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penharam duplo papel (de Turezara e Pareara), dada a falta de pessoas 
para preencherem os papéis sociais da estrutura tradicional. Este caso é 
um exemplo do esforço de manter viva a sociedade, apesar da ameaça 
física à sua existência . 

Na esfera ritual, a intensificação das atividades revela a promoção 
dos laços de solidariedade bem como propicia a emergência de líderes 
através de seu prestígio como xamãs . 

ASPECTOS DEMOGRAFICOS 

O decréscimo populacional do grupo teve início com ataques de gru­
pos Kayapó, e mais recentemente, dos índios Araweté, que os desalojaram 
das margens do igarapé Ipixuna, também afluente da margem direita do 
rio Xingu. Como afirmo anteriormente, o deslocamento dos Asuriní em 
direção ao Xingu se deve a . esses sucessivos ataques. O próprio contato 
com o branco representou uma solução para pôr fim às investidas de 
grupos inimigos, deslocados por sua vez, de seu território tradicional pelas 
frentes de expansão da sociedade nacional na região . 

Esse contato, entretanto, trouxe epidemias que reduziram ainda mais 
a população Asuriní. Como afirma Cotrim em seu relatório de 1971, as 
primeiras conseqüências do contato foram: "contágio de moléstias, de 
população, crise alimentar ... " ( 1971 : 23) . 

No período de uma década após o contato, a população diminuiu 
53 % . Em 1971, a população Asuriní era de aproximadamente 100 indi­
víduos; em 1974, 58; em 1976, 60 e em 1977, 55 indivíduos. Este número 
permaneceu inalterado até 1980, quando não houve morte e nenhum 
nascimento, baixando para 53 em 1981, quando ocorreram duas mortes 
e a natalidade continuou zero. 'Em 1983, os Asuriní contam ainda com 
este número de indivíduos, registrando-se um nascimento e 1 morte em 
1982. 

As características atuais da demografia do grupo Asuriní são o redu­
zido número de membros, a inversão e desequilíbrio nas faixas etárias e 
o desequilíbrio no sex ratio. 

A população Asuriní nos dias de hoje é composta por 34 mulheres 
e 19 homens, cujas faixas etárias se apresentam da seguinte maneira: 

32,07 % de maiores de 40 anos; 
45,28 % na faixa etária entre 20 e 30 anos; 

7,54 % de indivíduos entre 10 e 19 
15,09 % de menores de 9 anos, sendo 7,54 % menores de 5 anos. 

Analisando a pirâmide demo.gráfica (gráfico 1), vê-se que nas ge­
rações 1:11ais jovens, ou seja, nas faixas etárias compreendidas entre 0-9 
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anos, ·a relação é de 2 indivíduos do sexo masculino para 6 do feminino 
e de 1 masculino para 3 do sexo feminino, respectivamente. Abaixo de 
20 anos, .dos 12 indivíduos, apenas 4 são menores de 5 anos. 

Fatores históricos . e culturais determinam essas características demo­
gráficas. 

Reunindo-se. dados existentes sobre aspectos demográficos, nível de 
saúde da população e atividades de assistência desenvolvidas junto ao 
grupo a partir de 1971, pode-se demonstrar que a higidez e a demografia 
.do grupo passam a ser função do contágio de doenças transmitidas pelo 
branco e da interferência assistencial (Müller, 1982) . 

· . As fàses do contato podem ser visualizadas no gráfiico 2. Observa-se 
que nos primeiros 4 anos de contato, houve acentuado decréscimo popu­
lacional cujas causas são descritas em 1971 pelo sertanista Cotrim: epi­
demias de gripe e malária e assistência médica precária devido à morosi­
dade nas operações (1971: 6). Uma vez instalados junto ao Posto da 
FUNAI e com uma assitência talvez mais regular, o decréscimo continua, 
mas menos acentuadamente, havendo, inclusive, um aumento entre 1975 
e 1976. Entre 1978 e 1980, a população se estabiliza, tendo se desen­
volvido em 78 e 79, o Projeto de Recuperação dos Asuriní do Koatinemo 
(Müller e Labonia, 1977) . 

O decréscimo posterior a 1976 é devido principalmente à tuberculose, 
sendo que a assistência dada pelo Projeto de Recuperação conseguiu re­
duzir os casos de morte por tuberculose de 6 em 1976/ 77 para 2 em 
1978/79. 

