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Resumo: Pretendo com este trabalho analisar a relagdo fecunda existente entre o mito do
“Krenhré” recolhido na aldeia dos amerindios Kanela-Ramkokamekra e o “Krojopi”, uma
pratica sexual ritualizada, existente nesta comunidade, que revela e afirma as identidades
sexuais bem como a submissdo e a domesticacdo feminina face a domina¢do masculina a
partir das préticas sexuais e dos fluidos corporais. Mostrarei aqui que mito e ritual, tanto um
quanto outro divulga a relacdo entre os sexos inscrita em um sistema de representacdo. Ambos
sugerem que a ordem social repousa sobre uma violéncia original contra as mulheres. O
essencial do trabalho serd o questionamento do mito enquanto fundador de uma cerimonia de

transgressao de uma norma social de afirmacao das identidades sexuais.

Palavras-chaves: mitologia, sexualidade e violéncia

Introducao

Antes de comecar diretamente com a mitologia que proponho analisar, passo
rapidamente por algumas informacdes indispensdveis sobre os Ramkokamekra para melhor
compreensdo da analise.

Os Kanela-Ramkokamekra constituem um povo pertencente ao grupo lingiiistico
Timbira, precisamente aos Timbira orientais dos quais os Krahd, Krikati, Pykopjé e
Apaniekra também fazem parte. HA muito tempo estas populacdes ocupam uma regido de
cerrado entre o sul do Estado do Maranhdo e o norte do rio Tocantins e espalham-se ao longo
dos rios Gurupi, Pindoré, baixo Grajai e Mearim.

Possuem residéncia matrilocal, sendo a casa o lugar onde as mulheres passam a

maior parte do tempo, onde dao a luz a seus filhos e na ocasido enterram suas placentas.

" Trabalho apresentado na 26a.Reunido Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 01 e 04 de junho,
Porto Seguro, Bahia, Brasil.

2 O presente trabalho foi realizado com o apoio do Governo do Estado do Maranhio através da Fundacio de
Amparo a Pesquisa e ao desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico do Maranhdao — FAPEMA - BRASIL



Existe uma idéia comum entre alguns antrop6logos sobre as sociedades de residéncia
matrilocal de que as mulheres que se encontram nestas sociedades, possuem uma situagdo
melhor e mais confortdvel que as mulheres que vivem em sociedades de residéncia patri ou
virilocal (Lavandier, 1998, p.41). Com efeito, as mulheres da sociedades Ramkkamekra,
encontram uma certa liberdade e seguranga que nao teriam em uma sociedade patrilocal.

No que concerne a sexualidade, apesar da liberdade sexual que vivem, os
Ramkokamekra respeitam a proibi¢cdo do incesto e as regras sexuais impostas socialmente. O
principio basico das relagdes sexuais a ser respeitado € que mae e filha ndo disputem o mesmo
homem nem pai e filho a mesma mulher. Estas relacdes, entre sogro e nora, genro e sogra
exigem extremo respeito. No entanto, uma mulher podera relacionar-se sexualmente com os
maridos de suas irmas e com os irmaos de seu marido. A mesma série de parceiros sexuais é
permitida a um homem, ou seja, sdo parceiras sexuais potenciais de um homem: as irmas de
sua esposa e as esposas de seus irmaos, pois na sociedade Kanela-Ramkokamekra, as pessoas
unidas por relagdes de irmandade consangiiineas sdo (teoricamente) constituidas pelas
mesmas substancias: o sangue, o leite da mae e o sémem do pai, assim, uma mulher nao deve
ter ciimes de sua prépria irma pois deve considerd-la como igual a si mesma perante o resto
da aldeia (Ladeira, 1984 pp.109-110).

A andlise da mitologia proposta neste trabalho estd direcionada no registro
semantico da sexualidade. Uma sexualidade muito presente, mas fora do normal, ou do
socialmente aceito. Aqui, como em outras narracdes mitoldgicas, tudo o que € tido como
imoral e indecente estd incluido, a comecar pelo incesto de segundo grau que dé inicio a

narracao mitica.

A Palavra

Para facilitar o trabalho e a leitura, dividi o mito em quatro partes.
Mito do Krenhré’

1* parte.

“Uma mulher casada ia pra roca de tardezinha, sozinha. O marido
dela tinha um problema no olho ‘totchd’. Ai passou 1 més, 2 meses, ai a mulher td
assim, desse jeito (gravida). Ai o marido dela: -rapaz, eu nunca fiz nada com essa
mulher mulher td assim, ai ela foi pra roca. “ti vai pra algum lugar? Ela

perguntou. —“ndo, eu ndo vou pra lugar nenhum.”

