural das tribos indigenas, no tocante 
a relates intertribais, migragoes, difusao cultural 
etc. ,(28) FACULDADE DE FILOSOFIA. CiFnoias E IETRAS 

Em seu papel de legislador, o heroi responde pela 
ordem social da comunidade. A este respeito, a sua fun- 
pao social se evidencia desde logo, quando, p. ex., es- 
tabelece a organizapao dua,l da tribo, em conexao com 
regras matrimoniais e um determinado sistema de pa- 
rentesco, ou quando institui os ritos de iniciapao dos 
puberes e toda sorte de prescripoes morais e religiosas. 

Diante da multiplicidade de formas e aspectos que 
o heroi pode assumir nas diferentes configuracoes cul- 
turais, ou mesmo em determinado contexto cultural, 
preferimos empregar a denominapao geral de heroi mi- 
tico, a nao ser nos casos em que o queiramos ou possa- 
mos definir com mais precisao. O mesmo personagem 
se conforma ora ao papel de civilizador, ora ao de legis- 

(28) — Karl von den Steinen, Unter den Naturvolkern Zentval- 
Drasiliens, pags. 355-356. 
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lador, Salvador etc. Sao apenas aspectos determinados, 
e nao categorias diferentes. 

Nao e iacil dizer o que ha de constante e necessario, 
e o que de var&vel e acidental no conceito do heroi ml- 
tico. Quaisquer criterios que se estabelegam para a di- 
ferenciagao dos varies tipos de herois, ou, ainda, para 
distinguir estes de outros seres miticos sao necessaria- 
mente falhos, porquanto num e noutro caso nao se tra- 
ta de categorias mutuamente exclusivas. Numerosos en- 
tes sobrenaturais enquadram-se em duas ou mais ca- 
tegorias a um tempo; assim, o heroi pode ser um deus, 
um demonio, um antepassado, a alma de um defunto; 
a sua qualificagao de heroi e apenas um acrescimo, de- 
corrente de agoes que se Ihe atribuem. 

Nao podemos, pois, tragar linhas divisorias entre 
o heroico e o divino, o humano e o demoniaco. E nao 
nos pode, por isso, satisfazer a classificagao de Breysig 
e de Haddon, para os quais o heroi se distingue da di- 
vindade pela ausencia de culto; nem o criterio de Wil- 
helm Schmidt, que opoe desde logo o ser supremo, eter- 
no e imortal, ao heroi, primeiro homem criado pela di- 
vindade, e mortal como as demais criaturas; nem tao 
pouco a caracterizagao de Radin, segundo a qual o ser 
supremo ("criador de todas as coisas, beneficents e eti- 
co, com o qual nao se pode entrar em contacto direto, 
e que pouco se interessa pelo mundo depois de o ter cria- 
do") e o heroi (transformer), ("que estabeleceu a pre- 
sents ordem das coisas, abertamente nao-etico, benefi- 
cente apenas de modo incidental e inconsistente, com o 
qual se pode entrar em contacto, e que intervem dire- 
tamente, de maneira muito humana, nos negocios do 
mundo"), "representam dois modos de psnsamento em 
contraste e em antitese, dois temperamentos inteira- 
mente opostos e ssmpre em conflito". (29) 

Em nossa opiniao, o estudo do heroi, em vez de ser 
/ealizado de um modo geral, pretensamente valido para 
todas as culturas, deve retomar-se para cada caso em 
particular. Desde que cada cultura e um fenomeno uni- 
co, com sua configuragao peculiar decorrente da conste- 
lagao de numerosos fatores, a figura do heroi se torna 
compreensivel somente em fungao do context© cultural 
em que esta integrada. Certamente, como alias se de- 
preende das paginas anteriores, ha um conceito mais ou 
menos geral do heroi mitico, como tambem o ha do he- 

(29) — Paul Radin, Primitive Man as Philosopher, pdg. 347. 
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roi civllizador e de outros tipos particulares; o perigo 
aparece no momento em que se estabelecem formulas 
ou dsfinigoes demasiado restritas. 

* * 

III. — MOVIMENTOS MESSIAN1COS ENTRE OS 
INDIOS DA AMERICA DO SUL E SUA RELA- 
^AO COM OS MITOS HEROICOS 

Todos os povos estao sujeitos, em grau variavel, a 
sucessao de pefiodos de riqueza e bem-sstar e epocas de 
penuria e privagoes. Nas situacoes desfavoraveis, de fe- 
me, de pobreza e de opressao, as comunidades — quer 
sejam grupos etnicos, religiosos ou de outra natureza — 
se apsgam a esperanga de que, nura future mais ou 
menos proximo, venham a recuperar a felicidade per- 
dida. Surgem entao freqtientemente profetas e visio- 
narios, que, apoiados em elementos mlticos ou repre- 
sentagoes misticas ou religiosas integradas na cultura 
do grupo, anunciam o reaparecimento da riqueza, da 
justiga e da liberdade, concitando os membros da co- 
le tividade a segui-los e a submeter-se as praticas e abs- 
tengoes consideradas indispensaveis para se tornarem 
dignos de um future rnelhor. Formam-se assim os cha- 
mados movimentos messianicos, de carater acentuada- 
mente mlstico ou religioso. 

Segundo H. Kohn, "messianismo e primordialmen- 
te a crenga religiosa na vinda de um redentor que vira 
por fim ao presente estado de coisas, ou universalmente 
ou para um grupo em particular, e instituir uma nova 
ordem, de justiga e de felicidade". (1) As condigoes em 
que se desenvolve o messianismo costumam caracteri- 
zar-se como correspondendo a uma situagao socio-cul- 
tural de penuria ou deprivation, que se pode precisar 
como "o desespero causado pela incapacidade de se ob- 
ter o que a cultura definiu como a satisfagao comum das 
necessidades vitais". (2) Como e facil imaginar, essa 

(1) — Artigo "Messianism'' em Encylopaedia of the Sociai 
Sciences, vol. X. 

(2) — Bernard Barber, "Acculturation and Messianic Move- 
ments", American Sociological Review, vol 6 oaff. 664; 
1941. 
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situagao leva a desintegragao ou desorganizagao scxiial, 
processo este que, na definigao de Thomas e Znaniecki, 
constitui o decllnio da influencia de padroes de compor- 
tamento grupal sobre a conduta do individuo. (3) Se- 
gundo a defini^ao mais explicita de Emllio Willems, de- 
sorganizagao social consiste em "rompimento do consen- 
so entre os membros ds uma sociedade, que deixam de 
obedecer a normas de comportamento homogeneas, de- 
sequilibrando assim o sistema de reciprocidade da orga- 
nizagao existente". (4) 

£ notorio que a desorganizagao social, intimamente 
relacionada com os fenomenos de mudanga de cultura, 
decorre, em numerosos casos, do contacto de grupos 
etnicos diversos. E se examinamos deste ponto-de-vista 
os surtos messianicos observados em varias epocas e em 
diferentes partes do mundo, verificamos que em sua 
origem se encontra, na maioria dos casos, o contacto 
de grupos regidos por padroes culturais diferentes. As- 
sim, a chegada de representantes da civilizagao ociden- 
tal a territorios habitados por populagoes aborigenes 
perturbou muitas vezes o equilibrio das culturas nati- 
vas, fazendo aparecer movimentos etnicos, mais ou me- 
nos pronunciados, centralizados em torno da ideia, ou 
melhor, da esperanga de que haveria de vir uma idade 
de ouro, ou, pelo menos, uma epoca em que se restabe- 
lecessem os antigos modos de vida da comunidade. Em 
outros termos, a situagao mais comum do aparecimento 
dos messias ou profetas e aquela em que "o conjunto 
das antigas normas sociais e culturais e minado pela 
cultura civilizada". (5) O "senso de confusao" e a "ner- 
da de orientagao", (6) conseqiientes ao choque entre a 
cultura aborigene e a civilizagao adventicia, constituem 
a atmosfera mais favoravel a propagagao das ideias 
messianicas, originando dessarte movimentos que ser- 
vem para "articular a depressao espiritual", como diz 
Macleod com referencia aos indios norte-americanos. (7) 

Como em muitos movimentos misticos, a fungao 
mais importante do messianismo — que naturalmente 

(3) — W. I. Thomas and Florian Znaniecki, The Polish Peas- 
ant in Europe and America, vol. IV, pags. 2-3. 

(4) — Emilio Willems, Diciondrio de sociologia (manuscrito). 
(5) — Barber, I.e. 
(G) — Talcott Parsons, The Structure of Social Action, pdg. 334. 

Nova York 1937; cit. por Barber, /. c. 
(7) — William Christie Macleod, The American Indian Fron- 

tier, Londres 1928, cit. por Barber, I.e. 
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nao precisa corresponder a nenhum objetivo conciente 
ou intencional — e a de promover ou reforgar a coesao 
social; a comunidade desintegrada, ou em vias de desin- 
tegragao, reune as suas ultimas for gas (por assim di- 
zer) em torno da figura do messias, e este se torna re- 
presentante e defensor de um ideal comum, ideal que. 
por sua vez, reforga o sentimento comunitario, e, por isso 
mesmo, a oposigao ao branco invasor. Alem disso, como 
lembra Metraux, (8) os prof etas — por ele denominados 
homens-deuses — que surgiram entre os indies de va- 
rias regidss da America do Sul, pregando a resistencia e 
a rebeliao contra os colonizadores, chegaram a consti- 
tuir elementos de coesao entre centenas de chefes de al- 
deia, ou de tribos que antes se combatiam umas as 
outras. 

Os surtos messianicos sao, pois, movimentos etnicos 
em que as aspiragdes supremas de um grupo se concen- 
tram em torno de uma unica personalidade, que e o mes- 
sias. A ideia que este representa e o desejo, ou melhor, 
a esperanga de se restaurarem os antigos folkways, ou 
de se realizar, de um modo ou de outro, o sonho de uma 
idade de ouro. 

Nao e de admirar-se que o messias, como portador 
do ideal coletivo, se identifique, e seja identificado pe- 
los seus asseclas, com o heroi civilizador da tribo, que, 
afinal, desempenha de algum modo a mesma fungao. 

Notamos, de passagem, como nesses casos o heroi 
civilizador, no sentido de portador de importantes ele- 
mentos de cultura, assume ao mesmo tempo o carater 
de heroi redentor propriamente dito, o que evidencia 
uma vez mais a dificuldade de se manter uma rigida 
separagao entre os varios tipos de herois miticos. 

Nao ha certamente exagero na assergao de que, 
em muitos casos, o heroi mitico vive e existe virtualmen- 
te na sociedade, como padrao ou modelo, tornando-se 
realidade, i.e, manifestando-se ou ate reincarnando-se 
na figura do messias, sempre que aparegam condicoes 
socio-culturais favoraveis a isso, o que, como ja disse- 
mos, parece dar-se de preferencia quando ha cheques 
culturais. Mas, independentemente dessa ultima cir- 
cunstancia, a propria tradigao mitica de muitos povos 
anuncia o aparecimento do heroi civilizador, afim de 

(8) — Alfred Metraux, "Les homraes-dieux chcz les Chirigua- 
no et dans rAmerique du Sud'", Revista del Inslitiito de 
Etnoloyia de la Univevsidad Nacional de Tucumdn, to- 
rno II, pag. 65; Tiicunian 1931. 
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conduzir o seu povo a um paraiso terrestre. Barber (9) 
considera essa cren<ja como um dos mitos fundamen- 
tais dos indios norte-americanos. Poderiamos quase fa- 
lar em messianismo latente. 

A mesma ordem de representagoes pertence a cren- 
ga no retorno do heroi rnltico, encontrada pelos desco- 
bridores europeus entre os indios de varias partes da 
America. A tradigao de um personagem civilizador que 
teria vivido entre os aborigenes, desaparecendo depots no 
oriente com a promessa de voltar um dia para trazer 
beneficios a tribo, fez com que os indios muitas vezes 
recebessem os conquistadores como emissarios ou des- 
cendentes do heroi. Varios exemplos foram reunidos 
por Ehrenreich. (10) O caso mais notoric e o de Cor- 
tez, que foi recebido como Quetzalkuatl pelos indigenas 
do planalto mexicano. t, bastante conhecido tambem o 
dos TupinaraM, que receberam os franceses como emis- 
sarios de Maire-Monan, heroi civilizador da tribo, de que 
nos ccupamos em outro capitulo. Lemos, por exemplo, 
em um dos relates de The vet; "... vendo que nos sa- 
bemos fazer mais coisas do que eles, e que nossos exer- 
cicios Ihes aparecem admiraveis, dizem que nos somos 
sucessores e verdadeiros filhos de Maire-Monan, e que 
sua verdadeira raga se dirigiu a nossas terras". (11) 
Convem acentuar que os europeus que vinham a Ame- 
rica eram de fato herois civilizadores aos olhos dos in- 
dios, o que facilitava a identificagao com eles. (12) 

A crenga no reaparecimento do heroi civilizador 
explica a estreita relagao tantas vezes registada entre 
os messias e os mitos heroicos. Ora o messias se apre- 

(9) ™ O.c., pag. 663. 
(10) — "Die Mythcn und Legcndcn dcr Sudamerikanischen « 

Urvolker etc. ', pag. 58. 
(11) — Cosmographie tiniverselle, apud Alfred Metraux, La re- 

ligion des Tapinamba et ses rapports avec cede den 
aid res Iribns Tnpi-Gnarani, pag. 227. 

(12) — Estranhamos a observaQao de' Artur Ramos sobre a 
palavra "mair", com que os Tupinamba designavam os 
franceses de Villegaignon: "Thevot traduz a palavra 
maire por "transformador", mas convem assinalar que 
mair e um apelido que os tiipi do litoral davam aos 
franceses". (Introdngao d antropologia hrasileira, I, pag. 
113). E' certo que se pode por em diivida a etimolo- 
gia dada por Thevet, como o faz, p. ex., implicitamente 
Teodoro Sampaio (0 tup! na geografia nacional, pag. 
257), o que todavia nao impede que se tenha aplicado 
o epiteto aos franceses. Para tanto, bastava que os 
Tupinamba considerassem a estes como descendentes 
ou emissarios do heroi civilizador que tinha esse nome. 
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senta como reincarnacao, ora como descendente ou sim- 
ples emissario do heroi. Pouco adiante, teremos opor- 
tunidade de apresentar varies exemplcs sulaxnericanos 
do fenomeno. 

pois, nossa opiniao que nao se deve acentuar de 
modo unilateral os aspectos da "deprivation", come o fa- 
zem varies autores norte-americanos, apoiando-se de 
preferencia ou unicamente nos exemplos dos indios da 
America do Norte. Cumpre dizer que a base para o mes- 
sianismo, os elementos miticos e religiosos, nao menos 
decisivos, sao anteriores ao aparecimento do branco. As 
proprias culturas, como veremos adiante, ja haviam 
elaborado as condicoes preliminares para o surto desses 
movimentos. O choque cultural com o colonizador foi 
apsnas uma das causas. Parece que uma crise provo- 
cada pelo prccesso da aculturagao por si so nao basta 
para fazer reincarnar-se o heroi mltico; deve existir 
anteriormente a crenca nessa reincarnacao. 

De outro lado, e precise lembrar que o messianismo 
nao e a unica resposta possivel a situagao de deprivation; 
alem dele, notam-se a rebeliao armada e a violencia fi- 
sica, o despovoamento e a depressao moral. (13) 

Deve-se levar em conta o fato de que, em numero- 
sas tribos, nao ha diferenca essencial entre as qualida- 
des do medico-feiticeiro e a ideia que a comunidade faz 
do heroi mitico. Entre um e outro nao ha uma diferenqa 
de natureza, mas simplesmente de grau. Se nalguma 
tribo desse feitio e grande o prestlgio do medico-feiti- 
ceiro, ha de, provavelmente, ser grande tambem a au- 
toridade do heroi civilizador, o que se evidencia pelo 
exame de algumas tribos da familia tupi-guarani. E 
notoria a importancia que os Apapokuva, os Txiriguano, 
os antigos Tupinamba do literal brasileiro e outros li- 
gam ou ligavam a personalidade e ao poder magico de 
seus pages. Nyanderykey, o heroi apapokuva, como Su- 
me, heroi tupinamba, e outras figuras congeneres njao 
sao, em ultima analise, outra coisa senao pages de ex- 
traordinario poder magico. O page d um pequeno he- 
roi, como o heroi e um grande page. Dai a facilidade 
com que este se incarna naquele. Fato significative e o 
de que, nos mitos tupinamba recolhidos por Thevet e 
outros autores da era colonial, o heroi mltico e quali- 
ficado como "grande caraiba", i.e, grande feiticeiro. Do 
ponto-de-vista psicologico, e tambem muito natural que 

<13) -— Barber, ox., pag. 667. 
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o page, por sua vez, procure ir.iitar o heroi, que a cultu- 
ra da tribo Ihe apresenta como modelo a seguir. 

A grande analogia entre um e outro explica igual- 
mente a existencia, na tradiqao oral da tribo, de perso- 
nagens em situaqao intermediaria entre o page huma- 
no, historico-lendario, e o heroi ou page mitico. No tra- 
balho de Nimuendaju sobre os Apapokuva, de que nos 
ocuparemos logo a seguir, encontram-se alguns exem- 
plos interessantes desse fendmeno. (14) 

Existem tambem, em relates de missionarios, re- 
ferencias a uma especie de culto tributado pelos antigos 
Guarani aos ossos de grandes pages falecidos. (15) Me- 
traux, citando a Conquista Espiritual de Montoya, lem- 
bra que, em certas ocasioes, esses mortos "ressuscita- 
vam e viviam em came e osso", fazendo profecias con- 
sideradas como infaliveis. (16) 

Os casos mais conhecidos de reincarnacao do heroi 
civilizador verificaram-se entre os indios norte-america- 
nos, que criaram a "ghost-dance religion" e outros mo- 
vimentos etnico-religlosos baseados na crenpa do re- 
torno do heroi mitico com o intuito de expulsar o bran- 
co invasor e de restabelecer o antigo estado de coisas. 
No surto dos Ojibwa, em principios do seculo passado, 
Tenskwatawa, o profeta da nova religiao, foi considera- 
do como reincarnaqao de Manabozho, da mesma forma 
como, em 1550, o chefe da revolta dos Zapotek, no Me- 
xico, proclamara ser a reincarnacao de Quetzalkuatl. 07) 

A maior ou menor semelhanga observada entre os 
surtos messianicos registados nas mais diferentes par- 
tes do mundo tern levado a discussoes acerca de sua ori- 
gem independente ou difusao. 

Assim, estudando o aparecimento, em varios pontos 
da Melanesia, de movimentos etnicos em que se com- 
binam "antigas concepgoes religiosas com esperangas 

(14) — Curt Nirnuenda)* Unkel, "Die Sagpn von dcr Hrschaf- 
fung und Vernichtung dor Welt als Grundlagen der Re- 
ligion dor Apapocuva-Guarani". Zeitschrift far Ethnolo- 
gie, vol. 46, pag. 328, Bcrlim 1914. 

Il5) — Veja-sc, p. ex., Batista Caetano de Almeida Nogueira, 
"Primeira cafequese dos indios selvagens", Aiutis da Bi- 
bliolcca Nacional do Rio de Janeiro, vol. VI, pag. 103, 
Rio de Janeiro 18-?9. 

(16) — Metraux, "Les hommes-dicux chez les Chiriguano etc" 
pag. 80. 

(17) — Alexander F. Chamberlain, artigo "Heroes and Hero- 
gods (American)'' em Enci/clopaedla of Religion and 
Ethics, VI, pag. 641. 
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cristao-quiliasticas e com a oposigao a influencia euro- 
peia", Georg Eckert, depois de confrontar os elementos 
comuns e os elementos divergentes de todos eles, chega 
a conclusao ds que esses surtos "apresentam tantas con- 
cordancias que nao e provavel uma origem multipla.. 
nao obstante as grandes distancias de espago e de tem- 
po entre os diferentes movimentos". (18) 

Ora, por mais surpreendentes que sejam as analogias 
encontradas e assinaladas por Eckert para o caso da Me- 
lanesia, a sua conclusao, justa talvez em relagao aquela 
parte da Oceania, nao se aplica a todas as regioes do 
mundo. Para o continente americano, por exemplo, on- 
de a hipotese da difusao seria por vezes descabida e ate 
absurda, e preferivel a explicacao, mais simples e mais 
natural, de que, admitida a unidade fundamental do es- 
pirito humano, ocorrencias semelhantes, em situagoes 
analogas, produzem resultados semelhantes. 

Fugiriamos ao piano de nosso trabalho se nos detl- 
vessemos com urn estudo comparativo dos cultos messia- 
nicos entre os indios do Novo Mundo. Por isso, conten- 
tamo-nos com lembrar a opiniao de R. H. Lowie, que, 
depois de apontar uma serie de elementos de desenvol- 
vimento paralelo, — como "a afirmacao independente do 
parentesco com Cristo, a cruzada anti-caucasica, com a 
promessa de veneer as armas superiores do inimigo por 
meio de poder sobrenatural (Plains Ghost Dance 1891; 
levante dos Chiriguano 1892); ...a enfase da danga, 
o deliberado desdem de tarefas economicas (Guarani 
1579, Africa do Sul 1856); a reuniao com os mortos (Pro- 
phet Dance; Ghost Dance; cultos da Africa do Sul)", — 
nao deixa todavia de insistir no fato de que "esses cul- 
tos nao se conformam, de nenhum modo, a uma norma 
unica, e de que poderia ser de utilidade um estudo com- 
plete da tipologia dos movimentos americanos". (19) 

Esta ultima observagao se nos afigura de especial 
alcance. Quer se perfilhe a hipotese da difusao ou a do 
desenvolvimento paralelo, deve-se reconhecer que os cul- 
tos messianicos, em suas manifestacoes concretas, ss 
apresentam ligados estreitamente a determinados pa- 
droes culturais, correspondentes a um csrto numero de 

(IS)   Georg Eckert. "PropVietentum in Melanesien", ZeU- 
schrift fur Etlmologie, vol. 69, pag. 139; Berlim 1937. 

(19) _ Robert H. Lowie, "American Culture History", Ame- 
rican Anthropologist, vol. 42, pags. 424-425; 1940. 
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crengas religiosas e concepgdes rnisticas. E' o qus trata- 
remos de mostrar nas patinas seguintes. 

Talvez nao se encontre em todo o contlnente sulame- 
ricano outra tribo india em cuja vida social o mito 
heroico desempenhe papel tao decisivo como entre os 
Apapokuva-Guarani, pcdendo-se mesmo dizer que tod a 
a vida tribal desses aborigenes e regulada, direta ou 
indiretamehte, per conceitos e valores que remontam ao 
mito do heroi. 

E' a Curt Mimuendaju que devemos o material et- 
nografico relative aos Apapokuva. Convivendo longa- 
mente com essa horda guarani, que o adotou como mem- 
bro, Nimuendaju obteve material bastants completo so- 
bre a vida religiosa do gTupo e a fundamentagao mltica 
de suas crencas e praticas religiosas. (20) Alem de re- 
gistar o texto do mito tribal, que e o da criacao e da 
destruicao do mundo, Nimuendaju mostra, em sen tra- 
baiho, como esse mito esta continuamente presente no 
espirito daqueles indies e como a vida do grupo, nos 
seus mais diferentes aspectcs, se desenrola sob o signo 
da tradigao mitica. 

Em dado momento historico, nos principios do 
seculo XIX, e em circunstancias que infelizmente nao 
conhecemos bem, mas que podemos reconstruir ate cer- 
to ponto, as representacoes ligadas ao mito tribal assu- 
miram uma feigao tal que deram origem a uma verda- 
deira crise no seio da comunidade. Foi a epoca em que 
aqueles indios, impelidos pelo desespero de um lado e 
pela esperanga do cutro, foram deixando, em lavas su- 
cessivas, a regiao que habitavam, empreendendo a lon- 
ga e penosa marcha em procura do paraiso terrestre. 

Gragas ao excelente material recolhido por Nimuen- 
daju, e facil mostrar como a origem e a feigao particular 
assumida, p. ex., pelos movimentos etnicos observados 
entre os Apapokuva e seus vizinhos tupi-guarani so se 
compreendem a luz das concepcoes religiosas e da tra- 
digao mitico-escatologica peculiares a esses indios. A 
esse respeito, sao significativos principalmente os se- 
guintes elementos miticos e religiosos: 

1. A crenga no mbae-megua — que consiste na 
destruigao do mundo — anunciado no mito tribal 
(I-XLII): "Nhanderykey esta acima de nos (no zenite) 
Agora cuida da terra, e sustem em suas maos o suporte 

(20) — Nimuendaju, "Die Sagen von der Erschaffung and Ver- 
nichtung etc.", cit. 
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da terra. No dia em que o tirar, a terra desmoronara. 
Agora a terra esta velha, as nossas geragoes ja nao pros- 
perarao (neste mundo). A todos os que ja morreram 
havemos de rever; quando cair a noits, descera o mor- 
cego para acabar com a geragao que habita esta terra. 
De noite desce o tigre azul. O tigre azul desce para de- 
vorar-nos". (21) 

2. O mito do yvy-maraey, i.e, da Terra sem ma- 
les, paraiso acessivel aos viventes e situado (segundo a 
opiniao mais aceita pelos pages) no nascente, alem do 
oceano, onde e a morada de Nyanderykey, o heroi ci- 
vilizador. (22) 

3. A posse de recursos magico-religiosos, por meio 
dos quais se pode chegar a Terra sem males: 

a) a danga medicinal (jiriky), instituida e ensi- 
nada por Nyanderykey, e por ele proprio usa- 
da para, alcancar a morada de Nyanderuvusu. 
seu pai; (23) 

b) o canto medicinal (porai), que acompanha a 
danga medicinal; (24) 

c) o maraca, instruraento magico legado pelo he- 
roi mitico e indispensavel para a danga medi- 
cinal; (25) 

d) a fundamentagao rnitica dos poderes magicos 
e da autoridade do page, que tern, p. ex., a fa- 
culdade de transformar os ceticos em uru- 
bus. (26) 

A situagao socio-cuitural que provocou as sucessi- 
vas ondas migratorias dessas hordas indigenas nao foi, 
pois, um estado de desorganizagao social em virtude do 
choque da cultura nativa com a civilizagao ocidental. 
Nao houve, tao pouco, como alias ja foi indicado por Ni- 
muendaju, nenhuma pressao exercida por tribos inimi- 
gas, nem razoes politico-economicas ligadas talvez a um 
pendor especial para conquistas. O motivo provavel- 

(21) — Nimuendaju, o.c., pag. 399. Veja-se tambcm a tra- 
ducao de Juan Francisco Recalde, Leyenda de la crea- 
cion y juicio final etc., pag. 95. 

(22) — Nimuendaju, o.c., pags. 287, 354-355 et passim. 
(23) — Nimuendaju, o.c., pags. 287, 327, 338, 390, 400. 
(24) — Nimuendaju, o.c., pags. 287, 338 et passim. 
(25) — Nimuendaju, o.c., pags. 341, 399. 
(26) — Nimuendaju, o.c., pag. 328; vejam-se tambem pags. 

400-403. 
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mente foi de ordem religiosa, (27) o que quer dizer que 
o proprio padrao cultural da tribo, desenvoivendo pro- 
fundo misticismo — e ate pessimismo — sobre a base 
da tradica^ ""lea, e responsavel por essas manifesta- 
goes. 

Os surtos religiosos verificados entre os Apapokuva 
nao tem sido classificados como movimentos messiani- 
cos stricto sensu. que Ihes falta um caracteristico 
importante do messianismo: a anunciagao da idade de 
ouro a ser usufruida nesta terra. Assumem, ao con- 
trario, uma feigao mais escatologica, situando a idade 
de ouro num mundo quase-sobrenatural, fcra da nos- 
sa terra — condenada a destruicao pela acao do fogo 
e da agua. Todavia e certo que tambem esses movimen- 
tos entram na categoria dos surtos messianiccs. Dentre 
os seus caracteristicos, convem salientar o apego aos 
padroes tradicionais da cultura tribal e a conseqiiente 
oposigao as influencias da civilizacao ocidental. Os me- 
dicos-feiticeircs portadores da ideia reagiam contra a 
aculturagao, proibindo aos seus asseclas nao somente 
o consumo de alimentos difundidos pela populacao bran- 
ca (sal, carne de animais domesticos, cachaca etc.), co- 
mo tambem o uso de indumentaria europeia. E muitos 
membros da tribo, desenganados finalmente de alcan- 
garem o yvy-maraey, em cuja existencia entretanto nao 
deixaram de acreditar, atribuiram essa incapacidade 

(27) — Ninuiendaji'i, o.r., pas?. 358. 
O professor Roger Bastide tcve a gcntileza de chamar 
a nossa aten^ao para o fato de que os ritos magicos 
com que o Apapokuva procura chcgar a Terra sem 
males, correspondendo a um fendmcno de ordem mais 
geral. apresenfam certa analogia com rifos do Egito 
antigo, da Grecia, etc., executados com o fim de se 
alcangar o lugar em que se encontravam os mortos. 
Com efcito, na crenga dos Apapokuva, a Terra sem 
males e tambem a morada dos defuntos; e a isso que 
alude o texto mitico quando diz: "A lodos os que ja 
morreram havemos de rcver". Do material colhido 
por Ximucndaju nao se depreende, todavia, haver uma 
rclagao estreita entre o messianismo e o culto dos mor- 
tos em geral, cmbora .i hipotese seja sugerida pela li- 
gagao entre o paraiso e a morada dos mortos; parece 
que o culto aos mortos se reduz, em suas linhas fun- 
damentais, a uma serie de cerimonias de seguranga. 
Quanto aos pages falecidos, que sao ob.jeto de especial 
veneragao, excrcendo a fungao de espiritos protetores 
da comunidade. vimos que podem "ressuscitar" (pelo 
menos em uma ou outra tribo guarani). para assumir 
a chefia de movimentos messianicos. 
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exclusivamente ao fato de nao terem seguido aquela 
prescrigao. Julgavam que o seu corpo se tornara muito 
pesado para voar ate a Terra sem males. (28) 

No tocante a aculturagao, convem lembrar que o 
idioma dos Apapokuva se tornou permeavel a infiltra- 
gao de elementos Portugueses e espanhois, enquanto 
os textos miticos registrados por Nimuendaju nao con- 
tem nenhum vocabulo de origem estranha, conservan- 
do, ao contrario, alguns termos arcaicos, sobrevivencias 
lingtusticas que ja desapareceram da conversagao quo- 
tidiana. (29) 

As praticas religiosas nao parecem ter sofrido in- 
fluencia da doutrina e do culto cristaos, a nao ser, em 
um caso apenas, com a imitagao das imagens de santcs. 
No posto indigena de Arariba, os irmaos miticos, Nyande- 
rykey e Tyvyry, forma representados em forma de esta- 
tuas de madeira. A inovagao foi recomendada pelo pro- 
prio heroi civilizador, que em sonho apareceu a um 
dos indios. Fato, alias, significativo, porquanto — co- 
mo lembra Levy-Bruhl (30) — uma peculiar ligagao 
emccional do primitivo "ao pensamento do mundo mltico 
e aquilo que nele se produz" faz com que as inovagoes se- 
jam tidas como crime ou impiedade, salvo se aconselha- 
das pelo proprio heroi. A observagao se aplica com toda 
justeza ao Apapokuva, para os quais Nyanderykey esta 
no zenite a velar constantemente pela boa ordem das coi- 
sas, e, entre estas, pela conservagao das cerimonias e ob- 
jetos religiosos, tais como ele os legou. 

Essa resistencia a aculturagao e a conseqiiente fide- 
lidade as instituigoes do heroi aproximam os movimentos 
apapokuva do carater assumido pelos surtos messianicos 
de outras populagdes primitivas. Certo, Nimuendaju pre- 
fere nao considera-los como tais, atendendo ao pessimis- 
mo fatal que os originou e a sua ligagao estreita com a 
cataclismologia. Mas. ao lado desse aspecto negative, que, 
alias, nao e menos essencial em todos os demais movimen- 
tos, cumpre por em relevo o elemento positive, que e o mi- 
to da Terra sem males, que se reveste da mesma fungao 
como a idade de ouro ou o restabelecimento de antigas 
condigoes de vida, apontados como tragos caracteristicos 
do messianismo prdpriamente dito. Se e verdade que 
as ideias messianicas "parecem responder a um desejo, 

(28) — Nimuendaju, o.c., pag 360. 
(29) —- Nimuendaju, o.c\, pafc. 299. 
(30) — Lucien Levy-Bruhl, La mythologie primitive, pag. 12. 
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universalmente arraigado na humanidade, de um 
mundo livre das imperfeigoes e sofrimentos ligados a 
este, e a esperanga de que um redentor pessoal, ura 
deus-heroi, ha de trazer a salvagao", como se exprime 
H. Kohn, (31) nao ha nenhuma diferenga de natureza 
— deste: ponto de vista — entre outros cultos niessia- 
nicos e o que estamos estudando. O que existe e ape- 
nas uma diversidade de forma, e esta — insistimos — 
devida as diferengas das configuragoes culturais. E' 
por isso que discordamos tambem de H. Kohn, quando 
se insurge contra a conexao, estabelecida por varios 
autores, entre messianismo e concepcoes escatologi- 
cas. Como acabamos de ver, o caso dos Apapokuva evi- 
dencia que pcde muito bern haver estreita ligagao en- 
tre cataclisrnologia, de um lado, e uma forma de quili- 
asmo ou milenarianismo, do outro. 

A julgar pelas noticias pouco precisas de que dispo- 
mos, seria errado supor que o mito do cataclisma future 
e a ideia da idade de ouro se encontram sempre ligados 
nas tribos do grupo tupi-guarani. Ao contrario, parece 
mesmo que essa ligagao entre a destruigao do mundo e 
a idade de ouro, como a encontramos no mite dos Apa- 
pokuva, e de formagao secundaria, inexistente taivez 
em outras tribos da mesma familia lingiiistica, a nao 
ser entre os vizinhos dos Apapokuva. Alem disso, a idade- 
de-ouro nao precisa apresentar-se sempre sob a forma 
da Terra sem males dos Apapokuva, i.e, como paraiso 
situado fora deste mundo e correspondendo a morada 
do hsroi civilizador. 

O aparecimento de pages de faculdades extraordi- 
narias, profetas denominados caraibas, entre os Tupi- 
namba da costa brasileira e os Guarani do Paraguai, 
vem assinalado em numerosas cronicas e narrativas da 
6poca colonial. £:sses individuos, que podem muito bem 
ser incluidos na categoria geral dos messias — Metraux 
designa-os geralmente como homens-deuses —, anun- 
ciavam o aparecimento de uma idade de ouro, caracte- 
rizada de ordinario pela longa vida ou imcrtalidade dos 
crentes e, sobretudo, pela obtengao dos alimentos sem 
que fosse necesario ir a caga ou trabalhar na roga. Os 
profetas apareciam com tanta freqiiencia na regiao mis- 

(31) — Artigo "Messianism'' em Encyclopaedia of the Social 
Sciences, vol. X. 
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sioneira do Paraguai que Lozano os considcra uma clas- 
se especial de magos, sobreposta a dos simples "chupa- 
dores" ou medicos-feiticeiros comuns. (32) 

Em ssu conhecido tratado Do principio e orlgem 
dos indios, o jesuita Fernao Car dim da a seguinte inior- 
macao sobre esses individuos: "Entre eles se alevantam 
algumas vezes alguns feiticeiros, a que chamam Carai- 
ba, Santo ou Santidade, e e de ordinario algum indio de 
mini vida: este faz algumas leiticarias,. e coisas estra- 
nhas a naiureza, como mostrar que ressuscita a algum 
vivo que se faz morto, e com esta e outras coisas se- 
melhantes traz apos si todo o sertao, enganandoos di- 
zendo-liies que nao rocem, nem plantem seus legumes, 
e mantimentos, nem cavern, nem trabalhem, etc., por- 
que com sua vinda e chegado o tempo em que as enxa- 
das por si bao de cavar, e os panicus ir as rogas e trazer 
os mantimentos, e com estas falsidades os traz tao em- 
bebidos, e encantados, deixando de olhar por suas vi- 
das, e grangear os mantimentos que, morrendo de pura 
fome, se vac estes ajuntamentos desfazendo pouco a 
pouco, ate que a Santidade fica so, ou a matam". (33) 

As demais fontes, tanto portuguesas e francesas co- 
mo espanholas, que tratam no mesmo fenomeno entre 
os Tupinamba de diferentes pontos da costa e os Gua- 
rani do Paraguai, dizem mais ou menos a mesma coisa, 
tornando-se, por isso, desnecessario citar todos os textos, 
que, alias, foram cuidadosamente analisados por Me- 
traux em seu trabaiho sobre esses hornens-deuses. To- 
davia e interessante fazer urna referencia, ligeira em- 
bora, ao caso de um caraiba que, em fins do seculo XVI, 
conseguiu fanatizar a uns 8 ou 10.000 indlgenas dos 
sertoes pernambucanos, que se puseram em marcha 
para segui-lo. 

Sobre esse individuo, que parece ter sido mameluco, 
encontram-se informes pormenorizados na cronica do 
missionario Claude d'Abbeville. Dele se dizia, — conta, 
entre outras coisas, o frade capuchinho — que "era quern 
fazia luzir o sol, quern mandava chuvas na epoca certa, 
quern fazia frutificar as plantas, quern prodigalizava, 
em suma, a abundancia de todos os bens; e que se nao 

(32) — Apud Metraux, o.c., pag. ■80. 
(33) — P. Fernao Cardim, Tratados da terra t genie do Bra- 

sil, pig. 143. 
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fosse obedecido enviaria epidemias, a fome e a morte; 
e a todos, inclusive os descendentes, faria escravcs". (34) 

Alias, esse feiticeiro, alimentando "milagrosamente" 
os seus fieis, entregando-lhes mantimentos que dizia re- 
ceber diretamente de Deus, nao fazia outra coisa, como 
acertadamente lembra Metraux, (35) senao proezas 
analogas as de Guyraypoty, o mesino page lendario ou 
heroi mitico dos Apapokuva que salvou a tribo quando 
se deu a primeira destruigao do mundo e que empregava 
os seus poderes magicos para nutrir a sua gente. (36) 

Estamos inteiramente de acordo com Metraux quan- 
do afirma que o paralelismo observado entre os caraibas 
tupinamba e outros homens-deuses da America do Sul 
se explica pelo fato de que esses personagens anonimos 
"nao faziam outra coisa senao repetir um papel imposto 
por tradigoes religiosas", (37) pois "o mito era para o 
homem-deus o que e o texto duma pega para o ator 
que a representa". (38) Para maior clareza, deve-se, 
entretanto, acrescentar que o paralelismo e somente 
parcial, pois a idade de ouro profetizada pelos caraibas, 
tupinamba e guarani, nem sempre aparece ligada neces- 
sariamente ao mito da Terra sem males, que, como ja 
acentuamos, e apenas uma das feigoes que essa crenca 
pode assumir. De outro modo nao se explicaria a falta 
de qualquer alusao a esse mito em toda a literatura re- 
lativa aos antigos tupi-guarani. 

Infelizmente nao possuimos noticias bastante por- 
menorizadas sobre a chamada Confederagao dos Ta- 
moio, de 1563, movimento que parece ter sido a insur- 

(34) — Claude d'Abbeville. Historia da Missdo do.s Padres Ca- 
puchinhos na Uha do Maranhao e terras circiinvizinhas, 
pag. 69. 

(35) — O.c., pag. 70. 
(36) — Nimuendaju, o.c., pags. 401-403. 
(37) — Metraux, o.c., pag. 68. 
(38) — Metraux, o.c., pag. 73. 

Em ultima analise, nao se trata aqui, por certo, de ou- 
tra coisa senao uma forma particular da freqiiente co- 
nexao entre o mito e rito c que consiste na funda^ao 
mitica do rito; este ultimo e como que repelifao inces- 
sante daquilo que o mito narra com relacao ao pas- 
sado, estabelecendo o "precedcnte"' que vein a ser a ga- 
rantia suficicnte da eficacia do rito. De um modo geral 
e licito dizer talvez que o carater "exemplar" do mito,' 
que se repete constamemente na agao ritual, corres- 
ponde a uma lei da vida religiosa dos povos.' Sobre 
esse ponto insistiu principalmente M Halbwachs, era 
seu estudo "Les cadres socianx de la memoire"' 
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reigao xenofoba de maiores proporgoes verificada entre 
os indigenas da, or la litoranea, e que muito provavel- 
mente era tambem u'a manifestacao de fundo mes- 
sianico. 

A atitude anti-europeia, ou, pelo menos, certo des- 
peito diante dos Portugueses ou dos espanhois, parece 
ter existido, de alguma forma, em grande numero dos 
caraibas tupinamba e guarani. Nesses casos, a hosti- 
lidade se explica facilmente, pois e natural que o page 
devia recear a concorrencia dos estrangeiros, portadores 
de muitos elementos culturais cobigados pelos indios; 
os colonizadores ou missionarios ficavam, assim, em si- 
tuagao de superioridade, o que fazia periclitar o grande 
prestigio do medico-feiticeiro. Menos para salvar a cul- 
tura primitiva, ameagada pelo advento do europeu, do 
que para salvaguardar o seu proprio prestigio, o page, 
movido talvez ao mesmo tempo por um sentimento de 
inferioridade, pregava a expulsao do branco e o apego 
aos padroes tradicionais. A propria mitolcgia reconhe- 
ce esta situagao, porquanto narra como, por exemplo, 
Sume, suscitando, pelas suas agdes magicas, a inveja 
e o despeito dos pages, foi expulso do pais em virtude 
de uma rebeliao chefiada por eles. 

A hostilldade contra os missionarios nao impedia, 
entretanto, que os messias se tornassem nao raro pro- 
tagonistas das mais curiosas formas de sincretismo re- 
ligioso. E' que, na maioria dos casos, os elementos cris- 
taos por eles adotados nao passavam de simples exte- 
rioridades; e, alem disso, os caraibas, na sua competi- 
gao com os missionarios, nao se pejavam de tomar-Lhes 
os ensinamentos e de imitar-lhes as praticas com que 
pudessem aumentar o seu prestigio diante dos indigenas. 

