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RESUMO

Os povos das florestas, com suas mitologias, rituais e ética, estabelecem relagoes
importantes entre sujeitos diversos: toda a criatura vegetal, animal, humana e mineral,
bem como o vento, a terra, as estrelas, o fogo, o trovio, as dguas, as montanhas,
tornam-se os sujeitos desta relagdo, que se estabelece como sagrada. Desse modo os
espagos sio dotados de espirito e contém em si uma diversidade de outros espiritos,
todos eles sendo expressoes da vida e portanto, companheiros, ajudantes. Certas vezes,
quando zangados, interagem criando desarmonias e moléstias. Hd nessa sacralidade
espacial a aceitagdo das emanagoes polares do espirito, mas também hd a busca do
acordo, da harmonizagio do sujeito indio com o sujeito natureza. Daf resulta que as
geografias sdo vivas, que a Mae Terra ¢ sagrada e que ndo hd nada a partir dela que nio
0 seja também.

PALAVRAS-CHAVE: Povos da floresta. Espacialidades. Sagrado. Mito. Rito.

ABSTRACT

The natives of the fovests with their mythologies, vituals and ethics have established important
rvelations between diverse elements of the fovest, such as mineval, vegetal, animal and human
also with air, earvth, stars, five, thunder, water and mountains, thus they became subjects of
these relations and considered these velations as sacved. In this way they claim the spaces as
spivits and these in turn contain in them the diversity of other spirits. All of these spivits ave
expressions of their life and thevefore ave companions and auxiliaries. Sometimes when these
spivits become angry, they create disharmony and disorder. In this sacred space also exists the
acceptance of diffevent emanations of the spivits, at the same time theve is a search for consensus
and harmonization between the human person and the natuve. The vesult of this velation
is a visible living geography, such as the sacred Mother Eavth and nothing apart from her.
KEYWORDS: Natives of the forest. Spaces. Sacred. Myth. Ritual.
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INTRODUCAO

Definir espacialidades e compreender como estas interagem com uma
dada cultura ¢ também uma tentativa de capturar uma “fotografia” da alma
de um povo. E importante lembrar que para que a alma nao seja “capturada
por causa da tiragem de uma foto” ela precisa langar uma magia, esta magia
implica em nunca se dar a conhecer completamente. Sendo assim, este artigo
visa a artimanha de capturar uma imagem espacial e ao interpretd-la buscar
rogar os meandros da alma de um povo, sabendo que esta alma nunca se dard
a conhecer totalmente, teremos, porém, seus reflexos.

Inicialmente € preciso descrever alguns conceitos a fim de que estabele-
gamos uma linguagem comum para que possamos desenvolver o pensamento
conforme coordenadas bem estabelecidas.

Fickeler (2002) aponta para o fato de que os fenémenos religiosos estao
em “relagdo real com a superficie terrestre” (p. 7), A religido e o ambiente se
relacionam intima e constantemente. A Geografia da Religido visa a compre-
ender esta relagao, descrevendo-a e interpretando-a.

Para vislumbrar e acompanhar o encontro entre o espago ¢ a cultura
necessitamos de um olhar atento para os detalhes que compoem os espagos
e para os comportamentos culturais, no especifico da religido: os rituais, os
textos sagrados, os simbolos, os comportamentos éticos, os lugares sagrados
e muitos outros dados importantes que podem nos auxiliar no estudo deste
€spago comunicativo.

Conforme Rosendahl (2002) tanto a Geografia quanto a Geografia da
Religiao sao duas praticas sociais. “Ambas, geografia e religidao se encontram
através da dimensao espacial, uma porque analisa o espago, a outra porque,
como fendémeno cultural, ocorre espacialmente” (p. 11). Deste modo, espago
¢ a¢3o humana se relacionam em duas dimensoes, a objetiva e a subjetiva. A
mente humana, em suas multiplas instdncias que se relacionam ao pensar e
sentir, ¢ que se desdobra em um agir continuo, transforma, significa e ressig-
nifica os espagos.

