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O principio e o fim da sociologia é perceber o
grupo inteiro e seu comportamento global
(MAUSS. 1974, p. 181).}

Introducao

A natureza da organizacdo social dualista e o papel da reciprocidade
tém estado no centro da pesquisa antropolégica dos J¢é e Bororo do Brasil
desde os anos 1920.7 Diferentes teorias tém sido propostas para explicar o
complexo inter-relacionamento existente entre a ideologia dualista (como a
que expressam os J& sobre si proprios), a grande variedade de priticas de

I Traduzido do inglés por Rogério Reus Gongalves da Rosa. Texto revisto e autorizado pelo
autor, com a colaboragdo do Prof. Luis R. Cardoso de Oliveira,

A meméria de Roberto Cardoso de Oliveira ¢ Vicente Fernandes Fokaé

2. “Le principe et la fin de la sociologie, ¢ est d’apercevoir le groupe entier et son
comportement tout entier” (MAUSS, 1950, p. 276).

3. O ponto inicial, histérico, dos estudos sobre as sociedades J& ocorreu com a publicagio das
etnogratias de Curt Nimuendaju. traduzido para o inglés por Robert Lowie (NIMUENDAIJU,
1939 e 1946). Lévi-Strauss, que sc define como um “Jé-ologo™. por meio de seu estudo dos
Bororo. discutiu o dualismo social no livro As estruturas elementares do parentesco e em
outros trabalhos. O Harvard Central Brazil Project. dirigido por Maybury-Lewis (1979),
nos anos 1960 e 1970 enfocou o parentesco ¢ o sistema de metades de vérias sociedades
J&, mas excluiu os Kaingang e os Xokleng do sul do Brasil.
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reciprocidade associadas a essa ideologia e o papel da reciprocidade como
um principio explicativo e unificador. De maneira geral, a organizagio social
e dualista J& corresponde ao tipo paradigmdtico de Marcel Mauss de sistema
de prestacdes totais:

O tipo mais puro destas instituicSes parece-nos ser representado pela alianga de
duas fratrias nas tribos australianas ou norte-americanas em geral, em que os
rituais, os casamentos, a sucessio dos bens, os vinculos de direitos e de interesse.
postos militares € sacerdotais, tudo é complementar e supbe a colaboragio das
duas metades da tribo (MAUSS, 1974, p. 45).%

A partir de dados coletados entre os Kaingang do sul do Brasil,®
reexamino o papel da troca social e da reciprocidade. Eu fago essa discussdo
a partir de uma aproximagio contextual que leva em consideragao a ideologia
dualista, assim como o fato de que os Kaingang se definem também em
termos de unidade (monddicos) e pluridade (poliddicos) em vdrios contextos
discursivos e rituais (CREPEAU, 1997).

De forma sintética, remeter-me-ei 4 relacfo entre holismo e reciprocidade
para argumentar que as concepg0des kaingang de reciprocidade e de sociedade
ndo sdo adequadamente interpretadas a partir dos conceitos antropolégicos
de dom (MAUSS, 1990), troca (LEVI-STRAUSS, 1950 e 1958), sociedade
dialética (MAYBURY-LEWIS, 1979 ¢ 1989; DAMATTA, 1982) e processo
de (re)produgio social (TURNER, 1979; 1984 e 1996; WEINER, 1992).

4. Le type le plus pur de ces institutions nous parait &tre représenté par ['alliance de deux
phratries dans les tribus australiennes ou nord-américaines en général, or les rites. les
mariages, la succession aux biens, les liens de droit et d’intérét, rangs militaires et
sacerdotaux, tout est complémentaire et suppose la collaboration des deux moitiés de la
tribu” (MAUSS, 1950, p. 151).

5. Os dados foram coletados, entre 1993 e 2005, na Terra Indigena Xapecd, Toldo Imbi e
Terra Indigena Palmas, reservas localizadas, respectivamente, nos estados de Santa Catarina
e Parand, sul do Brasil. O trabalho de campo foi realizado em colaboragiio com o antropélogo
Silvio Coelho dos Santos, coordenador do Nicleo de Estudos dos Povos Indigenas na
Universidade Federal de Santa Catarina e o Programa de Pés-Graduagio em Antropologia
Social (PPGAS) da Universidade Federal de Santa Catarina. Os recursos para essa pesquisa
foram financiados pelo Fonds Québécois de Recherche sur la Culture et la Société e o
Conseil de Recherches en Sciences Humaines du Canadd, mais recentemente. Eu desejo
agradecer ainda a meus colegas, o prof. Guy Lanoue e o prof. Jarich Oosten, por seus
comentdrios, e ao prof. Luis Roberto Cardoso de Oliveira pelos comentdrios e sugestdes
referentes a virios aspectos deste texto. Finalmente, agradeco ao Dr. Rogério Reus Gongalves
da Rosa pela tradugio do inglés para o portugués.
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Embora seja verdade que esses conceitos sdo geralmente compreendidos
como principios implicitos na prética dos atores sociais, sendo explicitados
pelo observador, a associagdo entre holismo e reciprocidade € explicita nas
préticas, nos discursos especificos € nos contextos rituais dos Kaingang,
nos quais a énfase € colocada na assimetria e na relagao de complementaridade
e de oposi¢do entre parceiros das diferentes metades e se¢des. Do ponto de
vista dos Kaingang, essa parceria refere-se a uma ideologia holistica implicita,
com base na relagdo assimétrica entre metades, relacio essa que define os
parceiros como partes de um todo social.

Contexto etnogrifico dos Kaingang

Os Kaingang constituem o grupo mais numeroso da familia cultural e
lingiiistica Jé do Brasil, com aproximadamente vinte mil pessoas. Eles moram
principalmente nas reservas localizadas no sul do Brasil, isto ¢, nos estados
de Sdo Paulo, Paran4, Santa Catarina e Rio Grande do Sul. Em contraste a
outros grupos JE e a sociedade Bororo (CROCKER, 1969 ¢ 1985; MAYBURY-
LEWIS, 1967; NIMUENDAIJU, 1939 e 1946; TURNER, 1979), néio sabemos
se os Kaingang construiam no passado aldeias circulares ou semicirculares,
que expressariam € representariam diretamente sua organizag@o ¢ cosmologia,®
embora seja digno de nota que a casa do lider politico, chamado pi-i (ou
cacique), esteja localizada no centro da reserva. O espago ao redor das
casas € chamado plur, que significa literalmente “espaco limpo”, em contraste
com a floresta virgem, nietkuxd, literalmente “floresta fria” ou floresta muito
densa onde o sol nunca alcanga o chiio. Esses contrastes constituem a triade
espacial ‘in, plur, nietkuxd (casa, espaco limpo, floresta) associado a
estrutura diddica de metades.