Entre os movimentos messianicos mais importan- 
tes registados entre os aborigenes sulamericanos devem- 
se incluir os dois levantes dos Txiriguano, em 1778-79 e 
em 1892. fisses indios, igualmente pertencentes a fami- 
lia tupi-guarani, se haviam estabelecido, mais ou me- 
2ros na epoca do descobrimento, na regiao do Chaco bo- 
liviano, onde alcangaram notavel ascendencia sobre 
uma tribo aruak, denominada Txane, que foi por eles 
reduzida a um estado de semi-escravidao. (39) 

(39) — Parte dos Txane ou Guana tornon-sc, alias, viruialmen- 
te submissa a outra tribo (mais a leste), a dos Kadu- 
veo, hoje quase extintos. Baldus caractenza a rela- 
9{io entre cssas duas comunidades como exemplo de 
"agrega^ao e subordinacao espontaneas de lavradores 
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O levante txiriguano de 1778-79 foi narrado minu- 
ciosamente, em fins daquele seculo, pelo P. Miguel Min- 
go, em sua cronica do convento do Tarija, situado no 
entao vice-reinado de Buenos Aires. A descrigao foi pu- 
blicada psla primeira vez por Metraux. (40) 

Um indio txiriguano, que dizia ser divino e possuir 
a faculdade de fazer chover fogo, converter homens em 
pedras, destruir povoagoes e acabar com todos aqueles 
que se Ihe nao submetessem, afirmava ter chegado o dia 
do juizo final. O prcfeta, que pregava em txiriguano e 
em espanhol, tinha em sua companhia u'a mulher 
chamada Maria Chesu, que ele afirmava ser a vcrdadei- 
ra Virgem Maria. Outro indivlduo que o acompanhava 
dizia ser irmao do "Rey Inga", que fora degolado pelos 
espanhois, e vlnha recuperar os seus capitais para tor- 
nar ricos aos que Ihe seguissem. 

Inumeros Txiriguano deixaram fanatizar-se pelo 
profeta. Certa ocasiao, narra o P. Mingo, mais ou me- 
nos 800 indios abandonaram em grande desordem a mis- 
sao franciscana de Abapo, dirigindo-se para Majzabi. "em 
busca do Deus fingido, crendo e esperando que a seu 
abrigo estivessem livres da conhecida ruina e calamida- 
des ameagadas e prognosticadas", (41) sem que os mis- 
sion&rios lograssem persuadi-los a tornar a missao. 

Nessa agitagao politico-religiosa, dirigida primor- 
dialmente contra os franciscanos e contra os indios con- 
vertidos ao cristianismo, e que foi sufocada violentamen- 
te pelos milicianos do governador de Santa Cruz de la 
Sierra, evidencia-se mais uma vez que a atitude hostil 
contra os brancos e a sua civilizagao nao exclui certa 
forma de sincretismo religioso indio-cristao. Infelizmen- 
te, o relato, embora pormenorizado, nao informa scbre 
quaisquer fundamentos miticos do levante. Nao obs- 
tante, certas particularidades, como a afirmagao do 
messias de ser capaz de fazer chover fogo e a profecia 
relativa & destruigao do mundo, podem muito bem li- 
gar-se a, tradigoes miticas analogas as que se encontra- 

sedentarios a uma triho de captures nomades". "Herr- 
schaflstddung und Schichtung bei Naturvdlkcrn Siid- 
arnerikas ', Archw fiir Anthropologie, N. F., vol XXV. 
pig. 110; "Introdufao" a Guido Boggiani, O.v Cadaveo, 
pig. 17. — Sobrc deslocacoes dos Txane eucontram- 
se informcs em Erland Nordenskidld, "La vie des in- 
diens dans le Chaco'', Revue de Geographie, tomo VI, 
fasc. Ill, pag. 148; Paris li)12. 

(40) — O.c., pags. 81-85. 
(41) — iletraux, o.c., pag. 82. 



51 

ram entre os Apapokuva. £ interessante notar tam- 
bem que o nativismo dos fanaticos nao impediu que o 
messias empregasse o idioma dos missionarios. 

A revolta de 1892, empreendida pelos Txiriguano 
com o intuito de reconquistarem a sua independencia, 
segundo o testemunho de Campana, (42) teve por'chefe 
um jovem indio que levava o titulo de Tunpa (Deus) 
e que era distinguido com honras divlnas. |:sse indl- 
gena dizia aos Txiriguano "que eles eram imortais, que 
os cristaos iriam morrer todos, e que ele os expulsaria 
do pais". (43) 

Em princlpios deste seculo, Koch-Griinberg, viajan- 
do pelo noroeste do Brasil, teve notlcia de um surto mis- 
tico entre indios do Igana, afluente do alto Rio Negro. 
No Cubate. tributario do Igana, vivia o indio Aniceto, "se- 
gundo Cristo", que provocara grande agitagao entre os 
aborigenes, conseguindo numerosos asseclas entre as 
varias tribos aruak do Igana. Alem de curar enfermos, 
soprando neles e friccionando-os, benzia as rogas, di- 
zendo ser desnecessario o trabalho. (44) 

Citando Ave-Lallemant, que por sua vez se baseia 
no relatorio de um capitao Firmino, o mesmo etnologo 
lembra que um movimento identico irrompera, anterior- 
mente, em meados do seculo passado, no alto Rio Ne- 
gro, sob a chefia de um indio venezueiano. Este "tivera 
a habilidade de fazer crer aos indios que era um segun- 
do Cristo e emisario do criador do mundo". "Agoitava 
os seus adeptos, e a populagao se reunira em torno dele, 
para entregar-se a bebida, a devassidao e a dangas sel- 
vagens". (45) Embora sufocado com extraordinaria 
violencia, o movimento nao tardou a ressurgir, sob a 
orientagao de outro messias, que se intitulava "novo 
Cristo". "Os indios, reza o relatorio de Firmino, aban- 
donaram o trabalho, entregando-se a desenfreada va- 
diagem". (46) 

(42) — /ipud Metraiix. o.r., pag. 85 — Na opiniao de Paul 
Radin, a encrgica resistencia oposta pclos Txiriguano a 
destruieao do sua cultura se explicaiia pela situacao 
favoravei aicangada anteriormente com a subraissao 
dos Txane. Indians of South America, pag. 207. 

(43) — Metraux, o.c., pag. 80. 
(44) — Thcodor Koch-Griinberg, Zivei Jahre unler den India- 

nern, I, pag. 39. 
(45) — Ave-Lallemant, apud Koch-Griinberg, o.c., I, pags. 

39-40. 
(46) — Ave-Lallemant, apnd Koch-Griinberg, o.c., I, pag. 40. 
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Algum tempo depois, o vale do Caiari-Uaupes foi 
por sua vez cenario de crises misticas dessa natureza; 
o messias era um medico-feiticeiro da tribo dos Arapaso 
(grupo tukano). "Chamava-se Vicente Cristo e man- 
tinha .dialogos com os espiritos dos defuntos e com 'Tu- 
pana', o Deus dos cristaos. Fazia os sens adeptos dan- 
parem em torno da cruz. Afirmava ser o representante 
de Tupana e — o pai dos missionarios, que Deus teria 
enviado ao Caiari a instancias dele (!)". (47) Aos in- 
dios fanatizados, que o seguiram em grande numero, 
"recomendou que expulsassem a todos os brancos, por- 
que estes exploravam a populapao indigena". fisse Cris- 
to, cujo movimento foi igualmente reprimido, teve va- 
rios sucessores no Caiari. (48) 

Julgamos bastante acertadas as observapdes de 
Koch-Griinberg sobre a significapao desses fatos: "E' um 
fenomeno curioso o de que esse movimento messianico 
sempre torna a surgir exatamente nessa regiao. Trata- 
se, certamente, de antiga lenda indigena com exterio- 
ridades cristas, peculiar sobretudo as tribos aruak e 
explorada, para seu proprio beneficio, por alguns me- 
dicos-feiticeircs tao astutos quao inescrupulosos. Em 
todo o mundo encontramos analogias dessa crenca num 
redentor, talvez o heroi tribal que retorna afim de li- 
bertar o seu povo do jugo dos opressores". (49) 

A unica restricao que se poderia fazer a essas pala- 
vras diz respeito a suposta falta de escrupulo por parte 
dos feiticeiros que se arvoram em salvadores on reden- 
tores de seu povo. Alem de nos parecer dificil e teme- 
rario fazer uma afirmapao de valor geral neste sentido, 
afigura-se-nos mais justa, em todo caso, a hipotese de 
que ordinariamente esses chefes — talvez por exage- 
rado misticismo ou pela tendencia a megalomania — se 
julgam realmente destinados a desempenhar esse papel. 
Muitos ja discutiram a honestidade dos medico-feiti- 
ceiros em geral — que, no fundo, e o mesmo proble- 
ma —, os quais, no entanto, nao podem ser classifica- 
dos, sem mais nem menos, como mentirosos ou impos- 
tores. Julgamos que os casos de mistificapao sao mui- 
to mais raros do que se costuma afirmar. 

Isso, porem, e de somenos importancia. O que im- 
porta e a ideia principal do citado trecho de Koch-Griin- 

(47) — Koch-Griinberg, I.e. 
(48) — Ibidem. 
(49) — Koch-Griinberg, o.c., I, pags. 40-41. 
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berg, a de que essas crises mistico-religiosas parecem 
derivar da primitiva tradigao mitica dos Indies em apre- 
go. A ligacao com o Cristianismo tambem nesses ca- 
ses nao passa de simples revestimento on rnanifestacao 
exterior, que nao impede a atitude anti-caucasica ou 
anti-europeia dos fanaticos, nem tao pouco prejudica 
o verdadeiro carater nativista desses surtos messiani- 
cos. O testemunho, acima citado, do capita© Firmino, 
que se refere aos agoites — se e que nao se trata de 
simples espancamento —, a bebida, a devassidao e a 
dangas selvagens, pode muito bem ser interpretado co- 
mo indicando alguma forma de "revival", (50) porquan- 
to lembra imediatamente as praticas ligadas aos anti- 
gos misterios de "Jurupari", tao difundidos em todo 
aquele territorio. 

Diante dos exemplos aqui apresentados, podemos 
resumir e precisar melhor as condigoes socio-culturais 
e as principals caracteristicas das manifestagoes mes- 
sianicas entre os aborigenes sulamericanos: 

1. Os surtos messianicos observados entre indios 
da America do Sul remontam em grande parte — se nao 
em sua grande maioria — a determinadas tradigoes mi- 
ticas em relagao com o heroi civilizador da tribo e as 
vezes com a cataclismologia. Assim, os Apapokuva e 
seus vizinhos, influenciados pelo precedente mitico do 
incendio e da destruigao do mundo em epoca antiga, 
como pela crenga de que a terra tornara a ser destruida 
por vontade e decisao do ser supremo e de que o unico 
refugio possivel e a Terra sem males, a morada do heroi 
civilizador, foram tornados de profundo desespero com 
relagao a situagao presente, pondo-se a caminho para 
alcangar aquele paraiso. 

A cataclismologia por si so nao parece ser suficien- 
te para provocar agitagdes dessa natureza. Assim, o 
mito do incendio universal no future foi registrado en- 
tre duas tribos do Chaco, os Toba (51) e os Tumereha, 
(52) sem que tenhamos noticia de movimentos mlsti- 
cos ou messianicos no seio dessas tribos. 

(50) — S. v. "revivals", E. B. Renter (Handbook of Sociolo- 
9U, pag. 152) apresenta a seguinte defini^ao: "movi- 
mentos etnicos destinados a revitalizar e a resfabele- 
cer formas de cultura ou instituicoes decadentes" 

(51) — R. Lehmann-Nitsche, "Mitologia sudamericana, "X" 
apnd Baldus, Ensaios de etnologin brasileira pa" 221' 

(52) — Baldus, Indianerstudien im norddstlichen Chaco' pag' 
76; Ensaios de etnologia brasileira, pag. 221. 
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2. Condigao essencial para o aparecimento dos 
surtos messianicos parece ser o desenvolvimento de um 
acentuado misticismo, talvez em relagao com a propria 
mitologia. Os movimentos messianicos, que se apre- 
sentam como fases agudas desse misticismo, nao devem, 
entretanto, ser considerados, sem mais nem menos, co- 
mo estados morbidos da vida religiosa. O misticismo e 
o proprio fanatismo sao aspectos necessaries e funda- 
mentais de qualquer religiao; (53) a divisao entre o 
normal e o patologico nao e facil de estabelecer-se e de- 
pends de criterios convencionais. Queremos dizer com 
isso que o messianisroo — conquanto se nossa desenvol- 
ver somente numa atmcsfera de inquietude social — 
nao remonta necessariamente a um estado de desorga- 
nizacao. Como ja foi apontado por Chinnery e Haddon 
(54) para os aborigenes da Nova-Guine, os movimentos 
de natureza "revivalistica" podem surgir de ideias pu- 
ramente nativas. Tambem para a America do Sul, Me- 
traux (55) ja acentuou que os homens-deuses foram 
assinalados igualmente em regioes em que os indios nao 
haviam entrado ainda em contacto com a civilizacao 
europeia. Quanto a outras partes do mundo, ha uma 
confirmagao do nosso ponto de vista nas seguintes pa- 
lavras de Marian W. Smith: "Os proprios dados poem 
em duvida a classica explicaqao do messias em termos 
de condigoes sociais nao especificadas, 'caoticas', e cha- 
mam a atengao para a extraordinaria vitalidade e con- 
tinuidade de uma tradigao cultural da Asia Menor e da 
Europa". (56) 

Nao se pode, no entanto, afirmar que o messianis- 
mo seja condicionado sempre e unicamente por feno- 
menos desenvolvidos no interior da propria cultura na- 
tiva. por essa razao que discordamos de Metraux, 
quando invoca o carater anti-cristao e anti-europeu dos 
movimentos misticos provocados pelos messias como ar- 
gument© a favor da origem puramente indigena destes 
liltimos. (57) A nosso ver, as manifestagoes xenofobas 
—que constituem um aspecto quase geral do messianis- 

(53) — M.Mauss, resenha da obra Lex maladies dn sentiment 
religieux, de E. Murisier, L'Annee Sociologique, vol. V, 
pag. 199. 

(64) — Apud M. Herskovits, Acculturation, pags. 95-96. 
(55) — O.c., ■pag. 66. 
(56) — Resenha do livro Messiahs : Their Role in Civilization, 

de Wilson D. Wallis, American Anthropologist, vol. 46, 
pig. 137; 1944. 

(57) — O.c.. pag. 66. 
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mo — devem-se principalmente a uma situacao de de- 
sequilibrio provccado pelo contacto com a civiliza^ao 
ocidental. 

4. O carater nativista — anti-cristao e anti-enro- 
peu — do messianismo nao impede certo grau de acul- 
turacao. A resistencia contra a acnlturacao (na reli- 
giao, na lingua e em certos aspectos da cultura mate- 
rial) parece ter sido maior entre os Apapokuva, que nao 
haviam tido contacto com a popula<jao branca, a nao 
ser talvez no tempo das missoes jesuiticas. Outros in- 
dios, como os Txiriguano, — que, ao contrario dos Apa- 
pokuva, desenvolveram notavei combatividade — nao 
deixaram de falar o espanhol ao lado da lingua nativa. 
A aculturacao religiosa era menos combatida pelos in- 
dios que haviam estado sob a influencia dos missiona- 
ries; assim, o messias — conquanto hostil aos missiona- 
ries — podia nao somente apresentar-se como "Segun- 
do Cristo", como tambem ministrar os sacramentos, 
perdcar pecados etc. Ha informagoes tambem de rnes- 
tigos que se arvorararn em profetas no seio de tribos 
indigenas; nestes casos, a situagao marginal do mame- 
luco deve ser apontada como motive importante para 
a sua insurreigao contra a sociedade branca. 

5. O carisma que distingue o medico-feiticeiro em 
grande numero de culturas indias tambem estimula e 
favorece a pregagao de ideias messianicas. Para isso 
contribui ora a crenca na reincarnacao do heroi civili- 
zador na pessoa do page, ora a freqiiente comunicagao 
entre este e aquele por meio de sonh.os, inspiracoes etc. 
Como vimos, a veneracao tributada aos medicos-feiticei- 
ros chega a originar verdaderio culto, de que podem ser 
objeto os restos mortals de pages falecidos. ou entao a 
pessoa do proprio page que se arvora em homem-deus 
ou caraiba. 

Ademais, compreende-se facilmente que o page opo- 
nha resistencia ao missionario e ao colonizador, por- 
quanto vieram entrar em competicao com ele e — em 
muitos casos — ridiculariza-lo perante os indigenas. 

* 
* * 

IV — A MITOLOGIA HEROICA DUMA TRIBO 
SENHORIAL: OS KADUVEO 

Os diferentes aspectos do problema das mudancas 
culturais ocorridas nas tribos indigenas em conseqii&n- 
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cia dos contactos com os Portugueses e espanhois, re- 
presentantes e poriadores da civilizacao ocidental, nao 
foram, ate o presente, examinados de maneira satisfa- 
toria. Entretanto, o estudo da aculturagao dos abori- 
genes seria de grande utilidade para a compreensao dos 
significados e fungoes de uma serie de elementos pe- 
culiares as proprias culturas tribais. 

E notorio o fato de que as culturas indigenas do 
Brasil, expostas as influencias mais ou menos constan- 
tes da civilizagao, nao tardaram geralmente a desinte- 
grar-se de maneira irremediavel. O exemplo dos Kadu- 
veo, que conseguiram reorganizar a sua cultura apos a 
aceitagao do cavalo e de outros animais tornados aos es- 
panhois, constitui excegao digna de nota. Os padroes 
culturais elaborados pela comunidade tribal eram de 
natureza a favorecerem tanto a integragao de elemen- 
tos novos (uso do ferro e da prata, criagao de gado bo- 
vino e lanigero, mas principalmente cavalar), como o 
aproveitamento destes no sentido de dar nova vitalida- 
de a tribo toda — a ponto de se tornar genuino povo 
de dominadores. Empregando o cavalo em suas expe- 
digoes guerreiras, esses aborigenes conseguiram nao so- 
mente manter a sua independencia em face dos bran- 
cos, mas ainda subjugar total ou parcialmente outras 
tribos indigenas. 

Cabe-nos investigar neste capitulo a natureza dos 
padroes culturais peculiares aos Kaduveo, em suas rela- 
coes intra e intertribais, e a maneira pela qual esses pa- 
droes se transferem a mitologia heroica tribal. 

No tocante aos indios da America do Sul, ja foi as- 
sinalado, de modo geral, por Max Schmidt (1) que, na 
zona das florestas que se estende na parte setentrional 
da regiao a leste dos Andes, as tribos de lavradores ten- 
dem a ocupar uma posigao economica e politica proe- 
minente com relagao as tribos nomades, que sao ou re- 
chagadas para regides menos favoraveis, ou reduzidas 
a dependencia economica, enquanto na parte meridio- 
nal, onde predominam os campos, encontramos tribos 
de lavradores em situagao de dependencia com relagao 
aos povos cagadores. A relagao entre os Kaduveo e os 
Guana e apresentada como exemplo caracteristico deste 
caso. (2) 

(1) — Volkerkunde, pags. 281 282. 
(2) — Reconhecemos que, do ponto de vista geografico, a di- 

visao apresentada por Max Schmidt so vale de maneira 
geral. Como excegao, pode se lembrar o caso dos Are. 
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Em correspondencia com a sua situagao de domi- 
nadores, os Kaduveo desenvolveram uma forma de acen- 
tuado etnocentrismo, que, como veremos, encontra ni- 
tida expressao na mitolcgia tribal. De igual modo, cs 
mitos espelham o esplrito guerreiro da tribo, consti- 
tuindo uma racionalizacao da atitude dos Kaduveo em 
face de outras tribos. Ademais, inscrevern-se neles a 
mentalidade e os costumes ligados ao nomadismo. 

Entre os Kaduveo, como em outras tribos outrora 
localizadas no Chaco (p. ex., os Abipon), existia uma 
estratificagao social bem acentuada. A classe superior 
era constituida por uma "nobreza militar", segundo a 
expressao de Max Schmidt, (3) a qual pertenciam tam- 
bem os caciques. (4) Rodrigues do Prado escreve o se- 
guinte; "A nacao Guaicuru se divide em tres partes; a 
primeira e a dos nobres, a que chamam capitaes, e as 
mulheres desses donas, titulo que tambem tern as fi- 
Ihas; a outra parte chamam soldados, que obedecem 
de pais a filhos; e a terceira, que e mais consideravel, e 
a dos cativos, que assim chamam a todos aqueles que 
apanham na guerra, e a seus descendentes, aos quais 
tratam com muito amor, sem os obrigar a fazer traba- 
Iho algum. Ha, porem, a circunstancia de reputar-se 
vileza casar com escravo, a ponto de que o filho des- 
preza a mae que casou com escravo." (5) 

cacadores do grupo guarani, subjugados pelos Kain- 
gang do Parana, que i>ao lavradores. 

(3) — O.c., pag. 289. 
(4) — Ha, on havia, duas categorias de caciques entre os Ka- 

duveo, os hereditarios ou dinasticos e os que eram agra- 
ciados com a dignidadc por ocasiao do nascimento de 
um filho de cacique. A julgar pelos dados contidos nos 
velhos relatorios, a autoridade do cacique kaduveo. quer 
de uma ou de outra categoria, e concebida, em pri- 
meiro iugar, como a dum grande guerreiro; e a auto- 
ridade do chefe politico e militar. E o tipo de perso- 
nalidade ideal definido pela cultura da tribo e a figura 
do guerreiro. Isso contrasta, por exemplo, profunda- 
mente com o misticismo de muitas tribos tupi-guarani, 
especialmente dos Apapokuva, que, serapre preocupa- 
dos com os problemas dos mundo sobrenatural, reco- 
nhecem como chefe, conselheiro e guia, ao individuo 
mais dotado de faculdades magicas e mais rico em ex- 
periencias religiosas de toda especie. 

(5) — Francisco Rodrigues do Prado. "Historia dos indios 
Cavaleiros ou da naqao Guaicuru'', Revista do Instituto 
Histdrico e Geogrdfico Brasileiro, tomo I (3.° edigao), 
pag. 23; Rio de Janeiro 1908. 



58 

O problema de estratificagao social dos Kaduveo 
em rslagao com a cstratificagao etnica foi examinado 
recentemente por Herbert Baldus, (6) que, taaseando-se 
nos antigos relatorios em lingua portuguesa e espailho- 
3.a scbre esses indios, chega a conclusao de que "os Guai- 
curu formavam por meio de estratificacao etnica uma 
sociedade ccnstituida por camadas sociais claramente 
iimitadas e dlstintas uma da outra, tendo, porem, es- 
tabelecido tamanha harrnonia entre si que puderam 
fundir-se em unidade politica e cultural". (7) 

Pelos informes contidos nas fontes utilizadas por 
Baldus pode se avaliar bera o elevado grau dessa uni- 
dade politica. No tocante a unidade cultural, infeliz- 
ments nao possuimos dados tao precisos. Seria de inte- 
resse conhecer a fase de aculturacao aicangada pelos 
vassalos com relagao aos dominadores, e vice-versa. Do 
ponto de vista economico, sabemos que os Kaduveo e os 
Guana viviam em simbiose, que, no entanto, se dissol- 
veu com o arrefecimento do imperialismo e a decaden- 
cia politica dos primeiros pelo contacto pacifico com os 
brancos. (8) 

Certamente muitos elementos culturais passaram 
de um grupo para outro. E um conhecimento mais exa- 
to desse aspecto seria tambem de utilidade para a justa 
avaliagao da mitologia beroica como expressao da con- 
figuragao cultural dos Kaduveo e do respective padrao 
de com portamento tribal. Como ja dissemos acima, a 
mitologia kaduveo reflete, manifestamente, a mentali- 
dade de um povo senhorial. Mas essa condigao ja era 
resultado da submissao de outros elementos etnicos, co- 
mo, p. ex., os Guana, cuja organizacao social, por sua 
vez, favorecia a aceitagao da condicao de vassalagem. 
Os Guana, como outras tribos aruak, reconheciam o 

Aos Kaduveo, que sao uma das tribos setentrionais da 
familia liuguistica dos Guaikuru. muitas ve^es se apli- 
ca simplcsmente esta denomina?ao mais geral, como se 
verifica, p. ex., uo texto de Rodrigues do Prado aci- 
ma reproduzido. Parte dos Guaikuru setentrionais e 
conhecida tambem pelo nome de Mbaya, apelido que 
Ihes foi posto pelos Guarani do Paraguai. 

(6) — "Herrschaftsbildung und Schichtung bei Naturvolkern 
Siidamerikas", Archiv fur Anthropologie, N. F vol. 
XXV. pags. 112-130; 1939. "Introdu^ao" a edifao brasi- 
leira de Guido Boggiani, Os Caduveo, pags. 11-46. 

(7) — "Introdu^ao'' a Os Caduveo, pag. 36; "Herrschaftsbil- 
dung und Schichtung etc.", pag. 129. 

(8) — "Introducao" a Os Caduveo, pag. 24; "Herrschafts- 
bildung und Schichtung etc.", pag. 121. 
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cacicado hereditario ligado a uma classe de aristocratas, 
que fazia parta de sua estrutura social. E nao e impos- 
slvel que o proprio cacicado de sangue dos Kaduveo seja 
uma instituigao social de origem aruak. (9) A sua in- 
tegraQao na cultura kaduveo pode se ter dado com fa- 
cilidade em conseqiiencia de relagoes conuMais entre 
chefes dos dois grupos, fato que, alias, vem mencionado 
nos antigos relatorios. (10) 

A cultura kaduveo posterior a fase imperialista 
contem ainda uma serie de outros elementos posslvel- 
mente oriundos dos Guana. Assim, a lavoura, que 
acompanha, secundariamente, a caca e a pesca, e sobre- 
tudo a ceramica, que se desenvolveu bastante no seio da 
tribo. A arte decorativa dos atuais Kaduveo talvez se- 
ja produto da convergencia de antigos padroes, desen- 
volvidos pela tribo antes da ligagao com os GuanA, e 
outros, de origem aruak. Argumento a favor do desen- 
volvimento autonomo da arte ornamental antes do co- 
nhecimento da ceramica e a sua maior perfeigao em re- 
lacao a esta ultima, como ja lembrou Herbert Smith. 
(11) De outro lado, segundo Levi-Strauss, os elementos 
aruak se evidenciariam mediante comparagao da arte 
kaduveo com a ornamentagao marajoara. (12) 

A heterogeneidade e a integragao relativamente in- 
completa da cultura kaduveo nao deixam de refletir-se 
na mitologia. 

A nosso ver, e significativa a falta de qualquer tex- 
to mitico que sirva de explicacao para a organizagao 
social da tribo, que fundamente a autoridade ou o sta- 
tus dos caciques, bem como a ccndigao privilegiada da 
nobreza de sangue. 

(9) —- Paul Radin ale considera como certo que a socicdade 
estratificada dos Kaduveo nada mais e senao imitagao 
dos Guana. Indians of South America, pag. 190. Na 
opiniao de Baldus ("Introdmjao'' a Os Caduveo, pag. 
26; "Herrschaftsbildung und Schichtung etc.". pags. 
122-123), a primitiva orgauiza^ao social dos Guaikuru 
era semclhante a dos Guana, especialmente no que 
concerne a posifao relevante dos caciques, 

(10) — Veja-se, p. ex., o testemunho de Sanchez Labrador, 
apnd Baklus, "Introdueao" a Os Caduveo, pag. 26; 
"Herrschaftsbildung und Schichtung etc.", pag. 12'2. 

(11) — Do Bio de Janeiro a Caiabd, pag. 306. 
(12) — Veja-se Lima Figuciredo, Indios do Brasil, pag. 293. 

Lembramos que, na opiniao de Ehrenreich, esposada 
por varios autores, a ceramica marajoara e devida a ex- 
tintas tribos do grupo aruak. "Die Einteilung und Ver- 
breitung der Volkerstamme Brasiliens nach dem ge- 
genwartigen Stande unsrer Kenntnisse', Peicrmanns 
Mitteilungen. 1891, pag. 120. 
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Em uma das versoss da genese kaduveo, (13) as 
varias tribos sairam duma regiao subterranea, elemento 
de origem estranha (talvez aruak), que nao aparece 
nas outras versoes do mito. E' verdade que outro mito 
sobre "a criacao dos homens", igualmente colhido por 
Erie (e publicado por Loukctka), (14) explica do seguin- 
te raodo a origem do primeiro casal humano: "O heroi 
Ninigo, criador dos homens, "bateu a terra, que assim 
se tornou u'a mulher. Em seguida, fez um homem". 
Aqui certamente se perdeu a prlmitiva feiqao do texto, 
nao foi a terra que se tomou mulher, mas a terra era 
mulher (mae-primaria) e deu a luz os primelros ho- 
mens. E, segundo Ehrenreich, (15) e caracteristico da 
mitologia aruak o fato de fazer sair de cavernas os ho- 
mens e todos os outros seres. Como exemplo extremo do 
antropomorfismo da caverna, Ehrenreich cita o mito 
paresi, registado por Karl von den Steinen, (16) segun- 
do o qual a mae-primaria Maiso e u'a mulher de pedra, 
da qual nascem os rios e os seres humanos, estes tam- 
bem de pedra. (17) Convem lembrar tambem que a 
genese dos Tereno, vizinhos dos Guana, e ligado a eles, 
como aos Paresi, por estreito parentesco lingiiistico e 
cultural, principia com a frase; "Eu indio sai da ter- 
ra". (18) 

(13) — Fric apad Hartley Burr Alexander, "Latin American", 
vol. XI de The Mythology of all Races, pag. 309. 

(14) — "Nouvelle contribution a I'etude de la vie et du lan- 
gage des Kaduveo", Journal de la Societe das America- 
nistes, Nouvelle Serie, t. XXV, pag. 255, 1033. 

15) — "Ueber die Vcrbreitung und Wanderung der Mythen 
bei den Naturvolkern Siiudamerikas", XIV. Amerikani- 
sten-Kongress (Stuttgart 1904), pag. 664. 

(16) -— Vnter den Naturvolkern Zentral-Brasiliens, pag. 437. 
(17) — Outra analogia entre o citado mito kaduveo e o dos 

Paresi e a liga^ao existente entre o primeiro casal hu- 
mano e a origem de certos elementos de cultura. Entre 
os Kaduveo, entretanto, o mito se fundiu com o do 
Caracara, que continua sendo o heroi civilizadcr: faz o 
algodao para que os primeiros homens possam vestir- 
se. No texto kaduveo, a nudez do primeiro casal e a 
folhagem dada pelo heroi para que cubram a nudez e, 
possivelmente, um elemento cristao, reminiscencia do 
texto biblico de Adao e Eva. O mito kaduveo apresenta 
igualmente pontos de contacto com o de Karu Sakaibe, 
dos Munduruku. 

(18) — H. Baldus, "Tereno-Tcxte", Anthropos, XXXII, pag. 
534; 1937. Desde sempre, os Kaduveo raptaram e es- 
cravizaram mulheres e criangas txamakoko, de modo 
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Ha interessantes pontos de contacto entre o mito 
kaduveo "Os gemeos Nareatedi", obtido por Fric, e ou- 
tro, txane. "Sobre a cria^ao do mundo etc.", divulgado 
por Erland Nordenskioid. (19) Salientamos apenas algu- 
mas analogias. Ambos os mitos se preocupam corn a ori- 
gern de arvores. Os gemeos kaduveo roubam a um velho 
as sementes das arvores da floresta, guardando-as entre 
os dentes, e semeando-as depois; procuram fazer o mes- 
mo com o feijao, mas sem exito. "Se as criangas o tives- 
sem conseguido, o campo estaria cheio de pes de feijao". 
A nosso ver, nao ba duvida nenhuma de que o problema 
principal expresso neste mito e a oposicao entre os mo- 
des de vida dos coletores, de um lado, e dos lavradores, 
do outro. Assim como o feijao simboliza a vida dos in- 
dies que cultivarn a terra, as arvores silvestres semeadas 
pelos gemeos representam aqui a forma de vida econo- 
mica da maioria das tribes chaquenhas, que se alimen- 
tam de algarobo e outros frutos. 

Entretanto, como e possivel mostrar, esses elemen- 
tos miticos nao tinham originariamente a mesma signi- 
ficagao, porquanto nao faziam parte do primitive patri- 
monio mltico da tribo; sao originarios de outra regiac 
da America do Sul. As sementes escondidas na boca 
— entre os dentes ou num dente cariado — constituem 
um tema ligado ao mito da "arvore universal", que se 
encontra entre varias tribos do territorio das Giiianas, 
tanto karaib (Akawoio, Arekuna e Taulipang) como 
aruak (Wapidiana). Mas a "arvore universal" tambem 
ocorre no mito dos Guana ou Txane, onde se fala de um 
algarobo, mae de todas as arvores, que tinha frutos de 
diferentes especies. Iludindo a vigilancia duma velha, 
que guardava as algarobos derivados da arvore-mae, o 
heroi civilizador Aguaratunpa consegue roubar semente 
de algarobo, escondendo-a num dente cariado, e semean- 
do-a em seguida. (20) 

que certamcnte tambem receberam elementos miticos 
desses indios do Chaco. Entre os Tumereha, tribo 
txamakoko, c os Kasltiha, tribo maskoi, Baldns regis- 
tou um mito segundo o qual os antepassados da tribo 
sairam duma regiao subterranea. Subiram com auxilio 
dum fio, pavticularidade que lembra a genese munda- 
rukii. Baldus, Indianerstudien im nordosflichen Chaco, 
pag. S7. 

(19) — "La vie des Indien dans le Chaco", Revue de Geogra- 
phic, tomo VI, Case. Ill, pags. 229-229; 1912. 

(20) ■ O mito-da-criacao dos Txane — no qual, abas, a figura 
de Aguaratunpa constilui otirao exemplo de heroi ci- 
vilizador egoista e nac beneficente — e um agregado 



62 

O confronto do mito kaduveo com o txane sugere 
a ideia de que o primeiro em grande parte nao e outra 
coisa senao reprodugao do segundo e de que os Kaduveo 
transformaram o mito de acordo com a sua mentalida- 
de e a sua cultura. No tsxto kaduveo ha referencia ao 
infanticidio: a mae mata a crianga que deu a luz depois 
de viver algum tempo entre as ongas. (21) O infanti- 
cidio e um costume extremamente generalizado no seio 
da tribo, ao passo que provavelmente nao existe entre 
os Txane, que, na qualidade de agricultores, nao deixam 
de apreciar o valor economico de uma prole numerosa. 

Nao estamos informados acerca da maneira pela 
qual os mitos kaduveo se ligam as cerimonias religio- 
sas. Das mais importantes era, entre os Kaduveo, a fes- 
ta comemorada quando se dava a aparicao das Pleiades, 
"porque anunciam a epoca da maturidade das bocaiuvas, 
que constituiam o seu nutrimento principal". (22) A 
mesma Xesta existe entre os Tereno. (23) Inform a Do- 
brizhoffer que, para os Abipon, indios da mesma fami- 
11a linguistica e de cultura em muitos tragos semelhan- 
tes a dos Kaduveo, as Pleiades representavam o mau es- 
pirito Aharaiguichi ou Queevet, reconhecido como avo- 
engo da tribo. O desaparecimento periodico da conste- 
lagao era intrepretado como doenga do antepassado: 
recebiam-na por isso com alegria festiva, quando tor- 
nava a aparecer no firmamento. (24) 

Alem de um deus bom, divindade ociosa que nao se 
preocupa com os destines da humanidade, (25) — pos- 
suindo, por conseguinte, alguns dos atributos principals 
do ser supremo, — os Kaduveo reconhecem, por sua vez, 
um espirito mau, chamado Ninigogigo ou Nianigugigo. 
(26) Ignoramcs, entretanto, a natureza das relagoes que 
se estabelecem entre esse espirito e a vida humana. (27) 

do clementos de variada proccdencia. E nao podia ser 
de outra forma, a vista dos contaclos cuHurais a que a 
tribo csteve exposta, principalmcnte duran'e os perio- 
dos de submissao aos Txiriguano e aos Kaduveo. 

(21) — Analogia com o mito tribal bororo, onde a mae dos 
gemeos e casada com uma on?a. 

(22) — A. A. Colini "Noticia histbrica e etnografica <6bre os 
Guaicuru e os Mbaya, apendice a Os Caduveo, de Guido 
Boggiani, pag. 295. 

(23) — Ibidem. 
(24) — Ibidem. 
(25) — Colini, o,c., pag. 294. 
(26) — Ibidem. 
(27) — Segundo informes colhidos por Wanda Hanke ("Cadi- 

vens y Terenos", Arquwos do Mnsen Paranaensr, vol. 
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Os medicos-feiticeiros, diz R. Southey, (28) o invo- 
cavam quando se punham a interpretar agouros. 

As almas dos mortos desempenhavam a fungao de 
herois protetores da tribo: avisavam os medicos dos pe- 
rigos iminentes, ensinando-lhes os meios para evita- 
los. (29) 

Varias sao as versdss que possuimos da genese ka- 
duveo. As diferencas entre as variantes sao por vezes 
consideraveis. Todavia nao e precise analisa-las aqui 
separadamente. Em todas elas salienta-se uma ideia 
fundamental; a de que os Kaduveo foram criados para 
dominar os outros povos. E' uma racionalizacao do pa- 
drao de comportamento seguido pela tribo em face de 
outros grupos etnicos. O problema das relaqoes inter- 
tribais parece ter preocupado desde sempre o espirito 
kaduveo. E o mito da criacao e como que uma pauta 
pela qual se moldam essas relaqoes. O imperialismo 
kaduveo encontrou a sua expressao no mito tribal, e a 
funqao deste veio a ser a justificacao do imperialis- 
mo. (30) 

II, Julho de 1942, pags. S5-S6). Onoenroddi, que e o 
deus dos Kaduveo, e a uin tempo criador e herrs civi- 
Jizador. "... nao existiam Cadivcns antes do diliivio. 
Deus, em sen idioma "Onoenroddi", mandou o diluvio 
para destruir fudo o que existia. Depois ad eriou os 
Cadivens para sua companhia. Criou dois homens e 
duas mulheres. Contou-lhes tudo a respe'lo do mun- 
do passado, destruido pelo diluvio. Sempre andou com 
eles c com seus descendentes. Ensinou-lhes a fazer 
pontes de 'ishipo' para cruzar os rios, edificar casas 
e outras coisas mais, e sempre cuidou deles. Oriou to- 
dos os animais, plantas e pedras, para que a sua gente 
tire proveito delas. Um dia, Deus se retirou, e os Ca- 
divens se cspalharam pelos monies, criando filhos c 
formando aldeias. Nao tinham mais do uue um so 
Deus; este linha uma filha somente. Nada sabiam de 
um malfeitor, de um diabo". A seguir, fala-se de um 
iucendio universal, ateado pelos Kaduveo por ordem de 
Onoenroddi, e do qua! so os Kaduveo lograram es- 
capar. 

(28) — Roberto Southey, Historia do Brasil, VI, pags. 280-281. 
(29) — Colini, o.c., pag. 294. 
(30) — O etnocentrismo dos Kaduveo e, sem duvida alguma. 

um dos mais acentuados que se conhecem entre os 
indios do Brasil. Nitida expressao do desprezo votado 
aos estrangeiros e o fato, referido por Almeida Serra, 
de que "acreditavam fazer melhor elogio dos Portu- 
gueses chamando-os Mbaya, ao passo que aqueles dos 
seus que gozavam mencr eslima aplicavam o nomc de 
Portugueses". (A. C. Colini, o.c., nota a pag. 269.) 
Ainda boje em dia, segundo informa E. R:vasseau (A 
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No relatorio de Rodrigues do Prado encontra-se a 
seguinte versao: "Dizem que, depots de serem criados 
os homens, e com eles repartidas as riquezas, uma ave 
de rapina que no Brasil chamam caracara se lastimara 
de nao haver no mundo Guaicurus; que os criara e Ihes 
dera o porrete, a langa, o arco e as flechas, e dissera 
que com aquelas armas fariam a guerra as outras na- 
goes, das quais tomariam os filhos para cativos, e rou- 
bariam o que pudessem: mas a este seu criador nao tri- 
butam culto algum, antes o matam as vezes que po- 
dem." (31) 

Pela sua agressividade, o caracara ou carancho, ave 
da famtlia dos falcontdeos, simboliza bastante bem o pa- 
drao de comportamento dos Kaduveo. Ignoramos, en- 
tretanto, o papel que Ihe cabe nas cerimonias religiosas 
da tribo. Segundo Southey, os medicos-feiticeiros guai- 
kuru predizem o futuro, interpretando, com auxtlio de 
cerimonias religiosas, os gritos de "uma especie de fal- 
cao pequeno, cujo nome indigena e macaunhau". (32) 

vidu dos indios Guaicurus, pag. 183), os pobres renia- 
nesccntes da fribo se consideram soberbos descenden- 
tes duma "grandc nacao". — Quanlo ao nome Mbaya, 
vide retro, nota 5. 

(31) Francisco Rodrigues do Prado, o.c., pags. 28-29. S6- 
bre a genese dos Kadm co escreve Almeida Scrra • "... 
nao e de pasmar que os Uaicurus se julgucm descen- 
dentes da ave de rapina chamada caracarO. Esta ave, 
assistindo a forma^ao que Dcus fi/.era de brancos, negros 
e das outras na^oes de indios, sem que se lembrasse dos 
Uaicurus, Ihe representou esta grande falta, a qua' Deus 
logo quis sumir dando-lhe faculdade para ela os for- 
mar. O caracara com esta licen^a comeu uns peixinhos 
que fermenlados produziram uma ninhada de Uaicu- 
rus: outros alteram esta milologia dizendo que o cara- 
cara pusera um ovo; e cbocado ele, nascera um homem. 
Este homem desejando propagar-sc, e yendo no tronco 
de uma frondente arovic um buraco, nele se ininou; ato 
do que brotara logo, qual enxame de abelhas, outro de 
Uuicuruzinhos; agradado Deus da perfci?ao da obra, 
concedeu mais ao caracara que desse por armas as 
suas criaturas a langa e o porrete para com elas con- 
quistarera as outras nagoes, e faze-las suas cativas, 
pois sobre elas dava o dominio e senhoria". R. F. de 
Almeida Serra, "Parecer sobre o aldeamento dos in- 
dios uaicurus e guanas etc.", Re vista do Jnstituio His- 
torico e Geogrdfico Brasileiro, XIII (2." edigao), pags. 
359-3(50, Rio de Janeiro 1872. 

(32) — 6>.c., VI, pag. 280. 
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£ provavel que o macaua aqui substituia o caracara ou 
carancho. (33) 

Em outras versbes do mito da criagao, comple- 
ta-se a racionalizagao do imperialismo, indicando, para 
motiva-lo, a falta de terra para os Kaduveo. Foi, sem 
duvida, a prolongada convivencia com tribos de lavra- 
dores que os levou a formular o problema. No texto 
imtico, a falta de territorio para os Kaduveo e, por as- 
sim dizer, compensada pelo valor guerreiro e pelo pre- 
dominio sobre outras tribos. Receberam as suas armas 
"em troco da terra que ja estava dividida". (34) 

O carater belicoso dos Kaduveo e a "luta pelo es- 
pago" refletem-se tambem na maneira pela qual se ex- 
plicam as trovoadas; as estrelas, que se consideram co- 
mo almas de guerreiros, combatem entre si por causa de 
seu lugar no firmamento. (35) 

Uma vez que a racionalizagao da guerra se mani- 
festa de maneira expressa e nltida no mito tribal dos 
Kaduveo, nao se pode supor que esses indios se tenham 
tornado um povo de guerreiros em conseqiiencia do con- 
tacto com os brancos e da integraqao do cavalo em sua 
cultura tribal. Essa cultura ja havia elaborado ante- 
riormente os padroes correspondentes a essa mentali- 
dade, os quais foram depois reforcados e desenvolvidos 
pela incorporagao do cavalo, e, ao mesmo tempo, pela 
necessidade de se opor resistencia a atitude dos espa- 
nhois invasores. Como foi assinalado repetidamente 
por varies autores, os Kaduveo conservaram o seu pri- 
mitivo padrao de comportamento mesmo depois de aban- 
donarem o seu imperialismo. 

