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Kadzuata Walimanal thriu, em Baniwa - lingua indigena do noroeste da
Amaz6nia - significa "Assim & Para os Nossos Quiros que Vao Nascer”. E uma
frase muitas vezes falada no fim dos mitos, quando seres primordiais, apés ferem
criado ou estabelecido condigles, instituicdes, ou praticas, doam-nas a humanidade
para sempre. Expressa claramente a continuidade temporal entre os primeiros
antepassados Baniwa e seus descendentes; os antepassados viviam ou faziam as
coisas dessa ou daquela maneira para todos aqueles que vinam depois deles.

Os modos de vida (kadzu weema, "como nés vivemos") dos antepaséados
sdo conhecidos por todos og que 830 iniciados, sendo a iniciagdo o momento
principal em que o hiato que normaimente separa 0 mundo primordial do presente &
superado. Também nos ritos de cura os xamas atravessam as fronteiras que
separam os dois mundos - primordial e presente - para primeiro realizar uma cura
no primordial e depois fazer o mesmo com 08 walimanai neste mundo.

O que foi criado peios primordiais - a morte, a iniciagdo, o nascimento, a
altemancia enfre o dia e noite, e assim por diamnte - foi feito para sempre ou, como
dizem os Baniwa, "até um outro fim do mundo™. Na verdade, a prépria possibilidade
de um "outro fim" foi tambhém estabelecida nos tempos antigos; &, por assim dizer,
prenunciado desde o comecgo. A histbéria cosmica, lembrada nos mitos, conta as
vérias destruic8es catastréficas e regeneragfes do universo. Diante dos elos que
existem entre os mundos primordial e atual, uma visdo como esta tem implicagbes
profundas sobre a maneira como os Baniwa entendem e interpretam sua histéria e

sua identidade na histdria.
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O objetivo principal deste livro & compreender o que chamaremos de
"consciéncia milendria” Barniwa, através de interpretagles extensas de sua
cosmogonia, cosmologia, xamanismo, escatologia, e conversfio ac protestantismo
avangélico. Pretende-se contribuir, assim, para a etnografia dos Baniwa no Brasil,
para o estudo amtropolégico de movimentos proféticos, messidnicos e milenérios

enire os povos indigenas da Amazénia, e para a histéria das missdes cristds na

Amazonia.'

Estudos aniropoidgicos dos movimentos proféticos, messiinicos e

milenarios na Amazénia

A iteratura etnolbgica sobre o messianismo e o profetismo entre os povos
indigenas sul-americancs ja é extensa. Também n&o & um tema novo na etnologia
brasileira. Mas nem por isso deixou de suscitar interesse. As duas coletdneas
orgamizadas recentemente por Alicia Barabas (1881, 1994) sobre messianismo e
movimerntos sOcio-eligiosos na América Latina demonsiram amplamente que 0
fema continua sendo atual na antropologia. E ndo é a toa: desde o planalto de
Chiapas, no México, até as florestas tropicais da Amazbnia, seja através de

! Na tradicSo judaica-cristd, o messianismo se refere A crenga em um Messias, que é o designado por
Deus e que vird em alguma época futura, no inicio da idade Messidnica; o milenarismo, 4 crenga num
periodo futtro de mil anos de reinado de Jeaus Cristo na tara; e o profetismo, 3 crenca de que Deus
se comunica através da inspiracio com determinados individuos escolhidos (Hinnells, 1984). Em sua
aplicacdo 4 experiéncia religiosa dos povos indigenas sul-americanos, estes termos referem-se a um
leque amplo de movimentos e manifestacdes refigiosas. No caso dos Banwa, o profetismo é uma
caracteristica de sua cultura; mmmmwmﬂmmm
sécuio XIX e inlcio do nosso século; o milenarismo, em termos eatritos, & limitado aos movimentos da
metade do século XIX e a0 evangeiismo da metade do século atual. A “consciéncia milendria®, no
MMMMMM,mmﬁamﬁéwmeMu
coisas "até um outro fim do mundo™.
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movimentos de resistdncia, seja e movimentos de conversio em massa ao
cristianismo, os povos indigenas afimam a validade de utopias que buscam
fransformacdes radicais de suas situagSes histéricas.

O desafio apresentado por esses fenémenos, para a etnologia, reside na
busca de uma metodologia adequada para entendé-los nfo s6 em seus aspectos
sdcio-histbricos, ou politico-econdmicos, nem através de andlises dos rituais e mitos
associados a eles, mas sobrefudo através de suas espirifualidades, ou seja,
enquanto fendmenos especificamente religiosos. A literatura esta cheia de andlises
de cunho funcionalista, estruturalista, ou marxista cenfrando suas "explicacfes" em
"causas externas”, em "estruturas i6gicas” ot ainda em "lutas de poder". Com raras
exce¢les, esses estudos acabam deixando de iado o sentido do final dos tempos e
da rageneragdo da uma nova ordem enquanto experiéncia religiosa.

Nessa direcdo, oferego a presente monografia sobre a refigido Baniwa como
uma tentaliva de aproximagdo de "uma antropologia da imaginagdo simbdlica”
{Durand, 1288). Ou seja, "um estudo das criagles do espirito humano, e néo o
estudo dos condicionamentos das instincias coletivas sobre as manifestagdes do
asplrito humano” (Pasquarelli Junior, 1985: 119).

Para definir melhor o que quero dizer, cabe rasirear aqui algumas das
principais linhas antropolGgicas com que tenho trabalhado, ao refletir sobre os
referidos movimentos na Amazonia. Ndo procuro simpiesmente recitar uma
ladainha de autores e idéias, mas reconsbiuir um didlogo fedrico durante os dlimos
15 anos, desde a minha tese de doutorado, através do qual tenho tentado aproximar

a etnografia Baniwa com a espiritualidade do seu milenarismo.
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Em seu artigo sobre 0 messianismo na América do Sul, Egon Schaden
(1976) caracteriza os movimentos da metade do século XIX no noroeste da
Amazdnia como uma revolta contra a opressao (: 1085) e sugere gue foram
fundamentados na mitologia tradicional, embora lamente a falta de informagdes
mais detalhadas que possam esclarecer os elos entre a mitologia e a ideologia
messidnica (1963: 251-56). Em minha tese de doutorado {1881), concordei com a
avaliagdo dos movimentos como formas de "resisténcia comnira a opresséo” e, por
intermédio da analise historica e de um mito modular, terntei apontar alguns temas
refacionados a ideologia messiadnica.

O didlogo entre a antropologia francesa - especificamente estruturalista - e os
estudiosos das sociedades indigenas das Termras-Baixas sul-americanas produziu
nas décadas de 70 e 80 alguns trabalhos fundamentais sobre o messianismo. O
primeiro foi provavelmente o artigo de Manuela Cameiro da Cunha, “‘Logique de
Mythe et de I'Action” (1873), no qual a autora propfe uma abordagem estruturalista
20 simbolismo de movimentos proféticos entre os Canela, do Maranhdo, analisando
sistamaticamente as relagdes entre mito, ritual, @ eventos histéricos. Segundo ela,
08 movimentos se referiam dialeticamente ac mito Canela sobre a origem do
homem branco. Os Canela avaliaram sua situag3o histérica em termos das
explicagbes fomecidas pelo mito, com 2 expectativa de que aqueles senfidos
prevalecariam, que a nova ordem iml:ih:lda pelos movimentos conforma-se-iam 2
estrutura dos mitos de criagdo, e que o futuro seria um desdobramento da hist6ria
sagrada da criacao.

Outro avango importante foi feito pelos estudos complementares de Pierre e

Héleéne Castres (1978, 1887) sobre os Guarani, nos quais os autores argumentavam
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que os movimentos proféficos dos Tupi-Guarani - a chamada "busca da Terra Sem
Mal" - representavam uma negacdo radical dos principios da sociadade em seu
estado normal. Os movimentos tinham, como fundamento, a rejeicdc de uma
possivel formacdo de Estado entre os Tupi-Guarani, e a afirmacg&o de uma ufopia
que somente os profetas, agindo sob a inspiracdo divina e Ii;ierando migragbes em
massa, eram capazes de alcangar.

Os estudos dos Clastres estimularam uma série de refiex8es efnolégicas e
histéricas sobre o profetismo Tupi-Guarani e a possivel existéncia de ciclos
religiosos e politicos de longo alcance na histéria indigena. Categorias nativas
cenirais, como 2 hierarquia @ o igualitarismo, sugeriram eles, foram responsaveis
pelas dinamicas intemas que produziram os movimentos proféticos histéricos.

N3o é& necessdrio repetir, aqui, as criticas levantadas por diversos
especialistas na etnologia Guarani sobre a hipGtese dos Clastres (ver especialmente
Melid, 1986). O estudo brilhante de Eduardo Viveiros de Castro e Manuela Cameiro
da Cunha - “Vinganga e Temporalidade” (1985) - argumenta explicitamente contra a
hipétese cenfral dos Clastres. Segundo esses autores, o discurso profético
Tupinamba era fundamentalista, isto &, deu "atencdo exclusiva para aquilo que é
fundamental na sociedade - a vinganga & a guerra”;

"0 que é fransmitido de uma gerac3o a oufra pelos Tupinamba? O que se
herda € uma promessa, um jugar virtual que s6 é preenchido pela morte do
inimigo... E a construgo de uma identidade que se d& no tempo, e que ndc se
rafere ao inicio do tempo, mas a seu fim. H& uma imortalidade prometida pelo

canibalismo.” (1985)
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Os autores sugerem um confraste com a visSo dos povos Gé& (p.ex., os
Krah6; ver Melatti, 1872), onde "tudo é lugar e esse lugar imutavel exorciza o
tempo®, e onde portanto a relag&o com o inimigo "6 algo que clama por conclus3o".
Visdo esta que se diferencia da utopia Tupinamba: "se a forma da utopia Gé &
cronica, ou seja, seu advento é de ordem do tempo/evento, a forma Tupi é t6pica:
ndo se espera o advento da Terra Sem Mal como um evento; & preciso procura-a
no espago” (ibid.).

E, se a utopia G& & marcada por reiteraciio espacial, a dos povos do
noroeste Amazénico (pelo menos os Tukano) 6, segundo os autores, marcada pela
“reiteracdo temporal”, ou seja, a abolig8o do "hiato temporal” entre o presente e
uma origem:

"A cosmologia é uma iuta contra a entropia, na formagfo de uma identidade
sempre posta em risco, com um passado a ser recuperado [...] sociedades ioid que
ndc se desprendem de seu momento inicial [...] nelas, o sentido da memoria se
proima bem mails da aletheia grega: a8 memobria é retomo, retrospecgao,
reproducao.” (ibid.)

Teremos varias oportunidades de voltar a essas observagbes nos capitulos
deste Ivro. S6 quero observar aqui que, se as dimensfes de espacialidade e
temporaiidade fundamentam a cosmologia, os rituais e, até certo ponto, os
movimentos messianicos historicos, por outro lado os projetos polltico-espirituais
dos lideres messianicos iam além simplesmente de uma “retrospecgfio temnporal”,
ou de um "refomno do mesmo”. Um risco inevitavel de qualquer mito-praxis é que ele

se abre & transformac8o no caminho até a nova ordem. Alias, a memoria n4o é
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apenas “retrospecciio”, pois fundamenta estratégias politicas diante de situacfes
histéricas especlficas.

Em nosso artigo de 1986 (Wright & Hill, 1986}, tentamos definir melhor os
vinculos entre 08 movimentos messianicos da metade do século XIX, liderados pelo
profeta Baniwa Venéncio Kamiko, e o xamanismo, as préaticas rituais, e a mitologla
da criacdo. Argumentamos que o milenarismo de Kamiko e de outros Ilderes da
época vinculava analogicamente determinados sfimbolos fundamentais da refigido
tradicional a seus equivalerttes no cristianismo da época. agoites usados nos ritos de
iniciagdo e o crucifixo como simbolos de imortalidade e salvacdo; e os rifuais de
iniciagdo e o Dia de S&o JoAo (dia em que Kamiko prenunciou uma conflagragio
mundial) como simbolos de purificagge pelfo fogo. A mitologia, o ritual de iniciagdo, e
0 Xxamanismo esclarecem a sele¢3o de simbolos crist3os centrais no movimento de
Kamiko.

Embora tivesse suas ralzes na religi%o tradicional, os movimentos n3o foram
por iss0 apenas uma "reencenago” dos eventos miticos, mas uma praxis
historicamente situada em que os simboloschave da mitologia foram
reconsiderados e utilizados estrategicamente contra a imposicdo de uma ordem
econdmica e poltica externa. A vinculagio entre as figuras da mitologia, o
xamanismo, e os lideres messianicos ilustra um processo criativo na mediacdo de
transigbes sociais ¢ histéricas na metade do século XiX.

A questdo cenfral dos movimentos era o fipo de transformacglo que os
Baniwa seguiriam: continuar dominados pelos Brancos, ou assumir o controle sobre
seu destino histdrico, franformando o momento e assim reconquistando sua

autonomia vis-a-vis 0s Brancos. As narrativas sobre o messias Kamiko apresantam
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este processo como uma escolha enire duas altemativas radicalmente opostas: ficar
unidos em oposicio aos Brancos ou se transformarem em Brancos. As formas
culturais especfficas em que se coloca esta escolha vém da mitologia, dos rituais de
iniciacdao @ do xamanismo, cuja preocupagio principal & com a mediagio de
experiéncias intemas e externas 2 sociedade. No movimento de Kamiko, esses
mesmos processos tornaram-se os meios pelos quais a ideologia milenéria podia
mediar entre uma ordem extema de dominagio e os efeitos desorganizadores
daquela ordem na organizacdo sacial interna. Assim, podemos dizer que Kamiko
reorientou as refagdes interétnicas entre os Baniwa e os Brancos, uma reorientag8o
em que a "recusa de colaborar com os Brancos foi elevada ao status de um
postulado sagrado”.

Em seu artigo publicado na revista Ethnohistory (1991), Michael Brown critica
a nossa interpretacdioc dos movimentos messidnicos como expressfes de
"resisténcia” confra a dominagio colonialineocolonial, e identifica aspectos do que
ele chama de "renovacdo utpica”, que reflefe processos politicos e contradigdes
internas as sociedades indigenas anteriores a seus "encontros” com os europeus no
século XVI. S3o processos dialéticos através dos quais as sociedades indigenas se
autodefinem em relacao a outras sociedades, indigenas ou n3o.

Comeo exemplo, Brown cifa o argumento de Clastres sobre a existéncia de
uma tensdo entre tendéncias hierdrquicas e igualitdrias: "essas fendéncias podem
e realizar em ciclos de longa duraclio, de consolidacdo polftica, intercalados por
periodos de entusiasmo milenarioc e messidnico”. Brown atribui uma importancia
especial ao papel e ao status alheio dos profetas, e 4 "maneira paradoxal como o

profeta usa a retdrica do igualitarismo para estabelecer uma hierarquia, maior do
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que outrora existia". Epis6dios de "renovagio utbpica” sefiam menos eventos
isolados do que instancias de processos ciclicos das lutas polfticas internas as
sociedades amazdnicas.

Abravés de um levantamento de varios casos de moyimentos na Amazonia,
Brown da importancia a trés de suas caracteristicas: (1) como respostas nativas ao
desafio do cristianismo, (2) maneiras como 0s povos conceitualizam o fugar futuro
do ndo-indioc do mundo pés-milenar, e (3) propostas para a reorganizacio
hierarquica dessas sociedades,

Sobre ¢ primeiro ponto, os casos demonstram como 0s$ povos nafivos tém
lutado para conseguir controlar o cristianismo aoc mesmo tempo que o refonmulam,
para "safisfazer suas necessidades espirituais™. Atribui isto a uma antiga tendéncia
desses povos a adquirirem saber ritual de esfranhos e a¢ mesmo tempo a
reconhecerem o poder destes e a criticarem os modelos nativos de explicacdo e
agao ritual. O status alheio dos lideres ou profetas messidnicos parece té-os
capacitado a superar os limites politicos de unidades sociais e a alcangar um nivel
maior de integracdo social.

No que diz respeifo as relagles interétnicas, as ideologias messidnicas
represertarn grandes mudancas ligadas menos a uma preocupagio em obter os
hens dos brancos (mercadorias ou bgns materiais) do que a questdo de como
acabar com a relacao de exploracao que for¢a os Indios a trabalharem tanto para
ganharem t3o pouco os bens gue os brancos tém em abundancia.

E finalmente, 0s movimentos representam, segundo ele, um "namoro” com a

politica de chefias. A medida que enfatizam a questio da hierarquia, provocam uma
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intensificag&o de principios organizadores e de modos de esfruturar comportamento
hierarquicos.

A critica de Brown a nogdo de "resisténcia” fomece um contrapeso Util aos
sentimentos liberais implicitos na compreens3o ocidental \do terma. Porém, sua
hipétese sofre de uma série de imprecisfes e generalizacfes. Em primeiro lugar,
questionamos a sua leitura da histéria de varios casos mencionados, como ©
movimento de Kamiko entre os Baniwa cujo poder, alega Brown, "enfraqueceu ja no
final de 1858", e cujo movimento “parecia ter caldo no esquecimento™ (1981: 33).
Pelo confrério, temos mostrado (Wright, 1887/88/88, 1892) que a infiuéncia de
Kamiko estendeu-se por um periodo de quase 40 anos, durante o qual foi instituida
uma nova crenga, a chamada "religido da cruz", entre povos Aruak- e Tukano-
falantes, e que mesmo anos depois de sua morte, em 1902, comunidades Baniwa
guardavam lembrancas de sua mensagem de autonomia em relagcdo aos Brancos.

Em sagundo lugar, o argumento de ciclos de ionga duracio, apesar de
sugestivo, sofre das mesmas criticas ja levantadas contra a hipétese dos Clasires.
Terceiro, ambora seja verdade que varios movimentos "utem para conseguir
confrolar o cristianismo”, outros direfa e amargamente rejeitam a religido cristd,
mesmo quando lideres messidnicos assumem nomes biblicos ou 0 nome de Cristo.
Finalmente, ao interpretar o "entusiasmo”™ milendrio como "experiéncias auto-
limitantas™, Brown descarta a importanc;ia das dimensfes escatolégicas e espirituais
desses movimentos em favor de um suposto "namoro™ com a polftica de chefias.

Voltaremos as hipéteses de Brown na Conclus3o deste livro.

Numa série de quaftro artigos publicados em 1892, examinei sob diversos

pontos de vista e comparativamente os movimentos milenarios entre o0 povos Aruak-
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- @ Tukano-falanteg do noroeste Amazdnico. Tento mosfrar que as preocupagSes e
estratégias dos milenaristas Tukano na metade do século XiX diferiam em pontos
importantes das dos Aruak. Enquanto ambos os povos se preocupavam com as
desigualdades de poder nas relagles entre indios e Brancos, Kamiko orientou seus
seguidores a rejeitarem e a se libertarem do sistema polfﬁco—éconémico extemno. Os
messias Tukano, por sua vez, ambicionaram usurpar 0 poder dos Brancos.
Enquanto a influéncia de Kamiko se estendeu por vérias geragdes, os movimentos
Tukano foram abalados, desde o inicio, por dissidéncias intemas e duvidas entre os
seguidores.

Considerei essas diferengas como relacionadas a “"padrles culturais
preexstentes” (a natureza dos poderes dos xamds e dos lideres politicos, a
mitologia @ as cren¢as escatol6gicas) e as diversas experi@ncias histéricas dos dois
povos (as ambiglidades de antagonismo e alianga, autonomia e interdependéncia
que caracterizam as relagBes enire os Tukano e os Brancos), que moldaram a
maneira pela qual os movimentos se desenvolveram. Essas diferengas podem ter
influenciado também a maneira como simbolos cristdos foram incorporados as
ideclogias dos movimentos.

O argumento de “padr8es culturais preexistentes” deve muito ao trabatho de
S.Hugh-Jones, “Shamans, Prophets, Priests and Pasfors” (Pajés, Profetas, Padres
e Pastores) (s.d.), em que ele define déis tipos de xamds nas sociedades indigenas
do noroeste da Amazdnia - 0 que ele chama de "xamanismo vertical” (exemplificado
por rezadores, ou kubu em Tukano) ¢ o "xamanismo horizontal" (os pgjés). As
diferencas se baseiam nos afributos, poderes, status social @ formacdo dos dois

fipos. A sugestdo de Hugh-Jones & que a relacdio enfre os dois "contenha o
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potencial de rivalidade e tensdo” que se manifesta quando os pajés "comecam a
assumir papéis de lideranga mais proeminentes”. O contato com os Brancos, sugere
ele, feria "exacerbado” a tensdo e isto explica as dissensSes intemas aos
movimentos Tukano na metade do século XIX. Porém, entre os Aruak (Baniwa),
minha sugestdo é que os movimentos n&o foram to aba;lados guanto aos dos
Tukano, porques © xamanismo aruak permite a concentragio dos poderes
xaménicos (do rezador, kelidzmal, e do pajé, malir) numa Gnica figura.

No Capitulo 1 deste iivro, desenvoivo um argumento segundo o qual o xam3
Baniwa é visto como um salvador - seja na cura de individuos, seja na prote¢Sio do
mundo confra as forcas que ameacam destruf-lo - e que os profetas, mediante seu
acesso direto as fontes criadoras do universo, incorporam as virtudes do herdi-
criador Yaperikuli que salvou © mundo da desfruic@o nos tempos promordials. Como
assinala L. Sulflivan, o profeta Baniwa

"abre um novo episédio criativo na histéria cosmica em que os fidis se
privilegiam com o papel de seres sobrenaturais ou imortais. O fato de o profefa-
herdi ainda estar vivo entre os fiéis & um sinal seguro de que eles estio vivendo uma
realidade plenamente mitica.” (1888; 565)

Dois outros casos que tém recebido atengfio na literatura recente e que
mostram algumas das mesmas questles discutidas até aqui sfo os Ticuna do ailto
Solimdes, e os Taurepang e Kapon do ﬁio Branco na fronteira com as Guianas.

Em sua monografia sobre os Ticuna, Oliveira Filho (1888) criica a
caracterizacao feita por Vinhas de Queiroz dos movimentos milenarios Ticuna como

cargo culs. Baseando-se nos mitos Ticuna sobre a destruicsio do mundo, em seu
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| senso de tempo histéricc como um ciclo continuo da queda da humanidade do
estado de graga e de prosperidade e am sua periédica purificagdo ou "salvagio”
pelos her6is culfurais e pelos "imorfais™, e na instituicdo fradicional de profetas
jovens, Oliveira Filho demonstra, de maneira convincente, que os movimentos, ionge
de serem ‘aculiurativos’, eram definidos em termos de valores e expectativas
tradicionais transmitidos na religidao e no mito, mas conjugados com sua situagao
histérica especifica de dominacdo e seu modo de entender as agéncias de contato.

O autor representa o processo por um grafico, "0 Ciclo de Queda e
Salvagdo”, e explica:

*QOs Ticuna imaginam o tempo histérico como um afastamento crescente entre

o8 homens mortais e aquele povo de conduta justa, da forca e poder dos imortais e
do mundo de recursos naturais maravilhosos, onde as necessidades podem ser
atendidas sem esforco ou sofrimento. A continuar essa separagdo, o mundo dos
mortaie acabaria sendo consumido pela imperfeicdo e pelas divisbes decormrentes de
inferesses individuais, cuiminando em um cataclismo nafural onde todos perecerian.
lsso nfio ocomve porque de tempos em tempos sucede LUm novo reencantamento do
cotidiano, em que os Imortals se aproximam dos seres humanos e estes buscam
captar as mensagens dos justos e adequar-ge as ordens al contidas. Sdo essas 0s
portos de inflexdo no tempo histbrico, onde o processo de queda o revertido,
produzindo-se as grandes mudancds que irdo permitir a continuidade e a
sobrevivéncia dos Ticuna.” (1888; 272-3)

A utopia é temporal, consideravelmente semelhante & "luta contra a entropia”
das sociedades do noroeste da Amazonia, pois o processc de "reencantamerto da

vida cotidiana” envolve uma "superacfo temporaria do hiato enire 0s mortais e
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imortais” (. 271) - o que fundamenta os movimentos em suas diversas
manifestacles (a mobilizagko em massa, as migragbes, a centralizacio de
autoridade, e o estabelecimento de novos costumes). Esta interpretacio, sagundo
Oliveira Filho, daria conta dos movimentos desde o fim do século XIX, assim bem
como das fransformagdes mais recentes provocadas pelas conversGes dos Bafistas
a da imandade de Santa Cruz.

De modo semelhante, Oscar Aglero interpreta o "Milénio entre os Tupi-
Cocama" (1892), vizinhos dos Ticuna, em termos de um "etno-dinamismo religioso”,
ou seja, como a representagio simbdlica (nos mitos, nos rituais e nas narrativas
histdricas) de sua experiéncia histérica tormou-se um instrumento para modificar as
condicdes objefivas de suas relagdes com a sociedade nacional peruana. A partir de
seu esbogo da religido "tradicional” dos Tupi-Cocama, e de sua histéria de contato,
Agtiero demonstra que um dos mofivos para a forte aderéncia ao movimento da
Imandade da Cruz deve-se a continuidade da ideologia milendria tradicional,
através da qual os Cocama reformularam o cristianisme introduzido por José da
Cruz e, entdo, inovaram uma estratégia utépica para modificar as condigles de sua
insergdo na situaglo colonial.

Em contraposicdo, a abordagem de Ar Oro (1989) procura explicar a
aceitacdo da Irmandade de Santa Cruz entre os Ticuna e os regionais em termos de
“causas estruturais” (a infra-estrutura econdmica) e "culturais” (valores e iieclogias).
O movimento feve como projeto,

“obter melhores condicles de integracado social - ou seja, por imtermédio da
ISC, tanto os Ticuna quanto os brancos lutavam para superar sua condi¢io de

‘objetos’ de integragfio, submetidos aos interesses polltico-econdmicos das
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ideologias das eltes dominantes locais, a fim de se tornarem 'sujeitos’ da prépria
integracio e mestres de seu destino, fixando eles mesmos os limites dessa
integragdo." (1988)

A interpretacdo de Oro & sociolbgica, influenciada pela teoria weberiana,
além de uma forte dose da teologia da libertagdo. Enquarto fomece informagles
importantes sobre o movimento de José da Cruz e sua organiza¢io intema, acaba
encobrindo elementos fundamentais da cosmologia e consciéncia histérica dos
Ticuna que os diferencia da populacdo regional. Os trés estudos mencionados, no
entanto, se compiementam (ver, também, Regan, 1893}, ao fomecerem uma ampla
compreensdo das articulagfes entre as cosmologias nativas e os contextos sécio-
histéricos dos movimentos,

Os estudos sobre o profetismo entre os povaes Taurepang e Kapon do Rio
Branco e das Guianas devem muito a Audrey Butt Colson, cujos esfudos sobre a
"refigido Hallelujah™ ainda sfo classicos na literatura. Segundo ela, a religido
Hallelujah & "ao mesmo tempo uma religi@o cristd em seus defalhes bésicos e um
sistama conceifual indigena ...] que comecgou como um movimento entusiasta e se
fomou uma igreja indigena”.

Compativel com a tese de Bult Colson, em sua dissertacdo de mestrado
(1993), Andrelfio defende a idéia de que enire os Taurepang,

"o profetismo apreserta-se [...] ndo como uma resposta a uma situagdo
adversa derivada do contato, mas como uma solugdo a um dilema intemo a
sociedade Taurepang, qual seja a impossibilidade de localizar 'um bom iugar', um

upaté, enfre os diversos dominios do plano terresfre. [...] O profetismo parece assim
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pautar-se por uma necessidade latente de separagSic da condicio em que a
sociedade se acha inserida.”

A nogdo cenfral de "um bom lugar” estd preserte nos discursos dos ancides
Taurepang sobre o passado e na dindmica das migragles de grupos inteiros na
histbria, de tal modo que Andrello sugere que o profetismo anteceda o contato na
regido e, de certa forma, determine a sua dire¢%o.

A hipbtese de que os primeiros movimentos proféticos entre os Taurepang no
século XIX tenham pouco a ver com a histéria do contato parece-me dificil de
sustentar. De certa forma, a atragBo por uma feoria que explica em termos de
processos internos leva o autor a diminuir a relevancia da histéria anterior as
primeiras eclosdes e conseqlentemente deixa de lado uma analise mais efefiva das
relacbes interétnicas. O grande mérnito do estudo reside na demonstragio das
continuidades entre as ideologias proféticas do século XIX e o Adventismo do
Sétimo Dia enfre 0s Taurepang contemporaneos.

Compiementando o estudo de Andrello, a dissertacio de mestrado de Stela
de Abreu (1885) oferece uma contribuiclo a literatura sobre a Hallelujah, por sua
concentragdo no simbolismo do ritual. Argumenta que a religiio sempre incorporou
determinados temas da mitologia, cosmologia, e xamanismo Kapon {por exemplo, a
busca de imortalidade, os bancos xaménicos como simbolos de franscend@ncia
sobre a morte, a eficacia dos cantos rituais e das palavras estrangeiras para efetuar
ransformacbes na condi¢do humana). Sugere ainda que o profetismo Kapon tenha
passado por um processo de desiocamento historico:

"Do postuiado de um acesso imediato e terrestre & utopia passou-se 3 forma

simétrica de um acesso protelado e celeste. Assim, a reaiizagfo dos ideais por meio
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de eclosfes proféticas foi continuada pela representaciio da utopia através de
cerimOnias periddicas. Aquilo que o profetismo colocava 'em pratica’ passou ao
plano da representacdo: a transcendéncia da condigdo humana por meio de froca
de pele.” (1895: 2)

Certamente um esfudo comparando as cosmologias e as praticas rituais
entre os diversos povos Carib-falantes do norte Amazénico poderia esclarecer as
relagdes entre o profefismo em suas diversas formas, as escatologias tradicionais, e
suas relagfes com o cristianismo.

A dltima abordagem a ser considerada aqui deriva da Historia das Religides,
uma abordagem hermendutica aplicada as religides indigenas sul-americanas por
Lawrence Sullivan em sua obra sintética icanchu's Drum (1988). Até agora pouco
difundida na etnologia brasileira (ainda estd para ser traduzida), as implicagbes
dessa obra s30, a meu ver, profundamente importantes para o estudo do
milenarismo sul-americarnc. De fato, sua interpretagdo do milenarismo & uma entre
outras consideracles da obra, mas é central como o proprio titulo do livro indica,
referindo-se a um mito da destruicido e regeneracio do mundo, que & de
fundamental importancia para os indios Mataco, Toba e Pilagé do Gran Chaco.

Os temas de catdstrofe e regenersgdo sfo enconitrados em inumeras
mitologias pelo continertte inteiro. Na avaliagio de Sullivan, referem-se a um dos
cendrios mais significativos da criagfo, "um dos eventos mais importantes na
historia mitica sul-americana: a destruiclio cataclismica do mundo primordial, que
marca o inicio de uma nova época criadora.”

InGmeras narrativas afirmam a existéncia de outros mundos que preexistem

ao afual; cada um ¢ imperfeifo e sofre a destruic@o catastréfica por dilGvios,
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incandios, outros desastres naturais, a pufrefacio ou a petrificacio. Dessa
destruigio emerge uma variedade de simbolos (na verdade, a propria existéncia
simbolica) representando veiculos de salvac3o por meio dos quais 0 nove mundo
seria criado. Ao mesmo tempo que a catastrofe afastou a existéncia cadtica e
homogénea dos seres primordiais, produziu a periodicidade e as mdftiptas ordens de
ser (animais, cores, sons) relacionadas sistematicamente entre si. Os seres
primordiais assumiram formas ocultas, formas parciais ou periédicas. A fala, ¢ som
a a musica aparecem, criando uma diferenca ontoldgica entre os seres primordiais e
a humanidade. A vida humana, e as formas distintas da experiéncia humana,
inclusive a existéncia nos tempos histéricos, completam o cendrio. Mas a criagao
n3o é uma conta encerrada: os principios da ordem divina podem intervir de vez em
quando na histéria, apresentando a possibilidade de que as condigBes atuais
possam ser afastadas de novo em favor de uma ordem fotalmente nova (1988:
Capftulos lit e IV).