6. Por exemplo: “The Bororo themselves discuss their social organization in terms of a plan
of the ideal village. Nearly all adult men and many women can reproduce an approximate
version of the [circular] village model [...]" {*Os proprios Bororo discutem sua organizacio
social em termos de um projeto do plano de uma aldeia ideal. Quase todos os homens
adultos e muitas mulheres podem reproduzir uma versio aproximada do modelo de aldeia
circular”} (CROCKER, 1969, p. 45).
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A organizagdo dual kaingang consiste de metades chamadas kamé e
kairu, que sdio concebidas como assimétricas € complementares. O kamé
¢ primeiro e associado ao mais forte, masculino, sol, leste, poder politico e
xamanismo, enquanto o kairu é concebido como segundo, mais fraco,
feminino, associado a lua, a0 oeste e & organizagio do rito de segundo funeral.

Cada metade possui uma seciio ou submetade: votoro € associado
com kairu enquanto veineky € associado com kamé. A associacdio 4 metade
e A se¢do é patrilinear. Os Kaingang descrevem o papel da exogamia dizendo
que idealmente uma pessoa deveria se casar com alguém de pintura facial
diferente, ou seja, com uma pessoa de metade ou sec¢lo diferente. Em
contextos formais, cada mito, ritual e relacio social sdo descritos ou
atualizados como sendo principalmente diddico, usando o contraste das
metades kamé-veineky/kairu-votor, enquanto as relagdes ‘espaciais sio
descritas de acordo com dois esquemas triddicos: horizontalmente, pela
utilizagdio dos dominios “casa, espaco limpo, floresta”, discutido antes, ou
verticalmente, pelo contraste * alto, médio, baixo™.

Assim, 0s cemitérios sdo melhor descritos usando esses contrastes.
Localizado a leste da aldeia, o cemitério € dividido entre as se¢bes kamé ¢
kairu por meio de um eixo leste-oeste que vai da entrada desse espago
retangular cercado até uma cruz principal localizada na parte de trds do
cemitério. No centro administrativo (sede) da reserva chamada Xapecozinho,
kamé ¢ veineky séo enterrados na parte sul e o kairu e votéro na parte norte,
mesmo que esse ideal na pritica ndo seja hoje inteiramente realizado por
varios motivos (CREPEAU, 2000). Em um povoado préximo chamado
Pinhalzinho, eu notei uma inversio desse padrao: os kamé sdo cnterrados na
parte norte e os kairu na parte sul, delimitados por um idéntico cixo leste-
oeste. Sendo kamé claramente associado com o sol e o leste ¢ kairu associado
com a lua e oeste, eu ndo compreendia essa inversdo cnvolvendo esses dois
cemitérios, até que meus informantes a interpretaram em fungfo do contraste
alto/baixo: o kamé pertencendo a parte alta e o kairu a parte baixa do cemitério.
Essa interpretacdo também estd relacionada ao fato de que o cemitério ¢
concebido como um dominio intermedidrio ou temporério a alma falecida
(vein kupri) que serd liberada com a realizagdo do ritual Kikikoia (ver em
seguida), ap6s ela alcangar seu lugar de descanso final. Segundo alguns
informantes, as almas de kamé e veineky descansam num cspago chamado
Fogkawé, localizado na direcdo leste de um lugar alto, enquanto as almas de
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kairu e votdro vao para debaixo da terra num espago chamado Nimbé,
talvez uma caverna a oeste ou ao por-do-sol.”

A instituicio sociologica da reciprocidade e das trocas segundo os
Kaingang

No inicio da década de 1960, David Maybury-Lewis (1960) e Clande
Lévi-Strauss (1958 ¢ 1960) discutiram sobre a natureza da organizagéo social
dualista dos Jé e Bororo do Brasil central. De acordo com Lévi-Strauss, a
organizagdo social dualista € um acontecimento ilusério para o nativo, como
também para o etndgrafo ingénuo, porque hd sempre uma terceira partc
envolvida na relagéo entre as metades, por exemplo, uma terceira se¢éo ou
um terceiro parceiro:

“Atras do dualismo ¢ da aparente simetria da estrutura social, nds
percebemos uma organizagao mais fundamental que ¢ assimétrica e triadica”
(LEVI-STRAUSS, 1958, p. 145).

David Maybury-Lewis chamou as sociedades Jé de “dialéticas” porque
o tema do equilibrio e da complementaridade ¢ uma preocupagdo fundamental.
As sociedades Jé buscam a harmonia e esta ““é o sistema quc cria a
reciprocidade”, e ndo o contrério: “Isto é demonstrado pelos dados do Brasil
central que mostram como os termos de reciprocidade podem mudar
drasticamente sem destruir o sistema. Em resumo, a reciprocidade é uma
funcdo da organizacdo dual, ndo a causa dela” (MAYBURY-LEWIS, 1989,
p. 112).3

De acordo com os Kaingang da reserva Xapecd, localizada no estado
de Santa Catarina, Maybury-Lewis estd correto ao relacionar a organizagio
dual a questao da harmonia, embora para eles a organizacdo dual esteja
também relacionada ao poder, o que implica conflitos, competi¢o ¢ hierarquia.
De fato, como mencionei antes, uma de suas metades, nominada kamé, é

7. Contudo, hoje em dia, a concep¢do dominante € que todos os espiritos estdio indo para ©
numbé (ou a gléria), localizado a oeste.

8. “This is demonstrated by the central Brazilian data that show how the terms of the
reciprocity can change drastically without destroying the system. Reciprocity, in short, is
a function of dual organization. not a cause of it” (MAYBURY LEWIS. 1989. p. 112).
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concebida como primeira e forte, ela engloba a outra metade, kairu, que €
segunda e fraca (CREPEAU, 1994 ¢ 1997). De acordo com meus informantes
Kaingang, Lévi-Strauss ndo estd certo quando escreve que a organizagao
dual é freqiientemente iluséria. Eles também sabem que sua relagdo cotidiana
se passa numa sociedade plural, com faccionalismo, com divisdes sociais €
com desunifio (veja a seguir). Mas, de acordo com as narrativas da grande
inundagfio ou da origem da lua, eles sabem que, num passado longinquo,
constituiram a unificagio social. Foram os ancestrais dos kamé que
instituiram o tempo social baseado nas rela¢des entre as metades € as segdes
(CREPEAU, 1994; 1997 e 2000; PEREIRA GONCALVES, 2000).

Mais precisamente, de acordo com os Kaingang, troca e reciprocidade
nio sio nem dados inconscientes (Lévi-Strauss) nem fung¢fo da organizacio
dual (Maybury-Lewis), mas algo instituido no passado pela acéio dos heréis
culturais ancestrais: a) que roubam os elementos basicos da vida dos Kaingang,
tais como fogo, dgua ou mel de seus proprietarios primordiais egofstas; b)
que generosamente deram a humanidade, por exemplo, o milho através de
Nhar (ou “Milho”) apés sua morte; ¢) que criaram as metades e as sec¢oes,
associadas ap6s a destrui¢iio dos primeiros humanos pela inundagio ou dilivio
(CREPEAU, 1994; VEIGA, 1994).

