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RESUMO: A partir de algumas fotografias de Curt Nimuendaju, o artigo
apresenta um compéndio bibliogréfico sobre os rituais de mdscaras Timbira,
uma daquelas “sociedades da palha”, como bem disse Berta Ribeiro, e pro-
cura destacar, para além da visdo, a importincia que podem ter os outros
quatro sentidos (tato, paladar, olfato e audi¢io) no processo de significagao
do ritual indigena.
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Aquém do olhar

Nimuendaju tinha olhos especiais. Predestinados até, como o préprio
nome que recebera cerimonialmente dos indios Apapociva-Guarani
indicava, j4 em 1906. Um ano depois de ser contratado pela Comissao
Geogrifica e Geoldgica de Sao Paulo, na qualidade de ajudante de cozi-
nheiro, Curt Unkel (ou Unckle) é adotado pelos Apapociiva e recebe,
na cerimonia do Nimongaraf realizada as margens do rio Batalha, o nome
que passaria a assinar a partir de entao. Diz-se, do nome, ser “o que cria
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ou faz o seu préprio lar”, “o que arranja um lugar para si”, “aquele que fez
residéncia entre ndés” ou, ainda, “aquele que soube abrir o seu préprio ca-
minho neste mundo e conquistou o seu lugar” (Grupioni, 1998, p. 174).

Sua sina foi assim resumida a Herbert Baldus, em carta de 1939:
“Quer que lhe mande uma histéria de minha vida? E simples — nasci
em Jena, no ano de 1883, nao tive instrucio universitdria de espécie
alguma, vim ao Brasil em 1903, tinha como residéncia permanente até
1913 Sao Paulo, e depois Belém do Pard, e em todo o resto foi, até hoje,
uma série ininterrupta de exploragdes, das quais enunciei na lista anexa
aquelas que me lembro. Fotografia minha nao tenho™'.

“Nimuendaju” marcou o nome da maior autoridade no campo da
etnologia indigena da primeira metade do século XX, a ponto de ser
considerado uma figura lenddria na disciplina, seu “pai fundador”, con-
forme Cardoso de Oliveira (1988)%. Sua atuagao foi marcada pela versati-
lidade, tendo ele trabalhado para o Servigo de Protegio ao Indio em
dois momentos distintos (1910-1915 e 1921-1923) e para diversas insti-
tui¢bes internacionais e nacionais. Destacam-se, no cendrio internacio-
nal, o Museu de Etnologia de Berlim ¢ o Museu de Gotemburgo, na
Suécia, o Carnegie Institution, de Washington, e a Universidade da Ca-
liférnia, da qual fazia parte Robert Lowie. E, no Brasil, o Museu Paraense
Emilio Goeldi, 0 Museu Nacional do Rio de Janeiro e 0 Museu Paulista,
dos quais se aproximou definitivamente com a eclosio da Segunda Guer-
ra Mundial e a dificuldade em angariar recursos para suas expedigoes
junto as institui¢des internacionais’.

Segundo Grupioni (1998), a vida e a obra de Nimuendaju relacio-
nam-se diretamente com a institucionalizagao da etnologia e do indige-
nismo nacional®. Para Viveiros de Castro (1987), Nimuendaju foi nio
somente o fundador da etnologia guarani contemporinea — com a pu-
blicagao de As lendas da criacio e destruiciao do mundo como fundamentos
da religido dos Apapociiva-Guarani ([1914]1987) — como fundou tam-
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bém os estudos jé, deslocando a centralidade das pesquisas culturalistas
tupi-guarani para os estudos funcionalistas e estruturalistas daqueles
entdao marginais, os Jé do Brasil Central.

Suas trés grandes monografias sobre os Jé — The Apinayé (1939), The
Serent (1942) e The Eastern Timbira (1946) —, publicadas nos Estados
Unidos com tradu¢io de Robert Lowie, suscitaram, a partir da década
de 60 do século passado, uma explosao de estudos que culminaram com
a constitui¢ao do Harvard Central Brazil Research Project. Coordenados
por David Maybury-Lewis (de Harvard) e por Roberto Cardoso de Oli-
veira (2 época no Museu Nacional), os estudos produzidos no 4mbito do
Projeto Jé, assim como os trabalhos de Nimuendaju, tiveram, segundo
Gordon (1996), um cardter contestatdrio em relagao aos paradigmas an-
tropoldgicos produzidos até entdo, presos a conceitos cunhados a partir
de realidades socioculturais estranhas s sociedades das terras baixas sul-
americanas e incapazes de contemplar as particularidades destas socieda-
des. Caracterizavam-nas mais por sua negatividade — uma cultura de sava-
na tecnologicamente rudimentar, na qual enfatizavam a nio produgio
de cerdmica e de outros artefatos ou a auséncia de hierarquias sociais rigi-
das, por exemplo — do que por suas complexas institui¢des e organizagoes
sociais — metade ex4gamas matrilineares (no caso Bororo), metade nao
exégamas baseadas em principios de nominagao e em um sistema de clas-
ses de idade (no caso Timbira), clas patrilineares (nos casos Xerente e
Xavante), sistema de descendéncia dupla (no caso Apinayé) etc.’.

Além de olhar

A pretexto da publica¢io do volume comemorativo da Revista de An-
tropologia (volume 46/2), que completou 50 anos em 2003, encontra-
mos nos arquivos de Egon Schaden, seu fundador, um velho envelope,

_269_



Francisco SIMOES PAES. RASTROS DO ESPIRITO

remetido pela Universidade de Bonn, contendo 11 fotografias de Curt
Nimuendaju distribuidas em quatro cartelas de cartolina e legendadas
pelo préprio autor. Seis delas estao reproduzidas em 7The Eastern Timbira
(1946, p. 336-41 do apéndice, pranchas 37, 38 ¢ 39). Além das cartelas,
nao encontramos no arquivo nenhuma outra informagio sobre as fotos,
como também nio sabemos a que se referem os nimeros das legendas.

Estimulado pela riqueza do material iconogréfico, pela notoriedade
de seu autor e pelo ensejo de tornar acessivel o material, José Guilherme
Magnani, atual editor responsdvel pela Revista, solicitou-me que escre-
vesse algumas notas introdutdrias para acompanhar o ensaio fotografi-
co publicado adiante (p. 297-307).

As imagens grafam um ritual Kokrit-ho dos indios Ramkokamekr4
(Timbira) realizado em 1935°. Sua nitidez e sensibilidade, além das le-
gendas que as acompanham, talvez fossem suficientes para proporcio-
nar o gozo de quem as olha. Sem duvida o sao para demonstrar a acui-
dade e a meticulosidade que caracterizavam Nimuendaju ao descrever
as realidades que presenciava.

O que pretendemos com estas “notas’, portanto, nao ¢ tanto “expli-
car” as imagens em preto-e-branco, mas oferecer a elas uma “coloragao”
extra, de modo a evidenciar aspectos e conexdes que acreditamos rele-
vantes a sua leitura. Destarte, a partir do contexto ritual enunciado por
este conjunto de fotogramas, limitados ao registro visual (bicolor,
bidimensional e unisensorial), nossa intengao ¢ oferecer fragmentos que
indiquem a exploragio do campo perceptivo do qual eles fazem parte,
mas que nao sio “dados a ver”. Quigd possamos entao “entre-ver’ um
pouco mais do que “sentiu” Nimuendaju quando, por trds de sua cAmera
fotogrdfica, presenciava o ritual, acreditando, com isso, que sua sensibi-
lidade se estendia para muito além de seu olhar. Sua busca constante
pela alteridade transpirando por todos os seus “sentidos”.
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Baile de mdscaras: os espiritos

Uma vez tomada a decisao de realizar o ritual e de anunciar o evento ao
restante da aldeia, a sociedade dos Kokrit dirige-se a um curso d’dgua
algo distante e 4 constréi um rancho, no qual destina-se a confeccionar
as mdscaras (fotografia 1)’. E o préprio usudrio da mdscara que a con-
fecciona, coletando a matéria-prima, trancando os foliolos de prefoliagao
do buriti e decorando-a. Com as folhas novas da palmeira amarradas a
uma tranga prévia, que por sua vez ¢ presa a um suporte de varas crava-
do no chio, o artesao inicia o trangado diagonal (tipo espinha de peixe)
da peca (fotografia 2)%. Na borda superior ¢ fixada uma estrutura hori-
zontal de madeira que servird de apoio para o mascarado dancarino.
Berta Ribeiro, ao padronizar a taxonomia dos trangados indigenas bra-
sileiros, elege a mdscara Kokrit ramkokamekrd como modelo para a des-
crigao das mdscaras-esteira:

Indumentdria ritual formada por duas esteiras suspensas de um suporte
horizontal posto sobre a cabega do usudrio. Da borda inferior, pende uma
pesada franja de palha de buriti, que cobre totalmente o corpo do masca-
rado’. Dois “chifres” de pau roxo, de aproximadamente dois metros de
comprimento, projetam-se da parte superior da mdscara (fotografia 3).

