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ÍNDIOS E BRANCOS NA MITOLOGIA WAIÃPl: DA

SEPARAÇÃO DOS POVOS À RECUPERAÇÃO DAS FERRAMENTAS

Dominique T. Gallois (+)

A utilização da tradição oral como uma fonte privilegiada para o
estudo da História Indígena coloca, entre outras, a questão da relação
entre Mitologia e História. Na presente comunicação (Í) procuro abordar
esta problemática, examinando alguns episódios da mitologia dos índios
Waiãpi do Amapari (Amapá).

Para um povo em migração, como foi o caso deste grupo Tupi, o
mito pode revelar aspectos da adaptação a um novo ecosistema (%) e.
sobretudo, fazer referência a situações de contato que foram integradas
à tradição mítica, respondendo à necessidade de ''situar'' e ''se situar
O mito, neste sentido, tem um valor explicativo, legitimando os aconte-
cimentos históricos dentro da lógica de pensamento e do sistema de valch
res da sociedade que o produziu.

Dois séculos de cantata

As referências aos Waiãpi, nos documentos históricos, cobrem um
período de dois séculos aproximadamente, o que permite reconstituir a
história e o percurso da migração que levou este povo Tupi, originário
do baixo Rio Xingu, para sua atual localização, na região'de fronteira
entre o Território Federal do Amapá e a Guiana Francesa. Nos últimos
150 anos ocorreram fases de convivência com segmentos da sociedade
brasileira e outras de isolamento (u. Nesse período, observa-se certa
correspondência entre os episódios registrados nas fontes e os relatos dos
próprios índios. Isso permite, até certo ponto, ''datar'' algumas das atua-
lizações identificadas na mitologia deste povo, assim como contextualizal'
alguns motivos recorrentes nas suas narrativas míticas: entre estes. a
preso.nça dos brancos e a questão das ferramentas são especialmente
significativos.

(+)

(1 )

(2)

(3)

Do Departamento de Ciências Sociais da Faculdade de Filosofia. Letras e
Ciências Humanas, USP.

Comunicação originalmente apresentada no Grupo de Traba]ho "História indígena
e do Indigenismo" no Encontro da Associação Naciona! de Pós-Graduação em
Ciências Sociais, realizado em Águas de São Pedra, outubro de 1984.
Não tratarei deste aspecto na presente comunicação; ver P. Grenand (1982:145-

Para as etapas da migração (séculos XVlll e XIX) e o histórico do contato
interétnico (século XX), ver Gallois, 1980.
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A convivência com brasileiros -- tal como está registrada nas tradi-
ções do grupo -- teve, sempre, conseqüências desastrosas:..pelo .alastra-
mento de doenças que dizimaram as aldeias; pela ''saída'' de famílias
inteiras. rumo aos núcleos regionais, donde raramente voltavam; pela
conseqüente desestruturação que estas baixas impuseram aos Waiãpil.O
contato com os brancos, no entanto, sempre foi procurado pelos índios
que orientavam seus deslocamentos e a construção de novas aldeias em
junção das trilhas percorridas por balateiros, seringueiros e, mais recen-
temente, caçadores de felinos e garimpeiros. As famílias que seguiam
esses forasteiros, rio Jari abaixo, tinham -- segundo as mesmas tradições
-- um objetivo bem definido: ''iam procurar ferramentas

Essas mercadorias tão procuradas (machados de ferro, armas de
fogo, facas, pano e miçangas) impulsionaram vários movimentos territo-
riais. ora rumo ao sul. ora rumo ao norte; ao mesmo tempo, deram
origem a um intenso complexo de trocas intertribais. Nesse contexto,
não é de se estranhar que as ferramentas se constituam num motivo tão
importante na mitologia dos Waiãpi.

contradição, a impossibilidade de sair deste sistema, onde reina, agora, «
''diferença''

O ensaio de Da Matta sobre o ''Mito e Antimito entre os Timbira
(1970) esclarece este momento de ruptura, comparando dois episódios: o
mito que trata da obtenção do fogo e o que explica a origem do homem
branco (mito de Auké). A análise mostra que ''o mito deve encerrar
somente oposições entre planos que se complementam, ao passo que o mito
de Auké -- o antimito -- possui um caráter mais dinâmico, possibilitando
a criação de novas categorias e permitindo uma passagem para uma ordem
mais complexa, aquela da ideologia política'' (1970:104). O antimito
representaria a passagem de uma oposição entre Natureza e Sociedade,
normalmente enunciada nos mitos Timbíra, para aquela que separa Índios
e Brancos u). Auké, de fato, coloca uma relação nova para os Timbira:
a relação de dominação. Mesmo assim, no mito de Auké, ''os aconteci-
mentos do contato com o branco são entendidos pelos Timbira como resul-
tantes de uma base que é feita com os mesmos elementos dos outros mitos''
(idem) '''e

Resumindo esses exemplos, poderíamos tentar
tos que -- segundo as análises acima -- permitem
História. As passagens cruciais seriam:

identificar os momen-
diferenciar o Mito da

Mito e História: algumas interpretações

-- a quebra da reciprocidade e da complementaridade nas relações
entre os indivíduos, com a instauração de uma ''diferença'' que cria desor-
dem; essa desordem é sempre atribuída à ''irrupção'' do homem branco;As modificações que o contado interétnico imprime sobre as mitologias

e cosmologías indígenas foram analisadas por vários autores; o material
privilegiado são os ''mitos de origem do homem branco'' que, de acordo
com Carneiro da Cunha. constituem ''conceptualizações de uma situação
de desigualdade, o reconhecimento e a interpretação do fato colonial''
(1973:5). Assim, a ''irrupção'' dos brancos na mitologia indígena é geral-
mente percebida como um elemento de ruptura a partir do qual o Mito
se transformaria em História. Vejamos algumas interpretações, a partir das
quais será possível situar as narrativas Waiãpi.

