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Dos tupinamba seiscentistas procedem algumas ceramicas das mais
artisticas que tivemos oportunidade de ver, os grandes alguidares pintados
que fazem parte da colegio do Museu Plinio Ayrosa, do Departamento
de Ciéncias Sociais da USP. De forma arredondada, ou ovalada ¢ mesmo
retangular, de cantos arredondados, muitos desses alguidares foram en-
contrados na Praia Grande, litoral de Sdao Paulo, geralmente servindo de
tampa a urnas funerarias.

A ceramica tupinamba, descrita por muitos autores de achados es-
poradicos, ndo tem sido, at¢ hoje, objeto de um estudo mais aprofundado.
Ha um trabalho de José Vicente César sobre enterros, em urnas, dos tupi-
-guarani, cujo resumo fol publicado por Schaden!. Nao sabemos se, no
trabalho original, o autor deu atengio especial aos alguidares. Ha referén-
cias as tampas, como pegas imprescindiveis nos sepultamentos, ¢ a escassez
de desenho reproduzindo as mesmas. E possivel que César nao considere
as bacias ou alguidares em seu trabalho porque elas ndo eram fabricadas
diretamente para uso funerario.

O mesmo, contudo, acontecia com as proprias igagabas. Experién-
cias feitas por Boman* mostraram que, para enterro direto, a altura
minima de uma urna deveria ser de 0,80 m: “pour contenir un corps
accroupi, une wurne doit avoir comme minimum 0,80 m. de hauteur, car
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la hauteur moyenne d’'un homme assis, d’'une taille de 1,60 m. a 1.50 m.,
est de 0,75 m. y compris la téte”. Boman chega a esta conclusio apds
ter tomado medidas de varios indigenas. Acrescenta que, para muitos
individuos, a urna teria que ser maior ainda.

Ainda assim tém-se referéncias de testemunhos oculares do enterro
dircto em urnas. Mencionam-no, entre os cronistas, Ferndo Cardim e
Gabriel Soares de Sousa; o segundo, as limita aos filhos de caciques. O
Padre Juan de Porras, citado por Arnaldo Bruxel, S. J. escreve que
“quando morria um dos ditos caciques, os choros eram muito maiores,
e com mais cerimonias. .. ¢ em seus sepulcros também se diferenciavam,
os quais ordinariamente eram uma talha ou panela grande em que metiam
o defunto, e s1 ndo era cacique também o enterravam e cobriam, mas
quando era cacique lhe faziam uma casinha sobre o sepulcro ...” 3

Como, porém, Jean de Lery, Nobrega, Abbeville e Gandavo nao
mencionam enterros em igacabas, e tendo em vista as observacoes de
Boman, parece mais provavel que estes ocorriam esporadicamente, jus-
tamente entre as tribos que fabricavam grandes vasos especialmente para
as festas de cauinagem, como o faziam os Tupinamba seiscentistas.

Fora dessa arca litordnea, grandes vasos para a bebida fermentada
de milho, no mesmo formato de coracdo e com decoracdo semelhante a
das urnas tupinamba, foram encontrados por Nordenskiold, que visitou
o Chaco boliviano em 1901-1902. Ele mesmo desenterrou uma grande
urna dupla, contendo um indio chiriguano acocorado*. Nordenskiold
reproduz também dois vasos chanés?® um deles com a parte superior
pintada e, a p. 189, outro vaso grande, coberto por um menor, com a
indicagao sepulture des Chiriguanos de Caipipendi. A p. 180 escreve:. ..
“On emploie pour ces urnes funéraires de grands vases a biére de mals
(fig. 113); mais quand on en mangue, l'inhumation se fait plus simple-
ment; ainsi a Coperi, village chané du Rio Parapiti, [lensevelissement,
peu avant ma visite, d’'un enfant se fit sous la hutte. . .