3 Crocker recolheu este mito na década de 70 com outro nome: o mito do tatu Peba.
Krenrhé significa papagaio.



Entdo tu fica aqui, que eu vou na roga limpar batata (por que de
primeiro era so batata). Ai apanhou o céfo e foi ld pra roca. O marido dela ficou
imaginando ir na roga, ai disse pros filhos, vocés ficam aqui que eu vou atrds da
mde de vocés que foi sozinha. Ai foi no brejo, banhou e foi atrds dela. Tava s6 um
rastro de pegadas no caminho da roca. Chegou na mata, jd vdao dois rastros,-
quem que foi por este rastro? é, talvez algum cagador. Foi, foi, foi, chegou na
roca, soO td o facdo pendurado, mais nada. Ele ndo gritou, ficou so reparando o
Jjeito. Quando foi mais um pedacinho, ele escutou risos, ah, ela td por aqui. Ai foi,
foi chegando perto, pisou numa folha, num galinho de pau, ai quebrou o
galhozinho de pau e a mulher escutou o galhinho quebrar, ai ela disse pra o
genro, olhe, eu escutei uma pessoa pisar, um pau quebro. E vento que td
quebrando, ndo tem nada ndo. Ele em riba dela, tava fazendo wanin(sexo). Ai foi
chegando, foi chegando ai viu o servico ld. O homem tava em riba da mulher dele.
Af olhou, olhou e conheceu que era o genro dele. Disse: Ah! Meu genro mesmo td
fazendo isso? Pois eu pensei que era outra pessoa, pois é ele quem emprenhou
minha mulher, pois agora, é hoje, ai botou a flecha. A flecha pegou bem no meio
das costelas dele. Levantou ld mesmo e caiu e a mulher viu o marido dela, pronto
passou pra o mato, correu. Ele correu atraz dela mas ndo pegou, ai voltou, viu o
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genro dele, morto.

De acordo com a definicdo de Francoise Héritier, incesto do segundo tipo € a
conjuncao de dois consangiiineos do mesmo sexo pelo intermédio de um parceiro sexual em
comum (Héritier, 1994, p.186). E o caso do relacionamento entre o genro e a sogra deste mito
que, na sociedade Ramkokamekra é considerado anormal. Como ja foi dito acima, “o
principio basico das relagdes sexuais a ser respeitado € que mae e filha ndo disputem o mesmo
homem nem pai e filho a mesma mulher”. O ciime € o resultado da acdo de ver com os olhos,
assim, dentro do espaco doméstico compartilhado, deve haver respeito mutuo e evitar aqueles
com quem ndo se pode manter relacdes sexuais. O velho neste mito nao tem ciimes da sua
mulher por que seu problema nos olhos o impede de ver. No entanto, quando curado, segue a
mulher até a roca onde descobre tudo e mata’ o genr06. Por este motivo, pais e filhas decidem

abandonar a aldeia e a vida social, e é na natureza que encontram uma nova perspectiva de

vida.

* Versdo contada por Paulo Addo Ahprooro na aldeia Escalvado em fevereiro de 2005

* Em outra versdo recolhida com outra pessoa, o genro flecha o olho do genro, sem mata-lo.

® Em outra versio recolhida com outro informante, o velho comega a ficar bom da doenca de seus olhos e a perceber sua
esposa e seu genro flertando dentro de casa.



A regra quebrada neste mito estd diretamente relacionada a circulagdo das
substancias corporais. Um homem nao deve compartilhar sua substancia sexual com uma
mulher e com a mae desta ao mesmo tempo. Tal fato coloca mae e filha em contato sexual
indireto. Nos termos de Ladeira (1984), uma mulher ndo poderd casar-se com um homem si ja
teve relacdes sexuais com o pai deste. Do mesmo modo, um homem nd@o podera unir-se
matrimonialmente a uma mulher si ja se relacionou sexualmente com a mae dela (Ladeira
1984:112).

Continuando a estéria, depois de descobrir a relagdo amorosa entre sua mulher e
seu genro, o homem volta a casa e explica o que viu as suas filhas. Em seguida toma a

decisdo de deixar a aldeia. Suas trés filhas decidem acompanhé-lo:

a

2% parte

Al foi, chegou na casa, as filhas dele disseram: “Cadé mamde?

- Sua mde ficou na roca, mas ela vem. Af foi deitar, deitou um pedaco
depois levantou, minha filha, venha cd vocés todas, ai chegaram as 3 mogas e ele
falou: olhe minhas filhas vocés fiquem por ai, mas sua mde td fazendo isso,
vergonha pra mim, e eu matei teu marido. E é assim, eu ndo vou ficar aqui ndo. Si
vocés quiserem ficar aqui, fiqguem, eu vou tocar o mundo, vou andar no mundo. Al
as filhas dele disseram: ndo, ndo vamos ficar aqui ndo. Se arrumaram e as trés
cunhds seguiram com o pai. Ai a outra levou a cinta dela que é de uso da nossa
cultura, levou, foi ld no mato, é minhas filhas, vamos dar um jeito, vamos
experimentar se nos viramos animais, ai falou para se virar em animais, viajou e
chegou no brejo, o pai perguntou: minhas filhas, como é que nds iremos
atravessar? Eu ndo sei, papai.