No padrao cultural dos Kaduveo esta muito desen- 
volvida a ideia de propriedade, o que se explica predo- 
minantemente pelo fato de se tratar de um povo de pas- 
tores e de escravocratas. Os sinais de propriedade, aos 
quais ligam muita importancia e que, alias, constituem 
interessante manifestagao artistica desses indios, sao 
aplicados nos animais e nos mais variados objetos. A 
ideia de propriedade acentua-se tambem no mito tribal, 

(33) — Na qualidadc de heroi civilizador, o caracara aparece 
tambem na mitologia dos Tumereha e dos Kaskiha, do 
Chaco, que Ihe atribuem o beneficio de ITtcs ter trazido 
o fogo. H. Baldus, Indianerstudien im nordos flic hen 
Chaco, pags. 85-87. 

(34) — A. Goncalves Dias, 0 Brasil e a Oceania, pag, 81. 
(35) — Paul Ehrenreich, "Die Mythen und Legendcn der Sitd- 

amerikanischen Urvblker etc.", pag. 15. 
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que refere a distribuigao das terras como possessoes das 
diferentes tribes. De outro lado, a genese kaduveo cons- 
titui igualmente uma legitimagao da rapinagem a que 
a tribo costuma entregar-se. Essa legitimagao e refor- 
cada ainda por outro mito, ouvido por Fric e intitulado: 
"Por que os Kaduveo roubam". (36) 

fisse ultimo mito apresenta tambem pontos de con- 
tacto com a cosmogonia dos Txan6 ou Guana, acima ci- 
tada. Aguaratunpa, o heroi txane, e possuidor do alga- 
robo. ao lado do qual faz montar guarda a um bezouro, 
depois de haver solicitado, inutilmente, os serviQOS de 
outro bezouro e duma pequena ave preta. De modo ana- 
logo, Onoenrodite, o deus kaduveo, e dono dum grande 
viveiro de peixes. Varias aves sao encarregadas, sucessi- 
vamente, de guaxdar o viveiro, porquanto os Kaduveo 
iam la roubar peixe todos os dias. O unico guarda efi- 
ciente foi o ibis, gracas ao qual Onoenrodite descobriu 
os ladroes. Em vez de castiga-los, porem, o deus Ihes 
diz o seguinte: "Voces roubaram os peixes do meu vi- 
veiro. Por isso, hao de roubar durante toda a vida e de 
tirar o seu sustento da guerra e do roubo". E por isso, 
conclui o mito, que os Kaduveo roubam. 

Neste. como em muitos outros casos, a racionaliza- 
gao contida no mito se apresenta sobremodo sirnplifica- 
da. Besde que se admite a predestinagao, i. e, o destine 
inelutavel tragado por mao sobrenatural, nao e preciso 
recorrer a quaisquer argumentos de ordem racional pa- 
ra justificar os padroes de comportamento seguidos pelo 
grupo. 

A vista da extraordinaria fungao desempenhada pe- 
lo cavalo na cultura kaduveo, compreende-se facilmen- 
te que esse elemento de cultura tenha reclamado uma 
explicagao por parte da mitologia heroica tribal. Refere 
o mito que os Kaduveo aprenderam de seu heroi civili- 
zador Ninigo, filho de Onoehrodi, a utilidade do cavalo 
como animal de montaria. Nao sabendo o que fazer 
com um cavalo que haviam roubado, os Kaduveo desco- 
brem a sua serventia gragas a Ninigo, que pinta na lua 
um homem montado num cavalo. Compreendendo a 
imagem, "fizeram uma sela e montaram no cavalo. A 
partir de entao, tiveram muitos cavalos". (37) — Convem 
notar que nesse mito os Kaduveo reconhecem nao ser o 
cavalo um elemento desde sempre integrado em sua 

(36) — Loukotka, o.c,, pag. 260. 
(37) — Ibidem. 
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cultura: obtiveram-no por meio do roubo, sem sabe- 
rem para que servia. Outro pormenor interessante 6 
o de se recorrer & pintura como recurso para transmitir 
o ensinamento. (38) 

V. — A ORGAN IZ AC AO SOCIAL E A VIDA RELIGIOSA 
DOS BORORO ORIENTAIS A LUZ DA MITOLO- 
GIA HEROIC A TRIBAL 

Para um estudo da mitologia herdica dos Bororo, d 
preciso expor, previamente, os diferentes aspectos do 
sistema totemico desses Indios, o que vem a ser mais ou 
menos toda a sua organlzaqao social e religlosa. 

Antes disso, julgamos, porem, de conveniencia es- 
bogar a maneira pela qual se nos apresenta o chamado 
"problema totemico", e a razao de nossa atitude em fa- 
ce das teorias que Ihe dizem respeito. Abstemo-nos de 
entrar na discussao, que, em grande parte, nos parece 
desprovida de interesse cientifico. Vejamos porque. 

Segundo a explicaqao de Friederici, (1) baseada 
nas indicaqoes de Thavenet, o termo "totem", derivado 
da lingua dos Algonquino e de outras tribos norte-ame- 
ricanas, e de formaqao secundaria, e inexistente nos 
respectivos idiomas indigenas, que conhecem apenas o 
nome ote, equivalente a cla. Nao se trata, pois, origi- 
n^riamente, da figura de um "totem", mas simplesmen- 
te dum grupo de indivlduos que se considera descem 
dente ou parente de uma determinada especie animal 
ou vegetal. Assim, o totem poderia ser concebido como 
objetivaqao do cla, como Durkheim ja procurou demons- 
trar, e como recentemente foi reafirmado, de maneira 

(38) — Infelizmente nao sabemos ate que ponto e em que scn- 
tido a arte pictorica dos Kaduveo, extraordinariamente 
desenvolvida, ultrapassa o simples ambito de estiliza^ao 
decorativa, para conservar e desenvolver um carater 
ideografico tu simbolico-representativo. As siglas de 
reconhecimento, ou maicas de propriedade. a que aci- 
ma fizemos referencia, talvez constituam um comepo 
de escrita. De fato, como informa Boggiani, aparecem 
as vezes reunidas em quantidade sobre algum obieto 
a ponto de darera essa irapressao. (Os Caduveo, pag. 
228 e fig. 31). As viuvas se reconhecem facilmente pelo 
fato de pintarem no rosto flores e estrelas. (Lima Fi- 
gueiredo, tndios do Brasil, pdg. 97.) 

(1) — Georg Friederici. Hilfsworterbuch fiir den Amerikanisten, 
s. v. "totem". 
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um tanto diversa, por Preuss. Ao passo que para Durk- 
heim o "totem" objetivava o sentimento comunitario 
dos membros do cla, intensificado sobretudo nas ceri- 
monias religiosas de carater coletivo. Preuss remouta 
a origem do "totem" a fenomenos religiosos cristaliza- 
dos em mitos: a crenqa do grupo teria gerado um "de- 
monio coletivo", que surgiria da mentalidade do cla, 
como instituiqao do tempo primitivo, "em correspon- 
dencia com a unldade mistica, sentida pela primeira 
vez por um grupo de homens organizado patri cu ma- 
trilinearmente". (2) 

Entretanto, essa explicagao de Preuss, que se refere 
principalmente a certas formas de totemismo da Aus- 
tralia central e sul-oriental, nao e aplicavel, sem pre- 
vio exame, ao caso dos Bororo, para o qual por ora nao 
pode constituir senao mera hipotese a ser verificada. 
E a hipotese parece nao comprovar-se, pcis, como ve- 
remos, o totemismo bororo devera ser compreendido 
antes como ampliaqao ou extensao de alguma forma de 
totemismo individual, ligada a um culto aos mortos. 

A confusao reinante entre etnologos e sociologos 
com relagao ao totemismo e devida, em grande parte, 
a aplicaqao desse nome a uma quantidade de sistemas 
religiosos e sociais bastante diferentes entre si. A di- 
ficuldade de se encontrar um "denominador comum" 
para as numerosas instituiqdes reunidas sob a mesma 
denominagao aparece logo que se procure dar uma defi- 
niqao de totemismo; esta, para abranger ao menos apro- 
ximadamente a complexidade de fatos essenciais dos 
diferentes sistemas totemicos, deve ser por demais com- 
preensiva. Assim, Montandon define o totem como 
simbolo ou brazao de um individuo ou de um grupo de 
individuos, e acrescenta que ha totens individuals, lo- 
cals, de cla, de tribo, de sexo. (3) Sao muitas as defi- 
nigoes mais ou menos vagas e gerais como a de Mon- 
tandon, as quais, evidentemente, nao conseguem dar 
uma ideia clara do que seja totemismo. O problema se 
torna mais facil, entretanto, quando se trata de uma 
determinada forma de totemismo. Assim, limitando-se 
aos tragos essenciais do totemismo na Australia ociden- 
tal e oriental, Radcliffe-Brown pode caracteriza-lo como 
"uma associagao entre um grupo local (horde), uma 

(2) — K. Th. Preuss. "Die Religion ', in Richard Thurnwald, 
Lehrbuch der Volkerkunde, pag. 87. 

(3) — George Montandon, Trade d'ethnologie cyclo-cnlfurelle 
et d'ergologie systemaiique, pdg. 33. 
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especie natural, um centre local para cerimonias de 
multiplicagao (increase rites) e um ser mltico". (4) 
E acrescentou: "O problema do totemismo nao e outra 
coisa senao parte do problema mals amplo da relacao 
entre o homem e a natureza no ritual e no mito". (5) 

Para se compreender um sistema totemico qual- 
quer, com todo o complexo de representagdes, valores 
morais, atitudes e padroes de comportamento dele de- 
correntes e por ele determinados, e, pois, indispensavel 
fazer, em primeiro lugar, a analise do coniunto de ritos 
e do corpo mitico em que se baseia. E nas suas diferen- 
tes modalidades, variaveis de tribo em tribo, que cum- 
pre estudar o totemismo, sem a preocupacao de se da- 
rem explicagoes para um fenomeno de ordem geral — na 
realidade talvez inexistente. Da mesma forma, a etno- 
logia, pelo menos na atualidade, nao procura explicar, 
por exemplo, o que seja a religiao dos povos primitivos, 
mas trata de compreender os diferentes sistemas reli- 
giosos, tao diferentes as vezes uns dos outros que nao 
parece possivel, como nota Radcliffe-Brown em sua obra 
sobre os andamaneses, (6) dar uma definigao exata do 
termo religiao, que contenha todos os matizes de sig- 
nificado que costumamos dar a essa palavra. O mesmo 
pode se dizer com referencia a OUtros setores da cultu- 
ra dos povos primitivos. 

* 
* # 

Caracteres fundamentais da organizagao social e 
religiosa dos indios Bororo 

A tribo dos Bororo, que outrora ocupou grande ex- 
tensao do Brasil Central, principalmente o territorio 
dos tributarios setentrionais do Paraguai e a parte me- 
ridional do vale do Araguaia, tornou-se conhecida, en- 
tre os estudiosos da etnologia, mormente depois de vi- 
sitada por Karl von den Steinen, que ihe dedicou um 
dos capitulos mais importantss de sua obra Unter den 
Naturvolkern Zentral-Brasiliens (Berlim 1894). Publica- 
goes posteriores, dentre as quais destacamos os ccpiosos 

(4) — Resenha de Notes on Totemism in Australia em Ocea- 
nia, II, pag. 252, 1930; cit. por Levy-Brnhl, La mytho- 
logie primitive, pag. 82. 

(5) — Ibidem. 
(6) — The Andaman Islanders, pag. 405. 
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Informes de missionarios salesianos (7) e os trabalhos 
de Herbert Baldus, (8) vieram completar e, em parte, 
retificar os dados do relatdrio de von den Steinen. 

Foi principalmente nm fato que, desde logo, mere- 
ceu especial atengao por parte dos cientistas, a saber, a 
organizagao social da tribo sobre base totemica. Varios 
aspectos do totemismo bororo, como o parentesco dos 
indios com representantes do mundo animal, ja foram 
salientados por von den Steinen, enquanto outros, es- 
pecialmente a complicada organizagao clanica e as re- 
gras de exogamia, foram descritos minuciosamente pe- 
los padres Antonio Colbacchini e Cesar Albisetti. (9) 

A posicao social da mulher na comunidade bororo 
foi objeto de um estudo etno-sociologico de Herbert 
Baldus. (10) 

A mitologia dos Bororo, rica em narracoes de di- 
ferentes generos, e revelando notavel coerencia com a 
mentalldade, os modos de vida e a organizagao social 
da tribo, foi tambem recolhida pacientemente pela Mis- 
sao Salesiana. Resumos de alguns dos textos mais im- 
portantes, escritos por Tiago Aipobureu, indio bororo 
educado pelos missionarios, foram tambem publicados 
por Herbert Baldus. (11) 

A tribo dos Bororo se divide em duas metades exo- 
gamas, cada uma constituida de quatro clas, que re- 
montam a sua origem, e ordinariamente tambem o no- 
me, a um totem representado por um animal ou uma 
planta. Os Indios nao deixam de matar e de comer os 
animals reconhecidos como ancestrais totemiccs. (12) 

(7) — Referirao-nos principalmente as seguintes obras; P. 
Antonio Colbacchini, A tribo dos Hororos (Rio de Ja- 
neiro 1919), I Hororos Orientnli "Orarinnigudoge" del 
Matto G rosso (Bras He t, (Turim, s. d.); n Ant6nio 
Colbacchini e P. Cesar Albisetti, Os Boror'-s Orientans 
Oror i mo go do gue do P'uncilto Oriental de Mcio Grosso 
(Sao Paulo 1942). 

(8) — Ensaios de ctnologia hrasileira (Sao Paulo 19371 
(9) — A raelhor lescri<;ao encontra-se nos primeiros capitu- 

los de Os Bororos Orientals etc.; sao nuiito elucida- 
tivos os graficos reproduzidos a pigs. 34 e 42. 

(10) — O.c., pags. 112-162 
(11) — 0 c., pags. 174-176. 
(12) — Entretanto, uma reminiscencia de tabus alirnentares 

com relacao aos animais totemicos parece ex'stir ainda 
na proibi^ao de se comer carne de veado. Q mito do 
diliivio, adiante estudado, refere que o herdi sa'vo da 
inunda^ao geral se casmi com uma cerva. fa .endo, des- 
sa mancira, reapareccr a Sribo. Por esse motivo. os Bo- 
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Paxa caracterizar o parentesco que os liga a estes, di- 
zem tratar-se duma relagao comparavel a da semente 
com a planta. (13) De outro lado, afirmam tambem 
que a alma do indivlduo, apos a morte, se abriga tem- 
porariamente num animal reconhecido como sen to- 
tem. (14) Embora atualmente se contem apenas oito 
clas ao todo, o numero de ancestrais totemicos e bem 
mais elevado. Alem de seu totem principal, cada cla 
possui ainda varies outros; um deles enumera, por 
exemplo, mais de vinte totens diferentes, entre plantas 
e animais. Nao e impossivel que esse fato exprima um 
estado intermediario ou uma fase de transigao entre 
uma forma particular do chamado totemismo indivi- 
dual e outra do totemismo grupal. Lembramos que, pa- 
ra varios autores, a transmissao de um totem individual 
para os descendentes e tida como origem do totemismo 

roro ainda hoje deixam de corner carne do eeado acre- 
ditando que adoeceriarn se a cornessem. "So em ra- 
rissimos casos, a magia de um hari espechlrnente po- 
deroso e capaz de tornar comestlvel essa carne". Bal- 
dus, o.c., pag. 1G2. A isso se refercm tambem Col- 
bacchini e Albisetti, o.c., passim. Proibi^oes semelhan- 
tcs existem igualmentc com relagao a outros animais 
e detenninadas frutas, que se consideram rerervados a 
certos espiritos. Veja-se, alem das obras citadas, o 
artigo de Manuel Cruz, "0 exorcisrao da ca?u do peixe 
e das frutas entre os Bororo". Re vis fa do A ■quivo MXi- 
nlclpol, LXXXIX, pags. 151-15(1; 1943. 

(13) — E' infrutifero o esfor^o de sie dar uma expJ'cacao on- 
toldgica para essa relayao de parentesco. F: o que J. 
de Angulo cstigniatiza como "a eterna e futil tentativa 
de racionalizar o irracional'. Resenha de E. Casas, 
La covada y el origen del totemismo, em Ame'-uan An- 
thropologist, XXVIII, pag. 2-86; 192(5. Tanto el certo, 
pelo menos que no to'omisrno bororo se :u'mite uma 
rela<;ao de descendencia entre o totem e ^s membros 
do cla. Coin referenda a outros sistemas totemicos, 
ohservados em eertas i egiocs da Australia, fala-se as 
vezes duma simples "a,ssocia?ao'' (Radcliffe Brown) ou 
"participa?ao (mistica)" (Lcvy-Bruhl). 

(14) — No comentario a um mito tembe recolhido por Nimu- 
endajii, escreve Koch-Griinberg que o saci e considc- 
rado ave sagrada entre varias tribos indigenas, porque, 
na opiniao dessas tribos, recebe em seu coroo as al- 
mas dos defuntos. Indumermdrchen aus ^ndamerika, 
pag. 327. Para os Munduruku, a informa^ao se encon- 
tra em Antonio Manue Gonfalves Tocantins "Esludos 
sobre a tribe Mundurucu ', Revista do Ins1.into Histd- 
rico e Geogrdfico Brasiiciro, lomo XL (vol 55), parto 
II, pag. 11C; 1877. 
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grupal. (15) Conquanto temeraria e talvez insusten- 
tavel como proposigao de valor geral, essa ideia possi- 
velmente se aplica a determinadas formas de totemismo. 
O mito de Iparexeba, a que adiante nos referimos, nar- 
ra a maneira pela qual o soco vermelho se tornou totem 
desse heroi e de seus descendentes, e como outra linha- 
gem obteve e adotou o soco branco como animal tote- 
mico. 

A organizagao totemica influencia todos os setores 
da vlda social e certos aspectos da cultura material. Os 
membros de um cla se distinguem dos de outro pelos no- 
mes proprios, pelos cantos religiosos e pelo emprego das 
penas de determinadas aves na ornamentagao do corpo 
e dos mais variados objetos. 

A disposigao da aldeia obedece, em todos os porme- 
nores, a um esquema imposto pela divisao clanica da 
tribo. As habitagoes formam um circulo em torno do 
"bororo" (patio central); na parte setentrional ficam 
as cabanas de uma metade, enquanto as de outra ocupam 
a parte meridional. No centro eleva-se um ranchao, 
a casa dos homens, os quais ai passam a maior parte 
do dia, dedicando-se a seus misteres manufatureiros, as 
diversoes e cerimonias religiosas. 

Ao lado da descendencia matrilinear, observa-se a 
residencia matrilocal; os filhos ficam na cabana ma- 
terna. Alcangando a puberdade, os rapazes, submeti- 
dos as cerimonias de iniciagao, vao morar na casa dos 
homens. 

As relagoes entre os sexos regulam-se por leis bas- 
tante bem definidas. Antes do casamento, nao se per- 
mitem quaisquer relagoes entre homens e mulheres 
de metades opostas, como conversas, gracejos etc. Ade- 
mais, sao proibidas as relagoes sexuais entre homens e 
mulheres da mesma metade. 

A iniciativa para o casamento parte ordinariamen- 
te da jovem, que costuma fazer a proposta em compa- 
nhia da mae, oferecendo ao mogo uma panela com co- 
mida. Mas, nao obstante a intervengao das maes de 
uma e outra parte, e o jovem quern afinal decide. Acei- 
tando a proposta, o mogo come a comida, passa a dor- 
mir na cabana da jovem e a cagar para a noiva; depois 
de enfeitar a esposa com pinturas e ornatos de toda 
especie, esta acende a sua propria fogueira na cabana 
materna, onde tambem vai morar o esposo. 

(15) — Preuss, o.c., pag. 88. 
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Alem de orientar-se pelo principio da exogamia, as 
leis matrimoniais estabelecem, nas grandes povoacoes, 
a uniao preferencial com pessoas de determinados clas 
da metade oposta. 

Em virtude da matrilinearidade e da matrilocalida- 
de, sao mais estreitas as relagoes entre a mae e os filhos 
do que entre estes e o pal. Muitas vezes, os homens 
de uma metade chamam simplesmente de pals a todos 
os homens mais velhos da metade oposta; analogamen- 
te, chamam de avos a todos os homens muito velhos da 
mesma metade. Um bari, medico-feiticeiro. da metade 
dos exerae chama o sol de "men avo", enquanto um da 
metade dos tugaregue o invoca dizendo "men pal". (16) 
O sol e, pois, tido com antepassado dos exerae, como, 
alias, tambem se narra no mito do Rikubugu. 

No parto, a mulher nao e assistida pelo marido. 
Depois do nascimento da crianqa, pai e mae se entre- 
gam a praticas ceremonials, abstinencia de certos ali- 
mentos etc. (17) Pratica-se, o infanticidio principal- 
mente quando, as vesperas do parto, os pais, sobretu- 
do a mae, sonham com quaisquer calamidades. 

Observam-se casos de bigamia, quando o homem 
se casa com uma viuva que tenha uma filha moca, ou 
quando a mae da esposa e viuva e ainda jovem. A bi- 
gamia e, por assim dizer, sancionada pelos textos ml- 
ticos. O heroi civilizador Baitogogo ou Birimoddo tern 
duas mulheres. Tambem Bokadorireu, personagem do 
mito "Vinganca de Geriguiguiatugo", tern duas esposas. 
Em casos de divorcio, que nao sao raros, o homem dei- 

(16) —■ Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 43. 
(17) — Para a cornpreensao d > totemismo e da dtscemlencia 

matrilinear poderiam scr de utilidade in<"o.nie'' sobre 
ideias relativas a concepcao e a origem da alma hu- 
mana. Infeiizmente os nossos conhecimentes sobre es- 
sas ideias entre os Bororo sao quase nnlos. Colbacchi- 
ni e Albisetti reproduzcm um estudo do padre Tonelli, 
que informa que a mae e considerada como "genitrix'', 
como autora da nova vida. (Pag. 180.) Nao sabemos 
rauito bem como se de\a entender isso • tahmz se tra- 
tc apenas de uma referencia a matrilinearidade. Entre 
oulras coisas, acrescenta Tonelli (I.e.) : "O elemento 
principal do culto dos antepassados nao e tanto o to- 
tem do qual derivam. 3! as a ininterrupta dc-^endencia 
dele, sempre em linha feminina." Muito se fala do des- 
tine das almas depois oa raorte, mas nao somos infor- 
mados de or de vem essas almas; diz-se aoenas que ha 
uma "descendencia"' de certas especies de animais e 
vegetais. 



74 

xa os filhos com a mulher, tornando a morar no ran- 
chao. 

Tanto nos ornatos com que se enfeitam, como no 
guarnecimento de suas armas, usam padroes impostos 
pela tradiqao, e diferentes de acordo com os clas a que 
pertencem cs seus portadores. O adereco mais impnr- 
tante do sexo masculine e o estojo peniano (ba), im- 
posto aos rapazes nas cerimonias de iniciagao. A par- 
tir do momento em que usa o ba, o jovem pertence & 
sociedade dos homens, podendo ver, durante os ritos fu- 
nebres, a representacao das almas per algum homem 
mascarado e pelo berra-bol (aige). 

Quanto a religiao, os Bororo afirmam nao ter nogao 
de um ser supremo, criadcr ou dominador do universe. 
A mae dos herois-gemeos pede ser considerada como 
mae-primaria, figura mitologica enccntrada predomi- 
nantemente entre os povos de organizagao matrilocal e, 
muitas vezes, tambem matrilinear. (18) 

Sao muito desenvolvidas as crencas animistas, que, 
se nao contribuiram na origem do totemismo dos Bo- 
roro, (19) pelo rnenos se combinaram com ele, impri- 
mindo-lhe um cunho especial. 

Podem se dividir os seres sobrenaturais da religiao 
bororo em dois grandes grupos: os aroe, almas ou espi- 
ritos, e os bope, espiritos perigosos, de medicos-feiticei- 
ros falecidos (chamados tambem maereboe). 

Aroe sao em geral almas de defuntos. A respeito 
delas se informa entre outras coisas: "Creera que de- 
pois da morte a alma vai habitar uma das duas aldeias 
de mortcs, uma no extreme ocidente, presidida por Ba- 
kororo. e cutra no oriente, onde domina Itubore. Mas 
como as almas se aborrecem de ficar la, transmigram 
para o corpo dos animais". (20) Lembramos, desde ja, 
que Bakororo e Itubore sao os herois-gemeos do mito 
tribal. 

Acreditam os Bororo que os aroe se incarnam nos 
animais para poderem alimentar-se, Passando por su- 
cessivas incarnagSes, as almas apresentam o fenomeno 
da metempsicose. "Bern depressa a alma se cansa da 

(IK> - Baldus, o.c.. pag. Hi. 
(19) Principaime, U- Ankern.ann (apud Ik-rber! BaHus c 

Emilio VV ill ems, Dniorn.sio de. et no log in e iologia, s. 
i>. "totem '1 re.jeita a hipotese de que o lotimdsmo (con- 
cebitlo como fenomeno geral) se tenha or inn a do de 
representacdes animista-. 

(20) — Coibacchini e Albisetti, o.c., pag. 87. 
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nova vida, de modo que deseja se livrar ou com a morta 
do animal ou saindo espontaneamente. Quando livre, 
vai para as montanhas, onde se incarna nas araras, pa- 
pagaios e outros passaros. Por este motivo, os indios 
gostam de ter as araras e papagaios domesticados, pois 
assim as almas dos antepassados estao perto e nao so- 
frem fome". (21) Colbacchini publica a fotografia du- 
ma qrvore, em que se ve uma porgao dessas aves. (22) 

Apresentando-se ao evocador-das-almas, especie de 
medium, o aroe tern a aparencia de um Bororo com to- 
dos os ornamentos festivos. Nem todos os aroe foram 
homens; alguns existiram unicamente como esplritos. 
Na mitologia bororo, ocorrem tambem aroe com forma 
animal; assim o tatu-canastra, aroe totemico do cla dos 
Bokodori Exerae. (23) 

"Os aroe de alguns herois da tribo sao representa- 
dos nas solenidades religiosas por alguns homens; os 
que representam se pintam como os representa a len- 
da". (24) Nas representacoes dos aroe — com festas, 
jogos, refeicoes comuns etc. —, realizadas, por exem- 
plo, por ocasiao dos funerais, evocam-se muitas vezes 
os esplritos dos antepassados totemicos de cada cla, co- 
mo os geraeos miticos e outros. Essas solenidades sao 
realizadas pelos homens, e delas se excluem as mulhe- 
res, com excegao de determinadas cenas. 

Numa dessas cenas, a "danga do aroe com a roda", 
aparece abertamente o "protesto masculino", pois, se- 
gundo palavras pronunciadas por ocasiao da propria ce- 
rimonia, a representagao das almas ai e ficticia, e feita 
apenas pelo imperativo da tradigao legada pelos ante- 
passados. Sao varios os artificios empregados para ilu- 
dir o elemento feminino e os meninos nao iniciados. De 
outro lado, os pormenores dessas festas revelam que os 
autores assim mesmo nao deixam de estar compenetra- 
dos da seriedade dos papeis que representam. 

Seria, entretanto, exagero dizer que as mulheres 
sao sempre excluidas dos negocios religiosos. Auxillam 
os baire (forma plural de bari) nos ritos de exorcismo, 
(25) podendo tambem nelas proprias manifestar-se a 

vocagao para bari. 

(21) — Ibidem. 
(22) — I Bororox Orientali etc., p^g. 227. 
(23) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 256. 
(24) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 88. 
(25) — Colbacchini c Albisetti, o.c., pag. 101. 
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Os maereboe, almas dos baire ou medicos-feiticei- 
ros falecidos, sao esplritos temidos pelos indios. Moscas, 
mosquitos e outros insetos pertencem a essa categoria. 
Alguns deles regem os fenomenos celestes. O sol e um 
metal incandescente que os maereboe levam sobre a 
cabepa, caminhando pelo ceu, do oriente para o ociden- 
te. Tambem as fases da lua, os eclipses e os aerolitos 
sao produzidos pelos maereboe. Outros maereboe moram 
na atmosfera e provocam o vento e a chuva. 

Ha varias classes de maus espiritos. Chamam-se 
bope aos que vivem sobre a terra ou debaixo dela. sendo 
temidos por trazerem a doenga e a morte aos indios; 
al&n desses, enumeram-se ainda os waikuru, almas de 
baire, igualmente temidas. mas com aparencia de indios, 
ao passo que os bope propriamente ditos tern forma 
monstruosa. Nao parece haver distincoes ou divisoes 
muito nitidas entre as varias especies de espiritos peri- 
gosos; muitas vezes as denominacoes se empregam como 
sinonimos. Em seu livro, os padres Colbacchini e Albi- 
setti tambem nao man tern rigorosa distincao entre as 
categorias estabelecidas. 

Maereboe, bope e waikuru incarnam-se temporaria- 
mente nos baire, principalmente quando estes se entre- 
gam as praticas de exorcismo, predigoes, cur as etc. 

Tomando por base nao somente a existencia de 
duas categorias de espiritos, os aroe, de um lado, e os 
bope, maereboe e waikuru, do outro, como tambem a de 
feiticeiros ou sacerdotes especializados no tratamento 
ou da primeira ou da segunda categoria de espiritos, 
Colbacchini e Albisetti chegam a conclusao de haver, na 
religiao bororo, dois sistemas distintos de crengas. A 
sua argumentagao e a seguinte: "Faremos notar ainda 
que o sistema de crengas religiosas que se baseia nos 
baire e completamente independente da constituigao 
totemica do sistema mitologico-religioso do aroe. Afir- 
ma-se isso porque, nos cantos e mitos que sao antiqiiis- 
simos, nao se nomeiam os baire, nem seus maereboe, bo- 
pe e waiguru. Demais, alguns ensinamentos dados pe- 
los bari sobre a natureza do sol, da lua, sobre a causa 
das chuvas e do vento, sobre a origem das doengas, etc., 
•ontrastam evidentemente com os antiqiiissimos contos 
mitologicos da tribo. Disto, parece-nos, pode-se dedu- 
zir que a instituigao do bari com todas as superstigoes 
anexas, e coisa relativamente recente, porque nao pode 
penetrar no sistema das crengas religiosas transmitidas 
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pela tradigao. Provavelmente ou foi influencia de outra 
tribo ou surgiu espontaneamente favorecida pela cren- 
ga em espiritos misteriosos e amedrontadores, como pe- 
la necessidade de colocar urn intermediario entre tais 
espiritos e a tribo. Segundo o nosso parecer, a primei- 
ra hipotese e mais provavel". (26) 

Conquanto insistam na afirmagao de que os bope, 
ou maus espiritos, sao essencialmente diferentes dos aroe, 
ou almas dos antepassados, os missionarios salesianos 
deixam entrever, em sua explicagao, a existencia de certa 
analogia entre as duas categorias de seres sobrenaturais. 
Os aroe sao as almas dos antepassados, mas os bope tam- 
bem o sao, ja que, na qualidade de maereboe, se identi- 
ficam com os baire falecidos. Alem disso, e possivel 
aproximar a crenga nos bope do sistema totemico que 
vigora na tribo. De um lado, os maereboe correspon- 
dem a insetos nocivos e outros animals, enquanto do 
outro se incarnam no bari, que, por ocasiao das evoca- 
goes, se torna llteralmente possuido pelo espirito. Se 
bem que o bari nao chegue a representar propriamente 
a ideia do homem mau, nao deixa, contudo, de ser in- 
divlduo perigoso, gracas a suas faculdades sobrenatu- 
rais, e, por isso, temido pelos companheiros de aldeia. 
Assim tambem os bope constituem a classe dos espiri- 
tos perigosos. 

Embora nao conhegamos as crengas relativas a con- 
cepgao, e imaginavel, pelo menos, que ao totemismo bo- 
roro se ligue a ideia de que os espiritos tern a faculdade 
de "incarnar-se" em homens, animais (ou plantas). Se 
isso vale para os aroe, ha de valer tambem para os bope. 
Se, portanto, a crenga nos bope nao decorre dum pristi- 
ne animismo, o que dificilmente se pode verificar, e pro- 
vavel que ou se ligue ao proprio totemismo, ou, pelo 
menos, tenha sofrido influencia dele. Seja como for, 
a profunda cisao que Colbacchini e Albisetti julgam ver 
nos "dois sistemas religiosos" e inexistente, pois nao 
chega a gerar contradigao aberta entre as linhas essen- 
ciais de um e de outro. 

Ainda assim, as diferengas entre aroe e bope nao 
deixam de ser bastante nitidas. Os primeiros sao auase 
sempre espiritos de antepassados, inclusive os gemeos 
e outros personagens da mitologia tribal, cabendo, des- 
sarte, na categoria dos herois. Os bope, porem, mesmo 

(26) —■ Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 112; cf. tambem 
pags. 119 ss. 
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como espfritos de baire falecidos, distinguem-se antes 
pelo carater demoniaco proprio dos perigosos feiticeiros 
sobrenaturais. Outra diferenga e a de que os bope tem 
urn papel muito secundario na mitologia, que se preo- 
cupa principalmente com os feitos praticados pelos aroe. 
Assim, inumeros elementos da cultura bororo, a come- 
gar pela instituigao do totemismo, e pelas regras que dela 
decorrem, mas tambem outros padroes de comoorta- 
mento e os mais variados elementos da cultura material 
encontram o seu precedente mitico nos feitos praticados 
pelos aroe. Aos bope nada se deve, salvo os poderes do 
bari, em que se incarnam, e urn a serie de fenomenos 
astrais e meteoroldgicos, a que presidem, como os 
movimentos do sol, fases e movimentos da lua, vento e 
chuva, etc. Mas nem todos os acidentes da natureza 
remontam a eles. Numerosos mitos relatam, com abun- 
dancia de minucias, de que maneira os herois (aroe) 
produziram a agua e as plantas uteis, como ditaram 
aos animais os seus modos de vida, e assim oor diante. 

E nao h4 duvida de que os proprios Bororo estao 
compenetrados de que aroe e bope sao de natureza di- 
versa. Prova-o a existencia de sacerdotes diferentes pa- 
ra uns e para outros, os baire para os bope e os aroeta- 
waare para as aroe. Em grande parte, os rituais das 
duas classes de sacerdotes sao todavia bem semelhantes, 
como o sao tambem as suas funcoes. Mas tambem se 
compreende facilmente que, no decorrer do tempo, te- 
nha havido aproximagao ou influenciagao mutua entre 
os dois cargos, se e que o bari e o aroetawaare nao sur- 
giram, por um processo de diferenciacao ou especiali- 
zagao, de urn tipo primitivo de medico-feiticeiro. 

Apesar do "odio e ciume" (27) que reinariam entre 
as duas classes de espiritos, cumpre notar que os cargos 
de bari e aroetawaare nao sao mutuamente exclusi- 
vos. A mesma pessoa pode exercer as duas fungoes, ser- 
vindo-se, conforme os casos, dos metodos correspon- 
dentes. 

Segundo Colbacchini e Albisetti, "a alma do aroe- 
tawaraare segue a sorte das almas dos demais Indies e 
vai entre os aroe; ao inves, a alma do bari parece ir 
para o ceu, entre os bope, tornando-se ela mesma bope; 
por isso haveria duas qualidades de bope: 1.°) espi- 
ritos que nunca estiveram sobre a terra e sao os ver- 

(27) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 132. 
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dadeiros wope ou bope primitives, 2.°) as almas do? 
baere". (28). 

Como vimos acima, julgam Colbacchini e Albisetti 
que as crengas relativas aos bope e, conseqiisntemente, 
as funpoes do bari nao fazem parte do primitivo sistema 
religiose dos Bororo, dizendo, em abono de sua opiniao, 
que a mitoiogia desses Indies nao se refere aos baire nem 
aos bope. fisse argumento, entretanto, nao resiste ao 
exame dos fatos, pois uma das principais fun^oes do 
bari, que e a de proceder aos exorcismos de alimentos, 
oferecendo-os aos bope para que possam ser consuml- 
dos, encontra o seu precedents na mitoiogia. O mito de 
Atuaroddo, (29) que narra a origem de vegetais uteis, 
refere como os antepassados, com medo de comer o mi- 
Iho preto, o dao aos baire para que o comam e ofere- 
gam aos bope. Tambern o mito do peixe kuddogo (30) 
contradiz a afirmapao de Colbacchini e Albisetti. Nao 
se refere ao bari, mas conta como os descendentes de 
Baitogogo sao transformados em ariranhas por nao te- 
rem cferecido ao maereboe a fumaga do "tabaco das al- 
mas". 

A aldeia bororo e governada por dois baadageba, cu 
boe-eimigera, chefes hereditarios pertencentes a dois 
clas da metade dos exerae. A diginidade passa para os 
primogenitos dos respectivos clas. — Bakorokudo (=iBa- 
kororo) foi o primeiro baadageba, e ao mesino tem- 
po fundador de seu cla. (31) 

Na administracao da sociedade bororo os assuntos 
politicos sao, ate certo ponto, dissociados dos negocios 
religiosos. Sao os baadageba que determinam o local 
e a disposipao da nova aldeia, velando pela observacao 
dos antigos costumes. Tambern "sao eles que durante 
os ritos funebres impoem o ba aos j ovens puberes, os 
quais com esta cerimonia sao tirades do numero dos 
meninos, libertados da tutela da mae, e introduzidos 
no convivio dos homens, podendo cagar, tcmar parte 

(28) — O.c., pag. 133. 
(29) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pags. 197-199. 
(30) — Colbacchini e Albisetti, o.c. pags. 211-212. 
(31) -— Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 31. Nao h4 certe- 

za quanto a etimologia da palavra baadageba. As duas 
interpreta^bes propostas. a saber: "aqnele que faz 
construir a aldeia'' e "operador na impos'^ao do ba'' 
(estojo peniano), (Colbacchini e Albisetti. o.c., nota a 
pag. 137), aludem a importantes atribuicoes dos chefes 
na direyao t a coraunidi de. 
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ativa nos bailes e ritos religiosos, ver o aige, etc." (32) 
A sociedade dos homens, em que os rapazes sao rece- 
bidos, constitui um grupo politico em oposicao ao ele- 
mento feminino no seio da comunidade; os elementos 
religiosos da cerimonia devem-se ao fato de que nas 
sociedades primitivas a religiao penetra todos os seto- 
res da vida social. A fungao da organizacao masculina 
e primordialmente politica. 

Cabe tambem a um dos baadageba ordenar, com 
palavras rituais, a realizagao de cagas e pescas coleti- 
vas, ao passo que o outro promove a refeicao que prece- 
de a esses empreendimentos. Na vespera da cagada, 
canta-se um canto cerimonial sob a diregao do aroe- 
tawaare. 

As cerimonias fiinebres sao igualmente dirigidas 
pelos baadageba, e nelas o medico-feiticeiro nao inter- 
vem oficialmente. Tambem esse fato evidencia o alcan- 
ce politico da morte de um membro da sociedade, que 
assim se torna mais fraca. As cerimonias fiinebres nao 
sao outra coisa senao ritos de passagem, pelos quais o 
grupo exclui o individuo que desertou da vida. 

Na manutengao dos costumes tribais, o papel dos 
chefes e bem mais importante do que o dos bari ou o 
dos aroetawaare. E parece que tern plena conciencia 
dessa fungao; e isso, pelo menos, o que se depreende nao 
sdmente das palavras dos padres Colbacchini e Albiset- 
ti, como dos trechos escritos por Tiago Aipobureu, que 
colaborou na obra dos missionarios. De outro lado, de- 
vem a sua autoridade a um padrao social consagrado 
pel a mitologia heroica. Aipobureu diz que, "baseados 
nas crengas e mitos, adquiriram uma grandissima as- 
cendencia e supremacia sobre os outros". (33) Nas pagi- 
nas seguintes, teremos de voltar a este assunto. 

* 
* * 

A mitologia heroica dos Bororo 

Afora os numerosos espiritos e demonios anonimos, 
a maior parte dos personagens da mitologia bororo se 
enquadra em uma ou outra categoria de herois. Uns 
desempenham o papel de fundadores ou restauradores 
da tribo, como antepassados das metades exogamas ou 

(32) — Testemunho do Bororo Tiago Aipobureu, apnd Colbac- 
chini e Albisctti, o.c., pag. 137. 

(33) — Apud Colbacchini e Albisetti, o-c. pag. 138. 
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dos clas de que estas se compoem; outros atuam como 
herois criadores e transformadores. ora dando origem 
a acidentes geograficos, ora criando determinadas es- 
pecies de animals, ou ditando a outras os sens modos 
de vida; outros figuram como herois libertadores, dis- 
tinguindo-se na luta contra algum monstro antropo- 
fago, animals ferozes ou indios inimigos; outros, ainda, 
aparecem como herois legisladores, instituindo as leis 
da exogamia ou o governo da tribo; outros, enfim, como 
herois civilizadores propriamente ditos, inventando as 
mais variados elementos da cultura espiritual e ma- 
terial dos Bororo. 

Nao se podem, todavia, estudar esses diferentes gru- 
pos isoladamente, pois as vezes o mesmo personagem 
entra em varios ao mesmo tempo. De um modo geral, 
pode se dizer que, por exemplo, os gemeos Itubore e Ba- 
kororo, os herois do mito principal, entram, de preferen- 
cia, na categoria dos herois transformadores, sendo ao 
mesmo tempo os fundadores dos clas dos chefes de al- 
deia, enquanto Jokurugwa, o "Noe" bororo, desempenha 
a fungao primordial de heroi legislador. Como heroi li- 
bertador propriamente dito, a mitologia bororo possui 
a figura de Butoriku, que mata um "dragao". 