A situação demográfica dos Asuriní torna-se mais complexa, entre­
tan~o, devido ao baix.o índice . de natalidade (No controle da natalidade, 
uma das ·práticas utilizadas, entre outras, é o abordamento, tendo se verifi­
cado 2 casos comprovados entre 1976 e 1982) . 

. 
. O trabalho assistencial poderia ter assegurado condições de recu­

peração numérica do grupo, reduzindo a taxa de mortalidade, não fossem 
certas características culturais_ da organização social Asuriní que implicam 
numa reduzida taxa de natalidade. 

Em 1980 não ocorreu nenhuma morte, mas também não houve nas­
cimento. Em 1981, completando já 1 ano que o Projeto de Recuperação 
fôra interrompido, morre um homem por doença e outro morre num 
acidente com arma de fogo. Neste ano, também não houve nascimento 
entre os .Asuriní. Em 1980 e 1981, portanto, a natalidade foi zero neste 
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grupo indígena. Desde o ano do contato, verifica-se este baixo índice, 
conforme os dados abaixo: 

71 ........ o 77 ........ 1 
72 ........ o 78 ........ 1 
73 ........ 1 79 ........ 1 
7 4 ........ 1 80 ........ o 
75 ........ 1 81 ........ o 
76 ........ 1 82 ........ 1 

Antes mesmo do contato, o controle da natalidade entre os Asuriní 
pode ser constatado pela baixa percentagem da população infantil em 
1971 e pelos casos de mulheres sem filhos. No ano do contato, Cotrim 
registra uma população infantil que representa apenas 7 ,8 % do total 
( 1971 : 11 ) . Atualmente, das 2·6 mulheres adultas, apenas 1 O procriaram 
e das 7 com mais de 45, apenas uma tem filhos. 

Dentre as desse controle, os Asuriní citam . os ataques de grupos 
indígenas inimigos que lhes roubavam as crianças e os obrigavam a situa­
ções de fuga (ver gráfico 2). A pirâmide demográfica 1nostra um estran­
gulamento nas faixas etárias correspondentes aos anos de 1966 e 1971, 
quando ocorreram conflitos com os Kayapó e Araweté. 

Pode-se estimar que, há meio-século, isto é, por volta de 1930, a 
população Asuriní correspondia a cerca de 150 indivíduos·. Desta época 
ao ano do contato, o decréscimo populacional se deve aos ataques dos 
gn1pos inimigos e já se verificava, desde então, um controle da natalidade 
(gráfico 2) . 

A natalidade entre os Asuriní obedece a regras culturais como o 
casamento preferencial de mulheres adolescentes com homens maduros e/ 
ou velhos e vice-versa, tendência corolária ao casamento poligâmico com 
esposas que são mãe e filha. 

Nos casos de poliandria, observa-se o mesmo, . com jovens casados 
com a esposa do pai. Estes casamentos encontram-se atualmente desfeitos 
devido aos claros demográficos abertos nessas gerações. Uma das justi­
ficativas dada pelos Asuriní para o controle da natalidade é a de que a 
inexistência do marido jovem impede a procriação nos termos ideais desta 
sociedade. Outra regra ideal para a procriação é a idade d.as mulherles, 
variando entre 20 e 25 anos para o nascimento do primeiro filho . 

Parece também que os filhos numa família nuclear não devem exceder 
o número de 2 indivíduos . 

Ao lado de um padrão ideal de tamanho e composição da família 
nuclear, há outros fatores culturais que devem estar relacionados ao controle 
da natalidade. O nascimento de uma criança depende da capacidade e 
disponibilidade do grupo doméstico de arcar com o sustento da família 
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nuclear do recém-nascido, pois os Asuriní devem cumprir, no resguardo, 
abstenções exigidas ao pai (especialmente ao mais jovem) e à mãe da 
criança q~-~ . qs impedem de realizar qualquer atividade produtiva. Nos 
primeiros 1 meses de vida do recém-nascido, pode-se dizer que o· casal e a 
criança sao susientados pe10 grupo doméstico, pois os pais Pt1rmanecem 
a maior parte do tempo dedicados ao filho. 

. 
Conseqüências da situação demográfica atual, como a fragilidade na 

estrutura do corpo domestico, cuja composição é muito vanável e a 
' constante mobi idade dos .indivíduos de um grupo para outro, devem con-

tribuir para a falta de segurança do indivíduo no que se refere à sua sub-
• A • 

s1stenc1a. 
.. 