-Nos vamos virar veado gaeiro ‘pogahac’, ai disseram o nome
pogahac e viraram pogahac e atravessaram o brejo. Se ajuntaram tudinho do
outro lado do brejo, ai a que leva o negdcio, queria virar, mas ndo dava, ela
levava o cinto dela, o rolétché, ipré, ai correu com ele no brago, ai chegou,

atravessou e foi embora, chegou, foi viajando, foi mais na frente, chegou no brejo.

O mito ndo descreve, mas sugere que todo objeto pessoal deveria ser esquecido em
casa, na aldeia. No entanto, a filha cacula leva consigo o cinto de algoddo, o ipré que a
impede em ‘transformar-se’. As mocas que ja foram whyty ganham este cinto de algodao,
muito prestigiado na sociedade. Este cinto ndo € um objeto qualquer, ele t€m uma importancia

social e sua importancia no mito é determinante. A meu ver, no mito, trata-se de um objeto
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que revela o paradigma natureza-cultura, pois € um objeto cultural usado em ocasides
cerimoniais importantes € que, no contexto mitolgico, lembra a todo momento a distingdo e a
separacdo entre dois mundos : o mundo da cultura e 0 mundo da natureza. A filha cacula € a
Unica que ndo consegue esquecé-lo e por isto é a Unica que ndo consegue se « naturalisar »
transformando-se em animal (Panet, 2005, p.11). Entre os Timbira, Kanela, Krahd e Apinajg,
ha casos conhecidos de crencas em metamorfoses como conseqiiéncias provocadas pelo
rompimento da regra do incesto. No final dos anos 30, segundo Coelho de Souza, Crocker
recolheu informacdes junto aos Kanela, os quais contaram-lhe que:

(...) um homem passou a comportar-se como um animal apos ter relacoes sexuais
com a irmd. Ambos enlouqueceram; a moga faleceu logo depois, mas ele, tornado selvagem e
perigoso, teve de ser confinado e mantido sob vigildncia em uma pequena gaiola, a que
chamavam “chiqueiro”, onde morreu rapidamente (Coelho de Souza, 2004, p.25).

Os Apinajé também contaram a Da Matta, dois casos de homens que apds terem
cometido incesto, teriam se transformado em animais semelhantes a caes (Da Matta, 1979
citado por Coelho de Souza, 2004, p.25). Para os Ramkokamekra, o termo que designa
incesto € ‘to aypre’, que significa “tornar transformado”, sentido semelhante para os Xavante
para os quais a palavra ‘tsiwamnd’r designa ao mesmo tempo incesto e metamorfose (Coelho
de Souza, 2004, pp.25-60).

Independentemente de quem transgrediu a norma do respeito e da proibi¢do do
incesto, hd neste mito a presenca da metamorfose humana em animais, como se 0 preco a
pagar fosse muito alto, implicando no abandono do espaco protegido da cultura e da forma
humana a toda sociedade. O incesto entre irmaos uterino é considerado uma das piores
tragédias familiares, que pode causar loucura e morte a quem cometer ( Crocker, 1990, citado
por Coelho de Souza, 2004, p.34). Na mitologia esta metafora € fortemente evocada, segundo
Coelho de Souza (Coelho de Souza, 2004, pp.25-60), a exemplo do mito “Pitxo-Kamtxwu”
recolhido por Nimuendaju na aldeia dos Apinayé. Este mito narra a estéria de meninos que,
na auséncia dos pais decidem deflorar suas proprias irmds. Depois do ato consumado os

meninos se enfeitam com penas, batem asas e levantam voo transformando-se em passaros.

Mito do Pitxo-Kamtxwu

Enquanto seus pais se achavam ocupados na roga, reuniram-se os
meninos e as meninas da aldeia, sob a chefia de um menino mais velho e foram ao
campo. As meninas tinham levado massa de mandioca e fizeram um rancho,

enquanto os meninos cacavam passarinhos e ratos para fazer bolo.



Feito isso, aquéle menino mais velho chamou os seus companheiros
para um lado e propds-lhes que cada qual fosse deflorar sua prépria irmd. Ele
mesmo foi em primeiro lugar para o mato, para onde os outros lhe mandaram a
irmd. Ela chorava e ndo queria ir, mas os outros meninos a levaram a forga.
Assim procederam com todas as meninas. Depois, comeram o bolo, enfeitaram-se
com as penas dos passarinhos que mataram, fizeram asas de palha de bacabeira e
voltaram a aldeia.