(Ribeiro, 1988, p. 307-8)

Nimuendaju (1946) ressalta ainda que na parte frontal da mdscara
existe uma fenda de cerca de um palmo, por onde o mascarado enxerga
e por meio da qual ele se expressa. A fenda pode ser movida mediante
dois corddes trangados, presos as suas beiradas, que o portador manipu-
la com as maos.

Pronto o trancado das mdscaras, antes de iniciarem sua decoracio, os
membros da sociedade kokrit adornam-se com tinta preta e com ligas
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de palha de buriti, dando assim a conhecer aos outros habitantes da al-
deia que o inicio da festa ocorrerd no dia seguinte.

Na manha do novo dia, obtendo a quantidade necessdria de resina
de almécega, elemento necessdrio  fixagao das tintas, os artesaos iniciam
a decoragao das Kokrit-ho, pintando-as com vermelho e preto. Nimuen-
daju (1946, p. 203-4) identifica 11 tipos de motivos decorativos aplica-
dos a elas, pintados de acordo com os personagens que representam.
Como entre as fotografias de que dispomos figuram apenas trés desses
personagens, limitar-nos-emos a eles: Hakd (“Hakd-to-hék”, nas legen-
das de Nimuendaju), Mekratamttia Tohdk (“Me-kra-tamtud-to/-hék”)
e Tokaivéu (“To-kaivéu-ti”) . A primeira, cuja tradugao literal é “jibéia”,
“apresenta listras formando um angulo reto com o dpice no meio da
borda superior, com losangos vermelhos sobre fundo preto. A cada fai-
xa, por fora, corre uma linha preta. No verso apresenta 5 tridngulos in-
vertidos com fundo vazado”, conforme podemos ler em Reis Lima
(2003, p. 65); a segunda, Mekratamtda Tohdk, literalmente “que estd
vulnerdvel, frdgil”, caracteriza-se por “duas linhas pretas duplas, forman-
do um 4ngulo reto com o dpice no meio da borda superior da mdscara”
(idem); e a terceira, Tokaivéu, sem tradugio, apresenta “olhos” com trés
circulos concéntricos e um ponto central, cujos espagos sao tingidos de
vermelho, “ouvidos”, nas laterais, e “bigodes”, franjas finas de envira de
cada lado da fenda central. No verso apresenta quatro carreiras de pon-
tos pretos (2003a, p. 78; 2003b, p. 65)"".

Apés o término da confecgao das mdscaras, os mascarados seguem
para a aldeia. No momento exato em que nela entram, ou mesmo an-
tes, sao rodeados violentamente pelas mulheres que pretendem tornar-
se “maes da mdscara”, amarrando em seus chifres pequenos enfeites de
micangas (fotografia 4).

Os Kokrit-ho, entao, circulam pela aldeia (fotografia 5). Sua movi-
mentagdo, entretanto, limita-se aos caminhos radiais (algo do género:
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centro—casa 1, casa 1—centro, centro—casa 2 etc.), nunca se estendendo
As ruas circulares, familiares'?.

Depois de algum tempo, o portador de uma mdscara Tokaivéu, com
um maracd (dance rattle) amarrado na ponta de um dos chifres, dirige-
se até a casa de um cantador e o chama para fora, batendo os pés e mo-
vendo as beiradas da fenda. Entregando ao cantador o instrumento,
Tokaivéu carrega-o até o local do terreiro onde os outros Kokrit-ho for-
mam um cfrculo ao redor das “mocas associadas” e suas antecessoras, as

Mekratamtia Tohdk.

Os Kokrit roncam surdamente, dando as vezes uma espécie de trinado a
meia voz, balancando o corpo num pé e noutro. Em seguida as mogas
comegam a cantar com voz clara, ao ritmo lento do maracd — fotografias 6

e 11. (Reis Lima, 2003b, p. 98)"

A seqiiéncia ¢ repetida diversas vezes. Em determinados momentos
do ritual, os Kokrit se dirigem as casas de suas “maes” para buscar comi-
da, levando-a em seguida para os conselheiros e chefes da aldeia que
esperam no pdtio.

Os Kokrit em geral tém um comportamento peculiar, geralmente sao mu-
dos ou fazem [emitem] um trinado a meia voz. (...) Para se comunicarem
entre si ou com os outros indios, fazem movimentos com as beiradas da
fenda vertical, da esteira dianteira da mdscara. Estendem e encolhem as
beiradas da fenda. Expressam contentamento, dangando e volteando as
franjas. Se estiverem envergonhados por uma recusa [de alimento], abai-
xam a cabega da mdscara, e enfurecidos ameacam o ofensor com o chifre.
(idem) — fotografias 7 a 10. Esta cena acontece diariamente até resolverem

terminar o rito. Geralmente depois de um més. (idem, p. 104)'
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Ainda segundo essa autora, os Kokrit promovem, durante todo o pe-
riodo de sua festa, corridas de tora, as quais eles mesmos fazem e adornam.

Antes da cerimoénia final, os homens realizam uma cacada coletiva,
enquanto as mulheres preparam a farinha de mandioca para os grandes
bolos de carne cozidos em fornos de pedras e terra que serao distribui-
dos ao longo da cerimonia.

Danga-se durante toda a dltima noite. Ao final do ritual, no ama-
nhecer do dia, os mascarados rednem-se ao redor do forno de pedras e
14 suas “maes” lhes tiram as mdscaras e os lavam com dgua. As mdscaras
s30 jogadas no mato (Nimuendaju, 1946, p. 212)".

Fragmentos...

Do NoME KOKRIT-HO (AGUA E PALHA): Para Nimuendaju (1946, p. 202),
“Kokrit” denomina os monstros aqudticos que habitam o rio Tocantins
(ko = dgua + krit = brabo), referindo-se também a sociedade dos masca-
rados, encarregada de representd-los no ritual que antecede o periodo
das chuvas. O autor acrescenta ainda que ao se referir 2 mdscara, adicio-
na-se ho (= palha ou folha), ficando entao Kokrit-ho. Para Melatti
(1978, p. 267), o fragmento “krit”, diferentemente da denominagio de
Nimuendaju, sugere “estar em presenga’ ou “companheirismo”. Nesse
caso, como acreditam Melatti, Castro (1994) e também Reis Lima
(2003), o termo “Kokrit-ho” passa a indicar “seres associados a d4gua” ou
“os companheiros da dgua”. As Kokrit-ho sao as tinicas mdscaras feitas
pelos Timbira.

Das ORrIGENS: Contaram os Ramkokamekrd a Nimuendaju (1946, p.

202) que, certa vez, a classe de idade mais nova cagava a beira do
Tocantins acompanhada de um velho. Depois de os jovens matarem e
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moquearem uma anta, o comandante da expedicao resolveu retornar a
aldeia. O grupo jd estava distante do rio quando o velho percebeu que
esquecera seu arco no acampamento. Como todos se negaram a acom-
panhd-lo, o velho, aborrecido, voltou sozinho. Ao alcangar a beira do
Tocantins, viu-se cercado pelos Kokrit. Um dos monstros, que antes
avistara os cagadores, voltou para chamar seus companheiros, mas estes,
chegando ao local indicado, encontraram somente o velho. Alguns se
precipitaram contra ele, ameagando perfurd-lo com seus chifres. Fize-
ram-no suplicar por sua vida. Mas eis que chegou Kenpéy, chefe dos
Kokrit (e também personagem-chefe do ritual), impedindo os outros
de molestar o velho. Conduzindo-o para a aldeia dos Kokrit, Kenpéy
tratou dele com esmero, incitando-o a observar com atencao as cerimo-
nias que realizavam os monstros, pois deveria ensind-las a seus compa-
nheiros. Quando o velho finalmente voltou para sua aldeia, ordenou
aos Ramkokamekrd que fizessem mdscaras de buriti exatamente como
os verdadeiros Kokrit, demonstrando, em seguida, o ritual.