Também nesse caso, os vasos eram fabricados para a preparagdao da
chicha e ndao especialmente para uso funerario. Tanto que um explorador
do Chaco que ai esteve antes de Nordenskiold, por volta de 1883, referiu
entre os Chiriguanos do Parapiti o costume de a viuva partir um yambui
(vaso para chicha) ao meio a fim de enterrar o marido morto, colocando
primeiro a parte inferior do vaso, depois o corpo, cobrindo este com a
parte superior ¢. Percebe-se, assim, que a preocupagao principal ndo devia
ter sido tanto evitar o contato com a terra”, pois se assim fossem O0sS
vasos de cauim deveriam ter sido confeccionados sempre em tamanho
apropriado a essa finalidade. O vasilhame para uso diario (potes para
Agua e para coccao de alimentos) era de proporgoes menores. Staden
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reproduz um pote de dgua ¢ uma panela de barro (fig. 41) e observa
que cada casal tinha sua propria plantacio de mandioca. Assim sendo,
cada mulher fazia comida sO para a sua propria familia ®.

Pode-s¢ concluir que vasos de grandes proporgoes, cuja confeccdo
era naturalmente muito demorada ¢ custosa, so eram fabricados quando
o exigiam as cerimonias coletivas de cauinagem, comumente associada
a antropofagia ritual. Ora, a maioria dos indigenas do Tropico de Ca-
pricrnio em dire¢ao ao Norte praticavam a antropofagia ritual *. Encon-
tramos neste trecho, além dos Tupinamba, os Potiguara, (ou Canibaliers,
como os chama Abbeville) e os Cayeté, que sacrificaram o bispo Pero
F. Sardinha. Apesar da afirmacdo contraria de Bertoni, citado por Ramon
I. Cardozo !, parece que os Guarani dos territorios castelhanos tambem
a praticaram. Antonio Rodrigues, em carta escrita de Sao Vicente em
1553, e reproduzida por Serafim Leite!, fala de uma viagem que fez
com Pedro de Mendonza ao Rio da Prata: “Chegamos a terra dos Carijos,
que sdo gentios muito poderosos e grandes lavradores, e naquele tempo
em extremo cruéls, que comiam carne humana.

Outros escritores o confirmam: Cardiel 2 e Dobrizhoffer '*.

Acreditamos, pois, que foi a grande importancia que, entre esses
indigenas, assumiu a cauinagem e, particularmente, a antropofagia ritual,
a razao princupal do maior florescimento artistico da ceramica, ao menos
no que se¢ refere a decoracio pintada. Pero de Magalhaes Gandavo
observa que depois de o terem desta maneira muy regalado” (refere-
-s¢ ao prisioneiro) ... “hum ano, ou o tempo que querem, determinam
de o matar, e aquelles ultimos dias antes de sua morte, per festejarem a
execucam desta vinganca, aparelham muita louca nova, e fazem muitos
vinhos de sumo de huma planta que se chama aipim de que a traz fiz
mencam’” .