€ nesse contexto maior - das preocupagles religiosas cenfrais das
cosmologias sul-americanas - que Sullivan interpreta a espiritualidade do
milenarismo e do messianismo:

"os fios extravagantes e farrapos simbélicos que, diante de uma opressao
enorme, geraram movimenfos escatolégicos e deram aos povos confrole sobre seus
proprios significados histéricos, se nlo sobre as forgas materiais que moidam essa
histéria." {: 580)

Criticando o que ele vé como uma distorgio produzida pela atengdo
excessiva a uma leitura polltica da hist6ria, e “os inGmeros estudos escritos do ponto

de vista historicista do Ocidente modemo que analisam cuidadosamente as
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implicacles politicas, econdmicas, e militares das rebelifes indigenas”, Sullivan
aponta a pouca atengao prestada as "espiritualidades do fim do tempo em si”.

Enquanto processo simbélico, o eschaton € 0 momento mais significativo,
pois representa

"0 auge da vida simhdlica. [...] Convaca todas as condi¢les totais prometidas
pelas aparéncias parciais e simbdélicas deste mundo. Mais dramaficamente, o
eschaton completa a degeneracéo total implicita na parcialidade em si. O advento
de sua pletora provoca o colapso da vida simbélica e a aparéncia do sagrado em
cada forma.” (: 550)

Sullivan examina, entdo, 08 simholos-chave que definem o perfil religioso das
escatologias sul-americanas, para construir uma verdadeira compreensdc das
imagens da destruigio universal iminente; do retomo dos deuses, herdis e mortos;
da assembiéia dos crentes; da derrofa dos poderes mundanos; e da renovagao da
salide e do poder nativo. ldentificando uma série de elementos comuns aos
movimentos milenarios "que fém eclodido pelo Continente inteiro desde a
Conquista”, prossegue a examinar uma série de casos que o permite perceber as
formas e os padrfes religiosos comuns a crenga € a acdo,

Qito temas delineiam o significado das escatologias nas religibes sul-
americanas:

(1) A ambivaléncia: o eschaton, como a morte, é uma condigdo
extremamente penosa marcada por apreensao e fascinio, a fonte de significagto e
criagdo de ferminologias que constroem o mundo social e revitalizam a vida

césmica,



(2) A imindncia: a experiéncia de iminéncia instiga as comunidades a
repensarem e reorientarem seus modos de vida para o fim;

(3) A revelagB0: 0 eschaton aparece quando 0 COSMOS alcanca seus limites e
a abertura (openness) se toma uma condicgo geral e irepardvel, e quando as
realidades miticas se desvendam, saindo de seus lugares de.fechamento (closurey,

(#) A assembléia: em todo movimento escatol0gico, 0s povos se rednem em
espacos rituais, distintos de outros espacos, para que a destruicio mundial possa ter
maie uma vez uma presenca fofal. Mas a assembiéia se refere também ao colapso
das estruturas espago-temporais do cosmos, ao arrasamerto das formas
diferenciadas para reinstalar a unicidade;

(6) © juigamento critico: a assembléia dos fisis se diferencia
fundamentaimente do caos; sua constituigio simbélica oferece os critérios de
julgamento; seus atos demonstram as normas de salvagho; as imagens do
cataclismo, encenadas em ritos, {eafro, demonstracBes pollticas, e exercicios
militares servem como fontes de mudanga;

(6) A relatividade cultural: as crises escatolégicas sdo o resultado da fusdo de
duas ordens distintas e imeconciliaveis. As escatologias sul-americanas forcam o
Ocidente a descobrir o condicionamento histérico de foda a existdncia humana, a

pluralidade de historias, € conseqilentemente, a relatividade cultural de todas as

visdes da realidade;
(7} O fim da Civilizaco Ocidental: as escatologias sul-americanas nao sao
visSes paroquiais mas posigbes ecuménicas. Prevéem ndo $6 seu préprio fim, mas

também prometem o fim da dominag3o ocidental (e isso inclui 0 fim das leituras
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modemas de tais movimentos que ignoram os seus fundamentos religiosos). Os
messias e o3 profetas denunciam os sinais de corrupgao, rejeitando a vida simbdiica
como ela &, e a visdo ocidental da histdria em favor de uma avaliagdo diferente da
existéncia no tempo. Invocam o fim para provar a "histéria” errada, e prometem uma
experiéncia renovada do tempo na forma de um paraiso, apécafipse, ou utopia,

(8) O destino histérico: 0 novo mundo contém em si as consegdéncias do
Primordio e da histéria césmica. A histéria césmica ndio foi em vdo. o Fim
transforma a matéria da historia e preserva, em formas transfiguradas, a experiéncia
de ter sofrido a mudanc¢a. A nova geografia higtérica, que participa etemamente da
condicdo transitéria de seres humarnos imortais, & a idade final, uma festa sem fim,
um mundo sem fim (: 607-14).

Por sua consideracio da natureza religiosa e espiritual do milenarismo, a
abordagemn proposta por Sullivan oferece, a meu ver, um avanco significativo nas
interpretagSes histéricas e antropoldgicas até agora utilizadas, abrindo caminho para
repensar o material de varios casos na Amazonia.

Um dos temas que pretendo explorar neste livro refere-se aos muitiplos
sentidos que os Baniwa afribuem as dimens8es vertical e horizontal do cosmos.
Estas estio relacionadas ao tempo primordial - a criagdo e a ressurreigio - o que
chamaremos de uma vis3o utpica do cosmos, e ao tempo histérico - a desfruicdo e
a morte - 0 que chamaremos de uma vis3o catastrofica do cosmos. O coniraste
enfre essas duas visSes vai além de uma "tensdo” entre a hierarquia ¢ o
igualitarismo, como oulros pesquisadores entendem a dindmica histérica nas

sociedades indigenas da Amazdnia, pois se refere a dois elementos indissociaveis
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da "espiritualidade do fim do tempo™ como os Baniwa a emtendem. Ambas sdo
fundamentais para a ordem e a dindmica no cosmos e na histéria humana.

O Capitulo | apresenta uma interpretacdo da cosmogonia e da cosmologia e
de suas relages com 0 xamanismo. A cosmogonia apresenta 0s termos em que
830 formulados os contrastes entre as visdes catastroficas e utépicas. A criagdo do
universo é representada como a transcendéncia da dimensado vertical do cosmos
sobre a horizontal, a transcendéncia do saber criativo sobre a natureza primordial
destrutiva. O saber e poder xamanico sfc a representagdo viva dessa
transcendéncia criaiva num cosmos manchado pelos vestigios do mal primordial.
Assim, os xam3s s8o os guardies do cosmos, cujos poderes salvadores
asseguram ¢ seu crescimento continuo e 0 bem-estar.

O tempo primordial e a histéria humana s8o interligados por intermédio da
figura poderosa e Inteiramente abrangente de Kuwai, filho do Sol Criador e
Transformador, Yaperikuli e da primeira mulher Amaru. Kuwal ensinou a
humanidade a iniciag3o, ou como a humanidade pode reproduzir a ordem criada
nos tempos antigos para sempre. Este saber de Kuwaf cria a ordem no mundo atuat
ndo apenas como um ciclo etemamente repetidor, mas como uma socializacao,
globalizante e constantemente em expansao, da alteridade, dentro de seu dominio.

Assim, o Capftulo Il focaliza a complementariedade entre a consciéncia
mitica e a histérica na consfrucéo da icienﬁdade e da alteridade. Compativel com as
visSes catastroficas e utépicas que definem o milenarismo Baniwa, Kuwal & visto
como um homem branco - dono de um saber poderoso e extemo que é, no Curse

da namrativa, intemalizado nos processos de reproducdo social, enquanfo seus
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aspectos destrutivos sfio colocados & distincla. Porém, tanto o mito de Kuwai
quanto a histéria oral Baniwa vao além de explicagbes conceituais, ao fornecerem
modelos de acgdo.

Na morte, a catastrofe imompe na ordem ideal que os Baniwa procuram criar
e sustentar. As agdes dos felticeiros e a existéncia do veneno (manhene) no mundo
atual ameacam a dimensdo vertical do cosmos com o colapso total. A impuisividade
dos primordiais pds um fim & sua prépria imortalidade e deixou 08 humanos com a
morte irreversivel por envenenamento.

O Capffulo Il explora as concepgles da morte na cultura Baniwa - a morte
ireversivel @ a reversivel - representadas nos mitos e nas oragfes; & o evento da
morte como um processo de proporgSes césmicas, incluindo a "morte do mundo”.

Finaimente, o CapRulo IV esboga a histéria recente dos Baniwa, desde o
inicio do século até a década de 50, como maneira de entender a sua conversao
em massa ao protestantismo evangélico que, pelo menos em seus momertos
iniciais, se assemethava em fudo a um movimento milendrio. A histéria reconstruida
a partir das forites escritas e testemunhos orais revela que as trajetdrias de vida dos
Baniwa na época eram definidas por periodos de dispers@o e concentragdo - 0
primeiro em grande parte devido as migracles e deslocamentos forgados em
fungl3o do trabalho exirativo e das fugas diante da perseguicdo pelos Brancos; e o
segundo em funcdo de uma fradicdo historica de voltar as suas terras natais,
consideradas como sanfudrios conira as pressdes extemas. Jusfamemrie nos
periodos de retomno e concentragio, como veremos, surgem as figuras proféeticas

que afirmam, afravés de suas visGes e mensagens, a franscendéncia vertical da
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criagdo sobre a destruigdo extema. Neste contexto da cosmologia e histéria é que
propomos entender a dindmica do movimerto avangéiico.

Cada um dos capitulos desenvoive seus argumentos através da interpretacao
de diversas formas de atividades narrativas e ndo-narrativas. Procuraremos mostrar
como temas semelhantes sdc frabathados e retabalhadoé por meio de diversas
formas narrativas. nos mitos cosmog6nicos, nos cantos e mitos xamanicos, nos
canticos de iniciagdo, nas hisiérias orais, nas formulas e oragfes, e nas histérias de
vida. Em cada caso, examinaremos a forma narrativa em seu aspecto interno
(estrutura sema@ntica, caracteristicas lingtifsticas e estillsticas) e externo (sua fungdo
social enquanto crenca, saber, ou verdade). Os Capltulos Ii, Il e IV estendem a
inferpretagdo a padrles histdricos de ac@o. Em todos os casos, mosframos como
08 processos sociais se aproximam dos padrfes de ac#0 representados pelas
narrativas. Se fivéssemos comecado nossa interpretagdo com uma reconsfrugdo
histrica de processos sociais, em suma, terfamos finaimente chegado as formas
namativas. A histéria reconsfruida a partir das fontes escritas foma-se uma
farramenta extremamente (il @ reveladora para a interpretacao das representagfes

dessa histéria na namrativa oral.
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A Einografia dos Baniwa no Brasli

Os Baniwa vivem nas fronteiras do Brasil, Venazuela e Coldmbia. A maioria
tem seus assertamentos no lado brasileiro, um totali de aproximadamente 3 750
pessoas distribufdas em mais de cem aldeias ao longo do Rio Igana e de seus
afluentes, os Cuiary, Aiary e Cubate; em varias comunidades do alto do Rio Negro e
no baixo Xié e Uaupés. Na Yenezuela e na Coldmbia, onde sdo chamados os
"Curipaco” e "Wakuenai”, sua populacdo € de aproximadamente 2 500 pessoas
morando em comunidades ao longo do Rio Guainla e de seus afiuentes, e no alto
Icana. O nome "Baniwa" tamhém se refere a um outro grupo aruak-falante de lingua
distinta, localizado na vila Mara no Guanfa, mas desde 03 tempos coloniais 0 nome
¢é usado para todos 0s povos aruak-falantes da referida regido no Brasil.

A hotticultura @ a pescaria s80 suas atividades principais de subsisténcia,
embora uma longa histéria de contato os tenha envolvido em vérias formas de
producac para o mercado e de trabalho exrativo. Os Baniwa sdo organizados em
aproximadamente meia dizia de frafrias tradicionalmente localizadas, exogamicas e
patrilineares, cada uma constitufda por quatro ou c¢lhco sibs ordenados
hierarquicamente segundo um modelo mitico de irmdos agnaticos.

A vida religiosa u'adicionalmente‘ baseava-se nos grandes ciclos mitolégicos e
rituais relacionados aos primeiros ancestrais e simbolizados pelas flautas e
fombetas sagradas, Kuwal, na importancia central do xamanismo (pajé e

cantadores); € numa rica variedade de rituals de danca, pudal/, associados aos
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ciclos sazonais. Como observamos anteriormente, na segunda metade do século
XIX, profetas Baniwa institufram uma nova forma de organizacao religiosa chamada
"o canto da cruz”, ou "a reiigido da cruz", que perdurou até o inicio deste século e
cuja memoéria ainda se mantém viva em certas partes da regido. A partir das
década de 1950, missionérios evangélicos e catblicos promoveram a conversdo dos
Baniwa, adicionando assim uma nova dimensdo de complexidade 3 sua situacao
religiosa.

Desde a década de 1980, as invasfes de suas terras por garimpeiros e
empresas de mineracdo, e a reducdo de seu teritério por projetos militares e de
desernvolvimento (especificamente, o Projeto Calha Norte) t8m apresertado
ameagas graves 4 sua situacdo; contudo, os indios tém-se organizado cada vez
mais politicamente e com bastante éxito em defesa de seus direitos (Wright, s.d.).

Os Baniwa t8m passado por uma historia relativamente longa de contato com
a sociedade n&o-indigena desde a primeira metade do século XVIii (ver Wright,
1981, 1881, 1892). Porém, sua sociedade e sua cultura permaneceram pouco
conhecidas até a virada do século XX, quando o etntlogo alemao Theodor Koch-
Grinberg passou vérios meses no igana e no Alary e deixou os primeiros registros
efnograficos confidveis até ento. Antes disso, varios viajantes cientfficos, come
Alexandre Rodrigues Ferreira nos anos de 1780, Johann Natterer na década de
1820, @ Alfred Russel Wallace e;n 1852-3, deixaram as suas poucas anotagles
sobre os Baniwa, como também fizeram diversos clérigos e militares. A
documentag3o extensa sobre os movimentos messianicos da metade do século XIX
(ver Wright, 1881), deixada por oficiais do govemo, militares e padres, €

extremamente Gtil para a reconstrugdo histdérica e, até certo ponto, pode ser
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aproveitada por seu conteido efnogrdfico. Por oufro lado, o valor dessa
documentagado & limitado pelos interesses de seus autores em controlar "distirbios”
nas fronteiras.

Porianto, foi o trabaltho pioneiro de Koch-Griinberg que iniciou uma historia
da einografia Baniwa. Desde entdio, em intervalos de quase 25 anos, etndgrafos
tém trabalhado no igana e em seus afluentes, produzindo os registros essenciais
para o conhecimento da histéria recente dos Baniwa: Curt Nimuendaji em 1927
(1950), Eduardo Galvio em 1854 (1959), Adélia de Oliveira em 1871 (1977), e eu
mesmo em 1876-77 (ver Bibliografia). Além disso, varias comissfes oficiais, tais
como a Primeira Comissdc Demarcadora dos Limites, deixaram informagdes
valiosag acerca da populacdo, e viajantes cientificos e missiondrios as suas
observacles sobre diversos aspectos.

Além das etnografias gerais, estudos especializados incluem obras sobre a
linglistica (Koch-Grinberg, 1911; Taylor, 1981, 1883); a arte rupesire (Koch-
Grinberg, 1917}, a terminologia de parentesco {de Oliveira, 1975}, as refacdes
interétnicas {de Oliveira, 1879, Knobloch, 1874); a aculturacac (Galvio, 1859); a
mitologia (Saake, 1858 a-c, 1858, Wrright, 1891, 1892 a-b, no prelo), o xamanismo
(Saake, 1958; Wright, 1881, 1892, 1983), os movimentos messianicos (Wright,
1981, 1987/88/8%; Wright & Hill, 1886, Hill & Wright, 1988); plantas medicinais
(Doyle, s.d.); a cultura material (Ribéiro, 1880); e missionarios (Wright, 1981).

Do lado venezuelano, Marfin Matos Arvelo, prefeito de Marda nos anos de
18890 e inicio de 1900, escreveu uma etnografia informativa e sensivel, baseada em
seus anos de convivéncia com os Baniwa (1912). A producdo mais recente de

Jonathan Hill inclui artiges sobre o intercambio social (Hill, 1984; Hill & Moran, 1983);
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a organizacdo social (Hill, 1984b, 1985b); a religifo (Hill, 1985a); o intercambio

cerimonial (Hill, 1887a-b); e um livro sobre os especialistas cantadores (Hill, 1983).
Do lado colombiano, a tese de doutorado de Nicolas Journet (1988},

publicada em 1994, e um arigo (1980/81) fornecem andlises da organizagiio

politica, social e econdmica, e do interc@mbio cerimonial.

As Circunstancias da Pesquisa

Por quase um ano antes de minha primeira viagem ac noroeste da
Amaz0nia, pesquisei uma boa parte das fontes publicadas e nfo-publicadas sobre a
area e seus povos desde o século XVl até o presente. O acervo relativamente
grande que isto gerou me fez concluir que, pelo menos no lada brasileiro, as (nicas
areas onde podia esperar encontar as insfifuicSes fradicionais (xamanistmo, ritos de
passagem eic.) ainda em uso sefiam no Rio Aiary. Em quase todas as outras &reas,
a cultura Baniwa ja tinha passado por tantas modificagbes, que provaveimente teria
que frabalhar mais com a memdéria. Minha impressao iniciat foi confirmada por Peter
Silverwwod-Cope, anfropblogo com mais de oifo anos de experiéncia na 4drea e
entao funcionario da FUNAI em Jauareté, no médio Uaupés. Eie também achou que
o Alary seria mais interessante, pois desde Koch-Griinberg ninguém havia
pesquisado aquela regido. __

Em termos de acesso, o Aiar& era reiativamente mais facil do que, por
exemplo, o alto icana, uma vez que levana umas duas semanas de barco para I

chegar. Enquanto, para o Alary, saindo de Jauareté, a viagem era de apenas um dia
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e meio de barco e uma caminhada de oito horas pela floresta enfre o altoc Uaupés e
o Aiary.

Partindo em companhia de dols gulas Wanano, cheguel & aldeia de Hipana,
ou Uapui Cachoeira, uma das maiores no Aiary e um lugar onde esperava encontrar
um povo que, segundo Siiverwood-Cope, guardava bem as suas tradigles. Porém,
inicialmente, fiquei decepcionade com a presanca de uma missionaria itinerante
catblica, professora da escola na aldeia, que parecia exercer uma espécie de
controle sobre os aldeBes por meio de suas interferéncias diretas nos assumntos
intemos do grupo e de seus "planos” para o futuro do lugar.

Depois de algumas semanas de aprendizagem da fingua, resolvi fazer um
levantamento de todas as aldeias no Alary e de seus afiuentes, recolhendo
informacgdes gerais e censitarias desde a foz até as cabeceiras. Levando em comnta
uma série de fatores - 0 que vi do resto do Aiary, o tamanho de Hipana em
comparagio as outras aldeias (a média da populacdo era de 35 pessoas; Hipana
finha quase cem), a presenga de varios especialistas ritfuais em Hipana, a atrag3o
pela beleza natural do lugar e a sua importancia mitica, @ 0 acesso ao Uaupés -
resolvi ficar em Hipana, mas visitar vérias outras aldeias (Seringa Rupita e Ucuqui
no igarapé Uarana rio acima, e Samtarém rio abaixo), distantes trés a cinco horas de
canoa, para ampliar a pesquisa. Do comeco até o fim de aproximadamente um ano
e meio que permaneci no Aiary, fiquei durante periodos de até trés meses no
campo, com infervalos de duas semanas em Manaus.

Como era de se esperar de uma situagdo em que missionarios tinham

realizado campanhas confra as instituicles da religido ftradicional, os meus
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interesses no assunto foram tratados iniciaimente com hesitac8o e resisténcia. Na
verdade, a ironla de meu status - um norte-americanc que hdo era um evangélico -
ficou clara em toda parte. Além disso, Hipana era uma aldeia "catflica” e um dos
poucos baluartes dos Salesianos num rio de aldeias predominantemente "crentes”,
Sem duvida, surgiram suspeitas de que eu fosse um infiltrado, pois as minhas idas e
vindas foram cuidadosamente observadas pela missionaria ifinerante. Ndo podiair a
uma roga familiar, por exemplo, para ver como as coisas eram feitas, sem a
missiondria ficar preocupada - porque eu ousava andar na floresta. Sutiimente ou
nd0, eu me enconirava no meio de um campo minado, onde um passo em falso
poderia ser desasfroso.

"Em Roma como 0s romanos” parecia-me a melhor polftica. Em Hipana, ia 2
missa e parficipava quanto quisesse nas afividades "da comunidade” sob o mando
da missdo. As minhas entrevistas com xamas e cantadores, ou observacfes de
curas e oulros rifuais, sempre foram realizadas bem fonge dos olhos que me
vigiavam. Nas aldeias evangélicas, também parlicipava das assembléias e oracles
e, quando catolicos e crentes se enfrentaavam, procurava manter distancia.

Porém, nem sempre essa estratégia funcionava. Uma vez, quando todos os
homens de Hipana - inclusive eu - trabalhdavamos na construgdo de uma escola
nova - um projeto que, como a maioria das atividades comunitarias, era regado a
caxiri - estourou uma briga do outro Ia;ldo da aldeia. Um homem foi violentamente
golpeado com um cacete e dois dos xamads mais respeitados da aldeia discutiram
enire si (o filho de um golpeou o irMmao menor do outro que o tinha provocado e
insultado). Inesperadamente 0os dois xamads entraram em meu quartb discutindo, e

tive que desarmar o gue ameagava o outro com um fercado. Dias depois da briga,
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fiquei sabendo que a missionaria tinha feifo uma queia contra mim para a FUNA!,
alegando que au fora a causa da briga por ter "mandado os homens beberem”. Na
verdade apenas repetia o que os homens me haviam dito - "ninguém pode proibir o
caxiri”. Ndo s0 os oficiais da FUNAI de Braslia, que visitaram a aldeia depois,
inferrogaram-me sobre o incidente, mas também o bispo salesiano de Sdo Gabriel
da Cachoeira, mesmo anos depois, acusou-me de ter "ma influéncia” sobre os
Indios.

Os xamas envolvidos, porém, mudaram visivelmerte seu comportamentc em
relagdc a mim apés o incidente: antes, tratavam-me com a cautela e o respeito
devido aos esfranhos; depois abriram as portas, iniciando tocas comigo e
convidando-me para assistir aos rituais de cura, prometendo ensinar-me "um pouco”
de seu saber. Fora esse inciderte, minha pesquisa de campo em Hipana andou
bem até o final e, gracas & defesa que os indios fizeram de meu frabalho, o chefe
da miss&o no Igana acaboy abafando a histéria da missionaria.

De fato, Hipana era o lugar ideal para realizar o estudo que eu contemplava.
Meau informante principal sobre o xamanismo, Mandu, falava portugués
reiativamente bem e ajudou-me de modo inestimavel com as fradugles de
namrativas e contos. Ele havia sido um aprendiz de dois xama3s poderosos -
Kumadeiyon do sib Dzauinai do I?io Icana, e Kudui, um Hohodene do Rio Aiary,
ambos figuras proféticas que o titham curado de uma doenga grave em sua
juventude.

De todos o8 meus informantes, foi o velho Keruaminali quemn me ensinou a
maior parte da mitologia, dos cantos e da histdria oral que serdo usados neste livro.

Ele era, na época, um dos velhos mais respeitados de todo o Aiary. Com seus 70
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anos (faleceu em 1878), ainda era um xamd, mas devido 2 idade avancada ndo era
mais capaz de acompanhar 0s xamas mais jovens e vigorosos como Mandu.
Mesmo assim, sempre era chamado para servir de auxiliar nos rituais de cura.
Antigo chefe de Hipana, também era reconhecido como cantador dos kalidzamal,
canticos entoados nos ritos de iniciag3o. Sempre era procurado pelos aldeSes de
Hipana e de outras comunidades para fazer oragles e cantos. Uma vez, quando
sofreu um acidente, os aldedes ficaram visivelmente preocupados, perguntando:
"quem vai fazer as rezas e os cantos, se ele momer?” Seus dois enteados, ambos
Desana, ndo pareciam ter o mesmo interesse em aprender a sua profiss5o, mas
Mandu, seu sobrinho, fez questio de aprender seus conhecimentos antes que ele
morresse,

Keruaminali falava muito pouco portugués, mas seu enteado José Felipe
servia de intérprete em todas as minhas entrevistas. A maioria dos homens Baniwa
fala portugués, mas & medida que a minha compreens%o da lingua melhorava,
podia fazer enfrevistas sem intérpretes. Quando entrevistava pessoas que s6
falavam Baniwa, pedia a um parente préximo do informante para me ajudar na
fradugdo. Na verdade, situacCes dial6gicas s80 os contextos normais de namacio.

Desde o inicio de minha pesquisa, os Indios avisaram-me que estavam para
acontecer grandes mudancas no Aiary. Em conversas, falavam que Hipana toma-
se-ia "cidade” e eu, falvez por néio qﬁer‘er acreditar ou achando que nfio passava de
um sonha, ndo prestei muita atengdo no que isso podia significar. Porém, em 1977,
uma visita dramatica do bispo salesiano a Hipana - durante a qual mandoy levantar
uma enorme cruz no cenfro da praga - confirmou o que os indios me haviam dito.

Ele anunciou, enido, que em breve uma pista de pouso seria construida pela FAB
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atras da aldeia e que uma pequena usina hidrelétrica seria instalada na cachoeira ao
lado da aldeia, para gerar luz, permitindo que as pessoas "trabalhassem 3 noite".
Poucos meses depois, oficiais da FAB junto com o ent3o presidente da FUNAI,
general Ismarth de Qliveira, visitaram a aldeia e confirmaram o projeto da pista para
aquele ano.

A partir daqueie momentc até quando deixei o campo, a aldeia viveu a
expectativa e a realidade da mudanga: helicopteros trazendo equipamento, peles
ocupando a casa da comunidade, o barulho de um gerador eléfrico, e todos os
aldebes frabathando (incluindo as criangas da escola) na limpeza e preparacao da
pista. Quase da noite para o dia, Hipana {ransformou-se em base aérea, com
comunicacao e transporte direto para os centros de jurisdicdo extemnos no noroeste
Amazbnico.

Diante dessas circunstancias, ficava cada vez mais dificit continuar meu
trabalho em Hipana. Resolvi mudar-me para rio acima até Ucuqui, no igarapé
Uarana, onde os Hohodene também eram conhecidos como um grupo que
conservava bem as suas fradicfes. Keruaminali falou com Keramunhe, o velho
pafriarca do grupo de descendéncia de Ucuqui, que me fomou sob sua protecdio e
me ensinou indmeros mitos, cantos, oragles & conhecimentos rituais, com uma
clareza e cerieza admiravel, inigualavel enfre os velhos do Aiary. Os filhos de
Keramunhe tinham aprendido basta:nte‘ com seus pais e avls, 0 que tomou a minha
estadia de pouco mais de um més extremamente produtiva e edificante. Mas uma
pergunta puxava outra, e descobri que se quisesse aprender mais sobre certas
oragBes, teria que ir & aldeia evangélica de Santarém abaixo de Hipana. Na

verdade, fiquei surpreso e comtente com o fato de que os evangélicos daquela
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nem fumarem tabaco. As minhas estadias nesta e em outras aldeias evangélicas, e
entrevistas com ex-xamds convertidos convenceram-me da compiexidade da
situacdo religiosa no Aiary & de que a crenca estava longe de ser uma questio
como preto no branco.

Enquanto terminava meu trabalho com os crentes, estava sempre com o
pensamento no povo de Hipana, e resolvi voltar. Descobri, entlo, que de repente o
sonho deslumbrante da aldeia tomar-se "cidade” se asharrara violentamente com a
triste realidade de radios portateis em alto som, cigarros baratos, cachaga, e um
aumento alarmante de doengas respiratorias. Justamente no momento em que eu
estava no helicpiero para deixar Hipana, Mandu pediu-me que ievasse um recado
urgente 3 FUNA! - para mandar remédios e comida para as criangas -, pois do jeito
que as coisas andavam, ndo se sabia o que o futuro imediato lhes fraria. Mipana - o
lugar e o povo que conhecera intensamente por mais de um ano e meio, o "centro
do mundo" na crenca Baniwa - para mim parecia uma panela de press3o.

Nos quinze anos desde que deixei ¢ Alary, tenho acompanhado a situacio
dos Baniwa a distincia - através de outros pesquisadores, colegas e alunos que me
t8m mandado noticias e relatdrios. Fiquei sabendo, por exemplo, que Mandu e toda
a sua familia deixaram Hipana e mudaram-ge para o Rio Negro. Este livro de certa
forma & "histéria”, mas uma das tarefag da etnografia é produzir documentarios com

suas interpretagles sempre relativas ao momento e comtexto. Se este jivro
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conseguir comunicar o que aprendi com os Baniwa no final da década de 70,

acredito que tera cumprido a sua obrigag3o.>

* Este ivio nfic é apenas uma verslio revisada da minha tese de doutorado, aprovada am 1581. A malor parte
consiste em matariel que ndo entrou na tese ou que havia recebldo pouca stenclio. Minhe tese, de fato,
fornou-es aigo muito diferenta do que havia previsto. Em vez de uma descricio e intarpretachio da relighio e
histbria Baniwe, o enfogue ampliou-e pera uma histdrie de contato no noroeste da AmexOnia endre o6
séculos XVl @ XX, concentrando-se espaciaimente nos movimantos messidnicos da matade do século XIX.
A minhe Interpreincio da retigido limitava-se n um mio moduler, o de Kimal. Como ficars clero nes pégines
a saguir, acredito que uma compreanslio mals profunda do milenarismo Baniwa extja interpretagSes ndo 86
de sua mitokgla mes também do xamanismo, da cosmologie @ escatolgla, @ da conversio.



CAPITULO I

OS GUARDIOES DO COSMOS: PAJES E PROFETAS ENTRE OS
BANIWAS

? Este capitulo é uma vers3o revisada de um estudo malor publicado em duas partes na revista Hisfory
of Redgions (Universidade de Chicago), agosie e novembro de 1982, uma versio condensada da quat

¢ pubiicada na coletinea Novas Perspectivas sobre o Xamanisme no Brasil, £. Jean Langdon, orga.
{no prelo). As revisbes principais foram feites na parte sobre 3 Cosmogonis,



Na histéria dos seus contatos com as sociedades nfio-indigenas, os Baniwa
engajaram-se em movimentos milenaristas e messifnicos desde, pelo menos, a
metade do século dezenove. Liderados por profetas poderosos, estes movimentos
fundamentaram-se em preocupac¢les religiosas fradicionais relacionadas &
escatologia, & criacéc, destruico e renovaglio do mundo. Em trabalhos anteriores,
nés demonstramos a maneira em que 0SS messias Baniwa essencialmente
moldaram tais preocupacfes religiosas e as préficas rituals para formular uma
esiratégla de resisténcia confra as formas externas de dominagfio (Wright 1981;
Wright & Hill 1986). Aqui, deteremos a nossa atenclio mais detalhada nos
fundamentos do profetismo Baniwa, na cosmogonia, cosmologia, viagens e cantos
dos pajés. Mostraremos que a salvac@o - seja na cura de individuos atingidos por
doencas graves, seja na profeclo do mundo confra sua destruicio - & uma
caracteristica essencial do poder do pajé, e que os profetas, afravés de seu acesso
exclusivo as fontes mais elevadas de criagBo, incorporam as virtudes do herél-
criador mitico que salvou o mundo da destruigtio.