De maneira simétrico-invertida, referindo-se também a origem do
mesmo ritual, os Krah4 contaram a Melatti a seguinte narrativa, resu-
mida pelo autor:

um rapaz, que andava cagando, viu muitos Kokrit dentro d’dgua. Foi cor-
rendo e avisou aos outros, que também quiseram vé-los. Quando chega-
ram 2 beira d’4gua, estavam aparecendo muitos. E os Kokrit fizeram festa
dentro d’dgua. Os rapazes vieram e escutaram a cantiga deles. Depois os
Kokrit foram embora, esquecendo um menino deles. Os rapazes levaram
o menino-Kokrit para a aldeia. De noite os Kokrit foram até a aldeia. O
fedor deles era muito forte e os indios que o sentiam iam morrendo. Os
demais entdo fugiram para fora da aldeia. Dai passaram a realizar a festa

que os rapazes tinham visto os Kokrit fazer. (1978, p. 269)
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Note-se, a partir desses dois fragmentos, as homologias, sobre as quais
poderfamos discorrer longamente, entre esses e outros mitos sul-ameri-
canos. Basta-nos, a titulo de exemplo, citar os inimeros mitos sobre a
origem do fogo, dos nomes e dos rituais entre os Jé. Em todos eles, o
protagonista (humano ou sobrenatural), por alguma razao inesperada,
encontra-se isolado e abandonado, longe de seu lugar de origem, estado
este que permite a ele entrar em contato com seres de outros dominios:
jaguares, peixes, monstros Kokrit ou humanos. Estabelecida a relagio
(o protagonista sempre convive por algum tempo com esses outros se-
res), o heréi ganha ou aprende algo que posteriormente serd incorpora-
do ao patrimoénio cultural de seu povo, geralmente elementos distinti-
vos de sua “humanidade” (plena predagao, perspectivismo pleno)'®.

Do BURITE: A bibliografia sobre os Ramkokamekrd e os Krahé ressalta a
grande quantidade de objetos feitos de palmeiras para fins utilitdrios e
rituais, acentuando a importincia simbdlica desta vegetagao. Nimuen-
daju (1946) registra o buriti como a mais importante entre as diversas
espécies vegetais empregadas pelos Timbira e chega a admitir que, se a
palavra “timbira” for de origem tupi, pode conotar “os amarrados” — em
que #in = amarrar, pira = passivo —, referindo-se aos inimeros adornos
de palha (e também de algodao) que usam sobre o corpo. Os Timbira se
autodenominam Mehim (gente)".

Segundo Esther Castro,

o buriti compde o universo ritual como alimento e matéria-prima para a
confecgdo dos artefatos [diademas, cintos, pulseiras e colares] e toras. Sao
raros os ritos que nao tém inicio e término com seus participantes mascu-
linos divididos em duas metades e realizando uma corrida ao redor da rua
circular da aldeia, carregando, cada uma das metades, sua tora sobre os

ombros. Esta tora ¢ o caule do buriti.'® (1994, p. 16)

-276_



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO Pauro, USP, 2004, v. 47 N° 1.

Na esfera cotidiana, Ladeira (1983) mostra como a presenga das
folhas de palmeira-de-buriti é constante nas casas timbira, desde o teto
e a parede da casa aos utensilios domésticos — tipitis, abanos, cestos ou
esteiras.

A esteira, por sua vez, acompanha toda a vida de um individuo, como
se fosse uma extensao de seu préprio corpo. Logo ao nascer, diz-se que
um bebé “cai na esteira” confeccionada por seu pai (Reis Lima, 2003b).
J4 pequena a crianca comega a aprender sua confec¢io. As meninas pos-
suem bonecas de buriti que, como elas, tém esteiras. N2o se senta ou se
deita em contato direto com o solo, somente sobre uma esteira. Sobre a
esteira, os rapazes puberes tém suas orelhas perfuradas — os grandes
botoques auriculares, usados pelos Krahé (como se vé 4 esquerda da foto
6, no homem que se acomoda sobre uma drvore), estao certamente rela-
cionados com a importincia de ouvir'. A esteira também acolhe o doen-
te durante a cura do xama. Ao morrer, enterra-se o falecido enrolado
numa esteira e cobre-se sua cova com outra (Nimuendaju, 1946). Um
individuo enlutado nao pode trangar.

Da AGUA: Os buritizais vicejam no encontro dos elementos dgua e terra,
como atestam Nimuendaju (1946) e Castro (1994). Também o mito
isso corrobora: Sol e Lua encontravam-se em um buritizal no mundo
intermedidrio. As palmeiras eram baixas, permitindo a Sol e Lua que
apanhassem seus frutos com as maos. Os frutos de Sol eram maduros e
vermelhos, mas os de Lua, devido a um encantamento feito por Sol,
eram verdes e escuros. Lua zangou-se e atirou com for¢a um dos frutos
no caule do buriti, que, imediatamente, comeca a crescer até atingir a
altura atual. Sol afirma entao que nao se poderd mais apanhar frutos de
buriti apenas com as maos ¢ Lua justifica que assim poderio saber, de

longe, onde hd dgua (Nimuendaju, 1946).
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Melatti (1978) apresenta os Kokrit-ho em dois rituais krahé: o Kokrit
e o Tépyarkwa, e classifica os dois como “ritos ligados 2 inicia¢ao”.
Ambos sao realizados na estagao seca, o primeiro marca a passagem des-
ta para o inicio do periodo chuvoso®. No Tépyarkwa, resumidamente,
dois jovens sao colocados em reclusao; ambos devem ficar, durante o
rito, em quartos construidos dentro da casa materna de cada um. Esses
jovens sao denominados Koyampro. Ao final do ritual, os Koyampro
sa0 emplumados e levados a praca. Nesse momento, suas maes ofere-
cem bolos de mandioca 4 aldeia. Em ambos os rituais, as mdscaras ca-
racterizam-se por “pedir comida”.

A tradugao literal de Koyampro nos ¢ dada por Melatti (1978): “es-
puma de dgua’. Aos reclusos ¢ dito para ficar (simbolicamente) “dentro
d’dgua”. Melatti ressalta ainda que, no mito de origem associado ao ri-
tual Tépyarkwa, a dgua faz os reclusos crescerem, e isto é colocado em
evidéncia durante a ceriménia*. De fato, entre os Jé, a dgua é um ele-
mento identificado com caracteristicas propiciatdrias para o desenvol-
vimento fisico e psiquico, conforme Carneiro da Cunha: “a 4gua marca
o amadurecimento rdpido e a inser¢ao na sociedade, o banho de rio as-
sinala, entre vdrias tribos jé, o fim do luto e da reclusio dos matadores,
que assim retornam 2 sua vida social”* (1987, p. 34).

DA CORPORALIDADE: Além de a palmeira-de-buriti ser a matéria-prima
das toras para as corridas e para os adornos corporais e utensilios de todo
tipo, os Timbira utilizam também os frutos de uma outra palmdcea, o
babagu, mas nio tanto para fins comestiveis, como se poderia imaginar.
Segundo Melatti, esse fruto “nao é quase consumido pelos Krahd (...);
guardam suas améndoas, que obtém mais longe, presas por um fio de
algoddo e as usam menos para comé-las do que para produzir o sumo
com que fixam a tinta de urucum ao corpo. Fervem também as amén-
doas em dgua, retirando o dleo que flutua sobre elas, que usam nos ca-
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belos” (1978, p. 41). Conforme Castro, “os cabelos compdem o que
denominam ‘eito certo de ser krah4™ (1994, p. 36). O coco-de-babagu,
seccionado ao meio, pode ainda ser utilizado como carimbo para pintu-
ra corporal, conforme Nimuendaju (1946) e Baldus (1961).

O corpo pode ser adornado com as cores vermelha e preta, sendo
distintos os seus simbolismos. Nas palavras de Carneiro da Cunha,

o urucum, com efeito, nio ¢ tido como “pintura’, mas como “tintura’, e os
Krahd usam verbos diferentes para “pintar” com jenipapo ou pau-de-leite,
hog, e “tingir” com urucum, kukri. A pintura propriamente dita ¢ o dese-
nho preto feito com jenipapo ou pé de carvao aplicado sobre a seiva do
pau-de-leite, e nos intersticios do qual se espalha o vermelho de urucum.

(1978, p. 54, nota 13)

A pintura das mdscaras Kokrit-ho segue o mesmo padrio. Pintam-se
os motivos com preto — uma mistura de resina de almécega (Protium
sp.) e carvao, segundo Reis Lima (2003b) — e espalha-se ao redor o ver-
melho — a mesma resina misturada com urucum (Bixa orellana L.). Reis
Lima (idem) sugere ainda a exploragao de uma possivel associagao entre
as pinturas corporais e a decoragio das mdscaras.