O Kikikoia como segundas exéquias

A partir de agora examinarei brevemente o contexto das “prestagdes
totais™ entre as metades, representado na realizagio do ritual funeririo pelos
Kaingang de Xapecé e Palmas, reservas indigenas localizadas no sul do
Brasil. O tratamento funerario de uma pessoa falecida envolve duplas exéquias:
1) o enterro e o primeiro rito funerario seguidos aproximadamente um ano
depois por; 2) o segundo rito funerdrio. O segundo rito funerdrio € realizado
somente pelos adultos catdlicos tradicionais.
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O primeiro funeral

Ap6s a morte, a pessoa € colocada sobre uma mesa com sua cabeca
posicionada a oeste e seus pés orientados a leste. “Ele esta olhando em
dirc¢dio ao cemitério, localizado a leste ou na diregdo do nascer do sol”,
vomentou um Kaingang. O corpo é cuidadosamente lavado, penteado e vestido
vom roupas limpas, antes de ser deitado de costas para baixo no caixfo.
A pessoa € velada na igreja ou na escola, no caso dos povoados onde n#o ha
igreja. No Xapecozinho, a orientagdo leste-oeste do corpo é mantida durante
o velério. Familiares e amigos passam a noite com velas acesas, cantando,
orando e socializando. Desde que os padres catdlicos deixaram de participar
desses rituais, os rezadores dessa reserva, dois parceiros, pertencentes
respectivamente as metades kamé e kairu, sio convidados a cantar e a rezar
pura o falecido.

No passado, os servigos funerarios eram realizados pelos membros
da metade oposta ao do talecido. Eu presenciei tal ritual somente uma vez,
¢m junho de 1995, quando um influente velho morreu no mesmo periodo
tjuc o Kikikoia era realizado pelos Kaingang. Da metade kairu, esse homem
eru considerado a pessoa mais velha da reserva ¢ era muito respeitado como
v pendltimo organizador do Kikikoia.® Quando a noticia de sua morte chegou,
us pessoas entdo comentaram que esse velho havia esperado comecar o
Kikikoia para falecer, pois assim ele poderia participar do ritual que tantas
veses cle organizara.

O corpo € enterrado no dia seguinte pela manha (prdtica que segue o
usual tratamento funerdrio brasileiro). No cemitério, o corpo é enterrado
vom a cabeca posicionada a leste e seus pés a oeste: ele estd agora “olhando™
em dire¢éio ao pér-do-sol. Uma cruz simples, de madeira plana, é enterrada
no chido na direg@o da cabega no timulo, € um tipankri, um pequeno ramo
du drvore Araucdria (Araucaria angustifolia) para o kamé, ou da arvore
sete sangria (Simplocus parviflora) para o kairu, € colocado no tdmulo para
indicar que um segundo funeral realizar-se-a no futuro. Apés sete dias, os

V. Seu sobrinho, Vicente Fokie Fernandez, meu principal informante, foi a pessoa a quem o
velho homem, Manoel Gaspar Kaitkiig, passou a obrigagdo de organizar o Kikikoia.
Muitos informantes disseram-me que o Kaitkdg tinha a idade de quatro taquaras. A taquara
¢ uma espécie de bambu com um ciclo de aproximadamente trinta anos, trata-se de um
importante marcador de tempo para os Kaingang.
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familiares acendem velas no tdmulo para guiar a alma do falecido em dire¢do
ao cemitério, onde esse espirito permanecera até a realizagio do segundo
funeral.

As segundas exéquias

O nome das segundas exéquias, Kikikoia, literalmente significa “comer
o hidromel”. Esse ritual é celebrado aproximadamente um ano apés a reali-
zagdo do primeiro funeral. O ritual deve ser formalmente solicitado pelos
familiares do falecido. Para isso, eles solicitam aos rezadores de metade
oposta ou ao organizador do ritual (que pertence a metade kairu). O ritual €
organizado e realizado somente se a demanda se originar de pelo menos
duas familias de metades opostas ou se¢des. Isto €, ele ndo ¢ realizado para
somente uma metade.

O segundo funeral acontece usualmente em algum lugar, entre os
meses de abril ¢ maio, apds a colheita. Conseqilentemente, ele se realiza
durante o perfodo que o milho, o feijdo preto e outros produtos agricolas se
encontram mais abundantes na reserva. E também durante o periodo que o
pinheiro (Araucaria angustifolia) produz seu fruto, chamado pinhdo, que
antes do massivo destlorestamento era uma fonte importante de alimento
para os Kaingang, assim como para os roedores € macacos que €ram
tacilmente e abundantemente capturados pelos cagadores. Silvio Coelho dos
Santos (1987, p. 28) menciona também que os Kaingang historicamente
competiam com os Xokleng, seu imediato vizinho J&, pelo controle das
ricas florestas de pinheiros.

O simbolo central das segundas exéquias é de fato o pinheiro, arvore
considerada da metade kamé, que ¢ sacrificado ritualmente e transformado
em um cocho de aproximadamente cinco metros de comprimento, onde
uma bebida de mel ou hidromel é preparada. De acordo com os Kaingang,
durante o Kikikoia o tronco dessa arvore € tratado como uma pessoa falecida
¢, tratando-se do eixo espacial, é posicionado no centro do espago ritual,
localizado a oeste. Embora néo tenha descrito em detalhes o ritual, gostaria
de enfatizar que o aspecto fundamental desse ritual ¢ a complementaridade
obrigatdria das metades para que sua realizacdo seja um sucesso. Essa
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complementaridade essencial € reiterada durante a realizac¢o do ritual que
literalmente ¢ explicitamente realiza o ideal da troca reciproca de servigos
cntre as metades, metades que foram estabelecidas apés o dildvio pelos
ancestrais primordiais kamé (mais adiante eu retornarei a esse panto).

Em contraste ao primeiro funeral, todas as sete fases do ritual de
segundo funeral implicam uma ago coordenada das metades kamé-veineky/
kairu-votéro em relag@o a um terceiro termo: a pessoa recentemente falecida
¢ os ancestrais que sdo convidados a se juntar ao redor dos fogos rituais e
do cocho para que desfrutem do ritual Kikikoia e do hidromel, o kiki.

Oficialmente, o segundo funeral comega com o chamado primeiro
fogo. Apés o pdr-do-sol, dois fogos de nds de pinheiro sdo acesos ao longo
do cixo leste-oeste no espaco plano e limpo no povoado. Os rezadores do
ritual, primeiro os kamé-veineky, acompanhados a seguir dos kairu-votéro,
percorrem 0s seus respectivos fogos cantando e bebendo a cachaga,
oferecida pelos familiares do falecido. Durante todo o ritual, os rezadores
kamé-veineky ocupam os fogos a oeste porque eles realizam os servigos
para os espiritos kairu-votdro, enquanto os rezadores kairu-votdro ocupam
os fogos a leste onde os espiritos kamé-veineky diziam se juntar.

A bebida de mel € chamada kutu, que pode ser traduzido por “surdo”.
Qs rezadores dizem que nio podem bebé-la antes que ela seja ritualmente
rczada e batida com um chocalho, simbolizando isso uma marca do ritual ou
um convite transmitido ao falecido.