O menino mais velho procurou o conselheiro e pedio (sic) que ele
avisasse seus pais para que éstes lhes fizessem enfeites. Depois implantou uma
bananeira na praca e todos os meninos atiraram nela crivando-a de flechas. A
seguir cantaram pela rua da aldeia e dirigiram-se de novo a praga, bateram as
asas e levantaram voo como aves. O mais pequeno dos meninos ndo conseguiu a
principio, mas os outros o ajudaram a elevar-se no ar.

Voaram para uma lagéa onde sentaram o pequeno num téco de pau no
meio da dgua, depois bateram tingui e envenenaram a dgua da lagda para
apanhar os peixes intoxicados. Pegaram uma grande quantidade e alimentaram o
pequeno com peixinhos cris, que lhe meteram na boca. A mde do pequeno chorou
muito e foi atrds dos fugitivos. Vendo de longe seu filho sentado no toco, em meio
a lagéa, fez uma mdscara de folhas de buritirana, com que disfarcou a cabega e
mergulhou na dgua da lagba. Ja perto do pequeno ela veio a superficie,
resfolegando.  Quando os outros reconheceram-na, levantaram  voo
imediatamente, levando o pequeno consigo. Transformaram-se em maguari e
outras aves aqudticas e foram embora para o outro lado do Tocantins

(Nimuendaju, 1983, p.136).

O processo de enunciacdo do mito tem um compromisso com a linearidade do
desenvolvimento da acdo narrativa. Esta acdo narrativa é assimilada a um percurso orientado
que segue as etapas do esquema narrativo. Assim, neste mito, bem como no mito do Krenhré,
cada lugar percorrido define-se paradigmaticamente pela sua fung@o socioldgica e simbdlica
bem como pelas qualidades com as quais os personagens da estéria entram em conjung¢do.
Refiro-me a morfologia do espaco Ramkokamekra que estrutura as relagdes entre os
individuos e entre os sexos, de forma que, no mito do Krenhré, o espaco doméstico, onde
comeca a estéria é o espaco definidor do parentesco por exceléncia. E no espaco doméstico

que se da a partilha alimentar, a solidariedade politica e a interdi¢do sexual, atributos

normativos que completam a defini¢ao de parentes (Coelho de Souza, 2004, p.36). Esta esfera



doméstica situada no circulo externo da aldeia e representada pela residéncia matrilocal é o
espaco da fabricacdo e da circulagdo das substancias corporais (producdo de individuos, de
alimentos e a associagdo por laco de substancia). Este espaco se opde, segundo Da Matta, com
o dominio estruturado em termos de relagdes sociais de dominacdo de nomeacao e de classes
de idade representado pelo circulo central da aldeia, espaco cerimonial e masculino por
exceléncia (Da Matta, 1987, p.21). Dentro desta perspectiva, contrariando Coelho de Souza
(2004, p.27), ndo seria forcado dizer que parentesco e humanidade sdo coextensivos a0 menos
neste mito, pois o processo de constru¢do de identidade dos personagens se opera
essencialmente pelos seus percursos que comecam dentro do espaco doméstico, espago
constitutivo da definicdo de parentes e onde, no mito, os personagens se relacionam ainda em
suas formas humanas. Construindo o espaco no qual estes personagens evoluem, o mito re-
define suas proprias identidades que se transformam com a seqii€ncia narrativa. O incesto esta
no centro de toda esta dindmica, sendo a pior das tragédias capaz de transformar seres
humanos em animais, tirando-os do convivio da cultura e colocando-os no contexto da
natureza. Percebe-se que de humanos os personagens passam com facilidade para o0 mundo da
natureza, a comegar pela mae e seu genro que inauguram um processo de animalizacdo que
comeca com o transgressdao da norma.
Continuando a seqiiéncia do mito, pai e filhas chegam no brejo e 14 encontram o
bicho peba, o altchede pru ru ré:
3% parte
Ld tinha um altchede pru ru ré’, o peba que falava, toda coisa. Botou
tingui no brejo para pegar peixe, ai falava, ah, peixe pra mim, deixa eu pegar, é
sO pra mim, ai o pai escutou: olhe ele td pegando peixe, eu vou pegar também pra
nos comer, ai viraram aquele pdssaro que é mesmo que o choco que come peixe, 0
‘tepcrit’, aif ele virou ld, correu, pegou, agarrou um e foi se sentar num pau, ai o
altchéde pruru-ré falou: é, tda pegando o meu peixe. Eu botei o tingui, ndo é pra tu
pegar, ndo. E meu! Ai o pai levou o peixe, comeu e achou bom, agora vocés
fiquem aqui, eu vou pegar mais um. Af foi ld, pegou mais um ai o peba escutou a
conversa atrapalhada da menina que levava o ‘rolétché’, ai largou de pegar
peixe, correu pra rumo dela, tavam ld as trés e o pai delas, pintadas de pau de
leite. Ai disse, como foi que vocés sairam pintadas desse jeito? — ndo, nos estamos
moqueadas por isso que nos estamos pintadas. Pois faz isso comigo, eu também

gosto, ai as quatro correram e fizeram moquia, botaram moquia e enterraramo

" Em outra versio recolhida em 1999 com Zezinho Tchép c4, este tatu tem um pénis enorme que lhe permite
atravessar o brejo usando-o como ponte.