Comecamaos com uma breve discuss@o das praticas de cura, e dos deveres,
afributos e status dos pajés e donos-de-cantos. Embora as atividades de ambos os
especialistas sejam xamanisticas, consideraremos o0s donos-de-cantos mais
amplamente no Capltulo ii. Para entender a pajelanca, temos que ter uma visfo
pelo menos preliminar da cosmogonia (isto €, o primérdio, o tempo mitico de
criagdo) lembrada nos mitos. J& que fodos os ciclos malores de mitos Baniwa
referem-se & pajelanca, fimitaremos a nossa considerag@io a uma sintese dos temas
€ preocupacles principais relevantes para este capifulo. De modo semelhante,
temos que ter uma visdo infrodutéria da cosmologia, isto € como o universo estd
organizado em um sistema coerente de significados que &, ac mesmo tempo,

fundamentado na cosmogonla e constitutive de o que demonstrarermos a ser uma



hierarquia de ser e poder espiritualizado. O cosmos, com miiltiplas camadas, é o
"mapa” temporal/espacial, representando vdrios estados da alma e suas
transformacg8es através do qual o pajé deriva e constéi significados nas suas curas
e outras atividades. Uma das herangas da cosmogonia & gque o mundo em que os
Baniwa vivem é permanentemente manchado pelo mal, pela doenga, e pelo
inforttinio. Como uma pessoa doente, este mundo precisa constantemente de ser
iiviado do mal. Na sua aprendizagem, o pajé faz exatamente isso. Nasse sentido,

sao os "Guardibes do Cosmos”.

Os Pajés e os Donos-de-Cantos

Os pajés (malil) e os donos-de-cantos {malikai-iminali) tdm papéis e
atributos distintos mas complementares que diferenciam as suas praticas, mas nio
de modo exclusive. Os pajés podem ser donos<de-cantos e vice-versa. As
diferencas parecem residir antes na maneira de formag3o, curas e qualidades do
conhecimento que cada um domina.

Os pajés "chupam” - isto &, exiraem por sucglo objetos patogénicos dos
seus pacientes, enquanto os donos-de-cantos "sopram® ou, como eles dizem,
"rezam”, cantando ou recitando formulas com tabaco sobre ervas e plantas
madicinais a serem consumidas pelos pacientes. Somente os pajés usam maracas
e 0 pb sagrado pariké nas suas curas; para os donos-de-cantos, o tabaco e uma
cuia d'agua sdo os instrumentos principais. Essas diferencas de pratica, porém, séo
vinculadas sistematicamente a principios cosmolégicos antitaticos. De tal forma que
a palawa "pajé” 6 somente usada para referir-se aos "chupadores” e n3o aos
donos-de-cantos ou "rezadores". Na discussfio a seguir, descrevemos os "pajés”.

Grande parte do poder dos pajés fundamenta-se no seu conhecimento
extenso e na compreensio da mitologia e cosmologia, t30 bem como o

conhecimento detalhado e sistemdtico das fontes mattiplas de doengas e suas



curas. Através de seu papel de mediador ertre os aflitos e os espiritos e divindades
do pante3o Baniwa, os pajés curam, aconselham, e orientam © povo,
desempenhando assim, um dos servicos mais vitais para a salde e bem-estar
cortinuc da comunidade.

Os pajés so avaiiados por seus colegas e outros da comunidade segundo a
profundidade dos seus conhecimentos, a eficacia das suas curas, e a veracidade
dos seus conselhos (este ordenamento, porém, ndo se traduz em uma classificagdo
rigida, de categorias fixas). Este ordenamento correlaciona-se com a sua
capacidade demonstrada de alcancar os varios niveis do cosmos, cada nivel sendo
associado com espiritos e divindades mais elevados e importantes. Os pajés com
"pouce” ou "médio” conhecimento tém acesso as camadas mais baixas do cosmos
e sfo procurados para realizar curas mais limitadas. Muitas vezes, durante sua
aprendizagem, estudaram poucos dos seis a oito anos normais e, por aigum motivo,
resolveram nido continuar. Ou eram de um nivel mais alto mas "perderam™ seus
poderes com idade ou por causa de alguma queda.

Os pajés que completam sua aprendizagem aicancam os niveis mais aitos
do cosmos, notaveimente onde se encontram o Dono de Doengas, Kuwai, e 0 Dono
de Parika e Tabaco, Dzuliferi. Estes "pajés de verdade” sdo capazes de curar todas
as doengas mais graves € tém poderes de realizar uma variedade de atividades,
tais como © controle do clima, a passagem das estacbes, a obteng3o de recursos
alimentares (fazer amadurecer as frutas da floresta, abrindo as "casas das almas”
dos animais de caca), e tarefas relacionadas ao hem-estar humano (ac&o defensiva
ou agressiva contra inimigos pessoéis; ‘protegdo contra os maus augurios). Pajés de
verdade também tém conhecimentos e poderes relacionados a preocupacles
escatolbgicas. Agem como guias para as almas na sua passagem as casas dos
mortos, e comunicam com os antepassados e espliitos dos mortos. Intercedem

junto as divindades em favor da humnanidade em tempos de crise social.



Acradita-se gque os pajés de verdade tdm o poder de se transformar em
varios animais poderosos, notavelmente o jaguar (descrevem esta transformacao
como "vestindo-se uma camisa, a camisa do jaguar”), e nas proprias divindades. Na
sua aprendizagem, o pajé adquire tragos da sua fisiologia muito parecidos com os
do Dono de Doengas, Kuwai; @ nas Ultimas fases da aprendizagem, os pajés viajam
ao nivet mais alte do cosmos onde ficam perto de Yaperikuli, o
Criador/Transformador do Univarsc. "No seu pensamento”, dizem, os pajés se
tomam "como Yaperikuli" @ "fazem tudo no mundo”.

Os mais poderosos dos pajés, chamados "Mestres do Povo Jaguar®
(Dzauinai thairi), ou s vezes "jaguares de pariks", dizem “"saber de tudo" que
podem saber sobre o cosmos e tém capacidades verdadeiramente proféticas.
Poucos pajés atingem este nivel, os que conseguem, freqlentemente, comegaram
sua aprendizagem quando pequenos (criangas de cinco ou seis anos), porque
demonstraram ter qualidades que os predispunham a comegar a aprender. Grande
parte das suas vidas, entdo, & dedicada a uma aprendizagem relativamente
continua de tal modo que, quando chegam a faixa etaria adulta, o seu conhecimento
ulirapassa muito 0 de seus companheiros que comegaram a sua instrucdo mais
tarde. E também possival que pajés de verdade tenham se tomado Mestres do
Povo Jaguar depois de terem ganho poderes extracrdinarios por sobreviverem a
doencas fatais.

Os Dzauinai thair sao capaies de viajar ac nivel mais alto do cosmos, 0
lugar de Yaperikuli, podendo fazé-lo continuamernte mesmo quando adormecidos, e
obter ramédios espirituais do Criador. Os seus poderes de prescidncia slo
formidaveis, pois dizem que sabem de eventos que ocorrem em outras aldeias fora
dos meios normais pelos quais sdo comunicados, e sabem de everntos que

acontecero. Um Dzauinai thairi do alto Rio Alary, chamado Kudui, profetizou no fim
da década de 1860, por axemplo, a "vinda dos brancos” para a area. Em 1877,



quando os militaras brasileiros comegaram a construir pistas de pouso em lugares
estratégicos da regido, os Baniwa interpretaram este evernto e suas consegiéncias
como sendo a realizagac da profecia.

Os Dzauinai thairi sabem das intencdes de pessoas que visitam a area antes
mesmo que essas intengles sejam publicas. Os seus poderes de agao defensiva ou
agressiva comtra imimigos sdo0 consideravelmerte ampliados para incluir a
capacidade de influéncia sobre o curso de eventos & longa distancia. Os seus
poderes de aconselhar parentes estendem a tudo que possa ameacgar a salde e
bem estar. Assim, dizem que o mesmo Kudui avisou oS seus parentes gque "nado
teria mais doenca”, numa época quando as epidemias eram uma preocupagdo
geral. Ainda hoje, lembra-se de Kudui (faleceu em 1875) "como se fosse Yaperikuli,
a nossa satvagao.”

A cura de doencas & a preocupa¢io mais importante de todos os pajés.
Classificam os principais tipos de doengas em quatro grupes, conforme as suas
fontes:

1) "Doencas de Gente". Considera-se todas as doencas mais graves,

inclusive as que lavam a morte, como provocadas por feiticeiros que, através

de sopros mortais, colocam a doenga nas suas vitimas. As curas sao feitas
por cantos e sopros de tabaco,;

‘ Algumas observaches aqui, que serio retomadas no Capltuio IV, sobre a infludncla da doutrina crista
na prética e crencas dos pajés. J& que os missiondrios {ém evangelizado por mais de quarenta anos
entre os Baniwa, ¢ de se r que os pajés tenham incorporado algumas das suas idéias nas
descriches de sua pritica. £ somente através de comparacles, contudo, enire dois modos de
conhecer @ representar o sagrado. Asslm, os pajés dizem que Yaperikuli é "como nés conhecemos o
gue 0s Padres conhecem como Jesus Cristo”. Yaperikuli tem uma casa como Cristo tem uma capela;
uma harpa de estimac3o come Cristo tem o "Espirito Santo”; uma tribo de gente como Crisio tem os
discipulos. Quanio a isso, 03 pajés sio os principais intérpretes dos ensinamentos dos missiondrios
que eles traduzem & expiicam para a comunidade. Os dias-de-santo catdlicos, por exempilo, quando os
missiondrios visitam as akieizs e mosiram filmes sobre a vila de Cristo, sdo ocasides quando 03 paiés
o os velhos sentam Juntos na platéia e fazem comparagbes entre os filmes e a mitologia. Os pajés mais
influentes do passado eram adeplos deste tipo de interpretacio de tal modo que, em épocas de Ripida

de idéias cristds, podiam ndo somente explicar de forma significativa as conexbes, mas
também utitizar 3 doutrina cristd a seu favor.
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2) "Veneno" (manhene). substanclas misturadas na comida ou bebida por
feiticelros; as curas s3o geralmente feitas por extragio de objetos
patogénicos.

3) "Doengas dos Matos”. Os fupinai, espiritos da fioresta, dos rios e do ar
transmitem doencas mandadas pelo seu "chefe”, /aradate; as curas s30
feitas tanto por cantos como por extra¢ao.

4{)ﬁ"Doencas mandadas por outros pajés". Geralmente afetam os ossos das
vitimas.

Além dessas, a ndo-observagdo de resguardos (jejum, reclusio) durante ritos de
passagem provoca graves doencas e, as vezes, @ morte.

O procedimento principal de diagnéstico e cura envolve um estado de transe
induzido por pariké, no qual o objetivo é comunicar-se com o0s esplritos e as
divindades do cosmos. Q ritual do pajé envolve a danca e os cantos acompanhados
de maracés, e especialmente a interpretacdo das formas e dos movimentos das
nuvens. As divindades que habitam o céu informam, avisam, e ajudam o pajé na

procura das fontes, caracterisficas, e tratamento da doenca.
O repert6iio de técnicas terapéuticas usadas pelo pajés inclui:

1) soprar a fumaga de tabaco sobre ¢ paciente para concenfrar a sua alma
em seu lugar central, o0 coracéo,;

2) extralr, chupando, agentes patogénicos (principalmente na forma de
cabelo, pedacos de pau, pedrinhas, espinhos) do corpo do paciente,
acompanhado do ato de chacoathar @ maraca sobre o ponto de extracso;

3) jogar agua: feixes de folhas consagradas sdo misturadas numa panela
grande de agua. O pajé bebe um pouco da &gua, tira uma cuia d'agua e
tolhas, esguicha um pouco em cima do paciemnte, & joga o restante da agua
misturada com as folhas sobre o pacients. Procura a doenga entio no lugar
onde as folhas caem no chdo;

4) aconselhar e avisar o paciente sobre & fonte da doenga, como o paciente
a pegou, e se ele pode cura-la. Se & cura realizada por um pajé for parcial,
ele avisa sobre quais os outros remédios que o paciente deve procurar e as
outras providéncias a serem tomadas para aliviar a dor.

Normaimente, os pajés realizam suas curas em grupos de dois, trds ou
quatro, com um lider guiando 0s cantos e agdes rifuais enquante os outros agem

como ecos das palavras dos canfos. O nimero de pacientes varia nas curas;



geraimente, mais de um e até seis pacientes recebem tratamento numa sessao. Os
pajés, portanto, servem ndo somente aos individuos mas também as suas
preocupacfes coletivas s80 voltadas 3 satide e o bem estar de grupos de parentes
e nio-paremtes de varias comunidades. Sem divida, os Dzauinai thairi sB3o
considerados "salvadores”, em parte porque a sua mensagem de que "ndo havera
mais doengas” e a eficacia das suas curas estendem schre uma ampla rede de
comunidades.

O segundo tipo de especialista de cura, os donos-de-cantos, utilizam
principaimente os cantos, acompanhados por sopros de tabace sobre matéria
médica (plartas medicinais, ervas, etc.). Os velhos, mais do que gqualquer oulro
grupo, sio os que cantam ou recitam essas férmulas para uma variedade enorme
de tarefas. para proteger confra as doengas, curar as doencgas, ajudar a sarar
feridas, e aliviar condi¢bes dolorosas; para chamar 0s animais de caga e peixe; para
fazer as rogas crescerem, eic. Os velhos mais instruidos sabem também os
cinticos especiais, chamados kalidzamai, entoados durante os ritos de passagem
{nascimento, iniciacdo e morte). Esses canticos representam um saber altamente
especializado e esotérico das dimensles honzontais e verticais do cosmos, e das
classes do ser. Sem divida, & a atividade mais sagrada e poderosa de todas as
conhecidas pelos donos-de-cantos.”

N3o ha nenhuma indicag80 - nem na mitologia ou nas descrigBes feitas pelos
pajés e donos-de-cantos - de que uma especializagao seja mais importante do que
a outra. Ambas sio atividades xamanisticas. Os mitos deixam aberto qual delas foi
"criada” primeiro e, de qualquer forma, ambas se derivam da mesma fonte sagrada.

Por um lado, os pajés t&m mais prestigio visivel que pode estender sobre muitas

5 \eja Hill, Keapers of the Sacred Chants (1983) para um estudo pioneiro da linguagem, mitologia, e
misica dos donos-de-cantos Wakuenal da Venezuela; também meu artigo, “Pursuing the Spirits” sobre
a finguegem dos cénticos de iniciagdo, publicado em Amerindia, 1903,



comunidades devido a eficacia das suas curas. Por oufre lade, os rezadores de
kalidzamai tém bastante prestigio dentro das suas frafrias no exercicio de uma
func3o essencial nos ritos de passagem. Os pajés, porém, tém o poder de recriar e
sustentar o cosmos e de impedir a sua destruicio através das suas viagens e sua
intervengo em favor da humanidade. Nisso, os pajés dominam um saber esotérico
igual a ou maior do que os rezadores de Kkalidzamai. Por isso, palo menos alguns
dos grandes profetas Baniwa do passado eram pajés que alcangaram o apice da

hierarquia xamanistica e ao mesmo tempo eram rezadores de kalidzamai.

Cosmogonia

O Deus de Oss0

Qs mitos de Yaperikuli, Criador e Transformador Baniwa, constituerm um
corpo complexo de mais de vinte histérias comecande com o aparecimento de
Yaperikuli no mundo primordial e terminando com sua criacio dos primeiros
antepassados das fratrias Baniwa e seu afastamento do mundo. Mais que qualquer
outra figura no pante3o Baniwa, Yaperikuli foi responsavel pela forma e esséncia do
mundo; ha, portanto, todos os motivos para considera-io o Ser Supremo da religiao
Baniwa.

O nome de Yaperikuli significa "Ele Dentro do Osso” (lape-osso; -yiku, dentro
de: -4, m. sing.), referindo & sua origem dentro de um osso de uma pessoa
devorada e desmembrada, vitima de jaguares e animais canibalescos e vorazes
que andavam pelo mundo nos tempos primordiais. O mito do comego de Yaperikul,
porém, deixa claro que nao foi 86 uma pessoa que saiu de dentro do 0ss0, mas rés
- Yaperikuli e seus irm3os menores, coletivamente chamados os Yaperikunai (“eles
dentro do 0ss0”) ou Hekwapinai, Gente Universo. Os namadores as vezes

compararam os trés seres aos trés ossos juntos de um dedo. Embora os trés



imaos juntos sejam responsaveis para a cria¢o do universo, sé Yaperikuli buscava

vinganca contra os animais que ameagavam constanternente o mundo com caos.
Considero primeiro 0 mito do comego de Yaperikull. E dividido em trés partes,

a primeira e terceira das quais transcrevo em datathe da gravacdo, enquanto a

sagunda apenas fago UM resumeo:

O Comego de Yaperikuli {versao Hohodene)

Parte |. No comego , os animais chamados Duemeni [uma tribo de animais
predadores; due- provaveimente é a forma arcéica de dzaui , onga) andavam pelo
mundo matando e comendo pessoas sem fim. Quase nio tinha mais gente no
mundo. Um dia o "pal” dos animais pegou um osso do dedo de uma pessoa
devorada e o jogou no meio do rio abaixo. Uma velhinha “avd” estava chorando que
nao tinha mais de seus parentes; ent&o o pai” Enumhere mandou-lhe buscar o 0sso
no rio. Ela o pegou e colocou dentro de uma cuia. Tinha trés camardozinhos dentro.
Ela o levou para casa e o deixou debaixo dela. L4, eles se transformaram em grilos.
Ela deuJhes tapioca para comer e eles comegaram a cantar. Rapidamente eles
comegaram a crescer.

Depois ela os levou para uma roga. Deixou eles sair da cuia e deu-hes comida
de novo até que falaram que estavam cheios. Voltou para a casa com eles e deu-
thes tapioca, e eles cantavam ainda mais. Eles se transformaram em outros grilos,
subiram nc girau acima da fogueira, e cantaram de novo. Cresceram bem e
comecaram a aparecer como gente, aknascer como 0s Yaperikunai. Ela advertiu-
lhes: ‘ndc fagam nada I” Mas eles responderam, ‘n3o, somos o0s Yaperikunai,
somos a Gente Universo, podemos fazer toda e qualquer coisa.”

Depois, eles se transformaram em pica-pau - primeiro o tchitchiro e depois ©
kife . Ela os levou de novo, j& grandes, para a ro¢a e os deixou fora. De repente

eles apareceram. “Hey ! Tém que ficar quietos, nZo fagam barulho, estou olhando



vocés, meus netos, “ ela falou. “Nao,” responderam, “nfio vamos embora, 50mos 08
Yaperikunai, a Gente Universo.” Subiram até o topo de uma arvore. “Vocés vao cair
I” ela gritou. “No, ndo vamos cair, somos Yaperikunai, a Gente Universo,” eles
responderam. Ficararh ia. Depois, eles fizeram o agouti. Pegaram uma fruta de
uapiuna e falaram, “v0, olhe | Esta sera o agouti.” Jogaram a fruta para baixo e se
transformou em um agouti. Por isso, o agouti gosta de mexer nas rogas e comer
beiju. Al, eles desceram a arvore. “Vocés véo cair !” ela gritou. “N&o,” eles falaram
enquanto desceram. “V3o cair !” ela gritou. “N&c vamos cair, somos a Gente
Universo, os Yaperikunai, “ falaram. Desceram até chegaram. “Vocés chegaram,”
ela disse. “Sim, podemos achar nosso caminho, os Yaperikunai.”

Ertdo, eles transformaram tudo, fizeram tudo que se tem no mundo. Tudo que
tem, foi Yaperikuli que fez. Do jeito que sabia, Yaperikuli. O Universo Yaperikuli. A
Gente Universo. A Gente Universo vivia. Fizeram com que fudo se transformasse.
Terminaram tudo que tem no mundo. Assim foi que fizeram o mundo, os
Yaperikunai. Os Yaperikunai nos tempos antigos comegaram o mundo para a
gente. Fizeram-no nos tempos antigos.

Parte Il. Quando eles terminaram, os Yaperikunaj resolveram se vingar nos

animais, em froca para a morte de seus parertes. Encontram quatro animais em
seqléncia, cada um fazendo alguma agl3o desordenadora: um peixe sarapg, sem
dnus, esvazia a agua d'uma lagoa com uma cuia; um porco-espinho descasca uma
arvore de madeira preta; uma preguit;a‘ come as plantas de urucl; e uma anta chuta
uma arvore de abacate. Yaperikuli faz ¢ animal repetir a agSo ao fatar uma férmula
(p-ex., “sem-dono-gente-onga-agoa”); depois faz com que o animal fale ou mostre
onde esta seu ponto fraco (p.ex., a testa do porco espinho que n3o tem espinhos), e
emdo o mata: furando o peixe para fazer um anus; estourando a testa do porco-

aspinho; e perfurande o pé da anta com um espinho escondido na arvore. Somente



deixou a preguica, que fingiu que estava lamentando a morte dos paremtes. Assim
Yaperikuli se vinga dos animais.

Parte lll. Entdo, depois, Endmhere fez uma ro¢a e fez aparecer bem a
estagdo seca. Chamou os Yeperikunai . “Vamos queimar a roga.” Foram queimar a
roga. “Va 12 no meio da roga,” ele mandou. Porque Endmhere queria mata-os, e
tocou fogo na beira da roga. O fogo se aproximava ao ceniro e Endmhere gritou:
‘Hey | Vdo se queimar {” “N&o vamos nos queimar, somos os Yaperikunai, *
falaram, “nés néo nos vamos queimar nunca.” Levaram um pau de ambatba ao
cenitro da roca e fizeram um buraco no topo. O fogo queimava rapidamente até o
centro. Fez um Inferno [Obs.: a palavra do narrador]. Entraram dentro do buraco e ¢
tamparam. O fogo queimava, com forca queimava. Al de repente, a ambatba
estourou [como os tiros de uma espingarda). “PA! PA | PA 1" E os trés salram
voando, um apés o outro. Vivos. “Porque nosso ‘pai’ fez isso conosco ?” falaram,
“somos oS Yaperikunsi, ndo pode ser assim.”

Desceram numa trilha. Ent8o, veio um jabuli, chorande. Pegaram o jabuti
enguanto chorava - “porque eles se queimaram, todos crescidos ?” Tinha uma
drvore enorme 1. Pegaram o jabuli e o jogaram no tronco da arvore com tanta
forga que o casco dele ficou puxado para dentro como é hoja. Mormreu. Depois
Yaperikuli viu 0 “pai”; pegou tabaco e soprou sobre ele. Desceram no rio e tomaram
banho quando o “pai” chegou. “O QUE | N3o se queimaram ?1” ele exclamou.
“Nao, nés nunca vamos nos queimér, somos a Gente Universo, os Yaperikunai, no

nos deixou para queimar,” falaram. Tomaram banho e brincavam.”

Interpretagio
A situagdo cadtica do comeco representa a primeira catastrofe - das muitas

que tem na histdria césmica Baniwa - no sentido de que foi uma destruic3o quase

total dos primeiros povos, consumidos pela fome insacidvel doe animaie predadores.



No entanto, como todas as desbuigbes, foi o prelidio para uma regeneragio do
universo e 3 reversao do caocs. O “pal” dos animais, Endmhers, joga um 0ss0 no
meio do ri0 abaixo, uma espécie de tOmulo aquatico sem forma, em que toda
forma é dissoivida. Nessa condicdo, o csso se torna um velculo, um recipiente para
0s frés seres que eventualmaernte iam voltar e restaurar a forma do mundo de novo.
O osso entdo é o primeiro simbolo do novo mundo.

A “avl” € a guardia do recipiente, cuidando e protegendo os herdis enquanto
crescem e se fransformam. Em oufros mitos, a figura da avd ou “velha tia” tem uma
importancia muito grande: é ela que guarda os remédios contra o veneno dos
animais que provoca a primeira morte (ver Capitulo 3l, o mito de Mawerikufi); e é ela
gue tampa o0 buraco dentro da tefra que salva os povos de um grande incéndio que
queimou o mundo (ver o Apéndice deste capltulo, segundo mito). Da mesma forma
que a figura de Yaperikuli € considerada um salvador do mundo, e possa servir
como modelo para profetas histéricos entre os Baniwa, a figura da avd possa servir
como modelo para profetisas {ver Capftuio 1V).

Se nos examinarmos a progressdo da primeira parte da narrativa,
parcebemos um nitido desenvolvimento na sua dimensdo espacial que se vincula ao
crescimento dos Yaperikunai e a criagao de uma nova forma do universo apés a
destruicio. A Tabela 1 abaixo apresenta de modo sumario esses aspectos. O
movimento espacial de baixo para cima define ¢ eixo vertical da criagi0.® A subida
gradual dos Yaperikunai 6 também definida por um movimento harizontatl {do rio
casa a roga) @ uma progressdo desde uma condigdo sem forma para espacos
contidos de domesticacdc onde o crescimento e a transformacdo ocorrem. A

comida & uma outra dimensdo destas mudangas, pois em contraste com os animais

‘mmm.wvwmmmmom.mmmumm,
tirando-oe dos buracos ne cachoelra de Hipane. Estes buracos ligem esta mundo 8 Wapineiwa, o "Luger de
Noasos Ossoa” ababxe da term.
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predatérios que s3o definidos pelos seus apetites vorazes e destrutivos, os

Yaperikunai consomem somente comida ‘espiritual’ - z tapioca, indicando uma

alma que esta se passando da morte para a vida.” As condicBes necessarias para

reverter a destruicho dos animais estdo completas quando os Yaperikunai

transformam a fruta de uapixuna num agouti, um animal que gosta de comer

mandioca nas rocas - simbolizando a domesticacio da natureza (os agoutis

também sao criados como bichos de estimag3o).

O Movimento de Localiza- | Recipientes As Transformacdes
Yaperikuli no cao dos Yaperikunai
Espaco
Abalxo Rio Osso na agua Trés Camario-
zinhos
Abaixo Casa A casa Grilos
Abaixo Roga Osso dentro da cesta na | Grilos
roca
Subindo acimada |Casa Fora da cesta, dentro da [ Outros grilos/gente”
fogueira casa
Subindo uma 4rvore |Roga Fora da cesta, na roga Pica-pau
Topo da arvore Roga idem Outros pica-paus
Descendo a arvore |Roca Fora da cesta, capazes |Todos
de “achar seu propric | crescidosftransforma-
caminho” dores

Tabela 1: Espagos e TransformagdSes no Mito de Yapertiul!

Enfim, os movimentos no espago - do fio para a casa e da casa para a roga -

representam um processo de retomada ou recriagdc de forma, ou seja, do rio que é

um lugar absolutamente sem forma até a casa que é um lugar de criaclo e

"Dehb,soviahﬂmdﬂc«malm«mommmmmmam,cmalmus

jé viejam pera as cacas dos mortos no oulto mundo. Diz

tabaco, & uma comida espiritual.

que Yaperikuli 56 se alimentava de coce que, como




domestica¢do, até a roca que é um lugar de cultivagio da natureza, onde os herbis
progressivamente saem de dentro do osso, crescem em pessoas, e eveniualmente
transformam a natureza.

E notave! que as principais transformacdes e movimentos espaciais ocorrem
na roga. Para o anfropblogo Nicolas Joumet, que estudou emre os Curripaco,
Yaperikuli se associa a uma planta de mandioca: “Da mesma forma que o herdi € o
utimo sobrevivente da sua aldeia, a plarta 6rf% ( a mandioca) é o Unico sobravivente
de uma roca abandonada, @ ambos s3o acolhidos por mulheres.” (Joumnet, 1888)
Na opinido de Journet, uma maneira de interpretar os mitos de Yaperikuli € como a
‘vinganga das plartas nos animais predatérios que tertam constantements de
dominar ou matar Yaperikuli mas que, no final, s3o transformados em animais-de-
caca ou plantas venenosas e selvagens.” (ver também, Wright, 1981; 544) No
contexto do primeiro episédio, a casa e a roga s30 espagos de domesticacio de
animais e plantas. S80 espagos de cultura, ou a natureza domesticada, em que os
herdis assumem o poder de transcend8ncia (simbolizada por sua subida e descida
da arvore, assim criando a dimens&o vertical do cosmos), o que thes capacitam a se
vingar dos animais, que permanecem na dimens3o horizontal.

As quatro adverténcias da avd definem a esséncia dos Yaperikunai, a Gente
Universo, ou, em outras palavras, definem o que segura 0 novo universo: (1) “Nao
fagcam nada” (madenhi, n3o trabalhem), ela diz e eles respondam, “podemos fazer
toda e qualquer coisa” - a sua onificéncia (um narador disse, “eles sabiam de tudo
quando nasceram, ninguém explicou para eles”) e onisciéncia. B a sua esséncia
(isto @, do universo) de mudar e se transformar, e de nio permanecer estalico e
inativo. (2) “Tém que ficar calados, n&o fagam barultho” (mepaka), ela diz, e eles
respondem, ‘ndo vamos embora® - a sua permanéncia; nl3o vio desaparecer
enquanto se fransformam e saem de seu recipiente. S3c sons poderosos que

representam essa transformac8o. (3) e (4) “Vocés vao cair |” (hiiwada vatsa), e



eles dizem, ‘ndo, nao cairemos,” enguanto sobem e descem da Arvore - a sua
transcendéncia, a passagem vertical que os her6is completam demonstrando nio
s6 sua tansformacdo mas também a sua capacidade de transformar.
Completamente separados de seu recipiente, e da sua condigio inicial de serem
cortidos, no topo de uma arvore, transformam uma fruta silvestre num animal
domesticavel. J3 s3o agentes ativos de transformag3oc, capazes de acharem “o seu
proprio caminho.”

As quatro afirmacbes simbolizam o novo mundo que, assim por diante,
assumira forma ao seu redor. N3o importa em que seqliéncia a criagioc do mundo
ocorreu - a sabedoria e a capacidade de criar “ludo e qualquer coisa”, imperecivel e
iranscendente, é a condicdo basica para restaurar o universo. De forma semelhante,
este poder & essencial para a aprendizagem dos pajés, como mosiraremos mais
adiante.

A vinganca serial que os Yaperikunai realizam nos animais pode ser
interpretada em termos semelhantes & seqléncia de mudangas no espago e
manipulagao de formas que ocorem no primeiro episédio; mas o importante é que
cada vez que 0s herbis enconmram um animal engajado em alguma ag3o
desordenadora, eles o enganam, fazendo com que o amimal fale uma férmula de
ndo-dominio (maminali, sam-dono) e mostre seu ponto de fraqueza (as encenagdes
destas ‘vingancas’ s&o até comicas, provocando risadas nos ouvintes, e ressaltam a
natureza ‘trickster dos Yaperikunai ): Os quatro animais s30, porém, ameagas
insignificantes em comparagdo com ¢ “pai” dos animais que voita no episédio final
para tentar matar os Yaperikunai com fogo.