O dia seguinte, também apés o por-do-sol, a fase do segundo fogo
toma seu lugar ao longo da mesma linha. Novamente dois fogos s@o acesos
¢ os rezadores finalizam cantando sobre a bebida kutu para cada falecido
que o ritual é realizado. As fases primeiro fogo e segundo fogo t8m cada
uma aproximadamente trés horas de duragéo.

Na manhi seguinte, os rezadores ¢ outros participantes passam ao
sacrificio do pinheiro. Para isso, eles selecionam uma drvore madura, de
bom didmetro, caminham ao seu redor, no sentido leste-oeste, enquanto
rczam e tocam chocalho antes de cortarem o tronco. O rezador kamé sempre
toma a iniciativa, seguido pelo rezador kairu. Os outros encarregados também
rczam e caminham ao redor do tronco derrubado, no momento que
transportam a drvore para o espago ritual onde se realizaram o primeiro e o
scgundo fogos. L4, paralelo ao eixo dos fogos, o tronco também ¢ colocado
a0 longo do eixo leste-oeste ¢ a cabega ou a copa da drvore fica na diregio
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leste € a base ou os pés na dire¢do oeste. O tronco é simbolicamente dividido
em duas sec¢Oes, a seguir: a se¢do baixa, ou a base da 4rvore, pertence aos
kairu (durante o ritual, ela é assistida pelos participantes kamé) e a se¢ido
alta, a cabega, é kamé (conseqiientemente, assistida pelos participantes kairu).

A partir do dia seguinte o tronco € cavocado e transformado em um
cocho por homens de ambas as metades. Os kairu ficam responsdveis do
lado leste ou seg@o alta (atribuida aos espiritos kamé), enquanto os kamé
cavam no oeste on secdo baixa.

Quando o tronco estd pronto, a quarta fase tem inicio. Ela consiste
na preparagio do hidromel que novamente implica a¢do coordenada pelos
rezadores do ritual de ambas as metades. Todos ingredientes usados na
mistura — dgua, mel, as vezes, aciicar branco e aguardente — sdo chamados
de kuru e devem ser rezados por cada uma das metades antes de comegarem
a misturar no cocho. Os rezadores se juntam ao redor de suas respectivas
extremidades do tronco as quais eles sdo associados: a secdo leste pelos
kamé e a secdio oeste pelos kairu. O tempo médio de fermentacdo € de
aproximadamente duas a quatro semanas.

Ap6s o término da preparagiio da bebida, o dltimo ou terceiro fogo
toma lugar no espago. E a fase mais elaborada e consiste em um grande
encontro dos Kaingang das reservas de Xapecé e Palmas, além da freqiiente
presenga de pessoas das reservas de outras regides. No mesmo espaco
ritual, apés o por-do-sol, seis fogos (trés kamé e trés kairu) sdo acesos ao
longo do mesmo eixo leste-oeste onde os rezadores e outros participantes
passam a noite inteira até o nascer do sol. Durante essa fase, os participantes
usam a respectiva pintura facial que indica suas metades, segdes e filiacGes
rituais (ROSA, 2005). As pinturas faciais sdo aplicadas pelas duas mais
velhas mulheres participantes, uma de cada metade: a mulher kairu pinta os
participantes kamé ¢ veineky com o carvéio da Araucéria misturado com
dgua, enquanto a kamé pinta o kairu e votdro com o carvio da 4rvore sete
sangria.

A noite ¢ gasta cantando e bebendo aguardente doada pelos familia-
res do falecido.!'® Novamente, o esforgo coordenado dos membros de ambas

10. Eu testemunhei e registrei em video o ritual Kikikoia em 1994, 1995 e 1998. Na mesma
ocasifio, a bebida fermentada, cachaga ou hidromel, foi oferecida durante os fogos pelos
organizadores em nome dos familiares do falecido. Esse fato € relacionado & dificil situagdo
econdmica eXistente na reserva sobre a qual comentarei brevemente a seguir.
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as metades ¢ fundamental para a realizagdo do ritual. Nos seus cantos, ambas
as metades competem em intensidade, entusiamo c tristeza, os kam¢ sempre
iniciando ¢ cantando, scguidos pelos kairu.

Ao nascer do sol, os organizadores do ritual oferecem uma refeig¢do a
todos os participantcs ecm nome dos familiares do morto. Entéio uma procissio
s¢ movimenta em dire¢io ao cemitério. Contudo, primeiro, os participantes
dc ambas as metades, os rezadores na frente, ¢ seus assistentes, chamados
penk, prosseguem a casa dos familiares que patrocinam o ritual para recuperar
as cruzes de madcira dos individuos das metades falecidos. As cruzes sdo
pintadas de acordo com o desenho da pintura facial do falecido. Os kamé
abrem cssa procissao indo para as casas dos kairu, scguidos, ha uma boa
distancia, pelos kairu que se dirigem as casas dos kamé. Cada familia reccbe
os participantes oferecendo um pouco de aguardente.

Apos essa busca, vagarosamente, os participantes caminham cm
dire¢do ao cemitério. Os kamé sdo os primeiros a entrar no cemitério ¢
procedem, sistematicamente, nos timulos dos falecidos kairu. Os rezadores
tocam scus chocalhos em cada timulo e scus assistentes realizam operagdcs
rituais especificas para livrar os espiritos da morte ¢ envid-los ao seu lugar
de descanso, o numbé. Os Kaingang dizem que eles devem remover o tipankri
— um pcqueno ramo de pinheiro ou da drvore sete sangria colocado no
timulo durante o primeiro funcral - ¢ langa-lo fora do cerco do cemitério na
dire¢dio que a alma deve viajar, para csta chegar ao scu lugar de descanso,
mais precisamente a leste para o espirito kamé ou veineky ¢ oeste para o
cspirito kairu ou votoro. Ap6s completar cssa tarcfa, os participantes kamé
rctornam, vagarosamente, para o cspago do ritual. S6 depois disso, os
rezadores kairu ¢ scus assistentes penk entram no cemitério ¢ atendem
ritualmente os timulos dos falecidos kamé. Os Kaingang dizem que cssa
ordem ¢ rigida ¢ deve ser respeitada para o sucesso do ritual.

Entdo ambas as mctades rctornam para o espago dos fogos para a
danga final, os kairu sempre atrds dos kamé. Os membros de ambas as
mctades decoram suas cabegas ¢ cinturas com folhagens retiradas ao longo
da cstrada ¢ carrcgam ramos de taquara. Na cntrada do povoado, cada
mectade ¢ acolhida por um oficial de metade oposta que da gencrosas porgdces
de hidrome] para cada participantc. As metades continuam nos fogos, agora
quasc apagados, cantando ¢ gritando jocosamente. Eles come¢am dangando
ao redor dos seus fogos em um movimento circular leste-oeste. Os dangarinos,
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bebendo a bebida e dancando separadamente por algum momento,
progressivamente se aproximam um do outro € entdo comecam a dangar
formando um conjunto e, nesse momento, ignorando pela primeira vez a
dualidade que era mantida durante todo o ritual at¢ esse ponto. Ambos 0s
grupos dangam juntos em um movimento espiral formando uma ondulag@o
humana em que as metades se fundem e se tornam uma s6 entidade. Essa
fase final € crucial na medida em que, de acordo com meus informantes
kaingang, ela consiste na fusdo corcografica das metades em um grupo
unificado. No fim, a sociedade kaingang se dd a ver como um ente unificado
em vez de dual ou plural. O hidromel kiki é servido por varias pessoas
encarregadas até o tronco esvaziar e oferecido a todos que participam. Os
participantes entdo se reinem ao redor do cocho e bebem até a ultima gota
da bebida para em seguida entornar o cocho € baté-lo com ramos ou com
pedras sinalizando que o Kikikoia finalmente terminou (ver ROSA. 2005,
p. 112).