Outro exemplo de fator cultural re!acionado por sua vez, aos claros 
demográficos da estrutura populacional são os casos que: envolvem uniões 
fora do casamento. Pude observar um caso de abortamento '. devido a 

1 

este fator: a mulher não tem marido, sendo que na ocasião do fato, ela 
residia com uma filha menor junto à família do irm~o classifica tório. 
Nesta situação, pode-se atribuir a impossibilidade desse nascimento· à falta 
de condições de ser assegurado seu sustento, na falta dos pais na compo .. 
sição do grupo doméstico, sobrecarregando-o quanto às obrigações em re­
lação ao novo membro. 

O controle da natalidade também está relacionado aos tabus e pres­
crições como a proibição de manter relações sexuais durante a execução 
dos rituais xamanísticos e no plantio de certos produtos como . o milho. 

Apesar da interferência da assistência médica reduzindo o ·índice de 
mortalidade, o comportamento da sociedade Asuriní frente às mudanças 
em sua demografia a partir de, pe!o menos, 40 anos atrás é de passividade 
e manutenção de seus valores, práticas e estrutura so_cial tradicional. 

Somando-se a esses fatores históricos e culturais, há os traumas psi­
cológicos provocados pelas lutas com grupos inimigos · e pelo contato, os 
quais podem também ser considerados causas da contenção demográfica 
entre os Asuriní . 

O que se observa de fundamental, enttetanto, é que o estilo de vida 
tradic!onal parece não ter sido abalado com a aceleração do processo 
de decréscimo populacional . E pode-se mesmo afirmar que, se de um 
lado, os Asuriní estão ameaçados de extinção do ponto de vista numérico, 
de outro, observa-se uma afirmação . acentuada - dos .' valores· do'. grupo e 
de sua visão de mundo, através da realização de rituais xamanísticos e 
da obediência estrita às regras tradicionais. de. procriação. 

A análise de Ribe;ro sobre a situação atual dos Asuriní contribuiu 
muito para minhas reflexões, mas não posso aceitar algumas de suas con-
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.clusões ·que, a meu ver, são precipitadas. Não me parece, por .exemplo, 

.que haja entre os Asuriní um "domínio gerontocrático" e .que as disputas 
pelas mulheres jovens entre o parceiro jovem e o velho sejam causa da 
cont~nção demográfica . Segundo Ribeiro, "os velhos que se assenhoram 
das mulheres jovens evitam a procriação porque represesntaria um encargo 
econômico~ maior ·e porque ~ jovem, de certa forma, desempenha o papel 
de mulher e filha. A isso se soma a condição de pajé da maioria dos 
homens maduros e velhos e a exigência da participação. da ·j-~1ventude 
feminina, sem filhos, nos rituais xamanísticos" ( 19 81 : 3-4) . Responsa­
bilizar a participação das jovens nos rituais xamanísticos pelo fato de não 
terem filhos pode ser tendencioso, uma vez que essas são duas caracte­
rísticas concomitantes que ·definem uma fase de desenvolvimento bioló­
gico-social da mulher na sociedade Asuriní . Como observa a própria au­
tora, são os vazios demográficos que impedem a procriação nos termos 
culturalmente estabelecidos pelo grupo, entre eles, .a família nuclear poli­
gâmica na qual os cônjuges do mesmo sexo pertencem a duas gerações . 

. . . A descrição sobre o ânimo dos Asuriní, definido por Ribeiro como 
o de ·"uma comunidade desestruturada, enferma, desolada, possuída de . . ... 
forte sentimento de derrota" ( 19 81: 5) também pode estar carregada de 
uma visão particular sobre o caminho que os Asuriní vêm seguindo frente 
às vicissitudes encontradas para sua sobrevivência. Seu apego às práticas 
xamanísticas e outras manifestações da cultura tradicional pode mostrar, 
pelo contrário, firme disposição de sobrevivência e não de desânimo. ~iu 
derrota. 

XAMANISMO 

Desde minha primeira viagem aos Asuriní, em 1976, pude observar 
que os rituais conhecidos como "pajelança" realizam-se com muita fre­
qüência, mobilizando todo o grupo para sua execução. A maioria dos 
homens participam como paié nestes rituais e o paié principal, em cada 
um deles, é auxiliado pelos assistentes e pelas cantadoras, encarregadas 
também de preparar o mingau ritual . .. · 

· A ''pajelança" compreende dois tipos de rito: o maraká e o petymwo, 
executados para invocar seres sobrenaturais, com os quais os xamãs entram 
em contato e para transmitir aos pacientes o "remédio'' (muynga) que 
recebem, então, através do estado de transe. 