A interpretac3o feita por Sullivan (1988) sobre o tema da conflagragio
cosmica nas mitologias sul-americanas & sumamente relevante para a
compreens8o do terceiro episédio; "A conflagrac3o césmica demonstra a

espirtualidade absoluta da matéria do mundo primordial e mostra que o ser em



todas as suas formas é suscetive! a total espiritualizago.” (: 66) © fogo cataclismico
‘revela uma condigao de consumo total e descontrolado,” indicando que “a vida do
cosmos esta inMimamente vinculada a comida”;

“A catastrofe do fogo cozinha a existéncia para fazer com que a realidads
primordial se torna consumivel e este mundo um ciclo sem fim de consumo em que
tudo é consumido, isto é, sujeito a um poder consuntivo que manifesta sua presenca
como espirite. A conflagra¢do espiritualiza o universo. Isto é a realidade em si
provou-se franscendemte, capaz de sustentar a vida além das suas formas
primordiais. “Criar” 0 mundo espiritual por tomado etemo e invisivel. J& que foram
totalmente consumidos, os primeiros seres se tomaram espiritos.”(1988: €8)

O "pai” dos animais, cujo apetite insaciavel praticamerrte destruiu tudo antes,
volta para destruir a Gente-Universo com as chamas toda-consumidoras de uma
queimada de roga. E uma roga nova feita na estaglo seca, no comego do ciclo
agricola e, portanto, simboliza a vida nova do cosmos. Os herdis ficam no meio da
roga, um centro de transformacdo, e enquanto as chamas se aproximam, eles
entram de novo dentro de um recipiente, imagem de renascimento. O pau de
ambalba em outros mitos de Yaperikuli & associado com a sua ascensio ao céu,
OU seja, a sua passagem espiritual. As chamas - ou, o “inferno” como dizem os
narradores - consumiu tude menos o recipiente fechado e miniatura, que estoura -
com sons explosivos de uma espingarda - @ os herbis escapam por pouco da morte.
Veremos aqui e em outros capﬂ:uloé; que os temas de um escape apertado da morte
de dentro de um recipiente, e de sons poderosos que abrem recipientes sfo
fundamentais para o drama da criagdo césmica, simbolizandoe processos de
nascimento e renascimento.

Enquanto realidade espiritual, os Yaperikunai “nfc momem” - completando
assim os aspectos da sua esséncia, parcialmente revelada pelo primeiro episédio. A

sua passagem se completa ao tomar banho no rio; mas, no caminho, mais uma vez



mostram a fraqueza e a invertabilidade das formas materiais da natureza por
estourar o casco de um jabuti no tronco de uma arvore enorme. Xamanizam o “pal®
dos animais, soprando tabaco sobre ele, e descem no rio para tomar banho. O mito
completa um ciclo, pois um banho ¢ um uso plenamerte cultural (e purificante) de

um espacgo (0 rio) que, no comego do mite, servia como um timulo-sem-forma do

guatl os herodis foram resgatados,

Os Animais e os Trovdes

As lutas de Yaperikuli contra os Animais comtinuam durante uma seqUéncia
de mitos, o resultado de que, de forma alguma, representa uma vitéria clara para o
heréi. Percebe-se que estes mitos contém um discurso extenso sobre os temas da
morte e fim de mundo primordial, 0s quais sdo examinados de multiplos pontos de
vista. Em um mito, que segue ¢ comego de Yaperikuli, o her6i terta matar
Dzauikwapa, o chefe dos Trovies (Eemw;-a.q.v).8 Fez com que o mundo ficasse escuro
como a noite & os rios subissem num enchente, forgando os animais & Trovdes a
subirem uma arvore de abiu no meio do rio. Yaperikuli fez um raio de reldmpago
quebrar a arvore no meio, € 0s animais sao devorados por piranhas nas aguas.
Todos foram devorados, menos ¢ DzZauikwapa que tinha percebide o plano de
Yapearikuli @ escapou da morte dantro de uma fruta seca, boiando nas aguas até o
“im do mundo.” O Dzauikwapa cantava enquanto ia embora, e seu canto comegou
0S maus pressagios {(hinimaij) que "prenunciam a morte das pessoas no mundo hoje
(ver Apéndice a este capltulo, primeiro mito).

Este mito é parficularmente importante para os xamés, porque foi um dos

principais momerntos em que Yaperikuli provocou um “fim do mundo” na catasirofe

® Oz Trovdes (Esnunal) sio, no mundo primordial, as tribos que habitam as Arvores, e os donos de
veneno. Hoje, sio as diversas espécies de animais arboricolas - praguicas, macacos, sic. O chefe dos
Trovbes assume vérias foimas e nomes nos mitos: Dzauikwapa, Endmhore, Withinaferi, Kunefori-
embora sua esséncia como inimigo principal de Yaperikuli permanecs 2 mesma.



que acontece aos animais - no escuriddo total, sio devorados pelas piranhas e
jacarés nas aguas do rio. No entanto, da mesma maneira que o “pal” dos animais,
Endmhere, ndo conseguiu consumir Yaperikuli nas chamas da conflagragio, assim
Yaperikuli ndo conseguiu matar o chefe dos Trovles nas aguas do enchente, e 0
canto de Dzaukwapa fica como uma etemna lembranga de que as pessoas
mofTerao por \}eneno, pois Dzauikwapa era o “dono primordial da veneno”.

Exige pouco esforco para perceber que 08 dois episédios s3o imagens-
espelhos um do outro (ver Tabela 2 abaixo), ou methor, ¢ segundo (Dzauikwapa) é
o negativo fotografico do primeiro (Yaperikunai), refletindo assim uma relagbo
digiética entre os eixos vertical (a fonte de criag8o) e honizontal (a fonte de
destruigdo) que & em si mesmo o movimento do cosmos, uma luta cdsmica entre a
ordem e o caos. Tanto o fogo do incéndic quanto a agua do enchente representam
marcas divisérias enfre a existéncia antes (ou primordial) e depois (cosmica) das
catastrofes; efetuam mudancgas radicais nos modos de ser no mundo. Por isso,
Dzauikwapa canta enquarto vai embora até o fim do mundo, “os antigos Trovbes,”
um canto que comega 0s Maus pressagios, prenuncia a morte das pessoas. Qu
seja, a temporalidade de ¢aos que irompe no ciclo-de-vida dos humanos.

Ha oulros mitos importantes que serdo considerados em detalhe mais
adiante (Capitulos Ii e ilf); quero apenas ressaltar aqui que o discurso mitico sobre a
dialética cosmica se desenrola através de uma série de temas relacionados ao fim
do mundo primordial e a nova ordem criada a partir dos vestigios da velha: modos
diferantes de morte (fastas canibalisticas, consumo catastréfico, veneno e bebida
venenosa), de lidar com a morte (vinganga ou mortes por "retomo”, logrando os

matadores), e os fragos duradouros da morte (maus pressagios, plantas venenosas



Mito de Yaperikull Mito de Dzaulkwapa

{Parte {ll}

Estacdo seca/dia Enchente/ Escuridao
(Enambhere traz) {(Yaperikull raz)
Centro da Roga Centro do Rio

Arvore de Ambatiba Arvore de Abiu

A érvore estoura no calor | A arvore é guebrada no

do fogo meio por reldmpago
As chamas do incéndio  ; As piranhas no rio
consomem fudo devoram todos

Os Yaperikunai escapam | Dzauikwapa escapa
de deniro da ambaiba | denfro de um abiu saco

Descem e merguiham no { Vai até o fim (horizontal)
rio do mundo; seu canto
camega 0S maus
pressagios.

Tabela 2: Yaperikull ¢ Dzaulkwapa

um amontoado de ossos, e o espirito da morte). A nova ordem contém fragos do
primordial, pois Yaperikuli nunca conseguiu eliminar fotaimente as forcas cadticas
que os Trovles representam: veneno (manhene) e felticarla ainda s3o vistos como
as causas mais persistentes da morte humana no mundo, apesar das normas para
confrolaos.

A destruicao catastréfica do mundo também permanece como possibilidade
real, pols quando parecer que o mundo estiver infestado por um mal Insuportavel -
como ¢ representado nos mitos( demdnios, animais predadores, um excesso de
veneno) - as condi¢bes entdo, serdo suficientes para a destruiglio e renovaciio. A
histéria do cosmos é testemunho deste padrio: antes que Yaperikuli criasse os
primelros antepassados da humanidade, provocou uma grande enchente para lavar

0 mundo e for¢ar os demonios e espfritos da floresta a fuglr (ver Apéndice a este



capitulo, segundo e terceiro mitos). Depois, ele queimou o mundo. Uma vez gue o
mundo foi livrado desses, ele procurou os primeiras amepassados. Alguns espiritos
da floresta, porém, escaparam e, como os animais, continuam a perseguir a
humanidade.

O poder excepcional dos pajés jaz na sua capacidade de voltar ao mundo
primordial de Yaperikuli e & Gente do Universo e de interceder junto as divindades
que criaram a ordem no passado e gue govemam o mundo eternamente ("mestres
eternos” é o0 nome que os pajés usam para referir-se a Gente do Universo). Estes

avisam o pajé do que eie precisa sabaer.

Kuwai

O mito de Kuwai é o proximo grande ciclo na histéria do cosmos.
Infinitamente rico em simbolismo, o mito tem uma importancia central na cultura
Baniwa, explicando pelo menos quatro grandes questSes sobre a natureza do
mundo: como a ordem e os modos de vida dos antepassados s3o reproduzidos
para todas as geracles futuras; como as criangas devem ser instrufdas sobre a
natureza do mundo; como as doengas e o infortimio entraram no mundo: e qual a
natureza da relacao entre seres hurnanes, esphitos e animais, que é a heran¢a do
mundo primordial.

O mito - que & um dos enfoques centrais do Capltulo Il - corta a vida de
Kuwai, a crianca de Yaperikuli e Amaruy, sua primeira mulher. Kuwai & um ser
extraordinario cujo corpo consiste de todos os elementos do mundo e cujos
zumbidos e cantos produziram todas as espécies animais. Q seu nascimento coloca
em movimento um processo rapido de crescimente em que o mundo em miniatura e
cadtico de Yaperikuli se abre até o tamanho do mundo na vida real com as florestas
e 1ios habitados por seres humanos e as varias espécies de animais da floresta,

passaros e peixes. Kuwal ensina & humanidade os primeiros ritos de iniciago; mas,



ne fim desses rituais, Yaperikuli mata Kuwai, empurrando-o dentro de um enorme
fogaréu, um "infemo” que queima a tema, e 0 mundo se reduz de novo ao sey
tamanho em miniatura. Das cinzas de Kuwai nascem os materiais vegetais com o8
quais Yaperikuli fez as primeiras flautas e trombetas sagradas que seriam tocadas
nos ritos de iniciagao e ceriménias sagradas de hoje. Amaru e as mulheres, entfo,
roubaram estes instrumentos do Yaperikuli, provocando uma longa cagada em que
0 mundo se abre pela segunda vez enquanto as mulheres, fugindo do Yapaerikuli,
tocam os instrumentos pelo mundo inteiro. Eventuaiments, os homens recuperam
0s instumentos e com eles, Yaperikuli procura os primeiros antepassados da
humanidade.

O mito de Kuwai marca uma transiclo erfre o mundo primordial de
Yaperikuli, os animais e trov3es, e um passado humano mais recente que & trazido
diretamente para a experiéncia das pessoas vivas nos rituais. O mundo primordial
dos TrovBes/Animais foi condenado & morte e destruicio; a humanidade hoje vé os
seus vestigios como condi¢3o dada, enquanto ¢ mundo de Kuwai liga o mundo
distante do comego ao mundo novo constarmtemerte criado pela humarnidade. Por
I8s0, 0s pajés dizem que Kuwai & tanto deste mundo atual quanto do antigo, € que
ele vive no "centro do mundo”. Nas suas curas, os pajés relinem os dois mundos
através de seus cantos e agles para efetuar uma cura, isto 6, para recuperar a
alma perdida de uma pessoa afiita, Para os pajés, Kuwai & 0 "Dono de Doencgas”,
pois @ seu corpo consiste em todas as doencgas cujas formas manifestadas ele
deixou neste mundo na grande co:::ﬂagracao que marcou a sua "morte” e
afastamento do mundo. E ele que 0s pajés mais procuram nas suas curas.

Dizemn os pajés que Kuwai tem cabelo no seu corpo imteiro como a preguica

preta wamu.® Kuwai emreda as almas dos doentes, abracando-as (como a

’KmﬂémmummmﬁddopdomdeWmmnﬁna,mpahmmmdem(pW
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aspecio de Kuwai espacialmente perigoso por suas associacbes com doenga, morte, s catistrofe.
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preguica), e sufocando-as caso nenhuma acdo seja tomada; mas ele também
permite gue o pajé recupere e devolva as almas aos seus donos. As doengas mais
graves, entdo, sdo processos do enredo da alma humana pela alma animatl; a
recuperagao consiste na separagdo e no banimento do animal dos vivos. Por isso, o
jejum ritual e a abstengdo de comer a came de animais sa0 formas de sofrimento
voluntario aos quais os individuos tém que se submeter se quiserem ser curados ou

tornarem-s& seres plernamente culturais através de iniciagao.

A Nova Ordem

O mundo que Yaperikuli criou n3o era s6 um lugar de perigo, pois paralela as
lutas dos herdis, uma série de mitos conta como Yaperikuli cria as condigbes para a
sustentacdo e renovagdo da vida, tais como: a altemacgic do dia e da noite, o
crescimento e a fertilidade da terra, o tabaco sagrado, e o fogo de cozinha. Em
todos os casos, Yaperikuli obtém estes elementos ou condigbes dos seus donos
espirituais. Para transferidas a toda humanidade do futuro, acontece uma
transformagdo marcada por imagens poderosas de fransicdo ou passagem (sons
poderosos, fogo, escuriddo) em que receptaculos selados, fechados, ou escondidos
abrem ou estouram, como se fossem por uma "dobra” no tempo e espago, da qual
uma nova ordem é esperada e criada. A nova ordem sustenta a vida para a

numanidade, definindo uma ordem simbdlica e significativa da maneira pela qual as

pessoas podem viver e prosperar.’™

Wamu ¢ o "dono de veneno”, como Kuwai tembém o é. Wamu ¢ uma daes formas do Chefe dos
Trowdes, Dzaukwape, que Yaperikuli ndo conseguiu matar e que pode trazer 8 morte, Kuwai portanto é
sua "sima-sombra” - isto &, uma projeciio de seu interior escuro.

% Quairo exempios bastam para ustrar:

(1) No comaco nlio axatia & nolte; sempre ore dia, & as peasoas trabeihavam o fempo todo sem descanso,
Yaperiuli obteve a castinha contsndo a neite do seu dono, Deepifer!, mas no meio do caminho de volta para
a casa, ele nlo aglentava o peso da cesia e abriu ad um pouquinho 2 tampe. De repente a nolle salu
cobrindo o0 mundo Inteire @ ¢ aol dasaparaceu. Dessa catistrofe, criou-86 a ordam, pois os animals foram
pave seus higerea nas drvores enquanio Yaperticdi fez o sol voltar esperando o primelro raler. Os animals
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De modo semelhante, os pajés receberam os seus poderes especiais. Para
ustrar, o mito a seguir conta como Yaperikuli obteve o trovlo, a visio xamanica, e o
pd xamanico, dzalo, ou parik4. Os narradores dizem que este é a continuacdo do
mite de como foi obtida a mandioca e outros cultigencs da Grande Arvore de Kaali,
Kaali-ka-thadapa, que saiu da terra depois que Kaali-thairi, o Mestre das Rogas, se

sacrificou dentro de um fogo.

Yaperikuli Obtém Malikai (versdo Hohodene)

Parte . O irmdo menor de Yaperikuli primeirc procurou juntar malikai.
Queria fazer frovao; entdo, eie foi a uma arvore grande e oca e a chutou, mas nfo
conseguia fazer o barulho de trovio. Seus irmdos the aconselham ir a uma outra
arvore e esperar. Ele foi até uma ibacaba e viu a harpia Kamathawsa sentada num
galho comendo frutas. Ele foi cagar animais até a noite mas nada aconteceu. Entfo,
a meia-noite, ele escutou 0 som poderoso da cuspe da Kamathawa caindo para 0
chido. "TUKUHAMINAWAAAAA TiH | Ele ascendsu uma tocha mas n3o viu

nada. Ao amanhecer, ele subit até o topo da arvore, pegou uma peninha de

m:mmmm.MnidMaaWopquModhaamﬂnenu’d&mpﬁodas
atividades humanas;

(2) No comeco a terra era uma pedra pequena & infertil, o excremento de Kuwal. Yaperikull pegou ume fombeta
de osso-da-jaguar a soprou sobre a terra, fazendo-a abiir até seu tamanho atual. Depols, o primeiro dono-de-
Fopes, Kaai-thairl, pegou a terra & comecou a fazer rogas nals com todo tipo de plantas cultivadas. Assim a
torra fol felta para ser cultivada, a fonte de alimentachio dos povos hoje. De novo, @ partfr de wma condiclo
estétics e esterll, a mudanga produz & ordem, penmitindo o cresciments e a renovacho;

{3) Ne comego, Yaperikuli cblave o foge da cozinha de seu dono, Yawalforf. O caiman roubou o fogo,
mmo.emmmmdapmﬁammndodorb.demwmﬂmummwid&o.?aperm
mandou o8 sapos pakch/ chamar ¢ calman para ele sair da sua toca. Dai Yaperikult fincou um pau bifurcado
na gargente do caiman, forgando-o a abir sus boca. Assim, Yapetikull pegou de volta o fogo, o colocou numa
focha, @ o deu para toda 8 humankiade;

(4) Yaperixull obteve um tabaco saco de seu dono Dzullferl (em ouiras versBes, Dtheméfori, Avb-Tabaco), mas
ol queria um tabaco mothado s mals forte. Dzulifer] mandou ele voltar para casa dele & asperar até o dis
sapuinta quando ia trazer. Quando Dzultfer! velo {em outres versbes, Dzulffer! vem como um vento forie e
fogo celesta), ale encontrou trés criangas que qua falam que Yaperikul! ndo estava. Deuliferi plantou o tabaco
elrés da casa e foi embora. Durante @ nolle, o tabaco cresce tanto que, pele manhll, Ja inhe efiorescido.
Yageriiuli entio d4 o tabaco para walimane/, 0a outros gue vlio nascer.
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Kamathawe e a cheirou. De repente, ele olhou e viu um gaviio branco no chio
debaixo dele. Desceu a arvore e perguntou, “quem & vocé ?” “Kamathaws, Jaguar
Kamathawa, vocé estava me procurando ?” “Sim, estava te procurando.” Entao,
Kamathawa pegou uma pena de seu penacho e the deu para cheirar, Assim que
cheirou, saiu 0 poderoso som de uma trovoada: “KHKHKLILILILILILE. "

Ao meio-dia, ele voltou para encontrar com Yaperikuli, mas Yaperikuli n&o o viu
porque seu irmdo menor tinha se transformado. Falou para Yaperikuli que tinha feito
o som de trovao, que ele tinha encontrado trovao. Entio Yaperikuli cheirou a pena
da Kamathawa e viu como eles véem hoje. Assim, eles primeiro juntaram malikaj.

Parte ll. Depois de um tempo, Yaperikuli foi procurar parika (dzato e marawathi).
Este foi num outro munde, com outra gente, os Yaperkulinai [Note: aqui, os
Yaperikulinai s3o um grupo de xamas primordiais, os wakaawenai }. Depois de
tomar pariké, foram derrubar a Grande Arvore de Kaali, Kaali-ka-thadapa, em
Uaracapury nas cabeceiras do rio Uaupés. Yaperikuli foi com os wakaawenasi.
Justamente quando iam, de repente a anta corre depressa para ir junto. Eles
mandaram a anta ir matar peixe para eles dentro de um cacuri [armadilha de peixae
colocada na beira do rio] em Surubi-ponta no rio Aiary e esperar até que tivessem
cortado a arvore. Enquanto a anta mergulhava no rio, o inambu (duuma) cantava
que a arvore estava para cair, mas quando a anta sala da 4gua e perguntava se a
arvore tivesse calfdo, lhe falaram que ainda n#io, ainda n3o. Trés vezes a mesma
coisa aconteceu. Finalmente, quando a arta estava no fundo do rio, a arvore caiu. A
anta rapidamente saiu da agua, matou os peixes (uaracl, pacu) e carreu para a
floresta. Um dos peixes (uaracti) se transformou em sativas. Tinha enxames de
abelhas no topo da arvore calda onde estavam as frutas - os dentes de onga, dzau-
@, que eles queriam. Yaperikuli ndo conseguia pegd-os; mas de repente, a anta

chega correndo e pegou as frutas, roubando-as de Yaperikuli.
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Depois, os wakaawenai e Yaperikuli se sentaram juntos com a anta para cheirar
parika. A anta cheirou com voracidade, se enlouqueceu e se transformou em onga,
berrando que ele queria devorar as pessoas sem fim. Yaperikuli viu que isto ara ruim
e pegou os dentes de volta. A anta correu como louco para o0 mato; o boto e a
anranha também se enlouqueceram, correram e cairam na rio.

Parte lll. Depois de muito tempo, os wakaawsnai subiram para o0 céu com
parika. Cantavam enquanto subiam e se transformavam. Yaperikuli - que fora
caminhar - escutou eles cantando de longe e voitou coirendo, mas quando ele os
procurou, ja inham ido embora, Os wakaawenai ja foram; entio, Yaperikuli voltou a

este mundo. Assim foi malikaj.

Interpretagio

Um exame mais de perio deste mito revela uma enorme compiexidade de
temas entrelacados que definem os poderes do xam3, ou maliksi. E como Sullivan
disse;

“As origens do xamanismo d&o conta do alcance das responsabilidades do xam%
t3o bem como dos poderes de seus equipamentos. As tarefas do xam3 incluem o
controle de clima, a magia para fazer crescer as plantagbes, fomecer animais de
caga, abastecer com peixe, segurar nomes para recém-nascidos, presidir sobre ritos
de passagem, curar doencas, acompanhar oS mortos € as almas de oferendas
rtuais a suas destinagles, e muitos ouftros. O xam# encara estas tarefas com
confianca, seguro no saber de que, no préprio comego do tempo, seres primordiais
possibilitaram estes feitios. Ele possui as técnicas desses seres, os seus objetos de
poder, o seu exemplo, e seu auxlio direto.” (1988: 381)

Concretamente, dois poderes estiio explicitamente procurados: o poderoso som
de trovao (esnu), e o colar de dentes-de-onga {dzaui-¢), Icone de poder xaménico.

As buscas para estes poderes, no entanto, definem ao longo do caminho, 08
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atributos do xama, as suas relagles com ciclos meteorologicos e de comida, e a
natureza transformadora dos seres pnmordiais. Metaforas de animais
(especialmente, a harpia e a anta) fomecem os modelos miticos através dos quais
as relagles proprias & impréprias com poderes xamanicos s%o conceitualizadas. Da
mesma forma como em outros mitos que temoes considerado neste capltulo, as
dimensdes espaco-tempaorais s#c organizadas ao longo de eixos horizontal e
vertical. talvez a marca diviséria critica do mito entre os espaco-tempo primordial e
césmico ocorra no momento da derrubada da Grande Arvore de Kaali da qual,
apesar da situagdo cadlica que isso produziu, emerge uma nova ordem a ser
reproduzida para todos os tempos.

Parte i descreve um processo de “enconirar” maiikai, de “juntar” (liwaketa) todos
os numerosos elementos e poderes que 0 xama tem, refazendo ou reorganizando
as percepc¢les individuais e formas corporais naguelas de um xam3. Nisso, a hatpia
Kamathewa fornece o modelo mitico.

Conforme oubros mitos, Keamathawa é a alma transformada do irm3c menor de
Yaperikuli, devorade pelas tribos de afins, os “fihos de Kunafer” [Timb6-avé). De
um objeto de predacéo, ele se torna um predador feroz que eventualmente vinga a
sua propria morte por devorar Kunaferi. A sua qualidade de predador e sua
natureza solitaria sdo indicadas pelo titulo “Kamathawa Jaguar®, um titulo também
usado para se referir @ Yaperikuli. Kamathawa & o esplrito-passaro de estimagio
de Yaperikuli, que mora no plano mais alto do cosmos vigiando a casa € os
remédios de seu mestre. Os seus poderes se atribuem a sua visac penetrante e a
sua clarividéncia. Os xamds possuem cristais que se dizem ser obtidos da
Kamathawa e que lhes permitem “ver o mundo imteire.” Além disso, 05 xamis
utifizam as penas da harpia para “limpar” o céu de nuvens e trazer o ver3o.

O primeiro epistdio portarto se refere ao fim da estagio chuvosa e o inicio da

seca, quando a fruta ibacaba amadurece, guando 0s homens colhem esta fruta no
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mato e cacam animais, e quando h& temporais freqllentes no Noroeste da
Amazbnia. O processo de ransformaclio do irm&c menor de Yaperikuli comeca
com sua incapacidade de fazer soar o frovio e de ouvir e depois ver a poderosa
harpia. Apés a sua subida vertical, ele cheira a pena o que abre sua visdo (o
primeiro poder xamanico), como parika, possibilitando que sle veja o gavifo branco
no chao embaixo como uma pessoa (isto €, a dupla visdo xamanica). A suz descida
e encortro com o gavido (que seria a forma terrestre da harpia césmica) o coloca
em contato direto com o mundo espiritual {“vocé estava me procurando ?” “Sim,
estava te procurando”). Este processo é muito parecido com o que Reichel
Dolmatoff (1975) descreve para os xam#3s Dessana (povo Tukano-falante do
Uaupés).

°A sua visdo ndo deve ser obscurecida, a sua audigdo deve ser aguda; deve
poder distinguir claramente as imagens que aparecem na sua mente enquanto no
estado de transe, e entender as vozes sobrenaturais comunicando com ele,” {; 77)

Cheirar o penacho do gaviGo entdo produz o estrondo poderoso do trovio. E,
uma vez que adquire estes poderes, o irméoc menor volta para a casa, mas &
invisfvel a Yaperikuli, indicando a sua transformacgio em um ser xamanico.

Porqué o trovde & considerado um atributo t8c poderoso do xami ? £ uma
marca da identidade xamanica. E sem duvida o som mais poderoso do céu (céu e
trovado sdo a mesma palavra, eenu), e um entre varios sons poderosos que “abrem
0 mundo” associados 3 criacdo c6smica. Nos mitos dos Tariana, povo Aruak-falante
do Uaupés, o Trovao (Enu) € um dos poderes primordiais e criadores cujo
xamanismo produziu os povos Baniwa e Tariana, tdo bem como o “Jurupary” ou
Koe (Kuwai, em Hohodene) (S. Hugh-Jones, 1879: 302-308). O préprio estrondo do
frovéo, imitado no mito, comaga com as primeiras duas letras do nome da Kuwai. E,
finalmente, para os Dessana, as harpias s3c consideradas as companheiras e

mensageiras do Trovio (Reichel-Dolmatoff, 1975: 78).
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O segundo episddio inquestionavelmente desenvolve os ciclos ‘ecolégicos’
aludidos no primeiro. De fato, este talvez seja um dos pontos principais deste
apisédio e do mito como um todo: que o xamanismo é essencial para a sustenta¢io
da vida através dos ciclos anuais da natureza. Da mesma forma que o mito sobre a
origem da noite estabelece a altemacdo de dia e noite com suas atividades
humanas cormelatas, assim mesmo o mito de malikai desenvoive o tema da
aquisicdo de poderes xamanicos dentro dos ciclos espago-temporais das
constelagles, dos correntes de comida, @ do controle sobre suas transformacses.
Os simbolos predominantes deste episddio, portanto, giram em tomo da derrubada
da Grande Arvore de Kaali, a fonte primordial de todas as plantas no mundo; a
figura amblgua e mediadora da anta; e a aquisicdo e ‘posse’ do colar de dentes-de-
onga com seus poderes ransformadores. Sao simbolos importantes para os xams,
ainda mais quando lembrarmos que vérios dos profetas e messias na histbria
Baniwa foram atribufdos poderes extraordinarios sobre o crescimento das
plantag0es.

A Grande Arvore de Kaali & um dos simbolos centrais da unidade primordial,
ou 0 Todo-em-Um, da religido Baniwa, como a grande arvore de paxitba que surgiu
do corpo queimado de Kuwai que & a fonte de todas as fiautas e trombetas
sagradas, ancestrais das fratrias Baniwa (ver Capitulo ). A derrubada da arvore
quebrou a unicidade deste sfmbolo primordial, para que a humanidade ficasse com
as numerosas piantas e frutas cultivadas que se muttiplicam e cobriram a terra. Diz-
se gue depois da sua derrubada, os povos do mundo inteiro vieram e retiraram
plantas {mandioca, efc.) para colocar nas suas rogas,

A derrubada da arvore ao mesmo tempo se refere ao comego de vérias
corentes intercaladas de comida: o ciclo agricola anual sincronizado com
fenbmenos meteorolbgicos, as atividades de pesca associadas ao nivel dos rios, e 0

aparecimento de espécies de formigas sauvas, Como J. Hill explica:



“Quando os rios comegam a baixar e quando a pesca comega a melhorar
depois da longa estagdo chuvosa ... os homens escolhem e cortam as rogas novas
de acordo com o calendario mitico de Kaali.” {1984 532)

E,

“A crenca geral subjacente a todas as fases do ciclo anual de agricultura é gue
as pessoas podem facilitar o trabalho agricola por sincronizar as suas atividades
com o calendério mitico de ... Kaali e seus filhos.” (; 533)

Assim, no mito, enquanto os xamas primordiais estdo derrubando a arvore, a
anta pesca nas grandes armadilhas de peixe. De novo, Hill esclarece;

“Q ciclo anual atinge seu ponto cuiminarie com a plantag#o principal das novas
rogas de mandioca no fim da longa estacdo seca. Este perfodo, chamado
Waripérihnuma (a “boca” ou comego das Pléiades) também & a época de
cardumes espetaculares de varias espécies de peixe. Essas espécies voltam cada
4ano para 05 MesImos igarapas e desovam e&im areas recertemente inundadas de
floresta e campo aberto. A boca do igarapé é bloqueada com grandes armadilhas
de peixe depois que uma onda de peixe passa para dentro da lagoa rio acima.”

{ 535)

Este periodo também corresponde ao ciclo anual de festas-de-troca, ou pudal,
quando grupos de parantes e afins bebem e dancam juntos. No simbolismo dos
mitos Baniwa, relagles de troca cerimonial geraimente so representadas pelo eixo
horizorital - lugares diferenciados neste mundo. Assim, Uaracapury, nas cabeceiras
do rio Uaupés, se ople a Surubi-ponta no rio Alary, como dois pontos terminais de
um eixo horizortal representando a época de relagdes de troca cerimonial. Cada
um dos pontos terminais se diferencia por verticalidade: a arvore de Kaali, no topo
da qual ha os frutos desejados de xamanismo, e ¢ fundo do rio onde a anta procura

peixe. Como veremos adiante, estes dois pontos também podem se referir 3
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ascensao e queda, respetivamente, de constelagles importantes no cicio agricola
anual.

A interpretacdo de Reichel-Dolmatoff do simbolismo da anta entre os Dessana
¢ particularmente relevante para entender a vis&o Hohodene deste animal. Como os
povos Tukano-falantes, os Hohodene véem a anta como

‘um bicho enorme e pesado, muito poderoso e ligeiro, mas desajeitado e

inofensivo; como um bruto esperto mas de pouca inteligéncia. As antas abrem
caminhos na densa vegetac3o rasteira que leva diretamente & beira do rio e,
quando assustados, fogem cegamente por esses tineis até mergulhar no rio, N3¢
se escondem nem fogem silenciosamente mas atropelam baruthentamente todos
os obstaculos no seu caminho.” (1985: 111)
Os numerosos mitos que os Dessana contam sobre a anta descrevem esta figura
como “um guloso, um egolsta que detesta compartihar as suas coisas.” (. 113).
Além disso, os Barasana, sagunde S. Hugh-Jones {1979: 122} associam a anta com
0s xamas, tanto em seus aspectos bons como ruins, pois s30 mediadores enfre a
agua e a terra. De modo semelhante, no mito Hohodene, a anta age tarto debaixo
da agua quanto na terra e na floresta. O seu couro denso e impermeavel Ihe permite
aglentar os enxames de abelhas rodeando o buraco na arvore de Kaali onde esta
localizado o colar de dentes-de-onga.