[evantada esta hipotese, fica naturalmente claro que ndo concorda-
mos com interpretacoes tao so “utilitaristas”® nem com o enfoque de
Heléne Clastres sobre as concepcoes tupinamba e guarani'®. Desde que
nao se limite a designacdo de “religiao™ as “‘religices salvacionistas™, oS
Tupinambd assim como todos os povos tinham uma religido, ¢ o simbo-
lismo dessa religido penetrava em todos os pequenos detalhes do sacrificio
ritual dos prisioneiros e dos ritos mortuarios em geral. Assim sendo, a
decoracao dos alguidares nao pode ter sido tao somente finalidade estctica.
Uma decoracao muito esmerada aparece, de fato, ndo sO nas bordas dos
grandes vasos de cauim, no interior dos alguidares — que serviam tanto
para a farinha de mandioca, para a fabricacio do cauim, quanto para
receber as entranhas do prisioneiro sacrificado (Staden, fig. 123) — como
também no ibirapema e na testa do prisioneiro a ser morto.
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Que esta cerimonia de pintura da vitima devia ter sido importante,
pode-se ferir da observacao de Staden: “e quermam também  vasilthame
espectal para os ingredientes com que o pintam ¢ enfeitam” (pe 179,
(O matertal tinha que ser virgem, pm‘l;mm), Staden  reproduz também
o ibirapema, uma verdadeira obra de arte. Fm outra gravura, a india
pinta os mesmos motivos do ibirapema na testa do prisioneiro 7. [birapema
¢ testa do prisioneiro aparccem também sendo pintados, em uma gravura
de De Bry (reproduzida em Metraux 'S, estampa V B). Gabriel Soares de Sou-
sa da-nos a seguinte descrigao: “espada de pau... marchetada com continhas
brancas de buzios, ¢ pintada com cascas de ovos de cores, assentado tudo,
em lavores ao seu modo, sobre céra. .. 7M. Esta descricio confere com
a de Hans Staden: “Os selvagens a untam com uma substincia erudenta .
Tomam entao cascas dum passaro, o macigua, que sao cinzentas, redu-
zem-nas a po, ¢ espalham isto sobre o tacape. Depois se assenta uma
mulher ¢ garatuja nesta poeira de cascas de ovo, que esta grudada. En-
quanto c¢la desenha, rodeiam-na, cantando, muitas mulheres (p. 180) .
Fernao Cardim descreve de modo quase idéntico a pintura da testa do
prisionciro: .. .depois de limpo o rosto, ¢ quanta penugem nelle hd, o
untao com um leite de certa arvore que pega muito, ¢ sobre clle poem
um certo po de umas cascas de ovo verde de certa ave do mato, ¢ sobre
ISt0 0 pintao de preto com pinturas galantes™ 0,

Fambem a tatuagem feita no corpo dos guumms que sacrificavam
um pnsmnum obedecia aos mesmos padroes da cerimica e do ibirapema.
. ISL0 nao traz s¢ nao quem tem feito alguma valentia”, escreve
Gandavo (p. 53). Claude D’Abbeville o confirma: “Os maiores ¢ mais
valentes guerreiros para se tornarem estimados pelos scus companheiros
¢ temudos de scus inimigos tem por habito picar ¢ tatuar certas figuras
no corpo (assim como fazemos em nossas couragas) por meio de pedago
de osso de canela de certos passaros que afiam como navalha™ =!

Claude D'Abbeville mostra-nos um chefe tabajara, ja idoso, recoberto
de ncisoes, apos ter participado “em vinte ¢ quatro honrosas batalhas. . .
Rosto, ventre ¢ coxas eram o marmore ¢ o porfiro sobre os quais mandara
gravar a historia de sua vida, com caracteres ¢ figuras estranhas; ¢ a
sua pele mats parecia, assim, uma couraga adamascada, como se pode
ver de seu retrato. Ao redor do pescogo, idénticos sinais formavam um
colar, de maior valor para um guerreiro do que quaisquer pedras precio-
sas” (p. 208).

Reproduziu Abbeville fielmente as tatuagens de Francisco Caripira?
O missionario refere-se a “figuras estranhas”™ ¢ o desenho nos mostra
gregas relativamente simples, E provavel que o adjetivo se refira mesmo
a significacio, porque outra expressao, “idénticos sinais™, parece confirmar
que sc trata da repetigao do mesmo, ¢ nos inclinamos a admitir que a
reprodugio foi cuidadosa.
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Curioso ¢ que, neste caso, a tatuagem reproduz o duplo *T7, de
que tratamos em “As ongas miticas ¢ 0 JOgo da bola™ =*. Nio sabemos,
contudo, s¢ a tatuagem dos guerreiros era padronizada (os desenhos de
Hans Staden sio descuidados e sugerem uma grega muito simples) e,
ainda que assim fosse, ndo ¢ possivel deduzir, tao somente a partir deste
dado, que se trate do mesmo simbolismo. Mas talvez s¢ possa aventar
algumas hipoteses em outro sentido.