O maraká é realizado também como ri~ual propiciatório ·· par~ ser:es 
·Soobrenaturais identificados com animais da floresta (porco-do-mato, ta~ 
zaho e veado, arapod) • 

. ·. Enquanto que nos rituais xamanísticos realizados para o tratamento 
de doentes, ocorre o transe~ no maraká para o veado e porco-do-mãto, 
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ocorre a "incorporação", entendida como o estado no qual o xamã toma 
as características do sobrenatural em questão. O estado de transe é para 
os Asuriní, morte. O xamã é morto pelo sobrenatural (ozoká== ele matou; 
omano==ele morreu) . 

Comparando-se a prática xamanística entre os Asuriní aos rituais de 
"pajelança" dos Tapirapé e dos Tenetehara, ambos grupos Tupi, nota-se 
semelhanças e diferenças. a comum a todos o uso do tabaco, o estado 
de transe e a "incorporação" . 

Wagley e Galvão dizem o seguinte a respeito dos Tenetehara: "O 
xamã "chama" um ser sobrenatural dançando e cantando as canções pró­
prias do ser ao qual se dirige . Enquanto canta e dança, o xamã fuma um 
grande charuto tubular. O espírito vem, a ele, afinal, e diz-se que entra 
no corpo do xamã. Enquanto dura a possessão, as reações do xamã são 
as características provocadas por aquele espírito em especial. Ainda assim, 
o espírito não tem poder total sobre o xamã; pelo contrário, é o xamã 
quem controla o sobrenatural neste momento. Assim é que o xamã 
tem a capacidade de curar a doença provocada pelo espírito. e de proteger 
as pessoas de qualquer mal que o mesmo possa causar" ( 1969: 109) . 

A "incorporação" neste caso está relacionada ao estado de transe, 
pois como os autores descrevem, o xamã, depois de engolir grandes 
quantidades de fumaça de tabaco, durante a dança, é possuído pelos es­
píritos: cambaleia, segura em seu tórax e o estilo da dança se modifica 
( 1969: 111 ) . 

Entre os Asuriní, o "transe" e a 'incorporação" são momentos dife­
rentes, não ocorrem necessariamente de modo sucessivo e não fazem 
parte do rito petymwo, "massagens" para expulsar o garera kaipara ou 
anhynga do corpo do paciente e tr~nsmitir o muynga. Isto pode ser 
comºarado aos Tapirapé. O processo de cura realizado entre estes índios 
não Ímplica no estado de transe, apesar de apresentar o mesmo rito de 
tragar profundamente grandes quantidades de fumaça de tabaco. Segundo 
Wagley, o xamã Tapirapé "somente cai em transe quando está aprendendo 
como noviço e durante a cerimônia do Trovão, em que desafia e combate 
o Trovão e seus seres" (apud Baldus, 1970: 392). 

Entre os Asuriní, o transe se dá durante o maraká, isto é, no rito 
da dança e não está relacionado diretamente às "massagens" ou sucção 
no corpo do paciente. Esta parece ser também a diferença entre os 
Tapirapé e os Tenetehara: estes consideram o "êxtase" possessão por um 
sobrenatural e. para curar, o pajé precisai chamar seu sobrenatural familiar. 
Segundo Baldus, os Tenetebara praticam a "incorporação" e não a "ex­
corporação" como os Tapirapé ( 1970: 392) . 
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Caracterizando o xamanismo Asuriní, através da comparação com 
outros grupos Tupi, verifica-se que os ritos de "pajelança" dos três gru­
pos considerados se compõem em diferentes combinações, variações de 
um mesmo sistema. 

