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Talvez se pudesse dizer que os Kamayura mantém re-
lacoes matrimoniais de preferéncia com as tribos Aruak (Wau-
ra, Mehinaku e Yaulapiti), Aueti e Trumai em detrimento do
bloco das tribos Carib (Bakairi, Kalapalo, Nahuqua e Kui-
kuru), muito embora, além dessas tribos amigas, os Kamayu-
ra também tenham se casado com representantes de tribos
hostis, tais como os Juruna e os Suya.

A possibilidade do exercicio, por parte do individuo, de
atividades vinculadas ao sobrenatural esta sujeita a uma coo-
peracao socio-ritual entre éle e determinado grupo de paren-

tes agnaticos proximos, entre os quais se destaca, pela sua
importancia socio-ritual, o pai de Ego.

O Kamayura, antes de nascer, depende de observancias
rituais de seu pai e de sua mae reais, observancias essas que
se manifestam inclusive em interdicoes sexuais e alimentares
(cf. Oberg 1953: 61; Carvalho, Lima e Galvao 1949: 35).
Por ocasiao de seu nascimento, seu pai observa a couvade (cf.
von den Steinen 1940: 430-435; Oberg 1953: 61). Quando da
perfuracao dos l6bulos das orelhas, cabe ao pai e as mulheres
da casa déste (entre as quais, a propria mae de Ego), ofere-
cer a comida cerimonial (cf. Oberg 1953: 64). Parece que,
para a perfuracao, os meninos sao reunidos em grupos, ha-
vendo a participacao de elementos de prestigio pertencentes
a outras aldeias (c¢f. Murphy and Quain 1955: 85; Wustman
1959: 162), cabendo os principais papéis rituais ao pai, e, even-
tualmente, an irmao mais velho do iniciando (cf. Myazaki
1964: 214). Na reclusao pubertaria, o rapaz depende do pai,
de outros iIndividuos mais velhos, provavelmente pertencentes
a mesma casa, do irmao (cf. Oberg 1953: 65), da mae ou um
parente feminino proximo (cf. Galvao 1953: 31). A saida da
reclusao correspondem rituais realizados na presenca de outras
tribos, envolvendo a participacao ritual de todos os membros
da tribo, inclusive de elementos “cativos” por ela adotados
(cf. Oberg 1953: 56; Carvalho, Lima e Galvao 1949: 36; Gal-
vao 1952: 472-473). Para o seu casamento, o jovem Ka-
mayura tem de contar com oS presentes que recebe de seu
pai para oferecer ao pai da noiva (cf. von den Steinen 1940:
427).

Por outro lado, é apenas através dos rituais de nasci-
mento de seu primeiro filho que o homem Kamayura realiza
atividades religiosas autonomas sem a cooperacao ritual di-
reta de seu pai ou de outros parentes masculinos mais velhos
(cf. Myazaki 1964: 210). Todavia, s0 com a iniciacao nas
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atividades relativas ao sobrenatural é que o Kamayura atinge
maior autonomia social e ritual, e, mesmo neste passo, €le
necessita, mais uma vez, de seu pali consangiineo ou classi-
ficatorio (cf. Oberg 1953: 67).

Por ocasiao de sua morte, quando um Kamayura perten-
ce a linhagem do chefe da aldeia ou é o proprio chefe, existe
uma colaboracao ritual entre toda a tribo e diversas tribos
“amigas”, além de formas especiais de sepultamento (cf. Car-
valho, Lima e Galvao 1949: 37; Oberg 1953: 67-68; von den
Steinen 1940: 436). No caso de o Kamayura ser um homem
comum (um “camara’, segundo Galvao) parece predominar,
no entérro, a cooperacao dos membros de sua familia-de-
-orientacao e de seus descendentes diretos em detrimento do
conjuge, que deve participar apenas das lamentacoes e passar
por um periodo de recolhimento até que se realize o pro-
ximo kwarup (cf. Carvalho, Lima e Galvao 1949: 37; Galvao
1953: 29-30; von den Steinen 1940: 436; Magalhaes 1947: 19-
-20) . |

Infelizmente, a exploracao do material relativo aos ritos
de passagem Kamayura tem de ficar neste nivel superficial,
uma vez que a bibliografia ¢ bastante falha nao s6 em rela-
cao a descricao minuciosa destas cerimoénias, como também
em relacao a identificacao social dos personagens nelas envol-
vidos.