Qualquer que seja o desenho e qualquer que seja o significado deste,
parece evidente que ha uma repeticio do mesmo ¢ uma repeti¢do com
deslocamento dos motivos. O centro de um deles ¢ a peniferia do outro
e vice-versa. O desenho ¢ tudo, menos um alvo. Se ¢ que este “"duplo 17
representa mesmo, como no simbolismo do apikap alto-xinguano — e
isto ¢ apenas uma hipOtese — a passagem para o alem, a mensagem
aqui ¢ desconcertante: qual ¢ o verdadeiro duplo “T7? O desenho 1mplica,
portanto, nio numa informagdo, mas numa desinformagido, como nos de-
senhos de labirinto. (Na Grécia antiga acreditava-se, efetivamente, que
desenhos de labirintos desorientariam os espiritos maus). Cremos que
esta técnica esta relacionada a uma defesa real que as pinturas ¢ tatuagens
deveriam representar para os guerreiros em combates de langa € arco-c-
-flecha, em que, logicamente, o inimigo tem que fazer mira para as partes
vitais, isto &, tem que escolher, em fragoes de segundo, um alvo no corpo
do oponente.

Por sua vez, matador ¢ prisioneiro também se identificam pela de-
coragdo. O prisioneiro ¢ pintado na testa, o matador tatuado (a julgar
pela tatuagem de Caripira) da linha dos olhos para baixo: nariz, faces,
queixo. .. como se um fosse a continuagdo do outro =,

Quem sacrificou quem?

Acreditamos que o simbolismo ¢ este mesmo: sacrificante, instrumen-
to ¢ viima sdao apresentados como formando uma unidade. Repare-se
que o prisioneiro ¢ pintado, — como a negar que se¢ o vat ferir — en-
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quanto que o matador ¢ tatuado (ferido). A mutilacio (da tatuagem,
da sangria) dramatiza sempre sua morte (como acontece nas cerimonias
de iniciacao). Isto explicaria uma observacao de Evreux, comentada
por Florestan Fernandes: ... ¢ outra” (razao das incisoes, praticadas
no corpo do sacrificante depois da consumacio da vinganga) “‘representa
o protesto de vinganga, que contra estes (contra os inimigos) prometem
eles, como valentes e fortes...” =4

Quando o matador s¢ retira para sua oca, sem provar da carne do
sacrificado (“de sua propria carne™), uma scriec de ritos estabelece a
mesma ambigiiidade. Os ritos descritos e analisados por Florestan Fer-
nandes, inicialmente como de purificagio, de defesa (e o sdo, sem duvida
alguma também quanto ao cfeito magico visado), nao deixam duvidas
quanto a identificagio do matador com a sua vitima. Que os ritos repre-
sentam, além disso, um auto-sacrificio do sacrificante, Florestan ja tinha
também assinalado (p. 306). O sacrificante sO se retira apos ter distri-
buido a carne da vitima (a “sua” carne) ao grupo. Como “foi morto”,
toma-se-lhe todos os bens ¢ pertences e passa-se-lhe cinzas nas costas *°.
Nio, pode transpor o umbral de sua casa como se fora vivo: fa-lo-a
como sc tivesse sido o alvo de um suposto tiro de flecha dado por seu
padrinho ritual postado na entrada. Passa, portanto, pela linha de tiro,
em sentido contrario, e entra na casa pelo espago entre o arco retesado
¢ a corda, sem neles tocar, como um espirito *¢. Durante a corrida que
se segue — a todas as casas —, as 1rmas classificatorias lhe pronunciam
0 nome =7,

Os ritos de imobilidade, mudez ¢ jejum a que o guerreiro s¢ submete,
entio, por quatro dias, simbolizam bem essa morte seguida de ressurreigao.

A ingestdo de dgua, farinha ¢ amendoim sendo permitida, csta deve
ser também, pelo menos no simbolismo original, a alimentagao suposta
dos mortos — uma alimentacio propria a outros periodos de reclusao.
O amendoim (de que, nos mitos, aparece como dona a perdiz) talvez
seja considerado, no caso, alimento pre-cultural.