Claval (2002) observa que a Geografia Cultural nio pode focar-se ape-
nas em aspectos direcionados para o entendimento da agao das pessoas sobre a
superficie da terra, deixando de lado as questoes pertinentes as representagoes
e as comunicagoes. Assim, a nova Geografia Cultural volta-se também para
a compreensio dos cédigos simbodlicos que constituem a formagao de uma
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cultura. Os simbolos possuem um valor e uma forga tal que nao podem ser
desconsiderados ao se pretender abordar temas relacionados a Geografia da
Religido, pois estao presentes, segundo Jung (1997), em todos os tipos de
manifestagoes psiquicas. “Existem pensamentos e sentimentos simbdlicos, si-
tuagdes e atos simbdlicos” (Jung, 1997, p. 55), e as geografias podem ser com-
preendidas no contexto cultural, também pelas suas significagoes simbolicas.

Os simbolos proporcionam chaves de leitura que permitem langar novas
visoes sobre os espagos concretos. Conforme Chevalier e Geerbrant (2005,
p-13) “reabilitar o valor do simbolo nao ¢, de modo algum, professar um sub-
jetivismo estético ou dogmatico”. Os simbolos permanecem na histéria nao
suprimindo a realidade, apenas lhe acrescentam uma outra dimensao, possi-
bilitando estabelecer relagoes extra-racionais e imaginativas. “Retomando as
palavras de Hugo von Hofmannstal, o simbolo afasta o que estd préximo,
reaproxima o que estd longe, de modo que o sentimento possa apreender tanto
uma coisa como a outra” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2005, p.13).

Todo simbolos nos apresenta variadas possibilidades interpretativas, um
simbolo em esséncia nao se presta a0 dogmatismo. Quando um simbolo se
transforma em sinal, ele morre enquanto simbolos e torna-se portador de um
unico e indiscutivel significado. Nosso olhar, ao contemplar a paisagem em sua
relagdo com a cultura indigena, pretende-se aberto, favorecendo a integragao
de multiplos sentidos. Nossa tarefa nio ¢ fechar realidades abordando apenas
uma Unica interpretagao, mas abrir janelas que permitam perceber fragmentos,
reflexos de uma realidade que extrapola nossa condi¢ao racionalista de captar o
mundo e seus sentidos.

Qualgquer conteido simbdlico, qualquer objeto, jid que todos os objetos podem também
ser considerados como simbolos, qualquer comportamento de cunho cultural pode ser
interpretado (vale dizer analisado) sob virios pontos de vista (Aucras, 1980, p.19).

A cultura ¢ sustentada por uma gama muito ampla de simbolos, para
Claval (2002) a cultura se apresenta como o resultante de representa¢oes que
sao transmitidas e isto inclui o meio ambiente e as agdes humanas sobre este
meio. Para Claval o universo ¢ constituido de materialidades e também de hu-
manidade. Deste modo, os fatos culturais delineiam as geografias do mundo.

Para Cosgrove (2003) os codigos culturais de comunicagao, ou seja,
as produgbes simbdlicas, incluem “ nio apenas a linguagem em seu sentido
formal, mas também o gesto, o vestudrio, a conduta pessoal e social, a musica,
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a danga, o ritual a cerimonia e as construgoes” (p. 103). E tarefa da geografia
cultural reconhecer esses simbolos e compreender-lhes os sentidos na medida
em que configuram as espacialidades e que, portanto, dio ao espago geogra-
tico por origem amplo e indefinido, caracteristicas e delimita¢bes as quais di-
versos sentidos sao agregados. O mundo habitado transforma as geografias, e
neste ato de habitar, seres humanos, animais, vegetais, minerais, entre outros,
ocupam posigoes, muitas vezes, diversas.

Gil Filho (2008) explicita espago de representagio do sagrado e a ter-
ritorialidade do sagrado apontando para o fato de que:

O espago de representagio vefere-se o wma instincin dn experiéncin dn espacialidade
origindrin na contextualizagio do sujeito. Sendo assim, trata-se de um espago simbolico
que perpassa o espago visivel e nos projeta no mundo. Dessa maneira, articula-se o
espago da pratica social e de sua matevialidade imediata (p. 101).