Sintese perceptiva e seus rastros

Reis Lima (2003b) ressalta que o comportamento dos Kokrit é cons-
tantemente perpassado ou caracterizado por “estados de liminaridade”,
a ponto de afirmar — e cremos que esta ¢ uma de suas hipSteses princi-
pais — que o ritual, ao criar esses “estados”, possibilita o reestabelecimento
da comunicagao entre os dominios do cosmo, rompida desde os tem-
pos miticos®. Retomemos alguns elementos:
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1. A matéria-prima das mdscaras ¢ a palha-de-buriti, elemento associado
a dgua (pelo local onde é encontrado e seu mito de origem). Além disso,
na forma de esteira — e a mdscara é também uma esteira, alids, duas — o
buriti associa-se a diversos momentos da vida de um individuo timbira,
tanto os cotidianos quanto os cerimoniais e liminares: “as esteiras fazem
a ligacdo entre os momentos cruciais da formag¢ao do individuo e da
construgao da pessoa timbira” (Reis Lima, 2003b, p. 117).

2. O préprio nome “Kokrit-ho”, outrossim, cuja etimologia relaciona
dgua e palha, tem a conotagao de “seres associados a dgua” ou “os com-
panheiros da dgua”.

3. Nos dois rituais em que as mdscaras atuam, classificados por Melatti
(1978) como “rituais de iniciagao”, o elemento dgua ¢ colocado em evi-
déncia, a despeito do fato (ou até mesmo pelo fato, por inversao) de
serem realizados na época seca. O Kokrit-ho marca a passagem de um
estado (a seca) para outro (a chuva). Essa alteragao geoclimdtica nao ¢é
de pouca monta para os Timbira. Nao somente a organizagio econd-
mica altera-se completamente, como também a organizagio social, re-
fletindo-se nas relagoes entre as duas metades sazonais — Kamakra e
Atikmakra, no caso Ramkokamekrd, ¢ Wakméye e Katamye, no caso
krah, respectivamente os pares associando-se 2 estagio seca e A estagao
chuvosa —, as quais os individuos se associam pelo nome*. No ritual
Tépyarkwa dos Krahd, por sua vez, os reclusos recebem alcunha de “es-
puma de dgua’, tendo de “ficar na dgua” para se desenvolver.

4. No final do ritual, as “maes da mdscara” lavam, com 4gua, os (ex-)
mascarados, atuando como elemento agregador®.

5. Agua e palha-de-buriti s30 elementos mediadores (integradores e pro-
tetores) dos estados de liminaridade pelos quais passam os individuos
ao longo de suas vidas.

6. Nos dois rituais, os Kokrit-ho caracterizam-se por “pedir comida”.
Esse comportamento, entretanto, nio ¢ considerado normal por um
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Krahd, que, conforme Melatti (1978), o identifica como “elemento
estranho”.

7. As mdscaras sao confeccionadas fora da aldeia e, quando o ritual ter-
mina, sao simbolicamente jogadas no mato. “Isso faz com que elas ve-
nham de fora, permanegam um certo tempo dentro da aldeia e tornem
a voltar para fora, marcando as etapas de um rito de passagem inverso
(...). Esse movimento geral das mdscaras parece que é repetido um grande
ndmero de vezes de outra forma: os mascarados, partindo de fora da al-
deia, dangam diante de cada casa, na periferia, vao até a praga e daf, um
de cada vez, recolhem-se a uma casa da periferia” (Melatti, 1978, p. 271).
8. Lembremos também que um mascarado nunca se dirige a uma de-
terminada casa pela rua circular. Nesse caso, ele vai primeiro ao pdtio e
dali a0 caminho radial. “Os Kokrit fazem o caminho das relagdes que
devem ser publicas, como as aliancas matrimoniais, a amizade formal, a
nominagao. As relagdes com os seres sobrenaturais sio do mesmo pata-
mar, uma relaco com a alteridade” (Reis Lima, 2003a, p. 78).

9. Os personagens Kokrit-ho, portanto, sao seres “de fora” em reclusao
dentro da aldeia.

10. Nos mitos de origem dos rituais Kokrit-ho (Ramkokamekrd e
Krahd), € o isolamento, também um estado liminar, que caracteriza o
contato entre os diferentes dominios césmicos. Nesse sentido, Reis Lima
(2003b) salienta que a mdscara Tokaivéu ¢ um personagem integrador
do cosmo timbira, representando em seus olhos a sintese de seu universo.

Da maneira como até agora colocamos esses elementos, entretanto,
eles no nos parecem suficientes para assegurar que o ritual Kokrit-ho,
representado pelas fotografias de Nimuendaju, concretize seu objetivo
— seja ele o estabelecimento da “condigio de liminaridade”, necessdria
para a comunicagao com a alteridade, como sustenta Reis Lima (idem),
ou seja simplesmente a satisfagao “ludica” do grupo que o realiza.
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Observando esses mesmos elementos, mas os dispondo de maneira
diferente, temos motivos para crer que a realizagao do ritual ¢ plena
apenas quando seu desenvolvimento permite a saciagao de todo o cam-
po perceptivo. Esperamos, assim, conduzir estas “notas introdutdrias” a
uma hipétese complementar de que a mensagem do ritual, seja ela a
necessidade da comunicagio com os outros, seja ela a satisfagio e a ale-
gria de seus realizadores, é operada por um conjunto especifico de c6-
digos sensoriais, aqueles oferecidos pelos cinco sentidos. Acreditamos
que o ritual nio ¢ dado apenas ao olhar, mas canaliza também elemen-
tos que sdo “para tocar’, “para comer”, “para cheirar” e, naturalmente,
“para ouvir’:

PARrA VER: Ao adornar ou confeccionar as mdscaras, o Timbira demons-
tra um rigoroso cuidado com a perfei¢ao de sua aparéncia. Mais do que
isso, demonstra que estd disposto a participar da vida comunitdria, pau-
tada pela troca e pela comunicagao com o outro. Sabemos que ¢é princi-
palmente nos rituais, sejam eles de nominagao, de iniciagao, ou realiza-
dos por quaisquer outros objetivos, que os individuos (principalmente
criangas e adolescentes) tomam conhecimento das relagdes mais signifi-
cativas de sua sociedade: de parentesco, de amizade formal, das proprie-
dades-heranga (prerrogativas rituais) de cada individuo (o seu papel na
sociedade), ou seja, de aspectos da organizagio e reprodugio social e sim-
bélica. E principalmente nos rituais que os individuos entram em con-
tato com a prépria cultura de modo sistemdtico e coletivo, por meio
dos cantos, dos mitos, da coreografia e dos ornamentos. Carneiro da
Cunha, com efeito, salienta que

ndo cortar o cabelo e abster-se de pinturas corporais, restri¢oes que sao

sempre concomitantes, significam, em todos os contextos, nao participar

da vida publica. Assim, foi-nos dito certa feita, os homens mais velhos nao
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pintam o corpo, apenas bragos, pernas e rosto jé que ficam sentados as
portas das casas, de 4 exortando os corredores de toras e os participantes
nos rituais. Pela mesma razio, asseguram-nos ento, nao se pinta a crianga
até ela sair ao pdtio, apenas se a tinge com urucum. Renunciar & ornamen-
tagao corporal implica teoricamente nao correr com toras, nao cantar nem

dangar no pdtio. (1978, p. 53-4)

Ressaltamos, novamente, que os circulos concéntricos, que caracte-
rizam o motivo Tokaivéu, sao tidos por Reis Lima (2003b) como uma
sintese representativa do universo timbira.

Arriscamo-nos ainda a sugerir que toda a aldeia deve “ficar agradd-
vel” aos olhares®. Agora imaginemos um enorme pdtio de terra batida
no final da estagao seca, as mdscaras cobrindo os membros da sociedade
dos Kokrit até os pés, e seus rastros pelo chio...

PARA TOCAR: Do ato de pintar o corpo extraimos ainda um outro ele-
mento, que ¢ o toque proporcionado por esta atividade. Vidal (1977 e
1992) nos conta que a pintura corporal ¢ uma atividade cotidiana entre
os Kayap6-Xikrin. Desde o nascimento, a crianga ¢ introduzida nessa
espécie de “modelagem do corpo”. Rapidamente ela comega a apreciar
o contato do pincel em seu corpo, adormecendo nos primeiros toques
(a pintura de uma crianga pode levar horas, sendo muito mais cuidadosa
e minuciosa do que a dos adultos). A crianga ¢ o treino da mulher, e esta
s6 passa a pintar outras mulheres, nas se¢oes coletivas de pintura, quan-
do se avalia que seu trago jd estd suficientemente seguro e desenvolvido.
O tato ¢ condigao sine gua non para a confecgao das méscaras.