Observe-se ainda que os homens que participavam dos servigos do
sacrificio se “metamorfoscavam em perdizes™.

O matador ndo pode por o pe em terra (ndao esta sobre a terra, ndo
anda sobre a terra) ¢, para que scu pe nao toque no solo, se lhe da um
chinelo pintado de vermelho (o vermelho simbolizando af, provavelmente,
nao a vida, mas a passagem pela morte *. Deitado na rede, seu corpo
¢ amarrado com fios, da madeira como era uso enterrar-s¢ 0 morto.
Ao mesmo tempo, como ¢ obvio, estando o processo de ressurreigao ja
em andamento ', dao-lhe um arco-c-flecha pequeno, como se fora um
menino  recem-nascido.
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Significativa ¢ também a cerimoOnia efetuada com a cabeca decepada
do pristoneiro: uma pulscira feita dos labios do morto ¢ colocada no brago
do matador, como s¢ a boca da vitima tivesse engolido a mdo que empu-
nhava o ibirapema. Alem disso, um dos olhos da vitima ¢ arrancado *
¢ os pulsos do matador sao esfregados com os nervos do olho. Aparente-
mente, pretende-se modificar, pelo rito, a “perpectiva visual” do morto:
o olho assim “incorporado™ ao matador veria a cena “do ponto de vista”
deste ultimo.

Finalmente, outro detalhe mascara a propria morte do prisioneiro,
pois a cabega deste, recoberta de uma camada de casca de ovos triturados,
sugere 0 ovo primordial que, rompido, cria o Universo. A sugestao de
uma criacao do Universo a partir de um ovo primordial esta presenie
praticamente em todas as mitologias que estabelecem uma identificacao
do homem com aves ou oulros animals oviparos; assim como nao vaci-
lamos em interpretar dessa forma o rito tupinamba. Além disso, herois
miticos, apresentando nomes € mesmo certas caracteristicas de animais
da classe dos mamiferos, sio, por vezes, concebidos como tendo se origi-
nado de um ovo primordial. E o caso do Nommo dogon, o Raposo
(vide Griaule ®). Também os gémcos miticos de uma tribo karib, que
sao descritos como peludos, nascem dos ovos de uma Mulher-tartaruga “2.

Florestan Fernandes ja observou que uma das cerimOnias que antece-
dem a matanca do prisioneiro, a da danga em torno da fogueira, parece
ter seu modelo mitico no sacrificio de Maire-Monan (pp. 282-3). E
tem razao: a morte pelo fogo pode ser forma eficaz, tanto de destruir
feiticeiros maus, quanto de criar divindades-dema. De qualquer forma,
a vitima sacrifictal sempre carrcga (voluntariamente ou nao) “todos o0s
pecados do mundo™, isto ¢, ¢ imolada como se fora “ma”.

O comportamento dos prisioneiros tupinamba parece nao deixar du-
vida de que eles esperavam obter, através do sacrificio, suportado com
altivez, uma “‘divinizacao” (ou “astralizacao™). E, uma vez que 0S ma-
tadores simulavam um auto-sacrificio, deviam participar da mesma con-
cepcao. A Talma” do guerrciro morto (embora de certa forma dominada.
possuida pclo matador, a cle mcorporada) evadia-se desse “ovo primor-
dial” quebrado por outro “ovo primordial™ representado pelo ibirapema.
Achamos que o paralelo nao ¢ indevido: o ibirapema ¢ recoberto ¢
pintado da mesma manecira que a testa do prisioneiro.  Alias, ha uma
tradicao curopcia que chegou ate nos ¢ que implica no mesmo simbolismo:
o torneio dos ovos pintados, na manha do domingo de Piascoa, em que
se 0s quebra, batendo-se uns contra os outros. (Curioso ¢ que a expli-
cacao para os desenhos pintados nos ovos parece ser a mesma que demos
aqui: a de desorientar, pelos tracos ¢ cores, 0s maus espiritos) .
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Como s¢ concebta a alma do suerreiro morto?