Em alguns casos, tem-se a impressao de que herois 
de nomes diferentes nasceram do desdobramento de de- 
terminadas figuras primitivas. (34) 

Seria tambem imposslvel estabelecer uma sucessao 
cronologica ou sequer uma seqiiencia de todos esses mi- 
tos. Acontece que um mito pressupoe a existencia ou o 
conhecimento de algum animal ou objeto cuja origem 
pretende explicar. Em geral, como e notorio, a menta- 

(34; — A freqiiencia da parelha de irmaos nas mitologias sul- 
americanas ja mereceu a aten^ao de varios estudiosos, 
como Ehrenreich. Gusinde e outros. Do ponto de vis- 
ta sociologico, o desdobramento do heroi em dois ou 
mais personagens, quer se trate de gemeos, de um 
irmao mais velho e outro mais moc^o, de pai e filho, 
de dois chefes ou outras figuras quaisquer, encontra 
cerlamente a sua explica^ao na personifica^ao de prin- 
cipios decorrentes da vida em sociedade. Os gemeos, 
ou irmaos, representam, principalmente, os principios 
de cooperacao e de competigao. — Muitas vezes, mas 
nem sempre, a parelha de irmaos exprime a divisao 
da tribo em metades. Ao passo que na sociedade bo- 
roro os dois chefes de aldeia, representando os herois 
miticos pertencem a mesma metade, o exemplo dos 
Kaingang mostra perfeita correspondencia entre a or- 
ganiza^ao dual da tribo e a parelha de herois miticos. 
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Udade que preside a criagao dos mitos nao e muito sen- 
slvel it contradigao; e se por vezes o raciocinio se insur- 
ge contra a incongruencia, existe sempre o recurso de se 
dizer que antigamente as coisas se teriam passado de 
modo diverse do que hoje em dia. 

A fungao fidejussoria e ao mesmo tempo explana- 
toria ou etiologica dos mitos bororo exprime-se muitas 
vezes em frases como ,esta: "E' por isso que ate hoje os 
Indies fazem assim". Procuram, pois, justificar e legi- 
timar instituigoes, costumes e outros elementos cultu- 
rais, remontando a sua invengao ou origem aos ante- 
passados miticos. Cumpre reconhecer que em outros 
casos imaginam os personagens da mitologia como por- 
tadores de determinados elementos culturais pelo sim- 
ples fato de serem pessoas iguais aos proprios indios e, 
como tais, sujeitas aos mesmos padroes. Se, por exem- 
plo, um mito refere que a india Aturuaroddo vai ao en- 
contro do marido que regressa da caca, isto signlfica, 
antes de mais nada, que o Bororo inscreve simplesmente 
no quadro da mitologia um determinado padrao de com- 
portamento peculiar a sua cultura. Se, entretanto, o 
mesmo mito explica como os antepassados descobrem 
o urucu, o fumo e outras plantas uteis, e como apren- 
dem as aplicagoes dos produtos desses vegetais. esse fa- 
to serve como garantia de que as plantas indicadas e 
as respectivas tecnicas e aplicagoes correspondem do 
melhor modo aos fins visados. 

Isso nao impede que, por sua vez, a simples referen- 
cia a um costume no texto de um mito sirva, em mui- 
tos casos, para legitima-lo, contribuindo, destarte, a 
manter a estabilidade dos padroes, e retardando os pro- 
cesses de mudanga cultural e de desorganizagao social. 

Como e natural numa sociedade de cagadores, a 
mitologia dos Bororo se preocupa sobremodo com os as- 
pectos e os modos de vida dos animais, salientando a 
oposigao entre o mundo animal e a sociedade humana, 
o que diminui um pouco a flutuagao e a incerteza dos 
limites entre esses dois grupos. De um lado, os homens 
entram, sem dificuldade, na categoria dos animais. pois 
a diferenga entre uns e outros e de natureza secunddria: 
a alma humana, apos a morte, se incarna em animais, 
que sao considerados como semelhantes, e com freqiien- 
cia os Bororo falam tambem na transformagao passa- 
geira de homens em animais. De outro lado, os mitos 
estabelecem uma distingao importante entre uns e ou- 
tros, e que, em ultima analise, e a que tambem nds 
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consideramos essencial: e a cultura que caracteriza o 
homem. Assim, os suditos do heroi civilizador Baito- 
gogo nao podem permanecer homens por nao saberem 
fumar o tabaco que Baitogogo faz aparecer para eles, 
e, por isso, sao transformados em lontras. (35) E como 
que um castigo ou, pelo menos, uma reprovagao. 

Na transformagao de homens em animais, o aspecto 
de castigo ou reprovagao pode tambem acentuar-se de 
maneira mais nitida. Os indios que fumaram as folhas 
de tabaco retiradas da barriga do peixe kuddogo, sem 
primeiro oferecer a fumaga aos maeroboe, amanhecem 
quase cegos, e transformados em ariranhas. E' a puni- 
gao pela quebra de um preceito religioso. (36) Esse mito 
exprime tambem a condigao diferente e mesmo inferior 
do animal em comparagao com o homem. 

Entretanto, encontram-se tambem animais miticos 
possuidores de elementos culturais, ou mesmo na qua- 
lidade de herois civilizadores. Mas imaginam-se esses 
animais com caracteres predominantemente humanos- 
No mito intitulado "O juko, o kurugo e o adugo", que 
trata da origem do fogo, o juko, i. e, o macaco, e apre- 
sentado com modos de vida parecidos com os dos Bo- 
roro, e ao mesmo tempo se afirma, que outrora o macaco 
era igual aos homens, que nao tinha pelo, etc. Quanto 
a experiencia cultural, estava mesmo em certo sentido 
acima dos Bororo, pois sabia fazer fogo, o que os indios 
ignoravam. O texto principia assim: "Antigamente os 
indios viram o Juko, "macaco", acendendo o fogo e por 
isso aprenderam a fazer do mesmo modo. Antigamente 
o juko era igual aos homens; nao tinha pelo, andava de 
canoa, comia milho e dormia na rede". (37) O mito 
conta como o macaco mata a onga com a sua faquinha, 
outro atributo dos indios Bororo, que usam ao pescogo, 
preso a um barbante, a maneira de colar, uma pequena 
faca, outrora de pedra, mas atualmente de ferro. (38) 
— Aqui, portanto, tornam quase a apagar-se os limites 
entre o mundo dos animais e o dos homens. 

Encarado como conjunto, na medlda em que o co- 
nhecemos, o corpus mythorum dos Borcvo nao consti- 
tui um sistema bem coordenado, como nao o consti- 
tuem tambem as crengas e praticas religiosas da tribo. 

(35) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 212. 
(30) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pags. 211 212. 
(37) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 215. 
(38) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 217. 
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Nao se pode determinar, hoje em dia, ate que ponto essa 
falta de unidade e devida a fenomenos de aculturagao, 
ou melhor, a existencia de elementos estranhos e inte- 
^qrados apenas parcialmente na cultura desses indios. 
E* surpreendente sobretudo a existencia de dois ciclos 
de irmaos miticos, o de Bakororo e Itubore, mtimamente 
entrelagado com as representagoes e cerimonias religio- 
sas, e o de Meri e Ari, cuja funcao atual se nos afigura 
predominantemente literaria. 

Dentre os mitos conhecidos talvez nao haja nenhum 
que permita a conclusao de que a religiao bororo co- 
nhece uma divindade suprema como personificacao da 
criagao e da ordem que rege o universo. Embora inter- 
rogados muitas vezes pelos missionarios, os Indios nao 
souberam dar nenhuma explicacao sobre a origem e o 
governo do mundo. Dispondo-se a narrar o mito de Bai- 
togogo, o cacique Ukeiwaguuo, um dos principais in- 
formantes de Colbacchini, confessou com toda a cla- 
reza que "os indios nao sabem quern criou o mundo e 
a natureza, nem quern os criou". (39) Tambem von den 
Steinen insistiu sobre esse ponto; disseram-Ihe os Bo- 
roro que o unico companheiro de tribo capaz de dar in- 
formagoes sobre a origem do mundo era um velho cujo 
avo teria assistido a criagao; todavia, o precioso infor- 
mante estava ausente na caga. (40) 

Parece justo afirmar-se que, ao contrario de outras 
tribos, o espirito bororo nao chegou a formular o pro- 
blema da origem do universo. Segundo Baldus, como ja 
indicamos, a mae dos gemeos Bakororo e Itubore deve 
ser considerada como mae-primaria — e seria, como 
tal, a mae do genero humano ou, pelo menos, da gente 
bororo. (41) Mas deve-se mencionar tambem que, se- 
gundo o proprio mito, a existencia da tribo e anterior 
a essa "mae-primaria". Tal contradigao, segundo os 
nossos conceitos, todavia, e de pouca importancia, sen- 
do encontrada tambem na mitologia de outras tribos. 
Haja vista o exemplo dos Bakairi, que, de um lado, con- 
tam as circunstancias da criagao dos homens, enquan- 

(39) 
(40) 
(41) 

— Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 202. 
-— Karl von den Steinen, o.c., pag. 516. 
— O.c., pag. 161. 
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to, do outro, dizem que os Bakain existiram desde sem- 
pre, mas que eram poucos. (42) 

♦ 
* * 

De todos os mitos heroicos dos Bororo, o mais 1m- 
portaute e talvez o de Bakororo e Itubore. 

Bakororo e Itubore constituem o objeto primordial 
do culto desenvolvido pela religiao bororo, sendo nao so- 
mente representados em varias dangas rituals por jo- 
vens indios, como tambem invocados em cantos reli- 
giosos. 

As faganhas dos gemeos miticos bororo so podem 
ter sido imaginadas por um povo de cagadores. Revela- 
o nao somente o interesse concentrado especialmente so- 
bre os animals e seus modos de vida, como ainda, e prin- 
cipalmente, a atengao dispensada a habilidade e a sa- 
gacidade do cagador, inventor de estratagemas. 

Dos dois herois, Itubore foi morar no oriente e Ba- 
kororo no ocidente. "Sao os caciques dos dois lugares 
onde, segundo a tradigao, vao morar as almas dos bo- 
roros depois da morte". (43) Guiada pelo espirito de 
um parente, a alma do defunto vai visitando todas as 
cabanas das almas, podendo escolher a que mais lire 
agrade; a viagem dura mais ou menos vinte dias, tem- 
po correspondente aos ritos funebres. (44) 

Diante disso, compreende-se facilmente a ligagao 
dos gemeos com os ritos mortuarios. E como os ritos 
mortuarios, por sua vez, se combinam com outras ce- 
rimonias de carater religioso ou profano, Bakororo e 
Itubore tornaram-se como que os numes tutelares dos 
ritos sociais em geral: funerals, iniciagao dos j ovens, 
refeigao festiva, caga ou pesca social. Especialmente a 
imposigao do estojo peniano, a iniciagao dos rapazes, se 
realiza muitas vezes em conexao com ritos funebres; 
cagas coletivas, precedidas de refeigoes em comum, fa- 
zem parte dos funerals. Tanto na caga como na refei- 
gao coletiva seguem-se normas tradicionais, "ja em uso 

(42) — Karl von den Steinen, o.c., pags. 372-373. 
(43) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 189. 
(44) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 190. 
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no tempo de Bakorokuddu e de Akaruio bckodori." 
(45) — Salientamcs desde logo que os nomes Bako- 
rokuddu e Akarujo (ou Akario) Bokodori sao dados 
ainda hoje aos dois chefes da aldeia, que representam 
os herois Bakororo e Ituibore, respectivamente. (46) 
— Dentre os instrumentos musicals que acompanham 
os cantos religiosos, enumeram-se o ika de Bakororo 
e o pana de Itubore. 

A economia bororo repousa predominantemente so- 
bre a caga, e esta se relaciona com a religiao. Ha caga- 
das de carater puramente religioso, como as que se rea- 
lizam para matar feras como "mori". (47) Quern pre- 
side a essas como a outras cagas coletivas e Bakororo. 

Num dos cantos que precedem a uma empresa des- 
sa ordem, cuja instituigao se remonta aos tempos rniti- 
cos, ha a seguinte estrofe: "Eis que chega o caminho, 6 
Bakororo! Da tua pintura de preto, de enfeite de pe- 
nas, de cor vermelha, de tua penugem branca, das cau- 
das de arara e o teu chifre". (48) Alem de se represent 
tar assim ritualmente o heroi, para que favorega a em- 
presa, representam-se tambem os animais que se pre- 
tendem cagar. Trata-se certamente de um recurso ma- 
gico analogo aos ritos de fertilidade tao comuns entre os 
povos cagadores. 

Outro canto inicial da caga principia assim: "Foi o 
Bakororo quem deu o pano a anta, para ela seguir na 
mata; no taquaral; nos morros; no capim da mata; no 
lambedor; na cabeceira; no corrego." (49) Algumas es- 

(45) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 362. 
<46) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 35. 
(47) — No dia imediato a morte de um indio, realiza-se uma 

caga em comum ou "caga social'' com o fim de matar 
uma onga, que se denomina "mori ". "O sentido re- 
ligiose que dao a este ato e explicado de modo v&rio 
pelos indios. Alguns dizem que matam as feras para 
vingar a morte do indio. Outros afirmam: se um indio 
morre, o que 6 por causa de um hope, este deve dar 
ao parente do morto uma fera como reparagao da fal- 
ta cometida (mori); por isto o hope envia a si mesmo 
debaixo das aparencias de uma fera ao encontro do 
selvagem. A segunda explicagao corresponde mais aos 
fatos observados; por exemplo: o mori significa "o 
que se da como reparagao a uma ofensa'V Colbacchini 
e Albisetti, o.c., pag. 61. 

(480 — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 374. 
(49) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 365. 
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trofes adianie, o texto reza: "Por cima do patio do ari- 
bugu, ha um arco dos aroe, pintado como bakororo; 
com os enfeites de bakororo; com o vermelho de bako- 
roro, etc." (50) E, apos invocagoes as almas em geral, 
(51) o canto se dirige a pessoa de Bakororo: "Nosso pai, 
dai-nos o nosso arco, 6 bakororo, 6 kudduguiari, dai-nos 
o nosso arco, 6 bakororo, etc." (52) 

O "grande canto", roia kurireu, que se canta "os 
indios eles mortos quando" (53) e que e um dos prin- 
cipais elementos do funeral bororo, comega com as pa- 
la vras "Ah! oh! de Bakororo k morada vai", enquanto 
na segunda estrofe se enumeram "os nomes da pintura 
da pele e de alguns enfeites de Bakororo". (54) E, di- 
rigindo-se a alma do defunto, cantam; "Bakororo e 
Iparoro estao na pintura da erva alta do monte Atu- 
rua", (55) e tornam a referir-se as pinturas e enfeites de 
Bakororo, dentro dos quais a alma vai morar. (5.® estr.) 
Comentando as palavras dessa estrofe, Colbacchini e 
Altaisetti dizem com razao: "Por esta estrofe e pelas an- 
tecedentes, pode-se deduzir que os indios creem serem 
os seus adornos animados pelo espirito de Bakororo e 
de outros antepassados." (56) A estrofe seguinte (6.a) 
dirige-se ao heroi; "O' Bakororo, eu falo alto, eu falo al- 
to por primeiro, o meu filho e grande, o meu enfeite de 
folhas de palmeira e grande, e o primeiro, e o meu arco, 
a minha flecha, os meus colares, os ornatos de meus la- 
bios, o meu enfeite sao grandes". (57) Na estrofe 26.° 
ouve-se: "Para ti, Bakororo, os teus suditos fizeram um 
belo canto", enquanto se insiste na 27.a: "Para ti, Ba- 
kororo, os teus suditos fizeram um canto ainda mais 
belo". E assim por diante. (58) 

(50 — Estrofe 7.a, Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 386. 
(51) — Estrofe 14.a, ibidem. 
(52) — Estrofe 17.°, Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 387. 
(53) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 393. 
(54) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 390. 
(55) — Colbacchini e Albiselti, o.c., pag. 397. 
(56) — Ibidem. 
(57) —Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 398. 
(58) — Colbacchini e Albisetti, o.c.,pag. 399. 
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A representagao pantomimica de herois miticcs, in- 
clusive os gemeos Bakororo e Itubore, faz parte das ce- 
rimonias de investidura dos chefes de aldeia. A festa 
se realiza em conexao com ritos mortuaries, executan- 
do-se as cerimonias e as cangoes a beira da sepultura 
temporaria de um Bororo, sobre a qual se assenta o novo 
baadageba. (59) 

O candidate representa o heroi Parabara, a respeito 
do qual infelizmente nao possuimos nenhuma informa- 
gao, a nao ser a de que talvez tenha sido o inventor do 
instrumento de taquara rachada que se toca na soleni- 
dade e que igualmente se chama parabara. 

Entretanto, os baadageba em exerclcio represen- 
tam os herois Bakororo e Itubore respectivamente. Apre- 
sentam-se com as pinturas, ornatos e insignias que 
caracterizam estes personagens. 

Estamos, portanto, novamente em face de um caso 
em que os gemeos miticos presidem, quais numes tute- 
lares, a um acontecimento de maxima importancia pa- 
ra a vida da comunidade. Sao eles — na pessoa dos 
caciques em exercicio — que transmitem o poder a 
quern, como seus representantes, vai assumir o gover- 
no da aldeia. 

A mitologia bororo fornece, assim, um otimo exem- 
plo da fungao dos herois miticos como fonte da auto- 
ridade, quer da autoridade social das instituicoes e dos 
costumes que regem a vida da tribo, como da propria 
autoridade pessoal dos chefes da aldeia. 

O poder destes ultimos remonta diretamente aos 
gemeos Bakororo e Itubore, fundadores dos clas em que 
o cargo se transmite, por hereditariedade, aos descen- 
dentes primogenitos. Em virtude da lei de exogamia e 
sucessao matrilinear, o chefe e, pois, sempre tio materno 
de seu sucessor. 

Os caciques, que levam o titulo de baadageba ou 
boeemigera, figuram como legitimos representantes dos 
herois-gemeos no seio da comunidade. Como slmbolos 
externos, correspondem a essa dignidade principalmen- 
te os instrumentos musicais que foram usados por aque- 
les herois e que Ihes representam a voz. Assim como o 
heroi Bakororo possui o ika, instrumento empregado 
em varies ritos religiosos, possui-o tambem o baadageba 
xebeguiu, i.e, "da parte inferior da aldeia"; do mesmo 
modo, o baadageba xobuguiu, i.e, "da parte superior 

(59) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pags. 140-141. 
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da aldeia", usa como distintivo o pana, instrumento re- 
presentative) do heroi Itubore. 

A ligagao da autoridade dos chefes com esses per- 
sonagens da mitologia, i.e, a sua legitimagao mitica, 
confere-lhes uma sangao sagrada: o poder politico que 
exercem caracteriza-se, assim, por sua origem religiosa. 
A autoridade dos chefes de aldeia, diz Colbacchini, e 
puramente moral; impoem-na por meio da palavra, e 
nao recorrem a meios coercitivos". "E' inutil convidar 
um orarimogo a fazer uma coisa que Ihe foi proibida 
pelo chefe". (60) 

Quanto a fundamentaqao mitica das instituicoss 
sociais, os padres Colbacchini e Albisetti fazem as se- 
guintes observacoes: "Gozam estes selvagens de uma 
completa liberdade e submetem-se voluntariamente aos 
costumes da tribo. E' singular que este povo, que nao 
tern outras leis senao os costumes dos velhos, sem tri- 
bunal e sem penas, possa conservar-se sem cair na com- 
pleta anarquia. Pelo contrario, da um admiravel exem- 
plo de uma sociedade que conserva com escrupulo suas 
tradigoes. Para conseguir este resultado, concorrem 
certamente varios fatores; o sentimento religioso, que 
consiste no culto das almas dos maiores, fundadores dos 
costumes, com a relativa mitologia em grande parte 
etica; a educaqao das criangas, as quais ensinam desde 
a primeira infancia o respeito as tradigoes." (61) 

Alem dos gemeos Bakororo e Itubore, a mitologia 
bororo apresenta outros herois irmaos ou parelhas de 
primes ou companheiros, que figuram de algum modo 
como civilizadores da tribo. Estao neste caso Baitogogo 
e Akaruio Borogo, que a tradigao mitica da como filhos 
de Bakorokuddu (Bakororo) e Akaruio Bokodori (Itu- 
bore) respectivamente. Como deles se afirma pertence- 
rem a metade dos Tugaregue, enquanto Bakororo e Itu- 
bore sao Exerae, essa relagao de parentesco certamente 
foi concebida para explicar a sua posigao na metade 
oposta. 

Em certo sentido, o mito de Baitogogo e Akaruio 
Borogo e talvez mais importante como documentagao 
mitica da organizagao social e de varios outros aspectos 
culturais da tribo do que o de Bakororo e Itubore. En- 
quanto este serve principalmente para mostrar por que 
os atuais clas de baadageba tern a onga como animal 

(60) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 138. 
(61) — O.c., pag. 135. 
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totemico, aquele contem a reprovagao categorica da in- 
fragao da exogamia, pois que tanto o homem como a 
mulher culpados sao punidos com a morte. Ao passo 
que o primeiro mito explica a origem e o significado de 
pinturas de distingao clanica, o segundo relata a inven- 
qao de muitos ornamentos e do "ika de Bakororo", ins- 
trumento sagrado indispensavel para certas musicas 
rituais. 

Os ornamentos, de plumas e outros materials, cons- 
tituem parte importante da cultura bororo. Pode-se 
mesmo dizer que sem eles a vida de um Bororo seria in- 
concebivel; nao admira, pois, que a sua invencao remon- 
ta aos herois civilizadores. Bakororo e Itubore inven- 
taram alguns desses ornamentos; a maior parte, porem, 
foi inventada por Baitogogo e seus companheiros. (62) 

A julgar pelo papel que se Ihes atribui, e pelo texto 
de algumas passagens do mito, Baitogogo e Akaruio Bo- 
rogo originariamente nao sao outros senao os gemeos 
do mito anterior. O desdobramento de um heroi civili- 
zador em pai, filho e talvez neto nao seria de se estra- 
nhar, como ja foi apontado por Ehrenreich, que estudou 
principalmente o exemplo dos herois tupinamba ligados 
entre si por uma escala genealogica. No caso dos Boro- 
ro, talvez a divisao totemica da tribo tenha condiciona- 
do duas parelhas de irmaos ou companheiros, correspon- 
dentes as duas metades. O proprio texto nem sempre 
mantem distingao rigorosa entre uns e outros. 

A tradigao da tribo refere "que, em remotissimas 
6pocas, os dois caciques hereditarios da aldeia, baadage- 
ba, eram os primogenitos dos dois clas aroroe e apibn- 
regue. O baadageba dos aroroe representava Bakororo 
e mandava mais." (63) E foram esses clas — provavel- 
mente os respectivos herois civilizadores (Baitogogo e 
Akaruio Borogo) — que ensinaram aos indios a perfu- 
ragao do l^bio e das orelhas, como tambem o uso do ba 
(estojo peniano). (64) 

A afirmagao de que Baitogogo, ou mais propria- 
mente Birimoddo, (65) "representava Bakororo e man- 
dava mais" vem corroborar a hipotese de que cada uma 

(62) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 61. 
(63) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 201. 
(64) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 202. 
(65) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 201. 
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das metades tenha formado o seu proprio mito de he- 
rois gemeos, cabendo o de Bakororo e Itubore aos Exerae 
e o de Baitogogo e Akaruio Borogo aos Tugaregue. 

A primitiva identificagao de Baitogogo com Itubore 
parece sobreviver em mais de uma passagem do texto 
mitico. Nao so no fato de Baitogogo fabricar o "ika de 
Bakororo", como tambem na frase que diz: "Parecia 
mesmo Bakororo, tinha seus ornamentos, carregava e 
tocava o ika", (66) ou, na traduqao literal, "Bakororo 
certamente ele; por isso tinha assim o ika". (67) Con- 
vem notar que no mesmo trecho, linhas adiante, Baito- 
gogo e Akaruio Borogo, apesar de terem pais diferentes, 
sao apresentados como irmao maior e irmao menor, o 
que constitui outra analogia com Bakororo e Itubore, 
aos quais, conquanto gemeos, tambem se liga a ideia do 
irmao maior e do irmao menor. Alem de designarem 
irmaos e primos com as mesmas palavras, (68) os Bo- 
roro parecem nao possuir um termo geral para irmao, 
mas um nome que significa "irmao maior", ao lado de 
outro, "irmao menor". Por esta razao, os gemeos apa- 
pokuva sao tambem de tamanho diferente. (69) 

Antes de se dirigirem para a terra distante, onde 
Baitogogo construira a sua morada, "deixaram o poder 
a seus pais; Baitogogo a seu pai Bakorokuddu e Aka- 
ruio Borogo a seu pai Akario Bokodori, dois homens 
exerae, pertencentes aos dois clas que ainda hoje con- 
servam o cargo de baadageba". (70) Assim reza o mito. 
Mais tarde, quando voltaram a aldeia, disseram a seus 
pais: "Nos somos os Bakororo e os Itubore". Apresen- 
tam-se, pois, como membros dos clas que ainda hoje 
detem os cargos de chefes de aldeia, em contradigao, 
alias, com cutras passagens do texto. 

E' provavel que a historia da viagem de Baitogogo 
a terras estranhas e a sua volta a aldeia primitiva con- 

(66) — Colbacchini e Albisotli, o.c., pag. 204. 
(67) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 335. 
(68) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 439, s. v. "uvie" et 

passim. 
(69) — Curt Nimuendaju, "Die Sagen von der Erschaffung und 

Vernichtung etc.:", pags. 323-324. — O exame dos 
rccursos de expressao dos idiomas indigenas pode, 
muitas vezes, ser de utilidade na interpretagao dos mi- 
tos; nem por isso se precisa reconhecer as cria?6es 
miticas como simples produtos da linguagem, como o 
fazia, p. ex., a escola de Max Miiller, a que atras nos 
referimos. 

(70) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 204. 
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tenha a reminiscencia de fatos historicos que, em epo- 
cas remotas, se teriam passado no seio da tribo. Na me- 
moria do grupo as recordagoes historicas se teriam de- 
pois confundido com a mitologia. Vivendo principal- 
mente da caca, que obrigava os homens a percorrer ex- 
tensos trechos de floresta, os Bororo devem ter levado 
outrora uma vida mais ou menos err ante, divididos em 
hordas, a maneira dos Kaingang na epoca em que en- 
traram em contacto com a civilizacao. A iuncao de 
duas hordas facilmente poderia ter resultado na tribo 
dividida em metades exogamas. Talvez uma compara- 
gao com os proprios Kaingang — divididos em hordas 
que se combatiam constantemente — possa projetar al- 
guma luz sobre a questao. (71) 

No caso dos Munduruku, a propria mitologia rela- 
ta como, em tempos antigos, os diferentes grupos que 
hoje compoem a tribo se guerreavam mutuamente e co- 
mo afinal essas faccoes se uniram, gracas a Karu-Sa- 
kaibe, heroi civilizador desses indios. Quanto aos Boro- 
ro, nao ha, na tradigao mitica, nenhum texto que se 
refira a atual divisao da tribo em metades exogamas. 
Afirmam Colbacchini e Albisetti que essa divisao e con- 
siderada anterior ao diluvio, apos o qual o heroi Jokuru- 
gwa a teria restabelecido. (72) Embora insistissem so- 
bre o assunto, os missionaries nao obtiveram nenhum 
mito ou explicagao da origem das metades. Mas infor- 
mam o seguinte: "Soubemos somente que, em tempos 
remotos, houve uma guerra entre as duas partes da 
tribo. Muitos pereceram naquelas lutas intestinas. Um 
dos chefes, denominado depois Mamuiauguexeba, "ma- 
tador", indignou-se porque seus suditos nao o atendiam 
e continuavam lutando entre si. Armou-se de um arco 
ornado com tiras de pele de onga, seu ascendente mais 
remoto, e se pos a flechar os Indios que estavam em bri- 
gas, matando muitos de ambas as partes. Os restantes 
fizeram paz entre si e continuaram a viver amigavel- 
mente no mesmo povoado." (73) 

Essa historia e interessante sobretudo pelos pontos 
de contacto que apresenta com o mito munduruku ha 
pouco mencionado. Trata-se talvez de um primitive epi- 

(71) — Todavia, como mostramos no capitulo dedicado aos 
Kaingang, os informes que possuimos sobre essa tribo 
nao sao ainda suficientes para se empreender o estu- 
do do problema, 

(72) — O.c., pags. 30, 201. 
(73) — O.c., pag. 30. 
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sodio da historia dos gemeos miticos, no qual teria ha- 
vido uma substituigao do nome de heroi, que, como aca- 
bamos de ver, considera a onga o seu ascendente mais 
remote. 

Lendo-se o mito do heroi Iparexeba, ve-se claramen- 
te como o totemismo bororo se confunde, em grande 
parte, com o culto dos antepassados, ou melhor, dos 
mortos. O animal totemico, nesse mito, nao e parente 
no sentido de ter dado origem aos membros do cla, mas 
por oferecer, depois da morte do indio, um abrigo tem- 
porario a alma deste. O mito e significativo sob este 
ponto de vista, pois relata como os socos vieram a ser 
os ancestrais de Iparexeba. Iparexeba, encontrando so- 
cos quando vai a caga, e ouvindo como emitem sons 
iguais ao grito das almas dos Bororo falecidos, pega 
aqueles espiritos, levando-os para casa. "Considerou 
aquelas aves como portadoras das almas de sens ante- 
passados, portanto, nelas passariam algum tempo, apos 
a morte, tambem a alma dele e de sens posteros." (74) 
Apos um entendimento entre Iparexeba e um seu cole- 
ga, o soco fica como antepassado deste ultimo, enquanto 
aquele se contenta com o soco vermelho. Hoje essas 
aves figuram como ancestrais totemicos na genealogia 
dos respectivos clas. 

Outro mito, a que os padres Colbacchini e Albisetti 
dao o tltulo "Origem do nome: Bokodori Exerai", (75) 
parece-nos ter nascido da mesma ordem de ideias. Um 
grupo de indios encontra no fundo do rio um espirito; 
o Aroe Bokodori. "Os Exerae que ali se achavam, to- 
maram-no para si e para os seus". (76) Assim, cada um 
tomou um nome, como Bokodori Grande, Bokodori Ver- 
melho, Bokodori Negro etc. Depois, alguns deles le- 
varam o aroe para o mato, dizendo-lhe "Tu nao dsves 
ficar na agua. Tu es bokodori (o maior dos tatus), per 
isso tua casa sera aos pes das grandes arvores, na flo- 
resta; la ficaras bem escondido e so sairas a noite". (77) 

Alem desses, ha ainda varies outros mitos que in- 
formam acerca da maneira e das circunstancias pelas 
quais certos animais ou plantas entraram no rol dos 
totens de diferentes clas. 

(74) — Colbacchini e Albisetti, o.c., pag. 32. 
(75) — Or., pag. 25f). 
(70i) — Ibidem. 
(771 — Ibidem, 
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Na opiniao de Colbacchini e Albisetti, "e para crer 
que reconhegam dois generos de antepassados: os de 
que se julgam descendentes por geragao (da descenden- 
cia sao troncos iniciais verdadeiros, que geralmente dao 
o seu nome a estirpe e sao considerados o totem da mes- 
ma); e aqueles nos quais julgam que transmigram tem- 
porariamente as almas do cla depois da morte". (78) 
Nao sabemos em que elementos se baseiam os missiona- 
rios para fazsr tao rigida separacao entre um e outro 
grupo, embora originariamente tenham talvez consti- 
tuido diferentes categorias de "antepassados". Infor- 
mam, duas paginas antes (pag. 31), que os varies clas 
consideram certo numero de plantas ou animais como 
avoengos, sem que na enumeracao estabelecara cmalquer 
diferenciagao entre uns e outros. Evidentemente, seria 
de maxima importancia saber se os proprios Bororo dis- 
tinguem entre duas categorias de "antepassados tote- 
micos": uma. que seria de avoengos ascendentes, "se- 
mente" dos Bororo atuais e outra. de animais (ou plan- 
tas) que abrigam, por algum tempo, as almas de ante- 
passados ou companheiros falecidos. Por mais estranho 
que pareca, nao se encontra, em toda a obra de Colbac- 
chini e Albisetti. nem nos trabalhos de outros autores, a 
menor indicagao etnografica que nos permita discernir 
nsssa questao, certaments fundamental. 

Quanto aos gemeos miticos e a outros herois da mi- 
tologia tribal, sabemos que sao ao mesmo tempo aroe, 
esplritos, e antepassados totemiccs. 

Fato curioso e digno de nota e o de que o mito de 
Meri e Ari, apesar de sua minuciosa elaboragao nos di- 
ferentes episodios de que se compoe, nac parece ter in- 
fluido do modo consideravel no desenvolvimento do cul- 
to religioso e de outros setores da cultura dos Bororo. 
Tem-se a impressao de que esse mito. formado talvez no 
seio de outra tribo, se tenha integrado na cultura boro- 
ro depois que o atual sistema religioso da tribo estives- 
se constituido em suas linhas gerais. 

Certo e, entretanto, que os episodios do mito heroi- 
co de Meri e Ari, com as repstidas mortes e ressurreigoes, 
nao deixam de ter, pelo menos, uma fungao fidejussoria 
com relagao a metodos e tecnicas de magia. Ora se apii- 
ca neles o principio da parte valendo pelo todo, ora o 
da "medicina", ou melhor, magia vegetal. 

(78) — O.c., pag. 33. 
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De especial importancia e a parte final do mite, 
porque nela se exprime a razao pela qual certos animais 
e vegetais sao reservados ao bari, on medico-feiticeiro 
especializado no tratamento dos espiritos menos benig- 
nos, i. e, dos bope. 

Como se depreende dos proprios nomes, os herois 
Meri e Ari, caracterizados como parelha de irmaos, sao 
personificagoes do sol e da lua, figuras de especial re- 
levo na mitologia e na religiao de outras tribos indige- 
nas, como, p. ex., entre os Apinaye, os Xersnte e ou- 
tras tribos da familia ge. As cerimonias religiosas dos 
Bororo nao parecem ter uma rela?ao fundamental com 
um culto do sol ou da lua propriamente ditos, se bsm 
que o pariko (roda de penas), ornato de grande impor- 
tancia nas festas religiosas desses Indies, constitua, por 
certo, uma representagao do sol. Infelizmente nao esta- 
mos informados acerca da significagao de algumas ce- 
rimonias religiosas dos Bororo de algum modo relacio- 
nadas com o sol. Assim, nos ritos de iniciacao, os rapa- 
zes tern de fitar o sol enquanto se Ihes coioca o estojo 
peniano. Da mesma forma, na imposicao do nome aos 
recem-nascidos, estes sao apresentados ao sol nascsnte, 
"como para Ihe consagrar as primicias da sua fecun- 
didade". (79) 

O mito de Rikubugu (80) coioca o sol e a lua entre 
os avos dos baadageba. Baseados no mesmo mito, os 
feiticeiros (baire) de uma metade exogama invocam o 
sol como avo, e os da outra como pai. De outro lado, 
sabemos que os clas dos baadageba descendem dos ge- 
meos miticos Itubore e Bakororo, fato que leva a supo- 
sigao de que primitivamente esses personagens tenham 
corresnondido. por sua vez. a personificacoes do scl e da 
lua. (81) 

(79) — Colbacchini e Albisefti. o.r , pag. 172. 
(80) — Colbacchini c Alhisetti. o.r.. pag. 33. 
(81) — A. Kramer ("Die Entstehung der Fainilie vom toteini- 

stischen Standpunkte", Zeitschrift fiir Ethnologie, vol. 
55, pags. 41 ss.; 1923), considera as metades exogaraas 
correspondenfes a um heroi solar e outro lunar. 0 pa- 
dre Wilhelm Schmidt ("Heilbringer bei den Naturvol- 
kcrn", cit., pag. 253), por sua vez. e de opiniao que 
no "ciclo cultural matrilinear'', a parelha de irmaos, 
representando as metades exogamas, sao personifica- 
coes de lua cheia e lua nova. — As duas explicacoes 
estao em desacordo com o exeraplo dos Bororo, entre 
os quais os gemeos pertencem am bos a mesma me- 
tade. 
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VI. — A REPRESENTAgAO DO DUALISMO KAIN- 
GANG NO MITO HEROICO TRIBAL 

Nao possuimos, ate o presente, nenhum estudo rno- 
nografico sobre a cultura dos Kaingang, mas somente 
observagoes esparsas em relatorios de missionarios e ser- 
tanistas e em alguns poucos trabalhos de carater cien- 
tifico. Os informes mais completes sobre a vida desses 
indios foram recolhidos por Telemaco Borba, que con- 
viveu por muitos anos com os Kaingang do Parana. (1) 

Os Kaingang, cujo primitive habitat abrangia gran- 
de parte do Brasil meridional, eram, ate ha poucos anos, 
incluidos na familia lingihstica dos Ge. Atualmente, 
prefere-se considera-los como grupo independente. 

Alem das diferengas lingiiisticas entre os Kaingang 
e as tribos do grupo ge, do Brasil central, nota-se tam- 
bem uma diversidade bastante consideravel nas varias 
esferas culturais, sobretudo na cultura nac-material. 
Certo, nao se pode falar numa homogeneidade cultural 
dos Ge em oposigao aos Kaingang, mas, enquanto as cul- 
turas tribais dos Ge se nos apresentara como variagoes 
ligadas a um "background" cultural comum a todas 
elas, os Kaingang sao portadores de numerosos elemen- 
tos culturais inteiramente diversos. Todavia e prova- 
vel que, em epocas remotas, os Kaingang tenham sofri- 
do influencias bastante acentuadas de seus vlzinhos se- 
tentrionais, como, alias, ja se depreende da intrusao de 
elementos ge em seus diferentes dialetos. 

Nao sabemos ate que ponto se deve admitir uma di- 
ferenciagao cultural entre as varias hordas de Kain- 
gang. Quanto ao idioma, Loukotka (2) estabelece cin- 
co dialetos diferentes, entre os quais um dialeto kadu- 
rukre e outro kame. 

As noticias relativas a organizagao social dos Kain- 
gang sao escassas e, em grande parte, incoerentes ou 
contraditorias. Divididos em certo numero de hordas 
mais ou menos errantes, que viviam em hostilidade, 
esses Indios estavam longe de desenvolver um sentimen- 
to de coesao tribal; pelo seu padrao de comportamento, 

(1) — A obra principal dessc aulor e Atnalulade indigena. 
Curitiba 1908. 

(2) —- Chestmir Loukotka, "Unguas iiuUgcnas do Brasil", 
Revista do Arquivo Municipal, vol. LIV, pags. 150-151; 
1939. 
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as varias hordas antes pareciam condenadas a extermi- 
nar-se mutuamente. O relatorio do padre Chagas Li- 
ma, que encerra os dados mais antigos sobre os Kain- 
gang do Parana, (3) enumera, como hordas indigenas 
dos sertoes de Guarapuava, os Games, Votoroes, Dorins 
e Xocrens. (4) referindo-se, alem disso, a uma horda 
denominada Jacfe. (5) Em varias paginas, insiste sobre 
as dissengoes reinantes entre esses grupos. Quanto aos 
motives das contendas, informa o seguinte: "Pelo ano 
de 1818 suscitaram cruenta guerra (apesar de repreen- 
didos e exortados) os indios aldeados (Games e Voto- 
roes) com os Dorins, de maneira que resultou que estes, 
provocados com repetidos insultos, crueldades e mortes 
praticadas na sua corporagao, procurassem futuras vin- 
gangas hostis." (6) Cumpre acrescentar, todavia, que 
a mesma pagina, em nota de rodape, faz referencia a 
uma carnificina entre os indios causada pelo rapto de 
mulheres. As lutas constantes entre as varias hordas 
sao mencionadas tambem por outros autores; em parte, 
devem ser atribuidas a oposigao entre indios aldeados e 
nao-aldeados. 

Em epoca recente verificou-se haver corresponden- 
cia entre denominagoes dadas as hordas Kaingang e os 
nomes de diferentes grupos no seio de uma comunida- 
de ou aldeia. Baldus, que em 1933 esteve no Toldo das 
Lontras. aldeamento kaingang nas proximidades da 
cidade de Palmas, no Estado do Parana, informa o se- 
guinte: "A tribo divide-se em duas "metades" exogamas 
e patrilineares, (7) das quais cada uma esta, por sua vez, 

(3) — Francisco das Chamas Lima, "Memoria sobre o desco- 
brimento e colonia de Guarapuava", Revista do Ins- 
tituto Historico e Geogrdfico Brasileiro, tonio IV, pags. 
43-64; 1842. 

(4) — Pag. 52. 
(5) —• Pag. 48. 
(6) — Ibidem. 
(7) — T. Borba escreve que "nao casam com as filhas dos 

irmaos, que consideram como suas, preferindo, entre- 
tanto, as filhas das irmais para suas esposas1". (O.c1., 
pag. 11). — Anchieta diz o mesmo com relagao aos Tu- 
pi do sec. XVI (Cartas, informagoes, fragmentos his- 
toricos e sermoes, pag. 452). Haveria nesta informa- 
gao uma referencia implicita a exogamia e sucessab 
patrilinear entre Iribos do grupo tupi-guaranf? Entre 
os Kayua, recentemente visitados por Virginia Drew 
Watson, nao se observa, pelo menos hoje em dia, o ca- 
samento do homem com a filha da irma. ("Notas so- 
bre o sistema de parentesco dos indios cayua'", Sociolo- 
gia, vol. VI, pag. 45; 1944.) 
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dividida em dois gmpos, de caracterizagao social di- 
ferente. As designacoes Kadnyeru, Kame e Votoro, usa- 
das, as vezes, na literatura, como nomes de tribos, sao 
as denominagoes de tres destes quatro grupos; o quarto 
grupo e chamado Aniky. Segundo ouvl entre os Kain- 
gang de Palmas, os grupos existem em cada horda de 
sua tribo. As supostas tribos Kadnyeru, Kame e Voto- 
ro nao sao senao hordas de Kaingang, as quais fcram 
atribuidos esses nomes." (8) 

O fato de se darem as mesmas dencminagdes (Kad- 
nyeru, Kame e Votoro) ora a grupos existentes em cada 
hcrda kaingang, ora as proprias hordas, indica a exis- 
tencia de um problema, que, entretanto, pela escassez 
de informes, nao logramos nem sequer formular com 
precisao. Em todo caso, temos aqui uma serie de ele- 
mentos de algum modo relacicnados entre si; a tribo 
dividida em hordas, hostilidade entre as hordas, rapto 
de mulheres, exogamia, divisao das metades em grupos 
(aos quais se dao os mesmos nomes aplicados ^s hordas), 
existencia dos diferentes grupos na mesma horda. Com 
alguma ousadia, pode se sugerir a hipdtese de tratar-se 
dum estado de transigao, ou, pelo menos, de ligagao en- 
tre o rapto de mulheres e a instituigao da exogamia, se- 
melhante ao que teremos ensejo de apontar com rela- 
gao aos Munduruku, baseado no material de A. Kruse e 
de Gongalves Tocantins. 