tatu . E agora o pai delas correu. A menina que levava o ‘rolétché’ disse pra irmad
dela: podem ir por que eu esqueci meu ‘rolétché’ ld na moquia, eu vou buscar. At
chegou ld, cavou, tirou um pedago de carne do peba, pegou logo o pau do peba
(risos). Al foi caminhando. As irmds viram ela mastigando e perguntaram: Mas o
que é que tu td comendo? Ah!, assim que nos saimos chegou um bocado de
parente, estdo com uma carne moqueada e ai me deram esse pedacinho que eu
vim comendo. “-deixa eu ver, ai uma irmd olhou na mdo dela e tava o negocio do
peba (risos). Tomou da mdo da irmd e jogou, ai ralhou muito, depois foram
andando, chegou mais na frente, tinha um pé de buriti baixo, ai o pai falou: vamos
subir no pé de buriti. O peba ndo deixa ndo, ele vai vim atrds de nos, ai falou pra
o buriti pra aumentar pra subir mais e o buriti subiu, alto. La em cima eles
sentaram. Com mais um pouco ld vem conversando, ai o peba foi chegando, cadé
rastro? Sumiu o rastro, ai voltou, ficou em baixo do buriti, ai a menina cuspiu pra

ele e ele escutou o cuspe, olhou pra cima, tavam ld tudo sentado no alto do buriti.

No fundo os mitos ndo dizem outra coisa que re-contar como os homens e 0s
animais eram semelhantes e como um dia se separaram. Como lembra Boccara, até Lévi-
Strauss reconheceu esta questdo, definindo os mitos como histérias do tempo onde o homem e
o animal ndo eram diferenciados (Boccara, 2002, p.6). E € o que se vé no mito do krenhré.
Nas primeiras sequéncias do mito, percebe-se a dualidade natureza/cultura como uma
comodidade para pensar a diferenca. No entanto, ao longo da estdria, os elementos deste
paradigma se auto seduzem. A natureza imposta com ar de puni¢do é domesticada e a cultura
e as regras do mundo social sdo naturalizadas no mundo dos animais. Para Da Matta, € “o
corpo, a grande arena onde essas transformagdes sdo possiveis, como faz prova toda a
mitologia sul-americana que deve, agora, ser relida como historias com um centro: a idéia
Sfundamental de corporalidade.”(Da Matta, 1987, p.23)

No que concerne primordialmente a sexualidade, homens e animais se diferenciam
nas primeiras idéias do mito. Esta diferenca € quebrada logo no comeco, com o incesto. A
oposi¢do entre natureza e cultura € utilizada neste trabalho como um instrumento
metodolégico ndo para opdr valores, mas como parametros para exemplificar as diferencas.
Assim, diferenciando homens e animais neste mito, pode-se listar algumas consideragdes:

Os homens definiram o incesto submetendo-se a ele.

Os homens enterram seus mortos ao contrario das sociedades animais. Vale a pena
lembrar que no mito, a menina, a Unica que ndo se naturaliza, enterra o tatu. No entanto, ela

transgride vdrias regras condenadas por seu pai a comegar pela impossibilidade que encontra



em se transformar em animal, mesmo que tente, ela ndo consegue. A menina come o pénis do
tatu, e nesta atitude de comer exprime o desejo de transformar-se, pois, comendo o0 outro nos
transformamos nele. Existe em algumas sociedades uma conexao simbolica entre sexualidade
e comida. Penso que neste mito, a atitude de comer o pénis do animal estd vulgarmente
associada a libido sexual. Esta conexdo € bastante presente entre os Ramkokamekra e existe
ndo s6 no alimento que é consumido, mas como € com quem € consumido. Um rapaz, por
exemplo ndo pode comer na presenga de uma jovem futura esposa. Uma sogra nunca podera
comer na presenga de seu genro nem um sogro na presenca de sua nora. Isto equivaleria a
fazer sexo com aquela pessoa. Tanto o sexo quanto a comida sdo objetos de investidura de
coesao social, bem como de conflitos. Continuando a estoria: Vendo a familia toda sentada
em cima do pé do buriti o tatu pergunta:
4® parte

“Como ¢ que tu subiu, rapaz?