Segundo Hans Staden, o ibirapema ¢ recoberto com a casca triturada
dos ovos do passaro mackukawa, ou macagua, isto ¢, acaud (p. 180).
Abboville escreve "macoucaova’ ¢ Rodolfo Garcia observa, em nota de
rodape: “Macuacagua, ou Macapua, Falcomidas (Herpetotheres cachinnans
l.inn) De ‘ma’ por ‘itba’, fruto, ¢ ‘cuciguar’ por ‘curihar’, que traga,
tragador, comedor: ou methor, por acorde com 0 nome gencrico ¢ com
o mstinto da ave, de mbot-aca-har aquele que briga com as cobras,
- Acaud, Caud ¢ Macult — sdo outros nomes dessa ave™, (p. 187, n, 28).
Os ovos do acaul sao cinzentos, segundo Hans  Staden; azuis, segundo
Abbeville, E possivel que isto tenha levado Pero Corrcia a afirmar que
pintavam de¢ azul o rosto do prisioneiro (p. 281). Embora b, Cardim
indique cor verde para 08 ovos sem especificar o passaro, ¢ provavel
que se trate de ovos da mesma ave, cuja distribuigao hoje <¢ limita Q
Amazonia ¢ ao Brasil Central ™, mas que, como se vé pelo relato de Hans
Staden, existia tambdém no litoral atlantico mais para o sul.

“A particularidade mais interessante ¢ valiosa dessa ave de rapina
¢ a de dar caca constante as serpentes. NOO rospeita as mats  agressivas
¢ venenosas, atitando-se a elas sempre que as encontra’, escreve Agenor
Couto de Magathdes, reproduzindo o seguir o descrigio de Francisco
[alesias da luta entre um acaud (que nio ¢ maior que um pombo) ¢ uma
“cobra-cipd” de um metro ¢ meio de comprimento. “Fot interessante
essa luta. Assim que a ave cravou as garras na cobra, esta lhe passou
uma vo'ta pelo pescoco e ja tratava de apertar o lago quando o acauan,
mais rapido, meten as unhas entre 0 pescogo ¢ a cobra, desembaracando-se.
A cobra por varias vezes tentou enforcar a ave, mas em Vao. Terminou
sendo vencida™ (p. 135). A descrigio ndo deixa de sugenir esta oultra
analogia com a luta de morte do prisioneiro, defendendo-se valentemente,
envolvido ¢ apertado pela mussurana ¢ rindo-se atrevidamente de scus
inimigos. Pois o grito do acaudl soa justamente  como uma gargathada
estrepitosa, ¢ @ ave, por sua vez, dia morte as cobras, esmigalhando-thes
a cabeca com uma bicada certeira. Naturalmente, a ambigiiidade continui:
na luta entre o sacrificante ¢ o sacrificado, quem ¢ 0 acaua, quem ¢ o
serpente? (Parece que matador ¢ vitima S0, ambos, 0 acaud, A serpente
¢..., a mussurana...)

No folclore atual. o acsud ¢ tido como agourento *!, mas num mito
indigena, também tupi, ele aparece com essa o caracleristica de entidade
protetora, vencedora das serpentest

“Quando eles estavam fazendo muguem uin makanan cantou.
O mogo disse:
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— Ah meu avdé makanan, deixa que eu fa'e com voct.
O makanan ouviu, veio ¢ perguntou:

—  Que ¢é, meu neto?

O mogo respondeu:

— Ha dous surucucus que querem me comer,
O makanan perguntou:

— Quantos esconderijos elles tinham?

O mogo respondeu:

—  Um somente.