Jacopin fornece um primeiro exemplo, tratando do mito dos índios
Yukuna da Amazõnia Colombiana (1977). O tradicional mito de origem
desses índios trata dos feitos de quatro heróis, os Ka/zípu l,aceno, criado-
res universais. O ciclo, normalmente, termina com a estória de /uruparl,
herói destruidor que acaba sendo eliminado pelos Ka/i/pu l,aceno. Com
isso, o mundo e a criação são dados como concluídos e os heróis voltam
para o cêu.

-- a alternativa que se coloca e exige uma escolha, entre duas ordens
sociais: a indígena e a outra representada pelo mundo dos brancos;

-- a introdução de uma noção de ''processo", ou
de uma ''abertura no círculo antes fechado do mito"

sela a introdução

Com esta oposição, Lévi-Strauss define a diferença entre Mito e
História: ''a mitologia é estática: encontramos os mesmos elementos mitcH
lógicos combinando-se de infinitas maneiras, mas num sistema fechado.
contrapondo-se à história que, evidentemente, é um sistema aberto''
(1978:61). Há, porém, como adverte o autor, um nível intermediário.
quando a oposição não se encontra bem definida. Este parece ser o caso
da maioria dos mitos de origem dos brancos, ilustrados pelo mito de
Auké. Seriam estas ''histórias (no plural) concebidas não já separadas

Na mitologia atual dos Yukuna, porém, a narrativa inclui um episódio
suplementar que diz respeito à criação do homem branco e à utilização
das armas de fogo. O autor considera que este episódio não se integra na
lógica tradicional do mito Yukuna: a ''irrupção'' dos brancos e a tentativa
de sua integração na lógica do mito constitui-se numa ruptura pela qual
a unidade verdadeira, isto é, a unidade mítica, foi perdida, definitiva-
mente. Segundo Jacopin, esta ruptura é aceita como tal, pelos Yukuna,
num sinal de impotência. Significaria a impossibilidade de resolver a

(4)

(5)

Ainda citando Da Malta: "Na medida em que se tenta fazer a sociedade voltar
a ser como era antes de Auké ter aparecido, a própria sociedade potencialmente
se transforma com o surgimento de. uma nova categoria: o homem branco
(1970:103)

A persistência das categorias de pensamento Timbira ficou ainda mais evidente
no movimento messiânico que surgiu entre os Canela, em 1963. Como mostra
Carneiro da Cunha (1973), esse movimento desenvolveu-se "conforme o mito dc
Auké", invertendo-o, porém. Negando as premissas do mito, ou seja, a escolha
feita pelos índios de preservarem sua sociedade, bs Canela assumiram, em 1963,
o papel dos brancos, donos de gado. As relações postas no mito de Auké se
inverteram mas as.,regras e a lógica permaneceram idênticas.
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la7n.61\ogia, mas como uma continuação da mitologia" (Lévi-Strauss, l emncenados em o.kaçãancestraisacogrupos locais Waiãniques ferem
ser
dn1978:61).' ' ' ' ''' ''''-'"' l identificados em relação aos atuais grupos locais Waiãpi.'Os'feitos dos

faími-)ue -- ''os que viram ,ra/ze/ar" (o herói criador)' -- situam-se no
tempo a-histórico das origens; os fama-ko, quanto a eles, são mais pró"

Mií. fsfóría «' f,adições o«ís do' Waíãpí "' l xim:l; e' ';=;'1=t-l:Ü '=;is mndizent«"=mq a realidade 'hde
mais prch
vivida no

Amapari.

':''L:=..1='S:i'.:!S:l;':':,,Õ:!:. ':,.:n!:=-'1:.!i!: q:.Ylij$ 1 .:;;.ê.!'=:=, =1:=:. U!\J=,.1:Üt- «l,:: :l:.S=!:.,?:;."T=!$HIH W :?q$yH#$1 1 W®©RÊH@il$@#WÜIB
«-"" ''.:"' '=.;mn =.RE'1='%:l=i"'ú';' :'''':'l;lil l l IÜ IHRE HX$RISW:ii:'$%B:ã
& ãl \TH E?glK;lH!!$!

ÇW.:;=.:':::#::.:iiii='wi:.n'sE'::::=!'i?aiTI ,gT. í';«.-;,"
..,.;â:==lWod!'=:'==.:: '=:lii:l;.:"?.=.:=ã:::==":? 1:

MitoparaaHistória. ' ' ' ' ' l surgiruma rupturas recuperada afavordos índios noepisódiofinal

E.©$WVHWW%PW : ;lli11T H:?(:'Tl:?T
r:l:.,IÍly:.:«:.:$1gE.í'T:'=2i!'i::=.1::iã J41ylb'aíl)=iap l ;..:.â..Fel!=. ':=:!: :y .:T='S.=:.':1"'g:.:.!: =smov:;::.!'":::,::11:1':1'.=y;.:«g'=.J]'.::]:E..b!$'U;.}: '#iü, !$'$1] 1 =:=1:f ..!"E!..:]:=;:.=,=]T'.]=':.'i.,l=':H: :::W:!.«-'" .:
;:"':z:: :.':=..F .L:?:n .:,;-.,: ;.:;'ü;,ã: i';G:;'.ãã; ;.ãi l :"=:=.'ã 'E=::âX }::yl:,i;2i'.=,''Eó:.:ÊZ;=;Zi='a= Évalorizar oo munou o grupo narrador, em relação a outros gmpos indí l :ucranosr dacaumoria que induz tantotosaíndios como os brancos -- e l

#$ Ejx! HX%ãWE'# ?Q#$$WgHgTfP?f :ll lmais confuso e complexo se apmxima da realço relato nistonco; este, l Com isso, teríamos um caso de integração bastante harmoniosa entre l
band, 1982:29-33). ' ' ' l Mito e História, sem que seja possível,'ou pertinente, diferencia-los.