De qualquer modo, podemos concluir que ha uma grande
importancia da solidariedade ritual pai-filho e, de um modo
geral, dos lacos de solidariedade ritual entre um Kamayura e
os membros de sua familia-de-procriacao (cf. Warner 1957:
52 nota 1). Por conseguinte, as atividades de um homem
relacionadas ao sobrenatural sao em parte resultante das ati-
vidades rituais realizadas por éstes parentes e, em especial,
das realizadas por seu pai real (cf. Oberg 1953: 47).

Assim sendo, aos olhos dos Kamayura, apesar da trans-
feréncia espacial de “estrangeiros” para a sua aldeia, em vir-
tude de casamentos intertribais, no plano ideal éstes homens
continuam mantendo os seus lacos rituais mais importantes
com parentes agnaticos proximos, espacialmente distantes.
Esta solidariedade ritual com a parentela geograficamente
afastada é considerada como algo “natural” e viavel pelo Ka-
mayura, uma vez que um homem, em suas qualidades rituais,
é fruto de atividades rituais desenvolvidas principalmente pe-
los membros de seu grupo de origem.
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Por isso, as acusacoes de feiticaria sao dirigidas prefe-
rencialmente a estrangeiros radicados na aldeia, pois a trans-
feréncia espacial déstes acarreta, necessariamente, (1) sua
marginalizacio em relacao as atividades rituais desempenha-
das por seu grupo de origem (seus parentes ‘“de sangue’”) e
(2) sua marginalizacao em relacao as atividades rituais de-
sempenhadas pelo grupo de sua mulher (seus parentes afins).

A um homem “de fora’” s6 e dado estabelecer-se na aldeia
Kamayura de modo definitivo se vier a integrar a casa de um
chefe de grande prestigio. Realmente, o chefe de prestigio,
pode, através do casamento de suas filhas, atrair também es-
trangeiros. Nestes casos, a residéncia uxorilocal tende a ser
definitiva (cf. Galvao, 1953: 28) e o genro passa a ser um
elemento de continuo apoio na realizacao de atividades eco-
nomico-rituais desenvolvidas pelo grupo domeéstico do sogro.

Residindo na casa do sogro, o estrangeiro alheia-se da
competicao pela chefia politica desta, porquanto essa compe-
ticao se trava entre determinados parentes agnaticos do che-
fe (seu filho e seu irmao consangliineo) que moram na mes-
ma casa, da qual estao excluidos também os filhos de casa-
mentos nao-puros.

Mesmo assim, o estrangeiro pode vir a desfrutar de pres-
tigio no ambito da aldeia Kamayura como decorréncia da rea-
lizacao adequada de certas atividades que dependem menos de
atribuicoes de parentesco e mais de qualidades pessoais (o
huka-huka, que depende do vigor fisico e senso de oportuni-
dade individuais de cada lutador; as atividades economicas,
que dependem de adestramento e da resisténcia fisica de cada
trabalhador) (cf. Oberg 1953: 46).

Dada a grande valorizacao do controle fisico, isto é, a
grande elaboracao cultural do tema dos sofrimentos corpo-
rais e das restricoes dos prazeres do corpo (alimentar e se-
xual *") o sucesso do estrangeiro na luta contra os homens
e na luta contra a natureza sao vistos como manifestacoes de
sua exceléencia fisica e de sua perfeicao moral.

(21) Para atingir posicoes de destaque social, a cultura preco-
niza o treino da capacidade de suportar grandes sofrimentos fisicos.
Todavia, éstes sao indispensidveis nao s6 para alcancar o status de
grande lutador (na medida em que as atividades ludicas valorizam o
vigor fisico) e de grande payé (na medida em que a iniciagdo e o
treino nas atividades xamanisticas tém como leitmotiv a doenca do
corpo humano), como também o ser humano adulto (a escarificacao,
as restricbes alimentares por ocasido da iniciacdo pubertaria). H4a, por-
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Neste sentido, quando se trata de homens de prestigio,
diluem-se as atribuicoes tribais e cristalizam-se as atribuicoes
supra ou intertribais. Consequentemente, o sistema de pres-
tigio rompe. em certas circunstiancias, com 0s compromissos
presos ao sistema de parentesco (consangiiineo e classifica-
torio) que constituem os fundamentos de tdéda a organizacao
tribal dos Kamayura.