(8) — Ensaios de etnologia brasileira, pag. 29. A cita^ao 
acima foi modificada de acdrdo com indicapoes pes- 
soais do autor. — As observafoes de Baldus foram con- 
firmadas recentemente por Loureiro Fernandes: "A 
horda caingangue esta atualmente dividida em duas 
mctades; cada qual subdividida em dois grupos. Os 
grupos cxogamicos patrilineares sao denominados nu- 
ma das metades Votoro e Kadnien'i — e na outra Anikii 
e Kame. — A proposito da origem dessa divisao, nada 
de positive foi possivel apurar, mas, afirmaram velhos 
Caingangues, que existiram outros grupos. Referem-se 
ao dos Tamper que se extinguiu ha alguns anos atras, 
com a morte do ultimo dos scus representantes. Preo- 
cupa-os atualmente a sorte do grupo Kadnieru, hoje 
muito reduzido, ao contrario dos Kame e Anikii, os 
quais aumentam cada vez mais." Essa situaQao levou- 
os a tolerarem infraQoes das regras de exogamia, de 
sorte que ja se tem verificado casamentos no interior 
do grupo dos Kame. ("Os Caingangues de Palmas'', 
Arquivos do Museu Paranaense, \ol. 1, pag. 190; 1941.) 
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Ao passo que a organizacao clanica dos Munduruku 
encontra a sua explicagao na tradigao mitica e, em par- 
te, certamente historica da tribo, (9) os atuais Kain- 
gang, pelo menos os de Palmas, nao sabem dizer como 
se teria originado a divisao da tribo em metades exo- 
gamas. (10) 

Nota-se desigualdade de "prestigio 'social!" (Bal- 
dus) entre os quatro grupos, isto porque, na opiniao dos 
fndios, uns "tern mais forca" do que outros. Donde viria 
a diferenca de consideraqao? Baldus lembra a possibi- 
iidade de os grupos terem surgido duma antiga estra- 
tificacao social, ou mesmo etnica. (11) Pode dizer-se, 
em abono dessa hiootese, que a configuracao cultural 
dos Kaingang reconhece uma estratificaqao social ba- 
seada em estratificacao etnica. Com efeito, esses indios 
reduziram a condiqao de ilotas (12) aos remanescentes 
de um bando de indios guarani que vagueavam pela re- 
giao do baixo Ivai. (13) 

Tambem a mitologia kaingang, como veremos, sen- 
ciona e ate racionaliza esse padrao de comportamento. 

A vida religiosa dos Kaingang encontra no culto 
aos mortos a sua principal manifestaqao. Baldus rela- 
ciona o desenvolvimento desse culto com a vida seden- 
taria da tribo. (14) Sao contraditorias as informaqoes 

(9) — P. Albert Kruse, "Lose Blatter von Cururu". Santo 
Antonio, ano 12', n.0 1, pag. 27; 1934. 

(10) — Baldus, o.c., pag. 45. — Cf. tambem Loureiro Fernan- 
des, l.c. 

(11) — Ibidem. 
(12) — A expressao e de Ehrenreich. "Die Mythen unc( Le- 

genden etc.'' Zeitschrift fiir Ethnologic, vol. 73 (sn- 
pleni.). pag. 17. Berlim 1905. 

(13) — Esses indios guarani, conhecidos geralmente sob o no- 
me de Are, haviam partido de seu primitivo territbrio 
na fronteira paraguaia, empreendendo, como tantos 
outros, a desastrosa marcha em procura da Terra sem 
males. O norae Are e abreviagao de Yvapare, apelido 
que Ihes deram outras tribos guarani, e que se traduz: 
"os que queriam ir ao ceu". (C. Nimuendaju, "Die Sa- 
gen von der Erschaffung etc." Zeitschrift fiir Ethnolo- 
gic, vol. 46, pags. 292-293; 1914.) Pelos Kaingang sao 
chamados de Kuruto, o que significa "sem roupa "; de 
fato, os homens kaingang usam em suas dan<;as, o kuni 
ou kurii-kuxa, especie de manto ou camisa, tramada 
de fibra de urtiga (veja-se T. Borba, o.c., pag. 7, e 
Nimuendaju, o.c., pag. 375) e, ao que parece, desco- 
nhecida entre os Are. 

(14) — Baldus, o.c., pag. 32. 
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existentes acerca das crengas religiosas, maxime no to- 
cante a vida de alem-tumulo. Varies autores falam num 
deus Tope, que nao parece ser outro que o Tupa dos 
Tupi-Guarani; (15) menciona-se tambem, as vezes, um 
ser malfazejo, Akrito. (16) 

Quanto a vida post-mortem, vamos rssumir os in- 
formes obtidos por Borba e por Baldus, nao somente 
contraditorios entre si, como ainda diferentes dos dados 
esparsos em outras publicagoes. Segundo Telemaco Bor- 
ba, os Kaingang acreditam numa especie de paraiso, 
aonde as almas dos valentes irao morar depois da morte, 
e onde as antas gordas "se Ihes virao oferecer as suas 
flechas"; as almas dos covardes, porem, ficarao morando 
na terra, como seres perigosos, que procuram raptar de 
preferencia as almas dos recem-nascidos. (17) As cren- § 
qas registradas por Baldus sao inteiramente diversas, 5 
porquanto se referem a uma especie de metempsicose. 3 
Apos a morte, o velho volta a juventude; tornando a o 
morrer, transforma-se num pequeno inseto, um mos- '-r, 
quito ou uma especie de formiga; e, finalmente, depois 5 
da morte desse inseto vem o nada. (18) — Bastam es- ^ 
tes dados para evidenciar a disparidade do material 
existente. 2 

Uma coisa, entretanto, parece estar fora de duvida: p 
e que a vida religiosa dos Kaingang apresenta, como ^ 
centres de elaboraqao cultural, o culto aos mortos e ^ 
a organizagao da comunidade em grupos de parentesco, Ih 
ao passo que, por exemplo, a vida religiosa dos Guarani ~ 
gravita em tomo da "danga medicinal", inventada e 
ensinada pelo heroi civilizador. (19) 

♦ 
♦ * 

(15) — Veja-se, p. ex., Cemitille, apud Visconde de Taunay, 
Entre os nossos indios, pags. 97-98; Borba, o.c., pag. 8. 

(16) — Cemitille, apud Taunay, o.c., pag. 97; Frei Mansueto 
Barcatta de Val Floriana, "Diciondrios Kainjgang-Por- 
tugues e Portugues-Kainjgang'', separata da Revista do 
Museu Paulista, tomo XII. pag. 247, S. Paulo 1920. 

(17) — T. Borba, o.c., pags. 7-45. 
(18) — Baldus, o.c., p^g. 49. 
(19) — Essa observa^ao ja foi feita por Nimuendaju, o.c., 

pag. 374. 
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O mito tribal dos Kaingang e ao mesmo tempo o 
mito heroico desses indios. (20) Dentre as varias par- 
tes que o compdem, destacam-se os episodios do diluvio, 
da formagao de acidentes geograficos, da criagao dos 
animais, e da instituigao de cantos e dangas. (21) 

Os protagonistas do mito sao os avoengos dos atuais 
Kaingang. Mencionam-se ao todo quatro grupos, a sa- 
ber, os Kaingang, os Kayurukre, os Kame e, finalmente, 
os Kuruto, o que, em todo caso, nao corresponde a fei- 
gao primitiva do texto, porquanto a agao do mito se de- 
senvolve quase inteiramente em torno da dualidade Ka- 
yurukre-Kame, que representa a divisao da tribo em 
clas, ou melhor, em metades exogamas, razao pela qual 
Nimuendaju inclui o texto na categoria dos "mitos de 
gemeos". (22) 

No texto mitico, os nomes Kayurukre e Kame se 
aplicam indistintamente ora a dois herois ancestrais da 
tribo, ora a estes e a ssus grupos conjuntamente. Ve- 
se, pois, que a dualidade dos herois Kayurukre-Kame 
constitui a expressao mitica da oposigao entre as me- 
tades exogamas da tribo. Para maior clareza, cumpre 
acrescentar que, dos quatro grupos assinalados por Bal- 

(20) — Parece-nos indiscutivel que a segunda e a quarta par- 
fe do texto de Borba, referentes a origem do milho e a 
obtenc;ao do fogo, respectivamente. devam ser consi- 
deradas como narra^oes a parte. B evidente que os 
personagens centrais desses episodios sao tambem he- 
rois civilizadores: Nyara se faz arrastar pela ro?a e 
enterrar-se no centro dela, para que de seu corpo nas- 
pa o primeiro milho, e Fyieto se transforma em filho 
de gralha branca, roubando o fogo a Minara, que o 
guarda avaramente. Todavia essas figuras nao se^ en- 
quadrara na categoria dos herois do enredo principal, 
que sao, antes de mais nada, os antepassados dos gru- 
pos em que se divide a tribo. 

(21)   O texto foi recolhido por Telemaco Borba, que o pu- 
blicou varias vezes, com acrescimos. Servimo-nos da 
versao inserta em Atualidade indigena, pags. 20-27. Se- 
gundo Ehrenreich, o.c., nota a pag. (i, o mito publi- 
cado por Lucien Adam se baseia no material de Am- 
brosetti e T. Borba. Nao nos foi possivel consultar 
os trabalhos de Ambrosetti e Adam. A versao divulga- 
da por Carlos Teschauer (Anthropos, tomo IX, 1914; 
Boletim do Museu Nacional, vol. Ill, 1927; Poranduba 
riograndense, pags. 363-367; 1929). que cita Lucien 
Adam, afigura-se-nos quase como reprodugao da pri- 
meira parte do texto de Telemaco Borba. 

(22) — Veja-se Ehrenreich, o.c., pag. 33, e Nimuendaju, o. c., 
pag. 374. 
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dus no Toldo das Lontras, VOtoro e Kadnyeni perten- 
cem a uma das metades, e Aniky e Kame & outra. (23) 

Segundo Nimuendaju, os dois herois, a que ele de- 
nomina Kaneru e Kame, (24) se distinguem quanto ^ 
pintura com que se enfeitam: o primeiro ostenta pon- 
tos, e o segundo trac?os. (25) Ora, essa particularidade 
encontra correspondencia bastante exata na cultura 
tribal. Com efeito, descrevendo as pinturas do rosto 
entre os Kaingang de Palmas, informa Baldus que os 
Votoro tern um pequeno circulo na testa e outro em ca- 
da bochecha, enquanto os Kadnyeru se enfeitam, nos 
mesmos lugares, com um ponto grosso; por sua vez, 
os Aniky tracam dois riscos curtos e paralelos ao lado 
de cada olho, dois riscos curtos e paralelos em cada bo- 
checha, e um pequeno risco horizontal junto a cada 
canto da boca; os Kame, finalmente, se contentam com 
um risco vertical em cada bochecha. (26) 

Transferindo-se para a visao geral do mundo, a no- 
pao da dualidade do grupo tribal e dos herois ancestrais, 
assume o carater dum genuino dualismo. Exprime-o de 
maneira incisiva, e talvez exagerada, o seguinte trecho 
de Nimuendaju: "Nao somente a tritao inteira dos Kain- 
gang, desde o Tiete ao Ijui. se divide, segundo a descen- 
dencia do lado paterno, nesses dois clas exogamos, co- 

(23) — o.r. pa«r. 15. — Serin ccrtamentf injustifica- 
rlo admittr-se uma rela^ao dircta e constante entre a 
existencia de uma parclha de herois ou ancestrais ir- 
maos, de um lado, c a divisao da tribo cm metades, do 
outro. Sabe-se, p.ex., pelos tcxtos de Thevet. que os 
Tupinamba remontavam a sua ori^em 5 parelha de 
irmaos salva do diluvio, sem que haja noticia de me- 
tades, exogamas on nao, entre esses indios. A indica- 
«;ao de Anchietn sobrc o casamento entre os Tupi do 
litoral nao c suficiente para levar a essa conclusao. En- 
tre os Parintintin, que se dividem em metades exoga- 
mas. nao se encontrou o mito da parelha de herois. 
Quanto ans Apapokuva, convem salientar que os ge- 
meos nao sao apontados explicitamento con'o os avoen- 
gos dos indios atuais. — De outro lado, entre os Tapi- 
rape, que se dividem em metades, os primciros pais 
oram dois casais, a saber, "uma mulher mutum, uma 
mid her periquito, e dois homens jacii". Baldus o.r., 
pag. 207. 

(24) — "Quanto a mim, nunca ouvi ninguem chamar aos avoen- 
gos dos Kaingygn senao Kaneru e Kame; kre significa 
"familia, desccndentes". O.c., pag. 374. 

(25) — Ibidem. 
(26) — O.c., pags. 45-46. 
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mo tambem toda a natureza. Distinguindo entre os ob- 
jetos delgados e os grosses, entre os malhados e os es- 
triados, o Kaingygn os considera pertencentes ou a Ka- 
neru ou a Kame, decidlndo se foi este ou aquele que os 
fez, e por qual dos dois podem ser usados no ritual A 
divisao em clas e o fio vermelho que se estende por to- 
da a vida social e religiosa dessa tribo." (27) 

Interrogado por Baldus, o chefe Koikang, de Pal- 
mas, negou haver uma classificagao das plantas, dos 
animais e das estrelas de acordo com as divisoes da tri- 
bo, "porque eles nao foram pintados por nossos primei- 
ros velhos, e porque eles tem pinturas completamente 
diferentes." (28) Alem de restringir, assim, a extensao 
do dualismo acentuado por Nimuendaju, essa explicacao 
e interessante por mostrar de mcdo inequlvoco a atua- 
gao decisiva dos herois ou antepassados ("nossos pri- 
meiros velhos") com. relacao a esse mesmo dualismo e, 
em especial, a divisao da tribo em diferentes grupos ou 
clas. Para que alguma pessoa ou coisa seja Aniky ou 
Kame, Kadnyeru ou Votoro, e, pois. indispensavel que 
tenha sido pintada pelos avoengos da tribo. Assim, o 
sol e a lua pertencem a um desses grupos, porque ou- 
trora estiveram sobre a terra, podendo ser pintados pe- 
los herois. (29) 

Nesse sentido, o mito tribal desses indios se reveste 
de fungao fidejussoria com relagao a uma das principals 
atribuicoes do pal na sociedade kaingang. E' que os 
herois fornecem o precedente mitico para a autoridade 
do pai, que, pintando o filho com este ou aquele distin- 
tivo clanico, determina, de uma vez por todas, a qua! 
dos dois grupos de sua metade ha de pertencer. (30) 

Do escasso material existente nao se pode depreen- 
der se a exogamia kaingang se liga ou nao a uma or- 
ganizacao totemica. Nimuendaju (31) afirma que os 
Kaingang se consideram nao apenas simbblica, mas li- 
teralmente como parentes das onqas, e que, na opiniao 
deles, as pinturas de manchas ou listas pretas com que 
se enfeitam antes de assaltar o inimigo os tornam com- 
paraveis a esses animais. Chegariam ate, segundo o 
mesmo autor, a manifestar perturbagoes psiquicas, com- 

(27) — O.C., pag. 374. 
(28) — Baldus, o.c., pag. 03. 
(29) — Ibidem. 
(30) — Baldus, o.c., pags. 44, 02. 
(31) — O.c., pag. 371. 
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paraveis a licantropia, em que o individuo, embrenhan- 
do-se pela floresta, sai a procura da "filha do senhor das 
ongas", pela qual se julga amado. (32) 

Os Kaingang nao explicam a criagao do mundo. 
Dizem que os primeiros homens sairam da terra. 

Segundo o mito tribal, em que o aparecimento dos 
homens se confunde com a narragao do diluvio, os Ka- 
yurukre e os Kame, que nadam em diregao do cume da 
serra de Krinjijimbe, ficam cansados e afogam-se, indo 
as suas almas morar no centro da terra; apos o diluvio, 
abrem, a muito custo, duas veredas pelo interior da 
serra. 

Segundo os informes de Nimuendaju, os herois Ka- 
neru e Kame, cada qual com muitos homens e mulhe- 
res de seu grupo, sairam de dois buracos da terra, loca- 
lizados nos Krinxy, i. e, "montanhas negras", no sertao 
de Guarapuava. (33) 

O mito tribal dos Kaingang contem referencias a 
alguns acidentes geograficos caracteristicos do Brasil 
meridional, como, por exemplo, a Serra do Mar, que se 
eleva ingreme junto as bordas do Atlantico, e a diregao 
dos cursos fluviais, da costa para o interior. E' tao es- 
treita a ligagao entre o mito e as particularidades do 
ambiente geografico que somos levados a crer que data 
de tempos remotos a ocupagao do Brasil meridional pe- 
los indios Kaingang. 

Por ocasiao do diluvio, os antepassados dos atuais 
Kaingang se refugiaram no morro Krinjijimbe, nome 
que dao a Serra do Mar. (34) 

Para a diregao leste-oeste, seguida pelos rios que 
banham todo esse territorio, o mito oferece curiosa ex- 
plicagao etiologica. Enquanto os antepassados da tri- 

(32) — Ibidem. 
(33) — O.c., pag. 375. Baldus (o.c., pag. 60), diz que, 

segundo a tradicao, os primeiros Kaingang, que eram 
tambem os primeiros homens, sairam da terra; esses 
primeiros homens eram macacos (menores e mais pre- 
tos do que os bugios), ao passo que os negros eram 
bugios. —- Segundo o mito, os antepassados dos Kain- 
gang que ficaram scguros aos galhos das arvores durante 
o diluvio se transformaram em macacos, e os dos 
Kuruto cm bugios. Borba, o.c., pag. 21. 

(34) — Ehrenreich se refere as "encostas orientais da Serra do 
Mar" (baseado em Lucien Adam?); lembra tambem a 
analogia com o diluvio karaja, em que o refugio e o Mor- 
ro Tapirape, e o mito correspondente dos Tamanak. 
O.c., pags. 28 e 31. 
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bo se encontram no cume de Krinjijimbe, durante o di- 
luvio, as saracuras, auxiliadas pelos patos, trazem terra 
em cestos, langando-a a agua para aumentar o espago 
no alto do monte, "As saracuras vieram, com seu tra- 
balho, do lado onde o sol nasce: por isso, nossas aguas 
correm todas ao poente e vao todas ao grande Parana." 
(35) No diluvio dos Are, a saracura e o sapacuru, espe- 
cie de ibis, trazem a terra no bico, espalhando-a pela 
agua. "Nos lugares em que o sapacuru largava terra, 
como seu bico era maior, ficava terra elevada, forman- 
do montanhas." (36) 

E' indiscutivel o papel da mitologia dos Kaingang 
como expressao e justificagao de importantes elsmentos 
da vida social. Com toda razao, Ehrenreich caracteri- 
zou o mito tribal desses indios como "especie de tradi- 
gao politica." (37) Com efeito, vimos atras que a escra- 
vidao e uma instituigao reconhecida pelo padrao da 
tribo; e no mito encontra-se a racionalizagao desse pa- 
drao de comportamento. Saindo do interior da Serra 
Krinjijimbe, os homens de Kayurukre e de Kame "man- 
daram os Curutons para trazer os cestos e cabagas que 
tinham deixado em baixo; estes, porem, por preguiga 
de tornar a subir, ficaram all e nunca mais se reuniram 
aos Caingangues: por esta razao, nos, quando os en- 
contramos, os pegamos como nossos escravos fugidos 
que sao." (38) O texto e tao claro que dispensa qual- 
quer interpretagao. Convem acrescentar apenas que o 
mito do diluvio dos proprios Kuruto ou Are fornece, por 
sua vez, uma explicagao para o mesmo fato. A conse- 
Iho do sapacuru, o unico sobrevivente da grande inun- 
dagao constroi uma jangada, que, conduzida pelos pa- 
tos, o leva para o lugar em que tomam banho "as mogas 
das outras gentes"; aproximando-se da jangada uma 
das j ovens, rapta-a e volta a seu pouso. "As outras mo- 
gas contaram a gente delas o ocorrido, e eles foram em 
perseguigao dos fugitivos, mas nao os puderam alcan- 
gar. Are casou-se com a moga, tiveram filhos: mas, 
quando encontramos as outras gentes, sempre estas 

(35) — T. Borba, o.c., pags. 20-21. 
(36) — T. Borba, o.c., pag. 70. — Ehrenreich (o.c., pag. 30) 

considera a narrayao dos Are como (pie um episodic 
do mito kaingang. 

(37) _ o.c., pag. 17. 
(38) — T. Borba, o.c., pag. 21. 
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brigam conosco. Eis a razao porque vivemos separados 
e como perdidos nas matas." (39) 

A divisao da sociedade kaingang em metades exo- 
gamas e a posiqao reciproca dessas faccoes constitui, 
por a,ssim dizer, o problema basico do mito tribal. Ja 
na ocasiao em que as duas hordas abrem caminho atra- 
ves da serra de Krinjijimbe se define uma certa infe- 
rioridade dos Kame em face dos Kayurukre. Pois, como 
nao brotasse agua da vereda aberta por aqueles, tiveram 
de nedi-la aos Kayurukre, de cujo caminho nascera um 
lindo arroio. Mais tarde, em sua atividade de herois 
criadores. os antepassados Kayurukre e Kame entram 
numa relacao de antagonismo. Enquanto Kayurukre 
cria certo numero de animals. Kame se poe a fazer ou- 
tros para combater os do companheiro. (40) 

A desigualdade de consideracao relativa dos grupos 
de parentesco no soio da comunidade transfere-se assim 
para o mito tribal. Segundo uma interpretacao, infor- 
ma Baldus. (41) a seqiiencia Votoro. Kadnyeru, Aniky 
e Kame corresponde a uma ordem descrescente de pres- 
tigio. 

Quanto a relacao conubial entre os grunos. reza o 
texto de Borba; "Casarara-se primeiro cs Cayumcres com 
as filhas dos Games, estes com as daqueles, e como ainda 
sobravam hcrrens, casaram-nos com as filhas dos Cain- 
gangues. — Dai vem que Cayurucres, Games e Caingan- 
gues sao parentes e amigos." (42) Tambem aqui a refe- 
rencia a um grupo denominado Kaingang, ao lado dos 
outros dois, e devida, por certo, a uma deturpagao da 
feigao original do mito. No tocante a expressao "paren- 
tes e amigos", e precise lembrar a informagao de Bal- 
dus, segundo a qual o individuo de uma metade desig- 
na o da outra como amigo ou amiga, respectivamente, 

(39) _ x. Borba. o.r., pag. 70, 
(40) — T. Borba, o.r.. pags. 21-22. () poder criador de Ka- 

yurukre (e provavelmente t»i.hem de Kame), existia so 
durante a noile. Surprccndido pelo amanhecer, nao 
podc coinpletar a cria^ao do tamandua, ao qual falta- 
vam os dentes, a lingua e alguraas unhas. Pos-Ihe h 
pressa uma varinha fina na boca, dizendo; "VpcS, 
como nao tem dente, viva comendo formiga."   Seria 
interessante saber se as faculdades magicas do medico- 
feiticeiro kaingang tambem sao ativas somente (ou de 
preferencia) na escuridao da noite. 

(41) — O.c., pag. 45. 
(42) — O.c., p^g. 22. 
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palavra que, ao mesmo tempo, significa o numero 
dois. (43) 

Na vida kaingang, a danga e uma atividade de gran- 
de importancia, o que se liga, certamente, ao desenvol- 
vimento especial do culto aos mortos. De fato, no vein- 
greinya, a grande festa anual desses indios, que se rea- 
liza na epoca em que o milho est^ verde e os pinhoes 
amadurecem, executa-se a danca para expulsar o morto, 
que e venenoso e continua rondando as cabanas dos vi- 
vos. No veingreinya, que reune a horda toda, a comu- 
nidade e tomada durna especie de "sagrada embria- 
guez", desenvolvendo uma reagao coletiva contra a 
ameaga do poder sobrenatural do defunto. (44) Em t5- 
da a danga cerimonial, que e acompanhada de cantos 
rituals e sons de cliocadio, os dangadores se distribuem 
de acordo com a metade a que pertencern. (45) E, con- 
scante a declaracao do clxefe Koikang, o pai, ao deter- 
minar a qual dos dois grupos de sua metade hd de per- 
tencer o filho ou a filha, ja tern em vista a necessidade 
de se formarern parelhas para dangar. (46) 

Nao e de admirar-se, pois, a preocupagao do mito 
heroico tribal com a origem das dangas e das cangoes 
que as acompanham. 

Antigamente, diz o mito, eram monotonas as festas 
dos Kaingang, pois estes nao sabiam cantar nem dan- 
gar. Mas, certa ocasiao, os homens de Kayurukre en- 
contraram numa clareira do mato pequenas varas corn 
folhas encostadas sobre um grande tronco ds arvore; na 
terra, junto ao tronco, muito limpo, havia como que 
pequenas pegadas de criangas. No cutro dia, quando to- 
dos estavam perto do tronco a escutar, viram um poron- 
go na ponta duma varinha, que se movia e produzia 
sons; as varas com folhas comegaram entao a mover-se 
compassadamente, e ao mesmo tempo se ouvia um canto 
cujas palavras os Indios decoraram sem contudo enten- 
de-ias. (47) Foi assim que aprenderam a cantar e a dan- 

(43) — O.c., pag. 43. 
(44) — Baldus, o.c., pags. 51-52. 
(45) — Baldus, o.c., pags. 58-59. 
(50) — Baldus, o.c., pag. 44. 
(47) — Essa passagem do mito alude a existencia de textos ar- 

caicos enlre os cantos kaingang. O cancioneiro da tribo 
encerra uma por?ao de textos hoje em dia intraduziveis, 
ao lado de outros de que se pode dar pelo menos uma 
tradu?ao livre. Veja-se Luiz de Cemitille, apud Taunay, 
o.c,, pag. 97; Baldus, "Sprachproben des Kaingang 
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gar ssm conhecer os dangadores. Dai a varios dias, 
aprenderam outro canto e examinaram o chocalho, fa- 
zendo outros, iguais a esse. — So depois de algumas luas 
Kayurukre descobriu que o sen mestre era o tamandua- 
-mirim; queria mata-lo com . o sen cacete, quando o 
animal, pondo-se de pe, comegou a cantar e dancar as 
modas que eles haviam aprendido. (48) 

Essa parte do mito nos leva novamente a conside- 
ragao de outro problema: a relagao entre os homens e o 
mundo dos animais. Aqui o tamandua aparece como ge- 
nuine heroi civilizador, mais ou menos como o veado, 
que na mitologia bakairi figura como mestre de Keri, 
a quern ensina a extragao do veneno da mandioca. (49) 
Alem de cantos e dangas cerimoniais, o tamandua en- 
sina a Kayurukre um curioso metodo para predizer o 
sexo das criangas. Encontrando-o na mata, o indio Ihe 
entrega o seu cacete; se ele o segura, a crianga sera ho- 
mem, se o joga fora, sera mulher. (50) Nao admira que 
o tamandua, professor de danga e conhecedor do future, 
seja tido em conta de muito inteligente. "Os taman- 
duas, reza o texto de Borba, (51) sabem muitas outras 
coisas mais; pensamos que eles sao as primeiras gentes 
que aqui existiam antes de nos, e que por velhos nao sa- 
bem mais falar. Nao os matamos." 

O tamandua goza. pois, de imunidade entre os Kain- 
gang, que o consideram como que longinquo parente. 
A mesma imunidade existe ou existia para uma certa 
especie de formigas e para os mosquitos, insetos esses 
em que, como ja dissemos, se encarnam as almas dos 
defuntos. (52) — Lembramos a analogia com a crenga 
dos Bororo, segundo a qual a alma do defunto se en- 

von Palmas ', Anthropos, XXX, pag. 202, Modling bei 
Wien, 1935; Ensaios de etnologia brasileira, pag. 55; T. 
Borba, o.c., pag. 34. 

(43) — Mostra esse episodic como a fantasia mitopoetica se 
apoia, muitas ve/es, sobre a observagao da natureza. 
Para assumir a funcao de mestre de dangas, ninguem 
mais indicado que o tamandua, que, levantando se sobre 
as patas traseiras, enfrenta o adversario para dar-lhe o 
proverbial abra?o. — Exemplo analogo; Segundo os 
Kaingang de Palmas, "o veado fez o mato porque corre 
muito e porque queria correr no mato", Baldus, o.c.. 
pag. 60. 

(49) — Karl von den Steinen, Unter den Naturvolkern Zentral- 
Brasiliens, pag. 382. 

(50) — Borba, o.c., pags. 25-26. 
(51) — O.c., pag. 25. 
(52) — Baldus, o.c., pag. 49. 
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carna temporariaraente nalgum animal, de preferencia 
uma arara, que assim se torna alvo de especial conside- 
ragao e deferencia por parte dos Bororo; estes nao ma- 
tam, por exemplo, as araras quando domesticadas, tra- 
tando-as como seres mais ou menos humanos. Encara- 
mos esse assunto no capitulo dedicado aos Bororo. 

Um certo sentimento de parentesco ou afinidade com 
o mundo animal exprime-se tambem na crenga, atras 
referida, (53) de que os primeiros Kaingang eram ho- 
mens e macacos a um tempo; daqueles que durante o 
diluvio se refugiaram sobre a terra, no cume do Krin- 
jijimbe, descendem os Kaingang, os que se haviam agar- 
rado as arvores continuaram como macacos. Nao se 
pode dizer que os homens descendam dos macacos, ou 
vice-versa; o diluvio, aparece tao somente como fator 
de diferenciagao dos avoengos intermediarios, i. e, a um 
tempo "homens" e "animais"; e pelo fato de os homens 
viverem sobre o chao e os slmios sobre as arvores que se 
estabelece a distingao primordial entre uns e outros. 
Este motive da narragao kaingang encontra, alias, curio- 
sa analogia no mito do diluvio dos andamaneses. Em 
diferentes versoes desse mito, os avoengos (primitiva- 
mente nao diferenciados, como entre os Kaingang) se 
refugiaram no alto de uma ou varias arvores: as aves 
ficaram em cima, e somente os seres humanos desce- 
ram. (54) 

* * 
* 

VII. — A MITOLOGIA HER6ICA DOS APAPOKUVA 
EM SUAS RELAgOES COM A VIDA RELIGIO- 
SA E A ORGANIZAgAO SOCIAL 

Apesar das notorias diferencas existentes entre as 
culturas das numerosas tribos da familia linginstica tu- 
pi-guarani, espalhadas por muitas regioes da America 
do Sul, e possivel distinguir um fundamento ou "back- 
ground" cultural mais ou menos comum a todas elas. 
Dentre os aspectos que o caracterizam salienta-se uma 
feigao peculiar da vida religiosa e, em relagao com ela, a 

(53) — Veja-se nota 33. 
(54) — A. R. Radcliffe-Brown, The Andaman Islanders, pags. 

346-347. 
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preponderancia dcs fenomenos religicsos nas varias ma- 
nifestagoes da vida social. 

Neste capitulo, propomo-nos primeiramente expor 
a mitolcgia heroica de uma tribo desse grupo (os Apa- 
pokuva) em suas relacoes com a vida religiosa e social, 
fazendo, a seguir, algumas cbservac6?s sdbre hcrois mi- 
ticos de outras tribos tupi-guaranl. 

Desde que, nas paginas dedicadas ao messianismo, 
tivemos oportunidade de mostrar o papel decisivo da mi 
tologia heroica apapokuva na crigem de surtos messia- 
nicos. ja esta trapado, em suas linhas essenciais, o qua- 
dro socio-etnologico dcssa tribo com referenda & tra- 
dipao mitica. 

Na medida em, que fci reconstituida com auxilio 
dos informes da epoca, a religiao dos antigos Tupi-Gua- 
rani da costa (1) se caracteriza por notavel uniformi- 
dade. pelo menos em seus tracos ma is facilmente obser- 
vaveis ou que mereceram mais atenpao da parte dos 
mission^rios e crcnistas. Ate certo ponto, pode se dlzer 
o mesmo quanto as representacoes miticas. Ao lado dos 
textos relativamente extensos de Thevet, possuimos ma- 
terial mais ou menos fragmentario, esparso era nume- 
rosas fontes quinhentistas e seiscentistas. 

Com relapao as tribos contemporaneas, dispomos de 
material, em parte copioso, scbre os Apapokuva, os Tem- 
be, os Txiriguano, os Parintintin, os Xipaia, os Mundu- 
rukii e outros. Todavia nao e suficiente para um es- 
tudo comparative de religiao e mitologia. Dos Tembe, 
p.ex., nao possuimos muita coisa alem dos textos mi- 
tic os, de outras tribos sdmente a descripao de praticas 
e crenpas religiosas. 

fisse material basta, contudo, para se entrever uma 
unidade fundamental das religioes tupi-guarani, pelo 
menos em suas linhas gerais. 

Em que consiste essa unidade? Sobretudo em dois 
aspectos. Primeiro, no extraordinario misticismo que 
domina todas as representapoes de muitos indios tupi, 
e, em segundo lugar, no papel peculiar do medico-feiti- 
ceiro nessas culturas. Este segundo carater decorre do 
primeiro, como, alias, jd se depreende do nosso estudo 
sobre o messianismo. 

Alem da autoridade religiosa, mas em relapao com 
ela, o medico-feiticeiro tupi-guarani reune, muitas ve- 

(1) — Metraux, La religion des Tupinamba et scs rapports 
auec celle des autres tribus Tupi-Gnarani; 1928. 
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zes, em sua pessoa a chefia politica da comunidade. Co- 
mo os poderes xamanistas constituem a principal fonte 
de prestigio, a posigao social mais elevada e a maior 
autoridade sao as. do page mais poderoso, representando 
o tipo ideal ou padrao definido pelas culturas tupi-gua- 
rani. (2) 

Ha uma estratificagao da sociedade apapokuva em 
quatro classes, baseada nao por ventura em criterios de 
ordem economlca, mas no desenvolvimento de faculda- 
des magico-religiosas sobre a base do chamado "canto 
medicinal". Os que alcangam o quarto e ultimo grau 
nessa escala, estao habilitados nao somente a assumir 
a diregao da principal festa religiosa, que e o nyemon- 
garai, mas tambem a tomar, pouco a pouco, a "diregao 
social" (Nimuendaju) de todo o bando. Antes da no- 
meagao de "capitaes" por parte das autoridades brasi- 
leiras, os Guarani nao reconheciam outros chefes senao 
§sses grandes pages. (3) 

Dizem por sua vez os Tapirape que morreriam todos 
se nao tivessem os seus "pances". (4) E' nesse senti- 
mento de absoluta dependencia em relagao aos medicos- 
feiticeiros, principals detentores dos meios de controlar 
os fenomenos sobrenaturais, incertos e perigosos, que 
se apoia, em ultima analise, o poder politico de tantos 
pages tupi-guaranl. 

A principal fonte do poder xamamista d a inspira- 
gao, que se pode estimular e favorecer, mas nao forgap 
por meio de uma serie de praticas e abstengoes. ¥A ca- 
ses em que no grupo tcdo nao se encontra pessoa algu- 
ma em que se manifestem, em grau suficiente, essas fa- 
culdades sobrenaturais. Foi numa situagao dessas que 
os habitantes de tres aldeias tapirape abandonaram a 

(2) . — Em outras culturas, o prestigio do individuo decorre 
de seu valor guerreiro, de sua habilidade de cagador, 
das qualidades esportivas, da beleza fisica. do grau de 
ascetismo, da capacidade de criagao artistica, da pro- 
fundeza do pensamento filosofico, etc. Nos diferen- 
tes periodos historicos da civilizagao, esse tipo ideal 
esta sujeito a transformagoes constantes e as vezes ra- 
dicais, sendo rnesmo freqiiente o caso de uma epoca 
ridicularizar o ideal predominante do periodo ante- 
rior. Assim, o cavaleiro, tipo ideal da Idade Media, 
e satirizado por Cervantes na epoca do Renascimento. 

(3). — Curt Nimuendaju, "Die Sagen von der Erschaffung 
etc.", pags. 336-337. 

(4). — Charles Wagley, "Xamanismo tapirape". Boletim do 
Museu Nacional (nova serie). Antropologia, n.0 3, no- 
ta a pag. 24; Rio de Janeiro, 15-9-1943. 
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sua independencia, mudando-se para uma aldeia em que 
ainda havia medicos-feiticeiros. (5) 

Diante de tudo isso, compreende-se facilmente que 
o heroi rmtico da tradigao tribal, que representa a con- 
cepgao do tipo ideal em sua totalidade, nao seia, p.ex., 
um grande guerreiro, mas necessariamente um grande 
page, um feiticeiro de poderes excepcionais. 

O relevo dado a religiao na vida tribal dos Tupi-Gua- 
rani por si so nao basta, porem, para explica-la como 
fonte do profundo misticismo que caractsriza a menta- 
lidade de muitas dessas tribos. Ao contrario, a posicao 
de destaque das concepgoes religiosas no conjunto das 
ideias desses indios — e a conseqiiepte posipao salients 
do chefe religioso no sistema politico-social — requeren^ 
uma explicagao. E' a propria religiao, no teor e no es- 
plrito dos seus ensinamentos, que deve fornecer padroes. 
ou, pelo menos, razoes que sirvam para explicar o feno- 
meno. E e o que realmente se observa. 

Ora, a religiao e um corpo de doutrinas e praticas 
com que o individuo se orienta no mundo sobrenatural; 
e nos a concebemos geralmente como fonte de seguran- 
qa, e de salva^ao, de console e de conforto moral. (61 
Em oposicao a isso, a doutrina dos Apapokuva — e, em 
grau mais ou menos acentuado, tambem as representa- 
coes religiosas de tribos afins — se caracteriza, por as- 
sim dizer, como religiao do desespero. Trata-se, sem du- 
vida, de um fenomeno de desorganizagao religiosa. Des- 
crente das qualidades de seu proprio povo, e receando a 
proxima destruigao da terra, o Apapokuva se abandona a 
irremediavel pessimismo. Vimos, em capitulo anterior, 
a relagao existente entre essa atitude de pavor e o de- 
senvolvimento exagerado da cataclismologia, fruto tal- 
vez duma fantasia por demais agitada. Certamente o 
emprego excessive do tabaco como excitante, alem das 

(5). — Herbert Baldus, Ensaios de etnologia brasileira, pag. 86. 
Sao Paulo 1937. 

(6). — Neste sentido, as doutrinas religiosas atribuem valor 
positivo a vida humana. Embora se tenha a impres- 
sao de que o Cristianismo, mormente na Idade M^dia, 
assumiu uma atitude negativa diante da existencia hu- 
mana sobre a terra, esse negativismo e apenas apa- 
rente. Condenando este "vale de lagrimas'', o cris- 
tao nao deixa, contudo, de considera-lo como neces- 
sario para alcangar a felicidade suprema, situada na 
vida post mortem. Em ultima analise, portanto, o 
Cristianismo encara com otimismo ate os aspectos de- 
sagradaveis da vida humana. 
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prdticas de vigilia e jejum, a que se entregam os pages, 
sao em boa parte responsaveis pelos estados de quase- 
alucinapao coletiva que provocam no seio da comuni- 
dade. 

* 
❖ ❖ 

Dentre os personagens de que fala o mito tribal dos 
Apapokuva (7) destacam-se os gemeos, Nyanderykey e 
Tyvyry, que ocupam posigao saliente como herois civi- 
lizadores. E' sobretudo ao primeiro deles, Nyanderykey, 
que cabe o titulo de heroi mltico da tribo. 

O genese apapokuva conta como Nyanderuvusu 
("nosso pai grande"), o ser supremo, criou a terra pre- 
enchendo os quadrantes formados por uma cruz de ma- 
deira. Mas Nyanderuvusu nao e apenas o criador da 
terra; sera tambem o seu destruidor. Nyanderuvusu en- 
contra perto de si a Nyanderu Mbaekuaa ("nosso pai 
conhecedor de todas as coisas"). Nyanderuvusu cria a 
primeira mulher, Nyandesy ("nossa mae"), que conce- 
be um filho de cada um desses deuses, (8) os quais em 
seguida desaparecem do cenario. Nyandesy e morta pe- 
las ongas, que poupam os gemeos, Nyanderykey, filho de 
Nyanderuvusu, e Tyvyry, filho de Nyanderu Mbaekuaa. 
A vida dos dois e uma sucessao de episodios e aventuras 
caracteristicos dos herois miticos. Nyanderuvusu e o 
criador do mundo, mas cabe aos gemeos a formagao ou 
elaboragao dos pormenores; as agoes dos gemeos tern 
relagao mais imediata com a vida e o destino dos homens. 

As aventuras dos gemeos miticos, desde que sao re- 
tirados do ventre da mae, trucidada pelas ongas, ate 
que o maior deles, Nyanderykey, recebe as insignias de 
seu pai, e com elas o governo do mundo, ocupam quase 
todo o texto do mito tribal. 

Dos episodios relatados, os mais significativos do 
ponto de vista da sociologia parecem-nos ser os ultimos, 

  FACULDADE DE FiLOSOFSA, ClENClAS £ LETRAS 
(7) . — Nimuendaju, ox., pags. 393-400. 
(S). — A existencia de dois deuses na primeira gera?ao talvez 

se tenha tornado necessaria para cxplicar a de ge- 
meos na segunda. Ter-se-ia desdobrado o ente supre- 
mo em dois seres, pois e comum a crenga de que e 
preciso haver dois pais para que haja dois filhos. Ve- 
ja-se, a este respeito, A. H. Krappe, "Zum antiken 
Zwillingskult im Lichte der Ethnologie", Zritschrift fiir 
Ethnologie, vol. 66, pag. 190; 1934. 
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correspondentes aos numeros XL e XLI no texto de Ni- 
muendaju. (9) 

Assim, o capftulo XL relata como os ^meos mal- 
tratam um Anyay (espirito), que tem o penis amarrado 
ao corpo por meio de um cordel. Os herois atiram pi- 
menta k kgua, e o Anyay, desatando o membro e lan 
gandoo k dgua para lavd-lo, nao aglienta o ardor, e sai 
correndo para, afinal, cair num preciplcio. 

Como ja observa Nimuendaju, (10) nao somente 
esse eoisodio. como a propria figura do Anvav exprimem 
prov^velmente a recordagao de alguma tribo inimiga 
Os inimigos tradicionais dos Apapokuva, os Kaingang, 
sao a unica tribo vizinba que usa a corda da cintura e 
o chamado cordel do penis. (11) E o episodic citado 
visa, sem duvida, a ridicularizar os indios que usam 
esses adereqos. Outros fatos, igualmente lembrados por 
Nimuendaju, abonam essa explicagao. 

Os Anyay de que trata o capitulo seguinte (LXI) 
nao podem ser incluidos na mesma categoria. Do pro- 
prio mito depreende-se serem eles os antepassados dos 
Apapokuva atuais. O heroi, Nyanderykey, querendo co- 
municar-se com o pai, faz um marac£. e convoca os 
Anyay, afim de ensinar-lhes a danga medicinal. Dan- 
gam durante quatro meses, ate que vem Nyanderuvusu, 
levando o filho consigo. Nyanderykey insiste junto ao 
pai com rogos e perguntas, logrando, finalmente, obter 
as inslgnias de Nyanderuvusu e, com elas, o governo 
do mundo. 