Deste modo, descrever espacialidades indigenas exige a compreensao de
seus afetos e de suas formas de ver o mundo e agir nele. Exige a compreensao
de sua experiéncia espiritual cotidiana e solidificada em fortes tradigoes, ree-
ditada nos rituais e inspirada nos mitos. Os mitos sio historias sagradas que
impregnam a cultura indigena de uma forte sentido de perten¢a ao mundo,
sao também a voz da préprio contorno geografico e seus habitantes traduzido
em verbo.

Ser bicho do mato, ¢ mais do que ser do mato, ou ser apenas bicho ¢é
ter do mato a forga de todos os bichos, e ter do bicho a natureza profunda e
prodigiosa do mato.

O CONTORNO DO GRANDE ESPIRITO
DELINEANDO AS GEOGRAFIAS

Conta a mitologia Kaingang que na luta constante entre forgas opostas
e na busca do triunfo do bem sobre o mal desenrolou-se uma histéria de tragé-
dia e amor. A narrativa apresenta a seguinte trama:

Naipi uma belissima jovem estava prometida para casar com o Mal, a
grande serpente Mboy. Ela era a filha do cacique e, portanto, sua entrega tinha
uma significa¢ao profunda.

O casamento jd estava marcado, e as preparagdes para este importante
ritual jd aconteciam, com estas nupcias a aldeia poderia deixar de temer o Mal
e teria o triunfo do Bem.
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Porém, Naipi por um encontro do destino conheceu Tarobd, um guer-
reiro bravo, formoso kaingang que ao conhecer Naipi imediatamente ficou
encantado pela jovem. A paixao se instalou mutuamente em ambos os jovens.
Uma vez despertada a chama da paixao eles nao mais podiam controlar o im-
peto de estarem juntos.

Apds muitos momentos ternos e entre as juras de amor fugiram em
uma canoa, na véspera da festa do casamento de Naipi com a Serpente Mboy.
Mas o Mal, a Serpente, com todo o seu poder sabia de tudo e demorou para
comegar sua vinganga.

Quando os dois estavam descendo pelo rio, felizes em sua canoa, viram
o Mboy na forma de uma grande serpente que se retorcia no espago e se langava
com forga, bem no meio do rio. O momento foi terrivel com grandes abalos no
profundo leito do rio, entdo uma grande cratera se abriu no fundo das dguas
que se tornavam cada vez mais turbulentas. As dguas todas se precipitaram
nesta cratera, inclusive Naipi, Tarobd e a canoa.

Deste modo, surgiram as famosas Cataratas do Iguagu. Tanta beleza
das dguas oculta em seu interior uma histéria de amor e de fidelidade, mas
também de furia e de vinganga.

Mboy nao satisfeita em meio a toda esta gigantesca movimentagao que
causara nos dos elementos da natureza, ainda fez mais, transformou Taroba
numa palmeira, bem no alto das quedas e Naipi numa pedra, I4 no fundo das
dguas. Os dois estavam distantes, porém na mesma diregdo.. Assim, pensava
Mboy que eles estariam para sempre a se contemplar sem poder chegar jamais
perto um do outro. Deste modo, o castigo seria completo e perene.

Porém, a histéria provou que o Bem sempre triunfa sobre o Mal, pois o
amor venceu de alguma forma.

Quando o vento minuano vem assobiando do lado sul ele sacode a copa
da palmeira e Tarobd aproveita para enviar a Naipi sussurros de amor. Quando
chega a primavera e os perfumes no ar sao muitos, quando as flores balangam
e se soltam de seus cachos Naipi tem um véu formado pelas dguas limpas ¢
brilhantes que lhe adorna a fronte e a consola. A natureza toda parece fa-
vorecer a uniao antes impossivel, pois o arco-iris quando surge viabiliza elo
sagrado de Naipi e Tarobd, Quando o arco-iris surge ele une palmeira e pedra
e entre suas cores suaves 0 amor dos jovens se consagra, deste modo a paixao
eterna se realiza em cada arco-iris. E a natureza torna-se o leito de amor, cores
e perfumes que acolhe os enamorados e possibilita a concretizagao do amor.
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(Borg, 2001, p.56)