Dada esta identificacao intertribal entre homem de pres-
tigio Kamayura e homens de prestigio estrangeiros (radi-
cados ou nao-radicados na aldeia), sugerimos que as acusa-
coes de feiticaria sejam mais nitidas em relacao aos estran-
geiros que nao se destaquem por suas realizacoes pessoais,
nao conseguindo superar a sua marginalidade virtual por
feitos individuais valorizados pela cultura Kamayura e que
o transformam, idealmente, num ‘“ser semelhante”.

3) Feitigaria intertribal X solidariedade tribal

Por que as acusacoes de feiticaria tendem a recair prin-
cipalmente em homens estrangeiros radicados, temporaria ou
definitivamente, na aldela Kamayura em virtude de casamen-
tos intertribais?

A réde de relacoes intertribais, renovada ciclicamente
por contatos intertribais diretos por ocasiao das grandes ce-
rimonias intertribais e pela historia dos encontros extraceri-
moniais, intencionais ou nao, de cada grupo ou individuo com
grupos ou individuos de tribos amigas, fornece uma base em-
pirica suficiente para fundamentar as suspeitas e acusacoes
de feiticaria.

tanto, uma elaboracao cultural das formas de sofrimento fisico como
condicao sine qua da aquisicao de status, expressa nao s6 em formas
de flagelacdo intencional do corpo, como também em formas severas
de abstinéncia sexual e alimentar:

“But at puberty both boys and girls are subjected to repeated
scarification with the yaydp, scraper, until they can endure the pain
without flinching ...” (Oberg 1953: 66) .

“Cada qual se pode fazer meédico-feiticeiro... Durante qguatro me-
ses deve-se beber unicamente caldo de amido... nado é também permi-
tido entregar-se ao sono (forma de bem-estar corporal), mas necessario
bater continuamente sdbre a cabeca com os punhos fechados ... arra-
nhar os bracos e o peito até que corra sangue, etc....” (von den Steinen
1940: 440) [o paréntesis no texto é meul.

“O periodo de reclusdo... dos rapazes se caracteriza por um pe-
riodo de aprendizagem: os pais lhes ensinam... a técnica do desporto
preferido — a luta corporal” (Galvao 1953: 31).
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Estas acusacoes devem recair nos “out-groups” a fim de
nao comprometerem o padrao ideal de solidariedade entre os
membros da tribo, os “parentes de sangue” (cf. Oberg 1953).
Segundo Oberg, Juruna (indio da aldeia Kamayura) ao ver
o Moan (objeto extraido pelo pajé e que foi causador de sua
doenca) sabia que fora introduzido pelo mama’e de um Kui-
kuru (cf. Oberg 1953: 61).

A propria recorréncia destas acusacoes deve ser entendi-
da como indice da funcionalidade déste sistema de suspeitas
para a organizacao social da tribo. Sugerimos que as acusa-
coes intertribais correspondam a uma projecao, para o “out-
-group”’ (integrado pelas tribos vizinhas “amigas’), de anta-
gonismos potenciais inerentes a propria estrutura social, re-
presentando uma canalizacao de conflitos velados entre mem-
bros da aldeia, que chegam a consciéncia na forma disfarcada
de ameacas vindas de fora.

As suspeitas intratribais parecem ocorrer entre os diver-
sos grupos domeésticos (cf. Galvao), caracterizando-se por seu
carater difuso. De maneira geral, os conflitos entre os diver-
sos grupos domeésticos tém origem numa oposicao entre o
sistema de atribuicoes ligadas a co-residéncia e o sistema de
atribuicoes ligadas ao parentesco. Enquanto o sistema de co-
-residéncia integra, hierarquizando, os membros da casa em
téermos de um crescente prestigio social (imaturos — mulhe-
res — homens jovens — homens velhos — chefe da casa), o
sistema de parentesco integra, nivelando, os membros das di-
versas casas em térmos de sua ascendéncia comum.