E' sobre estes ensinamentos que se baseia, por as- 
sim dizer, toda a vida religiosa do Apapokuva. Os Anyay 
desse capitulo nao podem, pois, ser outros senao os 
antepassados da tribo, aos quais o herdi ensinou a dan- 
ga por intermddio da qual o indio consegue tornar o 
corpo tao leve que pode voar para a Terra sem males. 

O texto mitico termina com a predigao do fim do 
mundo. Quando Nyanderuvusu resolver a destruigao da 
terra, cabera a Nyanderykey retirar a cruz de madeira 
que a suporta. E a terra desabard. 

(9). — Niinuendaiu, o.c., pag. 322. 
(10) . — Ibidem. 
(11) — "Antigamente, os homens (kaingang) apertavam o pre- 

pucio com uma fitinha chamada mef£, e atavara o 
penis na corda da cintura, enquanto que as mulhe- 
res usavam uma tanga de embira '. Baldus, o.c., pag. 34. 
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O que importa mostrar 6 que esse mito, e sobretudo 
a figura de Nyanderykey, nao somente simbolizam a cul- 
tura apapokuva, como desempenham, alem disso, a fun- 
gao de garantir a verdade de representagoes religiosas 
fundamentals e, em correlagao com elas, a eficdcia das 
prdticas cerimoniais. Com auxllio da an alls e pormeno- 
rizada de Nimnendaju, a nossa tarefa se torna facil, por- 
quanto basta selecionar os elementos mais significativos. 

Embora os Apapokuva nao o reconhecam mais hoje 
em dia, parece ter havido origin&riamente uma identi- 
ficacao dos gdmeos (12) com o sol e a lua. (13) Sol e 
lua sao irmaos. (14) Hoje o sol se chama Nyanderu, 
"nosso pal"; o Apapokuva venera-o e atribui-lhe o go- 
verno do rnundo, (15) que no mito tribal cabe a Nyan- 
derykey, a quern foi transmitido por Nyanderuvusu, 
"nosso pai grande". 

Nyanderuvusu tern os atributos do ser supremo; e 
talvez a divindade primitiva, e a primeira personifica- 
gao do sol, da qual se teria separado secundariamente 
a figura do filho como heroi civilizador. Nyanderuvusu 
e quase um deus otiosus, que nao se preocupa mais com 
a humanidade. Foi ele que fez a primeira roga, o que, 

(12). -— Conquanto gemeos, Nyanderykey e Tyvyry sao irmaos 
de idacie diferente, simplesmente porque o apapokuva- 
guarani nao possni palavra para dizer irmao. Nyan- 
derykey significa "o irmao mais velho", embora se 
tradnza literalmente como "nosso irmao mais velho"; 
emprega-se o "nosso" porque, como ensina Nirauen- 
dajii, o dialeto dos Apapokuva nao conhece formas 
impessoais; pela mesma razao "o irmao mais mo?o'' 
se chama Tyvyry, "o irmao mais mo^o dele". Nimuen- 
daju, o.c., pags. 323-324. A falta de designativo para 
"irmao'' nao se pode, no entanio, afirmar com rela- 
?ao a todos os dialetos guaranl. 0 vocabulario de 
Restivo regista cheacigue ou cheahigue para dizer 
(meu) irmao maior ou menor; de gemeos, o primeiro 
se chama tendotara e o segundo yyaMgne ou yyacigue. 
Paulo Restivo, Vocabulario de la lenjua Guaranl, re- 
ediiado por C. F. Seybold, s.v. "hermano" et "me- 
llizos'. 

(13). — Nimuendajii, o.c., pag. 331. 
(14). — Ibidem. 
(15). — Nimuendaju, o.c., pags. 330-331. 
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no entanto, nao basta para dar-lhe o titulo de inventor 
da lavoura. Nao se pode considera-lo como heroi ou deus 
civilizador, como o faz Metraux repetidamente em seus 
trabalhos, em que e seguido por outros autores, como, 
por exemplo, Artur Ramos. (16) 

O heroi por sua vez se dissociou numa parelha de 
irmaos, que se tornam protagonistas duma serie de in- 
cidentes, em que o mais velho aparece de ordinario co- 
mo o mais inteligente e de maior iniciativa, enquanto 
o outro desempenha o papel de auxiliar desajeitado. 
Mas ha tambem episodios em que Tyvyry salva o irmao 
e ate Ihe restitui a vida. (I. XXIX). Os gemeos sao 

(Ifi). — Km sen estudo sobrc os homcns-deuscs, Metraux, con- 
frontando a mitologia c a rcligiao dos Apapokuva com 
as dc outras tribes tupi-guarani, cscrevc o seguinte: 
"0 mago anbnimo vindo da costa do Brasil, da mes- 
ma forma como todos os sens predccessores e imi- 
tadores, incarnava o heroi civilizador, "\osso pai 
grandc", c suas a^des cram, na medida do possivel, 
calcadas sdbre as que a mitologia atribuia ao grande 
antcpassado, ao deus tribal''. ("Lcs hommcs-dieux 
chez les Chiriguano et dans I'Amcrique dil Sud". Re- 
vista del Instiluto de Elnologia de lo Universidad Na- 
rional de Tucumdn, II. pag. 73; 1931.) O material 
reunido pclo prdprio Metraux evidencia o acerto par- 
cial dessa ohservacao, c sdbre o mcsmo fato insis- 
timos tambem uesle trabalbo. no capitulo dedicado 
aos movimcntos messianicos entre os indios da Ame- 
rica do Sul. O cngano do Metraux consiste, em pri- 
mcim lugar, em confcrir a "Nosso pai grande"', ou 
Nyanderuvusii, o papel c os prcdicados que cabem in- 
dubitavelmcntc a Nyanderykey, pois e este que faz 
jus ao titulo dc heroi civilizador de sua tribo. Ade- 
mais, entre os Apapokuva o grandc medico-fciticeiro 
nao e propriamente reincarnagao do heroi mitico, mas 
apenas um homem provido de grandes poderes so- 
brenaturais c que, tendo experimentado sonhos e vi- 
sdes, se ere destinado a conduzir o sen povo a Terra 
sem males. A autoridade do page nao decorre duma 
identificagao direta com o heroi, mas baseia-se no 
prccedente mitico. Realizando as cerimonias inventa- 
das e prescritas por Nyanderykey, e que o page tern 
a faculdade de "fazer milagrcs". Trata-se da funda- 
5ao mitica do rito, cuia eficacia e comprovada pelo 
texto tradicional. O mito da, pois, confianpa no re- 
sultado positive do rito. 
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ambos possuidores de faculdades magicas; soprando, 
um faz aparecer flores sobre a cabega do outro. (171 

Nyanderykey ocupa uma posigao central nas repre- 
sentagoes religiosas e no ritual dos Apapokuva, ao con- 
trario de Nyanderuvusu, que tornara a aparecer apenas 
para pronunciar, por assim dizer, a sentenga final so- 
bre a terra e os homens. A onga azul esperara pela or- 
dem de Nyanderuvusu, afim de langar-se sobre a hurna- 
nidade. Encarando o futuro, o Apapokuva ve de um la- 
do o ser supremo, que determinara a destruigao do mun- 
do, e do outro o heroi, que, embora executor da decisao 
paterna, e quern dara abrigo e guarida a seu povo. A 
figura de Nyanderykey esta intimamente ligada ao mi- 
to da Terra sem males, pois o paraiso e a morada do 
heroi. 

Nyanderykey e representante do poder supremo, i.e, 
de Nyanderuvusu, que Ihe deu as armas, os utensilios 
magicos, suas inslgnias e a incumbencia de velar pelo 
mundo. E Nyanderykey estabeleceu-se "nyande ano", 
acima de nos, onde cuida das coisas que se passam na 
terra (I. XLII). Mas foi a instancias do proprio filho 
que Nyanderuvusu Ihe confiou o governo; e afim. de 
por-se em comunicagao com o pai, que desaparecera, 
Nyanderykey inventou a danga medicinal (I.XL1). A efi- 
cacia desse invento constitui por certo o principal pre- 
cedente mitico no conjunto das representagoes religio- 
sas dos Apapokuva. Para estes, a danga medicinal e o 
rito mais importante e de cuja eficiencia julgam depen- 
der o seu proprio destino. Assim como Nyanderykey re- 
correu a danga medicinal para entrar em comunicagao 
com o pai, os indios empegam-na hoje para ir a morada 
do heroi civilizador. E' em torno da danga medicinal 
que gira toda a vida religiosa do grupo. 

No tocante a sua fungao, cumpre frisar que a danga 
medicinal contribui de maneira decisiva para a manu- 
tengao da coesao social no seio da horda apapokuva. A 
esse respeito, e muito expressivo, por exemplo, o seguin- 

(17) — A posigao miitua de Nyanderykey e Tyvyry e seme- 
Ihante a que se observa era outras parelhas de irmaos 
miticos. Nimuendaju caracterizou principalmente a 
analogia entre os gemeos apapokuva e os irmaos Ke- 
ri e Kame do mito bakairi. Assim como Nyanderykey, 
tambem Keri mora no ceu como avoengo da tribo, e 
como os herois apapokuva tambem Keri e Kame in- 
ventam a danga magica antes de deixar a terra. E 
assim por diante. Nimuendaju, o.c., pags, 365 ss. 
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te depoimento de Nimuendaju: "A mais importante 
de todas as dancas medicinais e o nimongarai (ni — se, 
a si, no — fazer, carai — magia). Realiza-se uma vez 
por ano, na epoca em que estao verdes os frutos do cam- 
po, especialmente o milho, isto e, entre janeiro e maipo. 
O objetivo da festa e o de afastar, para todo o ano. 
as influencias maleficas que possam atingir os homens, 
bem como as plantas e os animais alimenticios. Com 
antecedencia, avisam-se tambem aos indios de muito 
longc e que, por assim dizer, ja deixaram de pertencer 
a tribo, e tern se observado que nessas festas muitos 
daqueles que, em leviana cegueira, haviam declarado 
que nem mais queriam ser indios retornaram contritos 
ao convlvio dos seus. O nimongarai e a unica ocasiao 
em que se pode ver uma horda guarani reunida ate o 
ultimo homem." (18) 

Segundo o testemunho do mesmo autor, dificilmen- 
te se realiza uma da1nca medicinal que nao se relacione 
com o mbaemegua, a grande catastrofe que, segundo o 
mito tribal, ameaga a terra e a humanidade. (19) 

Inventando a danga medicinal, Nyanderykey a ins- 
titui desde logo como cerimonia coletiva. Trata-se, pois, 
duma ocorrencia eminentemente social. E' de ordina- 
rio a tribo toda, ou pelo menos a horda toda, que a 
executa; todos dangam, homens, mulheres e criangas. 
No mito, o heroi reuniu os Anyay, ensinando-lhes a dan- 
ga magica. A nosso ver, nao ha diivida alguma de que 
esses Anyay nao sao outros senao os primitives Apapo- 
kuva. E e de notar-se que sao reconhecidos pelos ge- 
meos como seres da mesma categoria (I. XXX). Mas 
em outras passagens, como vimos, aparecem Anyay re- 
presentando outras tribos; varias vezes Nyanderykey e 
Tyvyry se divertem a custa desses seres. (20) E uma 

(18). —- Nimuendaju, o.c, pag. 349. 
(19). — Nimuendaju, o.c., pag. 334. — A dan^a medicinal as 

vezes se prolonga por muito tempo; nada mais na- 
tural, desde que no mito se danpa durante quatro 
meses. 

(20). — E' bem possivel que a oposi^ao entre os gemeos e 
esses Anyay seja reminiscencia de rivalidades, desa- 
ven^as e lutas havidas entre os Apapokuva e seus vi- 
zinhos. Alem disso, convera realgar que os gemeos 



119 

terceira categoria de Anyay nos parece ser representada 
por aquele que armou a sua rede sobre o caminho que 
leva ao Alem, ameagaipdo as almas que se dirigem para 
la. (21) 

Embora nao haja indicagao precisa quanto a ins- 
tituigao mltica do canto medicinal, e de supor-se que 
tambem aqul se trate duma invencao de heroi; o ponto 
culminante de toda danga, medicinal e o canto medici- 
nal, chamado nyeengarai. (22) O canto medicinal faz 
parte tambem da cerimonia da imposigao do nome as 
criangas: durante essa cerimonia^, o medico-feiticeiro 
"descobre" o nome correspondente a alma do indivlduo. 
Esta pode ter vindo de tres regioes diferentss; da sede 

se casam com as filhas do Anyay, o que se refere 
possivelmente a instilui^ao da exogamia. 

No tocante a organizagao social, o mito apapo- 
kuva se nos afigura, alem disso, caracteristico duma 
sociedade com tendencias para a famiiia patriarcal. 
Nas relagoes entre Nyanderuvusu e Nyanderykey e 
indiscutivel a importancia da paternidade; e ao pai 
que o heroi dcve as suas inslgnias e, ao mesmo tem- 
po, o governo do mundo. 

Segundo Ehrenreich, o ciclo mitico tupi-guara- 
ni se caracteriza, entre outras coisas, pela viagem dos 
gemeos em procura do pai e pelas provas que este 
Ihes impoe. ("Die Mythen und Legenden etc.", pag. 
60). Inventando a dan^a medicinal para entrar em 
contacto com o pai, Nyanderykey corresponde, pois, 
a esse padrao. Nao se fala, porem, em provas impos- 
tas por Nyanderuvusu. Mas era compensa?ao, como 
lembra Nimuendaju, a passagem do mito que diz: 
"Enquanto andavam, Nijandenjkey importunava o 
pai com pcdidos e perguntas... e entaoNyanderykey 
perguntou pelas insignias do pai, e este deu suas in- 
signias ao filho" (I.XLI) se baseia sem duvida no 
motivo da "luta de pai e filho", que se encontra em 
mitologias aruak. (Nimuendaju, o. c., pag. 365). Num 
e noutro motivo exprime-se a importancia que a pa- 
ternidade assume na organizagao social da tribo. (Em 
seus Elements de sociologie religieuse, pags. 58-59, 
Roger Bastide indica o conteudo dum estudo com- 
parative de A. Potter sobre o tcma da luta entre o 
pai e o filho.) 

(21). — Nimuendaju, o.c., pag. 308. 
(22). — Nimuendaju, o.c., pags. 303, 333. 
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de Nyanderykey, no zenite, da morada de Nyandesy 
("nossa mae"), no oriente, ou da sede do deus do tro- 
vao Tupa, no ocidente. (23) 

Em vista de sua fungao cerimonial, como instru- 
mento indispensavel para se entrar em comunicagao 
com o mundo dos espiritos, compreende-se facilmente 
a crenga de que o maraca, que, na opiniao de Nimuen- 
daju, ate se pode considerar como "o simbolo da tribo 
Guarani", (24) tenha sido inventado pelo heroi civili- 
zador dessss indios (I. LXI). 

Em sua carreira heroica, Nyanderykey, em compa- 
nhia do irmao, utilizando o seu poder de fazer milagres, 
se torna nao somente o criador de importantes elemen- 
tos da vida religiosa dos Apapokuva, como tambem au- 
tor de outros elementos culturais e de particularidades 
do mundo animal e vegetal. 

Ao papagaio, que tao solicitamente o informou so- 
bre as circunstancias da morte de sua mae, Nyandery- 
key da, em retribuigao, a faculdade de imitar todos os 
idiomas. (25) 

A gratidao do heroi manifesta-se tambem com re- 
lagao ao gamba. For ter dado de mamar a Tyvyry, Nyan- 
derykey Ihe confere o privilegio de dar cria sem sofrer 
as dores do parto e de podsr carregar consigo os filho- 
tes numa bolsa natural. (2fi) Chamamos a atengao pa- 
ra a ideia de recompensa expressa neste episodio e no 
anterior. 

Os frutos do mato sao criados por Nyanderykey. Fa- 
los para o irmaozinho, desde que nao consegue mais 
ressuscitar a mae, em cujos seios Tyvyry quer mamaf. 
(27) 

Tambem a construgao do mundeu, que os irmaos 
empregam para cagar ongas, e invengao do heroi civi- 
lizador. 

(23) . — Nimuendaju, o. c., pag. 302. 
(24). — Nimuendaju, o.c., pag. 341. 
(25). — Nimuendaju, o.c., pag. 324. 
(26). — Nimuendaju, o.c., pag. 326. 
(27). — Nimuendaju, o.c., pag. 325. 
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A obtengao do fogo e igualmente atribuida aos ir- 
maos. Na opiniao de Nimuendaju, o episodio represen- 
ta a fusao de dois mitos primitivos: obtengao do sol pelo 
heroi tribasl, tirando-o dos urubus, e obtengao do fogo 
pelo sapo. (28) 

Os animals venenosos (vespas e cobras) foram fei- 
tos por Nyanderykey, que se deixa picar por eles com 
o intuito de verificar a eficacia dos remedies. Nos ca- 
ses em que adoece ou ate morre, Tyvyry o restabelece, 
soprando-lhe sobre a cabega. (29) Essa, parte do mito 
tern ou teve certamente fungao fidejussoria com relagao 
a expedientes medico-magicos. 

As mandassaias, criadas pelo heroi tribal antes de 
ensinar a danga medicina,! aos Anyay, fornecem o mel 
que os Apapokuva empregam com freqiiencia no ritual 
religioso. (30) 

A figura de Nyanderykey, a ameaga do grande ca- 
taclisma e a ideia^ da Terra sem males estao sempre vi- 
vas no espirito dos Apapokuva. De um lado, a religiao 
do desespero, o pessimismo da tribo que se extingue; 
"Hoje a terra e velha, e a nossa gente nao quer mais 
reproduzir-se..." (31) Do outro, a miragem da Terra 
sem males, unida; salvagao possivel. Dai o aparecimen- 
lo de tantos surtos messianicos, que estudamos em oa- 
tro capitulo deste trabalho. 

E' compreensivel que numa sociedade cuja vida re- 
ligiosa gravita em torno desses problemas, que preo- 
cupam incessantemente a tribo inteira, o medico-feiti- 
ceiro, chefe do cerimoniai e representante do heroi ci- 
vllizador, que Ihe serve de garantia, ocupe uma posigao 
privilegiada no seio da comunidade. Alias, por uma in- 
versao por certo justificada, pode dizer-se tambem que 
Nyanderykey tomou as suas feigoes caracteristicas pe- 
la "heroizagao" do medico-feiticeiro, ou seja, por um 
processo de abstragao e idealizagao de suas qualidades 
maximas e da fungao que desempenha na vida social. 

(28). — Nimuendaju, o.c., pags., 326-7; cf. tambem pags. 329- 
330; I. XXVIII. 

(29). — Nimuendaju, o.c.. pag. 327; I. XXIX. 
(30). — Nimuendaju, o.c., pag. 327. 
(31). — Nimuendaju, o. c., pag. 399, I. XLII. 



122 

A ideia de que o heroi nasce dSa^ festa (32) se aplica com 
singular justeza ao caso dos Apapokuva, entre os quais 
o page se distingue como mestre-de-cerimonias da dan- 
ga medicinal. 

Em seus sonhos, os medico-feiticeiros visitam as ve- 
zes a Nyanderuvusu, que em breve decidira a destruigao 
final do mundo, (33) mas encontram-se de preferen- 
cia com Nyanderykey, que influi sobre os destinos da 
tribo e a quern estao ligados por lacos de afinidade. 

Assim corno os pages representam a expressao ma- 
xima da personalidade apapokuva, o grande page mi- 
tico, com suas instituigoes e ensinamentos, e realmente 
o slmbolo da vida social da tribo. 

Os Apapokuva contam uma porcao de historias 
cujos protagonistas sao poderosos pages de tempos an- 
tigos. No mito do diluvio aparece a figura de Guyray- 
poty, que consegue salvar os seus asseclas, conduzindo- 
cs a Terra sem males. Quando a catastrofe se vinha 
aproximando, Nyanderuvusu desceu a terra, manda/n- 
do a Guyraypoty realizar a danga medicinal. (34) Assim 
como Guyra,ypoty, ha muitas figuras analogas que cer- 
tamente devem a sua existencia a fantasia mitica dos 
indios. Quanto a uma serie de grandes pages lendarios, 
porem, nao ha diivida de que se trata de personagens 
historicos, cuja existencia, como informa Nimuendaju, 
as vezes nao data ainda de cem anos. Entre eles, os medi- 
cos-feiticeiros Nyanderykynim ("nosso primo") e seu su- 
cessor Nyanderui ("nosso pequeno pai"), que, dirigindo 
a horda dos Tanyigua, partiram da frontelra paraguaia 
em principios do seculo passado em procura do paraiso 
mitico. (35) Foram os iniciadores daqueles extraordi- 
narios movimentos etnico-religiosos que, desencadeados 
pelas ideias miticas das tribos guarani, se prolongaram 

(32). — Esia iiieia, que evidentemente nao ousariamos for- 
mular como lei sociologica, exprime sem diivida, a 
genese do culto dos herois em determinadas cultu- 
ras. Para o estudo desse aspecto dos mitos heroicos, 
que nos propomos abordar em outra oportunidade, 
sao de especial relevancia a exaustiva analise de S. 
Czarnowski, Le culte des heros et ses conditions so- 
ciales — Saint Patrick, heros national de I'Irlande 
(Paris 1919), e o sugestivo prefacio com que Henri 
Hubert enriqueceu essa obra. 

(33), — Nimuendaju, o.c., pag. 335. 
(34). — Nimuendaju, o.c., pag. 332. 
(35). — Nimuendaju, o.c., p5gs. 328-329. 
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por um seculo, mais ou menos, vindo, finalmente, a se- 
lar o destino tragico desses indios. 

* 
* * 

Estudada a mitologia heroica dos Apapokuva-Gua- 
ram, nao se torna necessario, a nosso ver, proceder aqui 
a exaustiva analise dos rr.itos correspondentes encon- 
trados em outras tribos tupl-guaranl. Um aprofunda- 
do estudo compa'xativo das mitologias heroicas dos in- 
dios pertencentes a esse grupo levaria, por certo. a con- 
clusoes interessantes, mas deveria ser empreendido so- 
bre base muito mais ampla. Neste trabalho, contenta- 
mo-nos, por isso, com algumas indicacoes de carater 
geral. 

Em suas linhas essenciais, a tradiqao mitica dos 
Tupinamba, que ocupavam grande extensao da costa 
brasileira na epoca da conquista e da colonizaqao da orla 
litoranea, foi registada varias vezes pelos cronistas da 
epoca; dentre estes se destaca, como an tor do relato 
mais complete, o missionario franciscano Andre Thevet, 
companheiro de Villegaignon. Utilizando-se dos traba- 
Ihos de Thevet, em parte ainda ineditos, e cotejando-os 
com os demais dados disponiveis sobre a religiao das tri- 
bos tupi-guarani, Alfred Metraux desenvolveu um qua- 
dro sugestivo e bastante completo da vida religiosa dos 
Tupinamba. Com muita clareza, aparece ai, por exem- 
plo, a afinidade fundamental da mitologia heroica dos 
Apapokuva com a dos Tupinamba. Certo, as denomina- 
qoes dos personagens sao outras, o que, entretanto, nao 
deve estranhax-se, porquanto "os deuses passam, mas 
os temas perm'anecem", (36) o que equivale a dizer que 
os nomes das figuras miticas sao acidentes transitorios 
e de importancia secundaria. Assim, o heroi tupinamba 
figura no proprio relato de Thevet com uma serie de no- 
mes diferentes, o que levou o frade a dissociar o perso- 
nagem mitico em varies seres distintos. Entretanto pa- 
rece que, em grande parte, essa dissociaqao ja existia no 
espirito dos indios, que estabeleciam ligagao genealogica 
entre as diferentes figuras. Metraux conseguiu demons- 
trar, com bastante evidencia, que todas elas remontam 
a um unico personagem primitivo. 

Nao obstante, a interpretagao etimoldgica das de- 
nominagoes dadas ao heroi pode ser de alguma utili- 

(36). — Georges Dumezil, Le festin d'immortalite, p&g. VII. 
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dade. Assim, a tradugao do nome mais comum do heroi 
tupinamba — Maira, Maira-Ata ou Maira-Monha — re- 
vela desde logo coerencia entre a slgnificagao do nome 
e as agoes do personagem. 

Na autorizada opiniao de Curt Nirnuendaju, Maira 
e o "semi-deus nacional das tribos tupi". (37) Com 
efeito, esse nome e encontradiqo, ccmo designativo do 
beroi civllizador, nas obras rsferentes aos extintos Tu- 
pi do literal, que ate o aplicaram aos franceses vindos 
ao Brasil, mas aparece tambem na mitologia dos Tembe 
e dos Parintintin, onde por sua vez designa o heroi ci- 
vilizador. 

Varias sao as traducoes dadas ao nome Maira. Teo- 
doro Sampaio, p.ex., interpreta-o como contracao de 
"mbae-ira", o que viria a scr "o apartado, o solitario, o 
que vive distante". (38) Com o carater do heroi coadu- 
na-se muito bem a interpretacao de Thevet, que traduz 
o nome com "transfcrmador", e Maira e de fato trans- 
former por excelencia, tra.go que se acentua principal- 
mente no mito tupinamba. (39) Tambem o nome Mai- 
ra-Ata, na tradugao sugerida por Nirnuendaju, "Maira, 
o peregrino" (40) corresponderia a importante qualida- 
de do personagem, caracterizado repetidamente como o 
heroi-peregrino. Na opiniao mais aceita pelos estu- 
diosos do idioma tupi, o termo Monha se refere as qua- 
lidades de medico-feiticeiro que distinguem o heroi; Pll- 
nio Ayrosa explica-o da seguinte maneira: "Mosa, posa, 
poha, pohang, posang, etc., sao variantes graficas de 

(37). — Curt Nirnuendaju, "Os indios Parintintin do Rio Ma- 
deira", Journal de la Societe des Americanistes de Pa- 
ris, n. s., XVI, pag. 224; 1924. 

(38). Teodoro Sampaio, O tupi na Geografia Nacional, s. v. 
"mair". 

(39). — "... e por causa das obras inaravilhosas que fazia 
impuseram-lhe o nome de Maire-monan, nome do qual 
preciso dar-vos a interpretacao. Pois essa palavra 
Maire, em lingua selvagem, significa o mesmo que trans- 
formador: posto que esse era muito habit em transfor- 
mar umas coisas em outras, e Monan significa o mes- 
mo que velho e antigo. . . e e ele, como dizem, que 
ordena todas as coisas a seu agrado, formando-as de 
diferentes figuras: cm formas de animais, aves, peixes 
e serpentes, segundo o seu pais e habitacao, mudan- 
do o homem em animal, para punir-lhe a maldade, 
como bem the parece." A. Thevet apnd A. Metraux, 
La religion des Tupinamba et ses rapports avec celle 
des autres tribus Tnpi-Guarani, pag. 227. 

(40). — "Sagen der Tembe-Indianer", Zeitschrift fur Ethnolo- 
gic, vol. 47, pag. 201; 1915. 
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mo-ang, faze-lo animar-se, tornar sao, curar, remediar. 
E' o remedio, a medicina, a poganga, o que cura". (41) 

Em grande numero de escritos da epoca colonial, 
Sume, como tambem se denomina o heroi civilizador dos 
Tupinamba e de outras tribos tupi-guaranl, e apresenta- 
do como indivlduo de cor branca. Trata-se evldente- 
mente duma interpretagao errada de explicagoes dadas 
pelos aborlgenes. Sstes, referindo-se ao heroi civilizador 
da tribo, diziam ser ele um "grands caraiba", i.e, um 
grande mago on feiticeiro. Ora, como o termo carajiba 
se aplicava ao eurcpeu, que era branco, a confusao era 
facil de estabelecer-ss. Os europeus eram chamados de 
caraibas nao por serem brancos, mas simplesrnente por- 
que eram considerados como individuos extraordina- 
rios. (42) A seguinte observacao de Batista Caetano no 
Vocabulario da Conquista pode ser citada em abono do 
que acabamos de dizer: "Que entre os tupis carayb tam- 
bem designava "branco, europeu" ve-se do fato de ainda 
psrdurar no Amazonas cariua exprimindo "o homem 
civilizado, instruido", e tambem "poderoso ou rico", pois 
que ainda a um negro aba^stado ou que tern posses cha- 
mam "cariua tapanhuna", isto e, senhor preto, senhor 
negro". (43) Em sua significagao fundamental, karaib 
nao tem, pois, relacao alguma com a cor do indivlduo 
a, que se aplica o nome. 

Entre os estudiosos da linguistica americana nao ha 
acordo quanto a origem e a verdadeira significaqao do 
termo caraiba. Friederici, criticando o* vocabulario eti- 

(41). — Plinio Ayrosa, Notas a Jean de Lery, Viagem a terra 
do Brasil, tradu^ao de Sergio MilHet, pag. 273. — Lein- 
bramos que G. Friederici, por sua vez, traduz o ter- 
mo "mohan' com "feiticeiro, necromante, medico; fei- 
tigaria", dizendo, porem, ser oriundo "de uma lingua 
de Santa Marta ou de Venezuela". Hilfsworterhuch 
fill- den Amerikanisten, pag. 06. 

(42) . — Em outro capitulo insistimos bastante sobrc a fre- 
qiiente identificaqao dos estrangeiros com berois ci- 
vilizadores indigenas. Aqui convem acrescentar ape- 
nas o exemplo do deus ou heroi civilizador dos Que- 
chua, chamado Virakocha. Sobre esta dcnominacao 
escreve Friederici; "um deus dos Inka; uiracocba 
chamam comumente ao casteihano cstrangeiro, judeu, 
mouro, turco, ingles e frances, que todos sao espa- 
nhois uiracochas.'' (0. c., pag, 100.) 

(43) . — Batista Caetano de Almeida Nogueira, "Vocabulario 
das palavras guaranis usadas pelo tradutor da "Con- 
quista Espiritual", do Padre A. Ruiz de Montoya", 
Anais da Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro, VII, 
pag. 09; 1879. 
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mologico de Lokotsch, aceita a opiniao de von den Stei- 
nen, quando este afirnla "que a palavra caraibe, cariba, 
canibal, registrada nas fndias Ocidentais por Colombo 
e pelos primeiros descobridores, e tomada a uma tribo 
karaib, e que o termo karaib, karaiba, kxaraiba, que nes- 
ta forma nada tern que ver com o tupl, so se introduziu 
no Brasil em epoca posterior, com sentido transforma- 
do, tendo aqui a significacao de "alguem nao como nos", 
"estrangeiro" ou, como quer Barbosa Rodrigues, "povo 
dc conquistadores e senhores"." (44) 

Nao pretendemos aqui entrar em discussao sobre o 
parentesco linguistico entre os Tupi-Guarani e os Ka- 
raib, e nao possuimos, tampouco, elementos para refu- 
tar a hipotese — que, entretanto. nos parece nouco pro- 
vdvel — de que o tsrmo, com a significacao de "alguem 
diferente de nos", "estrangeiro". (45) se tenha introdu- 
zido no Brasil depois do descobrimento. Lembramos tao 
somente que o vocabulo figura amiude em antigas cro- 
nicas e relates sobre Indies tupi-guarani, e geralmente 
com o sentido fundamental de mago, feiticeiro, homem 
santo, sabio ou astuto, significacao com que foi apli- 
cado tambem aos europsus. A ideia complementar de 
conquistador, senhor, domir.ador, que tantos autores li- 
gam a palavra, tern toda razao de ser, porquanto, para 
a mentalidade de muitos Tupi-Guarani, nao ha diferen- 
qa essencial entre a qualidade do feiticeiro e a autori- 
dade do chefe, yisto que esta decorre daquela. Quere- 
mos insistir somente no fato de que — pelo menos en- 
tre os Tupi-Guarani — o verdadeiro significado de ka- 
rat nao e outro senao o de magia, feitigo, poder ou fa- 
culdade extraordinaria. Caraibs, e, pois, todo portador 
dessa qualidade, quer seja o medicofeiticeiro da tribo 
ou o invasor europeu, o "branco" ou "estrangeiro". Co- 
mo vimos, a principal "danga medicinal" executada pe- 
los Apajpokuva e o nimongarai, nome que se decompoe 
da seguinte maneira: ni = a si proprio, nro fazer, ka- 
rai = magia. (46) Dessa etimologia se depreende com 

(44). — Georg Friedcrici, resenha dc Etymologisches Worter- 
bach der amerikanischen (indianischen) Worter im 
Deutschcn, de Karl Lokotsch; Gottingische Gelehrte 
Anzeigen; 1927, pag. 297. 

(45). — Karl von den Steinen, apud G. Friederici, /. c. 
(4()) . — Nimucndaju, "Die Sagen von der Erschaffung uml 

Vernichtung etc.", pag. 349. 
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facilidade o sentido original da palavra karai, que par- 
son para o portugues sob a forma de caraiba. 

* 
* * 

VIII. — A COSMOGONIA MUNDURUKtJ COMO 
EXPRESSAO E S1NTESE DUMA CULTIJ- 
RA TRIBAL 

A tribo dos Munduruku, distribuida pelos vales do 
Xingu, do Tapaioz e do Madeira, oferece uma serie de 
dificuldades e problemas no tocante a filiacao Imglils- 
tica e a classificagao cultural. Baseado em material re- 
colhido por missionaries franciscanos, Curt Nimuenda,- 
ju, estudando a situagao do idioma munduruku em face 
da familia linguistica tupi-guarani (1) salienta "que 
precisamente as mais importantes palavras-fio, relati- 
vas as nartes do corpo e aos fenomenos da natureza, sao 
todas derivadas do Tupi", enquanto no domlnio da gra- 
matica se observa, como significativo, o parentesco dos 
pronomes. Visto que tais semelhangas dificilmente se 
exnlicam pelo contacto com tribos tuni-guaram de ter- 
ritorios vizinhos. o mesmo autor inclui o dialeto mun- 
duruku na familia lingiilstica dos Tupi-Guaranl, sem 
afirmar, todavia, que os Munduruku sejam Indios per- 
tencentes originariamente a esse grupo. Em seu etetu- 
do classificatorio das llnguas indlgenas do Brasil, Chest- 
mlr Loukotka, nor sua vez, inclui o idioma dos Mun- 
duruku na familia tuni sob a mbrica "llnguas mescla- 
das com Aruak", juntamente com os Yuruna e os Xi- 
paya do vale do Xingu. (2) Os Munduruku do Xingu 
sao conhecidos geralmente sob o nome de Kuruaya. 

A afinidade linguistica desses Indios com as tribos 
tupl-guaranl nao corresponde parentesco cultural. Al- 
guns autores admitem a probabilidade de uma filiacao 
etnica dos Munduruku com povos estabelecidos mais a 
oeste, talvez em terras bolivianas. No que se refere aos 
textos principais da mitologia, yeremos que e realmen- 
te posslvel indicar importantes pontos de contacto. 

(1) — "Beziehungen der Munduruku zu den Tupi ', Anthro- 
pos, XXIII, pags. 975-97G. (Reproduzido de "Lose 
Blatter vorn Cururu", 1937, pag. 80.) 

(2). —- "Linguas indigenas do Brasil". Revistn do Arqnivo Mu- 
nicipal, vol. LIV, pag. 164; 1939. 
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Antes disso, porem, e precise chamar a atengao 
para um fato bastante significative com referencia a 
falta de "pureza" cultural, e mesmo lingiiistica, dos Mun- 
durukii. No citado trabalho sobre a filiagao do idioma, 
Nimuendaju escreve que as semelhancas com o Tupi- 
Guarani nao se explicam por influencias exercidas pelos 
Apiaka e Parintintin. (3) Entretanto, a leitura do re- 
latorio de Gongalves Tocantins (4) da a impressao de 
que, pelo menos em certa epoca, a infiltracao parintin- 
tin na tribo munduruku deve ter sido bem consideravel. 
O grupo por ele visitado movia frequentes guerras aos 
Parintintin para aprisionar mulheres e criangas. Justi- 
ficavam-se essas correrias dizendo; "Eu vou porque pre- 
cise de u'a mulher para me casar, ou preciso de um 
pequeno para filho de minha mulher". (5) Apesar do 
odio de morte que reinava entre as duas tribos, as mu- 
lheres e os meninos aprisionados na luta eram incorpo- 
rados a comunidade, sendo tratados exatamente como 
os Munduruku natos. "Sao pintados, diz Tocantins, com 
os mesmos arabescos de cores indeleveis; a mulher en- 
contra logo marido, e o menor encontra pai adotivo; que 
quase sempre e o proprio indio que o aprisionou." (6) 
Deve-se frisar que a tatuagera tribal e de maxima im- 
portancia para um Munduruku, fato que tarabem ja e 
salientado por Gongalves Tocantins; "Parece, pois, isto 
uma especie de batismo de sangue — um laco social — 
um vinculo consagrado, que, como solidos elos de uma 
cadeia, prende entre si todos os membros da tribo". (7) 
A sua instituicao e atribuida ao heroi civilizador. (8) 
Segundo Agassiz, a tatuagem tribal e considerada como 
indice de nobreza; nas povoacoes em que os prccessos 
de aculturagao haviam feito desaparecer o costume, re- 
cebia-se com distincao e deferencia aos que ainda osten- 
tavam os desenhes tradicionais. (9) 

Beduz-se dai que os prisioneiros de guerra, uma vez 
adornados com a tatuagem tribal, sao realmente mem- 

(3). — NimucMidaju, I.e. 
(■1). — Antonio Manuel Gongalves Tocanlins, "Estudos sobre 

a tribo Mnndnrucu", Revista do Institulo Historico e 
Geogrdfico Rraxileiro. tonio XL, vol. 55, parte 11, pags. 
73-161; 1877. 

(5). — Gongalves Tocantins, o.c., pag. 84. 
(6) . — O.c., pag. 93. 
(7). — O.c., pag. 115. 
(S). _ Ibidem. 
(9) . — Luiz Agassiz c Elisabeth Gary Agassiz, Viagcm ao Bra- 

sil (1865-1866), pag. 399. 
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bros da comunidade e nao apenas uma classe de escravos. 
Assim, devem exercer influencfais decisivas na cultura 
tribal e modificar profundamente o idioma. (10) 

A mitologia munduruku diverge de maneira funda- 
mental da tradicao mitica de outras tribos tupi-guarani, 
razao pela qual cumpre estuda-la em separaido. 

★ 
* * 

Organ! zacao social dos Munduruku 

Informa o padre Kruse que a vida social dos Mun- 
duruku e organizada segundo principios totemicos, em 
conexao com um mixto de patrilinearidade e matrilinea- 
ridade. Conquanto a mulher seja respeitada, a posigao 
social do homem e predominante. (11) 

A tribo sei divide em duas fratrias ou metades exo- 
gamas, a dos "brancos" e a dos "vermelhos", por sua 
vez subdivididas em 34 clas, cabendo 19 a fratria dos 
"brancos", e 15 ^ dos "vermelhos". (12) 

(10). — E' interessante notar que, s«gundo a observacjao de 
von Martins, havia, entre os Munduruku, individuos es- 
tranhos na condi^ao de escravos; estes "nao podiam 
tatuar-se como os sens vencedores e senhores, nem 
tao pouco usar os mesmos adornos moveis, mas tam- 
bem nao ousavam conservar os enfeites e distintivos 
nacionais de sua propria tribo''. C. Fr. Ph. von Mar- 
tius, Beitrdge zur Ethnographic and Sprachenkunde 
Amerika's zumal Brasiliens, I, pag. 71. — Dum modo 
geral, o numero de individuos estranhos incorporados 
a comunidade munduruku foi tao notavel que deu 
origem a uma estratifica?ao social baseada numa es- 
tratifica^ao etnica. Herbert Baldus, "Herrschaftsbil- 
dung und Schichtung bei Naturvolkern Sudameriitas", 
Archiv fur Anthropologie, N. F., XXV, pag. 116, 1939, 
e "Introdu^ao'' a Os Caduveo, de Guido Boggiani, pags. 
16-17, estribado em von Martius, I.e. 

(11). — P. Albert Kruse, "Lose Blatter vom Cururu", Santo 
Antonio — Provinzzeitschrift der Franziskaner in Nord- 
brasilien, ano XI, n.0 2, pag. 103; outubro de 1933. 

(12). — P. Albert Kruse, o. c., Santo Antonio, ano XII, n.D 

1, pag. 25; abril de 1934. — Segundo Barbosa Rodri- 
gues (apud Henri Coudreau, Viagem ao Tapajoz, pags. 
181-182), os Munduruku estao organizados em tics di- 
visoes, a vermelha, a branca e a negra; em seus en- 
feites predominam respectivamente as cores vermelha, 
amarela e azul, que sao as das diferentes araras cria- 
das para esse fim. A esse respeito, e preciso frisar 
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Observa-se rigorosa sucessao patrilinear com rela- 
gao aos clas totemicos, permitindo-se a admissao da 
crianca em outro cla somente quando este e consideraj- 
do "parente". O missionario infelizmente nao diz em 
que consistem os tragos de matrilinearidade na organi- 
zagao social dos Mimduruku; lembra apenas que, se- 
gundo o padre W. Schmidt, a existencia de totens vege- 
tais — que se observam entre os Munduruku, ao lado 
de totens animais, que constituem a maioria — e indi- 
cio de influencias matrilineares. 

Os membros dos diferentes clas podem, sem mais 
nem menos, matar e comer os respectivos animais tote- 
micos. 

A monogamia, embora considerada como institui- 
gao do heroi civilizador e imposta pela tradigao, nao se 
observa mais de um modo geral. (13) E' verdade que 
Gongalves Tocantins fala ainda da indissolubilidade do 
matrimonio e da inexistencia da poligamia. — A inicia- 
tiva para o casamento parte do rapaz, que se dirige su- 
cessivamente a mae e ao pai da jovem. (14) 

No centro da aldeia munduruku, eleva-se o ekga, 
casa-dos-homens ou "quartel dos guerreiros", como se 
exprime Gongalves Tocantins, (15) ou "pequeno tem- 
plo do culto", como diz o padre Kruse. (16) As mu- 
Iheres e criangas habitam nas construgoes dispostas em 
redor desse edificio central. No ekga, onde tambem se 
guardam as flautajs sagradas, kaduke, e proibida a en- 
trada as mulheres. 

Os dados existentes sobre a cultura munduruku 
nada informam quanto a ritos de iniciagao para ios 
rapazes que ingressam na, sociedade dos homens. Seria 
de interesse obter material sobre esse ponto, especial- 
mente para se compreender melhor a significagao social 

que os kaduke, flautas sagradas que abrigam os 
espiritos dos antcpassados, saio em niimero de 
tres, como se depreende duma observa?ao do padre 
Kruse (apud Fr. Valter Gary Kempf, 0. F. M., "A 
contribui?ao franciscana para o conhecimento da tri- 
bo dos mundurucus"', Vozes de Petropolis, pag. 46^, 
julho-agosto de 1944). For sua vez, o mito da revolu- 
5ao social, a que nos referimos em outro capitulo, faz 
men^ao de tres flautas kaduke. E' possivel, pois, que 
originariamente tenha havido uma flauta para cada 
grupo. 