Embora diferenças desse tipo possam ser identificadas nas narrativas
que coletei entre os Waiãpi do Amapari, veremos adiante que relatos

:g=i:':='\".y:!:Ei::= 'i=:="'bl'=ii2SC"',,=::11=.-''y H: l ' 'í'l. a' ";«;'.ãi;;ii;';="L .l;;l;iã;. '$1;ágil"Ó;''=1:;=1..:1='"g.=;;;il=.; '';''=' ;=: 1 ' ''''' '-" "'«'
rências a personagens e objetos evidentemente históricos, não modificam
o conteúdo do mito.

1 . A sequência apresentada no quadro abaixo foi indicada pelos pró-
prios narradores que -- pelo menos no que diz respeito ao ciclo'da

(6) O corpus mitológico dos Waiãpi é relativamente amplo e conhecido: F. Grcnand l I'iaçao'(conjunto'luç; l;uiuaillçilQb no que aiz respeitocontíciclo aa

®$HMgHy@ã$'glBHI.s%3n l m=WI $ gH?,.=r='ba;$:w,,q:..E

 
 



São episódios que encontramos em quase todas as mitologias dos
Tupi-Guarani e de outros povos da Amazõnia. Muitas vezes, foram tra-
tados como mitos independentes: esse é o caso do conhecido ''mito dos
gêmeos'' ou ainda do episódio da ''vida breve", tema analisado por Lévi-
Strauss em uma série de variantes (1964). No material Waiãpi, fica claro
que todos esses trechos fazem parte de um ciclo indissociável, que trata
da criação do universo e da civilização.

Conjunto 3: a civilização

A origem dos conhecimentos xamanísticos.

A origem do fogo (recuperação do fogo após o dilúvio).
A origem das diversas danças (vários mitos: como os Waiãpi apren-

deram as danças dos animais e dos inimigos).
Este último conjunto trata de aquisições que colocam em relação

l)omens e animais.
Assim, para tratar do papel dos brancos na mitologia Waiãpi, é

preciso apresentar, de maneira global, o ciclo mítico desses índios. A
ordenação dos episódios num quadro, embora incompleta e hipotética,
tem esta finalidade. Identifiquei três conjuntos, agrupados de acordo com
a ordem da narração e, nos casos em que não foi possível recuperar esta
seqüência, a partir de um critério de conteúdo.

No que segue, tratarei apenas do primeiro conjunto de mitos, sele-
cionando os trechos que põem em cena, diretamente, o mundo dos
brancos. No ciclo de criação (conjunto 1), o herói /arejar fornece aos
Waiãpi alguns elementos básicos de sua civilização: a agricultura, a dança
do puré. Mas sua obra consiste sobretudo em organizar o caos das ori-
gens: separando pessoas e povos, distribuindo conhecimentos e tecnolo-
gias. A análise mostra, entretanto, que esta obra instaura menos a civili-
zação que a ''condição humana

De acordo com a tradição oral, os Waiãpi aprenderam muito mais
elementos de sua cultura atual com os animais (os inimigos são vistos
no mito, como animais) e é disto que tratam os mitos do conjunto 3.
Em oposição ao ciclo de /arzejar, esses episódios põem em cena o mundo
da Natureza, com o qual há relações de continuidade e não de ruptura n)

Tendo em vista a totalidade dos três conjuntos resumidos acima, per-
cebe-se logo que a oposição fundamental não está situada entre a ordem
da sociedade indígena e uma outra ordem, representada pelo mundo dos
brancos. A criação dos brancos está totalmente embutida na lógica da
criação universal: os caras-ko são parte integrante da categoria dos ''hu-
manos'' e, como os Waiãpi, eles também têm ''vida breve". . . Vejamos,
então, os mitos '''

Conjunto 1: a criação

Criação do universo e da terra por /aneruaçu,

Criação da primeira humanidade: os Waiãpi, os brasileiros, os negros,
O filho de /al?eruaçu; /aríejar (cf. mito dos gêmeos) e subida do

criador universal para o céu,

A condição humana: dores do parto, dores de dente, a troca de pele,
as dificuldades da caça, a viagem de umo viúva para o céu,.

Origem das plantas cultivadas,

O fogo, o dilúvio e a segunda humanidade,

A morte de /anelar,
A viagem dos antigos para o Jvaíri(casa de .manejar).

Este conjunto trata essencialmente da separação entre os humanos
c os sobre-humanos (os criadores).