Neste mito que retne a temdtica do amor, da natureza, e da luta entre
o Bem e o Mal, encontramos a geografia modelada pelas forgas sobre-naturais
e encontramos varios elementos sagrados como a dgua, a pedra, a planta e o
arco-iris. Todos estes elementos dIvinos sao personagens da histéria a0 mesmo
tempo em que formam a paisagem, que se demonstra ativa, viva, transforma-
dora e dotada de imanéncia. “Os indios se dirigiam a todo ser vivente como
“vOs” — as drvores, as pedras, tudo” (CAMPBELL,1990, p. 82).

Neste ato de tornar sujeito toda a natureza circundante os povos das flo-
restas transformaram suas relagdes com o espago em relagoes baseadas em uma
forte ética peculiar a todo o seu processo de sacralizagdo da vida e do espago.

A coisificagio do espago foi introduzida no territério nacional pela ins-
titui¢ao crista de um dado periodo histérico, interpretada pela colonia portu-
guesa na época da invasio do Brasil, 1500. A partir da chegada dos portugue-
ses em terras brasileiras a mata, o bicho, as riquezas minerais, € o0 proprio povo
indio foram vistos como “coisas” e a ideia do “nés” apartou-se de sua relagao
para ceder lugar para o objeto a ser explorado.

Quando 0 “vos” se transforma em “coisa”, vocé ji nio sabe de que velagio se trata. A
velagdo do indio com os animais difeve de nossa velagdo com eles, na medida em que
vemos os animais como forma infevior de vida. Na Biblia, somos informados de que
somos os senhoves da terra. (...) Um indio pawnee disse No inicio de todas as coisas,
sabedoria e conhecimento estavam com o animal. Porque Tivawa, Aquele-que-estd-
-acima, nio se divigin divetamente ano homem. Ele mandou alguns animais contarem
a humanidade que Ele se mostrava través da besta. E que o homem deveria aprender
com os animais, com as estrelas, com o sol e o lua® (CAmPBELL, 1990, p. 82).

Os animais, bem como todos os seres da natureza, sao também parte da
defini¢ao de uma geografia sempre em transformag¢ao. Temos nesta concepgao
o sagrado delineando o contorno dos espagos habitados pelas populagoes. Os
indios, cientes desta presenga, se relacionam com o seu entorno de modo a
reconhecer em todas as formas a existéncia o “nds”, o que vem a imprimir em
suas relagdes cotidianas com o ambiente um comportamento ¢ético profunda-
mente marcada pelo reconhecimento do sagrado.

NATUREZA: “CORPO DO DIVINO PAI”

Os espagos religiosos sao predominantemente organizados com o in-
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tuito de mobilizar nas pessoas emogoes € pensamentos que incitem a sua par-
ticipagao mistica e a sua atitude devocional.

Conforme Gil Filho (2008) “o espago ¢ singular na intuigao mitico-re-
ligiosa™ (p. 73), para este geografo “o espago sagrado ¢ produto da consciéncia
religiosa concreta e, neste contexto, nao ¢ possivel a separagao entre posigao e
conteudo (...)” (p.71).

Para os povos das florestas a dindmica do espago sagrado é completa,
circular, integrativa, e totalizante, pois nao hd a divisdo entre o sagrado e o pro-
fano. O sagrado esta presente em toda a natureza, a espacialidade circundante
do indigena ¢ por si s6 divina, seu cotidiano estd inserido neste espago sagrado
o que torna cada momento cotidiano um momento de vivéncia sagrada.

A musica popular brasileira, intitulada “Amor de Indio”, composta por
Beto Guedes e Ronaldo Bastos, inicia com o verso que diz que “tudo o que
move ¢é sagrado”. Na concep¢ao dos povos da floresta toda a vida é sagrada e
na concepgao da fisica contemporinea tudo que existe no universo est em mo-
vimento. O dtomo formador da matéria estd em constante movimento. Deste
modo, podemos chegar a compreensio de que tudo ¢ sagrado, tudo estd em
constante movimento e este ¢ o sentido no qual se move o afeto indigena.