[Se] sdo os olhos treinados que reconhecem o broto do buriti no ponto

adequado de extragio da prefoliacio, sio as maos habilidosas que libertam

os foliolos do grelo. Nas costas do artesao, magos de foliolos brilham sob o
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sol (...). Na aldeia os dedos flexiveis se movimentam simultaneamente en-
tre vérios pares de foliolos. A boca borrifa uniformemente a 4gua sobre a
prefoliagio [para umedecer e flexibilizar a palha]. Confeccionam a esteira
que serd a mediadora entre os dominios da natureza, da sobrenatureza e da
sociedade. (Reis Lima, 2003b, p. 117)

O buriti € ainda tateado inimeras vezes ao longo da corrida de toras,
e a danga, por sua vez, permite o éxtase corporal que, ao som da musica,
transpira na exposi¢ao ao sol e no contato com o solo e a coletividade.
Mesmo a musica nao é apenas cantada ou tocada. Sua execugao envolve
toda uma encenagdo corporal que deve ser considerada. Ela nao “sai”
somente dos instrumentos ou da boca de quem canta, mas dos pés e das
maos que batem, das pessoas dangando, dos gritos e das onomatopéias,
enfim, hd um conjunto importante de elementos que precisam ser devi-
damente ressaltados®”. Embora os pés nio sejam propriamente um ins-
trumento, eles sao o principal produtor de sons percutidos, presentes
na quase totalidade de musicas rituais jé, suas percutidas no chao levan-
tando a poeira que esconde seus rastros.

O ritual encerra-se com o toque das “maes” das mdscaras, quando
suas maos lavam com 4gua os (ex-)mascarados.

PArA coMER: Como foi salientado por Melatti (1978) e Reis Lima
(2003b), uma das caracteristicas da “condi¢iao de liminaridade” dos
Kokrit é a constante solicitagio que fazem por comida, chegando por
isso a serem “ridicularizados pelos Me Ken (palhagos)” (idem, p. 101).
Arriscamos a argumentar que “pedir comida” nio ¢ somente caracteris-
tica dessa “condigdo liminar”, mas condi¢ao desta condigio.

A comida, por outro lado, encerra o ritual, quando, no auge da fes-
ta, em seu momento solene, os homens realizam uma cacada coletiva e
as mulheres preparam a farinha de mandioca, ingredientes para o bolo
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de carne cozido no forno de pedras, sob a terra (Nimuendaju, 1946,
p. 211)%.

E digno de nota que a avaliagao de um alimento nio é dada apenas
por seu gosto, mas também por seu aspecto visual, olfativo e tdtil (tex-
tura, maciez etc.).

PARA CHEIRAR: A resina utilizada para misturar e aplicar o carvdo ou o
urucum sobre as mdscaras ¢ identificada por Reis Lima como uma al-
mécega (Protium sp.). Essa espécie de planta, segundo o Houaiss (2001,
p. 161) pode ser também encontrada com os seguintes nomes: “breu-
branco”, “almecegueira-cheirosa”, “almecegueira-de-cheiro”, “incenso-
de-caiena”, caracterizando-se por uma “resina amarela e aromdtica que
exsuda do lentisco; almdstiga, almécega-do-oriente, copal, méstica, mds-
tiqué. Usada por suas propriedades medicinais, para mascar, como in-
censo e na industria de vernizes”, etimologicamente, “goma de mascar””.

Com relagdo ao urucum, Nimuendaju nos informa que “os préprios
indios e todas as coisas que possuem sao mais ou menos vermelhas como
urucum, (...) a tinta de urucum deleita a narina dos indios nio menos
que a cor vermelha agrada os seus olhos” (1946, p. 52).

Os monstros Kokrit, segundo Melatti (1978), estao associados a dgua
e aos peixes, associagao esta acentuada pelo fato de os Kokrit estarem
presentes também no ritual Tépyarkwa, no qual atua a sociedade Tép
(dos peixes). Além disso, uma outra conexao sugerida tanto pelo autor
quanto pelo mito é entre os monstros Kokrit e o seu mal cheiro (cheiro
de peixe potencializado?), que chega até a matar os aldeaos quando a
aldeia ¢ invadida pelos seres fedorentos que buscam resgatar a crianga-
Kokrit seqiiestrada (em reclusao dentro da aldeia). Convém lembrar ain-
da que no Tépyarkwa os jovens reclusos sao os Koyampro (“espuma da
dgua’) e estariam simbolicamente “na dgua”, entre os peixes. No rito de
Kokrit-ho, seriam os Kokrit que estariam “em terra”.
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PARA OUVIR: As homologias ndo param por ai. Melatti (1978) nota ain-
da uma interessante inversio: um dos informantes de Schultz (1950),
ao falar-lhe sobre os Kokrit, substitui o “cheiro insuportdvel” dos mons-
tros por uma cantiga que produziria um ruido insuportdvel. Esses ele-
mentos nos permitem rascunhar o seguinte quadro:

forma local de origem elemento cheiro som
kokrit associado
monstro | dgua (rio) peixe fedorento barulhento
mdscara | terra (aldeia) buriti/ cheiro bom | mudo
almécega
= planta

Estamos certos de que este quadro ¢ bastante provisério, podendo
nele ser introduzida uma série de outros elementos™.

Por outro lado, ¢ preciso salientar que embora os Kokrit-ho sejam
mudos, ou sussurrem muito baixo (ronquem surdamente), nao poden-
do, assim, cantar, eles nao sao surdos e dangam ao som do cantador que
trouxeram, cujo maracd foram eles que deram. Nio ¢ a toa também que,
nas mdscaras Tokaivéu, além de olhos, s3o pintados ouvidos.

X >k ok

Se as mdscaras-esteira sao mediadoras entre os dominios da natureza,
da sobrenatureza e da sociedade, esta mediagdo s6 se concretiza depois
que elas forem trangadas por maos habilidosas, pintadas, cheiradas, can-
tadas e alimentadas.

Comegamos, dessa forma, a compreender o lugar realmente essen-
cial que cabe aos cinco sentidos na constitui¢io do “sentido” do ritual.
Como bem disse Lévi-Strauss, “a condi¢io humana se define com todos
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os seus atributos, inclusive aqueles que podem parecer os mais indis-
cutivelmente naturais” ([1964] 2004, p. 197). Em registros diferentes,
portanto, o pensamento seleciona cédigos diversos para “significar a sig-
nificagao”, no caso, esse “estado de liminaridade” necessdrio para que o
contato com a alteridade se efetue, permitindo assim que o social seja
sempre (re)construido.

Assim, se inicialmente buscdvamos abordar o ritual fotografado por
Nimuendaju por meio de uma “4tica” antropoldgica (a sua e a nossa), a
medida que as questdes foram sendo colocadas pudemos perceber que
nio se tratava efetivamente de uma “6tica” antropoldgica, mas de uma
antropologia que, para se fazer compreensivel, em relagao a si e em dire-
¢40 ao outro (e ao ritual), precisava “digerir o mundo” por meio de to-
dos os sentidos.

Notas

1 Carta, em alemio, datada de 25 de maio de 1939, citada em Dungs (1989, p.
194), em Grupioni (1998, p. 163) e em Hartmann (2000, p. 27). Sobre o episto-
ldrio de Nimuendaju, ver Hartmann (2000) e Grupioni (1998, principalmente o
anexo III). Este escreve: “Nimuendaju era um missivista compulsivo: etndlogos,
lingiiistas, missiondrios, pesquisadores, servidores do SPI, dirigentes de museus,
autoridades governamentais e indios encontravam-se entre seus correspondentes.
Mantinha sua correspondéncia em absoluta ordem, arquivando as cartas recebi-
das, anotando as datas em que as respondia e fazendo cépias das que enviava. Mes-
mo quando estava realizando trabalho de campo, Nimuendaju mantinha os inter-
locutores informados de seu paradeiro e sobre os resultados, ainda que parciais, das
pesquisas que estava empreendendo” (idem, p. 165). Alguns de seus interlocutores
principais foram Robert Lowie, Claude Lévi-Strauss, Alfred Métraux, Helofsa
Alberto Torres, Carlos Estevao e Fernando de Azevedo.