(13). — Valter G. Kempf, o.c., pdgs. 469-470. 
(14). — Valter G. Kempf, o.c., p^g. 470. 
(15). — O.c.. pskg. 102. 
(16). — Apud V. G. Kempf, o.c., pdg. 469. 
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de um mito importante, recolhido por frei A. Kruse, e 
relativo a instituigao da casa dos homens. (17) 

★ 
* » 

Karu-Sakaibe, heroi civilizador dos Munduruku 

O mito cosmogonico dos Munduruku conta, a histo- 
ria de Karu-Sakaibe, personagem que saiu da escuri- 
dao em companhia de seu auxiliar ou filho Rairu. De- 
pois de criar o ceu — a terra ja existia —, faz com que 
os homens passem a morar sobre a superficie terrestre, 
da aos Munduruku os elementos de sua cultura ma- 
terial e estabelece as normas de sua organizagao social. 

Como veremos, o mito de Karu-Sakaibe e Rairu en- 
tra na categoria dos chamados "mitos de irmaos", bas- 
tante freqiientes entre os indios da America do Sul. 

Conhecem-se varias versoes do mito cosmogonico 
dos Munduruku. A principal e a de Barbosa Rodrigues, 
que a publicou em nheengatu (que nao e a lingua dos 
Munduruku) e em portugues. (18) Sao valiosas tam- 
bem as versoes colhidas por Gongalves Tocantins (19) 
e Agajssiz. (20) Outra foi publicada por Coudreau. (21) 
Modernamente, a contribuigao cientifica dos missiona- 
rios franciscanos veio completar, de varies pontos-de- 
vista, esse material do seculo passado. (22) 

(17). — Para o sexo feminino, parece haver rito de inicia^ao, 
ou coisa parecida, para admissao a camada dos adul- 
tos; quando a moea se torna piibere, airancam-se-Ihe 
os cabelos (Auguste Francois Biard, Deux nnnees an 
Bresil, pag. 570) e da-se-lhe a denomina^ao de itai- 
chiat em substitui?ao a itaichi-amat, impubere. (V. 
G. Kempf, o. c., pag. 470.) 

(18) . — Joao Barbosa Rodrigues, "Poranduba Amazonense'", 
Anais da Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro, vol. 
XIV (1886-1887), fasclculo n." 2, pdgs. 245-251; Rio 
de Janeiro 1890. 

(19). — O.c., pags. 86-88. 
(20). — Agassiz,o.c., pags. 396-399. 
(21). — Henri Coudreau, Viagem ao Tapajoz, p&gs. 162-166. 
(22). — Consultamos os seguintes trabalhos: P. Albert Kruse, 

"Lose Blatter com Cururu", cit.: Frei Valter Kempf, 
O. F. M., "A contribui^ao franciscana para o co- 
nhecimento da tribo dos mundurucus", cit,, "A mito- 
logia dos mundurucus", Vozes de Petropolis, mar^o- 
abril de 1945, pags. 166-177. Nao nos foi possivel en- 
contrar as publicafoes dos missionarios Hugo Mense 
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Os atributos de Karu-Sakaibe e o culto que Ihe e 
tributado levaram os missionarios franciscanos a clas- 
sificar esse personagem como ser supremo. De fato, os 
Munduruku, apesar de inclm-lo em um de seus clas to- 
temicos, afirmam que uao teve pai nem mae, (23) e 
que e Tupana "e nao homem como nos outros (huei-die- 
nia-ema)". (24) Alem disso, fala-se em sua grande 
bondade. (25) As almas dos falecidos vao reunir-se a 
61e no alem. E' objeto nao sdmente de pieces e siipli- 
cas, como de uma especie de sacrificio. Quanto a este 
ultimo ponto, afirma frei V. Kempf; "Omitiam-se es- 
crupulosamente sacrificios as outras personagens mlti- 
cas porque Karu-Sakaibe o proibira", (26) o que esta 
em contradigao com o seguinte depoimento do pajdre 
Kruse: "Os antepassados dos clas, tube ou ungun, estao 
abrigados nos kaduke, grandes instrumentos de sopro 
que se consideram como seres vivos. Na festa dos ho- 
mens tocam-se os kaduke. Por fim, derrama-se na aber- 
tura superior das flautas uma porgao de meseri, que e 
uma beberagem de manicuera consumida na solenida- 
de; numa cuia, colocada em baixo, recolhe-se a, bebida 
para toma-la (!). O objetivo da cerimonia e fazer com 
que o antepassado nao fique bravo e conserve sempre 
uma atitude favoravel para com os seus descendentes". 
(27) Trata-se, pois, dum verdadeiro sacrificio. 

Para varies adeptos da escola historico-cultural, o 
titulo de "nosso pai", dado a um ente mitologico, e igual- 
mente indicio de tratar-se de um ser supremo. De fato, 

e Chrisostoinos Stromer. 
Ja estava redigido este capitulo quando saiu do prelo 
o vol. IV dos Arguivos do Museu Paranaense, conten- 
do erudito "Estudo sobre a milologia dos indios mun- 
durucus" (pags. 249-290), da autoria de frei Valter 
Kempf, 0. F. M. Com auxilio dos manuscritos dei- 
xados pelo falecido missionario franciscano Hugo 
Mense, Kempf enriqueceu cousideravelmente os nossos 
conhecimentos da cosmogonia munduruku. Lamen- 
tamos a impossibilidade de discutir neste ensaio os 
"comentarios', muito valiosos, que constituem a par- 
te principal do Irabalho de Kempf. Esperamos faze- 
lo em outra oportunidade. 

— Gonfalves Tocantins, o. c., pag. SG. 
— Frei Valter G. Kempf, O. F. M. "A contribuifao 

franciscana para o conhecimento da tribo dos mun- 
durucus", pag. 473. 

— Coudreau, o.c., pag. 165; Kempf, o.c., p4g. 473. 
— Kempf, o.c., pags. 473-474. 
— Kruse, o.c., 1934, p^g. 25. 

(23). 
(24) 

(25), 
(26) 
<27) 
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Karu-Sakaibe e chamado de "nosso pai", (28) da mes- 
ma forma como, segundo Preuss, (29) o ser supremo 
dos Uitoto se chama simplesmente de "pai". Entretan- 
to, a designagao de "pai" ou "nosso pai" tambem pode 
significar simplesmente ancestral ou pai do genero hu- 
mano e, como tal, segundo o proprio padre Schmidt, 
(30) seria o prototipo dos herois civilizadores. 

Com referencia ao ser supremo dos Uitoto, Radin 
(31) exprime a opiniao de que o titulo de "nosso pai" 
constitui um esforqo — por parte do espirito realista, 
em oposiqao a mentalidade de tipo teorico — de se igua- 
lar a dmndade com o ancestral humano, motivado pe- 
lo culto dos antepassados que se observa, na tribo. Co- 
mo sabemos, a religiao dos Munduruku, por sua vez, se 
baseia no culto dos antepassados. (32) 

Se e verdade que Karu-Sakaibe pode ser arrolado 
como ser supremo, o que nao pretendemos por em du- 
vida, e certo tambem, de outro lado, que a mitologia o 
apresenta com muito maior evidencia em seu papel de 
heroi civilizador. Tudo depende naturalmente da di- 
ferenqa que se estabeleqa entre um e outro. Definindo- 
se o ser supremo como "personificacao da ordem do uni- 
verso", segundo a expressao de Preuss, (33) poder-se-ia 
caracterizar o heroi civilizador como "personificagao da 
ordem social", e e esta, como veremos logo a seguir, a 
nogao que melhor se coaduna com Karu-Sakaibe, figura 
maxima da mitologia munduruku. Um fato em que to- 
davia convem insistir e o de que a categoria do ser su- 
premo e a do heroi civilizador nao sao mutuamente ex- 
  FACULDAOE DE FILOSOFIA, CltaS E LET9A8 
(28). — Kruse, o.c., 1934, pag. 27. 
(29). — K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten dest 

Hochsten Wesens, pag. 43, e em outras obras. 
(30) . — Wilhelrn Schmidt, "Heilbringer bei den Naturvolkern"', 

Semaine Internationale d'Ethnologie Religieuse (IVe 
session), pag. 251. 

(31). — Paul Radin, Primitive Man as Philosopher, pag. 357. 
(32). — E' precise assinalar, porem, que, na opiniao de K. 

Th. Preuss, os designativos de "pai"' e "mae" aplica- 
dos a suprema divindade nao correspondem a uma 
identifica^ao do ser supremo com o primeiro ante- 
passado ou pai da humanidade. As expressoes "nos- 
so pai" ou "nossa mae" serviriam tao sbmente para pa- 
tentear a confian^a na bondade e na benevolencia do 
ser supremo em face dos homens, e nos casos em que 
a suprema divindade e realmente considerada como 
primeiro homem teria havido apenas juncao secun- 
dAria das duas ideias. 0. c., pags. 46-47. 

(33). — O.c., pAgs. 42-43. 
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clusivas. O padre Schmidt, o mais ardoroso propugna- 
dor da teoria do monoteismo primitivo e da universali- 
dade do ser supremo, reconhece mesmo que a fusao das 
duas figuras constitui um processo tao comum que nas 
"culturas secundarias" (segundo o esquema elaborado 
pela escola de Viena) ja nao e possivel apontar nenhum 
exemplo de um ser supremo a que nao se tenha acres- 
centado um numero mais ou menos consideravel de 
tragos caracteristicos do heroi civilizador. (34) 

Em favor dos que preferem ver em Karu-Sakaibe 
principalmente um ser supremo, deve-se reconhecer que 
o mito e a tradigao tribal nao Ihe atribuem mortalida- 
de, dizendo apenas que ele se retirou para o ceu, depois 
de deixar, como recordagao, as inscrigoes rupestres que 
se encontram no vale do Tapajoz; segundo a versao de 
Barbosa Rodrigues, sumiu-se num buraco da terra. Ade- 
mais, alem de nao Ihe atribuir pai nem mae, o mito o 
apresenta com a faculdade de criar homens, pois, quan- 
do se Ihe extravia o filho, ele cria outro, esculpindo-o de 
madeira e dando-lhe vida. (35) 

Karu-Sakaibe nao e somente o autor da divisao da 
tribo em metades (ele proprio pertencia ao cla karu, i.e, 
da arara vermelha, que faz parte da fratria dos "verme- 
Ihos"), como tambem do rigoroso preceito da exogamia, 
que se observa invariavelmente. Alem disso, instituiu a 
monogamia. (36) 

Karu-Sakaibe e apresentado como membro da, tribo 
munduruku e, ao mesmo tempo, como seu fundador e 
pai, nao porque tivesse gerado ou criado os primeiros 
Munduruku, mas porque os trouxe a superficie da terra, 
estabelecendo-os no territorio do Alto-Tapajoz, na al- 
deia de Necodemos ou Decodemo, considerada^ por isso 
mesmo, como bergo do genero humano. (37) 

(3"^) • — w. Schmidt, "Heilbringer bei den Naturvdlkern" pafl. 
257. ' 

(35). — Gonsalves Tocantins, o.c., pag. 87. 
(3d). — Kruse, o.c., 1934, pag. 25; Kempf, o.c., pag. 470. 

(37). — Gon^alves Tocantins, o.c., pag. 75. 
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Rairu, companheiro de Karu-Sakaibe, e arrastado 
ad inferos por um tatu, (38) e la descobre os homens. 
Karu-Sakaibe, depois de dar origem ao algodao, fabrica 
uma corda, pela qual os homens sobem a terra. Antes 
que todos o consigam, a corda rebenta, e os restantes — 
os melhores e os mais bonitos — ficam em baixo. fissfe 
incidente ocorre tambem, mais ou menos diferenciado, 
na mitologia de outras tribos americanas. (39) 

Karu-Sakaibe e tambem heroi transformador. So- 
prando em penas fincadas na terra, produz rochas e 
montanhas, mais ou menos como Kon, o "sem-ossos", 
personificagao da tempestade entre os Yunka do Peru, 
que faz os montes e os vales. (40) 

Foi Karu-Sakaibe quern reuniu os Munduruku em 
uma tribo. "Os riwat (clas) foram primeiro nagoes", 
disse um informante ao padre A. Kruse. E, ante a in- 
sistencia do missionario, explicou: "Em tempos anti- 
gos, os clas, riwat, viviam muito distantes uns dos ou- 
tros. Guerreavam-se mutuamente. Depois confraterni- 
zaram-se. Karu-Sakaibe disse: "Deixemos de ma tar. 
Vamos ser irmaos. Agora vamos ser alegres. Agora tu- 
do esta bom", disse ele". (41) Em nota, o franciscann 
acrescenta que, em 1927. os Munduruku tiveram a vi- 
sita de um grupo de Wiaunyen, indigenas do Rio Mutum, 
afluente do Tapajoz, que falam a mesma lingua. Dos 
sinais por eles deixados concluiram os Munduruku que 
os visitantes queriam confraternizar-se com eles. (42) 

Tudo isso vem corroborar ai nossa opiniao de que, 
pelo menos em determinados casos, as fratrias sao sim- 
plesmente hordas outrora independentes e que afinal se 
fundiram, como tivemos ensejo de dizer com relagao 
aos Borcro. 

(38). — Segundo Kcmpf, rairu significa tatii. (0. c., pag. 473.) 
Seria, pois, uma personificagao da lua. (W. Schmidt, 
o.c., pag. 251.) 

(39). — P. Ehrenreich ("Die Myfhen und Legenden dec Siid- 
amerikanischen Urvolker etc." pags. 32-33), reuniu 
vArias formas analogas ou paralelas de tribos de di- 
ferentes partes da America. Veja-se tambem, sobre 
este assunto, R. H. JLowie, "American Culture Histo- 
ry", American Anthropologist, vol. 42, pag. 421; 1940. 

(40). — Analogia lembrada por Ehrenreich, o.c., pag. 29. 
(41). — Kruse, o.c., 1934, pag. 27. 
(42). — Kruse, o. c., 1934, nota a pag. 33. 



136 

O rapto de mulheres, praticado pelos Munduruku, 
segundo o testemunho de Gongalves Tocantins, (43) 
pode ser interpretado como reminiscencia de antiga ins- 
tituigao, que se teria transformado, posteriormente, na 
organizagao da exogamia. Entretanto, nao queremos 
com isso pugnar pela validade universal da velha teo-- 
ria de Mac Lennan sobre a origem da exogamia. (44) 

O distintivo tribal, e ao mesmo tempo clanico, — 
pois varia de acordo com os clas, — foi tambem inven- 
tado por Karu-Sakaibe, como atras ja lembramos. "En- 
tao, escreve Coudreau, (45) num gesto de infinita bon- 
dade, o grande Caru-Sacaebe ensinou aos sens Mundu- 
rucus o mcdo de fazerem as tatuagens com as quais ain- 
da hoje a tribo se enfeita, — e que nao sao outras senao 
as do proprio Caru-Sacaebe." Tambem os Borcro. pelo 
menos por ocasiao de algumas festas, se apresentam com 
os enfeites dos gemeos miticos. 

O tempo em que Karu-Sakaibe vivia entre os Mun- 
duruku era uiria: idade de ouro, em que, consoante a 
tradigao tribal, nao havia feiticeiros. (46) Segundo Gon- 
galves Tocantins, a feitigaria e o unico crime que se cas- 
tiga com pena de morte. (47) E parece ser a unica coi- 
sa de que os Munduruku realmente tern medo, ja que 
nao ha m^us espiritos que povoam a natureza. (48) A 
nao existencia de maus espiritos explica provavelmente 
o pouco relevo dado ao culto religiose e o papel redu- 
zido dos medicos-feiticeiros. A estes cabe descobrir e 
inutilizar o kauri, i.e, o feitigo ou materia enfeitigada 
que os maus feiticeiros escondem nalguma maloca, com 
a intengao de causay doengas ou mortes. 

Karu-SakaibS foi tambem o inventor e mestre das 
atividades econdmicas dos Munduruku. Foi ele quern 
deu origem a caga de maior porte, pois antigamente 
havia so caga miuda, e quern ensinou aps homens to- 
dos os processes de cagar. (49) Mas nao foi so isso; 

(43). — O. c., pag. 84. 
(44). — Veja-se, por exemplo, a critica de Freud a Mac Len- 

nan. Sigmund Freud, Totem and Tabu — Einige 
Uebereinstimmungenim Seelenleben der Wilden and 
Neurotiker (4.i' edi?ao), pags. 147-148. 

(45). — O.c., pag. 165. 
(46). — Gon^alves Tocantins, o.c., pag. 111. 
(47). — O. c., pag. 107. 
(48). — Gonsalves Tocantins, o.c., pag. 117. 
(49). — Coudreau, o.c., pag. 162. 
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apesar de experimentar a ingratidao dos primeiros ho- 
mens, a quem depois transformou em porcos do mato, 
ensinou aos antepassados dos atuais Munduruku os pro- 
cessos agricolas e a preparacao dos alimentos. A versao 
colhida por Gongalves Tocantins di-lo da seguinte ma- 
neira: "Em Neccdemos Cam-Sacaebe preparou um cam- 
po, semeou-o e quando cairam as primeiras chuvas bro- 
tou a mandioca, o milho, a batata, o cara, o algodao, e 
outras plantas alimenticias e medicinais. Ensinou a cons- 
truir fornos e a preparar a farinha". (50) Segundo in- 
formes registados pelo padre Kruse, os Munduruku di- 
zem Que em tempos antigos nao conheciam a mandio- 
ca e as demais plantas cultivadas, e que viviam exclusi- 
vamsnte da caga e da coleta. (51) Afirmagao que di- 
ficilmente se coaduna com a citada passagem do mito 
de Karu-Sakaibe. 

O mito de Karu-Sakaibe contem igualmente uma 
caracterizacao da condigao humana comparada a dos 
animais. & pela atividade e pelo trabalho que se esta- 
belece a distincSb entre as duas categorias. Voltando da 
regiao subterranea, Rairu diz a Karu-Sakaibe: "Nao me 
batas, porque no buraco da terra eu achei muita gen- 
te, mais que boa. e eles vem trabalhar para nos". (52) 
Numa versao publicada pelo padre Teschauer, Rairu 
propoe a Karu-Sakaibe: "Se queres arrotear o vale, a 
serra, la no fundo ha homens e mulheres para cultivar 
a terra". (53) Depois, os indivlduos preguicosos, que 
comegam a dormir enquanto Karu-Sakaibe pinta a to- 
dos, sao transformados em aves, morcegos, porcos e bor- 
boletas. E aos outros, que nao sao preguigosos, diz o 
seguinte: "Voces serao o principio de outro tempo; nou- 
tro tempo os filhos de voces serao valentes". (54) A 
titulo de comparagao, lembramos que o criterio distin- 
tivo entre o homem e os animais estabelecido pela mi- 
tologia dos andamaneses e a posse do fogo. Os homens 
descendem daqueles antepassados que salvaram o fogo 
por ocasiao do diluvio; dos outros derivam os animais. 
(55) O mito munduruku exprime o "valor social" do 

(50) . — O.c., pag. 87. 
(51). — O.c.. 1933, pag. 103. 
(52). — Barbosa Rodrigues, o.c., pag. 251. 
(53). — C. Teschauer, S. J., Avifauna e flora nos costumes, 

superstigoes e lendas brasileiras e americanas (3.a 
edi^ao), pag. 208. 

(54). — Barbosa Rodrigues, I. c. 
(55). — A. R. Radcliffe-Brown, The Andaman Islanders, pag. 

345. 
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trabalho, da mesma forma como o diluvio andamanes 
exprime o do fogo. 

Um texto colhido pelo padre Kruse explica a origem 
das diferentes ra?as humanas. fisse mito so pode ser de 
formagao recente, posterior ao contacto com bra^ncos, 
pretos e mulatos. Nele aparecem elementos blblicos, 
como Adao e a cobra, certamente reminiscencias das pri- 
meiras missoes estabelecidas na tribo. E' a Karu-Sakai- 
be que se remonta a diferenciagao racial da humanidar 
de. Karu-Sakaibe diz a Adao; Vai tomar banho. De- 
pois do banho, Adao sai da agua com a pele clara; ou- 
tros, que se Die seguem, vao saindo cada qual com a 
pele mais escura, e o ultimo aparece com a pele bem 
preta, porque a agua ja estava muito suja. (56) — Tam- 
bem na versao colhida por Gongaives Tocantins, o mito 
de Karu-Sakaibe ja se preocupa com as diferengas raciais 
dos seres humanos. A passagsm e a seguinte: "Che- 
gando (Caru-Sacaebe) ao lugar onde esta Necodemos, 
bateu com o pe a terra, e de uma larga fenda que se 
abriu tirou um casal de Mundurucus, um casal de bran- 
cos, um de indios e um de pretos. O casal de Mundu- 
rucus Caru-Sacaebe pintou pela mesma forma por que 
ele proprio estava pintado, e foi o principio da maloca 
de Necodemos e o tronco da tribo, que se tornou nume- 
rosa e pujante, a ponto de fazer estremecer a terra quan- 
do marchava para a guerra. Os brancos, os indios e os 
pretos dispersaram-se e foram povoar outras terras". (57) 

Karu-Sakaibe e, pois, responsabilizado pelos mais va- 
riados fenomenos que sohcitam a atengao do Mundu- 
ruku. Logo que surgem fenomenos novos que reclamam 
exphcagao, a fantasia mitica forja os episodios corres- 
pcndentes, cujo protagonista e o mesmo Karu-Sakaibe. 

(5G). — Kruse, o.c., 1934, pag. 29. 
(57). — Gonsalves Tocantins, o.c., pag. 87. -— As diferen^as 

da cor da pele enlrc as varias ra^as humanas susci- 
taram as mais curiosas explicagocs etiologicas no es- 
piritu dos indios. Xa Colombia, um indio Uitoto di- 
tou ao professor Prcuss as seguintes frases: "Nos 
somos de cor escura. Xos nos alimentamos de juca, 
de canaguche (beberagem de frutos) e dos frutos da 
palmeira milpesos. E' por isso que somos escuros. 
Voces, porem, comem carnc e arroz, por isso voces 
sao brancos. Nos todos comeraos frutos, por isso so- 
mos escuros." (Preuss, o.c., pag. 9.) — fi interes- 
sante exemplo para ilustrar o raciocinio pseudo-cien- 
tifico do post hoc, ergo propter hoc. 
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Dissemos, no inlcio deste capitulo, que se pode apon- 
tar alguma afinidade entre a mitologia dos Munduruku e 
a tradigao mitica de povos estabelecidos em regioes mais 
ocidentais. O principal ponto de contacto e o que liga 
o mito cosmogonico munduruku com o de Tiri e Karu 
dos Yurakare, da regiao do Rio Mamore. (58) 

A comecar pelo nome Karu. Em quechua a palavra 
Karu, segundo Barbosa Rodrigues, quer dizer "homem 
de longe, viajante, estrangeiro". (59) E' significativa 
essa etimologia, dada a freqiiente caracterizagao dos he- 
rois rmticos como homens vindos de terras estranhas, 
traco que talvez possa ser interpretado, as vezes, como 
reminiscencia de contactos culturais, atraves dos quais 
um povo teria sido "civilizado" por outro. Como quer 
que seja, nao e rara a ideia do heroi civilizador como 
heroi-peregrino nas mitologias americanas. (60) 

Mas, como ha pouco lembramos, o nome Karu se 
aplica tambem a um dos herois miticos dos Yurakare. E 
o mito principal desses indios apresenta notavel ana- 
logia com o de Karu-Sakaibe, abstracao feita das rela- 
goes de parentesco entre personagens em um e outro 
mito, as quais, no decorrer do tempo, certamente per- 
deram a forma primitiva. Como ja observou Ehren- 
reich, (61) e provavel que no mito munduruku, a figu- 
ra de Rairu (companheiro de Karu-Sakaibe no texto de 
Gongalves Tocantins, e filho dele na versao colhida por 
Barbosa Rodrigues) reuna, em um so personagem, a 
primitiva ideia dos irmaos miticos, dos quais o pai exige 
uma serie de "provas" ou trabalhos dificeis. No mito 
yurakare, Tiri e pai de Karu; este, alem de fazer um fi- 
lho de unha de seu pe, tambem possui um irmao, que 

(58) . — Uma das versoes mais conhecidas desse mito e a de 
Barbosa Rodrigues, o.c., p5gs. 252-255. 

(59). — O.c., pag. 245. 
(60) . __ Referirao-nos, por exemplo, aos herois civilizadores 

das altas culturas da America (Azteca, Maya, Chibcha, 
Quechua), que tcriam vindo de modo misterioso, duma 
regiao do oriente. (Cf. P. Ehrenreic'h, o.c., pag. 
41.) Outro Exemplo e o do heroi civilizador de cer- 
tas tribos tupi. Sume ou Maira (-Ata)j a este respei- 
to, Nimuendajii colheu material interessante entre os 
Tembe do Maranhao e do Para. ("Sagen der Tembe- 
Indianer", Zeitschrift fiir Ethnologic, vol. 47, pags. 
281 ss.; 1915.) 

(01). — O.c., pags. 46-49. 
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depois sobe ao c6u, transformado em lua. (62) De seu 
lado, Karu-Sakaibe, depois de perder a Rairu, faz de ma- 
deira um segundo filho, que e posteriormente transfor- 
mado numa anta. (63) 

Tanto o mito munduruku como o dos Yurakare fa- 
zem sair os diferentes povos duma regiao subterranea. 
Karu-Sakaibe de um lado promove a confraternizaqao 
das diferentes hordas de Munduruku, enquanto do ou- 
tro assinala com cores diferentes os homens e as mu- 
Iheres retirados da regiao subterranea, estabelecendo. 
dessa maneira, a distingao e a oposigao entre as varias 
tribos indigenas. For sua vez, Tiri arma as diferentes 
tribos com flechas, e langa a discordia entre elas, afim 
de se dividirem e de ocuparem toda a terra; em seguida, 
torna, porem, a pacifica-las, embora nao apague o odio 
que fez nascer no meio delas. Desse modo, os dois mi- 
tos, depois de explicarem de forma quase identica a ori- 
gem da humanidade, remontam ao heroi civilizador o 
conceito e a conciencia da propria tribo em oposigao a 
humanidade restante, e a divisao desta numa serie de 
povos diferentes. E' a expressao mitica do problema das 
situagoes intertribais. 

★ 

IX. — OBSERVANCES SCBRE OS FUNDAMENTOS 
MlTICOS DAS CHAMADAS FESTAr-DE-JU- 
RUPARI" E DA INSTlTUICAO DA CASA-DOS- 
HOMENS 

Nao e nosso proposito desenvolver, neste pequeno 
capitulo, um estudo aprofundado das representagdes 
miticas ligadas as cerimonias conhecidas sob a denomi- 
nagao de "festas de Jurupari". Desejamos tao sdmente 
esbogar alguns aspectos do problema, apontajido os mo- 
tivos de certas ideias confusas com referencia ao assun- 
to, e apresentando, ao mesmo tempo, uma versao ainda 
inedita dum "mito de Jurupari", registada entre os in- 

(02) . — Na versao rcfcrida por Ehrenreich (o. c., pag. 4G, se- 
gundo d'Orbigny?). No texto de Barbosa Rodrigurs, 
e Karu que se origina da unha do pe de Tiri. 

((53) . — Gon^alves Tocantins, o. c., pags. 87, 88. 
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dios Tukano. A seguir, algumas palavras sobre os co- 
nhecimentos atuais acerca do mito da revolugao social, 
cuja significa^ao e funcao oferecem importantes pontos 
de contact© com as dos "mitos de Jurupari". 

curioso o destino da denominagao Jurupari, ou- 
trora privativa dum demonio tupi. Os missionaries to- 
maram-na para designar o diabo cristao, circunstancia 
a que devemos a sua difusao per todo o Brasil. Adotado 
por indios de diferentes tribos, o ncme com essa signi- 
ficaqao nao serviu apenas para provocar confusao nas 
ideias dos proprios indlgenas, mas ate no espirito de 
etnologos e lingiiistas, que passaram a empregd-lo para 
uma porcao de deuses e demonios de natureza essen- 
cialmente diversa. 

A culpa disso cabe, em parte, aos autores que atri- 
buiam importjincia cientifica apenas ao estudo de uma 
lingua indigena: o tupi-guarani. Traduziram-se para 
esse idioma textos miticos colhidos entre indios de clas- 
sificaqao lingiiistica inteiramente diversa. Nessas tra- 
duqoes, um espirito que por qualquer motivo pudesse 
lembrar o diabo era quase sempre batizado de Jurupa- 
ri, assim como qualquer "trickster" era designado como 
Kurupira. 

Um dos primeiros a incorrer nesse erro foi Barbosa 
Rodrigues, que em sua "Poranduba Amazonense" (1) 
publicou em nheengatu copioso material mitico e fol- 
clorico que, todavia, em grande parte nao pertence ao 
patrimonio cultural tupi-guarani. Izi, heroi mitico dos 
Tariana (do grupo aruak) aparece ai sob a denomina- 
qao de Yurupary. Concomitantemente, o conde Stra- 
delli publicava em Roma a "Leggenda dell' Jurupary", 
(2) que tambem nao era outra coisa senao o mito tribal 
dos Tariana. Coudreau, a quem alias devemos nume- 
rosos dados sobre o assunto, contribuira, por sua vsz, 
para a perpetuacao do erro. (3) 

(1) . — .1. Barbosa Rodrigues, "Poranduba Amazonense", Anais 
da Diblioteca Nacional do Rio de Janeiro, tomo XIV 
(1886-1887), fasoiculo n." 2; Rio de Janeiro 1890. 

(2) . — Erraano Stradelli, "Leggenda dell'Jurupary", Bollet- 
tino de la Socield Geografica Italiana, 659-689, 798- 
835; Roma 1890. — Conhecemos esfe trabalho sbmen- 
te atraves do resumo dado por Luiz da Camara Cas- 
cudo, Em memdria de Stradelli, pags. 61-75; Manaus 
1936. 

(3). — Henri A, Coudreau, La France Bquinoxiale — - Voyages 
d travers les Guyanes et I'Amazonie, vol. I, pags. 181-210. 
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Ehrenreich foi o primeiro a reagir contra o abuso 
de nomes proprios de proveniencia tupi-guarani: "O 
constante emprego de designagoes tomadas a Lingua 
Geral, ao lado de outras, da lingua dos Taxiana e de- 
mais idiomas do Uaupes, e extremamente desorienta- 
dor. O proprio nome Yurupari e motivo de confusao, 
porquanto esse personagem mltico nao tem relacao al- 
guma com o conhecido genic-das-florestas dos Tupi, 
que os missionarios identificaram com o diabo. Trata- 
se aqui, ao contrario, dum heroi solar, o que ja vem ex- 
presso em seu verdadeiro nome Izi, que significa sol na 
lingua dos Tucano". (4) 

Infelizmente, porem, a admoestagao de Ehrenreich 
nao foi levada em consideragao pela maioria dos etno- 
logos. Bastaria comparar, ainda que superficialmente, 
a ideia do Jurupari tupinamba com as herois miticos 
do Orinoco, do Rio Negro, do Uaupes e do Japura, para 
se verificar desde logo que, alem do nome, nao h£, traco 
que permita identificar esses "herois legisladores" com 
aquele demonio. Como ja disse Koch-Griinberg, o heroi 
legislador e, no fundo, um espirito bom, o que nao se 
pode dizer do Jurupari — semelhante ao incubo, talvez 
uma personificagao do pesadelo e, em sua origem, pos- 
sivelmente comparavel ao vampiro europeu. E, pois, 
justificada a suspeita de D. Frederic© Costa, bispo do 
Amazonas, quando admite: "Parece tambem evidente 
que houve erro era identificar Jurupary com o demo- 
nio". (5) 

(4). — Paul Ehrenreich, "Die Mythen und Legenden der Sud- 
amerikanischen Urvolker und ihre Beziehungen zu 
denen Nordamerikas und der alien "Welt", cit., pag. 7. 

(5). — Carta Pastoral de D. Frederico Costa a seus ania- 
dos diocesanos, pag. 53. — A opiniao do bispo se apoia 
no papel de legislador que caracteriza o "Jurupary" 
do Uaupes, do Igana e do Rio Negro. Enumera as se- 
guintes leis atribuidas ao heroi e pelas quais se gover- 
nariam praticamente as tribos dessas regioes: 

l.a — A mulher devera conservar-se virgem ate a 
puberdade; 

2^ — Nunca devera prostituir-se e ha de ser sempre 
fiel ao seu marido; 

3.' —- Apos o parto da mulher, devera o marido abs- 
ter-se de todo trabalho e de toda a comida, pelo 
espa^o de uma lua, afim de que a for^a dessa 
lua passe toda para a crian^a; 

4." — O chefe fraco sera substituido pelo mais valen- 
te da tribo; 
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Rafael Karsten, que se preocupou muito com o 
mi to do "Yurupary", como "concepgao de espirito de 
planta", nao so nao compreendeu a verdadeira rela^ao 
— ou a falta de relagao — existente entre o Jumpari 
tupinamba e as figuras que constituem o objeto de 
nosso estudo. como ainda confundiu as inf6rma?5es 
colhidas por Koch-Griinberg. De inicio, reconhece, ju- 
diciosamente, que o "Yurupary" (do Uaupes), venera- 
do como heroi civilizador e produtor de frutos alimem 
tlcios, e antes uma entidade perigosa do que positiva- 
mente ma, e acentua (como alias ja o fizera Koch- 
Griinberg) que, "como demonio de vegetaqao. Yuru- 
pary e evidentemente no fundo um bom esnirito, de- 
vendo talvez a sua ma reputaqao apenas ao tabu meca- 
nicamente ligado a seus instrumentos sacros, e ao ca- 
rater um tanto rude dos ritos ligados ao seu culto". (6) 
Depois de lembrar que a denominacao Yurupary "de- 
signa o principal demonio dos antigos Tupinamba", 
acrescenta: "Mas a relaqao de Yurupary com os demo- 
nios vegetais e herois-de-cultura, ainda venerados nos 
festivals de colheita das tribos do noroeste do Brasil, 
nao e bem clara. Divindades de vegetaqao dessa natu- 
reza, segundo o Dr. Koch-Griinberg, veem-se, por exem- 
plo, em Koai dos Siusi, e em MilomaM, dos Yahuna, 
que podem muito bem ser comparados com o velho de- 
mdnio Yurupary". (7) Ora, em oposiqao a isso, cumpre 
acentuar que em toda a obra de Koch-Griinberg nao 
encontramos nenhuma afirmaqao que justifique esse 

5.« .— O tuixaua podera ter tantas mmlheres quanlas 
puder sustentar; 

6.° — A mulher esteril do tuixaua sera abandonada e 
desprezada; 

7.a — O homem devera sustentar-se com o trabalho 
de suas maos; 

8." — A mulher nunca podera ver Jurupary, afim de 
que assim seja castigada de algum dos tres de- 
feitos nela dominantes; incontinencia, curiosida- 
de e facilidade em revelar segredos". (Ibidem.) 

(6). — The Civilization of the South American Indians with 
Special Reference to Magic and Religion, pig. 308. — 
Compare-se com Theodor Koch-Griinberg, Zwei Jahre 
unter den Indianern, I, pag. 190. 

(7). — 0. c., pags. 308-309. 
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ponto-de-vista. Ao contrario, Koch-Griinberg frisa re- 
petidamente o verdadeiro nome e sobretudo o carrier 
dos herois, e quando reproduz, por exemplo, a seguinte 
afirmagao dos indios, com relacao aos instrumentos sa- 
grados: "Sao demonios (Yumpary) com diferentes no- 
mes e diferentes vozes", (8) a palavra Yurupary e em- 
pregada apenas como substantivo comum. Em ontra pas- 
sagem, refere que os Siusi usam o nome de Yurupary pa- 
ra o mais temido dos seus demonios, cuja verdadeira de- 
signagao € lyaimi. (9) Este sim, talvez seja comparavel 
ao antigo demonio tupinamba. (10) 

O sentido em que atualmente se costuma empregar 
a denominagao Jurupari nao se deve, pois, confundir 
com a significagao que Hie davam os Tupi da costa. 
fi somente em atengao ao uso por demais inveterado, 
contra o qual hoje nos parece inutil reagir, que usamos 
o termo como denominaQao generica da categoria dos 
herois civilizadores habitualmente representados nas 
festas dos homens e nas cerimonias de iniciaijao dos 

(8). — Theodor Koch-Griinberg, o.c., I, pag. 350. 
(9). — O.c., I, p5g. 190. 

(10). — Artur Ramos, diante da dificuldade de conciliar os 
v5rios entes milicos hoje encontrados na literatura 
etnologica sob a denominafao de Jurupari, conten- 
ta-se com apontar-lhes, como caracteres comuns, o fa- 
to de serem genios maleficos, habitando nos bosques, 
e de inspirarem terror aos indios. (Introdn^ao i an- 
tropologia braaileira, I, pag. 119.) Essa caracterizagao 
e demasiado vaga e imprecisa. Para Artur Ramos, os 
mitos de "Jurupari'' recolhidos por Barbosa Rodri- 
gues e por Ermano Stradelli sao de tribos tupi, o que 
evidentemcnte nao esla certo. Basta, p. ex., consul 
tar qualquer mapa etnografico ou lingiiistico do Rio 
Negro, para se verificar que ai nao ha nenhuma tribo 
tupi. Vendo-se obrigado a classificar o "Yurupary" 
de Stradelli como heroi solar, e a filia-lo a "catego- 
ria dos herois civilizadores'", Artur Ramos chega, na- 
turalmente, a conclusao de que isso "alias esta em 
contradifao com a maioria dos textos antigos e pes- 
119-120.) — Os "mitos de Jurupari"' divulgados por 
quisas modernas sobre os mitos tupis". (O.c., pags. 
Barbosa Rodrigues e Stradelli sao, como ja dissemos 
acima, dos indios Tariana, do grupo aruak, e nada tem 
que ver com a mitologia tupi-guarant. Nao importa a 
circunstancia de que os textos sao as vezes apresen- 
tados em nheengatii. 
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rapazes entre numerosas tribos indigenas da Guiana. O 
nome proprio desses herdis varia &s vezes de tribo em 
tribo; por exemplo, Izi entre os Tariana, Koai entre va- 
rias tribos aruak e entre os Kobeua, Uakti entre os Tu- 
kano do Tiqui§, Mildmaki entre os Yahuna, e assim por 
diante. 

* 
* * 

A gentileza do Dr. E. Biocca, que ha algum tempo 
regressou da Amazonia, onde realizou importantes es- 
tudos de biologia e antropologia, devemos o seguinte 
texto, referente ao herdi Uakti, que e o "Jurupari" dos 
indios Tukano, do Rio Tiquie: 

"Existia outrora um espirito malvado, que violava 
e pervertia as mulheres. A mulher que o encontrasse 
ficava, imunda e doente. Os homens reuniram-se e de- 
cidiram capturar vivo a Uakti para depois destrui-lo. 
Com grandes troncos armaram uma armadilha, e de 
fato Uakti caiu na armadilha. Tinha formas humanas. 
mas era horrendo e tinha o corpo cheio de buracos. O 
vento, passando por esses buracos, produzia um som so- 
turno e lugubre. Uakti foi morto e sepultado. No mes- 
mo lugar nasceram tres altas palmeiras que abrigavam 
o espirito de Uakti. Desde aquele tempo, os instrument 
tos de Uakti sao feitos dessas palmeiras, e abrigam o 
espirito do demdnio. O som dos instrumentos e o mes- 
mo que o vento produzia ao passar pelos buraiCos do 
corpo de Uakti. As mulheres que vissem os instrumen- 
tos ficariam imundas e doentes, como no tempo em que 
vivia Uakti. Tern de ser eliminadas, e sao mortas com 
veneno. Dessa forma, dizem os indios, punem-se as tres 
maiores culpas das mulheres: a loquacidade, a curio- 
sidade e..." (11) 

(11). — o mito foi registrado na maloca de Parx-Cachoeira, 
pelo padre salesiano Jose Dimitrovitch. O inission4- 
rio nao se lembrava da terceira grande culpa das mu- 
lheres. Supomos tratar-se da concupiscencia, a jul- 
gar pela ultima das leis de Jurupari a que se refere 
o bispo D. Frederico Costa em sua Carta Pastoral. 
Vide retro, nota n.° 5. 
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A16m desse texto rmtico, forneceu-nos o Dr. E. 
Biocca valiosos informes relativos a "usanga do Juru- 
parl" entre os Tukano do Rio Tiquie. Os instrumentos 
sagrados — uns 6 ou 8 pares —, que as mulheres nao 
podem ver, sao guardados nos igarapes, debaixo da 
dgua. Somente o page e alguns adultos podem ir a es- 
ses igarapes. Para evitar que as mulheres se aproximem 
dos esconderijos, amedrontam-nas, dizendo que os iga- 
rapes sao protegidos pelo Bolaro. Tratarse dum espirito 
que os Tukano, em conversa com estranhos, chamam de 
Kurupira. Caracterizam-no como indivlduo de pes vira- 
dos para tras, que vagueia de preferencia pelos igarapes 
em que se escondem os instrumentos de Jurupa^ri, defen- 
dendo a estes da curiosidade feminina e infantil; chupa 
o c^rebro de suas vitimas. 

Os Tukano do Rio Tiquie nao conhecem o maca- 
caraua ou "mascara de Jurupari", encontradiga entre 
outros indios da alta Amazonia. Tambem nao se rea- 
llzam (pelo menos hoje em dia) no Tiquie as flagela- 
goes cerimoniais, observadas, de preferencia, no Rio 
Igana. 

Nas dangas rituais, as chamadas "dangas de Juru- 
pari", a diferenga dos trajes caracteriza a posigao so- 
cial do individuo. Distinguem-se tres categorias ou ca- 
madas acima dos impuberes e das mulheres; 

l.8 — os caciques e os principais, 
2.a — o comum da populagao, 
3." — os jovens recem-iniciados. 
Essa estratificagao observa-se com certeza nas 

"dangas de Jurupari", e possivelmente tambem nas de- 
mais. As "dangas de Jurupari" compoem-se de duas 
lases; & primeira, em que se tocam os instrumentos sa- 
grados, as mulheres nao podem assistir; escondidos os 
instrumentos, inicia-se a segunda fase, da qual partici- 
piam as mulheres, e que consiste em dangas orgias- 
ticas. 

Um fato significative, ocorrido entre os Tukano do 
Papuri, afluente do Uaupes: uma india catequizada, ao 
morrer, confessa ao missionario o maior pecado de sua 
vid^i, que era o de ter visto o Jurupari. "Eu estava tra- 
balhando num igarape e, escondido debaixo da areia, 
vi o Jurupari". Provavelmente julgava estar morrendo 
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por ter visto o Juruparl, i. e, o instrumento sagrado que 
o representa e que se toca nas festas dos homens. 