Discussio

De acordo com os Kaingang catélicos contemporaneos do Xapeco,
o Kikikoia explicitamente representa sua identidade amerindia tanto na reserva
como no contexto nacional ¢ regional (no qual o contexto internacional tem
hoje em dia de ser considerado). Quase abandonado em razio da pressdo
politica e religiosa durante os anos 1950 e 1960, o Kikikoia tem sido
reatualizado desde 1976, na reserva do Xapecd, por causa do apoio do
Centro Indigenista Missionario (Cimi), uma agéncia progressista da Igreja
Catolica Brasileira (VEIGA, 2000).

Em 1976, ¢ também durante o tempo de meu trabalho de campo, um
dos grandes desafios enfrentados pelos Kaingang na sua vontade de manter
oritual Kikikoia cra a faita de recursos. Por causa do massivo deflorestamento
de suas reservas ¢ a poluigiio causada pelos produtos quimicos agricolas
utilizados por seus vizinhos brasileiros, a reserva do Xapecé estd
ecologicamente devastada. Atualmente, ndo hé suficiente mel silvestre para
a fabricagéio do hidromel, e ndo hd mais jogos de caga, pesca e coleta para a
alimentagéo dos participantes do ritual. Conseqlientemente, o suporte
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financeiro do Cimi tem sido crucial para a bebida e a compra de comida,
assim como os custos de transporte dos participantes de outras reservas
indigenas.

Quando meus informantes kaingang descrevem o Kikikoia como
“bonito”, particularmente pela danga final, eles referem-se ao fato de que o
ritual implica a participagdo reciproca e coordenada das pessoas de cada
subgrupo, metade ou se¢io. Atualmente, contudo, essas manifestagGes
estéticas sdo consideradas como oriundas das “trevas” no faccionalismo
rcligioso entre protestantes ¢ catdlicos. De fato, como mencionado antes, o
Kikikoia é uma poderosa e provocante resposta dos Kaingang tradicionais a
¢ssa situagdo. Robert Hertz escreveu a respeito do ritual de segundas exéquias
quc implica:

(...) une concentration du corps social sur lui-méme; mais, en ce cas ce n’est pas
la famille ni méme le village, c’est la nation qui intervient directeinent pour
réintégrer les morts dans la conmunion sociale. Cet acte prend dés lors une
signification politigue: en mettant en commun tous leurs morts, les divers groupes
domestiques et locaux qui forment ['unité supérieure prennent conscience des
liens qui les unissent et par la suite ils les entretiennent; en constituant la société

des morts, la société des vivants se recrée réguiiérement elle-méme (HERTZ,
1970. p. 63. énfase do autor).

Isso ndo é uma surpresa porque, para meus informantes kaingang, o
ritual Kikikoia tem um significado privilegiado na expressao de sua identidade
amerindia, marca que eles expressam tanto nos mitos como na realizagao
dos rituais de modo holistico. De acordo com os Kaingang, a metade kamé
¢ sempre primeira e constitui uma totalidade 16gica que os engloba e que eles
usam como padrio, como ponto inicial ou “ordem zero™!' da institui¢do
cosmoldgica e socioldgica.

O simbolo central do Kikikoia — no sentido de Victor Turner — € o
pinheiro transformado em um cocho e ritualmente tratado como um morto,
O pinheiro é associado a4 metade kamé, enquanto o hidromel ¢ associado a
ambas, isso €, kamé ¢ kairu. De fato, de acordo com meus informantes, as
abelhas s@o classificadas como kamé enquanto a 4dgua é associada com

I'). Eu emprestei esse conceito da logica do ordem zero ou l6égica proposicional, de Gauthier
(2002, p. 189).

21



0S KAME VAO SEMPRE PRIMEIRO

kairu. Kamé origina-se com o sol e conseqiientemente com 0 seco.
A fermentag¢do pode ser descrita como uma transformacéo (ou fusdo) de
ambos ingredientes em uma unidade superior, que fornece um interessante
paralelo metaférico com a danga final do Kikikoia, que consiste numa fusdo
coreografica das metades.

Lévi-Strauss (1966) menciona que na América do Sul, e mais
especificamente entre os J€, o mel era usualmente coletado e imediatamente
comido no encontro. Em contraste, o hidromel implica o consumo posterior
do mel que é coletado, preservado e entfio transformado pela fermentacao.
Em resumo, o hidromel é associado & reciprocidade enquanto o mel per se
ndo o é, Isso explica, é claro, porque o hidromel — e ndo o mel — € o objeto
principal de troca entre os rezadores no ritual, as familias que patrocinam o
Kikikoia ao recém-falecido e aos ancestrais. O hidromel que € trocado e
que circula entre todos é um dos motivos que leva a se juntar ao redor do
cocho em uma unidade social e totalidade 16gica.

Sullivan (1988, p. 197 e 200) escreveu que na América do Sul:

Fermentation marks a calendrical node where various time-cycles can be gathered
symbolically. Furthermore, fermentation is a deliberate process by which human
beings, imitating the actions of sacred beings, subject cosmic times to cultural
artifice. (...) Ritual drinking has the function of restaging the transformative acts
that originally marked off time. (...) Periodic drinking feasts reenact the effective

return of destructive evenis (...)."?

De fato, meus informantes kaingang explicitamente associam o
Kikikoia a um evento destrutivo, o grande dildvio. Na narrativa seguinte, a
origem da sociedade dual Kaingang ¢ explicitamente descrita em associaciio
com esse cvento:

12. *A fermentagio marca um calendério nodal |calendrical node| onde vérios tempos circulares
podem ser simbolicamente aproximados. Além disso, a fermentagdo é um processo
deliberado pelo qual os seres humanos imitando a agiio de seres sagrados, sujeitam o tempo
césmico ao artificio cultural. (...) A bebida ritual tem a fung¢io de restabelecer o ato
transformador que originalmente marca o tempo. (...) As festas periddicas de bebida
realiza o retorno efetivo dos eventos destrutivos”(SULLIVAN, 1998, p. 197 e 200).
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Deus anunciou a inundagio: “O dia que essa mulher lavar o fogio no rio, haverd
uma grande inundacio”. Entdo José, o pai de Jesus Cristo, construiu um barco no
qual ele reuniu um casal kamé-kairu como também um casal de cada nagfo. Os
negros nio fizeram tdbuas para o barco, exceto uma mulher. A dgua veio durante
um dia inteiro e afastou-se trés dias depois. Apds isto ndo havia mais humanos ou
animais sobre a terra; os negros escaparam escalando o alto de trés drvores
localizadas numa alta montanha. O pica-pau que é kamé roubou o fogo e deu-o
para o kamé e o kairu. Entdo eles fizeram uma festa chamada Kikikoia para
aqueles que pereceram durante a inundagio. O primeiro que veio para o seu fogo
era yamuyé yégre, o Cayman, porque o kamé sempre vem primeiro para o fogo.
Entdo o kayer macaco que é kairu veio para o seu fogo. (...) O Kaingang
aprendeu os sons do Kikikoia daqueles animais (Narrado por Vicente Fokae
Fernandez: Xapec6, Santa Catarina, 1994).