2 Para Grupioni, “seu autodidatismo, sua nio-especializacio aliada a amplo e pro-

fundo conhecimento dos diversos grupos indigenas estudados, as diferentes ver-
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sbes para sua morte inesperada entre os Tikuna e o fato de boa parte de sua obra
nio estar traduzida para o portugués também colaboram para sua projegdo como
figura lenddria da disciplina” (1998, p. 167). Pelo mesmo autor, ficamos sabendo
que, pouco antes de morrer, Nimuendaju entrega a Heloisa Alberto Torres, entdo a
frente do Museu Nacional, um manuscrito: tradugio — realizada, revista e completa-
da pelo préprio Nimuendaju — de The Eastern Timbira. Junto com esse manuscri-
to, o arquivo do Museu Nacional abriga também, segundo Grupioni, outras tantas
obras inéditas do autor, compradas de sua esposa apds seu falecimento.

3 Como arquedlogo e etndlogo, Nimuendaju “reuniu conjuntos representativos de
artefatos da produgio material dos grupos indigenas estudados, que estio deposi-
tados em vdrios museus, tanto no Brasil como no exterior” (Grupioni, 1998, p.
164). Cabe notar, como o faz Reis Lima, “que os museus etnograficos brasileiros
estavam constituindo seus acervos durante este periodo” (2003b, p. 35). Grupioni
(1998) ressalta ainda que o colecionismo praticado por Nimuendaju ao longo de
sua vida ndo era apenas ou somente uma forma de financiar suas expedi¢oes, mas
constitufa seu fazer etnografico.

4 Foi certamente o etnélogo de campo que mais conheceu grupos indigenas no Bra-
sil, quase meia centena durante os 40 anos em que explorou os rincdes de um pais
ainda bastante desconhecido. Pesquisando em praticamente todas as regides do
Brasil, alguns dos grupos visitados por Nimuendaju foram: Aparai, Apinayé, Ara-
ra, Baen3, Baniwa, Botocudos, Canela, Curuaya, Fulnid, Guarani (vdrios grupos),
Guajajara, Kaigud, Kaingang, Kamaka, Kariri-Sapuyd, Kayapd, Krahd, Krikati,
Maku, Matanawi, Maué, Maxakali, Munduruku, Mura, Oti, Ofaié, Palikur,
Parintins, Pataxd, Piraha, Ramkokamekrd, Sipdia, Tariana, Tembé, Terena, Tora,
Tukano, Wajapi, Wanana, Xerente, Xukuru, Yuruna.

5 E nesse contexto, portanto, que se consolida a presenca das sociedades do Brasil
Central no 4mbito da antropologia internacional. Além de David Maybury-Lewis,
que o coordenava, os principais pesquisadores associados ao Projeto Jé foram
Terence Turner e Joan Banberger Turner (que realizaram suas pesquisas entre os
Kayapd), Roberto DaMatta (Apinayé), Julio Cezar Melatti (Krahd), Jean Carter
Lave (Krikati) e Christopher Crocker (Bororo). Esses trabalhos, por outro lado,
deram ensejo a outras pesquisas, durante as décadas de 1960, 1970 e 1980:
Manuela Carneiro da Cunha, William Crocker e Maria Elisa Ladeira (os grupos
Timbira), Heelas ¢ Schwartzman (Panard), Anthony Seeger (Suy4), Lux Vidal,
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Vanessa Lea e Gustaaf Verswijver (Kayapd), Lopes da Silva (Xavante), entre ou-
tros. Atualmente os povos Jé sao divididos pela literatura especializada em trés sub-
grupos principais, de acordo com critérios lingiifsticos, geogréficos e culturais: os
Jé Setentrionais — que ocupam uma larga faixa entre o Nordeste brasileiro e o su-
deste do Pard, dentre os quais encontramos os grupos Timbira Orientais (Ramko-
kamekrd-Canela, Krahd, Gavioes e Krikati, entre outros), os Apinayé, os Kayapd,
os Suy4 e os Panard —; os Jé Centrais — divididos entre os Xavante (que ocupam os
estados de Mato Grosso e Goids), os Xerente (no Estado do Tocantins) e os Xakriabd
(no norte de Minas Gerais) —; e os Jé Meridionais — hoje reduzidos aos povos
Kaingang e Xokleng, dispersos em pequenas dreas nos estados da regido sul. Para
maiores detalhes, ver Grupioni (1992) e Gordon (1996).

6 Os Ramkokamekrd (ou Ramkokamekrd-Canela) habitam os cerrados préximos ao
rio Tocantins, no planalto central do Brasil, no estado do Maranhzo. A respeito da
posigio sociolingiiistica, ver nota anterior.

7 Todos os individuos masculinos de uma aldeia ramkokamekrd pertencem a uma
das seis sociedades cerimoniais que, segundo Nimuendaju (1946), sao: Kukén
(cutia), Meken (buf6es), Khoikayu (pato), Hdk (gavido), Rop (onca) e Kokrit
(monstros aqudticos mascarados). O pertencimento a essas sociedades masculinas
¢ realizado pela nominagio. Algumas mulheres também estdo a elas associadas.
Além de pertencer a alguma dessas seis sociedades, um individuo (neste caso ho-
mem ou mulher) faz parte de vdrios outros grupos sociais: familia individual, fami-
lia extensa matrilinear, metades das estagbes do ano (chuvosa ou seca), classes de
idade, grupos de pétio, entre outros, sendo incorporados a eles pelo nascimento,
pela idade, pelo sexo ou pelo nome.

8 Esse procedimento é o mesmo realizado quando da confec¢do das esteiras de pa-
lha, daf a alcunha de mdscaras-esteira para esse tipo de mdscara, conforme Ribeiro
(1988).

9 A mdscara deve esconder totalmente seu portador, de modo a “pér em relevo os
espiritos aqudticos enfatizados na matéria-prima e no ritual” (Reis Lima, 2003b,
p. 24). Segundo Melatti, “¢ dificil identificar quem estd dentro da mdscara, pois a
palha arrasta no chio e apaga os rastros do portador (os Krahé sabem identificar
pelas pegadas cada individuo da aldeia em que moram)” (1978, p. 268).

10 Para uma descrigio detalhada dos outros nove motivos, ver o préprio Nimuendaju

(1946, p. 205) ou Reis Lima (2003, p. 63).
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11

12

13

14

15

Reis Lima, destaca ainda a centralidade desse tltimo personagem, escrevendo que
“a reproducio de anéis concéntricos ¢ idéntica a divisio espacial de uma aldeia
timbira, cujo anel do centro ¢ formado pelo pdtio (centro da aldeia, local oficial
da sociabilidade). O anel seguinte é formado pelas casas (local dos grupos domés-
ticos, dos segmentos residenciais, dos quintais). O dltimo anel ¢ a regido onde
moram os bichos selvagens e os individuos nao-timbira” (2003b, p. 114).

As aldeias timbira, como ocorre em vdrios outros grupos J¢, so circulares, as casas
dispostas em um circulo recortado por caminhos radiais que levam ao pdtio central.
O pdtio ¢ o local ritual e politico por exceléncia, lugar essencialmente da fabrica-
¢ao publica da pessoa, das dangas, dos cantos e das reunioes do conselho de ancidos.
As residéncias sio o lugar do grupo doméstico que se constitui em regime
uxorilocal. Assim, o distanciamento fisico das casas e o distanciamento nas rela-
¢bes de parentesco estao diretamente associados. Ladeira (1983) salienta ainda que
a maneira como as pessoas se movimentam pelos espacos da aldeia revelam o modo
como elas se relacionam entre si.

Segundo Nimuendaju, “except for a muffled humming and a quavering in an un-
dertone that occasionally becomes audible during their parades, the kokrit remain
speechless, communication with one another and the villagers being by a patter or
stamping of feet and by moving the edges of the vertical slit of the mask. The address
and greet people by stamping their feet, summon them by protruding and retracting
the margins of the slit” (1946, p. 210).

Segundo um informante Krahé de Melatti, “o Kokrit ndo tem vergonha de pedir;
ele gosta de pedir. Quando alguém nio lhe quer dar nada, ele chora; assim que
essa pessoa concorda em lhe dar o que pede, ele pdra de chorar. Ela entdo pede
que ele dance diante da casa dela, o que o mascarado faz, recebendo em seguida o
presente e indo depois para outra casa” (1978, p. 268). Os Krah6 possuem o mes-
mo ritual que os Ramkokamekrd, com algumas diferencas, evidentemente, mas
que nio chegam a impedir a complementa¢io esquemdtica de uma descrigao por
outra (para uma interpretagio comparativa entre as mdscaras dos dois grupos, ver
Reis Lima, 2003a e 2003b).