Ha ainda mais associacles: na estacdo seca (dezembro a fevereiro), os
homens Dessana organizam cacadas de anta, pois ‘esta é a época do ano quando
as antas se encontram proximas as arvores de umari e terrenos salgados.” (Reichel-
Dolmatoff, 1985. 123) Acredita-se que a anta reiribui a sua morte por tirar a vida
humana. No mito Hohodene, a anta, em posse dos poderes xaménicos, se
ransforma em uma onga voraz que deseja “devorar as pessoas sem fim.” A
catastrofe que isso possa provocar leva Yaperikuli a ‘tirar” o poder da anta, o

substituindo com a fruta de umari para comer (¢ mesmo assim, continua o mito,
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Yaperikuli dapois tira o umarn da anta, a deixando totaimente inofensiva, comendo
folhas).

Sugerimos acima que tenha referéncias neste epis6dio ao aparecimento de
constela¢les, implicitamente através da menc3o de espécies naturais pois, como
obsarvou L. Sullivan, “o aparecimento de animais e piantas n3o é mais forluito do
que o aparecimento das estrelas.” (1988; 90) Assim, os “enxames de abelhas” no
topo da arvore possivelmente se referem & constelagdoc de Pléiades, como
fraqlentemente ocorre na mitologia sul-americana, e portanto & anta. Na mitologia
Hohodene, a fratria dos Oalipere-dakenai, “netos das Pléiades,” tern como
artepassado mitico a anta, e a “casa das almas”’ da fratria & chamada Heemépan,
casa da anta.

O aparecimento das Pléiades é uma época de enorme fertilidade nos ciclos da
pescaria e agricuttura; € também uma época perigosa de transi¢cao sazonal, como
veremos em Capitulo ll, quando os seres primordiais se {ransformam em
consumidores vorazes dos seres humanos. Assim, temos no mito, as imagens da
anta pegando peixes no rio, nervosamente mergulhando e saindo, perguntando a
seu parerte se ouviu a derfrubada da arvore, enquanto o passaroc inambu canta
ranqiilamente trés vezes, anunciando que esta para cair. O suspenso assim criado
reflete com humor as ansiedades e tenses predominantes nesta época de
transi¢cdo sazonal.

Quando a arvore cai, a verﬁcalidadp desaba, “mergulhando a existéncia no caos
da imedia¢&0.” (Sullivan, 1988) A avidez desfreada da anta e os enxames de
abelhas evocam uma catastrofe menor em que a ‘posse’ dos poderes xamanicos
fica confusa. A anta toma parika com seus companheiros animais; ficam ‘b&bados’,
a a anta se fransforma numa ongca voraz. Seus companheiros - a ariranha, o boto, e
um espirito da floresta - se enlouguece, correm e caem no ric ou se embrenham no

mato. A aquisi¢3o dos poderes xamanicos, enfim, é extremamente perigosa. O pd ¢



0 colar de dertes-de-onga representam forcas altamente potentes e ambivalentes.
Os meios pelos quais se faz a conex3o aos mundos celestes, nas maos erradas,
provocam a loucura. A posse certa é essencial para a mediagcio entre os dois
mundos; tipicamente, os animais - especiaimente a anta, uma mediadora mas
egolsta e voraz - sdo incapazes de corrolar este poder, produzindo uma catistrofe
até que uma nova ordem seja restaurada, "’

Finalmente, no terceiro episédio, a separa¢io temporal enfre os xamis
primordiais e 0 cosmo humano se completa com a ascensfo dos waksawenai para
¢ Céu e seu afastamento definifive do mundo. Estes xam3s simplesmente “foram
embora” se tfransformando por seu canto, subindo corpo e alma ao céu. N3o ha
indicages que sdo vistos em algum momento pelos pajés hoje, nem que eles
voitam 3 terra. Parecem, pelo conirério, representar a idéia de Gue os pajés
primordiais “nunca morreram.” A sua transformacgio através de seu canto foi uma
passagem de um mundo para outro, inteiro, sem a separagio normal entre o corpo

Qe a aima.

Temos examinado a cosmogonia Baniwa em detalhes porque & o
fundamento essencial para entender a pajelanga. Os proprios pajés ulilizam os
mitos como veiculos conceituais para explicar a natureza e a dindmica do outro
mundo. Os significados especiais que eles afribuem aos eventos do mundo
primordial, porém, muitas vezes vio além do aparente e referem a uma dimenslo

escondida que somente 0§ pajés s8o capazes de reveiar.

" Parika, dzato, & também chamado o “sangue de Kuwal,” 0 “podar de Kuwal.” O sangue & uma substincia
com qualidades ambigles. Por um ledo, o sengue menstrual pode causar uma doenca O SangUe dos Xamas
{mmpmblm:pormhdo,unguenmmmlmpmunhawdam.kmm,weeum
Wvrementa como “poderes xamanices® na reelidade consiste da maead- , garca brance (como em melity, paj),
& -kal, sements.



As imagens do mundo primordial confirmam, por um lado, a sua natureza
viclenta e catastrofica, moribunda e caética em que a criacio da ordem sofre
constantemente a ameacga de ser arrasada. O préprio comege do cosmos € um
estado de desmembramento, de eventos pavorosos e desastrosos. Tal possivel
condicao nunca foi totaimente eliminada, e a humanidade lembra-se da sua
presenga.

Por outro lado, o mundo primordial € a fonte de renovacfo e mudanga. A
criatividade espiritual eternamente transcende a desfruicio do material: esta é a
asséncia do ser de Yaperikuli. A criatividade espiritual & a fonte da abundancia e
felicidade que sustenta a vida e cria a existéncia significativa para o futuro, “os
outros que vao nascer”. Tais imagens informam e moldam os poderes dos pajés:
mestres em atravessar o espago e tempo que separa o mundo atual do comego;
protetores da humanidade; sustentadores da vida e da ordem criada no comeco;
criadores de uma nova vida, e mensageiros das divindades. A seguir,

axaminaremos essas imagens em relagdo a processos xamanisticos,

Cosmologia

Para situar o processo xamanistico no espago sagrado, o desenho na pagina
83 (Figura 1) representa o universo (hekwapi), conceitualizado por um pajé
Hohodene. O desenho foi feito a méu padido e, em sua forina geral, corresponde &
maneira pela qual muitos nao-especialistas entendem ¢ universo. Basicamente, o
universo consiste de quatro niveis: Wapinakwa ("o lugar de nossos ossos™), Hekwapi
{este mundo), Apakwa Hekwapi ("o outro mundo™), e Apakwa Eenu ("o outro céu”).
A maioria das camadas consiste de superficies planas ou discos {(-kwa é um
classificador para objetos alongados e achatados). Os centos de rés camadas

{neste mundo @ no oulro cau) s3o espacos abertos e vazios, enquanto o centro do



nivel mais alto é fechado e pontude, “como uma faca.” A unidade do cosmos &
representado mais claramente pela linha que atravessa os centros, que representa
um “caminho” e passagens ligando 0 mundo de Yaperikuli & parte mais baixo deste
mundo onde se encontra o “chefe dos animais e esplritos da floresta, /aradate. A

unidade é também representada pelo reflexo do sol no fundo do cosmos, como um

reflexo em um pogo d'agua.
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O Lugar de Nossos Ossos

Wapinakwa é intimamente ligadc ao mundo dos mortos e os espiritos da
floresta. E represertado por quatro linhas horizontais, que dizem ser quatro tipos de
madeira (de baixo para cima: ambaiba, umari, e dois outros ndo identificados).
Cada nivel de Wapinakwa é habitado por um tipo diferente de "gente": os com
corpos vermelnos, os Com corpos pretos; os que “dormermn pendurados de paus”; e
mais um oulro. Estes sdo os restos dos mortos fransformados em um tipo de
existéncia invertida como predadores caniballsticos e traigoeiros de humanos.
Dumalipekwaro, um espirito feminino da camada mais baixa, se dizem, & uma
“‘moga bonita” mas quando as pessoas a véem, ela provoca frovio e relampago,
escuriddo e morte. Pirimapekwaro, outro espirito feminino, pintada de vermetho
(pirimaapa, tinta de urucl), se dizem, chama as pessoas, gritando para elas
entraram na casa dela onde ela as mata e devora. Essas imagens da morte
catasfréfica sdo reforgadas pelos espiritos chamados pawedawa-nai que dormem
pendurados de paus, das quais, se dizem, sdo “gemnte que nunca nasceu’ mas
“quando acabar as pessoas neste mundo, estes vao sair.” Seres estranhos e
invertidos que aparecer&o no fim do mundo.

Um rio de dgua fria e doce o airavessa Wapinakwa, e nos cantos para curar
certas doengas, a dor da doenga é jogada nessas aguas. Os pajés podem procurar
as almas perdidas dos doentes neste mundo escuro. Enfim, Wapinakwa é o inverso
das camadas mais altas do cosmos, e isto & mosirado pela desvinculagio aparente
entre as suas camadas e 0s mundos de cima, e pela falta de qualquer dimensio
vertical - tudo & horizontal. E como se tudo existisse em suspensio em Wapinakwa -

durmente, pintado nas cores de luto.



Este Mundo

Este mundo (hekwapi) consiste de duas camadas: na primeira esta
localizado o centro do mundo (hekwapi parmudsua); na segunda, a casa das almas
dos animais (/aradate). © centro do mundo & o lugar chamado Hipana, a cachoeira
principal no rio Alary. Para quase todos 0s povos Aruak-falamtes do Noroeste
Amazdnico, & o lugar onde 0 mundo comegou e de onde os primeiros antepassados
emergiram. E também o lugar sagrada da conex3o entre 0s mundos acima e abaixo
do nosso, onde Kuwai foi queimado e sua arvore de payxitba estourou da terra e
subiu até o centro do céu. As grandes pedras da cachoeira Com Seus NUMerosos
petrégiifos, os buracos no meio da cachoeira, e a pedra gigantesca no centro s3o
todas evidéncias visiveis do mundo no comego e da sua transformac2o. De fato, 0
mundo inteiro além do centro compartilha a sua natureza sagrada pois, como ¢ mito
de Kuwai expiica, quando as mulheres roubaram as flautas e trombetas sagradas,
elas tocaram-nas pelo mundo inteiro que entdo abriu-se até sey tamanho atual.
Cada cachoeira, serra, rio, povoado, e pals conhecido pelos Baniwa tem a marca
do sagrado lembrado nos canticos (kalidzamai) entoados nos ritos de iniciagio. Da
mesma forma, porém, que o mito de Kuwai marca uma transigio entre o mundo
primordial € o dos humanos, assim a geografia sagrada 6 constantemente
reinterpretada e modificada pela histéria. Uma histéria de quase trés séculoe de
contato tem aumentado e transformado a paisagem, dando novas dimensSes ac
processo de “abrir o mundo® (Capltulo Il comsidera este aspecto de processos
cosmicos am maiores detaihes).

Os pajés freqlentemente caracterizam este mundo como maatchikwe, lugar
do mal, e kaiwikwe, lugar da dor, o confrastando com o Qutro Céu que & notavel
para suas fontes de remédios contra as dores deste mundo. Este mundo &, no final
das contas, manchado pela existéncia de veneno e doenga erviados por "ouira

gente™, feiiceiros e bruxos com seu desejo interminavel de provocar a dor. Todas as



doencas e formas de dor tiveram sua origem com Kuwai na grande conflagrag@o e
sua subida ao céu no Hipana. Ja que toda a humanidade compartiiha a natureza de
Kuwai, qualquer pessoa potenciaimente pode praticar a feiticaria, embora nos ritos
de inicia¢ao os iniciandos estejam aconselhados severamente contra ela.

Em varios desenhos, /aradate & um lugar separado de Wapinakwa, vinculado
a ele sb por um caminho. Aqui, & o céu do mundo de baixo e contém as almas de
todas as espécies de animais na terra e de todos os espiritos da fioresta
{(awsakaruna-nai, das quais existem muitos, mas todos eles caracterizados por
exageros em seus aspectos fisicos. pupeli , um velhinho de cabelo cumprido e um
pénis enorme; iapinaapali, com um brago cumprido para pegar as pessoas que
fogem dele). O Chefe dos Animais comanda uma legiSio de espiritos dos rios, matos
e ar que ele manda para perseguir os seres humanos, ¢ que leva & doenga. Todas
as doencas deste mundo que nao s3o o resultado da feiticaria ou das agbes de
oulros pajés, sdo provocadas por estes espiritos, Como os esplritos dos mortos, os
espirtos dos animais-doadores-de-doencas aparecem como um vento, rodeando as
pessoas que andam nos matos e as deixando com doenga. Os pajés tém o poder
de abrir e entrar /aradate e pedir ao Chefe dos animais a caca ou devolugio de

almas de pessoas aflitas pelos esplritos dos matos e rios, '?

O Outro Mundo
Acima deste mundo, o "outro mundo" comeca com os cinco lugares

separados (como compartimentos, quartos) dos esplritos-passaros. Os espititos-

passaros s3o0 auxiliares do pajé na sua procura de almas perdidas e o avisam do

® jamdeti & aigo diferenta das casas das atmas dos mortoe, jarude. Cada fratria tem sua alma sncestral
coletiva, represeniada como um animal espiriiualizado gue emergiu guando Yaperikull procurou os primairos
antopassados. Todoa 0a membres de uma fratria compartliham nesta aima ancastral coletiva, visivelmente
representado na forme de umea fleuta ou frombeta Kuwal & que, apds B morte, & incorporada ne casa das
almas da fratrie. A alma animai colativa 4 distinta da sima-corachic, Kaals, que cada individuo possui.



seu paradeiro. Sd3o espiritos femininos, as "filhas de Dzuliferi". Depois que um pajé
completa cinco ou seis anos da sua aprendizagem, deve fazer um "casamento” com
os esplritos-passaros (especialmente os urubus) com quem tera "fihos" que the
ajudardo na sua procura por almas perdidas. Este "casamerto” espiritual é a
conftrapartida da sua abstenc3o de relagbes sexuais na tema. Evidertemente,
quanto mais filhos-esplritos um pajé tiver, mais poderoso tomar-se-&. Cada um
destes espiritos-passaros & o "dono” de um tipo especifico de dardo-esplrito que o

pajé adquire durante sua aprendizagem e que é associado com tipos especificos de

doengas e curas.

O Cutro Céu
O ponte mais alto do outro mundo e o inicio do outro céu & um lugar

complexo de transformac3o. Pode-se dizer que é um lugar de pura fransformacao
onde, por exemplo, as almas dos mortos s&o purificadas e transformadas em sua
esséncia eterna. E o lugar onde os pajés separam as almas dos maortos dos vivos, e
onde o préprio pajé deve "morrer” para depois continuar sua viagem ao mundo
eterno das divindades. Nenhuma descrigio pode comunicar a natureza dindmica e
compiexa deste espaco transformador. Aqui apresento apenas uma discussio
introdutéria que serd desenvolvida adiante.

Nota-se que as bordas do céu s&o definidas mais distintamerte do que nas
oulras camadas do cosmos. As bordas separam e as almas dos mortos que tém se
comportado de uma maneira errada ne\ste mundo (deram veneno, causaram danos,
ou nado respeitaram as leis da vida social ensinadas na niciag@o) enfrentam uma
cerca que impede a sua passagem e mostra um caminho para um outro Jugar,
Inyaime dzakale. Inyaime é um esplrito de transformaclo, uma manifestagiio
maligna de Kuwai {um "outre Kuwai"} que, segundo os Baniwa, "leva” muitas almas

para a sua aldeia. O caminhio até la é bonito, com flores cheirosas, mas o Jugar &



como "este mundo” onde as pessoas tém que trabalhar e sofrer as mesmas coisas
sofridas neste mundo. Dizem que também é intensamente gquente 14 e as aimas
estdo sempre pedindo dgua.

Essa imagem de uma condicdo etemamente imutivel e de estar
permanentemente nas bordas ou fora contrasta marcadamernte com o caminho das
almas que continuam a viagem. Estas devem ser, primeiro, purificadas passando
por um buraco de breu fumegante de fogo, localizado no centro aberto e vazio do
céu. O fogo separa ("deixa cair”) a identidade fisica e social (identidade fratrica) de
sua alma. Na realidade, o breu é fumegado nas bordas da aldeia quando uma
pessoa falece, para fechar a possibilidade de um retomo da aima do recém-falecido
para a aldeia e abrir 0 caminho para que continue a sua viagem s casas dos
mortos. Uma vez purificada, a alma aparece branca e vislumbrante. Dal, as almas
seguem o caminho até suas casas - uns dizem nas bordas do povoado de Kuwali,
outros no povoade de Yaperikuli. O caminho estd cheio de espinhos e dardos
perigosos, mas uma vez que cheguem |4, tudo & iimpo, puro, branco brilhante, e
bonito. L&, as almas estdo etemamente ocupadas para que nao lembrem das suas
familias e procurem voltar.

O caminho do pajé ao outro céu € mais complexa. Depois de passar pelo
buraco de breu, ele segue outro caminho até o "céu do meio" onde Kuwai e Dzuliferi
estdo. Para chegar a este centro sagrado, ele deve passar pela “porta do céu”
(/fenuma, poria, boca, comego) que, segundo dizem, estd constantemente abrindo e
fechando "como uma tesoura”, uma passagem extremamente perigosa, depois da
qual entra na “barriga do céu” (eenu Mln. O pajé deve "morrer” antes de entrar
pela porta. Kuwai entdo deixa o seu corddo umbilical (hliepulepi eenu) baixar, em
forma de cruz, que o pajé segura enquarto Kuwai o levanta pela porta até o céu do

meio ou a "barmiga do céu”. E al que o pajé procurara a alma perdida do doente.



A “‘morte” e entrada do pajé na “bamiga do céu” seguem o sentido reprodutivo
¢ generativo do Outro Mundo, pois se 0s esplritospéassaros sio associados 2
capacidade do xama de gerar espiritos progénie, a sua entrada na “barriga” o leva
a fonte da aima e da vida generativa em si. Purificado pelo fogo e bréu fumegante,
¢ pajé emerge como pura alma para entrar na realidade espiritual do mundo
primordial.

Antes de entrar pela porta, o pajé vé a alma-sombra de Dzuliferi. Tanto isso
come a alma-sombra de Kuwai que enreda as aimas humanas, represemtam o lado
escuro do coragao/aima, um “"corag&c humane de escuriddo primordial" (Sullivan
1888: 261) no vazio escurc do centro do céu. A alma-sombra, porém, remete além
de si ao que Sullivan chama "o mundo de luz plenamente manifestado”- ¢ mundo de
Yaperikuli na camada mais ata do cosmos onde a luz etema do sol primordial
brilha: "o modo de ser onisciente, onipotente, € onipresente que os seres humanos
expanmentam nos seus sares interiores como uma auséncia escura constitutiva da
sua prépria alma” (ibid.).

Dizem que o lugar de Kuwai contém todos os tipos de doenca mortal que
enreda das almas humanas e que o proprio Kuwai da as pessoas. Kuwai tem uma
"plantacac”, por exemplo, de arvores com espinhos venenosos. Todos os pajés
primordiais também habitam este nivel.

Além do povoado de Kuwai, um ouiro caminho conduz o pajé ao nivel de
Yaperikuli e sua harpia Kamathawa, o "ponto do céu” que é fechado e portudo
"como uma faca” onde o universo termina. Pouco se sabe sobre este mundo, pois
poucos pajés o alcangam. A maioria 56 o vé 2 distancia. Aqueles que emntram s%o os
profetas mais sabidos e poderosos. Dizem que este mundo & um "lugar escondido”,
um lugar de “felicidade”, mais limpo e bonitc do que qualquer outro lugar no
cosmos. E um lugar de luz eterna e de remédios infaliveis. E a fonte de toda

sabedoria que comegou e fez o universo. Na sua aprendizagem, os pajés devem



alcangar um ponto perto deste nivel (como um quarto ao lado dele) onde eles, como
Yaperikuli, demonstram seu poder de criar tudo "no seu pensamento” que existe
neste mundo de novo.

Nessa descricdo do cosmos, &€ facil ver como a cosmologia ordena as
preacupacbes da cosmogonia na criagdo do que podemos chamar de uma
hierarquia de estados e poderes espirituais. O nivel mais alto represemnta a
onisciéncia, o saber como a fonte etemna do poder criativo e da felicidade. ©
segundo nivel representa a aima tanto como a forte geradora da vida quanto como
a sede sombria de dor e enredo. O terceiro nivel representa a regeneracao €
reproducio temporal do espirito. Este (nosso) mundo é de uma vez consagrado por
sua conexdo ao mundo primordial e aberto a criacio de novos significados afravés
de histérias individuais e sociais. Contudo, & etemamente manchado, sempre
ameagado pelo caos da dor e pelo lado sombric da alma. Finaimente, o mundo de
baixo representa o estado invertido de existéncia, mas também, a potencialidade de

ser, novamente, caso o mundo acima desabar.™

*Donos” e "Mestres”

Ha dois modos principais de conceber a relagio enfre as divindades e 05
humanos: como “donos” {iminal) e como ‘mestres™(thairl). Yaperikull, Kuwai, e

Dzuliferi s&o todos considerados “donos do mundo” (hekwapi iminali). Essa
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Primordial, @ Kuwal com s Lua.



‘propriedade’ significa que, através de sua ag3o, eles criaram as coisas, condi¢les @
lugares nos primérdios, legando-os & posterioridade. Yaperikuli fez a ordem do
mundo e deu para os Baniwa com instrugbes de como manté-a. Dzuliferi & o “dono
de parika® e do tabaco; deu-os a Yaperikuli que os legou 2 posternioridade,
especialmente para que os xamds pudessem “conhecer o mundo” por meio da
utilizacdo dessas substancias sagradas em suas curas. Kuwai & 0 “dono da doenga”,
o “dono do veneno”, que, no infcio, deixou as doengas neste mundo, mas também
ensina aos xam&s como curddas. No sentido amplo, Yaperikuli e Kuwai s3o
considerados “nossos donos” (waminali), pois a humanidade vive, prospera e cresce
dentro da ordem e condigbes legadas por eles.

Tal relagao estd longe de ser estatica. Os xamiis, por exemplo, em suas
curas, pedem aos “donos” remédios para curar ou resgatar almas perdidas. Essse
processo pode envolver alguma barganha, j& que © paciente deve efatuar um
pagamento oferecido pelo xama a Kuwai em troca da alma. O pagamento pode ser
recusado se for insuficiente ou se a doenca for incuravel. Assim, a relagio com
Kuwai é semelhante ac tipo de reciprocidade caracteristico das relagles com afins
ou outros povos. A relacio com Yaperikuli € mais de “av6” ancestral: embora
generoso, é distante e vive nurn mundo “oculto’ e fechado a0 qual poucos xamis
tém acesso. Yaperikuli & tide também como o “pai” da humanidade.

A relagdo de “Senhores”™ no Outro Mundo aplica-se ao mesmo frio; Yaperikuli,
Kuwai e Dzuliferi, todos chamados de “Senhores do Mundo® {Hekwapij-thair) . Dada
a sua associagao a0 mundo primordial, s30 também chamados de “senhores
etemos” (midzaka-thair). Outro persbnagem, Kaali, & também chamado de “senhor”
porque ensinou a humanidade a fazer rogas. O mito de Kaali conta que ele se
sacrificou numa queimada e da argila branca (kaali) que restou nasceu a primeira
mandicca, da qual a humanidade obteve todas as plantas culivadas. Kaali &,
portanto, a forte espiritual de todas essas plantas.



Q tiulo de “Senhor’ é utilizado no sentido de alguém que aconselha ou diz o
que se deve fazer. Os Senhores do Mundo aconselham os xam#s sobre as curas,
acontecimentos futuros e o que fazer em relagio a eles, e os xamis devem
iransmitir essas mensageins ac povo. “Senhor” eqlivale, portanto, a “chefe” e inciui
os simbolos que, tradicionalmente, marcam os chefes (Kaali, por exemplo, leva um
escudo e uma langa) ou outros objetos que simbolizam sua condigio (Dzuliferi tem
uma caixa de remédios).’

A seguir, examinaremos com maiores detalhes como o processo de iniciagio
xamanistica e de cura dao uma forma dindmica ao ser espiritual do cosmos na

criagdo continua de significados.

0Os Guardites do Cosmos

As Viagens ao Outro Céu

" As relagbes com os "donos” e “mesires” t4m paralelas na organizacio poiltica e soclal nasta mundo. As
relacles da dominio se referem a lugares e objetos que foram felios ou trabalhados pem serem dados aos
descendentes. Assim uma familia & dona de uma roga, um homem ou uma mulher & dono/-a de uma casa,
ume frairie é dona coletiva de um trecho de Ho onde seus membros fazem suas rocas e akielas. Os ritusls e
objoioe rituais t3m saus donos fratrices. O sistema Banwa de nomes fritricos com sua classificachio tripartida
enire “donos” (minans/, p. ex., Dzaut-minanal, Donos-de-Jaguar), “- fithos” {-ane, p. ex.. Hohodene, Flihos do
Pardiz), @ “-descendentes, netos/-as” {-dakenal, p. ex., Oalipere-dakenal, Descendentes das Pléiaies), ac
que parece, sepue estas finhas. embora ndo existe nenhuma evidéncla até agroe encontradn da que ests
classificaclio represente um principio de organizagiic intema das Itrias, nam das relegdes enire fratsias.
Néo axiste também evidéncia de que povos néo-Banlwa pudessem ser considerados “donos "

Os cheles fratricos do passado tinham o titulo de “masire”™; Hofiodene-thalr, Dzauinakthalrl, etc. Alem disso,
as frafrias do pessado se organtzavam em grupos de 4-5 sihs dispostos segundo um modele de siblings
agnéticos mitices, a quam sa atribulam oe staitus rituals da chefe, guamelro, xamd, & servos/ maaku. O sibs-
cheles (enawinal, newikl thallkane), geraimerte o8 mals aitos na hlerarqula da fratria desempenharam um
papel cantrai nos assuntos intnos. Pouces desses sibs restaram hoje em dia, mas 3o lembrados como a
“gente boa” (newik! maichiapil). Pare os Baniwe, os siba-chefes s8o endloges 8o “governo dos brancos® -
sfio ouvidoa a saua consaihos e ordans sio saguidoa.

A relacBo entre chefes e seus seguidores {saja entre sibs-chefes e outros sibs, entre chies-de-guena & seus
guetreiros, ou anire lidares nos tempos de paz e suas comunidades) ¢ também definida pelo “trabatho”
(kieihdy. Tdiclonatmente, os sibe de limios mats vethos tinham o poder de mandar v sib mais baixo da
fratria 8 trabalhar para alea @ esie devia cbedecer. Os chefes-de-guema podiem mandar jovens guerreiros
pere 8 balathe & que eles matassem o Inlmigo. Os chefes nos lampos de par orlentam o trabelho de

comunidade e organbram projetos colativos,



»

Os pajés Hohodene descrevem as suas experiéncias durante aprendizagem
8 cura de uma maneira relativamente padronizada. Como um mito, esta descrigaio
da uma forma & variedade de experiéncias e reaica os seus aspectos essenciais. A
descricio a seguir baseia-se no discurso de dois pajés, ambos respeitados nas
Suas comunidades e ex-aprendizes do profeta Kudui. Ja que é altamente
condensada e rica em simbolismo, nés a examinaremos de diversos pontos de vista:
Primeiro, em relaco a cosmogonia, segundo, ¢ processo de aprendizagem como
uma identificagio gradual com ¢ ser espiritualizado do cosmos; e terceiro, a
natureza saivadora da busca do pajé. A descrigho consiste em uma traducaoc direts
do discurso dos dois pajés; portanto, eu a mantenho entre aspas, indicando qual
pajé esta falando pelas letras K e M.

M: “Quando o pajé¢ toma parika, ele cal como se estivesse morto. Seu
como fica esten ido como se estivesse morto aqui neste mundo, mas

no barco grande. Junta cada famia de cada povoado dos mortos nos
barcos. O vento puxa os barcos. Entio, o paje, sentado sozinho, pega
Seu cigarro e sopra em cima-das aimas dos seus parentes e diz- "tam
que deixar sua famfila; as suas almas vio ficar mals contentes”

K: O pajé entao vai até o outro Ccéu, subindo pela escada ate onde
Yaperikufi ests. Ele vé a gente do universo e ¢ velho, velho Dzuliferi
sentado al com seu tabaco. Os pajés al estdo Soprando fabaco e
curando os doentes. Ai, eles véem a sombra de Yaperikuli. Ejes véem



o céu. E um branco bellssimo! Brithando como prata, um novo, oufro
mundo ai. T&o beio que &!

Entdo o pajé se toma como o mestre do universo. Ele transforma seu
corpo e fica como pau. Ele faz entdo o mundo inteiro; a 4gua, as
pedras, as arvores, os animais, a gente - tudo, no seu pensamento.
Ele faz 0 mundo inteiro bem, tudo, como Yaperikuii o fez. O pajé é
como Yaperikuli.”

M: “O pajé pode consertar ossos que tenham quebrado. Ele ndo
morre, 1a no outro céu. Ele faz tudo isso para 0 mundo ficar bonito.
Nao pode deixar o mundo cair. Quando as pessoas dizem que este
mundo vai acabar, ele olha ¢ diz, "néo, este mundo n#o vai acabar” ”

K e M. “Depois os pajés veem o Kuwai. Primeiro, tem que passar pelo
buraco do breu e do fogo, tirando a sua pessoa e impando-se bem. A
porta do céu abre. Kuwal manda o seu cordio umbilical que o pajé
pega e ele o levanta até o Jugar dele. Al o pajé vé o velho Kuwai. Ele
tem cabelo pelo seu corpo todo; € a sua doenca. O pajé cumprimenta
Kuwai, "vocd & Kuwai?" e jhe diz, "venho buscar a vida do meu
companheiro”, Mas Kuwai lhe diz, "nZo, nio posso deixar; ele tem que
pagar”. Q pajé lhe da o pagamento do doente e pede que Kuwai deixe
a alma do doente. "Que doanca ele tem?”, Kuwai pergunta, e o pajé
Ihe diz. Kuwai the diz que eie tem a doenca e o pajé a pede. Kuwai
pega a doenca e coloca num banquinho. "Agora voce pode meihorar
seu companheiro”, ele diz. Kuwai pega seu cabelo e diz: "Eu sou
Kuwai e esta é a doenca que ele tem:. Agora vocé pode melhorar sey

companheiro”,

Al Kuwal se transforma na sombra de Dzuliferi, um velho, velho. La,
tem muita gente de Dzuiiferi sentada’ Yumawali, Tana, Uwa, Inysime
hmewidane. Eles mandam o pajé sentar e cheirar o partka funto com
eles. Dzuliferi (= Kuwai) entiio the diz, "oh, meu neto, estou doente,
pode me curar?”. O pajé cheira pariké e comega a curar Dzuliferi,
chupando e depois vomitandoc a doenca. Ele mostra g doenca para
Dzuliferi. Trés vezes ele tira a doenca de Dzuliferi - chupando, jogando
agua, e soprando. Al Dzulifer! levarta-se sentado e diz, "agora eu
estou melhor”, mas & o Kuwai que estd mostrando para o pajé.
Dzuliferi se fransforma de novo em Kuwai e diz ao pajé: "agora vocé
pode melhorar seu companheiro. Vocé pode chupar de novo para os
outros, para walimanai . Se vocé ndo fivesse vindo, terfa quase
mormido. Agora, este outro homem, seu companheiro, no vai mormer,
voce ja esta tirando a doenca dele. Efe vai melhorar”.

O pajé entdo pega seu cigamro, canta de novo, e comega a voltar
descendo. Eie desce devagar, lugar por lugar no outro mundo.
Descendo, sentando-se, descendo, sentando-se. Em cada lugar que
ele para, ele faz relampago e trovio. Até ele voltar ao nosso mundo, o
mundo do mal. Aqui, ele cura o doente, avisandodhe que Dzuliferi

disse que ele vai melhorar.”