Entre os Asuriní, alguns dos ritos que compõem o ritual de "pajelança" 
existem por sua vez, em diferentes combinações no ritual dos outros 
dois grupos: 

1) o culto aos espíritos ·dos Tapirapé, identificado com os rituais 
propiciatórios Asuriní quando se dá a "incorporação" de seres da floresta; 

2) a refeição ritual; 

3) o "transe", característico do ritual xamanístico entre os Tene­
tehara; 

4) em comum com os Tapirapé, o petymwo, "massagens", sucção, 
uso do tabaco e gestos para retirar algo do paciente; 

5) rito terapêutico combinado com a dança e o canto, durante 
os quais o xamã traz do ywara os elementos rituais que transmitem algo 
dos sobrenaturais aos pacientes (ywara é um objeto ritual (dois troncos 
de madeira amarrados entre si), colocado na tukaia, cabana de folhas 
de palmeira ou sob uma "gaiola", o dzawará iká, de acordo com o sobre­
natural em questão, o qual é "atraído" para estas armadilhas. Através 
do ywara se dá o contato físico entre o xamã e os seres sobrenaturais; 
nele são pendurados os charutos e demais elementos rituais usados como 
canais entre sobrenatural, xamã e paciente) . 

Este último item diferencia a "eajelança" Asuriní das atividades 
xamanísticas dos outros grupos citados. 

Entre os Asuriní, a "incorporação" ocorre também na iniciação 
do xamã. No caso que assisti, tratava-se da Onça sobrena.tural cujos 
seres se chamam Tiw.4. O jovem xamã arrastava-se pelo chão, de quatro, 
esturrando, como faz o animal . 

O estudo do xamanismo Asuriní tem prosseguido em minha pesquisa 
no sentido de situá-lo no· sistema de representações do grupo (mitologia, 
conteúdo dos rituais), tentando-se desvendar a classificação dos seres so­
brenaturais e analisar a cosmologia Asuriní. 

Este parece ser o fio da meada para entender a sociedade Asuriní 
nos dias de hoje. A intensificação dos rituais xamanísticos não está rela­
cionada a uma reafirmação exagerada dos valores do grupo e de sua 
visão de mundo? 
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.TENTATIVA DE ORGANIZAR OS DADOS ETNOGRAFICOS SOBRE OS 
\' . 

SERES· SOBRENATURAIS NA COSMOLOGIA ASURINI 
• • f- ' • • -.· • • -

' . 

De acordo com a proposta de estudo acima apresentada, tento neste 
último capítulo, uma classificação dos seres sobrenaturais a partir das 
próprias~ fontes · etnográficas. Estas são entendidas aqui como fontes que 
o pesquisador . dispõe no trabalho de campo, através da observação parti­
cipante e das entrevivstas com informantes: 

'· .: · · 1 )· · realização de rituais xamánísticos; · 
2) cantos executados nestes rituais e demais • A • cenmon1as; 
3) mitos narrados pelos xamãs; 
4) o cotidiano Asuriní . 

Trata-se ·de diferentes ·fontes, através das quais podemos obter _dados 
sobre os seres que povoam o Cosmos nesta sociedade e cujas diferenças 
indjcam .planos, espécies. e categorias que podem sugerir uma classificação 
pteliminar para a análise. · 

Rituais xamanísticos e conteúdo dos cantos: espíritos guardiães e 
.categorias únicas 

. 
·A realização dos rituais xamanísticos apresenta diferentes aspectos 

à ·<?bservação do pesquisador, os quais oferecem material fundamental 
para a análise e compreensão do · xamanismo e da cosmologia Asuriní: 

1 . especificidades no conteúdo de cada ritual, divididos em_ pro­
.piciatórios e terapêuticos, realizados em casos de doenças e para invocar 
a benevolência dos espíritos e nas principais cerimônias; 

·2. os participantes: funções rituais e papéis sociais; . 

3 . a reunião dos homens da aldeia por ocasião da realização dos 
rituais; 

. 4 . · representação visual nestes eventos, na qual se combinam ges­
tos, dança, canto, simbolismo do~ objetos rituais e da decoração do corpo; 

. 5.. parafernália ritual: variedade de objetos rituais, decoração do 
corpo. dos participantes, diferentes formas de tokaia (a "armadilha" para 
atrair. os. espíritos); 

.• . . . . 
6 . seqüência dos ritos: conip1exidade teatral na execução dos ri-

tuais; 

. · · : 7: : a execução dos rituais· xamanísticos como fonte etnográfica· · a 
respeito de ·"classes" de . seres sobrenaturais: os espírito~ guardiães e·· as . , . 
categorias un1cas . 
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Espíritos guardiães são os seres que entram em cocntato com os 
xamãs nos rituais terapêuticos e propiciatórios, uma vez invocados através 
do canto e da dança. 

a) Rituais propiciatórios: nestes rituais são chamados Tazaho e 
Arapoá, espíritos identificados com animais da floresta, porco-do-mato e 
veado, respectivamente; 

b) Rituais terapêuticos: nestes rituais vêm Karowara, Apykwara e 
Tiwá, seres vistos apenas pelos xamãs. 