Para a seqiiéncia completa do ritual ramkokamekrd, que aqui apenas esbogamos
com algumas passagens, ver Nimuendaju (1946) ou Reis Lima (2003b). Entre os
Krahd, ver Melatti (1978).
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Ver, por exemplo, Carneiro da Cunha (1987), DaMatta (1970 e 1973), Lévi-
Strauss ([1964] 2004) e Viveiros de Castro (2002).

“Mbira” lembra também “embira”, que o Novo Aurélio (Ferreira, 1999, p. 733)
traz da seguinte maneira: “Do tupi. S.f Brds. 1. Bot. Designagdo comum a vdrias
espécies arbustivas da familia das timeledceas e do género Daphnopsis, de flores
inconspicuas, e que se caracterizam por produzir boa fibra na entrecasca. Ocor-
rem nas matas Umidas. 2. A casca da embira-branca. 3. Qualquer casca ou cipé
usado para amarrar. Var.: envira”. A associagdo, neste caso, € intuitiva, desprovida,
portanto, de comprovagio.

Por essas e por outras razoes, Castro (1994) chega a defender que esse vegetal sin-
tetiza o sistema de metades Krahd.

Ver, por exemplo, Seeger (1973; 1981; 1987).

Segundo Nimuendaju, o ritual Kokrit-ho é para os Ramkokamekrd “one of the
three major festivals, one of which is chosen_for performance during the years without
initiations” (1946, p. 201), o que corrobora a observa¢io de Melatti a respeito dos
Krahd. Além desses e dos Ramkokamekrd, Nimuendaju (idem, p. 205-6) obser-
vou essas mdscaras entre outros Timbira, como os Pukobye (gavides).

Dizem os Kayapd que todas as aves hoje existentes nasceram das penas do gavido
real, quando morto pelos gémeos gigantes (os herdis civilizadores) por ter comido
viva a avd destes. Para matd-lo, entretanto, foi preciso que seu avd os colocasse
num lago durante cinco ou seis semanas para crescerem. “Sé entdo passamos a ter
riquezas”, dizem, referindo-se aos artefatos plumdrios (ver Giannini, 1991).

Vale lembrar também os rituais de “bater 4gua” dos Xavante.

Refiro-me, com a utilizagio de “estados de liminaridade”, as situagdes de “passa-
gem” em que um individuo, um grupo ou uma sociedade inteira pode se propor-
cionar de tempos em tempos mediante a realizagao de rituais, viagens alucindége-
nas, guerras etc. S3o estados que favorecem algum tipo de “comunicacio”: seja
com pessoas de uma mesma sociedade, com espiritos ou com inimigos. Essas situa-
¢bes, poderfamos caracterizd-las pela propria tradugio de Mekratamtiia Tohdk,
literalmente “que estd vulnerdvel, frégil”.

Melatti salienta que “em muitos dos ritos de que participam essas metades, um
dos membros da metade Katamye produz uma série de gritos agudos e longos.
Segundo um informante, trata-se do grito do gavido ir?rékateré, que costuma gri-

tar antes do sol sair. Segundo outro informante, trata-se do gavido h?keikti (tradu-
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cao literal: ‘gavido-preto’), enquanto o grito dos Wakmeéye seria o da rolinha
tutkapregré (tradugio literal: ‘pombo-vermelho’). Os gritos dos Wakmeéye sio ou-
vidos na estagdo seca, enquanto os dos Katamye, na estagdo chuvosa; aos gritos de
cada metade, a metade contrdria responde com uma espécie de recitativo” (1978,
p- 82). As pinturas corporais também variam de acordo com a metade sazonal 2
qual pertence o individuo. Assegura o autor: “os membros da metade oriental
[Wakmeéye] pintam seu corpo com tragos no sentido vertical, enquanto os da oci-
dental [Katamye], com tragos horizontais” (idem, p. 81). Na verdade, todos os
elementos do cosmo krahé podem ser classificados como pertencentes a uma des-
sas duas metades.

A posicio estrutural das “mies”, nesse caso, ¢ homdloga 2 posi¢io de amigo for-
mal em diversos outros rituais de tribos jé. Nos Kayapd, por exemplo, aqueles que
participaram mais intensamente de um ritual, de acordo com suas prerrogativas
cerimoniais, dirigem-se a casa de seus amigos formais (krobdjuo) do sexo oposto.
Estes lhes passam urucum na penugem branca que trazem colada na cabega, sim-
bolizando a reentrada na vida cotidiana. As relagbes entre amigos formais, nesse
caso, implicam a atenuagio do processo de ruptura e de reintegracio. O mesmo
tipo de “mediagdo” feita pelos krobdjuo verifica-se em diversos outros rituais e
momentos de transi¢ao, como na reintegragao de um jovem pai ao ngobe (conse-
lho dos homens), quando finda seu resguardo (ver Vidal, 1977).

Presenciei, entre os Kayapd-Xikrin, alguns momentos de “limpeza coletiva” da
aldeia (rambém circular, com uma casa dos homens no centro). Capinam o mato
que cresce entre as casas (de preferéncia as mulheres) e, no pdtio da aldeia, (os
homens) recolhem o lixo que se acumula — cascas de frutas, fezes de cachorros
etc. —, aproveitando alguma chuva que porventura caia, lavam as casas (as mulhe-
res, as casas familiares, e os homens, a casa dos homens).

Ver nota 13.

Esse mesmo tipo de bolo é demasiadamente apreciado pelos Kayapd-Xikrin, que
o chamam de kupii, ¢ é feito geralmente em rituais, uma vez que exige um grande
esforco coletivo (ver Vidal, 1977; Giannini, 1991).

Durante os rituais, os Kayapé-Xikrin aplicam, no alto raspado de suas cabegas,
uma resina de perfume extremamente forte. Essa resina, entretanto, ndo ¢ facil-
mente encontrada nos arredores de sua aldeia, tendo eles de subir as serras de

Carajds para l4 encontrarem a drvore da qual a extraem. Disseram 2 antropdloga
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Clarice Cohn (informagao pessoal) que, nas criangas pequenas, perfumadas com
mais constincia, mesmo fora de rituais, a resina serve ainda para proteger suas
almas (karon) de sairem do corpo e de serem “seqiiestradas” por almas que ficam
peregrinando em busca de pessoas indefesas (criangas, doentes ou pessoas em es-
tados liminares) para lhes raptar a alma.

30 Lévi-Strauss ([1964] 2004, p. 185, nota 8), citando Banner (1961), sugere a asso-
ciagio dos Kokrit timbira com mru kadk, monstro aqudtico do universo Kayapd,
em forma de cobra, “que nunca ¢ visto, mas pode as vezes ser ouvido e farejado.
Ele ¢ responsdvel pelas congestdes e sincopes” — sobre mru kaak, ver também
Giannini (1991). A almécega, por sua vez, ¢ indicada nos seguintes tratamentos:
afeccio dos olhos, diarréia, enteralgia, hérnia, inflamagio, tlcera gangrenosa.
Outras inversoes interessantes de serem exploradas referem-se aos contextos nos
quais se confeccionam as esteiras propriamente ditas e as mdscaras-esteira. Com
relagio ao lugar de confec¢io — dentro da aldeia, no primeiro caso, e fora da aldeia
e proximo a cursos d’dgua, no segundo —, poderia ser dito que uma esteira tranga-

da no seco ¢ somente uma esteira, trangada na d4gua é um monstro Kokrit.

Bibliografia

BALDUS, H.

1961 “Os carimbos dos indios do Brasil”, Revista do Museu Paulista, vol. 13, Sao
Paulo.

BANNER, H.

1961 “O indio Kayapd em seu acampamento”, Boletim do Museu Paraense Emilio

Goeldi, n.s., n. 13, Belém.

CARDOSO DE OLIVEIRA, R.

1988 Sobre o pensamento antropoldgico, Rio de Janeiro/Brasilia, Tempo Brasileiro/
CNPq.

CASTRO, E.

1994 O cesto kayapd dos Krahd: wma abordagem visual, dissertagio de mestrado, Sao

Paulo, Universidade de Sao Paulo.

_293_



Francisco SIMOES PAES. RASTROS DO ESPIRITO

CARNEIRO DA CUNHA, M.

1978 Os mortos e os outros: wuma andlise do sistema funerdrio e da nogio de pessoa entre
os indios Krahd, Sao Paulo, Hucitec.

1987 “Légica do mito e da agdo: o movimento messidnico canela de 19637, in Antro-
pologia do Brasil, Sao Paulo, Brasiliense.

DAMATTA, R.