-Rapaz, eu tirei talo, tirei 8 buritis, amarramos e subimos até aqui —
Pois faz assim: eu quero subir também, ai tiraram folha, amarraram até quando
chegou. O velho gritou para o peba amarrar bem no meio do corpo e depois
foram puxando ele. O pai mesmo quem disse assim: olhe, minha filha, ndo bote
aqui, ndo, si tu botar aqui vai derrubar nos tudinho, corta a imbira. Cortaram a
imbira, e pdaaaaaa, o tatu caiu. Agora vou virar jabuti, ai virou jabuti, ah!!! Foi
carangueijo, esqueci (risos)

Al o pai disse, agora vamos descer, ai ele falou para o buriti descer, o
buriti ficou baixinho, ai foram andando, andando. O ‘altchéde’ caiu, quebrou
tudo, morreu. Ai foi mais a frente o pai disse: quer saber de uma coisa, vamos
deixar a irmd de vocés e assim o pai disse, vamos deixar ela aqui e vamos embora,
ai as outras disseram: td bom, papai, vamos. Entdo vamos virar krenhré pra nos
irmos embora. Al falaram pra o buriti ficar baixinho. Ai a irmd dela falou: agora
noés vamos te deixar mesmo. Nos vamos tocar pra outro rumo. Voaram, pronto e a
besta ficou ld, ficou imaginando...eu vou tocar nesse mundo, ai ela foi sozinha e
chegou num brejo, numa fonte bonita, subiu num pé de pau.

Um urubuzinho novo com a caba¢a na mdo, chegou no brejo, encheu a
cabagca botou no ombro, ai a menina falou: “xi, xi, quebra cabaca dele, quebra’!
Ndo deu nem um minuto, a cabaga escapuliu do ombro, pd quebrou. Foi apanhar
outra cabaga, encheu d’dgua e pd, quebrou de novo, até que acabou de quebrar

todas as cabagas, ai a mde do urubuzinho brigou com ele. E ele disse: ndo,



mamde, se vocé ndo quer me dar de comer eu ndo vou te apresentar uma coisa
bonita que eu vi. Ai o pai dele disse: td td, entdo vamos mostrar essa coisa.

A comida dele era uma bosta velha séca, é do urubu, mesmo. Ai a
mulher desceu e mudou pra outro pau. O urubuzinho reparou no lugar. Ela ndo td
aqui, ndo. A cunhd ndo td aqui, ndo, mudou, ai reparou ela tava n’outro pau, ai
foi ld e falou pra ela: desce dai pra tu ir comer alguma coisa!

Al chegando na casa do tchodi, do urubu, ai mandou recado para o
urubu rei pra avisar a ele pra vim. Ai quando ele chegou na casa do urubi, ela
tava sentada. Ai disseram, olha, essa cunhd apareceu por ai, nos pegamos,
mandei avisar pra vocés.

-“Hum, eu vou comer ela” , ai pronto, ajuntou urubu, o urubii-rei, tudo

z3 9

fazendo ‘wanin’ com a cunhd que pegaram, fizeram até ela morrer, ‘ramré’.

A arvore que os personagens sobem, € uma palmeira. Nesta versdo o narrador
especifica como sendo um buritizeiro. Se se tratar da Sucupira, refere-se a uma 4rvore que
aparece em varios outros mitos e € cosiderada a arvore do mundo, suporte do universo
mitoldgico estratificado (Dieckert e Mehringer, 1989, p.5). Esta drvore se comunica com o
outro mundo, o mundo subterraneo onde moram os tatus. Sendo um buritizeiro, € o tronco
desta palmeira que extraem como material mais usado nas corridas de tora. Contam Dieckert
e Mehringer que para os Ramkokamekra as toras do buriti utilizadas nas corridas, ttm uma
relacdo com o corpo feminino. Segundo estes autores, antigamente tirava-se a medida de uma
moca ou uma mulher solteira. O comprimento era medido até a altura da cabec¢a, do ombro ou
até o mamilo. Por ter-lhe sido concedido a honra, esta mesma mulher se colocaria a
disposicdo do grupo de corredores apds a corrida para o que chamaram de ‘contato sexual’,
mas somente se esse grupo fosse o vencedor. Segundo Dieckert e Mehringer (1989), a lei que
estipula as regras deste ,’ritual de contato sexual’ ja faz referéncia no “significado” das toras.
O ato de tirar medidas” em uma mulher, corresponderia a afirmativa confirmada por varios
homens Kanela de que realmente a tora € uma moga (Dieckert e Mehringer,1989, p.16).

Assim conta o mito de Hijaka, recolhido por Dieckert e Mehringer (1989, pp.20-21).

Mito de Hijaka (amarelo fraco).

Hijaka queria muito ser mais forte para atuar melhor nas corridas de
toras. Quando ele foi enviado a floresta para cortar toras de palmeira de buriti,
uma tora se transforma em uma linda moga. Ela solicitou a Hijaka para poder ser

sua filha e para que futuramente somente ela (a palmeira Buriti) fosse cortada.
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Ela concordou. Mas as toras cortadas eram tdo grandes e pesadas, que elas ndo
podiam ser transportadas por nenhum outro indio. Somente Hijaka (agora ndo
mais fraco) conseguia fazé-lo. E também futuramente, pois ele amava a tora

enquanto moga.