Os conflitos intratribais advindos da oposicao parentes-
co/co-residéncia sao, necessariamente, difusos e velados; caso
contrario, comprometeriam aquéle minimo de solidariedade
real entre os parentes “de sangue’” nas atividades ligadas a
producao e a reproducao, minimo ésse que representa um pré-
-requisito para a integracao dos Kamayura na réde mais am-
pla de relacoes intertribais. KEssa integracao se processa atra-
ves da oposicao da tribo, como grupo, aos diversos outros gru-
pos tribais, gracas a um complexo sistema de relacoes com
o0 sobrenatural. Essa integracao por oposicao também se evi-
dencia, no ambito tribal, por ocasiao (1) da cerimoénia de ja-
kui ikatu na qual se da a integracido em nivel tribal do grupo
constituido pelas mulheres através de sua exclusao da cerimo-
nia da qual s6 os homens participam e (2) da danca do urua,
na qual a uniao ritual das diversas casas através da mausica
das flautas sagradas e da danca de homens e mulheres nao
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oculta uma separacao nitida entre elas, separacao esta expres-
sa pela propria coreografia da danca, e baseada numa dife-
renciacao em térmos de prestigio social *2).

Por outro lado, as oposicoes homem/mulher, prestigio/des-
prestigio, vida/morte sao constituidas a partir das relacoes
com o mundo “de fora” na medida em que as cerimodnias pu-
bertarias, as cerimonias funerarias e as principais fontes de
aquisicao de prestigio social dependem da presenca (concreta
ou abstrata) de tribos amigas. Conforme ja se disse, a di-
cotomia prestigio/desprestigio, que pode ser desdobrada nas
oposicoes velho/jovem, capitao/homem comum e iniciado/nao-
-iniciado, constitui o eixo da diferenciacao social dos mem-
bros do grupo domeéstico.

Dado que a iniciacao xamanistica constitui uma prerro-
gativa ritual do grupo domeéstico, e dado que ser um grande
pajé significa prestar bons servicos ao chefe de uma casa,
porquanto a doenca vem sempre em consequéncia da feitica-
ria feita por algum “amigo” (estrangeiro) a feiticaria e a
contra-feiticaria constituem fatoéres de coesao tribal. Real-

(22) Eis uma rapida descricao do jakui segundo Oberg: “Associated
with the change in the season and in economic pursuits they hold a
series of rites connected with the mama’e of fish, known -collectively
as jakuyép. These masked jakuf dances are performed by men only,
either in the flute house or in the plaza. During the performances
woman and children must remain secluded in the houses.

... They admitted, however, that one of the most important of
these masked dances was the jakuwi ikatu (the good or great jakuf).
In most of these dances rattles are used and, in some cases, as in the
jakui ikatu, the flute jakui is played” (Oberg 1953: 57).

Durante a cerimodnia sao tocadas ao mesmo tempo trés flautas jakui
por trés tocadores, sentados um perto do outro (cf. Oberg 1953: 54).

Q@uanto a danca do urud, temos:

“Os ensaios dos tocadores de flauta (urua) também sio feitos com
alguns dias de antecedéncia... O movimento que fazem é o seguinte:
dois indios, um ao lado do outro, comecam a tocar... O compasso é
dado pela batida do pé direito, com mais férca que o esquerdo. Prin-
cipiam a andar, sempre batendo com o pé, para marcar o ritmo. Di-
rigem-se para uma das casas e ai fazem trés movimentos, fazendo
mencao de entrar, mas sO0 entram no terceiro. Dentro da casa, fazem
trés evolucgdes, cruzando-se um com o outro, e saem novamente, um
atras do outro (por ser a abertura da casa muito estreita). Quando
entram numa das casas, convidam duas mocas para segui-los e se o
aceitam elas o0s acompanham, seguindo-os uma de cada lado, com o
braco direito no ombro do homem, e o outro fazendo um movimento
ritmico de encontro ao peito, que serve para marcar o0 compasso.
Pedem, ao entrar em cada casa, ao espirito mau que permaneca afas-

tado, e que dentro da casa reine a alegria” (Lhullier dos Santos 1956:
112).
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mente, desgraca maior que a morte nao ha. Portanto, é atra-
veés da oposicaoc vida/morte que as diversas casas da aldeia
se configuram como uma totalidade de parentes “de sangue”,
inofensivos entre si.