Todos esses nomes, Tazaho, Arapoá, Karowara, Apykwara, Tiwá 
cobrem, cada um deles, u.ma espécie de espírito guardião cujo número 
pode ser infinito, como a própria população humana, a qual reproduzem 
em outros mundos (o fundo das águas, as grutas de pedra no céu, 
Pikuz"'o, a morada dos Porcos). ~ 

Disse-me a mulher de um xamã Asuriní que ele é um Tiwá que já 
tem um filho adulto lá onde moram estes espíritos, indicandb, portanto, 
que possui, como Tiwá, um desenvolvimento do ciclo de vida semelhante 
ao vivido enquanto ser humano. Estes espíritos são também seres humanos, 
QOis de acordo com o mito de W azaré, único sobrevivente depois do 
dilúvio, o mundo dos humanos foi novamente povoado por seus~ filhos, 
entre eles, Karowata, Apykwara e Tiwá. Segundo o mito sobre Apykwara, 
eles são xamãs . · 

Os Tiwá são Seres-Onça e possuem nomes próprios como: Dzawateté, 
Dzawarlpazowa, Tiwapywa, Dzeripawi, Mboapizawara, Waweroká, Wariní, 
Emozamoza, Dzehoturé, Awenõ, Mbaipai, Mbaiauirá, Uirataowa, Tawiriz4 
etc. O prefixo de alguns nomes -vem da palavra Dzawara, que quer dizer 
Onça. 

Os Karowa·a e Apykwara também são identificados individualmente. 
B o conteúdo dos cantos executados nos rituais xamanísticos, que infor­
mam sobre esta individualização dos espíritos guardiães, como sua deno­
minação e outras referências sobre suas peculiaridades. Estes cantos nar­
ram a ação ritual que se desenvolve e a atuação dos espíritos como por 
exemplo, o momento em que chegam à tokaia para trazer o Muynga, 
substância que o xamã transmite aos pacientes. Referem-se aos enfeites 
e animais de estimação que os acompanham no cortejo, notando-se que 
no caso de Tiwá, identificado com a Onça, são numerosas as aves men­
cionadas nos cantos . Complementando esta fonte~ segundo descrição dada 
por um informante, a aparência dos Tiwá é a de um corpo semelhante 
ao humano, mas coberto de penas. Apesar da aparência humana e da 
identificação com a Onça, são também "Seres-Pássaros" . 
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Os espíritos guardiães são, por sua vez, intermediários entre os xamãs 
e outra "classe" de seres que chamarei de categoria única: a Onça (Dza­
wara), a Cobra (Mbaia), Tau (Mulher-Pei4e?) e Kawara (?). 

Através da intermediação dos espíritos guardiães, estes seres também 
entram em contato com os humanos (A wá) . A Cobra, por ~xemplo, 
está presente numa das principais cerimônias Asuriní . o Turé, cerimônia 
das flautas e em todos os rituais xamanísticos . Da mesma maneira, a 
Onça é uma presença também co·nstante nestes rituais . 

Sobre a relação de intermediação, dizem os Asuriní que os Tiwá 
levam o xamã até Dzawara ( Tiwá oeraha Dzawara oeshak == Tiwá leva 
para ver a Onça) e que Apykwara leva p~ra ver Kawara (Apykwara oeraha 
Kawara oeshak) . 

Esta relação também existe entre os espíritos guardiães entre si, 
indicando talvez umaa hierarquia entre eles: Karowara leva para ver 
Tazaho (Karowara oeraha Tazaho oeshak) e Arapoá leva para ver Apy­
kwara (Arapoá oeraha Apykwara oesnak). Lembro aqui que Tazaho 
e Ar-apoá como animais da floresta, porco-do-mato e veado, respectiva­
mente, são chamados nos rituais propiciatórios (ver quadro 1) . 

Kawara se manifesta no ritual do Kaworywa e é mencionado· na mito­
logia. Kaworywa, nome da principal função neste ritual é o Sapo na 
mitologia Asuriníf. No .mito de Mahiporomongawa, o Pássaro dzakyryna 
realiza o ritual Kawara. Este ritual finaliza a seqüência que compõe a 
cerimônia das flautas, culminando com a celebração dos mortos. 