Essa narrativa — bem como outras — descreve a institui¢do da ordem
social pds-diluviana. A unidade 16gica inicial da nova ordem social € constituida
por um casal primordial que sobreviveu a inundagdo. Eles sdo o grau zero de
alianga, suas criangas sdo kamé acompanhando o papel de afiliacdo patrilinear
das metades ou secdes.'® A narrativa seguinte descreve como esse casal
primordial instituiu a organiza¢io dual kaingang:

Muitos indios morreram na grande enchente que houve por estes sertées. Escapou
somente um casal de irmdos pequenos aginda. Eram do grupo dos Kamé. O
casalzinho foi nadando, foi nadando até a uma serra muito alta, que se chama
Krim-Takré. Os dois subiram ao alto da serra e agarraram-se as folhas das
drvores. Quando baixou a dgua da enchente, desceram ao chdo. Casaram-se
entdo os dois, 0 irmdo com a irmd, e os indios tornaram a aumentar. Fizeram
fogo, pois jd conheciam o cipé que dd fogo. Depois de aumentar o niimero dos
filhos, o casal, antes de morrer, restabeleceu a divisGo em dois grupos: os Kamé,
que sdo mais fortes, e os Kanheri, que sdo menos fortes. Dividiram-nos para
arranjar os casamentos entre eles. Depois de aumentarem mais, os indios
restauraram também a divisdo em Votbro e Venhiky. Os Votoro tém a forca dos
Kanherii e os Venhiky a dos Kamé (Narrado por Jodo Xé& Coelho do Parand, em
1947, para Schaden, 1953, p. 140-141).

13. Queria ressaltar aqui um paralelo com a concepgiio do dom puro (pure gift) de Jacques
Derrida que ele associa a um evento “prior to any relationship to a single subject or to
more than one subject” (OLSON, 2002, p. 360). Para Derrida, o dom é puro no sentido
que é sem troca e sem expectativa de retorno. Pretendo tratar de forma mais detalhada
desse paralelo em artigo futuro.
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A estrutura normativa no modelo kaingang ndo é um principio implicito
tal como a troca, a reciprocidade ou “o dom”. Embora antropologicamente
ligado, o problema da troca e da reciprocidade com, por exemplo, “uma
certa situacdo do espirito na presenca das coisas” (LEVI-STRAUSS, 1950,
p. xliii); ou um problema sugerido pelo parentesco social (GODELIER, 1996;
SAHLINS, 1972) e a reprodugio cultural (WEINER, 1992); ou o problema
do estatuto das representagdes coletivas, magico-religiosas ¢ outras
(GODELIER, 1996, p. 144; RACINE, 1991), o modelo Kaingang, porém,
explicita que a estrutura normativa tem uma configuragdo triangular de relagao
social constituida, pelo menos, por dois individuos de metades opostas ¢
uma terceira parte. Esta tltima € constituida pelas vitimas do dilGvio, que
sdo concebidas na primeira narrativa como destinatarios da agfio ritual
reciproca, realizada pelas metades durante a celebragdo do Kikikoia
primordial.™

Conclusio: Freqiientados [Haunted] pelo hau ou os kamé sao
sempre primeiro

Inspirados pelos dados coletados entre os Kaingang, eu gostaria de
argiiir brevemente que é um exagero afirmar que “o sau Maori ¢ elevado
[por Mauss] a um estatuto de explicagdo geral...”'” (SAHLINS, 1972,
p- 150). O uso por Mauss do conceito Maori de Aau tinha sido extremamente
discutido e fregiientemente criticado desde a publicacdo do Ensaio sobre a
dddiva (CARDOSO DE OLIVEIRA, R., 1979; KILANI, 1990; SIGAUD,
2002). Por exemplo, segundo vdrios comentadores (conforme GODELIER,
1996, p. 70 ¢ 144), a explicacio de Mauss sobre as obrigagdes de
reciprocidade € injustamente fundada em um sistema especifico de crengas
ou representagdes morais e magico-religiosas.

14. Para uma discussdo sobre a relagio entre vivos e mortos entre alguns grupos jé. ver Souza
(2001).

15.(...)"“the Maori hau is raised [by Mauss] to the status of a general explanation...”
(SAHLINS, 1972, p. 150).
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Obviamente, € certo que Mauss usou sugestivas frases que descrevem
a obrigacfo de retornar os presentes: “‘mecanismo espiritual”, *“razio moral
e religiosa” (MAUSS, 1974)." Contudo, gostaria de apontar que a maioria
dos comentadores disso, ndo se deram conta de que Mauss deu prioridade
l6gica e conseqiientemente analitica ndo ao mecanismo espiritual — do qual
0 hau Maori € um protétipo em o Ensaio — mas ao que ele chama de “um
tipo de direito e de economia” (MAUSS, 1974, p. 48)". E claro que para
Mauss, um mecanismo espiritual tal como o hau constitui um tipo de papel
explicito ¢ uma idéia relacionada a um contexto normativo implicito geral;
conforme suas palavras: um tipo de direito e de economia. De fato, csses
mecanismos atuam em contextos especificos — Mauss refere-se a “contratos
reais” (ibid.) — que constituem para ele o contexto geral no qual ele quer
descrever *“a natureza do vinculo juridico criado pela transmissdo de uma
coisa” (ibid, p. 56).

Logo no inicio do Ensaio, Marcel Mauss escreveu que ele ndo queria
tratar do estabelecimento de trocas simples entre individuos, mas das trocas
entre os grupos que se confrontam um com o outro, participando assim do
sistema de prestacOes totais: “as pessoas presentes a0 contrato sao pessoas
morais — clas, tribos, familias” (MAUSS, 1990, p. 5). Segundo o bidgrafo
de Mauss, Marcel Fournier (1994, p. 526), em o Ensaio sobre a dddiva,
Marcel Mauss procurou:

Opor-se a imagem {durkheimiana] de uma sociedade funcionando como uma
‘massa homogénea’, para a imagem mais complexa de coletividade, com grupos
e subgrupos que se cruzam e se fusionam juntos. Comunidade de fato, mas também
um sistema de reciprocidade.'®

16. Seguindo Brandom (1994 ¢ 2000), podemos dizer conteniporaneamente que as expressoes
de Mauss enfatizaram formulagiio explicita de ordem implicita.