(7) Uma análise desses mitos torna-se necessária para fundamentar essa hipótese,
baseada num estudo sobre as práticas xamanísticas dos Waiãpi(ver Gallois, 1984
a e b). A continuidade existente nas relações entre os homens e a Natureza cons-
titui a base do xamanismo; ela se opõe à ruptura (atestada nos mitos do con-
junto l e 2) que marca as relações entre os homens e o criador, ou seja, a
ruptura que marca o eixo céu/terra. O xamã Waiãpi tem uma atuação compen-
satória -- poder-se-ia dizer uma preocupação "ecológica" -- fundamental na ma-
nutenção do equilíbrio entre os domínios terrestres que compõem o eixo hori-
zontal, na cosmologia desta sociedade Tupi-Guarani. Por outro lado, a vida
diária desses índios é pontilhada por uma série de cuidados e de proibições quc
visam justamente manter o equilíbrio entre os domínios terrestres: água/floresta/
serra/aldeia/roça; 'compensam' assim a ação predat6ria efetuada pelo grupo --
-- para sua sobrevivência -- sobre o mundo animal e vegetal. Anualmente, as
preocupações dos Waiãpi estão muito mais voltadas para este plano terrestre:
a devastação se está operando, paulatinamente, na região. Respondem com
a formação de novos xamãs que virão ajudar os mais velhos, aplacando os espí-
ritos terrestres e recuperando, através de uma comunicação mais intensa com os
donos" dos animais e das plantas, a abundância da caça e de outros produtos

silvestres necessários à subsistência dos homens.
Trata-se de resumos das diferentes variantes obtidas na região do Amapari. Uma
variante do ciclo de criação, contada por Tsiro e Kuiuri, em 1977, encontra-sc
-- traduzida -- em Gallois: 1980.

Conjunto 2: a estrutura do cosmos

A viagem para o céu do urubu de duas cabeças,

rypykoé e o mundo de baixo,

As borboletas que seguram o céu,

A origem da lua,
A mulher em pedaços ou origem das ''Plêiades".

Estes mitos explicam o eixo
Waiãpi.

vertical (céu/terra) na cosmologia
(8)
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Z)a criação da /zumanídade à separação dos povos roças. . . O herói deu então início à separação -- geográfica e
lingüística -- dos povos: os paraípzsi-ko foram para o norte, os
caras-ko para o sul e os Waiãpi ficaram no lugar deles, no cen-

A criação do universo é obra de "nosso pai grande'' a quem os l tro da terra on. /ane;ar deu para caga povo uma língua diferente l
Waiãpi se referem também como .Farejar, ''nosso dono", denominação l da original e então ''ninguém entendia mais ninguém".. . l
atribuída ao filho do criador universal w). O criador fez sucessivas terras.
cada vez maiores, depois fez o sol, a lua, os animais -- parte deles. Como
estava sozinho, ele era o ''primeiro Waiãpi", fez uma mulher a partir As características atribuídas aos brancos, nesse mito, são o fruto de

::; homiPít: de,'.l=:i.:li.:=: ::=' ;1;..='eg- :.::.:'': :tX.=g.m l ::!gli:'!:.,"'H=..':: '=yg;,?'=.pj::,.:;'l..=T?'H=..'1'. p==:: l=:;U..IHI =,':=:i,H:.:l=, ::= #;.=''1='k:E.=1: :1S«=Ê'" l E:: IS='TE.,:'=n;'S:
waiapi que, hoje, são conscientes da pressão
expansão sobre suas terras: colonos ao longo

::::,m;E:'8.S.=;3':X8' :'l.: :ãS' Ü*M"'!:= SÍ: l :.iBã:l:W,B:..$Hllãi:leal;;:Ul:l::
criação dos brasileiros e franceses, junto aos Waiãpi -- assim como sua
posterior separação -- são semelhantes a outro episódio da tradição míti-

1 -- Num tempo de fortes chuvas, caiu amendoim ltzz/rzdu- l ca, que diz respeito à criação dos.índios Aparam, vizinhos e, durante muito
bí. O herói pediu aos Waiãpi que colocassem as sementes' no l tempo' principais inimigos aos waiapi:
sol, para secar; as sementes se abriram e delas saíram crianças
bem pequeninas: eram os caras-ko. Castanhas mtírumuru caí- IV -- Uma cobra sucuriju (principal espírito -- aquático
ram também: com o mesmo processo saíram crianças negras, 1 -- na cosmologia Waiãpi) costumava metamoÚosear-se num belo
eram !s /}zekoro. Os Waiãpi pegaram essas crianças e criam'am- l rapaz e, assim,'seduziu uma jovem Waiãpi; descobrindo e repro-
nas. Cresceram rapidamente. . . l vando o namoro, os irmãos da moça mataram a cobra. Do seu

WÜ#l : W
E a narrativa prossegue:

É importante observar, neste ponto, que o episódio referente à ori-
111 -- Durante muito tempo, os Waiãp! se responsabiliza- l

E importante ooservar, neste ponto, que o episoaio referente a ori-
gem dos Aparai não é contado -- pelos Waiãpi do Amapari -- dentro

ram.pelos brasileiros, franceses e negros; viviam todos juntos l da seqüência do ciclo de criação (conjunto Í), como acontece com o
e falavam a mesma língua. Como não.havia mulheres para todos, l trecho referente aos brasileiros. 'A associação entre moeu, a sucuriju, e os
/qne/ar fez mulheres destinadas a cada um desses novos povos l Aparam explica o poder dos xamãs deste' grupo vizinho. Com isso está l
Mas estes aumentaram muito, eram verdadeiramente filhos da l associado aos mitos ''civilizat6rios" do conjunto 3. l
chuva, inúmeros. Passaram a tomar conta do lugar. Houve falta

de comida, devido à extinção da caça e à insuficiência das l
A diferença de tecttologia como um aspecto da condição humana

(9) Njo cabe aqui analisar a hierarquia dos heróis míticos dos Waiãpi(ver Gallois.Nao caos aqui analisar a Hierarquia dos heróis míticos dos Waiãpi(ver Gallois,
1980). É importante assinalar, entretanto, que ocorre frequentemente uma super-