Taú é uma Mulher-Peixe (?), cujo mito se refere ao seu abando 
deste mundo, indo pelas águas do rio, e é invocado pelas mulheres no 
ritual Tauwa. No mito, seu nome é Tawoma. O ritual Tauwa também 
é parte da cerimônia das flautas e celebra os feitos dos guerreiros, os 
Mboakàra, tatuados nesta ocasião por terem matado um inimigo. No 
mito, Mboa é o irmão de Tawoma, cujo marido é morto por ele. 

Mitos sobre a Onça e a Cobra também são narrados pelos Asuriní. 
A Cobra deu a flauta aos homens, e as relações entre cunhados e entre 
neto e avó são o terna de um mito, cujos protagonistas são Onças. 

As relações el!~re os espíritos guardiães e entre estes e as categorias 
únicas podem ser esquematizadas de acordo com o seguinte quadro 1 . 

Mitologia e o cotidiano Asuriní: heróis míticos e .Qs anhynga 

Além das categorias únicas e espíritos guardiães, a mitologia oferece, 
como fonte etnográfica complementar, informações sobre outras "classes" 
de seres sobrenaturais; os heróis míticos. Trata-se de seres que o pesqui-
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sador: conhece através da narrativa mítica apenas, solicitada aos ínfor­
manies. Estes seres são Mahira, Kyty, Wazaré e Kwatsiarapara. Somente 
num pass~µo. mítico viviam neste mundo como seres humanos, ao contrário 
dos espíritos guardiães e categorias únicas, que convivem com os Asuriní . 
. O conhecimento que o pesquisador tem dos espíritos guardiães e categorias 
únicas se dá através da execução dos rituais e, neste sentido, são f~mi .. 
liares e . fazem parte· do cotidiano Asuriní, dada a intensidade com que 
se realizam os rituais xamanísticos. Como já me referi anteriormente, 
isto deve estar relacionado a um esforço de reorganição tribal no momento 
atual . 

. Mais presentes ainda no dia-a-dia da aldeia são os anhynga: estão 
em todo lugar, a qualquer momento e, a caminho da roça, puxando o 
punho de sua rede, podem assustar, seqjJ.estrar, causar doença etc. 

Os anhynga também são numerosos, senão infinitos e· existem no 
çéu (ywakanhynga), na mata (anhynga oata), na água (yhpyanhynga). 
Segundo a descrição dada por um informante, anhynga não tem cabelo 
nem . dente . Pode se transformar em Lagarto (tozo ) ou outro animal, cujo 
encontro pode causar doença . Certa vez, um Asuriní encontrou um anhyn­
ga e ficou sem fala e extático, só voltando a si algum tempo depois . 
Os anhynga podem raptar crianças e quando elas são encontradas estão 
definhadas; à beira da morte. Num ritual terapêutico, os xamãs retiraram 
um anhynga do corpo do paciente. 

Além das características negativas, anhynga também é comentado co­
mo algo jocoso. Quando alguém está comendo e a comida cai, antes de 
chegar à boca, é anhynga que está com fome e derruba a comida dos 
"outros" . 

· . Todas as referências sobre anhynga entre os Asuriní são. negativas 
ou jocosas e se trata de um ser sobrenatural mencionado na bibliografia 
sobre os Tenetehara, Tapirapé, Apapokuwa, Tupinambá. 

Entre os Tenetehara, os azang são almas de pessoas que morreram 
por feitiçaria ou quebraram regras tribais; tornaram-,se fantasmas ou es­
píritos errantes. São também espíritos de animais que vivem depois . da 
morte. Como acontece entre os Asuriní, para os Tenetehara, o encontro 
com estes fantasmas pode causar doença . Entre os Tenetehara, também 
apar~cem, algumas vezes, sob a forma de animais . São perigosos . e. , in-, . 
vocados para serem controlados pelos xamãs, em benefício das atividades 
de subsistência. (Wagley e Galvão, 1969: 125) . 

Baldus, em seu livro sobre os Tapirapé, descreve os anchynga· como 
espíritos classificados em " anchynga bons" e "anchynga maus" e com­
preendem três espécies: as almas dos xamãs, as almas dos mortos e os 
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anchynga de animais, aos quais os Tapirapé dedicam danças ligadas à 
aquisição do sustento pela caça e pesca (1970: 365). 