Os povos da floresta compreendem que o sagrado se espraia em todas as
formas e é na relagdo com todas as formas de energia que ele dialoga com o mun-
do suprasensivel e percebe seu cotidiano como algo indissociavel do sagrado.

A natureza da qual emerge o indio apresenta-se para ele como o alfa e
o 6mega da existéncia.

Para o povo indigenan, os ancestrais que regem a natuveza acompanham todas a evolu-
¢do humana, como semeadoves que espalham sementes peln terra e observam, nutvem
e cuidam até que elas frutifiquem. O indio surgin desses ancestrais sagrados: sol, lua,
arco-ivis, tevra, dgua, fogo e ar. Dos veinos vegetal, animal, mineral. O ser indio foi se
amalgamando como esses seves sagrados. E dessa diversidade emergivam tribos, povos,
linguas. Essas tribos, de tido antigas, guardam a histovia de suas civilizagdo como um
sonho-memdoria, de um tempo tio vemoto que pavece até mesmo anteceder a memoria

do proprio tempo. (JECUPE, 1998, p. 58).

Este parentesco do indio com os elementos da natureza faz com ele es-
teja unido de um modo muito intimo a todas as forgas e formas que emanam
do Grande Espirito.

Na cangao Guarani, intitulada “Oreru Nhmandu Tupa” (Cp MEMORIA
Viva Gauran, s/d) os indios da comunidade de Sio Paulo, cantam para os
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seus pais que sao o Sol e o Trovao, nesta cangao reconhecem seu parentesco e
o louvam. Em outra musica Guarani, cantada pelos indios da aldeia Arco-Iris
de Piraquara/Parand, o texto expressa que a plantagao ¢ o corpo do divino pai

Nestes dois exemplos podemos verificar como a Natureza ¢ parte indis-
socidvel do Grande Espirito e como o ser indio significa também fazer parte
deste todo.

Jecupé (1998) atirma que para o indio todas as palavras possuem espi-
rito “um nome ¢ uma alma provida de um assento” (p. 13), deste modo toda a
vida exprime o espirito em movimento. “Cabe lembrar que tudo entoa: pedra,
planta, bicho gente, céu, terra” (JECuPE, 1998, p.13).

Este entoar de todos os espiritos, que ¢ o existir da propria natureza, é
ritualizado diarimente pelos indios em seus cantos e dangas sagradas.

RITUAL: ONDE O ESPACO CANTA E DANCA COM O INDIO

Um xama bosquimano descreve sua experiéncia ritualistica da seguinte
forma: “Quando as pessoas cantam, eu dango. Eu entro na terra. Vou até um
lugar como aquele onde as pessoas bebem dgua. Fago uma longa viagem para
muito longe” (CAMPBELL, 1990, p. 91).

Assim, verificamos que a experiéncia mistica indigena nao se baseia em
afastar o sujeito de sua natureza e de seu espago, ao contrario, enraiza o ser ¢
aprofunda-o em suas proprias origens naturais. A sabedoria e o conhecimento
sao revelados pelo encontro intimo entre o Indio ¢ a Mie Terra. Deste modo,
ao contrario da visao psicanalitica ocidental que descreve a jornada solitdria do
individuo rumo a diferenciagao, os Indigenas entregam-se a experiéncia misti-
ca da indissociag¢do, do retorno de sua natureza pessoal a natureza primordial,
coletiva e sustentadora.

Na observagio dos ritos podemos compreender que a religido do indio
¢ uma religido da natureza.

A paloavya veligido significa veligio, veligon: Se dizemos que i wma sinica vida em nds ambos,
entiio, minba existéncia sepavada foi ligada avida una, veligio, veligada. Isso estd simbolizado
nas imagens dn veligido, que representam aquela unido (CAMPBELL, 1990, p. 224)

Neste sentido talvez seja inadequado utilizarmos a palavra religiao em se
tratando de cultura indigena, uma vez que para os indios nao hd necessidade
de haver uma religa¢ao, pois este ji se percebe intimamente ligado a Natureza
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e portanto, a0 Grande Espirito, 4 Grande Mae. Nao ¢ preciso “religiao” para
realizar esta consciéncia unificadora, pois ela jd existe na interioridade de cada
indio. Seus rituais e sua mitologia mostram claramente como estes povos €s-
tao inseridos no mundo natural e como compartilham dos poderes da natureza
para viver uma vida curativa.