De volta ao mito do Krenhré, percebe-se nele que o espaco que define os
percursos assume a forma de um circulo. No caso da “heroina” por exemplo, esta passa de
uma aldeia, a aldeia dos homens no mundo da cultura, e chega a outra aldeia, visivelmente a
aldeia dos péssaros no mundo da natureza, e provavelmente a aldeia dos mortos®. O incesto de
segundo grau € consumado na roga, e chama a desordem. Ora, o incesto atenta contra as
regras sexuais impostas socialmente. Atenta também contra as regras de casamento

concebidas como ponto fundamental para a solidariedade social e constitui¢do da sociedade.

Consideracoes Preliminares do Mito

Segundo Boccara, a perspectiva das andlises modernas da mitologia se dd, ndo
com a sociologia, mas com a psicologia a partir dos trabalhos de Freud, sendo a perspectiva
freudiana caracterizada pela intervencdo nos fundamentos da narracdo e na sua base no
emocional (Boccara, 2002, p.81). Neste contexto € possivel articular a teoria freudiana das
pulsdes com o fundamento pulsional do mito. Sendo que, além do principio de prazer ao qual
respondem as pulsdes sexuais incluidas nas pulsdes de vida, encontramos a morte sobre a
qual a pulsdo sexual deve escorar-se e a qual ela ndo pode evitar. Para Boccara, “todo mito
tem por objetivo viver a morte” (Boccara, 2002, p.97). No mito em questdo, ndo ha auséncia
de causalidade, mas um excesso, pois estamos diante de um pensamento sintético. Assim, a
transgressao de uma norma social leva a animaliza¢do. A recusa em abandonar todo objeto
cultural leva a impossibilidade de naturalizacdo e em seguida, 2 um ato sexual abusivo que
leva a morte. Em outras palavras, o que legitima a violéncia é o mal uso do poder da cultura,
possuido exclusivamente pela menina.

De acordo com Boccara, o tornar-se animal é um meio poderoso de construir
relacdes sociais e fundar na ilusdo e na violéncia uma ordem que permite o desenvolvimento
de uma nova sociedade (Boccara, 2002, p.14). Esta perspectiva enquadra-se bem neste caso
onde a solugdo da desordem parece basear-se sobre uma violéncia original contra as

mulheres, ja que o ato final estd claramente dentro de um prisma de dominag¢ao masculina.

¥ Uma das minhas idéias de interpretacio deste mito baseia-se no texto de Manuela Carneiro de Cunha sobre a
escatologia entre os Kraho, (1986 pp.63-82). A hipétese é de que toda a estdria ja se passaria no mundo dos
mortos. Onde todos, menos a menina, ja seriam mekard vagando ao acaso e se metamorfoseando em animais.
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Analiso em seguida o Krojopi buscando compreender o quanto ritual e mito estao

relacionados.

O Ato

Status de produto do pensamento simbdlico, os mitos € 0s ritos se encontram no
mesmo patamar que outras representacdes tais como a organizacdo do espaco cujo principio
consiste em combinar os dados do mundo da natureza e do mundo da cultura re-significando o
mundo social. Ambos s3o objetos semidticos pois dependem de um mesmo processo
conceitual cujo funcionamento pode ser definido como agdo simbdlica que se inscreve nos
fundamentos das relacdes sociais. O Krojopi estd associado ao ritual de inicia¢do masculina e
este a reproducdo da sociedade onde os meninos se tornam homens e aprendem as regras
morais da sociedade. Os costumes e os valores timbira sdo transmitidos na ocasido desta
iniciacdo que inaugura uma distingdo importante nas relagdes sociais entre 0s meninos € o
mundo feminino. A selecdo e mesmo a exclusdo das mulheres em boa parte dos rituais
incluindo o riual de inicia¢do € um dispositivo necessdrio para que os homens se constituam
um corpo coletivo sélido e solidario.

O Krojopi, parece corresponder ao que Dieckert e Mehringer(1989) chamaram de
‘contato sexual’ que acontecia depois das corridas de tora onde o grupo vencedor escolhia
uma mulher que servia de modelo para as medidas de uma tora que seria cortada. Esta mulher
em seguida se colocaria a disposicdo do grupo vencedor para relacdes sexuais (Dieckert e
Mehringer, 1989, p.16). No entanto, as informacdes que recolhi na aldeia escalvado dizem
que esta prética, acontece no final de trés festas de cardter essencialmente masculino: o Pépjé,
o Kétuajé e o Pepkahac. Tem em seu repertério uma série de atos, musicas e palavras
codificadas, repetidas de maneira semelhante a cada ano. No udltimo dia de cada um destes
rituais, varios homens praticam sexo com uma tnica mulher ou com quantas conseguir levar.
Os outros assistem o ato cantando, enquanto esperam a vez. Depois de ter satisfeito a todos os
homens de um dos grupos, a mulher € pintada por dois deles. Em seguida ela recebe uma
espécie de recompensa que se constitui geralmente em carne, arroz ou outros alimentos
(Panet, 2005, p.13).