!E#l=gl:g'=lF$11g: hF l: :i?:Xli l ...:.:: "'" .:':.='':=.!.!'=:'?;;,,::,,.f':':P'::,;=:;:;.'g'l=.â
personalidade de Innejür está associada à composição dupla da pessoa, após a
morte: o princípio terTestre, perigoso, e o princípio celeste positivo, mas distante. l

(IO) Em geral, paminsl-ko é o termo usado para todos os "estrangeiros" que não l (12) Neste ponto da narrativa e nos episódios seguintes não se faz mais referência
entram na categoria caras-ko, brasileiros. l aos mekoro, negros fugitivos da 'Guiana, com os quais, aliás, os Waiãpi do

(1 1) No dia-a-dia, os brasileiros são também chamados emanar'r, filhos da chuva. l Amapari tiveram poucos contatos diremos.
porque são muitos e porque literalmente nasceram da chuva. l (13) Ver Viveiros de Castro, 1984: 173 e seg.

 



 
 

211:':. Plj !"'=::. '!:=:=E. q:.'ll'«:. '.:U'::.=- p':::.:=: 1 ;...:Y::\=,â :;â: =::::=,"'':.:' 11:=' .S:::l=
e da
mor-

fÊiÉi$n:''isnJ:iuüs'3ãfi$qüi l :=u;.mail:ã;E!.i ããããÜ.PÊ!.liã
1:===:mo:,S:::Ü U'=a#=::%.:= eo:.U=1 =,:::;taram ao ouvir gritos de pedra e de árvores e gritaram, nos dois
casos. Por isso morremos, dizem. . . .rama/ar não morre e os
homens não morreriam se tivessem acompanhado o grito da pedra:

V -- /anelar queria ensinar aos /aími-we a fabricação do seus corações seriam de pedra. Mas acompanharam o grito da
pano vermelho, do avião, do gravador, das facas, dos carros, das árvore e seus corações, por isso, são feitos de madeira, apodrecem
panelas, dos fósforos, dos machados, da miçanga, dos rádios '"), e morrem.
mas os antigos não quiseram escutar, se desinteressaram. Pega-
ram a espingarda oferecida pelo herói e atiraram, mas ficaram

::= T=U'.F=1:',.=.::1:1. q:.:."::ã:..:ÜIT''=.:1=U l . .u«, ::evlEl: """-'!f.=f:l :w:=f'e./n=.:g":..p'!.::H=@$#©®e#$MgH; l ....:ma' .;ã11::: H=':em:.=": 'H:=Íl"S.#=1:.1il:"".:'â,,EH:
segue a variante anterior, sobre a "vida breve":

;;;b"" ''.;; ;l;"ú.liü'h.Li:lÃ;' .o='b;eãiça; os«í-ko l "g
aprenderam logo. (n)

Vlll -- /anelar queria que somente a pele das pessoas l
permanecesse na terra, enterrada numa cova. A alma do morto

mortos, dos quais estão agora separados.

, ..:lm::''i::'i..=:='q=:: ':md€1S:l:;'= S:::::.?p':liã l:
os mortos.

de pedra, imputrecíveis. Em seguida, o herói propôs aos homens

IX -- /arejar disse aos antigos: "depositam a mandioca na

!='J:ã.m=:=';1.nX'.;=."1.::::;K=:U=; g3i;para obter a mandioca. ll

:.-=,:$=e, .::='o. "''=1,j=" .=':.X:!Ê eE:..= l
..=.n'l !:«;a.[=::.,i'=sm: ;::;u=;-:;":" -« u }iÊg: >gH.gÉ l

XI -- No início, as flechas falavam: não voltavam sozi-
(14) A lista é maior ou menor, conforme o narrador: os mais novos costumam l nhas. O caçador dizia: ''flecha, cai aqui" e a flecha caía, certi-

aloqgar a lista, enumerando os objctos que viram nas casas de Serra do Navio l nha, ao lado do caçador. Mas os faí/}zi-we se cansaram de falar
ouMacapá.. .. . . .. , .. l comasflechasepediramque/alce/arlhesretirasseodomda

"" i$=81:X:lWH :yXl$UgBH lg Bi,$=ilãE11=93'%.m=i'=;:'.'.=':;=
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eei;.=i:liH',:iH.n: .::m'l:l=.y""::?..=e. ;'='u", -: .. ,.:.E"ã .!.::i===.'ii:;iiES=.'e'=:.i!=.;:'E:Yi=:= i.s:!::s! lpós-morte essas facilidades que os . faímí-we recusaram: no céu, a do mundo é extremamente difundido na mitologia indígena; encontramosiisWl:)[ã#ã#h % :1?.;8:.1 1 1;6:8:H: 81: 1B 13.X;'}.;fr":L:'=m':lenha se racha sozinha, a vida é eterna. . . No céu, lugar de /anelar e de Tembé -- como de povos Caribe -- os Aparam.