Para Wagley, os espíritos que povoam o mundo sobrenatural dos 
Tapirapé são conhecidos pelo termo genérico de ancúnga e são de dois 
tipos gerais: os espíritos, ancúnga iunvera, as almas descorporificadas 
dos mortos e seres malignos de muitas classes e natureza. Quando os 
próprios espíritos morrem, transformam-se em animais. Os seres malignos 
vivem na mata e são demoníacos . Alguns desses demônios da floresta 
deixaram de ser perigosos e foram domesticados pelos Tapirapé e vê.m 
morar periodicamente na casa dos homens. Enquanto um ancúnga está 
habitando esta casa cerimonial, os homens Tapirapé cantam e dançam 
com máscaras, que representam o espírito visitante (1976: 236/ 267). 

Os cronistas portugueses e franceses que escreveram sobre os Tupi 
chamavam estes seres de anhangá ou aygnam . Para Nimuendajú, a figura 
que aparece em determinado momento do mito Apapokuwa sobre a cria­
ção do mundo - o aiíay - teve imerecidamente grande popularidade 
pelo fato de que os antigos missionários do Brasil usaram seu nome, 
aiíanga, entre os Tupi, para designar o diabo . No mito Apapokuwa, são 
mortais, não têm poderes mágicos e são até menos astutos que os hu­
manos, sendo vítimas dos gêmeos criadores (1978: 71-72). 

Segundo Métraux agnam entre os Tapinambá é identificado com 
Yurupari e como este, é comparado ao diabo da religião católica. O 
agnam assalta as pessoas vivas, em especial à noite e, para os missionários, 
havia uma relação mais estreita entre agnam e as almas dos mortos. 
Para Métraux, esta noção é errônea pois, segundo os mitos Tupinambá 
transcritos por Thevet e os mitos dos Tupi modernos, "não há nenhum 
traço de personificação das almas dos mortos" ( 1928: 60-62) . 

No mito Asuriní sobre os espíritos guardiães Apykwara e Karowara, 
anhynga é m·encio·nado como morador da mesma região habitada por 
aqueles seres, no céu . 

CONCLUSÃO 

Relacionando-se cada fonte ao conteúdo das informações, pode-se 
esquematizar os dados conforme o quadro II, de modo a se demonstrar 
uma hierarquia também entre os seres sobrenaturais em geral: 
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Esta tentativa de organização dos dados corresponde parcialmente 
aos resultados de outra tentativa, cujo critério se baseava na localização 
e distância dos "mundos" habitados pelos seres sobrenaturais, os quais 
se situam hierarquicamente no espaço cósmico (Müller, 1980). As cate­
gorias únicas Dzawara, Mbaia e Kawara vivem "longe, no céu" (ywaté) ; 
os espíritos guardiães Karowara e Apykwara vivem nas grutas do céu e 
na água (yhwe), onde. vive também Tau (categoria única)_; tazaho vive 
"longe, na terra" (ywywe), em Pikui'o, a morada dos porcos; Mahira 
e os heróis míticos vivem onde a terra se encontra com o céu, onde acaba 
a água grande (o rio Xingu) e há um fo·rte vento. Quando a água acaba, 
entra na terra e, aí dentro, mora Mahira. Aos moradores desse lugar, 
os Asuriní chamam zanderamõi (nossos avós, isto é, nossos antepassados). 

Esta hierarquia de planos poderia corresponder também aos ciclos 
encontrados na mitologia Tupi referente à criação do Universo, segundo 
sugestão de Bartomeu Meliá, por ocasião da exposição deste trabalho 
no 1 Encontro Tupi. 

A maneira aqui apresentada de organizar os dados relacionando-os 
às fontes através das quais foram obtidas, torna-se importante, a meu ver, 
do ponto de vista metodológico de relacionar a ordem das ;representações 
à organização social atual Asuriní e levar em conta a relação entre o 
pesquisador e seu objeto de estudo. Assim, se as "classes" de es·píritos 
guardiães e categorias únicas são conhecidas com maior detalhe eriqueza 
de dados é porqúe se trata de um assunto presente no cotidiano Asuriní., 
preenchido intensamente pela realização dos rituais xamanísticos . Por 
outro lado, a ênfase dada aos criadores e aos "anhynga" na bibliografia 
clássica sobre a religião Tupi, não seria consequência da visão dos re­
ligiosos que catequizavam os índios segundo os Evangelhos e encontravam 
correspondência entre estes e ~ª Cosmologia indígena? 
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Xamã Assurini (Xingu) 
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Mulheres Assurini (Xingu) preparando nungau ritual . 
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