Esta & uma descricdo notavelmente concisa dos poderes essenciais dos
pajés; alem disso, contém varios temas e conceitos fundamentais da cosmogonia e
cosmologia. £ uma das expressSes mais claras do tema deste capltulo: o pajé

como guardido do cosmos. Para entender melhor, podemos identificar cinco fasaes
da viagem dos pajés, a saber.

{1) A subida e transformagio com pariké,

(2) A passagem além da morte;

(3) A recriacac do mundo;

(4) A cura no outro céu;

{5) A descida, nova enftrada neste mundo, e a cura neste mundo.,

Em cada uma dessas fases, a busca do pajé é conceitualizada em termos de
prote¢ado e beneficio: fazer o mundo bonito; melhorar e deixar contente este mundo
e sua gente; ndo deixar este mundo cair ou acabar, recuperar uma alma perdida e
melhorar o doente. De fato, & como se o objefive especifico da viagem do pajé - de
recuperar e ressuscitar uma alma perdida - esteja tdo intedigado com o drama
cbdsmico maior de melhorar o mundo gque € impossivel separd-os. Em todas as
fases, a beleza, bondade, unidade, ordem, e verdade do mundo primordial
confrastam com este mundo, o lugar de miiltipias dores e mal. Podemos dizer que a
busca do pajé em um sentido & de fazer este mundo bonito. Este embelezamento

de mundo afravés da restaura¢dc da ordem & essencial para a sua salvaglio e

cura'®.

Segundo os relatos de varios pajés, a decisdo de comegar a aprendizagem
pode ser tomada em funcdo de uma chamada (uma doenga grave pela qual a
pessoa se recuperou, por exemplo) oy da sele¢3c peios pais que entlo procuram

um xama-mesfre que possa assumir a responsabilidade. © aprendiz morars na casa

' Uma discuss&o ampliada mostraria que o drame central da cosmogonia - isto €, as lutas constantes
de Yaperikuli para criar 2 ordem e purificar 0 mundo dos espiritos doadores-de-doengas como pré-
condicdo necessdria para a vida - estd reproduzido nas fases centrais da viagem do pajé. Mostraria
também que as fases da sua viagem reprodiuzem as fases da histéria cdsmica. Nio, evidentements,
através de uma simples correspondéncia, mas de um paralefismo sobre muitos mitos.
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do mestre para um periodo inicial de instrugfio e ficara sob os cuidados do mestre e
da sua esposa. O processo de aprendizagem comega por um longo perfodo de
restrigiio, incluindo jejuns, isolamento, e absten¢io das relacdes saxuais. Durante
este periodo, o aprendiz comecga a tomar parika e ingerir "remédios” - elementos
(pedrinhas, dardos, espinhos, cabelo) tirados do céu. O mestre os tira do céu com
sua maraca, engolindo-os, vomitando, @ colocando-os na boca do aprendiz,
tampando-os com o cabo de sua maraci. Estes elemantos representam todas as
formas de deencas extrafdas que o pajé utiizars na sua pratica - desde as doencas
dadas pelos esplritos da floresta, até veneno. Assim, aoc mesmo tempo que o
aprendiz é totalmenta restrito nas suas relacbes externas com este mundo, 0 seu
interior fica literalmente cheio, transformado em um receptaculo espiritual muito
parecido com a boca do céu que engole, transforma, e expulsa objetos. Em algum
ponto também, se diz que a boca do pajé toma-se como "a boca de Kuwai".

Qutros objetos espirituais mais poderosos obtidos nessa fase serac usados
nas formas mais elevadas de cura, como por exemplo, as penas do penacho da
harpia Kamathawa, que se tomam as penas do penacho do pajé, e que serdo
usados para "fazer veric”, "abrir o CéU”, e “fazer o mundo melhorar®. Ou sio
armas, dardos-espiritos, 0 armamento do pajé, tais como os dardos de Kuwai e
Dzuliferi, que servem como "espadas para cortar a cabeca da gente” (lembrando a
antiga pratica da guerra de decapiiacao). Pois, enquartto o pajé cria aliancas, ele
deve ser preparado para as possibilidades de Iutas espiruais contra processos
cosmicos.

Na fase seguinte, o pajé adquire auxiliares espirituais. Continua a ingerir
"comida” espiritual, especiaimente dardos e espinhos, pois os esplritos-passarcs sio
os "donos” destes objetos. Aqui, notamos a conexlio entre a assisténcia espiritual e

© consumo, pois do meemo modo que o pajé ingere o¢ objetos dos aepiritoe-

L

passarcs como "comida” espiritual ela estahalece uma relagdc duradourz de
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alianca e reprodugio através de seu "casamemnto” e parentesco com o mundo
espiritual. E como se as met&foras basicas da sociedade humana {comida,
reproducdo, afinidade e alianca) se estendessem ao mundo espirituat.

Na fase (2) da descrigfo, as almas dos mortos sho separadas 4os vivos
através da natureza poderosamerte fransformadora da agua. Velculos de madeira,
as embarcagbes no centro do céu, s30 os meios pelos quais o pajé, ficando sozinho
¢ em cima, junta todas as almas dos mortos e efetua uma separacdo, uma
passagem de um mundo para outro, assim possibilitando uma vida futura de bem-
estar e felicidade tanto para as aimas dos mortos como para os vivos,

Esta fase também marca o dominio do pajé sobre o fogo, simbolizado pelo
ato de soprar a fumaca de tabaco sobre as aimas dos mortos. Tabaco &
considerado como "alimentagio” para a alma € & associada com os elementos de
verto e fogo celestial. No comtexto das curas peios pajés, tabaco & espacialmente
efetive em trazer de volta as almas perdidas e em centralizar a alma de uma
pessoa, das varias partes de seu corpo {méos, pés, ombros, cabeca) até a sua
sede no coragdo. Assim, temos a imagem da descrig8o, das almas dispersas dos
mortos que se juntam, puxadas pelo vento {(alma e vento, s%o interigadas na
linguagem xamanistica) nos velculos (os "barcos” dos pajés) até o centro, onde o
pajé sopra a fumaca de tabaco sobre elas, tanto para sustentadas como para
separd-as da sua existéncia anterior. O paje aqui € um agente de transformacao
entre os dois modos de ser na passagem de matéria e espirito.

A proxima fase em que o pajé toma-se um mestre de consumo, por ser
literalmente consumido e ingerido, & um passo curto no seu desenvolvimento
espiritual - primeiro, no burace de breu fumegante, separando seu corpo da sua
alma, e segundo, na boca do céu através da qual ela volta ao centro do outro céu,
como um feto voltando denfro da venire da sua mie. Do mesma modo que ale

aprendeu a praticar controle sobre a passagem de doencas deniro de seu corpo, ele



entdo pode utilizar este conhecimento no interesse de curar os outros. Na sua
passagem, ele toma-se como a prépria doenca para que ele possa recuperar a
alma do seu paciente.

O encontro da aima do pajé com Kuwai, 0 Dono de Doencas, é mediado
peio oferecimento de um "pagamento” material (mas espintualizado) para a alma
perdida. Uma vez que Kuwai o aceite, € uma relagio de troca for estabelacida,
Kuwai d& a doenca do seu corpo para o pajé. Al, Kuwai se transforma na alma-
sombra de Dzuliferi, pois como o pagamento, a alma-sombra & o reflexo da alma do
doente procurada em tfroca.

E significativo o fato de que o processo de recuperaghio da alma realiza-se
através de troca com Kuwai, comparéavel ao tipo de relagles sociais entre afins,
como os animais eram os afins de Yaperikuli. Nesta troca, a forma material é dada
em retomo para sua forma espiritual, ou mais precisamente, o pajé restaura a
unidade entre a forma manifesta e a espiritual. As formas materiais (o pagamento; o
objeto patogénico que Kuwai tira do seu corpo) so trocadas pela aima. Isto segue
a transfermac8o de Kuwai na alma-sombra de Dazuliferi, o patrao dos pajés. De
modo significative, Dzuliferi entiio chama o pajé "meu neto” indicando que uma
mudanca ocorre nas relagbes sociais, de afim a descendente patrilinear. Esta
mudanca permite ao pajé exirair a doenga e recuperar a alma que ele reunira
depois com o cofpo do paciente neste mundo.

Dzuliferi ent8o diz, "quase momi... se nfo tivesse vindo, teria morrido”. isso
ilustra de novo um tema central da cosmogonia Baniwa: a evaslo por pouco da
morte dentro da ventre. No mito de Kuwai, a crianga Kuwai niio consegue nascer
porque a sua mde, Amaru, ndo tem vagina, e Yaperikuli tem que abrir uma
passagem para a crianca sair de sua ventre. No mito do comego de Yaperikuli, o
her6i escapa da morte de dentro de um tronco de ambatba que estoura no calor do

fogo. A perda da alma e a busca do pajé para recuperar a aima reproduzem o
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drama ceriral da cosmogonia: vencer os animais afins que procuram matar ou
consumir os parentes de Yaperikuli e com quem o0 pajé, como Yaperikuli, tem que
negociar ou ransformar para salvar a alma da morte.

Finalmente, a recriagdo do mundo pelo pajé demonstra seu dominio absoluto
sobre formas. Uma vez purificade de todos os tragos das suas limitagdes humanas,
a sua aima fica sem forma e portanto pode assumir qualquer forma, incluindo a do
mestre do unjverso. Por que uma tora de madeira {"um pau”)? Para comegar, o tipo
especliico de madeira em que ele se transforma & um dos remédios espirituais que
¢ pajé ingere durante sua aprendizagem, obtido da harpia Kamathawa. C poder
especial desta madeira reside na sua grande forca de "abrir' o munde. Na parte a
seguir, veremos que o ato de "abrir” 0 mundo antigo e escondido de Yaperikuli & um

ato de revelagso, desvendando o poder de criar 0s elementos do mundo e assim de

restaurar a sua ordem. ™

1'5Junlcn‘aes;sasrnudimq:ae-.nasuaaa}rrla,mmajé adquire uma série daquilo que podemos chamar de
tobertas externas, e)demﬁxdoseuowmeakna,emsttﬂﬁosimmoquempmsemaasmnatumza
transformada;

-vﬁrhsmntasdoKumi,doJagmr,dommiwﬂvemwmoqm,comouma pele externa, "cobrem” o
pajé quando ele toma pariké:
-vériaspedraseaistaissagradosmelheajudamnaehmidénda,pampmdl.lzirtrovio.epamviajara
toda parte do mundo. Dizemqueexisteumpedraomnfaoesmﬁiﬁplaspammdamisaqmopajé
- virias amas e vestidos: sapatos, cinturas & revélverss carregados de dardos-espiritos, todos de
Dzuliferi, Trovlo, e o Mestre Eterne, com os quais os pajés fazem reldmpago e trovao para comunicar

mfmmm,ehméummummepbadom.
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Comeo o Deus de Osso: Salvando o Mundo da Destruicao
Em todas as fases das viagens dos pajés, os cantos acompanham os atos
de criag8o e transformag3o. Consideraremos aqui dois cantos, da Glima fase da
sua aprendizagem - quando o pajé refaz o mundo - que demonstram que, longe de
Ser uma proeza puramente técnica, a recriagio espiritual do mundo é o fundamento
do seu poder salvador. O seu dominio sobre a criacdo de formas, ou melhor, de
ordenar os elementos e suas relagdes & essencial para seu poder de saivacio da

morte e destruiclo e, assim, de guardar o cosmos.
No primeiro, 0 pajé canta que ele "faz o mundo melhorar’. Citamos a
seguir o texto do canfo traduzido:

“‘Heey, heey

Aonde estara, ele voltara para ficar com nés

Seu mundo,

Dzuliferi

Aonde estar4, ele voltarg para ficar com nés, seu lugar
escondido dos tempos antigos

Meu avd Dzufiferi

Acnde estard, ele voltara para ficar com nés, seu lugar
escondido dos tempos antigos

Dauliferi

Pois agora venho abtir o seu lugar escondido
dos tempos antigos

Meu avd, avd

Varrerei, varrerei

A fumaga

Do seu tabaco,”

Os pajés-jaguares " ‘

Assim sera eu abro o seu lugar-de-ficar

Pai Dzuliferi, Meee

Assim sera eu abro o seu lugar-de-ficar

Assim seré eu fago subir sua tora, Kamathawa Jaguar

Assim sera eu fago subir sua pena, Kamathawa Jaguar

Com essas varrerei a fumaca de seu tabaco,

Os pajés-jaguares, venho para abrir

O seu mundo

17 *varrer a fumaga do seu tabaco" = fimpar as nuvens do céu.
' Dzawd madnhal, pajés-outros oncas.
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Nunca procuramos quem nZo quer saber

De abrir 0 seu mundo escondido de antigo, meu avd
Nunca procuramos quem nfio quer saber

De abrir 0 seu mundo escondido de antigo, meu avd
Assim seré eu abro, abro seu mundo Yaperikuli Jaguar
Assim sera procuro este teko likurumhethe, vou abrir

seu mundo'®

Nunca procuramos quem n3o quer saber de abrir
seu mundo, Mestre Eterno

Heee

Nunca procuramos quem n#%o quer saber de abrir
58u mundo, Mesire Etemo

Ele vé que abrimos seu mundo antigo,

Meu avd, avd, heee

Ele vé que abrimos seu mundo antigo,

Meu avl, avl, heee

Assim sera sua caixa de remédios no lugar da felicidade,
seu mundo Yaperikuli Jaguar, heee

Al esta seu lugar escondido de antigo, meu avd, avl,
0 mestre etermno.

Assim seré eu abrirei com ele, os filhos do 5o/

Assim eu varro e abro

Com nés eu abro seu mundo escondido de antigo, meu avd, avo.

Assim sers sua caixa de remédios, Yaperikull Jaguar, seu
lugar de felicidade, Yaperikuli Jaguar, heee

Assim serd seu lugar de felicidade, Yaperikuli Jaguar

Assim eu o abro, ele vem € 0 abre heee

Assim seré ele vem e abre seu mundo escondido de
antigo, meu avd, meu avd

Assim eu o abro, ele vem e o abre, heee

Assim seré ele vem e abre seu mundo escondido de
antfigo, meu av8, meu avd

Pols assim sers eu abro com este teko, teko Maliweko-kuthe 2!

Subo nele, assim seré&, sua tora Kamathaws Jaguar

Assim sera fico no lugar dele, Dzuliferi

Seu lugar Dzuliferi

Assim ele volta e fica, ele abre, seu mundo Dzulifer

Assim ele vem e o abre, seu mundo Dzuliferi

Seu iugar de felicidade

Assim sera seu lugar de felicidade, 0 mestre etemo

Assim seré seu lugar de felicidade, © mestre etemo

Assim seré seu lugar escondido de antigo

Pois assim sera eu o abro, seu lugar escondido de
antigo, meu avd, meu avé.

Assim seré nunca procuramos quem néo quer saber de abri-lo,

' toko Burumhethe, remédic dos pajés.

”Hdiosd&em;os‘ﬂ!hosdeHﬁféommsagmdodostnduanMoemqm
seu primeiro antepassado foi tirade de Hipana.

*' Malweko, uma pedra, uma antiga casa de frutas.
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seu lugar escondido de anfigo, Yaperikuli Jaguar

Assim sera nunca procuramos quem nao quer saber de abrido,
seu lugar escondido de antigo, Yaperikuli Jaguar

Assim ele vem e abre com nés, os nossos ancestrais:

O nosso ancestral 0 mestre etemo, o nosso ancestral

Dzuliferi,

O nosso ancestral Yaperikuii Jaguar

Assim sera seu mundo, seu mundo Yaperikuli, eu o abro
CONOSCo

O outro céu, o outro céu, ficamos com Yaperikuli Jaguar

Ficamos com ele Yaperikuli Jaguar, icamos com o outro céu

O seu par, meu avd, meu avé, o sol etemo Hére,
sel par, meu avl Hare

O seu par Hiare, Hére, o sey par, nosso ancesiral
Yaperikuit Jaguar

Eu o abro com eles

Assim sera seu mundo escondido de antigo

Eu o abro com eles

Assim ser4 seu mundo escondido de antigo

Meu avé Yaperikuii Jaguar

Pois assim ser4 eu o abro

Assim serd o lugar de felicidade

Felicidade eles terfo

Felicidade eles tero

Assim serd eu o abro com eles

Os eternos

Voceé v& que eu abro

As caixas de remédios dos eternos

Assim serd como no comego

Ele a abriu

Sua caixa de remédios

Cs etemos

Seu mundo

Seu mundo escondido de antigo

Meu avs, meu avd Ya"perikuli Jaguar

Haaaaw! Haaawwff)

Os pajés explicam este canto da seguinte maneira: o pajé procura o mundo
escondido e primordial de Yapen’kufi. No seu pensamento, o pajé fica onde
Yaperikuli est4 e procura abrir este mundo escondido. Ele usa a tora e as penas do
penacho de harpia Kamathawa para abrido. Este mundo escondido é o lugar da
felicidade. Quando o mundo escondido abre para o pajé, ele sobe até ele. Eie senta
no lugar de Dzuliferi e abre o mundo de novo. O pajé fica perto de Yaperikuli e vé o
mundo inteiro. Ele pode fazer tudo como Yaperikuli fez no comego. "como
Yapaerikuli viu 0 mundo no comego no seu pensamento”. Ele pode entio fazer o

mundo. O pajé fica perto do sol etemo para abrir o mundo escondldo ¢ antigo de
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Yaperikuli. Ele v& que 0 mundo fica feliz, que todas as pessoas ficam felizes, como
no comego. Assim o pajé faz o mundo melhorar, néic o deixando acabar. C pajé
sabe quando o mundo vai acabar; ele avisa Yaperikuli e nfio o deixa acabar.

Neste canto, o ato de abrir (= reveiar) o mundo escondido e antige da
felicidade eterna desvenda o poder criativo de Yaperikuli no comeco, 0 que impede
o fim, conceitualizado como fechamento. Considerando que o cosmos representa
Um ser espiritualizado e que a cura de individuos & um drama de proporgles
cosmicas, faz sentido que ele pode "melhorar 0 mundo”.

O segundo canto, também desta fase da sua aprendizagem, refere g uma
época quando o mundo reaimente chegou ao fim. Chamado "A Antiga Noite do
Fim”, lembra o mito no qual Yaperikuli matou os Trovles durarte uma longa noite
€im que ele provocou uma enchente forcando os TrovBes a subir numa arvore de
abit que ele depois quebra com relampago. A seguir citamos uma pequena
exegese do canto feita por um pajé {por sua complexidade e tamanho, preferimos

citar somente a exegese que resume as idéias centrajs);

‘Este é um canto para pajés. Quando as pessoas nlo sabem olhar
com parik4, eles nio sabem explicar este canto. Porque o mundo acabou
uma vez. A noite cobriu 0 mundo inteiro. O pajé pede para que Yaperikuli
faga passar a noite, para deixar o mundo como estd. Pariké mostra para os
pajés. Ele abre o mundo. E parika que faz a escada Que 0 pajé sche. Ele
sobe até o céu. Al, ele pega trés tipos de tabaco e sopra am cima da gente,
Ele pede para que n3o deixe acabar o mundo. O pajé sobe e fica perto de
Yaperikuli. Ele njo quer que deixe o mundo acabar. Ele abre o mundo.
Porque, a noite veio uma vez e ficou. Foi Yaperikuli mesmo que fez isso

agora estio felizes, a gente de Yaperikuli. Depois Yaﬁen‘kuli lhes pergunta:
"agora vocés nio querem ficar como animais? Matando e comendo gente
com veneno?” Yaperikuli nos salvou.”

Os atos de levantar a escada de periké, de abrir o mundo, e do pajé pedir
que o dia volte restauram a Separacdo espacoftemporal enfre a noite ¢ o dia, os
vivos e os mortos, e a felicidade e fristeza. O fim catastréfico do mundo portanto

significa uma época em que 3 tristeza reina, na escuridao total, como no mundo das
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sombras dos mortos. O pajé intercede em favor da humanidade para que o fim
passe e o mundo fique bonite mais uma vez.

O poder saivador do pajé entdo consiste de pelc menos trés processos: abrir
© mundo escondido e antigo da felicidade etema, e assumir o lugar do criador;
restabelecer a ordem temporal; e restaurar a dimensao verticai espacial do cosmos.
Em todos esses atos, a luz etemna do sol, a fumaga do tabaco sagrado (fogo), e as

qualidades videntes e transformadoras do pariké s&o as fontes dos poderes criativos

do pajé.

Conclusio

Estamos numa posicio melhor para entender mais plenamente os poderes
milenaristas e proféticos dos pajés. A cosmogonia demonsira Gue este mundo ests
intrinsecamente manchado pela mal, infortunio, e 3 morte (maatchikwe, o lugar do
mat). Como uma pessoa doente, o mundo precisa constantemante de ser curado;
0u, em outras palavras, voltar a um estado de ordem espaco-temporal integrada. A
"morte do mundo”, quando o mundo desaba em escuridio total, se equivale a ser
consumido por veneno e doengas fatais. A cosmogonia demonstra que escapar por
pouco da morte dentrc de um receptaculo fechado, significa salvagho. A
aprendizagem e as viagens constantes dos pajés ac outro mundo repetem este
processo de tal maneira que cada vez;" que um pajé completa sua aprendizagam e
refaz o mundo, ele o saiva da morte. Por isso, os pajés t8m a tarefg mais vital de
sustertar a vida ordenada, de impedir a morte do mundo, e de curar o mundo
constantemente. Uma conseqiéncia disso & que se ndo tivesse mais pajés, o
mundo iria chegar ao seu fim.

Nas décadas de 1850 e 60, graves conflitos religiosos eclodiram nas

comunidades Baniwa como regultade da evangelizacioc doe missionérios

protestantes e catélicos, imroduzindn uma dimens2o de tenclio antes nan axistanta
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entre os especialistas religiosos. Depois de terem praticamente destruldo os rituais
de flautas sagradas e a pajelanca nas comunidade onde trabalhavam (Wright &
Swenson 1982; ver Capitulo IV), os protestantes convenceram 08 pasiores e
diaconos indigenas a continuarem sua perseguicdo dos pajés nas comunidades
ainda nao convertidas ou catolicas. Os catdlicos nao toleravam os pajés nem o cuito
de flautas mais do que os protestantes. Os Dzauinai thairi do atto Alary na época,
porém, eram mais prestigiosos e poderosos do que ambas as missfes e por isso
conseguiram se defender contra seus ataques. As comunidades protestantes
praticamente perderam todos os seus pajés junto com os cultos de flautas e saus
rezadores de kalidzamai. Somente os donos-de-cantos menos importantes
conseguiram continuar sua pratica e conhecimentos. Mesmo assim, a intolerancia
dos protestantes provocou uma crise espiritual entre os donos-de-cantos, muitos dos
quais alegavam que uma "doenga” fez com que eles esquecessem sua arte.

Quando os evangéiicos destruiram a pratica dos pajés, os Baniwa
convertidos conciuiram que o fim do mundo era iminente. De fato, declararam que
as dguas do rio iriam subir, que as pessoas deveriam amaiTar suas canoas aos
tetos das suas casas, e que o mundo ia escursecer - como no mito e nos cantos dos
pajés ("A Antiga Noite do Fim"). Mas quando um grupo de evangéiicos tentou matar
0 profeta Kudui do alto Aiary com veneno - apagando a Ulima luz, por assim dizer -
ele, como Yaperikuli, sabia das suas il;rteng:oes mesmo antes deles chegarem a sua
aldeia e os fez voltar. Por Is50, 05 pajés do Aiary ainda hoje lembram de Kudui
como "a nossa salvacao”,

Em ftrabalhos anteriores sobre os movimentos milenaristas Baniwa,
demonstramos que Venancio Kamiko, o profeta Baniwa mais famoso da dltima
metade do sécule XiX, conseguiu forjar criativamerte uma nova religido que se
tornou amplamente conhecida na regidao como o "Canto da Cruz". A idaologia e a

pratica desta e de outros movimentos posteriores consistram em um
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entrelacamento intencional de determinados simbolos cristdos com os temas e
preocupacdes subjacentes da refigifio Baniwa: a cruz e o agoite como simbolos de
sofrimento ritual; as festas dos dias-de-santo e as dangas sagradas de Kuwai como
simbolos de purificagho; e as figuras de Cristo Salvador e Yaperikuli/Kuwai/pajé
poderoso (Kamiko) como simbolos de salvagdo e imortalidade. Nos argumentamos
que a mitologia de Yaperikuli e Kuwal, e as atividades ritualisticas dos pajés, donos-
de-cantos, e dzauinal thairi explicam a selecdo dos simbolos no movimento do
Kamiko e nas narrativas orais sobre o profeta (Wright & Hili 1886).

Os profetas Kamiko, Kudui, e possivelmente outros tém em comum a sua
incorporacio do modeio sagrado de individualidade estabelecido nos mitos de
Yaperikuli. Os profetas surgiram em momentos de catastrofe iminente, em situagles
histéricas que foram vistas como o colapso iminente do mundo. Afravés de seuy
acesso direto as fontes mais elevadas de criaglio e salvagdo, e a sua intercessio
em favor dos Baniwa, os profetas impediram que o fim chaegasse & terra. Afimaram
a volta do Yaperikuli entre os Baniwa e sua participacdo constante na criagao,
alravés dos seus mensageiros, 0s profetas, O poder do profeta, como Sullivan
(1888: 556) assinaia (referindo ao caso Baniwa), "abre um novo episédio criativo na
historia cosmica em que os fiéis se privilegiam de ter o papel de seres sobrenaturais
ou imortais. O fato de que o profeta-herdi ainda ests vivo entre os figéis & um sinal

seguro de que eles estfo vivendo uma realidade plenamente mitica??.

n'TheBaniwacaselI!ustmtestlntanesignoflmpelﬂngdaomistheriseoftheindividmlas
interpreter of collective and cosmic rea!ity.Asoendemindividualismbecornaanomenofmﬂ
interprets, namelymenewnmrepemmal voiuntary foundations of creativity. That is, the divine
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Kamiko forjou uma forma religiosa historicamente nova que se tormou uma
tradicao ainda amplamente conhecida e comemorada hoje. Kudui defendeu a
tradicdo xamanistica contra as pregacdes dos evangélicos. Hoje, porém, somante
em poucas comunidades Baniwa no Brasii, a tradicio xamanlstica continua, e essas
servem como centros de aprendizagem para que os pajés possam continuar ¢ seu

pape! vital.
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Apéndice a Capftulo I: Resumos de Mitos Hohodene

(1) Yaperikuli Tenta Matar o Dzauikwapa. Yaperikuli foi andando com os Trovies e
as animais, dando seus nomes aos rios e igarapés. Al, ele fez o dia acabar logoea
noite aparecer. Todos os Trovdes e animais subiram numa &rvore de abit, e o
Dzaulkwape os chamou para comer as frutas daces. Yaperikuli fez o céu ficar muito
escuro. Todas as bandas de macacos ficaram luntas. Yaperikuli queria matar o
Dzaulkwapa (ou wamu, a preguica preta). Fez os rios subirem até a agua ficar
Justamente abaixo do gatho onde os animais estavam dormindo. © Dzaulkwapa,
que sempre anda no meio da noite, confinuava comendo frutas. Deixou as
sementes cair na dgua e os peixes comeram-nas. Cada vez que caiu uma fruta, os
peixes a devoraram. Ent3o, Dzaulkwapa sabia que Yaperikuli queria matdo. Ele
pegou uma futa j& seca, fez um buraco nela e entrou dentro. Dzauikwapa caiu na
dgua e fol embora bofando dentro da fruta até a borda do céu.

Al, Yaperikuli fez frovio, relampago, e um temporal que quebraram a 4rvore pelo
meio. Todos os animais cafram no rio e foram devorados pelos piranhas e jacarés.
Yaperlkull pensava que tinha matado o Dzaulkwapa . Um macaco, o acari, ficou
sozinho no topo da 4rvore ¢ queria ir para a terra mas nfo conseguia. Um pica-pau
ofereceu carrega-o até a beira do ric mas s6 chegou a melo-caminho, teve medo, e
voltou. Depois um jacaré velo e carrégou o macaco nas costas. No meio do
caminho, o [acaré, que estava de barriga chela dos animais que tinha comido, soltou
gas e perguntou, “estd fedendo?” “Sim, estd,” respondeu o acari. Chegaram na
beira do rio e o jacaré soitoy gas de novo e perguntou, “estd fedendo?” “Sim, muito
1" O acari pulou para a terra, ¢ o Jacaré mordeu seu rabo. Por Isso, o acari tem ym
rabo curto até hoje. O acar fol o unico animal que se salvou. E enquanto o
Dzautkwapa boiava no o, cantava assim: “Hee hee hee hee oopeli eenunar (... o8
antigos trovdes). Assim comegou hinimal, (maus pressagios que prenunciam a
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morte humana) porque Dzauikwapa & o Dono de Veneno, manhene iminali,

Yaperikuli n3o o matou.

{2) Um Incéndio Queima o Mundo. Antes que o incéndio queimou o mundo, o
espirito da floresta Pupeli correu em frente para avisar os povos que o togo vinha.
© fogo veio de baixo. Pupeli comreu em frente e avisou, ‘Heey | O fogo vem 1”
“Para onde vocé vai ?” perguntaram-he. “L3 ionge, para o oeste,” ele falou, “depois,
eu volto no outro lado do fogo.” Pupeli correu até o outro jado do fogo. Assim eile
nao se queimou, n4o morreu.

Pupeli avisou os povos, “se vocés queiram se saivar, fagam um buraco na terra ”
Depois, mandou-hes pegar agua, fazer caxi e comida, e Jevar tudo dentro do
buraco. Al ele mandou uma velhinha, a avb deles, que quando viesse o fogo, ela
deveria tampar o buraco. Todos os povos entraram no buraco, e a velhinha ficou
fora. Quando chegou o incéndio, ela tampou o buraco. O fogo a matou, mas os
povos estavam salvos. O incéndio queimou tudo, mas Pupeli correu para o outro
iado. Depois de passar o fogo, os povos salram do buraco.,

Foi Yaperikuii que queimou o mundo. Ele queria matar 0s espiritos ruins que
andavam no mundo naquele tempo. Tinha muitos espiritos que andavam matando e
comendo as pessoas. Ele queria matar todos, para acabar com o perige que
matava muita gente. Naquele tempo, nfo era como agora - tinha oncas e demoénios

que entravam nos povoados matando e comendo as pessoas.

(3) As Aguas Inundam o Mundo. Foi o gavido Haawa que abriu o caminho para as
dguas descerem. Inundaram o mundo. Inyaime viu que as 4guas vinham o avisou
08 povos, newikina (o povo gigante) que ele ia fugir até onde as sguas nfio correm
mais, uni diakahle, pois 0 mundo seria inundado. As 4guas cubriram a terra, até os

topos das arvores, o mundo inteiro. O povo gigante pegou as suas canoas e
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amarraram-nas nos topos das arvores. Pegaram mandioca e colocavam dentro das
canoas. O camardo nadou rio abaixo até onde as aguas n3o correm mais. Trés
esplritos da floresta ndo se afogaram. Todos os outros espliitos da floresta boiavam
rio abaixo até uma serra. © povo gigante ficou nas canoas. Durante quatro dias, as
aguas ficavam assim. Al os povos escutavam o inambu camtande. © munde
comecava a secar e as dguas a baixar. Os esplritos da fioresta e as abelhas nao
podiam descer da serra, ficavam presos la. Muitos esplritos ficavam na semrs. A
terra comegou a secar, e os povos desceram das drvores. © mundo naquela época
ainda era muito pequeno.