17. E interessante notar aqui que esta concepgdo € quase completamente eliminada na tradugfio
para o inglés do Ensaio sobre a dddiva por Cunnison (MAUSS, 1967). Ele traduziu do
francés o conceito de “drojt” por “custom”; “nature du lien social” (p. 160) por “nature
of the bond” (p. 110); “lien de droit” (p. 160) por “bond” (p. 10) e assim por diante.
A mais recente traducio para o inglés, realizada por W. D. Halls (MAUSS, 1990). corrigiu
1850.

18. “Mauss entend corriger son oncle qui, dans De la division du travail social, a qualifié de

‘mécanique’ la solidarité de ces sociétés: tout cela pense le neveu est ‘ un peu sommaire’;
il y a aussi de la solidarité organique dans les sociétés archaiques (...) elle est le fruit non
pas des contrats, mais des échanges, des influences et des services” |*“Mauss entende
corrigir seu tio que, na obra A divisdo do trabalho social, qualificou de ‘mecinica’ a
solidaridade dessas sociedades: tudo isso pensa o sobrinho é “um pouco sumdério”; hd
também a solidariedade orgénica nas sociedades arcaicas (...) ela é o fruto nfio de contra-
tos, mas de trocas, de influéncias e de servigos”| (FOURNIER. 1994, p. 624).
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Como bem sabemos, Lévi-Strauss sugeriu que Mauss usou o hau
para reconstruir uma totalidade com as partes:

(...) Mauss s'acharne & reconstruire un tout avec ses parties ¢t comme c’est
manifestement impossible, il lui faur ajouter au mélange une quantité
supplémentaire qui lui donne Uillusion de retrouver son compte. Cette quantité,
c’est le hau (LEVI-STRAUSS, 1950, p. xxxviii)."

Mas em contraste a interpretagio de Lévi-Strauss, € claro que Mauss
ndo estava tentando reconstruir a totalidade das partes, mas, sim, referindo-
se logo no inicio do Ensaio a uma totalidade que ndo € a soma das trés
obrigagdes a que ele adicionaria o hau. Hau € um conceito juridico e como
Vicente Descombes escreveu:

Si la chose est animée au lieu d’étre inerte, ce n'est pas ici parce que les gens se
feraient une conception animiste des choses inertes, c¢’est parce que les choses
sont intégrées au systéme de ["échange. Ce qui est “animé” n'est pas Varticle
particulier en question (...} ¢’est la chose en tant qu’elle a ét€¢ donnée par telle
personne ou telle famille. Autant dire que la relation du don est triadigue et qu’on
ne doit jamais séparer le rapport a I’objet et le rapport & la personne. Et ¢’est
précisément ce que Mauss ne cesse de dire: la notion du hau est la notion d’un lien
juridique entre des personnes créé par la transmission des choses (DESCOMBES
1996a, p. 254).

Ahipétese geral de Mauss, em o Ensaio sobre a dddiva, ¢ corretamente
holfstica e baseada na preeminéncia de uma totalidade social vis-a-vis as
partes. Inicialmente, Mauss localizou essa totalidade no modelo de simetria
¢ direitos reciprocos e deveres entre grupos e subgrupos, metades e fratrias,

19. “Mauss obstina-se em reconstruir um todo com as partes €, como € manifestamente
impossivel, é preciso juntar & mistura uma quantidade suplementar que d4 a ilusdo de
completd-lo. Essa quantidade é o hau” (LEVI-STRAUSS, 1974, p. 25).

20.“Se as coisas siio animadas. ndo inertes, nio ¢ porque as pessoas tém uma concepgio
animista das coisas inertes, mas porque as coisas sdo integradas dentro de um sistema de
trocas. O que € “animado’ ndo € o item particular em questdo (...), € a coisa dada por uma
pessoa ou uma familia. Vocé poderia dizer que a relagdio de presentes é triddica e que nés
nunca devemos separar a relagdo do objeto e a relag@io pessoal. Isto ¢ precisamente o que
Mauss nunca parou de dizer: o hau é a no¢io de um vinculo juridico entre pessoas criado
pela transmissio de coisas” (DESCOMBES, 1996a. p. 254).
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etc., que “deixa de parecer contraditdria se pensamos (...) [que] todas essas
institui¢des exprimem unicamente um fato, um regime social, uma
mentalidade definida” (MAUSS, 1974, p. 59).%! Essa mentalidade especitica
¢ realizada com “uma troca constante da uma matéria espiritual
compreendendo coisas ¢ homens, entre os clds e os individuos, repartidos
entre as categorias, sexos e geracdes” (ibid.).

Mauss adota aqui uma abordagem holistica legitima, aproximada pela
postulagdo de uma totalidade englobadora: um regime social, uma mentalidade
especitfica, uma totalidade da qual a preeminéncia juridica (ou melhor, l6gica)
€ expressa pelas partes ou pelas instituicdes na forma de papéis, idéias e
posi¢Oes obrigatérias de homens e objetos nas praticas contextualizadas.
Trata-se de uma aproximagdo holistica que corresponde a defini¢do da
totalidade social como um “sistema légico de papéis” proposto por
Descombes (1996b, p. 83).Z Em outras palavras, embora seja verdade que
0 hau néo é a ultima razdo da troca” (LEVI-STRAUSS, 1974, p. 25), a
reducdo do conceito normativo hau, a um conceito nio normativo, a troca
como necessidade inconsciente, ndo constitui uma resolugio sociolégica do
problema. Como escreveu Roberto Cardoso de Oliveira, (1979, p 34): “(...)
ao contrdrio de uma abordagem estruturalista — que esvazia o real do vivido
pelos agentes — Mauss realiza uma interpretagio bastante rica, indo além da
“interpretacdo nativa”, mas sem suprimi-la”.

Conceitos semelhantes como sau mostram que um sistema 16gico de
normas, uma totalidade social (um tipo de lei, um regime social, assim colocou
Mauss) ¢ a precondi¢@io necessdria para a troca. Isto é, como define o
cstatuto miituo dos parceiros, se uma pessoa repassa alguma coisa adiante,
cla n@o pode ser, a0 mesmo tempo, o proprio recipiente desse item: “presentear
alguma coisa a alguém ¢ presentear alguma coisa de si” (MAUSS, 1974,
p. 56). Em outras palavras, o doador da a alguém algo de si préprio, ndo

21.Uma vez que. novamente, a tradugdo de Cunnison niio interpretou a esséncia de Mauss:
“All these institutions reveal the same kind of social and psychological pattern” |*“todas
estas instituigdes revelam uma espécie de modelo psicoldgico e social” (MAUSS, 1967,
p- 11).