Todas as mulheres sdo suscetiveis de irem ao Krojopi, basta caminhar pela aldeia
ou nas proximidades e agradar os homens de um dos grupo para que seja levada a satisfazer a
libido masculina. No entanto, se estiver menstruada, deve assinalar com um cinto de algodao
pintado de vermelho, provavelmanet o mesmo ‘rélétché’utilizado cerimonialmente. A mulher
indicard sua condi¢do pronunciando a palavra 'i-tam’ que significa ‘eu estou crua’ (Crocker,

1990, p.292).
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Segundo Crocker o Krojopi ¢ um dia de relaxamento que modifica a tensdo
elevada de certas cerimdnias caracterizadas por limitagdes sexuais e proibi¢cdes alimentares.
Repetindo o procedimento de outros rituais, a aldeia se divide em metades de idade. Um
grupo vai para a roga enquanto outro permanece na aldeia. Maridos e mulheres se separam.
Esteiras ou jirais sdo preparados para os casais. A mulher € instalada para o encontro sexual
rapido. Segundo Crocker, esta atividade pode ocorrer ainda na beira dos brejos. Depois do ato
sexual, pintam-se de preto e dancam a noite toda. (Crocker, 1990 pp.280-281).

Inserido no ritual de iniciagdo dos meninos, o Krojopi e seu carater sexual nao se
constitui em rito de passagem nem rito de iniciagdo sexual, ja que sua prdtica ndo marca
nenhuma mudanca de estado nem de status e menos ainda pelo fato de que ndo sdo os
meninos em situacdo de iniciacdo os agentes ativos do Krodjopi e sim homens adultos ja
iniciados sexualmente. Como outros casos de praticas sexuais onde as mulheres sdo
principalmente agentes passiveis da relacdo, e até mesmo submissas a violéncia masculina, o
Krojopi é um exemplo que mostra que a sexualidade € o resultado de representacdes do
masculino e do feminino fortemente arraigados na mentalidade dos individuos da sociedade
Kanela. Outra hipétese € de que o Krdjopi seja uma pratica ritualizada para selar a entrada de
novos membros no grupo da sociedade dos homens, sendo a emergéncia de uma‘“‘comunhao
sexual” a prova que preside a solidariedade masculina.

Na constru¢do da identidade masculina, os meninos sdo confrontados a alteridade
e a necessidade de destacar-se e de diferenciar-se. Desta forma, os ensinamentos que recebem
durante a iniciacdo se dividem em obrigacdes e regras a serem respeitadas e em qualidades
pessoais que sdo reveladas. A falta de respeito e seriedade durante o ritual implica em sancdes
corporais como puxodes de orelhas ou a obrigacdo de comer pimenta. Os meninos devem
vencer a timidez cantando alto, devem vencer o frio, a fome e a angustia para crescer. Assim,
percebe-se que existe uma continuidade entre os principios transmitidos no ritual de iniciagao
Timbira e os valores veiculados pelo Krojopi, sendo o primeiro o marco na distin¢do entre os
sexos e 0s géneros, € o segundo uma representacdo de uma idealizada dominacdo dos homens
sobre as mulheres e ambos ferramentas para a constru¢do do género na sociedade e na

afirmacdo das identidades sexuais.

Conclusao

Como afirma Hugh-Jones, o sentido de um ritual pode ser compreendido quando
posto em relacdo com outros rituais, outros mitos e face a estrutura social, ou seja, em um
contexto social bem amplo(Hugh-Jones, 1979, p.252). Excluido do contexto social um ritual

ndo tem sentido, mas so se inserido no contexto da sociedade e dentro de um sistema ritual ao
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qual € associado. Nesta l6gica € verdade que a articulacdo e a interpretagdo que proponho
pode ser um tanto quanto redutora. No entanto, tenho clareza de que ndo estou fazendo
elucubragdes sem fundamento. Nio pretendo, como Theodor Preuss, que a acdo ritual se
reduza a uma representacao cénica do mito, no entanto, assim como ele, acredito que todo rito
se fundamente em uma concepcao que tem o mito como centro. Para ele, um verdadeiro mito
constitui a inauguracdo de um determinado ato ritual. (Preuss, 51, citado por Alcocer, 2006,
p.159)

Ritual e mito constituem-se em problemas filos6ficos a medida que exprimem
uma orienta¢cdo da consciéncia de organizar o mundo. Em todos os mitos que apresentei aqui,
a semantica sexual estd presente e faz referéncia a uma regra social ou a um determinado

ritual, sempre se referindo a constru¢c@o dos géneros e das identidades sexuais.
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