1 ! Üã#Ri$ 1:n:uu:
mortos-imortais. A ''irrupção' dos brancos é tratada perifericamente, não
constitui o tema central; os brancos, como os Waiãpí, só podem atingir
o paraíso após a morte'' '' ' u-vvo, vv"v v vvaiap', su punem atingir e /arejar

á 1 31 1::#ã).$i8;81:ü:;'E$:w;:,;

l gFÇX)WMIGH;%'lÍ$$ê,ód;ll;W,== 1 ã:;'l=ã.:;i;":::=:.=q:.:=Z,'l'â.='.H«;;; "«': ' ""''
do mundo: o)/empa que o constitui em sua essência" (Viveiros de Cas-

Xlll -- Quando ramo-ko mataram /a/zelar ele correu longe, l
muito longe e, como diz o narrador: ''Tá morto de pé, não l

.4 desfrufção da primeira/zumanídade l estraga, não fala, mas mexe os olhos, tá branco... depois vai
embora, o corpo dele, tudo vai embora''

El#=H" HX$:: :WE %E$:EI ÊH HBU,=Be.BEXÜg il
ficou associada a seu falhe (princípio celeste, imortal, que sobe). Está
confímlada sua condição de herói, cujo destino é subir, inteiro, para o

ããã ©BI.)$11X'$ÊgW.»{lm,':.:'uminada esta recriação, /ane/ar foi embora para o céu.'. -- ' l (16) Para as concepções Waiãpi sobrc as almas, ver Gallois 1984 a.
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XIV. Antigamente não havia febre mas, depois que os
caras-ko mataram /ane/ar, aí todo mundo ficou com doenças. O
filho de Iene/ar estava procurando seu pai e encontrou-o, morto,
embaixo de uma canoa, onde os brasileiros haviam escondido
o cadáver. O filho, que era pajé, soprou nas mãos e na cabeça
do pai e este voltou à vida. Vomitou muito. O vómito atingiu
os brasileiros. /ane/ar disse "vocês agora vão ficar com gripe,
com febre, dor de barriga, dor de cabeça". Por isso os brasileiros
estão sempre doentes e trazem gripe para os Waiãpi. AÍ /a/pejar
foi embora .

vamos ver Maíri". Os fama-ko foram com eles. Isso ocorreu
várias vezes, muitos Waíãpi partiram. Levavam a rede até a casa
dos brasileiros..e depois seguiam, sem rede, por um caminho
sinuoso.e difícil, até chegar ao À4aírf, no topo de uma grande
montanha, no lugar onde as águas do dilúvio haviam deixado
a casa de /anelar. Ali os índios encontraram um velho homem
branco, que lhes disse: ''Foi /a/ze/ar quem fez esta casa. há
muito tempo." Pegou então uma grande mala e abriu-a: mostrou
flautas de .todos os tipos usados pelos Waiãpi. Era um "capitão
g.rande", ele havia visto os íalmf-we dançar, tinha apanhado as
flautas e .agora conhecia todos os rituais.' O velho pegou então
outra mala que continha muitas mercadorias: machados. facas.
pano, anzóis etc.. . . Os fama-ko pegaram todas as mercadorias
e, com elas, voltaram para o Inipuku.

Nesta variante, é preciso a intervenção de um pajé para recuperar a
integridade do herói (iv) que completa então seu destino, idêntico ao
da variante Xlll: separa-se dos humanos, vai para o céu. Ambas estas
ç.ariantes tratam da unicidade do herói. N(i caso de /a/ze/ar, os dois prin-
cípios da pessoa que, normalmente, se separam após a morte (kwaraya'po-
ro e /alce), são indissociáveis. Este é o destino, apenas dos heróis. Os
humanos, quando vivos, perderam a imortalidade e, quando mortos, libe-
ram a sombra (kwaraya'porá) nefasta aos vivos.

O significado.deste mito esclarece-se quando comparado às versões
semelhantes coletadas entre os Tembé (Nimuendaju, 1 951) e Urubu-Kaapor
(Ribeiro, 1976).. Esses mitos tratam da longa e difícil viagem que alguns
eleitos empreenderam para atingir a morada do herói criador.' Nos três
casos. --: Waiãpi, Tembé e Urubu -- o herói tribal parece ter sido
substituído por um homem branco. ''É'' um homem branco, brasileiro,
na versão e nos comentários dos Waiãpi; ''parece branco'' na versão dos
rembé; e,.na versão dos Urubu, ''é'' o próprio herói À4aíra, porém com
atributos dos brasileiros: domina a fabi:icação das ferramentas.

Nos trê! casos, o ''substituto'' do herói ou o próprio herói tem alguma
coisa para oferecer aos que conseguiram chegar ao final da longa viagem:
os enfeites de dança no mito Tembé, as flautas de dança na versão'dos
Waiãpi; na versão Urubu, os que alcançariam a casa de À4aira (situada
na direção da cidade de São Luiz) encontrariam em abundância as mer-
cadorias dos brancos. No mito Waiãpi, esses objetos também estão pre-
sentes, na segunda mala do morador da casa À4alrl (iU. É justamente a
procura dessas mercadorias que justifica, de acordo com os narradores
Waiãpi, a longa viagem dos ancestrais relatada no mito XV.

Considerando o conjunto dos episódios do ciclo de criação, observa-se
neste último trecho a mesma superposição de elementos históricos e de
elementos propriamente míticos (ou cosmológicos). O morador da casa
À4aíri apresenta duas facetas. Por um lado, ele incorpora os símbolos de
um herói tradicional: os instrumentos musicais, a cor branca (IU, a sabe-
doria, a habitação de pedra (2q. Por outro lado, o ''Capitão velho'' do
Mairí oferece aos Waiãpi os símbolos do mundo dbs brancos: as
ferramentas.

A segunda variante é mais dramática pois acrescenta à perda da
imortalidade um outro elemento que caracteriza a ''condição humana
as doenças trazidas pelos brancos e que agora se abatem sobre os Waiãpí.
Esta explicação ou justificativa poderia marcar uma transição do mito
para o relato histórico, tratando do contado interétnico e de uma reali-
dade dramaticamente vivida pelos Waiãpi há mais de um século (ver acima,
Dois séculos de contato"). Encontramos o mesmo tipo de explicação no

episódio da separação dos povos (111) onde o afastamento dos caras-ko
e param/zsi-ko é atribuído a conflitos interétnícos e à insuficiência de terras
Para agricultura. Essa é a realidade atual: foi integrada ao mito, como
justificativa suplementar.