Al, Inyaime disse que o mundo ia se queimar e que ele ia longe dal. Os
arntepassados Hohodene, que moravam nas cabeceiras de um igarapé, fizeram um
buraco na temra e foram todos dentro. Levaram mandioca junto e 14 ficavam.
Deixaram uma velhinha fora para tampar o buraco quando o fogo veio. O incéndio
queimou o mundo inteiro. Um tatu fez um buraco numa pedra, foi dentro e ficou.
Depois do incéndio, os Hohodene sairam do burace. Eles tinham guardado

mandioca junto com eles.
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CAPITULO HIi:

IDENTIDADE E ALTERIDADE NO MITO E NA HISTORIA
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Introdugao

Um dos temas mais comuns encontrados nas ideciogias dos movimentos
messidnicos e milenaristas da Amazbnia indigena & a profecia de uma
transformacéo dos indios em brancos e vice versa. Entre os casos documentados,
inciui-se 0s povos Aruak-falantes do médio Solimdes no fim do século XVii (Porro,
1987/88/88), os povos Carib-falantes da fronteira Brasil / Guiana Inglesa na primeira
metade do século XIX (Andrello, 1991: Schaden, 1976, Abreu, 1 99%); e os povos
IAmak- e Tukano-falantes do Noroeste da Amazonia na segunda metfade do século
XIX (Wright, 1992a).

Um variante desta nog&o afirma que os estrangeiros, freglientemente homens
brancos (e também, religiosos) s%0 percebidos como ‘divindades’, ‘deuses de volta’,
ou sdo assimilados aos mundos de seres primordiais. Provaveimente o primeiro
movimente messianico de que se tem registro na Amazénia - no alto Solimbes,
enfre os Jurimagua do sécule XVIi - envoiveu o Padre Jesulta Samue! Fritz a gquem
os indios atibulam poderes analogos a sua divindade Guaricaya (Porro,
1887/88/88: 384-5). Os Ticuna do aito Solimdes também entendem que, entre as
maltiplas formas que o seu criador e salvador da humanidade, Yoi, possa assumir é
¢ homem branco (Oliveira Filho, 1988 278). Os Barasana, povo Tukano-falante do
sudeste de Coldmbia, acreditam que seu heréi cuftural, Waribi (‘Ele-que-foi-
embora’) é 0 ancestral de todos os brancos (S. Hugh-Jones, 1982: 142-3).

Para os Baniwa, a quest3o do homem branco tem sido da mesma forma um

elemento critico em sua longa histéria de movimentos proféticos, messidnicos e
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milenaristas. Em alguns casos, os profetas tém pregado para seus seguidores que -
mesmo incorporando praticas e simbolos cristios em seus rituais - eles devam
evitar comtato com o8 brancos. Em outros casos, os profetas tém advertido uma
‘vinda dos brancos’ iminente para a qual os povos devam se preparar. Em sua
conversdo a evangelismo protestante na década de 1950 (discutida no Capftulo 1V),
um etemento central na ideoiogia da sua conversio era de ‘tornar-se branco, meio-
civilizado.'

Em algumas das primeiras fontes escritas sobre os Baniwa, consta que eles se
impressionaram pela natureza totalmente estranha da vida do homem branco.
Quando Alfred Russell Wallace visitou os Baniwa do rioc Cubate (afluente do rio
Igana) em 1853, encontrou-os sedentos por informagGes a respeito do mundo dos
brancos e foi coberto de perguntas como: “de onde vinha o ferro, como era feito o
pano de aigoddo, se o papel crescia em meu pals, se tinhamos muita mandioca e
banana. Ficaram muito surpresos ao saber que todos 13 eram brancos a ndo podiam
imaginar com6 0s brancos podiam trabalhar ou como podia existir um pals sem
floresta.” (Wallace, 1853: 154) Esse trecho nos di uma idéia do intenso interesse
dos Baniwa pelas habilidades dos hrancos em produzir bens novos e (teig, como
que por magia, sem a floresta que\jutgavam indispensavel. Seu espanto pelo fato de
0s brancos frabaiharem indica duas c}oisas: uma percepcio histérica agucada de
que os brancos #inham apenas mandado outros - os indios - trabalhar e uma idéia
de que os brancos viviam num muncdo de abundancia sem trabalho.

Mais de um século depois, quanda iniciei meu trabalho de campo enire os
Baniwa, fui, como Waliace, objefo de intensas observagles, indagacBes e

conversas didrias. Desde o inicio, senti que & categorla “branco”, lalanawi, era
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marcada por uma dimens8o que ia além da realidade concreta da situagio de
contato, isto &, os ialanawinaj (pilural) nio eram como outros humanos. Inicialmente,
Suas perguntas procuravam classificar-me num dos grupos de brancos que
conheciam: eu era da FUNA[ ? regatdo ? missionério ? sendo americano, estaria ali
para pregar a Biblia, seria um crente ? Como era a FUNA| que autorizava meu
trabaiho de campo, fui colocado na categoria “govemo”, e conseqlentemente, como
um “patrdo”. Por mais que eu relutasse em aceitar esse rétuio, ele permaneceu
durante todo o pericdo de meu trabalho de campo, determinando, de varios modos,
minhas relagles com os Baniwa. “Antropdlogo” , ou “polécolo” como diziam alguns,
néo significava nada. Embora no final da minha estada eu fosse visto mais como um
amigo, wakitchinda, e ‘irm&oc mais novo", wamhererf, em situacbes de vista de
autoridades brancas, era devolvide a categoria de ‘patrao”,

Isso significava que eu era visto muitas vezes como um intermediario entre os
Baniwa e as fontes de riqueza material e poder das cidades. Significava que me
viam como fonte de informac@o acerca do mundo dos brancos em geral -
especialmente de sua geografia, indistria e tecnologia. E implicava uma série de
afitudes e comportamentos que oscilavam entre o temor e a desconfianca, a habil
manipulacao, a admiragdo e ¢ assombro.

Meu interesse pela histéria Baniwa esclarecia essas attudes até certo ponto. a
vida cotidiana era uma outra fonte de informacdes, j& que a diferenca entre os
brancos e os Baniwa era visive! por toda parte: os Baniwa que frabalhavam para os
brancos exibiam suas riquezas {roupas, sapatos, rel6gios, radios, etc.), ao passo
que os outros continuavam vestindo roupas esfarrapadas e vivendo ‘como

antgamerrte”. Foi através do estudo de represemtagbes simbdlicas no mito e
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histérias orais que cheguei a uma compreensdc mais profunda do significado da
categoria, pois logo descobri que os Brancos eram assimilados ao mundo das
divindades. De fato, duas das mais poderosas eram descritas como jalanawinaj,
com os atributos materiais dos brancos, e sempre que apareciam no mito, os
namradores me diziam “vocé sabe como &” ou ‘eles [as divindades em questio) so
branquinhos, bonitos”. Essa associagdo (para mim) perturbadora requer
esclarecimenfos, e é exatamente o conjuntc de crengas subjacentes a essas
afirmagles que explorarei neste capftulo.?

Para issc, propomos a fazer uma interpretac8o intensiva da consfrucdo das
categorias de Identidade e Alteridade em mito e histéria, Por ‘identidade’, nds nos
referimos aos Baniwa e mais especificamente 3 fraftria Hohodene; por ‘alteridade’,
nos nos referimos as varias categorias de ser que os Hohodene incluem em seu
universo mas que ndo pertencem a categoria de ‘nés’ - seres-espiritos, ndo-Baniwa,
nao-ndigena, e as varas sub-categorias do homem branco.

A primeira parte deste capftulo concentrard numa discussso das cafegorias
pnncipais dos Brancos com as quais os Baniwa t&m mantido contato durante os
Gltimos dois séculos e meio, e a natureza, forma, e qualidade desses contatos para
dar uma dimensdo a categoria dos Brancos enquanto construgfio histérica. A nossa

discussdo se organiza em duas partes, a primeira sendo um panorama da histéria

”OHﬂmaﬂMg@MewmiMimmmmaMUmMnm
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nﬂobgiabarasana(iasa),oestudodeBidousobreanﬂobghtatuyommumm,aomesmo
tempo, de explicar & de moldar os acontecimentos histéricos {1986}, a andlise da Albert sobre as
wprasenhpbesdommamemeosYammnﬁﬂsea),emssospmmmm&fomas
narrativas, ritual e movimentos religiosos (Wright & Hili, 1986; Hilt & Wright, 1988) sdo todos
mmpbsdomﬂeemroes&annzénboqmmd&basepamﬂlsmnsﬂomﬁemﬂub.A
ooletﬂneadeHiIl(1988)mmtﬁmmmbémwnguhfundannmalpammssasmcbesmom
acerca da refagdo entre formas de conscidncia mitica e histérica. Finalmente, 3 monografia de A.
Ramos, Memérias Saniimé, ofarece uma discussio valiosissima da temporalidade Sanum4.
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de contato baseado nas fontes escritas, ¢ a segunda, uma interpretacio da
memdria oral dos Hohodene de seus contatos com os Brancos.

A histéria registrada nas fontes escritas demonstra o papei crucial de grupos de
interesse econdmico e de militares como os ipos de brancos que mais
drasticamente afetaram os Baniwa. As histSrias orajs demonstram que ambos
representam a negac3o da sociedade indigena e, no entanto, sAo vistos como a
inversdo transformada dessa mesma sociedade. As decisdes e atos dos ancestrais
Hohodene diante dos Brancos afirmam a importancia crucial de processos intemos
de reproduc&o social como a saida para a sobrevivéncia baniwa face 3 destruicdo
éinica sofrida nas maos dos brancos.

A segunda parte considera a questao do mifo como “histéria ne sentido mais
essencial do termo” (Tumner, 1888), enquanto processc de producfo da sociedade
que implica, 20 mesmo tempo, um processo de produgdo do “oufro”, ou seja, quem
é exterior & sociedade. © mito central que os Baniwa contam para explicar a
reproducéo social é o do “Fiiho do Sol”, Kuwai que ensinou & humanidade os
primeiros ritos de iniciac@io e legou aos homens o saber, ianheke, para que estes
continuassem o processo. No mito, Kuwai & identificado, entre outros seres, com o
branco e sua mae, Amaru, toma-se a “mie dos brancos” histéricos. Um dos
propdsitos centrais da exiensa interpretacdo que fazemos desse mifo &
compreender porque essas imagens s3o apropriadas e ¢ que é feito delas ao longo

do mito.

Mostramos que a imagem de Kuwaifbranco representa a figura de um

intermediério emrante cujos poderes ameagadores sdo, finalmente, socializados e
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transformados nos poderes ancestrais pelos quails a sociedade & reproduzida.
Amaru e as mulheres, por outro lado, representam, inicialmente, o passado
prmordial fechado e estatico, acabam desprovidas de seu poder e transformadas
em intermediarias errantes e ‘maes dos brancos.’

Finalmente, a terceira parte amplia a interpretac@o do mito através de uma
consideracdo dos canticos entoados nos ritos de iniciac8o, ou Kuwaipan. Estes
canticos, chamados kalidzamai, representam a forma suprema da arte xamanlstica
de cantar na culfura Baniwa e, em sua esséncia, ‘criam’ o mundo no sentido
horizontal de modo complementar & estrutura veriical do cosmos discutida no
primeiro capftulo. Afravés de uma discussio da eslrutura e dos principios
semanticos contidos nesses canticos, mostramos como a fala mitica continua
produzindo 2 identidade e alteridade e como, através dos canticos e da musica,

“outros” seres, inciuindo o homem brance, s3o socializados.

Nota Metodolégica

Antes de prosseguir, cabe apresentar aqui uma discussio metodolégica que
deixe claro os caminhos percorridos para chegar @ concep¢ic Baniwa da sua
histéria e & relagdo desta com o mito e o ritual.

Na verdade, escolher os Baniwa para realizar um estudo antropolégico teve
como objetive inicial a possibilidade de escrever uma historia de longo alcance
sobre um povo amazdnico, utiizando as fontes escritas e a meméria oral. No caso
dos Bariwa, isto parecia factivel porque existe um acervo relativamente grande no

Arquivo Histbrico Nacional, no Rio de Janeiro, sobre uma série de movimentos
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messidnicos na metade do séculc passado. Eu imaginava que os Baniwa teriam
guardado alguma meméria desses everntos da sua histéria, Pretendia complementar
a pesquisa histérica com um estudo intensive da mitologia, do Xamanismo, e da vida
ritual. Na época em que programei a pesquisa, o paradigma do estruturalismo
francés predominava nos esfudos da mitologia e ritual sul-americano, o que exigia
uma investigacdc profunda das "categorias nativas” mas que, ac mesmo tempo,
precisava ser historicizada de modo a determinar a retacio entre as categorias e a
histéria.

No campo, porém, a pesquisa tomou novos rumos quando, ao responder as
minhas perguntas sobre a sua histéria, os Hohodene insistiram em falar sobre uma
guerra no passado, um evento de grande importancia que teria acontecido num
determinado lugar no alto Aiary e que envolveu os Brancos. Quvi a mesma hist6ria
varias vezes, contada por diversos narradores mais ou menos da mesma maneira.
Parecla a "historta oficial" dos Hohodene, e certos namadores (membros de sibs
considerados mais altos na hierarquia da fratria Hohodene), conforme fui informado,
sabiam contar a historia de modo "mais certo” e com mais detathes. A meméria de
movimentos e lideres messi@nicos em que eu estava interessado, porém, nio teve a
mesma impeortancia. Os Hohodene contavam histérias sobre um profeta recém-
falecido, Kudui, do alto Alary, mas so en passant lembravam fragmentos de uma
histéria sobre Kamiko que, depois descobri, era o mesmo messias famoso, o "Cristo

do {gana”, do século XIX.
Anos depois, o anfroptlogo norte-americano Jonathan Hill mostrou-me
gravagOes de varias tradic0es detalhadas sobre Kamiko, que recolhera entre os

Dzauinai do Rio Guainia. O narrador destas era um descendente direto do messias,
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como os narradores Hohodene se consideravam descendentes diretos do chefe de
guerra lembrado em sua histéria. Primeira conclusio: a concepcdc da histdéria &
local e vinculada aos antepassados das unidades sacio-politicas mais significativas,
as fratrias. Ndo ha umae histéria Baniwa mas vérias, e varias perspectivas sobre o
passado transmitidas nessas tradices. Em sua tese de doutorado, o antroptlogo
francés Nicolas Jounet também apresentou diversas tradigfes de guerra recolhidas
entre os Curipaco do alfo igana na Colémbia (1888), confirnando esta conclus3o.

Por outro lado, mesmo sendo locais e especificas as frafrias, todas pareciam
ter determinadas preocupagbes em comum - quais sejam, as formas de reproducac
sécio-culfural da fratria e suas refag8es com outros grupos, sejam eles inimigos de
guerra, outras fratrias, outros povos, ou os Brancos. Foi a partir desta perspectiva
mais global que pude comegar a entender a "etno-histéria” Baniwa.

Uma palavra sobre as fortes escritas: o noroeste da Amazénia & notivel
entre as Teiras Baixas sul-americanas pela quantidade de material escrito sobre a
regido, desde o século XVill, dos mais diversos tipos - desde registros de Indios
escravizados até diarios de missionarios. Com isso, foi refativamente facil reconstruir
uma cronologia de contato e demonstrar conclusivamente que as sociedades
indigenas dessa regido, longe de serem "intocadas”, tém vivido dentro do contexto
colonial por dois séculos e meio e passado por periodos de profunda transformaczo.

A pariir das fontes escritas, puzie reconstruir a histéria do contato focalizando
especiagimente a economia poliica, ou seja, uma seqléncia de formas de
penetragio e dominagdo politica e econdmica e seus impactos nas sociedades

indigenas. Desse ponto de vista, os povos indigenas t&m tirado proveito de uma
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série de estratégias predominantemente pollticas e religiosas para desafiar, resistir,
subverter, ou se adaptar ao contexto coloniai.

Embora essa perspectiva geja perfeitamente aceitave! enquanto histéria, se o
objetivo for a auto-concepcglc da historia Hehodene, é insuficiente, porque sugere
que os indios apenas fenham reagido a uma série de transformagSes como
receptores de processos que se originaram nos centros coloniais da Amazdnia. Em
outras palavras, o epicentro da histéria estava com a sociedade colonial, rio abaixo,
e ndo com os Hohodene, ric acima. Para desiocar g minha perspectiva, foi preciso
levar a sério o principio, t30 bem colocado por Rosaldo em llongot Headhunting
(1981), de que "a histéria no nive! local deve superar 2 falsa dicotomia entre os
estudos intermos de tradigSes orais e os estudos externos de fontes escritas”, uma
dicotomia que acaba privilegiando as fontes escritas as custas da meméria oral, O
epicerttro da histéria deve originar-se nos referenciais conceituais Baniwa, pois s6
assim suas vidas e a¢bes "se tomam inteligiveis quando acompanhadas por uma
série de eventos, sejam estes intemos ou extemos em sua origem”, no entanto
totalmente fitrados por padroes e processos sdcio-culfurais no nivel local.

Quando, por exemplo, os colonizadores portugueses forcaram os Baniwa a
descerem de seu territério para o baixo Ric Negro, o impacto dessa agao - diferente
do que os colonizadores pensavam - foi totalmente fitrado pelos padrdes de guerra
Baniwa. Ou, mais recentemente, quando missionarios evangélicos iniciaram uma
campanha para converter os Baniwa, 0 movimento religioso que iss0 produziu foi
inteiramente filtado pelos padrBes de vida rtual e pela dinamica politica ja

existentes entre as frafrias. Dal, 0 sentido de que os Baniwa, mesmo "reagindo” as
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forcas coloniais, sfo agentes de sua histéria. £ este nivel, que trabalha dentro das
concepcdes Baniwa, que procuro apresentar na inferpretacio de sua histéria oral.

Outra questdo metodolégica fundamenta: as temnporalidades das fradicGes
“mificas" e "histéricas”. As discussbes antropoldgicas recentes sobre a relacdo
mito/istéria (p. ex., Tumer, em Hill, 1988) defendem a idéia de que sdo as formas
complementares de consciéncia que explicam as experigncias sociais em diversos
niveis. O mito formuia as propriedades essenciais da experiéncia socia! em termos
de aconfecimentos "genéricos” num nivel Que transcende qualquer contexto
especffico de relagbes ou eventos histéricos. Ao mesmo tempo que serve como
referencial explicativo para eventos histdricos, apresenta modelos que esfruturam a
acdo histérica, A histéria, por sua VEZ, preocupa-se basicamente com o nivel das
relacdes especificas entre acontecimentos especificos. Pode servir tanto como
justificativa para determinadas situacles quanto como estratégia para aglo sécig-
politica no contexto atual.

Para os Baniwa, o tempo "miftico” & oopidali, "tempos antigos”, mas &
importante reconhecer, como L. Sullivan bem lembra (1988: 224), a complexidade
deste "tempo antigo”, pois engloba de uma vez vérias modalidades: o tempo
cosmogénico da criagdo e transformag8o do cosmos {os mitos do mundo miniatura
de Yaperikuli), os tempos exibidos: por cada modalidade de ser sobrenatural ou
divindade; os tempos manifestos na constituicdo do ser humano; o tempo ritual, e o
tempo eterno do cosmos.

Vérias dessas modalidades sio ciclicas. O tempo do cosmos, por exempio,

refere-se a existéncia “etema” (midzaka, "ndo momre”) dos seres sobrenaturais e
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divindades que “voitam® e “caminham" com os seres humanos, hoje, nos ritos de
passagem e xaménicos de cura. Normaimente, esse tempo etemo & separado,
selado, e vedado as pessoas no presente, pandza. O que os ritos fazem € abrir uma
passagem vertical entre os espagos-tempos de oopidaii e de pandza. Visualizando,

de modo simples, a reiagao seria algo como o grafico abaixo:
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Ou seja, uma série de muttiplos ciclos intercalados, em relacko constante
com o presente, uma refacSio em que a musica e os §0Ns poderosos 830 0s meios
de intermediacio privilegiados. Como bem lembram E. Viveiros de Castro e M.
Cameiro da Cunha, as sociedades do noroeste da Amazodnia sfo "sociedades ioid
cuja identidade & sempre colocada em risco. " Mas gostaria de enfatizar aqui que,
além dos cicios de etemo retomo, ha uma noclio de fechamento, ou seja, da
mesma forma que o tempo cosmogdnico chegou a seu fim, o ciclo de tempo eterno
pode se fechar. Por isso trago, no gréfico, o grande ciclo da histéria cosmica se
fechando em um ponto indeterminado, "um outro fim do mundo®, como dizem os
Baniwa. E neste sentido que a "catastrofe e regeneragic” s3o metaforas que
definem a ruptura e a reordenacldo do espaco-tempo verticat na histéria do CoSmos.
Voltaremos a este ponto em vérios momentos.

Em contraste, a histéria oral dos Hohodene Que apresentaremos a seguir
aconteceu, segundo o narrador, "quase ontem” (hwekudzs deefsa). E, como
dissemos, local e especifica a fratria, uma "micro-histéria” em confraste com a
"macro-histéria" césmica. Refere-se ndo & uma sequencia cronolbgica de eventos
mas a um espago-tempo horizontal. Os episédios da histéria podem ser
represerntados na forrma de circulos concéntricos. © maior representa o tempo mais
distante e coincide com eventos que relacionam os Hohodene com inimigos - os
grupos mais distantes espaciali e socialmente, os Brancos. O circulo seguinte
representa um tempo infermediario que coincide com as relagSes enfre os

Hohodene e ouiras frafrias, inimigos potenciais que se tomam aliados através de



124

casamento. O ultimo circulo, o menor, corresponde ao tempo mais préximo do
narrador, o tempo dos seus "proprios avés”, e se refere a evemntos ralacionando os
"Irmdos” da mesma frafna. A temporalidade aqui, portanto, define-se pelos
parametros de distancia espacial e social (compare a visio dos Yanomami,
apresentada em Ramos, 1992).

Por ora, gostaria apenas de enfatizar que a metafora de catastrofe e
regeneracdo, rupfura e reordenacfio, também caracteriza a temporalidade da
histéria orai Hohodene. E neste sentido que os dois modos de temporalidade se

complementam. Voltaremos a este ponto ap6s a interpretagio da histéria oral.

Os Brancos na Historia Baniwa

A Categoria de *Brancos’, lalanawinal

Q termo para “branco”, ialanawi, € utilizado por todos os povos aruak-falantes
do noroeste amazdnico, assim como pelos Umaua de lingua Carib do alto Uaupés
(Koch-Grinberg, 1911) e os Maguiritare do Padamo (Hill, 1883). Von Humboldt,
escrevendo no finai do século XVIii, foi falvez o primeiro a notar seu uso enfre os
povos de lingua aruak do rio Atabapo na Venezuela, e traduziu ¢ termo como
“Filhos dos Musicos™ (Humboldt, 1807. 331). Oufra palavra para branco foi notada,
enfretanto, por Koch-Griinberg entre os Oalipere-dakenai do Aiary e Tariana do

Uaupés: hielani, que pode significar uma diregfo, o oeste.
Na classificacio Baniwa dos seres, os humanos (newiki) opSem-se a vdrias

classes de n3o-humanos, incluindo os animais, seres scbrenaturais, os Maku, e os
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brancos. Cada uma dessas outras classes inclui uma gama de grupos com
caracteristicas comuns a classe. Maku, ou maakunai, por exemplo, é um epiteto de
usc genérico que cobre grupos indigenas nio-aruak situados na fronteira/periferia
da sociedade Baniwa, com quem os Baniwa tiveram aiguma rela¢8o hist6rica.
Maakunal n#o se refere, necessariamente, 3s socledades cacadoras/ coletoras da
floresta das regides interfluviais do Uaupés (sentido em gque o termo “Maku” tem
sido usado por esfrangeiros), mas a sociedades como os Maquiritare, ou Yekuana,
de lingua Carib do Orinoco e os Tuyuka de lingua Tukano do aito Tiquié, cuja
caracteristica comum ¢ ndo falarem a lingua Baniwa (a patawra maaku quer dizer,
literaimente, “ndo-fala” e se opde a palavra waaku, “nossa fala”).

A categoria de seres sobrenaturais inclui varios grupos de espiritos, dos espiritos-
sucurl (umawalinal) aos esplritos-ancestrais (kuwainal), e todos representam um
certo perigo para os humanos pelas doengas que podem causar ou pelos poderes

que possuem.

Fazem parte dos “brancos” os povos nao-indigenas, também na fronteira/periferia
da sociedade Baniwa, com quem os Baniwa t&m tido contato desde o sécuio XViil,
dos primeiros colonizadores portugueses ¢ espanhéis (putchuwishi e kutheana,
respectivamente) até os varios brancos representantes de diversas nacionalidades @
interesses que, de um modo ou de outro, t8m hoje contato com os Baniwa. Esta
classe também inclul os negros (tapayunanal), e até antigos grupos indigenas que,
historicamente, se “transformaram” (napadamawa) em brancos, tals como os Baré
(Baalenaly do rio Negro ou grupos Baniwa que foram incorporados & sociedade

branca do rio Negro. Toma-se, assim, necessario abordar a categoria “branco”



126

como uma construgdo histérica para se deferminar as caracterfsticas dos grupos
que eia cobre.

Cronologicamente, os militares portugueses (tsuraransai - do portugués/espanhol
“soldado”) foram, provaveimente, os primeiros a ter um contato importante com os
Baniwa, a comecar pelas fropas de resgate da primeira metade do século XV,
seguidas pelas expedi¢Ses militares de reconhecimento, destacamentos e forfes, e
descimentos®® para o rio Negro na segunda metade do século XVI; além de um
contato continuo com os militares de S3o Gabrie!, Marabitanas e Cucui, desde
meados do século XiX até o presente. Durante a Gltima decada, os Baniwa tiveram
um contato especialmente intenso com as consfruges de pistas de pouso ¢ as
instalagbes do Projeto Calha Norte, que representaram uma penetragio militar e
colonizacdo sem precedentes em territGrio Baniwa (Wright, s.d.).

O segundo grupo inclui os vérios representantes do governo no afto rio Negro
que, ate recentemente, pouco se diferenciaram dos militares: Diretores de Indios no
final do século XVill e, novamente, em meados do século XIX; comissdes oficiais
que visitaram a area desde o século XVH!; um posto do SP no I¢ana no final da
década de 1840 inicic de 1850; e, recentemente, postos da FUNAI Foi somente
nos Giimos trinta anos que S3o0 Gabriel da Cachoeira se tomou centro de autoridade

politica na regido, substituindo Barcellos e Manaus, sedes histéricas de govemo

mais distantes.

‘sertdc® para as aideias administradas por missiondrios: na pritica, s3o quase impossiveis de
distinguir do transporte de gente pelo trafico oficial de escravos (Sweet, 1974: 810).
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O ferceiro grupo inclui todos os representantes de ordens religiosas,
principaimente catolicos, incluindo os Jesultas e Carmelitas no século XViii,
Capuchinhos e Franciscanos no século XIX e Salesianos dos anos 1950 até o
momento; por sua vez, protestantes evangélicos estio enfre os Baniwa desde o
final dos anos 1940. Até a década de 1 850, contudo, os missionarios de todas €ss5as
ordens apenas visitavam esporadicamente os Baniwa para administrar
sacramentos, mas ndo estabeleceram missSes permanentes no Icana ou em seus
afluertes. Muite maior influéncia sobre a religidqo Baniwa teve ¢ catolicismo popular
da regiio, com seus santeiros, curandeiros e sincretismos de crengas indigenas e
caboclas desde o finai do século XViil.

Em quarto lugar, todos os representantes de interesses econémicos (extrafivistag
e comerciais), especialmente, aqueles para quem os Baniwa trabatharam
(‘patrbes”). Os comerciantes passaram a ter uma presenca significativa no affo rio
Negro a partir do inicio do século XIX, adquirindo maior importancia durante o boom
da borracha, entre meados do século XX e inicic do XX. Apés o declinio da
borracha, o trabalho dos Baniwa para os balateires diminuiu, mas nunca cessou
completamente, voltando a se intensificar da Segunda Guerra Mundial até a década
de 1860, muitas vezes, levando-os a trabalhar na Venezuela e na Coldmbia. Além
do trabatho da borracha, os Baniwa Trabaltharam para patrSes do rio Negro na
extracdo de chicle, sorva, piagava e castanha. Nos anos 1970, a maior parte dos
Baniwa fabricava artesanato (principalmente cestos) para vender z comerciantes
colombianos. Na década de 1 880, muitos trabalhavam no garimpo, vendendo o que
extrafam para os comerciantes em S3o Gabriel ou para a companhia Galdmazon.

Em suma, os Baniwa tiveram uma longa e continua experiéncia de trabalho com
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“patrGes”, indo da exfrema exploragdo e escraviza¢io até um certo enriquecimerito
pelas mercadorias obtidas.

Desses grupos de brancos, o “pairfio” é o mais importante em termos de seu
significado para a vida atual dos Baniwa. Por outro lado, & preciso dizer que
“patrao”, como ialanawi, se tomou um epiteto usado de forma genérica e nio se
fimita a comerciantes ou grupos de interesse econdmico. Os missionarios, os
militares e o governo, em alguma medida, s3o todos ‘patrbes”, ao utilizarem a mio-
de-obra Baniwa em froca de bens ou servicos. Assim, “patrdo”, como ialanawi,

significa um branco para quem os Baniwa trabatham, ou que “manda os Baniwa

trabalhar”.
A Histdrla de Contato a partir das Fontes Escritas

Na primeira metade do século XVIill, o comércio portugués e espanhol de
€scravos ja havia atingido profundamente o alto rio Negro, resuitando em graves
perdas demograficas para quase todos os povos da area (Sweet, 1974; Wright,
1981). No inicio daguele século, falvez o qué é a primeira referéncia documental
sobre os Baniwa menciona sua alianga com os Caverre {um grupo Piapoco do rio
Guaviare) contra expedicdes guerreiras carib envolvidas na obtencdo de escravos
para os espanhéis. Os Baniwa também s3o mencionados em fontes portuguesas da

mesma época como tendo side trazidos como escravos, provavelmente pelos
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Manao® do médio ric Negro, do alto rio Negro ac Forie da Barra, onide mais tarde
seria a cidade de Manaus.

Contudo, os Baniwa parecem fer escapado das incursdes mais violentas de
expedicbes escravistas e é possivel que tenham absorvido renegados de outros
povos indigenas durante as guerras de captura de escravos. Por exemplo, varios
sobreviventes das guerras portuguesas de 1720 a 1730 contra os Manao e os
Mayapena do meédio rio Negro buscaram refiigio nos afiuentes setentrionais (Sweet,
1974; 594) e, por volta de 1760, foram encontrados em assentamentos espanhdis
do aito rioc Negro.

Os cativos eram embarcados para cidades distantes; os que sobreviveram
ficaram sujeitos a condigdo permanente de escravos. Os que permaneceram na
regidgo assistiram a democada de povos vizinhos - parentes, aliados e inimigos -
pelas graves perdas demograficas e efeitos catastréficos do tréfico de escravos que
ainda persistiam anos apos sua aboli¢ao oficial, em 1755,

Com a intensificagdo da colonizacdo no ric Negro, na segunda metade do
sécuio XVill, deengas introduzidas pelos brancos comegaram a espalhar a morte
entre os Baniwa. Apesar da impossibilidade de se fazer estimativas, os registros
mencionam varias epidemias graves de sarampo e variola na década de 1780. O
seu efeito, aliado a detferioragao geral das condigbes de vida e ao abastecimento

garantido de mercadorias pelos brancos, convenceu muitos Baniwa a deixar suas

% No final do século XV, inicio do XVIll, os Manao eram o povo mais numeroso, poderoso e
empreendedor do médio ric Negro. Eram conhecidos por 5ua atuacdo no comércio de longa distancia
e rapidamente assumiram um papel importante no trifico de escravos com os holandeses na costa
setentrional da América do Sul, até serem demrotados numa guerra movida contra eles pelos
portugueses na década de 1720,
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terras e ir para as cidades coloniais recém-fundadas no baixo ric Negro. Ali
trabalhariam para os brancos na agricuttura, no Servico Real e na coleta de
produtos da floresta. Quando n3o era possivel persuadir os que ficaram em suas
terras, os militares portugueses - 4s vezes aliados a outros povos aruak, como os
Baré - recorriam & forca. Ha vérios casos registrados de descimentos na década de
1780 com ataques armados a aldeias Baniwa, aos quais os Indios resistiam, o que
lhes valeu a reputacio de “belicosos”.