Os indios Navajos, conforme Sandner (1997) possuem uma antiga tra-
digao conhecida como o caminho do pélen. O elemento pdlen significa entre
outras coisas a paz, a prosperidade, a felicidade e a beleza. Este caminho ¢
aquele que conduz a pessoa as béngaos, ou ao reconhecimento da abundancia
de plenitude em sua vida. Certas vezes, o pdlen extraido do pendao do milho
¢ espalhado nas cabegas e nas bocas, como simbolo desta ben¢ao. “O milho
¢ o eixo da vida navajo, ¢ o polen ¢ a sua esséncia” (SANDNER, 1997, p. 187).

Todos estes elementos passam por um processo de personificagao, o Mi-
lho passa a ser o Menino Milho Branco, e a Menina Milho Amarelo, o Pdlen
se personifica como Menino Pélen e Menina Besouro.

O Besouro se encontra como inseto no local onde existe o pdlen do milho
e ele ¢ conhecido como o amadurecedor, simbolizando o poder fertilizador.

No ritual o poder do poélen ¢ invocado a fim de que se afastem os peri-
gos e se encontre a paz. Os inimigos devem ser pacificados pela magia do ritu-
al. Os cantadores proclamam que a cura simbdlica acontece quando a pessoa
abre seus olhos e enxerga a santidade, a beleza.

O caminho do pdlen conduz a cura, porque € integrativo e permite que
o todo se expresse novamente na forma circular, o que permite que o mundo
se expresse sem apéndices ou arestas. Os ninhos das aves sao circulares, muitas
mandalas de cura so circulares e por vezes a organizagao das morarias indi-
genas também o so.

Os indios cantam e dangam em circulo, seu ritual é a reafirmagao de
uma vida plena, na qual o espago toma parte ativa. “O circulo sugere imediata-
mente uma totalidade completa, quer no tempo, quer no espago” (CAMPBELL,
1990, p. 225).

No caminho do pdlen ¢ preciso que a pessoa abra seus olhos e perceba
a beleza que existe em sua frente, atrds de si, de seu lado direito, lado esquer-
do, ¢ preciso que a pessoa se descubra viva em um mundo vivo, ¢ preciso que
respire o pdlen e se sinta fértil para fluir circularmente em harmonia com todo
o espago natural.

No ritual o corpo torna-se ativo, ¢ nele que se realiza toda a mistica, seja
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no corpo da terra com suas espacialidades, seja no corpo fisico do indio que
nele se orienta e integra.

Eo corpo que entra em “participagao mistica”, em éxtases. Este mesmo
corpo ¢ a sintese de inimeras energias que constituem o ser indio. Confor-
me certas nagoes indigenas brasileiras, como os Tupinambd e Tupi-Guarani, o
corpo por meio dos rituais realiza a delicada afinagdo da mente e do espirito.

Os Tibuguagu entendem o espivito como muisica, uma fadn sagradn (né-enpovi) que se
expressa no corpo: ¢ este, por sua vez, € flauta (Umban), veiculo por onde flui o canto
que expressa 0 Avd ( o ser luz-som-muisica), que tem sua morada no coragio. Essa
flauta é feita de urdidura de quatvo angds-mirins (pequenas almas), que fazem parte
dos quatro elementos: tevra, dgua, fogo e ar. Eles precisam estar afinados pava melhor
expressar 0 Avi  que ¢ a poredo-luz que sustenta o corpo-ser, que, para os ancestrais
€ 0 fogo sayrado que move os guerveivos, dando-lhes vitalidade, capacidade criativa e
realizadora.. Poy isso fez o Jevoki, o danga, com o fim de afinar todos os espiritos peque-
nos do ser. Pava que cante sua maisica no vitmo do covagio da Mdie Terra, que danca
no ritmo do coragio do Pai Sol, que, por sua vez, danga no ritmo do Mboray, o Amor
Incondicional, abengoando todas as estrelas [...] (JECUPE, 1998, p. 24).