O tema central do mito permanece: trata da separação entre ''nós
c os ''outros": n6s os Waiãpi dos outros brasileiros, nós os vivos-mortais,
dos outros, heróis imortais.

A recuperação das ferrametttas

A seqüência dos mitos que compõem o ciclo da criação introduz
neste ponto um último episódio que arremata definitivamente o ciclo de
laPze;ar. Trata-se da viagem dos antigos para o À/aírl, a casa do herói. A
versão resumida é a seguinte:

XV. Há muito tempo, quando os fal?zo-ko moravam no
baixo Inipuku, chegaram ali dois caras, dizendo: ''Vamos embora,

(18) A etimologia dc Muiri não foi ainda esclarecida; em todos os casos os Waiãpi
não reconhecem o nome ]Vlaira como origem desse termo, nem identificam um
herói com esse termo.

(19) O branco cintilante é de fato um dos atributos dos iane raiwer habitantes do
céu. A cor, neste episódio, não se refere à diferença racial "branco/índio" que
não faz sentido para os Waiãpi.

(20) A pedra, indestrutível, é um elemento celeste e, quando encontrada na terra,
associada à passagem do herói laneju', nos remotos tempos da criação.

(17) Este episódio é semelhante a outro que trata do "filho de lanejn" -- construído
sobre a estrutura típica do mito dos gêmeos Tupi-Guarani -- 'quando este tenta
reconstituir sua mãe, devorada pelas onças, juntando os ossos e soprando.
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XIV. Antigamente não havia febre mas, depois que os
caras-ko mataram /almejar, aí todo mundo ficou com doenças. O
filho de /ane/ar estava procurando seu pai e encontrou-o. morto.
embaixo de uma canoa, onde os brasileiros haviam escondido
o cadáver. O filho, que era pajé, soprou nas mãos e na cabeça
do paí e este voltou à vida. Vomitou muito. O vómito atingiu
os bmsileiros. /a/ze/ar disse "vocês agora vão ficar com gripe,
com febre, dor de barriga, dor de cabeça". Por isso os brasiÍei;os
estão sempre doentes e trazem gripe para os Waiãpi. AÍ /ai?ejar
foi embora .

vamos ver Maíri". Os /allzo-ko foram com eles. Isso c.correu
várias vezes, muitos Waiãpi partiram. Levavam a rede até a casa
dos brasileiros e depois seguiam, sem rede, por um caminho
sinuoso.e difícil, até chegar ao A4aírl, no topo de uma grande
montanha, no lugar onde as águas do dilúvio haviam deixado
a casa de /arejar. Ali os índios encontraram um velho homem
branco, que lhes disse: ''Foi /arejar quem fez esta casa. há
muito tempo." Pegou então uma grande mala e abriu-a: mostrou
flautas..de .todos os tipos usados pelos Waiãpi. Era um "capitão
grande", ele havia visto os falmÊwe dançar, tinha apanhado as
flautas e .agora conhecia todos os rituais. O velho pegou então
outra mala que continha muitas mercadorias: machados, facas.
pano, anzóis etc.. . . Os fama-ko pegaram todas as mercadorias
e, com elas, voltaram para o Inipuku.

Nesta variante, é preciso a intervenção de um pajé para recuperar a
integridade do herói (:n que completa então seu destino, idêntico aa
da variante Xlll: separa-se dos humanos, vai para o céu. Ambas estas

ç.ariantes tratam da unicidade do herói. No caso de /a/pejar, os dois prin-
cípios da pessoa que, normalmente, se separam após a morte rklParaya'po-
ro e /aiwe), são indissociáveis. Este é o destino, apenas dos heróis. Os
humanos, quando vivos, perderam a imortalidade e, 'quando mortos, libe-
ram a sombra (kwaraya'porá) nefasta aos vivos.

O significado.deste mito esclarece-se quando comparado às versões
semelhantes coletadas entre os Tembé (Nimuendaju, 1951) e Urubu-Kaapot
(Ribeiro, 1976).. Esses mitos tratam da longa e difícil viagem que alguns
eleitos empreenderam para atingir a morada do herói criador.' Nos três
casos. --: Waiãpi, Tembé e Urubu -- o herói tribal parece ter sido
substituído por um homem branco. "É'' um homem branco, brasileiro,
na versão e nos comentários dos Waiãpi; ''parece branco'' na versão dos
rembé; e,.na versão dos Urubu, ''é'' o próprio herói À/alfa, porém com
atributos dos brasileiros: domina a fabricação das ferramentas.

Nos trê! casos, o ''substituto'' do herói ou o próprio herói tem alguma
coisa para oferecer aos que conseguiram chegar ao final da longa viagem:
os enfeites de dança no mito Tembé, as flautas de dança na versão'dos
Waiãpi; na versão Urubu, os que alcançariam a casa de À/alfa (situada
na direção da cidade de São Luíz) encontrariam em abundância as mer-
cadorias dos brancos. No mito Waíãpi, esses objetos também estão pre-
sentes, na segunda mala do morador da casa À4aír! (iU. É justamente a
procura dessas mercadorias que justifica, de acordo com os narradores
Waiãpi, a longa viagem dos ancestrais relatada no mito XV

Considerando o conjunto dos episódios do ciclo de criação, observa-se
neste último trecho a mesma superposição de elementos históricos e de
elementos propriamente míticos (ou cosmológicos). O morador da casa
À/abri apresenta duas facetas. Por um lado, ele incorpora os símbolos de
um herói tradicional: os instrumentos musicais, a cor branca (:o). a sabe-
doria, a .habitação de pedra (ZW. Por outro lado, o ''Capitão velho'' do
Aíaírl oferece aos Waiãpi os símbolos do mundo dos brancos: as
ferramentas.