22. Cada um dos sistemas l0gicos de papéis ¢ diferente de um principio a priori e geral, cada
uma das trocas propostas por Lévi-Strauss ou Sociedade proposta por Durkheim — que
Mauss divide em subgrupos ligando-os por donveontra dom. De fato, o que ¢ primordial ¢
a logica do todo e as partes que é diferente da logica simbélica inconsciente descrita por
Lévi-Strauss (1950).
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ontologicamente ou misticamente, mas logicamente ¢ juridicamente em
termos de estatuto, direito ¢ obrigagdes, em relacdo a um parceiro especitico
¢ um objeto especifico de troca. Aqui a nogéo do “reconhecimento do valor
¢ mérito do receptor da dadiva”, introduzida por Luis R. Cardoso de Oliveira
(2004, p. 33), permite conceber a dddiva como um sistcma bascado no
reconhecimento mituo entre parceiros.”

Como sabemos, Mauss (1990, p. 11) ficou curioso com a fala
cnigmatica do Ranaipiri sobre a intervengiio de uma terceira pessoa, mas
como Godelier (1996, p. 61) escreveu: ... mesmo quando trocas (de dons
ou mercadorias) implicam somente dois individuos ou grupos. elas sempre
implicam a presenca de uma terccira parte — ou, um tanto, de outras como
terceira. Na troca, o terceiro termo ¢ sempre incluido™ (ver também
Hamayon, 2001).

Assim, € digno de nota que Charles S. Peirce tenha definido a troca
como uma relacio triadica, rclaciio esta que implica a lei do tercciro termo
(ou parte):

If vou take any ordinary triadic relation, you will always find a mental element
in it. (...) Analyze for instance the relation involved in “A gives B to C”'. Now what
is giving? It does not consist [in] A's putting B away from him and C's subsequently
taking B up. 1t is not necessary thar any material transfer should take place.
It consists in A's making C the possessor of B according to Law. There must be
some kind of law before there can be any kind of giving, — be it the law of the
strongest (PEIRCE. 1958, p. 331).%

23.“De certa maneira, talvez pudéssemos conceber o reconhecimento como a outra face do
hay do doador ou da for¢a presente nas coisas que circulam™ (CARDOSO DE OLIVEIRA,
L. R. 2004, p. 33).

24.*...méme quand les échanges (de dons ou de marchandises) ne concernent que deux
individus ou groupes, ils impliquent toujours la présence d’un tiers — ou plutdt des autres
comme tiers. Dans I'échange, le tiers est toujours inclus” (GODELIER 1996, p. 61).

25.“Se vocd tomar uma relagdo triddica ordinaria. vocé€ encontrara nela um clémento mental.
(...) A andlise, por exemplo, da relagio em que “A dd B para C”. Agora o que ¢ dado? Isto
ndo significa que A ponha B de lado e C subseqiientemente o tome para si. Nio significa
ainda que haja qualquer transferencia de material
Consiste em que A faz de C o possuidor de B, de acordo com a Lei. Deve haver um tipo
de lei antes que possa haver qualquer tipo de doagido ainda que seja a lei do mais forte”
(PEIRCE, 1958, p. 331).
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Em um recente trabatho. Godbout (2002, p. 151) escreveu que o
dom nio devia ser estritamente concebido ¢ analisado em relagio a circulagio
do objcto em si, mas levando em conta o ponto de vista dos atores sociais.
Godbout estd reagindo contra o que cle denomina de “concepgdo extrema™
do dom “definida somente por aquilo que circula ou (...) pelo fato de quc hd
ou ndo um contra-dom™. D¢ acordo com Godbout (ibid.. p. 152). isso ¢
precisamente o que Marcel Mauss pretende fazer em o Ensaio sobre a dadiva:
“em vez de se satisfazer cm observar somente o que esta circulando numa
dire¢io ou noutra, cle perguntou a si proprio sobre a questdo do significado
dessa relagdo™.

De acordo com Godbout (2000, p. 174) “"o primeiro presenle ou a
primeira troca™ (“first gift”™) — que ndo ¢ reciproco ¢ ndo ¢ o resultado da
reciprocidade — eria o sistema. O primeiro presente poderia ser a solugdo do
conhecido dilema do prisionciro. que ¢ bascado numa situagdo em que dois
individuos tém diferentes modos de medida da atitude proposicional do outro.
De acordo com Godbout (ibid.) ¢ Caillé (2000 p. 48-49). a dnica solugio a
esse dilema € arriscar comegando com o primeiro presente. Caillé ¢ Godbout
concebem isso como um terceiro paradigma para as ciéneias sociais, que
engloba o individualismo metodologico ¢ o holismo. Mas, de acordo com
nosso modelo kaingang, essa agdo primordial ndo deve implicar escolha
altruista individual bascada num terreno psicolégico (um tanto que l6gico),
como Caill¢ ¢ Godbout propuscram.

A solugdo dos Kaingang ao problema do primciro presente ¢
socioldgica de ponta a ponta. O modelo kaingang ¢ bascado na instituigiio
da complementaridade entre parceiros assimétricos a partir de uma ordem
zero de sociabilidade que é sempre (¢ que nunca deixa de ser) a totalidade
soctal: a metade kamé. Na auséncia da relagdio inicial ou da configuragio
triangular adequada. deve haver um cvento primordial que engendra essa
configuragio ¢ que cria 0 contexto para as intcragdces posteriores. Na narrativa
da inundagao kaingang, a “lei do mais forte™ de Peirce é simplesmente a
anterioridade ou o englobamento precminente dos sobreviventes kam¢.
A vida social ndo ¢ bascada na troca em si mesma (como num principio
implicito), mas na institui¢io™ socioldgica explicita da parceria entre classes
complementares ¢ assimétricas, emergentes de uma totalidade preexistente.

26. De forma interessante, Lévi-Strauss (1968, p. 1151 menciona que o dualisino social ©
frequentemente concebido como uma reformia social deliberada.
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Resumo

A natureza das organizagdes sociais dualistas e o papel da reciprocidade
estiveram no centro da pesquisa antropolégica sobre as sociedades Ge e
l$ororo do Brasil a partir dos anos 1920. Diferentes teorias foram propostas
pura cxplicar a relag@o existente entre a ideologia dualista e a grande variedade
de préticas de reciprocidade associadas a esta ideologia. A partir de dados
de campo coletados entre os Kaingang do sul do Brasil, este artigo reexamina
o papel atribuido a troca e a reciprocidade a luz de um contexto ritual
especifico: o grande ritual anual do segundo funeral, chamado Kikikoia. O
artigo também propde uma releitura do Ensaio Sobre a Didiva de Marcel
Mauss, focalizando particularmente os problemas da didiva inicial e da
obrigagio de retribuir.

Abstract

The nature of dual social organizations and the role of reciprocity
have been at the center of anthropological research on the Ge and Bororo
indigenous societies of Brazil since the 20’s. Different theories have been
proposed to explain the existing relationship between the dualist ideology
and the great variety of reciprocity practices associated to this ideology.
Drawing on fieldwork data collected among the Kaingang in the south of
Bravil, this article reexamines the role attributed to practices of exchange
and reciprocity within a specific ritual context: the great annual ritual of the
vecond funcral, called Kikikoia. The article also introduces a new reading of
Muuss’ The Gift, focusing particularly on problems related to the initial gift
und the obligation to give back.
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