* 
* * 

Os informes fornecidos pelo Dr. Biocca confirmam 
e completam os nossos dados sobre religiao e mitologia 
das tribos setentrionais do continente sulamericano, 
principalmente da regiao das Giiianas. 

Em comparagao com outras paries da America do 
Sul, o territorio das Giiianas, estendendo-se mais ou 
menos desde o vale do Rio Negro ate o do Orinoco e o 
do Baixo-Amazonas, se distingue por uma relativa ho- 
mogeneidade cultural. As feigoes peculiares ai assumi- 
das pelas relagoes intertribais levaram a intensa acul- 
turacao entre as diferentes tribos, principalmente en- 
tre as do grupo aruak, de um lado, e os Karaib e Tu- 
kano do outro. Podemos, por isso, encarar as Giiianas 
como "provlncia etnografica", sobretudo no tocante 6 
mitologia e a religiao. 

Alexander von Humboldt, o primeiro cientista que 
percorreu essa regiao, nos primordios de seculo passado, 
refere que os indios do Alto-Orinoco, do Atabapo e do 
Inirida — regiao habitada predominantemente por tri- 
bos aruak — reconhecem duas divindades: Cachima- 
na, o principio bom, que rege as estagoes do ano e a 
frutificagao dos vegetais, e Jolokiama, o principio mau, 
menos poderoso, mas, em compensacao, mais esperto e 
mais ativo do que o primeiro. Esses indigenas veneram 
o botuto, i. e, a trombeta sagrada do "grgnde espfrito" 
(Cachimana); e um tubo de argila cozida, de uns tres 
a quatro p?s de comprimento, e ampliando-se em va- 
rios pontos em forma de esfera. A sua guarda e confia- 
da a um grupo de andios iniciados. Junto da trombeta 
depositam-se frutos e bebidas embriagantes. Ora o 
"grande espirito" faz ouvir a sua voz pelo botuto, ora 
comunica simplesmente a sua vontade por intermedio 
do guarda do instrumento sagrado. Para ser iniciado 
nos misterios do botuto e precise ter costumes puros e 
ser solteiro; as cerimonias dos iniciados abrangem fla- 
gelagao, jejum e outras praticas. As mulheres nao se 
permite participar do culto religioso, nem tampouco 
ver a trombeta sagrada, sob pena de morte. Os medi- 
cos-feiticeiros, chamados piaches, fazem soar o botuto 
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debaixo das palmeiras, afim de forgd-las a produzir fru- 
tos em abundancia; cumpre notar que sao pagos pela 
realizagao da cerimonia. — Nas tribos mais numerosas 
constituem-se sociedades religiosas; a alguns velhos, 
que se arrogam melhores conhecimentos das coisas so- 
brenaturais, cabe a guarda do botuto. Nao fosse a inter- 
ferencia do cristianismo, opina von Humboldt, o culto 
do botuto teria alcancado importancia polltica; da mis- 
teriosa sociedade dos guardas da trombeta surgiria po- 
derosa casta de sacerdotes, e o oraculo uniria, pouco a 
pouco, as tribos vizinhas. (12) 

Em principios deste seculo, Theodor Koch-Griin- 
berg verificou em toda a regiao do alto Rio Negro e de 
seus tributaries a realizagao de festas em que se tocam 
enormes flautas de madeira de paxiuba. A tradigao 
conservou-se mesmo entre os chamados indios cristaos, 
sendo encontrada, com muitas variagoes, em grande 
parte da zona tropical da America do Sul. 

Segundo a descrigao de Koch-Griinberg, (13) os 
elementos mais importantes dessa festa parecem ser os 
seguintes: 

1. A festa e dedicada a um heroi tribal; um dos 
principals e Koai, filho de Yaperikuli, heroi legislador 
das tribos aruak daquela regiao. (14) 

2. Realiza-se a festa quando estao maduros os 
frutos da palmeira assai e os da bacaba. 

3. Mulheres e meninos nao podem assistir iks ce- 
rimonias, nem ver os instrumentos, sob pena de morte. 

4. Os dangadores tocam as flautas sagradas de 
paxiuba ou trombetas de casca de arvore, flagelando-se 
mutuamente, ate verterem sangue em abundancia. 

5. A danga nao e acompanhada de cangoes. 
6. A danga religiosa seguem-se dangas profanas, 

das quais tambem participam as mulheres. 

(12) - — Alexander von Humboldt, Reise in die Aecjuinoctial- 
Gegenden des neuen Continents, vol. Ill, pags. 150, 
185, 202-204. 

(13). — O.c., I, pags. 187 ss., 314 et passim. 
(14). — As flautas tocadas durante a festa, como tambem a 

piopria danga, os Siusi (Aruak) davam igualmente o 
nome dc Koai. (Pigs. 187, 188.) 
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Interrogado sobre o sentido da festa, um informan- 
te indigena respondeu: "Nao sei. Os nossos antepassa- 
dos assim jd fizeram "antigo do mundo", e por isso ain- 
da» hoje assim fazemoa". Mas nem por isso Koch- 
Griinberg deixou de perceber a primitiva significacao 
das cerimonias, i. e, a relagao entre a festa e um heroi 
solar, doador dos frutos da mata e fautor de seu ama- 
durecimento anual. "Assim, pois, essa festa constitui, 
em sua origem, uma especie de festa de gragas, para 
contentar o espirito, e ao mesmo tempo uma acao md- 
gica, afim de influenca-lo por meio de dangas, morti- 
ficagoes e flagelagao, e de obter outra colheita, abun- 
dante". (15) 

O proprio Koch-Griinberg, assistindo k festa entre 
os Tuyuka do Rio Tiquie, observou que ai se tratava, 
por assim dizer, duma colheita ritual; alem dos indios 
incumbidos de tocar os instrumentos sagrados, alguns 
velhos carregavam grandes canastras cheias de frutos 
de miriti e de japurd, que iam depositar no interior da 
maloca. (16) 

fiste, porem, 6 apenas um dos aspectos das "festas 
de Jurupari". Entre outras coisas, constituem tambem 
ritos de iniciagao pubertaria para os rapazes, como se 
le nos relates de numerosos observadores. (17) 

Mas a sua principal fungao parece ser outra. Pelo 
menos hoje em dia se trata, antes de mais nada, dum 
meio sobremodo eficiente de manter o dommio dos ho- 
mens sobre o element© feminino da tribo. O constante 
terror das mulheres diante do espirito, das mascaras 
que o representam e das trombetas que Ihe reproduzem 
a voz, e a nota dominante da "usanga do Jurupari" em 
toda a regiao em que se observam essas cerimonias. E 
a sociedade dos homens, como associagao secreta, e ins- 
tituigao do heroi civilizador. Certo, o mito da origem 
da primeira palmeira paxiuba, atras reproduzido, nao 
o diz de modo explicito, mas isto porque a narragao 6 

(15). — Koch-Griinberg, o.c., I, pags. ISO-lOO. 
(16). — Koch-Griinberg, o. c., I, pags. 314-316. 
(17). — Veja-se, por exemplo, Koch-Griinberg, o. c., I, pags. 

347-348. 
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apenas um simples fragmento do mito tribal. (18) 
O mito tariana de Izi, em cuja parte final se relata tam- 
bem a crema^ao dum "feiticeiro" e o apaxecimento da 

(IS).— A titulo de coraparafao com o texto mitico gentilraen- 
te comunicado pelo Dr. E. Biocca, parece-nos interes- 
sante reproduzir aqui o mito analogo pelo qual os 
Yahuna, igualmente lio grupo tukano, explicam a ori- 
gem das "festas de Jurupari''; "Ha muitissiraos anos, 
veio da casa-da-agua, a patria do sol, um pequeno 
menino, que cantava tao maravilhosamente que Jnui- 
ta gente vinha de toda parte para ve-lo e ouvi-lo. 0 
menino era indio e chamava-se Milomaki (filho de Mi- 
ld). Mas tendo a gente, que o ouvira, voltado para 
casa e comido peixe, todos cairam mortos. Entao os 
scus parentes pegaram Milomaki, que enquanto isso 
crescera e ficara rapaz, e queimaram-no numa grande 
fogueira, dizendo que era mau e que matara os seus 
irmaos. Entretanto, o rapaz continuou a cantar ma- 
ravilhosamente ate a morte, e quando as charaas Ihe 
lambiam o corpo, canton; uadyudyau — uadyudyaii 
— uadyudyau — uadyudyau — uadyudyau — uad- 
yudyau — uadyudya — maki — uadyudya — he — I 
Agora eu mono, meu filho, agora deixo este mundo' 
— Enquanto o sen corpo intumescia pelo calor, can- 

lava ainda maravilhosas melodias; "padyulere — pad- 
yulere — padyulere — padyulere — padyulere — 
padyulere padyutile — re — !' — 'Agora quebra-se 
o meu corpo, agora estou morto!' — E sen corpo re- 
bentou. Morreu e foi consumido pelas chamas; sua al- 
ma, porem, subiu para o ceu. De suas cinzas ainda no 
mesmo dia brotou uma longa folha verde. Foi 
crescendo a olhos vistos, foi se estendendo, e 
ja no dia scguinte era uma grande arvore 
a primeira palmeira paxiuba, pois antes nao 
havia paxiubas. De sua madeira, porem, os ho- 
mens fizeram grandes flautas, e estas reproduziam 
as mesmas melodias maravilhosas outrora cantadas por 
Milomaki. Ate hoje os homens as tocam toda vez que 
estao maduros os frutos de inga, pupunha, castanha, 
umari, etc., e dan^am em honra de Milomaki, que criou 
todas as frutas. Todavia as mulheres e os meninos 
pouco crescidos nao podem ver as flautas, Aquelas 
morreriam, e estes comeriam terra, ficariam doentes 
e morreriam tambem. Apos a danfa, os homens so 
podem alimentar-se depois de o m^dico-feiticeiro Ihes 
ter dado um fruto de pimenta torrado, e mesmo entao 
so podem comer beijii, capsicum, tucupl e saiivas du- 
rante dois dias e meio; depois disso, podem tomar 
quaisquer aliraentos. Uma vez por ano, por ocasiao 
da grande festa do Yurupary', para a qual se reune 
muita gente, os que tomam parte se flagelam ate cor- 
rer sangue. As feridas se esfregam com pimenta e 
ardem terrivelmente durante tres dias." Kocb-Griin- 
berg, o.c., II, pigs. 292-293. 
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primeira paxiuba, certamente se aproxima muito mais 
da feigao completa e original do texto. (19) Essa versao; 
alias bastante conhecida, exprime claramente a institui- 
<?ao dos misterios como festa-dos-homens. E o propria 
lieroi quem ordena: "Todas as mulheres que quiserern 
saber os meus segredos morrerao; voces podem contar 
aos rapazes, porem nao as criangas". E no mesmo mito 
tambem ja se apresenta o precedente da morte das mu- 
lheres curiosas, que foram escutar as palavras do heroi. 

For sua vez, os informes trazidos pelo Dr. Biocca dos 
indios do Tiquie confirmam as observagdes sobre o regi- 
me de terror em que se mantem as mulheres per meio 
das representagoes e praticas relativas ao heroi Uak- 
tl. (20) 

* 
» * 

Para uma compreensao mais exata deste ultimo 
aspecto das ideias e praticas de "religiao de Jurupari", 
seria muito util estudar a instituigao da casa-dos-ho- 
mens atraves de todo o continente sulamericano e a 
distribuigao dos mitos e ritos correspondentes. Quere- 
mos mencionar aqui somente um mito particularmen- 
te significative a esse respeito. E o mito da revolugao 
social, i. e, da substituigao do regime matriarcal ou gi- 
necocrata pelo dominio dos homens; por ele se explica 
a origem da atual orga^iizagao politica da tribo. 

E o que se observa, por exemplo, entre os Mundu- 
ruku. Segundo a tradigao desses indios, o governo da 
tribo, ligado a guarda e ao uso das flautas sagradas (ka- 

(19). — Barbosa Rodrigues, o.c., pags. 105-118. 
(20) . — Quanto a estralifica^ao social ligada as "festas de 

Jurupari'' entre os Tukano do Tiquie, que e outro as- 
pecto importante, ja lembramos o fenoraeno analogo 
do Orinoco, relatado por Alexander von Humboldt. 
Nao seria dificil acrescentar exeraplos semelhantes de 
outras tribos daquela regiao. Na maioria dos casos 
parece tratar-se da formaQao duma camada de pages, 
dum corpo sacerdotal fortemente organizado, con- 
soante a expressao de Coudreau. Bste autor mencio- 
na a seguinte hierarquia de medicos-feiticeiros no Uau- 
pes: os pages perfeitos (uarassu), os grandes pag6s 
(assu) e os aprendizes de page (mirim). Henri A, Cou- 
dreau, o.c., I, pag. 197. 
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duke), esteve outrora nas maos das mulheres. Dois herois, 
Marimarafce e Mariburube, irmaos menores de Yanyu- 
beri, que era a detentora do poder, resolveram apode- 
rar-se dos kaduke, justificando a sua iniciativa pelo 
fato de que eram os homens, e nao as mulheres que se en- 
tregavam aos misteres da caga. Com a posse das flau- 
tas sagradas, que passaram a constituir tabu para^ o 
elemento feminino, os homens adquiriram o poder po- 
litico, passando a ocupar o ekga (edificio central da al- 
deia) em lugar das mulheres. (21) 

Em outras tribos sulamericanas, o mito da rebeliao 
contra um primitivo matriarcado represents, por assim 
dizer, o "background" ou pano-de-fundo para as ceri- 
monias de iniciagao dos menlnos adolescentes. 

O assunto mereceu recentemente a atengao de 
A. Metraux, que o estudou, tomando como exemplo a 
tribo dos Txamakoko, do Chaco paraguaio. (22) Entre 
§stes indios, celebra-se a festa dos espiritos, ou anapo- 
so, dsscrita por varios autores, entre os quais Herbert 
Baldus, que traz a descrigao mais pormenorizada. (23) 
Cunho essencial de toda a cerimonia e o terror infun- 
dido nas mulheres pelos homens mascarados que repre- 
sentam os espiritos. Acreditam os Txamakoko que toda 
a tribo haveria de perecer se as mulheres descobrissem 
que os espiritos na realidade sao homens. Em oposigao 
a Baldus, outros autores que tratam da solenidade con- 
sideram-na como festa de iniciagao dos rapazes. Baldus 
afirma nao ter obtido elementos justificativos dessa in- 
terpretagao. 

Um mito txamakoko, recolhido por Erie, e publica- 
do e comentado por Metraux no citado artigc, refers 
"o morticinio das mulheres que descobriram a identi- 
dade dos anaposd". E provavel, pondera Metraux, que, 
segundo a feigao original do mito, a festa dos anapd- 
so fosse primitivamente celebrada pelas mulheres, ten- 
do os homens descoberto o segredo. O mesmo autor 

(21). — P. Albert Kruse, "Lose Blatter vom Cururu', Santo 
Antonio, ano 12, n." 1, pags. 27-29; 1934. 

(22). — A. Metraux, "A Myth of the Charaacoco Indians and 
its Social Significance", Journal of American Folklore, 
vol. 56, pags. 113-119; 1943. 

(23). — Herbert Baldus, Indianerstudien im nordostlichen Cha- 
co, pags. 90-95. 
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mostra que "esse mito pertence a categoria de historias 
narradas para se explicar por que as mulheres sao ex- 
cluidas da festa dos homens e por que os horn ens re- 
presentam o papel de esplritos para aterroriza-las". 
(24) £ esta a significagao social do mito. 

Com efeito, os tres povos da Terra do Fogo, que sao 
os Selknam, os Yamana e os Alakaluf, celebram a festa 
dos homens de maneira muito semelhante a que aca- 
bamos de citar; entre os Selkam e Yamana ha tambera 
uma associaqao entre a festa e a iniciaqao dos rapazes. 
Alem disso, as tres tribes explicam a origem da cerimo- 
nia por intermedio dum mito que se pode resumir da 
aeguinte maneira: "As mulheres governavam, enquan- 
to os homens ficavam em casa, realizando trabalhos 
servis. Afim de assegurar o seu dominio, as mulheres 
punham mascaras e amedrontavam os homens, os quais 
julgavam tratar-se de espiritos ferozes. O Sol ouviu como 
duas jovens se riam da simplicidade dos homens. Revelou 
o segredo aos companheiros de tribo, que se puseram a 
lutar com a^ mulheres. Algumas foram mortas, outras 
transformadas em animais ou objetos naturals. Os ho- 
mens pouparam apenas meninas de pouca idade. Deci- 
diram adotar o esquema feminino de conservar o po- 
der". (25) Na versao dos Yamana le-se textualmente: 
"Desde esse tempo sao os homens que tocam o kina, para 
assustar as mulheres e mante-las subordinadas aos ho- 
mens". (26) 

pois, muito provavel que o mito encontrado entre 
os Txamakoko tenha a mesma "significacao social", a 
de explicar a origem e importancia da festa dos homens 
em relagao com a ordem social da tribo. 

Entre os Munduruku, a significaqao do mito e a ins- 
tituiqao da casa-dos-homens, a que, a nosso ver, se liga 
certa ascendencia do elemento masculino sobre as mu- 
lheres. E entre esses indigenas, como vimos no capltulo 
anterior, observa-se de fato um status social dominante 
do elemento masculino. 

(24). 
(25). 
(26). 

— A. Metraux, o.c., p^igs, 116-117. 
— A. Metraux, o. c., pag. 117, segundo Martin Gusinde. 
— M. Gusinde, apud A. Kruse, o.c., nota & pig, 34. 
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Ha pouco tempo, o mito da revolugao social contra 
o matriarcado foi encontrado tambem entre os Puinave, 
onde se liga a ritos de inicia?ao. (27) 

Para completar o valioso estudo de Metraux, cum- 
pre insistir no fato de que, no tocante a significagao e 
mesmo a fun<jao social, o mito da rebeliao contra o re- 
gime ginecocrata e analogo aos "mitos de Jurupari". 
os proprios textos revelam afinidade, a tal ponto que o 
mito da revolugao social vem a constituir simples episo- 
dic do "mito de Jurupari", o que quer dizer que o "Ju- 
rupari" e o heroi que derruba o primitivo dominio das 
mulheres. Senao, vejamos o seguinte trecho da versao 
de Coudreau, colhida no Uaupes: "No principio, apos a 
morte do filho da virgem (as mulheres desempenham 
decididamente um grande papel na religiao de Jurupa- 
ri), eram as mulheres que tocavam paxiuba, vestiam o 
macacaraua, evocavam a Jurupari. Mas este tinha, sera 
duvida, as suas razoes para nao amar as mulheres. Um 
dia, desceu do ceu e perseguiu uma delas, que tinha o 
macacaraua e as paxiubas. Ela parou para urinar e de- 
pois para lavar-se. Jurupari afinal a alcanccu. Deitou-a 
sobre a pedra, violou-a e tirou-lhe as paxiubas e o ma- 
cacaraua. Desde essa epoca, as mulheres nao devem ver 
o macacaraua, sob pena de morte". (28) E foi depois 
do citado incidente que o heroi instituiu definitivamen- 
te as festas solenes de sua religiao. (29) 

E verdade que, segundo a tradigao tribal, as mulhe- 
res teriam usurpado o poder, originariamente conferido 
aos homens; e o heroi o teria entao reconquistado para 
estes, por meio duma contra-revolugao, apoderando-se, 
como acabamos de ver, do macacaraua e das paxiubas. 
(30) Na versao de Barbosa Rodrigues, o episodic se nar- 
ra de forma um pouco diversa. As mulheres, curiosas 
por saber os ensinamentos de Izi, seduzem os velhos, 
descobrem o segredo, e fazem-se de chefes. Entretanto, 
depois de castigar os anciaos faltosos, o herdi reapare- 

(27). — Hermann von Waldegg, apud Metraux, o.c., pAg. 11& 
(28). — Henri A. Coudreau, o.c., I, pag. 186. 
(29). — Ibidem. 
(30). — Coudreau, o.c., I, pags, 205-206. 
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ce, manda jejuair, agoita os homens e as mulheres, e 
pega a que revelou o segredo, matando-a apos ter tide 
copula com ela. (31) Aqui nao parece ter havido pro- 
priamente usurpagao do poder politico por parte do ele- 
mento feminino, mas apenas uma tentativa, mal suce- 
dida, nesse sentido. 

O fato principal e, porem, o de que a instituicao da 
sociedade dos homens, com as respectivas cerimonias 
de iniciaqao, a exclusao das mulheres dessas e de outras 
festas de cunho religiose, a rigorosa proibigao de se 
mostrarem as mulheres, quer os instrumentos musi- 
cals que xeproduzem a voz dos espiritos dos antepassa- 
dos, quer as mascaras com que se representam esses 
espiritos, constituem fenomenos geralmente associados 
a essa categoria de mitos heroicos, espalhados por todo 
o continente sulamericano. 

A finalidade das festas em que se tocam as flautas 
sagradas e em que se representam os espiritos de herois 
ou a,ntepassados costuma ser caracterizada, com toda 
razao, como sendo a de assustar ou aterrorizar as mu- 
lheres. Ha pouco, citamos mesmo uma passagem do 
mito yamana em que se faz essa afirmativa. Nem por 
isso se pode, entretanto, dizer, como as vezes acontece, 
que toda a cerimonia se reduza a fraude e mistificacao. 
Alem do cunho politico, que e indiscutivel, essas festas 
nao deixam de ter carater profundamente religiose. Os 
indios que representam os herois tern a convicgao de 
identificar-se com eles e quando fazem soar os instru- 
mentos sagrados creem tratar-se realmente da voz dos 
espiritos, como ja foi notado por Alexander von Hum- 
boldt com referencia a indios da Guiana. (32) Tambem 
a crenqa dos Munduruku, de que os espiritos dos 
avoengos tribais residem nos kaduke, bem como o 
fato — atras referido — de se Ihes oferecer, em sacri- 
ficio, beberagem de mandioca, provam com evidencia 
a sinceridade com que se realizam essas cerimonias. 

* 
* * 

(31). — Barbosa Rodrigues, o.c., p^gs. 111-112, 116-117. 
(32). — 0. c., HI. pag. 203. 
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X. — CONCLUSAO 

O estudo etno-sociologico dos mitos heroicos de tri- 
bes indigenas do Brasil pode ser empreendido de dois 
modos diferentes, mas complementares. Primeiro, podem 
se escolher determinados fenomenos sociais caracteris- 
ticos ou instituigoes importantes observadas em cultu- 
ras aborigenes de diferentes regioes, examinando as re- 
lagoes existentes entre esses elementos e a mitologia 
heroica das tribos em aiprego, para se verificar se ha 
alguma interdependencia entre esses fenomenos, e 
quais as condigdes e a natureza dessa interdependen- 
cia. Em segundo lugar, pode se estabelecer um con- 
fronto entre os diferentes aspectos duma determinada 
cultura e a mitologia heroica tribal, afim de se caracte- 
rizar nao somente o modo pelo qual a configuragao cul- 
tural se exprime na tradigao dos herois mlticos, como 
tambem a significagao e a fungao dessa mitologia na 
vida tribal. 

Encaramos o problema do heroi mitico desses dois 
pontos-de-vista. Servimo-nos do primeiro para estudar 
o fenomeno do messianismo em face da mitologia he- 
roica, examinando a correlagao entre os dois fenomenos 
em culturas indigenas de diferentes regioes da Ame- 
rica do Sul. E no fim do trabalho encaramos, sumaria- 
mente, a tradigao de herois miticos em relagao a festa- 
-dos-homens, importante instituigao social de muitas 
tribos sulamericanas. Empregamos o segundo ponto- 
-de-vista na analise sucinta da cultura tribal dos Kar 
duveo, dos Bororo, dos Kaingang, dos Apapokuva e dos 
Munduruku, confrontando-a com os respectivos mitos 
heroicos. 

* 
* » 

Os principais resultados do nosso ensaio podem se 
resumir do seguinte modo; 

1. O estudo dos movimentos messianicos entre 
tribos indias da America do Sul revela que os surtos 
dessa natureza nem sempre se podem explicar simples- 
mente como conseqiiencia de crises de aculturagao ou 
outros fenomenos de desintegragao cultural e desorga- 
nizagao social provocados pelo choque das culturas na- 
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tivas com a civilizagao ocidental. Os exemplos colhi- 
dos entre mdios sulamericanos indicam a existencia 
duma relagao entre o messianismo e o mito do heroi 
civilizador, baseada na crenga da reincarnagao ou de 
outra manifestagao do heroi para conduzir o seu povo 
a um paraiso, terrestre ou nao, ou para salva-lo de um 
cataclisma anunciado na mitologia tribal. Assim, as 
proprias culturas tribais ja haviam elaborado — no 
teor e no espirito de seus ensinamentos miticos, de um 
lado, e na significagao social de suas praticas religiosas, 
do outro, — as representagoes e os ritos que vieram a 
constituir os fundamentos dos surtos messianicos. Por 
sua vez, as crises sociais oriundas do choque com a ci- 
vilizagao adventicia facilitaram, freqiientemente, o apa- 
recimento dos messias. is notavel, porem, o caso dos 
Apopokuva e seus vizinhos, cujos movimentos messia- 
nicos parecem ser devidos exclusivamente a uma feigao 
especial assumida pela vida religiosa em conexao com 
o mito do heroi civilizador. 

2. Os fundamentos miticos das "festas-de-Juru- 
pari", encontradas em muitas tribos da regiao das 
Giiianas, apresentam pontos de contacto com o mito 
da revolugao social, relative a instituigao da casa-dos- 
-homens, e disseminado por todo o continente sulame- 
ricano. A principal fungao social dos rnitos heroicos 
conhecidos sob o nome de Jurupari — e que nao se de- 
vem confundir com o demonio tupinamba assim deno- 
minado e a de legitimar a "usanga-de-Jurupari", 
abrangendo esta as cerimonias religiosas da festa-dos- 
-homens, os ritos de iniciagao dos rapazes e os meios 
pelos quais o elemento masculino garante o seu status 
dominante na vida tribal; em algumas tribos, as "ceri- 
monias-de-Juruparl" levaram a uma estratificagao no 
seio da propria comunidade dos homens, com tenden- 
cia para a formagao dum grupo privilegiado de chefes 
religiosos. Por sua vez, o mito da revolugao social, que 
^s vezes figura como simples episodio do "mito-de-Ju- 
rupari", constitui o "background" para a festa-dos- 
-homens, a instituigao da casa-dos-homens, e o "regime 
de terror" em que se mantem o elemento feminino. 

3. A configuragao da cultura kaduveo abrange 
uma serie de padroes caracteristicos duma tribo senho- 
rial. Desde cedo. os Kaduveo se tornaram um povo de 
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domina4ores, escravizando individuos de tribos estra- 
nhas e reduzindo lavradores a uma situagao de vassa- 
lagem, Dentre os elementos culturais adotados ap6s o 
contacto com os brancos destaca-se o cavalo, que con- 
tribuiu muito para o desenvolvimento dum verdadeiro 
imperlalismo. — A mitologia heroica tribal reflete o 
acentuado etnocentrismo e o esplrito guerreiro que ca- 
racterizam os Kaduveo. O heroi-demiurgo e o caracara. 
falconideo que pela sua agressividade simboliza bem o 
padrao de comportamento tribal. A ideia fundamental 
do mito e a de que os Kaduveo foram criados para com- 
bater e dominar outros povos. As relacoes intertribais 
se pautam pelo mito da criagao, em que se exprime a 
doutrina imperialista e que, ao mesmo tempo, Ihe serve 
de justificagao. 

4. A mitologia, heroica dos Bororo reflete com ni- 
tidez os tragos fundamentais da crganizagao social e 
dos modos de vida duma sociedade de cagadores. A po- 
sigao dos seres humanos em face do mundo animal 
constitui preocupagao constante dos relates miticos. O 
sistema totemico dos Bororo, legitimado pelos mitos 
heroicos, parece derivar nao tanto da crenga num "de- 
monio coletivo", como da extensao ou ampliagao de 
alguma forma de totemismo individual, ligada a um 
culto aos mortos. As mais variadas instituicoes e ati- 
vidades socials estao sob o patrocinio dos irmaos Bako- 
roro e Itubore, os principais herois da mitologia boro- 
ro. A organizagao clanica, a autoridade dos caciques, 
o poder dos medicos-feiticeiros, as cerimonias funera- 
rias, a iniciagao dos puberes, as cagas coletivas e muitos 
outros aspectos da cultura tribal se ligam estreitamen- 
te aos mitos de Bakororo e Itubore. A dramatizagao dos 
muitos heroicos constitui o aspecto predominante das 
festas religiosas dos Bororo; os adornos usados na re- 
presentagao pantomimica de Bakororo consideram-se 
animados pelo espirito do heroi. 

5. A organizagao dual da sociedade kaingang 
constitui o problema fundamental da mitologia heroi- 
ca desses indios. A divisao da tribo em metades exoga- 
mas e patrilineares determinou a concepgao da duali- 
dade de Kayuru e Kame, que sao os antepassados miti- 
cos da tribo kaingang. A nogao dessa dualidade se 
transfere para a visao geral do mundo, assumindo o ca- 
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rater dum genuine dualismo. Alem de sancionar e ra- 
cionalizar a escravidao, que e praticada pelos Kain- 
gang, o mito dos antepassados tribais tem a fungao de 
legitimar varies outros traces da estrutura social e da 
mentalidade desses indies, e notavel, ainda, a ligagao 
estreita entre o texto mitico e as caracteristicas do am- 
biente geografico ocupado pelos Kaingang. 

6. O extraordinario misticismo que domina a vida 
mental dos Apapokuva (e de outras tribos tupi-guara- 
ni) determina o papel preponderante do medico-feiti- 
ceiro, a sua autoridade e o seu grande prestlgio no seio 
da comunidade. O heroi mitico, conformando-se ao tipo 
de personalidade ideal da cultura apapokuva, e, antes 
de mais najda, um grande medico-feiticeiro. Embora o 
mito tribal apresente, como herois, os irmaos Nyande- 
rykey e Tyvyry, e especialmente o primeiro que atua 
como transformador e civilizador. A ele se remonta so- 
bretudo a instituigao de importantes praticas religiosas 
de feigao coietiva. Atribui-se-lhe o governo da terra e 
espera-se dele a salvagao da tribo no dia em que o 
mundo for destruido por vontade do ser supremo. Os 
grandes pages, chefes do ceremonial, consideram-se le- 
gitimos representantes de Nyanderykey, a quern pro- 
curam imitar. Por outro lado, a figura do heroi apapo- 
kuva paxece ter surgido, com seus tragos peculia^res, 
por um processo de idealizagao do medico-feiticeiro. O 
page e um pequeno heroi, e o heroi um grande page. 

7. O heroi transformador e civilizador dos Mun- 
duruku e Karu-Sakaibe. Produziu nao somente uma 
serie de acidentes geograficos da regiao do Tapajoz, mas 
e tambem o autor da organizagao social da tribo. Trou- 
xe os primeiros homens duma regiao subterranea. A so- 
ciedade munduruku se divide em metades exogamas, 
compostas de numerosos clas totemicos. Ora, foi Karu- 
-Sakaibe quern reiiniu os Munduruku nuraa tribo, paci- 
ficando os grupos outrora hostis, e instituindc as tatua- 
gens que distinguem os clas. Por outro lado, assinalou 
com cores diferentes aos individuos das varias tribos. 
a expressao mitica da coesao social, de um lado, e da 
oposigao as tribos estranhas, do outro. Dentre os demais 
problemas representados no mito de Karu-Sakaibe sa- 
lienta-se o da condigao humana em face dos animais: 
so os individuos ativos merecem ser homens, enquanto 



160 

os preguigosos sao transformados em aves, more egos, 
porcos e borboletas. 

8. De um modo geral, cumpre acentuar que o ca- 
rater assumido pelos herois miticos, longe de se apre- 
sentar com relativa constancia ou uniformidade, varia 
grandemente com as feigoes peculiares as diferentes con- 
figuragoes culturais. E se, apesar de todas as divergen- 
cias, se podem apontar feigoes relativamente constantes 
nos herois das diferentes culturas, deve-se isto ao fato 
de que essas culturas, por mais variada»s que sejam, apre- 
sentam sempre um minimo de "ideias elementares" in- 
dispensavel a qualquer ordem social. 

A existencia duma estreita relagao entre a confi- 
guragao cultural e a mitologia heroica da tribo e co- 
mum a todas as culturas aqui estudadas. 

Entre as tribos indigenas sulamericanas, pelo me- 
nos na medida em que foram consideradas neste ensaio, 
os mitos heroicos ocupam uma posigao de excepcional 
relevo no conjunto das tradigoes tribais. E podem ser 
considerados como necessidade para o grupo, porquanto 
Ihes cabe a fungao primordial de exprimir o "valor so- 
cial" da cultura peculiar ao grupo e de legitiraar, assim, 
o padrao de comportamento tribal, os valores morals e 
as instituicdes fundamentals da sociedade. Essa neces- 
sidade pode manifestar-se com maior ou menor inten- 
sldade, e alcanga a sua maxima expressao nas grandes 
festas religiosas, mormente quando se faz a dramatiza- 
gao do mito. Todavia, o espirito dos antepassados ou 
herois miticos costuma estar sempre vivo no seio da co- 
munidade, nao so simbolica, mas realmente; habita 
nos a^dornos que o representam e nos instrumentos mu- 
sicals que Ihe reproduzem a voz. 

Uma das principals preocupagoes dos mitos heroi- 
cos aqui estudados e a de definir a situagao da comu- 
nidade em face do ambiente geografico, do mundo ani- 
mal e dos outros homens. Cimentando, assim, a, con- 
ciencia da propria tribo e de seus valores em oposigao 
a outros grupos, humanos e animais, o mito heroico se 
revela como fator maximo de coesao social. 



Conclusion 

The ethno-sociological study of the hero-myths of Brazilian 
Indian tribes can be undertaken in two different but comple- 
mentary ways. In the first place, you might choose determined 
characteristic social phenomena or important institutions obser- 
ved in aboriginal cultures of different regions, investigating 
the relations existing between those elements and the hero- 
-mythology of the tribes in question, in order to verify whether 
there is some interdependence between those phenomena, under 
which conditions it prevails and of which nature it is. In the 
second place, you might confront the various aspects of one 
determined culture with the tribal hero-myths, so as to 
characterize not only the way in which the culture-configuration 
is reflected in the tradition of the mythical heroes, but also 
the significance and function of that mythology in the tribal life. 

It is from those two points of view that the problem has 
been considered here. Starting from the first one, we studied 
the occurrence of messianism in connexion with hero-mythology, 
checking into the relation between the two phenomena in 
Indian cultures of different regions of South America. And at 
the end of the essay we broached, by way of a sketch, the 
tradition of mythical heroes in relation to men's feasts, an 
important social institution of many South American tribes. 
We utilized the second point of view for analyzing briefly the 
tribal cultures of the Kaduveo, the Bororo, the Kaingang, the 
Apapokuva and the Mundurukii, confronting them with the 
respective hero-myths. 

* 
* * 

The principal results of this essay may be summarized as 
follows: 

1. The study of messianic movements among South 
American Indian tribes reveals that risings of this nature 
cannot always be explained simply as a consequence of 
acculturation crises or of other manifestations of cultural 
desintegration and social disorganization brought about by the 
clash of native cultures with Western Civilization. The instances 
gathered among South American Indians indicate the existence 
of a relation between messianism and the myth of a culture- 
-hero, based on the belief of reincarnation or some other 
exteriorization of the hero in order to lead his people to a 
paradise, on Earth or beyond, or to save it from a cataclysm 
announced in its tribal mythology. Thus the tribal cultures 
themselves had elaborated already — both in the wording and 
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the sence of their mythical teachings on the one hand, and in 
the social meaning of religious practices on the other hand — 
the conceptions and rites that came to constitute the bases 
of the messianic risings. On their part the social crises brought 
about by the clash ■with the adventitiousi civilization facilitated 
often the appearance of the messiahs. Noteworthy, however, 
is the example of the Apapokuva and their neighbours, whose 
messianic movements seem to be due exclusively to a special 
form assumed by their religious life in connection with the 
myth of the culture-hero, 

2. The mythical foundations of the "Jurupari" feasts, 
wich are found among many tribes of the Guiana region, show 
many points of contact with the myth of social revolution 
explaining the institution of the men's house and scattered 
throughout the South American continent: The main social 
function of the heroic myths known by the name of "Jurupari'' 
myths — and which are not to be confounded with the Tupi- 
namba demon bearing the same name — is the legitimation 
of the "Jurupari" usages, which include the religious cere- 
monies of the men's feast, the rites of boys' initiation and the 
means employed by the men to warrant their dominant status 
in tribal life; among a certain number of tribes the "Jurupari" 
ceremonies brought about stratification in the interior of the 
community of the men themselves, with tendencies towards 
the formation of a privileged group of religious chiefs. On its 
part the myth of social revolution, appearing sometimes as a 
simple episode of the "Jurupari" myth, constitutes the back- 
ground of the men's feast, the institution of the men's house, 
and the "terror rule" imposed upon women. 

3. The Kaduveo culture configuration includes a series 
of patterns characteristic of a mastertribe. Very early the 
Kaduveo became a people of dominators enslaving individuals 
of foreign tribes and reducing peasants to a situation of servi- 
tude. One of the outstanding cultural elements adopted by them 
after the contact with the whites was the horse which contri- 
buted considerably to the development of a genuine imperialism. 
— The heroic mythology of this tribe reflects the conspicuous 
ethnocentrism and the war-mindednes that characterize the 
Kaduveo. The hero-demiurge is the caracara, a kind of falcon 
well symbolizing by its aggressiveness the tribal behaviour. The 
basic idea of the myth is the creation of the Kaduveo for the 
special purpose of fighting and dominating other people. The 
pattern of international relations is given by the creation myth 
which expresses the impcralistic doctrine and which at the 
same time serves as its justification. 

4. The hero-mythology of the Bororo reflects clearly the 
fundamental traces of a social organization and ways of life 
peculiar to a tribe of hunters. The position of human beings 
as against the animal world constitutes an ever-returning pro- 
blem of their mythology. The Bororo totemic system, legiti- 
mated by the hero-myths, seems to be derived less from a 
creed in a "collective demon" than from the extension or 
amplification of some form of individual totemism in connexion 
with a cult of the dead. The most varying institutions and 
social activities are under the patronage of the two brothers 
Bakororo and Itubore, the outstanding heroes of Bororo mytho- 
logy. Clan organization, chiefs' authority, medicine-men's pow- 
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er, funeral ceremonies, boys' initiation, collective hunting 
trips and many other aspects of the culture of this tribe are 
closely interrelated with the Bakororo and Itubore myth. 
Dramatization of hero-myths is the predominant aspect of the 
Bororo religious feasts; the ornaments worn at the pantomimic 
representation of Bakororo are being looked at as animated by 
the hero's spirit. 

5. The dual organization of Kaingang society constitutes 
the fundamental matter of the heroic mythology of these 
Indians. The division of the tribe into exogamous and patri- 
lineal moieties determined the conception of the duality of 
Kayuni and Kame, who are the mythical ancestors of the 
Kaingang tribe. The notion of this duality is transferred to the 
general view of the world, assuming thus the character of a 
genuine dualism. Besides sanctioning and rationalizing enslave- 
ment, which is practiced by the Kaingang, the myth of the 
tribal ancestors functions as a legitimation of different other 
features of the social structure and the mentality of these 
aborigines. Noteworthy is also the close connection of the 
mythic tale with the features of Kaingang geographical 
environments. 

6. The extraordinary mysticism dominating the mental 
life of the Apapokuva (and of other Tupf-Guarant tribes) 
determines the medicine-man's outstanding role, his authority 
and his strong prestige in the community's eyes. The mythic 
hero, adapted to the type of ideal personality as conceived by 
Apapokuva culture, is, more than anything else, a powerful 
medicine-man. Although the tribal myth presents the two 
brothers Nyanderykey and Tyvyry in a function of heroes, it 
is specially the first one that acts as a transformer and 
culture-hero. 

Especially the institution of many important religious collec- 
tive practices is ascribed to him. One attributes to him the govern- 
ment of the Earth and expects of him the salvation, of the 
tribe at the day on which the world will be destroyed by 
decision of the Supreme Being. The great medicine-men, ce- 
remonial masters, consider themselves to be legitimate repre- 
sentatives of Nyanderykey, whom they imitate. On the other 
hand, the figure of the Apapokuva* hero with his peculiar 
features seems to be brought about by an idealization of the 
medicine-man. The medicine-man is a little hero, and the hero 
a great medicine-man. 

7. The transformer and culture-hero of the Mundurukii 
is Karu-Sakaibe. He produced not only a series of geographical 
accidents in the Tapajoz region, but is also the author of the 
tribes social organization. He brought the first men from 
some subterranean realms. Mundurukii society is divided into 
exogamous moieties composed of numerous totem clans. Now, 
it was Karu-Sakaibe who united the Mundurukii into one tribe, 
pacifying the groups that had formerly been hostile to each 
other and establishing various tattooings as clan distinctions. 
On the other hand, he assigned different colours to the indi- 
viduals of the various tribes. He is the mythical expression 
of social cohesion on the one hand and of opposition to foreign 
tribes on the other. Among other problems represented in the 
Karu-Sakaibe myth the human condition as against animal 
creation stands out conspicuously: only active individuals are 
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considered worthy to be humans, while the lazy are transformed 
into birds, bats, pigs and butterflies. 

■8. Generally speaking, it must be pointed out that the 
character assumed by the myth heroes, far from showing 
itself relatively constant and uniform, varies greatly with the 
peculiar features of the different cultural configurations. And 
if in spite of all divergencies relatively constant features can 
be found in the heroes of the different cultures, this is due to the 
fact that these cultures, however varying, present always a mini- 
mum of "elementary ideas" indispensible to any social order. 

The existence of a close relation between the cultural 
configuration and the hero myths of a tribe is common to all 
the cultures studied here. 

Among the South American Indian tribes, at least as far as 
they have been considered in this essay, the hero myths occupy 
an exceptionally outstanding position in the system of tribal 
traditions, and they can be looked upon as a necessity for the 
group, inasmuch as on them is incumbent the primordial 
function to express the "social value" of the culture peculiar 
to the group and thus to legitimate the tribal pattern of 
behaviour, the moral values and the basic institutions of society. 
This necessity can manifest itself with greater or lesser 
intensity and reaches its highest expression in the great religious 
feasts, especially when the myth is dramatized. Nevertheless, 
the spirits of the forbears or mythical heroes keep generally 
well alive in the midst of the community, not only symbolically, 
but as something distinctly real; they live in the ornaments 
that represent them and in the musical instruments reproducing 
their voices. 

One of the conspicuous problems of the hero-myths here 
studied is to define the community's position in relation to the 
geographical environment, the animal world and other human 
beings. Firmly cementing thus the conscience of the own 
tribe and its values in opposition to other groups, human and 
animal, the hero myth reveals itself as a most important factor 
of social cohesion. 
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