A. segunda variante é mais dramática pois acrescenta à perda da
imortalidade um outro elemento que caracteriza a ''condição humana
as doenças trazidas pelos brancos e que agora se abatem sobre os Waiãpi.
Esta explicação ou justificativa poderia marcar uma transição do mito
para o relato histórico, tratando do contato interétnico e de uma reali-
dade dramaticamente vivida pelos Waiãpi há mais de um século (ver acima.
'Dois séculos de cantata"). Encontramos o mesmo tipo de explicação no

episódio da separação dos povos (111) onde o afastamento dos caras-ko
e paraínsi-ko é atribuído a conflitos interétnicos e à insuficiência de terras
para agricultura. Essa é a realidade atual: foi integrada ao mito, como
justificativa suplementar.

O tema central do mito permanece: trata da separação entre ''nós
c os ''outros": nós os Waiãpi dos outros brasileiros, n6s os vivos-mortais.
dos outros, heróis imortais.

A recuperação das ferralnelttas

A seqüência dos mitos que compõem o ciclo da criação introduz
neste ponto um último episódio que arremata definitivamente o ciclo de
manejar. Trata-se da viagem dos antigos para o À/abri, a casa do herói. A
versão resumida é a seguinte:

XV. Há muito tempo, quando os /ailzo-ko moravam na
baixo Inipuku, chegaram ali dois caras, dizendo: ''Vamos embora,

(18) A etimologia dc Mairi não foi ainda esclarecida; em todos os casos os Waiãpi
não reconhecem o nome Moira como origem desse termo, nem identificam um
herói com esse termo.

(19) O branco cintilante é de fato um dos atributos dos iane raíwer habitantes do
céu. A cor, neste episódio, não se refere à diferença racial "branco/índio" que
não faz sentido para os W'aiãpi.

(20) A pedra, !ndcstrutível, é um elemento celeste e, quando encontrada na terra.
associada à passagem do herói lanejar, nos remotos tempos da criação.

(17) Este episódio é semelhante a outro que trata do "filho de manejar" -- construído
sobrc a estrutura típica do mito dos gêmeos Tupi.Guarani -- quando este tenta
reconstituir sua mãe, devorada pelas onçasl juntando os ossos e soprando.
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Vimos nos episódios anteriores do ciclo de criação que, por opção
dos faíml-lpe, os índios perderam o acesso às ferramentas e às armas de
fogo que passaram para o domínio dos brancos; por isso, os Waiãpi tive-
ram que obter esses bens através de trocas -- diretas ou indiretas --
com os brasileiros. Mas após a morte, todos terão acesso à abundância
de facas, machados e ferramentas, no ''paraíso'' celeste. .ra/ze/ar tem ali a
'máquina" para fabricar esses objetos que são distribuídos à comunidade
dos fama raílper (nossos mortos, celestes). Os pajés podem, nas suas via-
gens cósmicas, obter dos habitantes do céu algumas dessas mercadorias,
como ocorreu há, aproximadamente, 30 anos com Tamo Awasipiré, um
reputado pajé Waiãpi.

=ü@..:, :l«= = ::,=.'t;'%.E!:= '::' !: ?;â:3.;'=.=
Tal recuperação é fundamental para entender as expectativas dos

Waiãpi frente à chegada, em 1973, de um Posto da FUNAI na área. As
intenções declaradas pelos sertanistas e o prestígio que ganharam entre
os índios.fizeram çom que, até hoje, os Waiãpi esperem que se comportem
como o ''capitão Velho" do À/aírü doando ferramentas.' Quando, após a
fase .de ,contato inicial, cessou a distribuição de ';presentes"' e 'quando os
luncionânos da FLINAI passaram a trocar. as mercadorias do Posto por
artesanato, os Waiãpi se sentiram verdadeiramente traídos. Por isso. até
hoje, os mais velha)s esperam de qualquer brasileiro "importante;' (o
delegado da FUNAI, o "Presidente", etc.) um comportamento condizente
com sua posição.no mito e exigem, com uma incrível tenacidade. o aten-
dimento -- imediato . de suas necessidades.ai) , 'Contrariamente ao que
foi colocado para o mito Yukuna, interpretado por Jacopin a integração
üos brancos no mito Waiãpi não cria uma ruptura definitiva. O significado
do mito é transformado, através da recupemgao das ferramentas,"o' que
mostra a capacidade de resistência desta sociedade indígena. ' ''

Por meio de uma transformação operada no mito, pela qual o herói
tradicional é substituído por um velho brasileiro, os Waiãpi recuperam
as ferramentas.

O outro pólo das expectativas e preocupações dos 'Rraiãpi, embora
atenuadas na versão apresentada acima, permanecem presentes nesse epi-
sódio. Trata-se do desejado acesso à vida eterna, simbolizado pela viagem
até o À4aírl. De fato, todas as referências geográficas desse mito fazem
alusão a elementos característicos do mundo celeste, lugar da imortalidade
e da abundância (a casa indestrutível, ''como de pedia"; em volta uma
paisagem limpa, sem árvores; a música etc...) com a diferença que situa-se
na terra, portanto acessível aos vivos. As peripécias da viagem (muito
mais desenvolvidas nas versões dos Tembé e dos Urubu ver Nimuendaju,
1951 e Ribeiro, 1976) são também indicativas dessa tentativa de se atingir

em vida -- a morada dos heróis, ou seja, o ''paraíso''
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