Resumindo: as oposicoes decorrentes de uma diferencia-
¢ao vinculada as formas de vida social concreta (ao sexo, ao
prestigio) e de uma diferenciacao vinculada a forma de vida
social abstrata (vida/morte) s6 podem ser resolvidas pela
presenca de uma outra tribo. A resolucao das oposicoes se
faz pela mediacao de um sistema cerimonial e de um sistema
de feiticaria, ambos de natureza intertribal.

IIT — CONCLUSOES:

O sistema de feiticaria transpoe para o “out-group”’ os
~conflitos difusos inerentes a propria organizacao tribal.

Contudo, o fato de haver membros de outras tribos na
aldeia Kamayura nao implica em que qualquer infortanio se-
Ja atribuido automaticamente a praticas de feiticaria por par-
te déstes.

As técnicas de feiticaria correspondem, grosso modo, a
procedimentos dificilmente verificaveis. Assim, os Bakairi,
na epoca de von den Steinen, atribuiram aos Kamayura, es-
pacialmente mais afastados, um maior niimero de feiticeiros
do que aos Aueti, tribo espacialmente mais préxima de sua
aldeia (cf. von den Steinen 1940: 440-442). Por conseguinte,
ha a “impossibilidade ideal” de feiticaria entre parentes “de
sangue” uma vez que éstes habitam territérios e areas pre-
ferencialmente contiguas, e maior probabilidade de atribuir
a feiticaria a homens espacialmente mais afastados.

As sancoes contra os presumiveis feiticeiros existem ape-
nas no plano ideal. Em téda a bibliografia s6 registramos
um caso de assassinato de um feiticeiro (entre os Kalapalo,
cf. Carvalho, Lima e Galvao 1949: 43). Malgrado o fato de
Galvao afirmar que “os pajés de quem se acredita tenham
causado muitas mortes, sdo invariavelmente assassinados pe-
los parentes de uma das vitimas” (Galvao 1953: 36 nota 62),
achamos que esta afirmacado se refere a casos “ideais” que
pouco ocorrem na vida intertribal concreta. Isto é corrobo-
rado por Oberg:
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“If it were believed that someone caused the death
of a person through witchcraft, such a person could
be killed by the brothers of the victim either by direct
force or by counterwitchcraft. However, no cases of
this kind were discovered...” (Oberg 1953: 52).

Mesmo que haja homem estrangeiro na aldeia Kamayura,
as suas qualidades negativas decorrem principalmente de suas
vinculacoes tribais originarias, ja que, aos olhos do Kamayura,
a forca sobrenatural de um individuo lhe advém da solidarie-
dade ritual com o seu grupo nativo. E, no caso de maleficios
provocados por ésses estrangeiros, a tnica contra-reacao con-
siste nos rituais de cura, na medida em que a tribo a qual
é atribuida a feiticaria é associada a entidades sobrenaturais
(os mama’e), de outra forma incontrolaveis.

Os rituais de cura, exclusivamente tribais, constituem um
reforco da solidariedade interna do grupo e representam ver-
dadeiros cerimoniais de ataque sobrenatural a -outras tribos.

Demais, o proprio carater sigiloso e o complexo de inter-
dicoes relacionadas com os rituais de cura (ef. Carvalho, Li-
ma e Galvao 1949: 42) parecem impedir uma radicalizacao
de antagonismo intertribais, porquanto todos os procedimen-
tos ligados a identificaciao da doenca e de sua origem sao se-
cretos e permanecem fora do alcance da maioria dos membros
da tribo e das tribos vizinhas.