1970 “Mito e Antimito entre os Timbira”, in Mito e linguagem social, Rio de Janeiro,
Tempo Brasileiro.

1973 “Mito e autoridade doméstica”, in Ensaios de antropologia estrutural, Petrépolis,
Vozes.

DUNGS, G. E
1989 Die Feldforschung von Curt Unckel Nimuendaju und ibre theoretisch-methodischen

Grundlagen, Kon. (Publicada sob o mesmo titulo em Mundus Reihe Ethnologie
43, Bonn, 1991.)

FERREIRA, A. B. de H.

1999 Novo Aurélio Século XXI: o diciondrio da lingua portuguesa, Rio de Janeiro, Nova
Fronteira.

GIANNINI, L.

1991 A ave resgatada: a impossibilidade da leveza do ser, dissertagao de mestrado, Sao

Paulo, Universidade de Sao Paulo.

GORDON JR,, C.
1996 Aspectos da organizagio social jé: de Nimuendaju & década de 90, dissertagao de
mestrado, Rio de Janeiro, Museu Nacional.

GRUPIONI L. D. B.
1998 Colegaes e expedicoes vigiadas: os etndlogos no conselho de fiscalizagio das expedi-
¢oes artisticas e cientificas no Brasil, Sao Paulo, Hucitec/Anpocs.

GRUPIONI, L. D. B. (org.)
1992 Indsios no Brasil, Brasilia, Ministério da Educagio e do Desporto.

-294_



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 2004, v. 47 ~n° 1.

HARTMANN, T.
2000 Cartas do Sertdo: de Curt Nimuendaju para Carlos Estevio de Oliveira, Lisboa,
Museu Nacional de Etnologia/Assirio Alvin.

HOUAISS, A. & VILLAR, M. de S.

2001 Diciondrio Houaiss da Lingua Portuguesa, Rio de Janeiro, Objetiva.
LADEIRA, M. E.
1983 “Uma aldeia timbira”, in CAIUBY NOVAES, S., Habitacoes indigenas, Sao

Paulo, Nobel/Edusp.

LEVI-STRAUSS, C.
[1964] 2004 O cru e o cozido (Mitolégicas vol . 1), Sao Paulo, Cosac & Naify.

MELATTL J. C.
1970 O sistema social krahd, tese de doutorado, Sao Paulo, Universidade de Sao Paulo.
1978 Ritos de uma tribo timbira, Sio Paulo, Atica.

NIMUENDAJU, C.
[1914] 1987  As lendas da criagio e destrui¢io do mundo como fundamento da religido dos
Apapociiva-Guarani, Sao Paulo, Hucitec/Edusp.

1939 The Apinayé, Washington, Catholic University of America Press.
1942 The Serent, Los Angeles, Frederick Webb Hodge Anniversary Publication Fund.
1946 The Eastern Timbira, Berkley/Los Angeles, University of California Press.

University of California Publications in American archeology and ethnology,
vol. XLI, Kroeber, A. L., Gifford, E. W. & Olson, R. L., (eds.).

REIS LIMA, M. do S.

2003a Memédria trangada: um estudo das mdscaras e esteiras dos Rambkokamekrd e Krahd,
sob uma perspectiva etnomuseoldgica, Sao Paulo, relatério de qualificagao, Uni-
versidade de Sao Paulo.

2003b A mdscara e a esteira: a sociabilidade timbira expressa nos artefatos, dissertagao de
mestrado, Sao Paulo, Universidade de Sao Paulo.

RIBEIRO, B. G.

1988 Diciondrio do artesanato indigena, Belo Horizonte/Sao Paulo, Itatiaia/Edusp.

_295_



Francisco SIMOES PAES. RASTROS DO ESPIRITO

SEEGER, A.

1973

1981

1987

SCHULTZ, H.

1950

VIDAL, L.
1977

1992

“O significado dos ornamentos corporais’, in Os indios ¢ nds: estudos sobre as
sociedades tribais brasileiras, trad. de Carlos Byington, Rio de Janeiro, Campus,
Contribuigoes em Ciéncias Sociais, 6.

Nature and Society in Central Brazil: The Suyd Indians of Mato Grosso,
Cambridge/London, Harvard University Press.

Why Suyd Sing: a musical anthropology of an Amazonian people, Cambridge,
Cambridge University Press.

“Lendas dos Indios Krahd”, Revista do Museu Paulista, vol. 4: 49-152.

Morte e vida de uma sociedade indigena brasileira: os Kayapds-Xikrin do rio Cateté,
Sao Paulo, Hucitec/Edusp.

“A pintura corporal e a arte entre os Kayap6-Xikrin do Catet¢”, in VIDAL, L.
(org.), Grafismo indigena, Sao Paulo, Studio Nobel/Fapesp/Edusp.

VIVEIROS DE CASTRO, E.

1987

2002

“Nimuendaju e os Guarani”, in NIMUENDAJU, C., As lendas da criagio ¢
destruicio do mundo como fundamentos da religido dos Apapociiva-Guarani, Sao
Paulo, Hucitec/Edusp.

A inconstincia da alma selvagem; e outros ensaios de antropologia, Sao Paulo, Cosac

& Naify.

ABSTRACT: From some photographs taken by Curt Nimuendaju, the ar-
ticle presents a bibliographical compendium about the mask rituals of the
Timbira Indians of Brazil, and tries to emphasize, beyond the sight, the
importance that the other four senses (touch, taste, smell and hearing) may
have in the process of signification of the indian ritual.

KEY WORDS: Nimuendajti, Timbira Indians, mask ritual, five senses.

Aprovado em maio de 2004.

_296_



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 2004, v. 47 ~n° 1.

N2 316: O rancho ha 4 Km. da aldeia onde 630 wohfec—
Cionddas 3ds m2ascaras belos membros da Sociedade dos
Ko kei't. _ 2 me_uehda‘iu' taho]'. 1935

Foto 1: “O rancho a 4 km da aldeia onde sao confeccionadas as mdscaras

pelos membros da Sociedade dos Kokrit”.
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Nt 3l6: CDI‘\‘F'GICQ,::'O. das mascapas: TQmapdo medida
do hontaden Ppana afparer as franjas no comprimento
cen'o. C. Nimu enda_a'u" anf-. 1935

Foto 2: “Confec¢ao das mdscaras: tomando medida

do portador para aparar as franjas no comprimento certo”.
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Nt 81b: .&on_gfce.qaiffp das Mascaras: Raspando o c;‘nigr'e.'q.
o Nimuendasu’ P"’“h 1935

Foto 3: “Confec¢io das mdscaras: raspando os chifres”.
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V2316 A entrada das mascards na dldeia. As mocas amar-
Pam um pequeno enfeite num dos chifres da mascaras com
3 qual simpatisam pars adqoerir o Fitilo de'mie’da mascara.

O . Nymuendaiu bhot: 1935 X

Foto 4: “A entrada das mdscaras na aldeia. As mogas amarram
um pequeno enfeite num dos chifres da mdscara com a qual

simpatizam para adquirir o titulo de ‘mae’ da mdscara”.
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Ne 3lp. Uioa- msteats Tq-k"an“\*e{up‘ﬁfe dvas Haka’-
to- hyk. : c. Nf’muendabu' }ahof- 1935

3 ..1,'
CF

Foto 5: “Uma madscara To-kaivéu-ti e duas Hakd-to-hok”.
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Nt 316: 4 moeds € um homem com manrded cantando no
pateo da aldeia enquanl'o 34 maseandy dansam.
& Nr\muonda‘)u )olnn} 1935

'S

Foto 6: “Quatro mogas e um homem com maracd cantando

no pdtio da aldeia enquanto as mdscaras dangam”.
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Foto 7: “To-kaivéu-ti estd chamando”.
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Ne 36 .Te_ -kaiveu-ti ¢-%'|'.af._f€din;}n,‘
C: Nimuendajy phot: 1955

Foto 8: “To-kaivéu-ti estd pedindo”.
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N 316 Tga;"&-li_‘-";é.”\“ b f icod e—h\iawgq'hkh;&o-....]pn;wQu‘-_q-_ e

. he@.iiﬁa'ih ) 'q-&e" ele 'Pe:_'&i-if- : e o4
% C. Nimvendau phot. 1936 '

Foto 9: “To-kaivéu-ti ficou envergonhado

porque lhe negaram o que ele pediu”.
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Foto 10: “To-kaivéu-ti estd zangado”.
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Foto 11: “Moga de festa da Sociedade dos Kokrit
com a mdscara Me-kra-tamtta-to/-hék”.
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