Os mitos religiosos, por meio da palavra simbdlica, contam histdrias
sagradas sobre o surgimento dos corpos no universo e a sua transformagao
pela morte. Os ritos sacralizam o tempo, essa circularidade marca o ritmo da
existéncia de cada um. Sendo assim, o mito explica os ciclos, o mito nasce do
mistério e por meio da linguagem simbdlica se torna acessivel aos seres, en-
quanto que o rito marca o corpo por meio do vivido.

O MITO NA SACRALIZACAO DO ESPACO

“A sacralizagao da paisagem local é uma fung¢ao fundamental da mitolo-
gia” (CAMPBELL, 1990, p. 97).

O mito sintetiza o mundo, o espago, atribui significados e torna a vida
uma experiéncia dotada de sentido, mesmo que a interpretagdo seja sempre
incompleta, o mito providencia sentidos, fornece dire¢bes e organiza espagos.

As palavras mito e mistério possuem a mesma raiz, aquilo que nao se ex-
plica ¢ o mistério e aquilo que emudece e se mostra apenas enquanto simbolo,
enquanto metdfora constitui o mito.

N3o hd como falar dos mitos sem falar nos mistérios. As palavras mito
e mistério se assemelham e ndo ¢ por acaso que possuem a mesma raiz. O
mistério ¢ aquilo que nao pode ser explicado, ele é oculto, silencioso, existe em
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poténcia. Os mitos sao por exceléncia veiculos do mistério, pois mesmo sendo
a expressao deste continuam a guardar o mistério em sua esséncia.
A palavra mistério tem origem na raiz “my”, desta raiz derivam dois

A

verbos gregos “mye6” que significa iniciar nos mistérios e sagrar, instruir, e
“my6” que significa o fechamento dos olhos e da boca, o ficar em siléncio.
Desta mesma raiz deriva o termo latino “mutus”, mudo, e o termo grego “mu-
thus” ou “mythos”, que vincula aquilo que emudece ao mito.

“O mito se expressa somente em linguagem simbdlica” (DIeL, 1991, p.
27). Os diversos mitos indigenas sao a expressao das forgas naturais agindo por
meio dos elementos e se comunicando com a humanidade. Na relagio mitolé-
gica com o espago o povo das florestas atribui ao espago a sacralidade e o poder
que encontra também em si mesmo.

O mito transforma-se em realidade imediata e exerce sua influéncia no
espago, no corpo e na psique do individuo que se identifica com seus aspectos.

O mito também veicula ideias que comportam as expressoes de género,
para o povo Dessina, por exemplo, que habita entre os rios Tiquié e Papuri,
no Amazonas, o mito de origem do mundo e da humanidade conta que no
principio nao havia nada e a mulher se fez por si s6 ¢ a partir dela se fizeram
todos os seres.

Os mitos, conforme a perspectiva junguiana, emanam diretamente do
inconsciente coletivo e apresentam arquétipos com for¢a mobilizadora do in-
consciente pessoal. Nesta perspectiva, os mitos sao mobilizadores de energias
e orientadores de atitudes, pois emocionam e tocam o ser humano naquilo
que se enraiza em suas proporgoes primeiras, primitivas, originais. Os mitos
nascem do inconsciente e se tornam visiveis e interpretaveis pelo consciente.
Na relagao do ser humano com seus espagos circundantes o mito se torna ato
cotidiano e paisagem palpdvel.