Este carater sigiloso dos rituais de cura tem como fun-
cao latente a criacao de condicoes que evitam a radicalizacao
de antagonismos intertribais que poderiam comprometer a
convivéncia pacifica das diversas tribos amigas e levar a rup-
tura das relacoes entre elas. Na medida em que esta ruptura
é sustada, continua a funcionar a réde das suspeitas mutuas
entre as diversas tribos.

Por vézes, os rituais coletivos de cura nao surtem efeito:

“Nao tivemos oportunidade de assistir a outras ati-
vidades xamanisticas além da cura de uma doente, em
que participaram todos os PAIE da aldeia, em namero
de 9... O tratamento, entretanto, nao teve sucesso”
(Carvalho, Lima e Galvao 1949: 42).

Neste caso, o fracasso sO poderia ser explicado em térmos
de uma derrota dos mama’e dos diversos pajés que participa-
ram da cura, infligida pelos mama’e agressores do mundo “de
fora”.
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Os rituais de cura representam nao apenas um meio de
contréole de forcas sobrenaturais negativas associadas ao mun-

do “de fora”, como também uma forma de interpretacao da
realidade concreta vivida no cotidiano. Enquanto a mitolo-
oia tribal desvenda as grandes verdades da existéncia huma-
na em abstrato, a feiticaria explica o “porqué” de certa des-
graca e determinado infortinio num dado local e momento
da vida de um Kamayura concreto. Em outras palavras, a
feiticaria desvenda pequenas verdades pessoais e traz para
o dominio do cotidiano acontecido as representacoes abstra-
tas referentes a atuacao de forcas sobrenaturais, manipulaveis
pelo homem. Malgrado tratar-se, em cada caso, de um Ka-
mayura real — o doente, ou seja, a vitima — o pano-de-fundo
das suspeitas de feiticaria e constituido pela rede de contac-
tos, competicoes e conflitos intertribais, embora traduzidos,
na consciéncia pessoal, por ressentimentos e malquerencas in-
dividualizados, que dao contetido especifico a cada caso.

As medidas de contra-ataque de feiticaria homogeinizam,
por assim dizer, a tribo como totalidade, uma vez que se tra-
duzem por rituais xamanisticos uniformemente aplicados, atra-
ves dos quais se procura restabelecer a saude de todos os
membros da tribo indistintamente, como se, na condicao de
doentes, éles ficassem numa espécie de ‘“vazio de status”, se
nos for permitida a expressao.

Configura-se, assim, no plano interno e mais palpavel,
aquela “definicao de Kamayura”, de um “Kamayura genera-
lizado”, que ja se esbocara na atribuicao dos maleficios ao
mundo extratribal. Diluem-se, de fato, nos rituais xama-
nisticos, os pares de oposicao homem/mulher, jovem/velho,
iniciado/nao-iniciado, capitao/camara.

Passemos agora a outro aspecto do problema que apon-
tamos na Introducido e referente a funcao integrativa (inter-
na e externa) do cerimonial intertribal, focalizando a ceri-
monia do Kwarup.

A cerimdnia do kwarup, realizada por ocasiao da morte
dos homens importantes de Ipavu (a aldeia Kamayura) cons-
tituli um ponto de convergéncia entre dois eixos-de-referéncia:
a feiticaria, na medida em que a morte de um homem depende
de atividades realizadas por feiticeiros de outras aldeias; o
prestigio, na medida em que a cerimoénia tem como pretexto
a ocorréncia da morte de um capitado. Neste sentido, o kwa-
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rup representa a consagracao ritual da oposicao vida/morte,
e, no que concerne a vida da oposicao prestigio/desprestigio,
dando contetdo concreto as formas de vida social.

Um capitdo quase nao se diferencia dos outros homens
da aldeia no tocante a indumentaria, 3 habitacao e a maioria
das atividades cotidianas, salvo em certas ocasioes, como as
cerimonias de hospitalidade **), quando éle representa a tri-
bo como um todo.

(23) As regras de hospitalidade:

As regras de hospitalidade da tribo Kamayurad visam a por ao
alcance do visitante, indio ou civilizado, as suas possessOes mais pre-
ciosas, os proprios elementos basicos de sua vida comum.