-

O makanan comecua os dois surucucus’ 4%,

Alias, o prisioneiro ¢ efetivamente comparado a um  passaro, nio
especificado, em uma cantiga de mulheres num dos ritos que antecediam
0 sacrificio: nos SOmos aquelas que fazemos estirar 0 pescogo ao passaro™
Cantavam ainda: “s¢ tu foras um papagaio, voando nos fugiras (p. 250).
thevet, ciiando Evreux, refere tambem que o prisioneiro era coberto
com um manto de penas da “ibis rubra” ou “guara” (Eudocimus ruber
[..). O pnisioneiro parcce que cra assim todo transformado em passaro,
seu corpo untado de mel e recoberto de penas, scus pés pintados de
vermelho (p. 281).

Parece que as aves em geral cram muito importantes na mitologia
dpmamb.l Uma das mais importantes devia ser a avestruz ou nhandu.
pois os guerreiros se identificavam com esta ave ™ para que as suas
INCUrsoes nos terr'torios inimigos se  efetuassem com a rapidez de um
bando de nhandus *7.

Alem disso, como os mitos dos “povos primitivos” estio “escritos”
no ccéu, essa importancia ¢ atestada pelo nome de algumas constelacoes
importantes.  Abbeville menciona a constelagao chamada Yandoutin (a
Cavestruz branca’), que Rodolfo Garcia identifica com a constelacao dos
Geémeos (p. 248, n. 22), o que ¢ bastante significativo, a nosso ver %,
Dos 30 nomes de Llsll'm ¢ constelagoes dados por Abbeville, 7 se refe-
rem a aves (pp. 246 a 250, v. notas): ¢ dos 50 nomes de chefes ou prin-
cipais de aldeia, 12 sio LlL aves (pp. 140 a 148).

Nao ¢, pots, de admirar (como aconteceu a Abbeville). que o pobre
Francisco Caripira, em seus delirios misticos, antes de morrer.  visse
tantas aves; algumas ameacando-o, outras salvadoras **

Naturalmente, mesmo em tempos anteriores a colonizacio e 2 cate-

quese, nem todo Tupinamba terminava seus dias no campo de bata'ha
ou no patio dos inimigos.

Quando um Thuvuae, chefe de aldeia ou grande guerreiro, morria
em sua propria aldeia, nao seria de se esperar que se dramatizasse a sua
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morte como se tivesse sido uma “morte heroica™? A impressio que temos
¢ que a mumagao em 1gagaba tem exatamente cste sentido. O morto é
simbolicamente transformado em cauim ¢ em alimento, num festim de

'antalo, ainda nao recusado pelos deuses.

E talvez seja cssa a explicacdo para o fato de quU¢ Nao existia
untformidade nos enterros tupinamba. Relativamente poucos individuos
cram enterrados em urnas ¢ muitas igacabas revelam inumacdes secun-
darias. E, como o alem, ¢m muitas mitolog as, tem certas caracteristicas
opostas ao do mundo dos vivos, nao ¢ impossivel que o alguidar que,
neste mundo aqui, havia recebido as visceras de prisioneiros ¢ talvez
ate de algum “alter-ego™ do proprio morto isto ¢, de algum prisioneiro
sacrificado pelo proprio morto. (Como vimos, o matador define a carne
de sua vittima como sendo a dele proprio), esse mesmo alguidar, em
posicao nvertida, fechando a boca da igagaba, fosse a garantia de uma
ressurreicao de Jonas ou Pélops tupis.

[gagaba ¢ tampa realmente evitam, assim, que a Terra “coma” o
morto, mas nao tanto pela protecdo efetiva, material, quanto pelo que
simbolizam: a Terra ndo deve come-lo, uma vez que ele *“ja for devora-
do”... e pelos deuses, transformado cle proprio, de “deus morto™ que
era, num “deus vive™w ou ancestral, pois “los hombres son dioses muertos™
(Ataualpa Yupangui) .