Um exemplo disto ¢ o mito das Cataratas do Iguagu que jd foi apresenta-
do neste texto. As paisagens e as formas de toda a complexidade de vida sdo en-
tendidas pelos povos das florestas com a ajuda de seus mitos. Conforme Boff
(2001) os indios Kaingang contam como diferentes animais e aves ressurgiram
ap6s um grande dildvio. Ap6s o dilivio sobreviveram apenas alguns poucos
indios da nagao Kaingang que ficaram sozinhos e tristes sem os companheiros
animais, sem o canto das aves e suas cores que tanto lhes agradavam. Muito
suplicaram ao Grande Espirito para que este povoasse novamente a terra com
outras formas de vida, tao preciosas para eles.
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Um dia suas suplicas foram ouvidas e o Grande Espirito fez com que
descesse a terra um herdi antigo, ele deveria proferir o nome de cada ave e ani-
mal, e ao recitar também descreveria o comportamento de cada um deles, lhes
daria identidade e realidade.

Tomando em suas maos cinza e carvao recolhidos da primeira fogueira
feita pelos indios Kaingang e também orvalho da manha para dar liga aos ele-
mentos, ele comegou a modelagem e o entoar mdgico das palavras.

Sua primeira obra foi a onga, a grande senhora das florestas, e depois
foram seguindo um a um os outros animais, as aves, cada um recitado e mode-
lado de modo a restaurar-lhes o seu espirito completamente. Também ensinou
a sua cria¢ao todos os sons de sua sabedoria primitiva, o urro da onga, o canto
do uirapuru, etc.

Assim todos recuperavam a integridade, a beleza, a forga, a sagacidade,
agilidade, sabedoria. As pessoas nio estariam mais sozinhas.

Este mito mostra a solidao do ser humano indio quando destituido dos
seres companheiros, dos animais e das aves. O espago, na cultura indigena, ¢
espago de encontro, de partilha, e de estabelecimentos de vinculos profundos.

Os mitos ¢ os ritos indigenas recriam diariamente estas relagdes e esta-
belecem os espagos como elementos sagrados, bem como sacralizam, também,
todas as complexas formas de existéncia que nele habitam.

Os indios nas pinturas ritualisticas, nio estao se embelezando apenas, o
principal em suas pinturas ¢ realizar a mistica de participagao da alma do indio
com a alma da natureza, a fim de que suas caracteristicas sejam compartilha-
das. Ex: pintar o corpo imitando a pelagem da onga, significa a comunicagao
entre seu espirito e o espirito da onga e a possibilidade de compartilhar da
destreza, suavidade e precisio que este animal possui.

O espago da casa de reza, da floresta, do local onde a fogueira ¢ acesa
entre outros nao ¢ coisificado, ele ¢ habitado, ele possui espirito, ele é vivo e
portanto, ativo na vida da comunidade, intercambiando constantemente ener-
gias, vontades e agoes.

CONSIDERACOES FINAIS
Cabe afirmar que esta tematica ¢ por demais ampla, ainda mais que cada

tradi¢ao indigena, cada povoado, € distinto dos demais e que as generaliza¢oes
sempre acabam por traduzir inverdades acerca do modo de vida e das concep-
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¢oOes tao diversas destes povos.

Para evitar tais desvios partimos de uma ideia expressa pelo indio Kakd
Werd Jecupé (1998) que afirma que o que unifica a todos os povos ¢ o respeito
e amor pela Mae Terra, isto significa que o espago sagrado ¢ tema deste artigo,
mas também ¢ a sintese unificadora do ethos indigena em sua relagio com o
mundo.

Como foi dito no inicio deste artigo, a construgao desta reflexao foi um
exercicio, uma tentativa e vislumbrar um pouco da alma indigena, sabendo que
este pouco nao deve ser confundido com o todo.

A vida indigena no Brasil e em muitos outros paises constitui uma mar-
ca, uma heranga para todos, indios e nio indios. O caminho do pdlen ainda
se mostra como um caminho vidvel, enquanto houver espagos habitados nao
apenas pelos humanos, mas por ampla fauna e flora, ndo haverd solidao e nao
havendo solidao poderemos experimentar o significado das palavras: experién-
cia mistica, encontro, pertenga, religido, amor, compaixao, respeito, justiga...

Enfim, a sacralizagdao das geografias, além de uma posi¢ao particular de
compreensio de mundo conduz ao encontro do Eu com o Tu e favorece inclu-
sive o didlogo entre as diferentes religioes, etnias e espécies.
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