(a) Sua lingua — meio do comunicacdo com outros séres huma-
nos. Para um Kamayura, os séres podem ser mais ou menos humanos.
Assim, os séres dotados das mais altas qualidades humanas (éticas)
sdo representados por seus companheiros de tribo. O pdélo oposto seria
representado pelas tribos inimigas e, em seguida, estariam as tribos
“amigas” do Alto Xingu. Falar a lingua Kamayura torna-se, pois,
uma forma de autoconsciéncia e auto-afirmacao grupal bem como uma
maneira de destacar-se, aos olhos dos outros, como totalidade:

“Os discursos interminaveis eram pronunciados em toada

de ladainha e interrompidos por pausas bastante longas e desa-
gradaveis...” (von den Steinen 1940: 149).

“Algumas vézes as mulheres fazem discursos, especialmente
quando chegam visitantes. Nessas ocasiOes, hospeiros e recém-
chegaaos falam sua lingua proépria, nao demonstrando o objetivo
de se fazerem entender, antes de aproveitar a oportunidade para
afirmar suas qualidades individuais ou as da {tribo” (Galvao
1953: 22) .

(b) Seu alimento-sintese de um sistema de comunicacao e per-
muta entre o homem e as forcas naturais. A maior ou menor abun-
dancia do alimento por ocasiao dos contatos intertribais evidencia uma
maior ou menor eficiéncia da tribo em térmos de atividades econdomico-
-rituais decisivas a subsisténcia humana, e um maior dominio da cul-
tura sObre a natureza.

(¢) Seu tabaco — meio de comunicacao entre o0 homem e as
forcas sobrenaturais:
“Afinal ofereceram-nos bebidas e charutos...” (von den

Steinen 1940: 148) .
“Ai a tribo hospedeira lhes oferece charutos (de fumo sel-
vagem) e deixa-ogs sozinhos” (Lhullier dos Santos 1956: 114).
Estes bens (lingua, alimentos e tabaco), sao ofertados ao visitante
por altos representantes de ambos os sexos: o chefe tribal, a sua
mulher e outras mulheres e homens de grande prestigio (cf. Oberg
1953: 18/59; Galvao 1950: 360; Magalhaes 1947: 1819). O emprégo da
lingua Kamayura por ambos o0s sexos, a preparacido e o oferecimento
ritual do alimento, associados ao sexo feminino, e o0 preparo e ofere-
cimento ritual do tabaco, associado aos ‘“velhos” do sexo masculino,
representam altas atribuicées vinculadas principalmente a familia nu-
clear do capitdo da aldeia (ou entdo de um chefe cerimonial desta,
como parece ser o caso do javari, descrito por Galvao 1950).
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Todavia, € por ocasiao de sua morte que éele se destaca
do homem comum, fato ésse que se pode depreender da este-
tica mortuaria (cf. Oberg 1953: 63; von den Steinen 1940:
436; Galvao 1953: 20 nota 41) e das solenidades funebres que,
no seu caso, vao desembocar no kwarup.

Varios aspectos poderiam ser destacados para analise nes-
ta cerimonia mortuaria. Todavia, no momento, sO nos inte-
ressa ressaltar um: a superacao da .oposicdo vida/morte.
Realmente, é por ocasiao da morte de um capitdo Kamayura
que se acelera a pulsacdao da comunidade e ela se exibe em
toda a sua plenitude ritual. A cerimoénia do kwarup se con-
verte, assim, de uma consagracao da morte numa propicia-
cao da vida. Através dela, a aldeia Kamayura reafirma a
sua posicao na area, apresentando-se coesa. Nem lhe falta,
nesse momento, uma condicao de sua realidade: a presenca
de outras tribos, que vém participar da cerimonia.

Assim sendo, cremos nao ser exagero dizer que a perso-
nalidade social do chefe Kamayura —, de certa forma, “do”
Kamayura generalizado e idealizado que éle encarna — atin-
ge a sua significacao coletiva maxima na morte quando, ‘“pas-
sando” para o mundo dos antepassados, €le desencadeia um
cerimonial que, sintomaticamente, simboliza outras “passa-
gens’, presas a status ligados aos vivos, pondo aos olhos da
comunidade, dramaticamente, os seus valores mais caros.
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