Se esta linha de ractocinio estiver correta, c¢la pode sugerir algumas
hipoteses sobre a concepgdo da morte, dentro de uma dialctica de opo-
sicoes do “cru ¢ cozido” ou do “queimado e cozido”, que Lévi-Strauss
identificou na mitologia sul americana. Como tentativa de uma melhor
compreensao da historia das religides, podertamos sugerir que se procure
verificar em que medida se pode encortrar grandes linhas comuns as
epresentagoes que cagadores/coletores ¢ fazem do ciclo vida-morte,
tentando perceber quais as transformagdes que se operam, quando esses
grupos passam a um sedentarismo maicr, com base na agricultura l?ll
floresta ¢ na pesca ou, de qualquer forma, ao passarem de uma economia
pré-agricola para o cultivo de plantas.

Parcce haver uma nocio muito generalizada entre cagadores de que
a energia que o homem extrai na Natureza, na forma do animal abatido
ou de plantas, deve ser reposta, para que o proprio sistema de exploragio
da Natureza (pela caca ¢ coleta) possa se repreduzir, com as geragoes
vindouras. (Sugerimos que este sentimento da necessidade de um reequi-
librio deva ser uma das fontes da moral ¢ da religiao) .
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A 1déia dominante seria, pois, que os homens devem pagar pelo que
consumiram, devolvendo a terra, ao morrerem, — SEn3o Seus O0SS0s —
a0 menos sua carne, seu sangue. As vezes, o processo de transformacio
¢ explicitado pelo indio, de uma manecira que pode parecer morbida ao
civilizado, mas que contem uma poesia que o civilizado esqueceu de ha
muito:

“Quando eu morrer, me ponham no meio do mato,
que ai estd o tati grande para meu coveiro,

o urubu branco para padre

¢ 0 Yapacani para guia de minha alma™ *".

Entre cagadores,/coletores, que nao produzem cerimica, a carne é
consumida, mais comumente, assada ou moqueada. Frutos e outros ali-
mentos podem ser, naturalmente, consumidos crus. Como as feras e ini-
migos sao, de certa forma, os “Vingadores da Natureza” e deste modo
sao representados na mitologia indigena, assim também os seres humanos
que “pagam’ suas dividas a Natureza sio simbolicamente “devorados”,
crus, assados ou moqueados. Isto ¢ verdade também para os povos endo-
fagos, pois sao os 0ssos calcinados do morto que sao consumidos. Na
cposicao “‘fera=alimento cru” “Homem=alimento assado, moquea-
do”, a cultura esta no segundo polo: enquanto 0s 0ssos sdo conccbidos
como fonte da esséncia eterna, que ¢ salva absorvida pelo grupo humano,
a carne ¢ o sanguc continuam a ser enfregues a Natureza.

Lembramos aqui o mito de Dionysos *!, vitimado pelos Titas que
o sacrificam a maneira dos cacadores. Nao serao os Titas a representacao
dessa mesma civilizacao nomade, pré-agricola, que os Gregos passaram
a representar como pre-humana ou, a0 MmMenos, como anterior a ‘‘verda.
deira humanidade™, cles proprios — os Tttds — deuses-tricksters de
um mundo da caga?

De qualquer forma, apos essa morte vislumbrada como ‘“assada” *=, a
ressurreicao de Dionysos se da curiosamente, a partir do cozido **. E numa
panela que Dionysos revive ** assim como ¢ “num pote cheio de mel”,
que o devoto dos mistérios eleusinos ‘‘cai”, ao ser iniciado. Mel, cauim
e outras bebidas fermentadas, que se tornam elixir dos deuses tém pro-
vavelmente algo a ver com as urnas funerarias. Talvez os mortos, tenham
sido representados, desde o inicio da agricultura — e por muito tempo
ainda, depois deste inicio —, como um manjar, ja nao mais das feras,
mas dos deuses . E verdade que, com o desenvolvimento do proprio
culto dos mortos, os dcuses ancestrais se tornaram cada vez mais antro-
pomorfos, mas a representacao do morto como vitima sacrificial (e esta
como algo que serd consumido) atravessou os tempos e esta presente,
ainda hoje, nas grandes religioes.
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