A permanéncia dos Indios nas cidades coloniais éra, em geral, tempordria, &
que muitos logo percebiam a armadilha em que se haviam metidos e partiam. As
vilas coloniais do final do século XVl eram constantemente assoladas por doengas,
sofriam grandes perdas demograficas e freqlientes desercles por parte dos Indios
descidos das regities dos altos rios. Os Baniwa estavam entre os que sempre
desertavam. Os que permaneceram nas vilas coloniais foram assimilados &
populac&o branca ou cabocla.

Ao final do século XVl as coidnias portuguesas e espanholas afravessavam
um perfodo de desorganizagdo que permitiu aos povos nativos recuperar-se
parcialmente das perdas sofridas e se reorganizar. Dentre eles, estavam os Baniwa
que, depois de quase desaparecer, retornaram s suas terras nesse momento e
procuraram reconstruir sua sociedade.

Mas n&io tiveram trégua: por volta de 1830, os comerciantes brancos voltaram
a0 afto rio Negro, agora, de modo permanente. Muitos eram caboclos que viviam
durante longos periodos nas aldeias indfgenas e eram aliados Gteis dos militares dos
fortes de S&30 Gabriel e Marabitanas na arregimentacsio de mao-de-obra indigena

para o Servico Real, industria e extragio de produtos da floresta ou Senvicos
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domésficos nas casas das famflias da elite de Manaus. O que os militares
precisassem os comerciantes faziam em troca da prote¢io ao seu negécio. Houve
tambem varios casos registrados de militares que tinham seu proprio comércio ou
se tornaram comerciantes ao deixar o exército. Wallace, por exempio (1852: 215-6)
menciona casos de ex-soldados que se fomaram comerciantes no lcana e
continuaram recehendo auxilic e protegio do Comandante de Marahitanas em troca
de forcar indios Baniwa a frabathar para eles na coleta de salsapariiha.

Utilizando eficiertemente seu poder de ameaca de forga, além da distribuicdo
de mercadorias e cachaga e a manipuiagdo dos chefes locais, os comerciantes e
militares mantiveram operante durante anos um sistema opressivo de expioragio de
mdo-de-obra, aumentando a produgfio e os lucros e, assim, a sua riqueza. A politica
indigenista do govemno provincial em Manaus no inicio da década de 1850 parecia
legitimar o sistema, a julgar pelos registros que fomecem abundantes testemunhos
dos impunes abusos de autoridade por parte de oficiais locais no alto rio Negro®.

Os Baniwa foram muito prejudicados por esse sistema, embora sempre que
possivel se mantivassem longe dos brancos. A crescente resisténciz 3 domina¢ao
branca enfre os Indios do alto rio Negro culminou numa série de movimentos
milenaristas entre os Baniwa, Tukano e Warekena desencadeados a partir de 1857.
Alguns iideres messidnicos profefizaram a destruic3c do mundo por um grande
incéndio; outros, a inversio da ordem sécio-econémica existente, apds a qual os
brancos serviriam aos [ndios. As narrativas orais relativas a esse tempo deixam

ciaro que os messias Baniwa colocavam seu poder conira a opress3o econdmica e

% Ver Wright (1981); e Wright & HE! {1966} para uma discussao mais detalhada da politica indigenista
naquele momento.
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politica dos brancos e que a chave para a sobrevivencia Baniwa estava na sua
autonomia em relac3o a infludncia devastadora do contato. O movimento liderado
por Venancio Kamiko, ¢ mais famoso entre os profetas de meados do sécuto XiX,
por exemplo, pregava a observancia rigorosa do jejum, rezas cerimoniais € a total
evitacdo de relagbes sociais e econdémicas com os brancos (militares), como meios
de se obter a salvagio no parafso prometido (Wright & Hill, 1986).7

Com a repressdo militar desses movimentos, os messias e seus seguidores ndo
tiveram outra escolha sendo refugiar-se em dreas inacessiveis; muitos se recusaram
a obedecer as ordens dos militares para retomar aos assentamentos ribeirinhos,
outros obedeceram com relutarcia. Os messias continuaram, no entanto, gozando
de grande influéncia por toda segunda metade do sécuio XIX, fazendo suas curas e
aconsethando os indios que vinham visitd-os de todos os cantos da regi&o (Wright,
1992).

Na década de 1870, o becom da bomacha havia atingido o afto rio Negro,
irtroduzindo o sistema de exploragio de m&o-de-cbra mais intenso que os Baniwa
j2 haviam experimentado. Os pairdes locais que frabalhavam para grandes
empresas de exportacdo de borracha tomaram o conbole de terras e recursos
naturais de vastas &reas da regifio, expiorando-as com seus exércitos de
seringueiros. O Igana e seus afiuentes ficaram sob o controle de um comerciante
espanhol, Dom Germano Gamido y Otero, seus iIrmios e seus fithos, que

controlaram a regiio por mais de 50 anos (Koch-Grinberg, 1867 [1909};

77 Ainflugncia de Kamiko durou até a sua morts, no infcio deste século. Nos anos 1920, os Baniwa do
rio Cubate, uma das dreas de influéncia de Kamiko, ainda demonstravam um forte desprezo pelo

confato com 06 brancos (Nimuendajti, 1950: 126), mas as formas de penetra¢do branca tinham
creccido consideraveiments nessa época, ac lado da violéncia do boom da borracha,
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MacCreigh, 1926). Garrido instalou uma espécie de sistema feudal, aparentemente,
com centenas de Baniwa a seu servico. Com muita esperteza, colocou seus filhos e
colaboradores como “Delegados dos Indios” em aldeias estratégicas, manipulou
relacbes sociais de compadric e casamento com os indios, manteve um
abastecimento regular de mercadorias, contfrolou ¢ comércio no Icana e submeteu
ao endividamento ¢ nimero de indios suficiente para servir de exemplo {no Capitulo
IV, apresento uma histéria mais detaihada deste periodo).

Os Baniwa lembram Garrido como o patrao mais poderoso de seu tempo, e
também se lembram do tetror e perseguicdc dos militares do Forte de Cucuil que,
na virada do século, cagavam os Indios do Igana e Uaupés para servir de
remadores, invadiam malocas, roubavam produtos comerciais dos indios,
enganavam trabalhadores indigenas e também faziam contrabando. A semelhanca
dos seringueiros colombianos do Uaupés dessa época, os militares eram temnidos,
come provam os regisros de aldeias inteiras buscando refigio em areas
inacessiveis ou fugindo logo que viam surgir um branco {Lopes de Sousa, 1928,
Nimuendaji, 1950).

Embora a criagdo de postos do SPi, a partir de 191 8, e de missdes salesianas,
a partr de 1914, tenha ajudado a controlar a situaclio, parece ter fido efeitos
minimos no igana, pelo menos, no inicio. Os testemunhos reunidos por Adélia de
Oliveira, em 1971, de experiéncias Baniwa com patrSes a partir dos anos 1930
deixam claro que 0 regime extrativista confinuava em operacgao, intensificando-se
durante a Segunda Guerra Mundial, e que as histérias de vida Baniwa em grande

parte sdo definidas pelo seu trabalho para os pafrdes.
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No final da década de 1940, Sophia Muller, uma missionaria evangelica
norteamericana da Missdc Novas Tribos, iniciou sua evangelizacdo dos Curripaco
na Colémbia, extendendo esse trabatho entre os Baniwa do Icana em 1949 e 50
Pelo menos no inicio, a convers3o dos Baniwa a0 evangelismo tinha todos os sinais
de um movimento milenério. Muitos Baniwa consideravam Muller como um messias,
vinham de todos os lados para ouvir a sua pregacao, e se converter 3 nova f&. Na
mesma época, padres salesianos comegaram a abrir uma miss3o no igana e assim
fol produzida uma divisio entre crentes e catdlicos que peraura até hoje (ver
Capituio V)

Durante as duas Ultimas décadas, 0s Baniwa enfrentaram uma nova onda de
penetragdo branca, a servico da politica de seguranca nacional do Esfado ou dos
interesses de companhias mineradoras. A partr dos anos 1970, quando foi
anunciada, a construcfo da rodovia Perimetra! Norte que afravessaria suas terras,
seguida pela construgfio de pistas de pouso e, desde 1986, da implantagio do
Projeto Calha Norte, a area recebeu freqlientes visitas de comissdes do aito
escaldo do governo federal, introduzindo uma dimensac qualitativamente diferente
de interesse do Estado e de controle sobre o futuro dos Baniwa. A politica
indigenista oficial de assimilacdo, apoiada, ac menos no Inicio, pelos salesianos e,
até hoje, pelos miiitares, dificultou ainda mais 'para 0s Baniwa a defesa de seu
territério e cultura. Agravando a situagcdo, desde o inicio da década de 1980,
garimpeiros e, em seguida, companhias mineradoras, protegidos pela Policia
Federal, invadiram o territério Baniwa, frazendo a desiruicio e virios casos de
violéncia (Wright, s.d.). Diante dessas invasfes, os Baniwa inicialmente reafirmaram

sua posiura histérica de autonomia dos brancos. Como atestam varios abaixo-
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assinados, os capitdes da maicria das comunidades Baniwa reivindicaram confrole
sohre seus recursos minerais e se colocaram contra a presenca de mineradores
brancos em suas teras. A press@o constante exercida pelas empresas, apoiada
pela repressac da Policia Federal acabou gerando graves divisBes intemas:
algumas comunidades ficavam a favor da enfrada das empresas, outras ndo. Ao
mesmo fempo, o Projeto Calha Norte ameacou a diminuir drasticamente tanto o
territério Baniwa quanto a sua capacidade de impedir as invasfes. Diante dessas
circunstancias, varios Hderes surgiram para organizar melhor a  resisténcia. A
participacdo ativa desses iideres na Federag@o das OrganizagGes indigenas do Alto
Rio Negro (FOIRN), fundada em 1988, e na politica partidaria, e a criacao recente
de diversas associaces locais de comunidades Baniwa, representam uma nova
configuragao de articulagBes pollticas que ainda estd em formagdo mas que
certfamente definirdo melthor as demandas concretas e especfiicas das
camunidades Bamwa.

Neste resumo da histéria Baniwa, observamos que, das quairo principais
categorias de brancos, foram os miliitares e 08 grupos de interesse econémico que
tiveram influéncia mais direta e duradoura sobre os Baniwa. Os missionarios tiveram
um papel relativamente pequeno até as campanhas evangélicas e conflitos com os
catdlicos, nas décadas de 1850 € 1950, Até recentemente, o governo agiu como
uma forga remota, emitindo documentos (como as cartas de patente do século XX,
por exempio, reconhecendo chefes ou “‘capitdes”) e legistagso, mas, raramente,
visitando os Baniwa ou interferindo diretamente em suas vidas. Na maior parte das
vezes, 0s militares represenfaram as ordens do governo na area - através dos

descimerttos do século XVII, os programas de “servigo pablico” e “civilizagcdo” do
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século XiX, ou a interferéncia direta nas revoftas messianicas do meado do século
XIX. Os militares serviram, assim, come imtermedisrios do sistema colonial
dominante, cujos distantes centros de poder e riqueza, Barcelos, Barra/Manaus ou
Brasfia demonstraram seu interesse predominante em absorver os Baniwa 3
popufagdo branca do rio Negro.

Em varias ocasies, os militares abusaram do poder de que dispunham,
utilizando a violéncia e o terror ndo apenas para manter a ordem como também
para servir a seus interesses pessoais de expioracdo da mao-de-obra e producio
dos Baniwa. Desde 0 século XVIii, foi-se solidificando uma afianga entre os militares
e 0s comerciantes ou outros grupos de interesse econdmico para obtencio de mao-
de-obra, conrole da oferta de mercadorias para os Baniwa, escoamentc da
producdo, etc. O comércio em geral, dependeu dos militares e estes raramente
foram questionados pelos comerciantes.

Para compreender como os Baniwa percebem essas relagbes e suas

estratégias para lidar com elas, consideremos agora suas histérias orais do contato,

A Categoria de “Brancos” na Historia Oral Hohodene

Os Hohodene do rie Aiary contam a histéria dos contatos de sua fratria com os
brancos, basicamente, através da vida e feifos de seu antepassado, o chefe
Keruaminali. Conta que esse chefe, aliado aos Mulédakenal, o sib irm&io mals velho
dos Hohodene, empreendeu uma guerra no Uaupés; em represdlia, 0s brancos

enviaram uma ‘forga poiicial’ que levou os Hohodene prisioneiros e os forgou a



137

descer para Barcelos, no baixo rio Negro. A versdo a seguir concorda, no seu teor,
com outras, e nos foi contada pele exchafe da aldeia de Hipana que também

chamava-se Keruaminali:
Histéria de Keruaminall (Resumo, com citagSes diretas indicadas entre aspas).

Episodio |. Os Tariana e Baré fizeram guerra contra os Mulédakenai em Jurupary
Cachoeira, no alto Aiary. Keruaminali e seus guemeiros foram com Mukuali, chefe
dos Muiédakenai, guerrear no Uaupés, mas os Hohodene nfio mataram ninguém,
Mukuali enfdo afirou numa crianga, o filhc de um branco (um cadete). Os Tariana
desceram o rio até Sdo Gabriel para reclamar junto aos brancos. Os Wadzulinai
{inimigos dos Hohodene, do Igana) lideraram uma ‘forga poiicial’ (de Baré, etc.) até
a maloca de Mukuali no meio da mata acima de Jurupary Cachoeira no alto Uarana,
afiuente do alto Aiary, “na Colémbia”. Mataram quase todo mundo, queimaram a
maloca e levaram o chefe Hohodene prisioneiro. Voitaram para 0 rio Negro e
ficaram em S30 Miguel. L&, os Hohodene tiraram todos 08 seus adomos (colares de
dentes de onca, pendentes de quartzo, cocares), colocaram-nos num pote de
ceramica e jogaram-nos no ric. Depois, desceram novamente o rig Negro e
pararam em Carma, no Cauabory, onde beberam. Pouco depois, desceram até
Barcelos e beberam novamente. L4, os brancos escreveram (seus nomes ?) no
papel. Um chefe Kadapolithana {do igana), chamado Balento, foi com eles.

Entlo, apés algum tempo, Keruaminali fugiu de Barcelos, porque ndo havia mais
Hohodene em suas aldeias. Seus filhos fugiram para junto dos espanhéis

(Kutheana), & logo houve guerra no ric Negro. Entiio Keruaminali fugiu com ¢ chefe
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dos Hawadzulunai (sib do Igana) de volta para o icana, onde viveram por aigum
tempo. S6 um Hohodene, Keruaminali, voltou, e viveu sozinho. Eram tempos
perigogos, porque um outrc povo fazia guerras constantes para pegar prisioneiros
para serem comidos.

Episédio_l. Os Oaliperedakenai (Siuci} finham ouvido falar de Keruaminali e
foram oferecer-he uma filha em casamento, j& que ele nJo tinha muther. Estavam
abandonando a guerra. Foram para a aldeia de Keruaminaii, mas o Hohodene nZo
quis recebé-os, pensando que vinham fazer guerra. Depois de uma longa
aproximagdo, o Hohodene abriu sua porta e as muiheres Oalipere enfraram,
convencendo-0 de que tinham vindo em paz. Os chefes discutiram a alianga e
tomaram caxiri forte a noite foda. Selou-se a alianga e os Oalipere ficaram um més
com Keruaminali. Naquele tempo, “ele ndo era velho, era jovem.”

Cinco dos filhos de Keruaminali (de seu primeiro casamento) finham ficado no rio
Negro e se tornaram soldados. Os fithos dos Kadapolithana também se tornaram
soldados em Barcelos. “Hoje soldados vivem I4. ‘Ah, fransformaram-se’, disseram,
‘em soldados’. Porque todos nés, Hohodene, descemos. EntSo eles se
transformaram em brancos abaixo, todos eles hoje. S6 um de nés ficou,
Keruaminali. Somos descendentes dele. Nossos parentes todos se transformaram
la embaixo. Foi assim ...”

Apébs algum tempo, os afins de Keruaminali convidaram-no para um pudali
(dabukurl, em lingua geral; cerimdnias de intercambio) em Tucano-ponta, no baixo
Icana. Multos de seus afins dancaram com waana (tubos-de-danca de ambatiba) e

com as flautas de Kuwai dentro da casa. Beberam bebida forte. Dangaram e
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desafiaram Keruaminaii a provar que aglentava a bebida. Dangaram a noite foda,
mas Keruaminait venceu o desafio e voltou para casa.

Depois, os Hohodene fizeram um pudali com os Oalipere, em Uwatalimam, no
médio igana. La, os Oalipere pediram terra aos Hohodene, porque ndo tinham mais
terra. A tera Hohodene entdo ia do alto Quiary até abaixo da foz do Aiary. Os
Qalipere ndc podiam mais sobreviver em suas tetras porque todas as rogas
estavam esgotadas. Entdo Keruaminali mudou-se para o alto Quiary, onde viveu por
muito tempo, até todos os seus filhos ficaram crescidos, formando varias aldeias no
Quiary. Keruaminali morreu mais tarde, envenenado pelos Wadzulinai.

Epistdio lll . Entdo, um dia, um Baré do Uaupés foi viver na aldeia Qalipere de
Pithiriwali no médio I¢ana, onde fazia canoas. Um dia comegou a dizer<hes “ah,
vocés tém de ir embora daqui, € 8o pobre aqui.” Disse-hes que deviam jogar fora
seus instrumentos de guerra e descer ¢ rioc com ele. Disse a todos os do rio para
irem. Os Hohodene desceram das cabeceiras do Quiary para a sua foz, levando
muita farinha. Os brancos continuaram ric abaixo, mas os MHohodene pararam suas
canoas numa aldeia para comer. O chefe Maianall perguntou entdo aos outros:
“Que dor € essa 7?7 Foi assim com nossos avls. Eles mataram nossos avds,
perdemaos todos, ndo existe mais chefe Hohodene. Como estdo vossos coragbes 77
Um homem respondeu que estava fazendo uma casa e uma ro¢a novas e nio
queria ir. Qutro respondeu a mesma coisa. Alguns desceram o rio com os brancos,

mas os outros foram se instalar em varios lugares no Aiary e ficaram, até hoje.
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Interpretagic

Em seu esquema geral, a histéria descreve: (1) uma campanha de “pacificagio”
dos militares brancos, aliados a oufros poves aruak, contra os Mulédakenai, que
foram massacrados, e os Hohodene, que foram feitos prisioneiros; (2) um
descimento forgado ao rio Negro no qual os Hohodene sofreram “aculturacio”, isto
¢, perderam seus adomos, beberam e dangaram nas vilas dos brancos e perderam
seus fithos que se transformaram em brancos ou, mais precisamente, em soldados
em Barceios; (3) um processo de recuperagdo étnica no qual os Hohodene fugiram
de Barcelos para o Igana onde, ap6s um longe periodo de isolamento extremo,
aceitaram uma aliancg com os Oasgliperedakenai, consclidada através de
casamentos, rituais de troca e redisfribuic®o de terras entre as duas fratrias; e (4)
um segundo descimento instigado por um Baré/caboclo/regatio que falthou, em
grande parte, devido & decis&o coletiva dos Hohodene de que seu trabalho e modo
de vida eram mais importantes do que oufre descimento ao ric Negro. A partir da
sua decisdo de permanecer, os irm3os Hohodene consfrufram novas aldeias no
Aiary que sdo as aideias dos proprios avos dos Hohodene hoje.

Para quem esteja interessado na possibilidade de uma correlagBo entre a histéria
oral e a histdria cronolégica a parﬁ; das fontes escrifas, h& vérios indicios na
narativa que permitem a reconstrugdo da histéria do contato vista pelos Hohodene.

Em primeiro lugar, o narrador da vers&o citada acima afirmou que a histéria teria
acontecide “quase ontem, quase no tempo” de seus préprios avds. Outros
namradores confimaram que foram seus proprios avds que construlram os

assentamentos no Aiary mencionados no episédio ll. Calculando a idade dos
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narradores, isfo coloca os eventos deste episddio na gsegunda mefade do sécuio
XIX, mais precisamente nas décadas de 1860 e 1870. As fontes escritas deste
perfodo indicam que, a parir do meado do século XIX, os miiitares brasileiros,
aliados aos regatdes, de fato buscavam convencer os Hohodene e Qailiperedakenai
a abandonar suas aldeias e descer do rio icana para frabalhar no servigo publico no
rio Negro. Mas o meado do século XIX, como nos mencionamos acima, foi também
uma epoca de movimentos religiosos e resisténcia contra as entradas dos mifitares
nas aldeias. As fontes atestam que, além da sua recusa de descer, os Hohadene e
Oaliperedakenai do icana resolveram mudar-se para o rio Adary adentro (Wright,
1887/88/89; 1981).

A parfir da década de 1870, comerciantes penefravam o rio icana com mais
freqléncia em funglo da exploragio da borracha e levavam muitos Baniwa para
trabaihar nos seringais do baixo Rio Negro. Em 1903, durante o auge do boom, o
etndiogo alemdc Theodor Koch-Grlinberg visifou o Igana e Aiary e constatou que
nao exista mais aldeias Hohodene no rio Quiary, afluente do baixo Aiary, pois toda a
populagdo havia saido e reconstulde aldeias no Alary - ermn exatamente os lugares
mencionados na histéria oral, entre outros. E razoavel supor, portanto, que o
processo de salida do Quiary, degcrito no episbdio Hll, fosse iniciado nos anos de
1860 e 1870 e compietado ja pelo iniéio deste século.

A partir desta correlac@o do epis6dio Hi, & possivel estender os calculos para 0s
oulros. A propria narrativa indica que teriam passadas varias geragBes antes, ou
seja, aproximadamente no final do sécuio XVIH! inicio do XIX. Considerando o
conteddo dos episédios, & possivel que se refiram aos descimentos empreendidos

pelos miiitares portugueses. Uma outra pista faivez confirme esta hip6tese: o nome
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do narrador (Keruaminali) em portuguds era José Marcellino Cordeiro Capitam. Na
documentacdo do anos 1780, um “Capitdo Marcellino José Cordeiro” foi um dos
militares que mais fez descimentos forgadas dos indios do afto rio Negro.

A evidéncia sugere a hipétese, entdo, de que a namafiva se refira a uma
seqléncia de eventos enire o fim do século XVill e a sequnda metade do século
XIX, um periodo de aproximadamente cem anos. Cada epis6dio tem sentido
quando comparado com a histéria de contato reconstruida a partir das fortes
escritas. Nessa perspectiva, tantc a memoria oral como as fontes escritas precisam
ser consideradas e avaliadas com o mesmo peso, sem privilegiar uma mais do que
a outra como a ‘verdadeira historia.’ A histéria de contato apresenta-se como um
processo que envolve os dois lados - ndios e brancos - em relagBes dialéticas e
conflifuosas.

Apesar do éxito que este tipo de andlise possa ter, foge completamente do
objetive principal de uma ‘etno-etnohistéria’, no sentido usado por Tumer (1988, e
antes dele por Raymond Fogelson e William Sturtevant). a compreenslo da
consciéncia histérica dos Hohodene. Porque o pressuposto deste tipo de anslise &
de que os eventos da histéria oral se referem a eventos reais da histéria colonial.
Um emo metodoldgico, pois ignora justamente o filtro cuftural através do qual os
eventos sdo interpretados e reformulados para fazer sentide dentro dos padr3es
sécio-culturais dos Hohodene. Talvez nunca aconteceu, de fato, uma grande guerra
dos brancos aliados aos povos aruak do Uaupés comfra os Mulédakenai e
Hohodene (episédio I). Talvez a “guerra” fosse uma metdfora para relagbes

catastréficas com “outros grupos” social- e geograficamente distantes e portanto
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inimigos - no mesmo sentido em que a histéria cosmica comecga seu drama. E
talvez, mais do que a memoéria dos eventos da histéria colonial, a namativa seja
motivada pela reafirmacdio do poder poiitico dos Hohodene diamte das
circunstancias de contato, uma reafirmago que possa servir como programa de
agdo no contexto atual de conflitos interétnicos.Vejamos como em cada episodio.
Para entender o primeiro epis6dio, & preciso comtextualizade com
informagdes sobre a natureza e os padrfes de guerra Baniwa. As namativas
recolhidas por Journet (1694) e por mim (1991) indicam que a guerra {uw)) tinha
dois objetivos principais: (1) vingar-se da morte de um parente com a morte de um
inimigo, de acordo com uma légica de froca ou 'retorno’ (koads), em que o fim do
conflito se dava com o exterminio tofal, ou quase-total, do inimigo (ipuunda) mesmo
e corresse o fisco de ser exterminado no processo; e (2) substituir os mortos com a
captura de criangas e/ou mulheres, permitindo nfio s6 a recuperagio das perdas
mas também a futura reprodugdo do grupo - de novo, mesmo que isso levasse a
perpetuacdo de relagles hostis. A guerra Baniwa constitui entio um sistema de
relagbes, e ndo um ‘acidente’ da sociedade, no quai os inimigos representavam uma
fonte de progénie. A busca de vinganga, ou 'retorno’, era um meio de os grupos
inimigos se trocarem, subsfitulrem seus mortos e se perpetuarem no ternpo. Nesse
sistema, a importéncia das rela;;beé de alianga 'por casamento era iotaimente
secundaria. Por isso, a guerra sempre ocofia nas fronfeiras da socledade, enfre
grupos distantes ¢ ndo-relacionados por parentesco (p.ex., outros poves indigenas

0s Maakunai, os Brancos). Sltuava-se onde as categorias que estruturavam as
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relacbes sociais tinham ‘oufro’ sentido. Pode ser considerada, portanto, com uma
alternativa a todas as outras relaces sociais.

No primeiro episodio, entdo, foram os Hohodene e seus irm3os fratricos, os
Mole-dakenai, que iniciaram uma incurs3o numa aldeia do Uaupés na qual uma
crianga - o "fitho de um soldado Branco” - foi flechada. Em represélia, seguindo a
logica de retorno, os povos indigenas do Uaupés (Tariana, Baré - ndo-Baniwa e,
portanto, ‘inimigos'), aliados aos Brancos, foram a S&o Gabriel para se queixarem
das frairias Baniwa. A forga militar praticamente exterminou os Mole-dakenai e
levou os Hohodene prisioneiros para as vilas dos Brancos no Rio Negroc. Os
prisioneiros foram "assimilados”, isto &€, jogaram fora todos os seus adornos
cerimoniaig no rio, e os filhos Hohodene finalmente fransformados em "soldados” -
ou guerreiros Brancos - dessa maneira tomando-se plenos membros do grupo
“inimige™ na periferia da sociedade Baniwa. Do ponto de vista Hohodene, os
Brancos recuperaram a perda de um de seus filhos. O "periodo de guerra” - como
podemos chamar este primeiro epis6dio - termina com a aniquilagiio de um grupo e
a virtual inviabilidade social de outro. Mas o chefe-guerreiro, Keruaminali, toma a
decisdo de fugir do inimigo. Diante do dilema de os Hohodene ou serem
completamente assimilados ou recuperarem a sua viabilidade, o chefe afirma a
identidade dos Hohodene com seu territério e as suas aldeias, e voita ao icana.

Enquanto o primeiro episédio é definido pela fronteira entre inimigos reais,
ipuunds - os grupos mais distantes espacial e socialmente - o segundo episbdio
focaliza as relacles entre afins potenciais, itenaaki: os Hohodene e Qalipere-
dakenai sdo duas frafrias do mesmo povo; portanto, as fronteiras que as separam

sdo passiveis de negociacio e permitem a afianga. Apesar da suspeita por parie do
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chefe Hohodene de que os Oalipere-dakenai venham em guerra, esfes procuram
iniciar uma alianca. Estavam "abandonando a guerra” e, como prova disso,
ofereceram uma das suas filhas ao chefe. Este ato & C primeire passc para a
recuperagdo dos Hohodene enquanto grupo. O narrador enfatiza neste ponto que
era como um processo de rejuvenescimento do chefe ("ele n3o era mais velho, era
jovem}, quase como uma ressurreicio da morte culturaj que os Hohodene tinham
sofrido nas vilas do Rio Negro. Uma outra maneira de dizer isso € que a alianca
com os Qalipere-dakenai propiciou a recapacitagao histérica dos Hohodene para se
reproduzirem cufturalmente.

A alianga através de casamento entre fratrias ¢, para os Baniwa, uma outra
forma de troca reciproca, ou koade, mas que exclui as relacbes de guerra. A guerra
ndo existe entre fratrias exogamicas que frocam mulheres entre si. O que marca
essa relacdo € a celebracio de pudali (ou dabukuri, em lingua geral), rituais de
danga cujo objetivo & celebrar os parentes ¢ dancar e beber com os afins. Podemos
até chamar o segundo epis6dio da histéria Hohodene como o "periode de pudali”.

O resuftade da mudanca na situacsio sdcio-palitica dos Hohodene ¢é a piena
recuperacdo da fratria. A natureza do chefe também muda: antes guerreiro, agora
cuifiva suas rogas e muftiplica suas aldeias. O mesmo processo acontece com os
Oalipere-dakenai: pedem terra de seus afins, o que permite que os Qalipere-
dakenai se salvem de sua situacio desesperadora diante do esgotamento de suas
terras para rogas. H& uma volta a prosperidade, crescimento, e estabilidade, como

resuftado da definicdo das fronteiras sociais, politicas e teritoriais entre as duas

fratrias.
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O ferceiro epis6dio segue a progressfo intema da narrativa ao fratar das
reiaches intemas entre os irméos, namhereridam, da mesma fratria, todos fithos de
Keruaminaii, cada um lider de um grupo local de descendéncia. O episddio também
define a relagdo enitre estes e o inimigo extemo - o Branco ou "caboclo”
(descendente de Indios e brancos) que voita e tenta convencer ¢s irm%os Hohodene
de que suas tferras estdo "pobres” e de que eles deveriam mudar de novo para o
Rio Negro,

O que € notavel nesse episddio é a afirmag8o que fazem os irm3os de sua
consciéncia histérica como fonte de uma estratégia politica para enfrentar o inimigo
extemno. Diante da escolha enfre seguir o Branco ou permanecer em suas aldeias,
os irmé&os decidem manter sua autonomia, porque as suas rogas, casas, € a
prosperidade s3c superiores & convivéncia com os Brancos. Os Hohodene nio
eram mais guerreiros, eram horticultores que procuravam viver em paz, distantes
dos Brancos.

Note-se que a visao histérica dos Hohodene complementa de varias
maneiras a sua visao da historia cosmica. S3o duas visdes, na realidade, nascidas
dos mesmos processos, diferenciando-se pelo fato de a histéria cosmica
representar uma explicagdo conceitual, no nivel essencial, enquanto a histéria
Tratrica se refere a um contexto social e geografico particular. As duas visbes, no
entanto, sdo comparéveis no que diz respeito aos pericdos pelos quais o0 mundo
passou, as qualidades desses perfodos, e as filosofias sociais da histéria (ou seja,

0s estagios da sociedade em relagdo a identidade e 2 alteridade).

Ambhas as visdes comecam com um estado de guerra (relacSes conflituosas

entre seres primordiais; a "guerra” com grupos na periferia). a guerra, enfim, é o
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modelo primordial que organiza o cosmos e o social, O resultado da guerra é a
catastrofe, onde tudo é drasticamente reduzido a um unico sobrevivente. A guerra
praticamente acaba com o munde e a identidade dos sobreviventes se funde no
mundo-sem-forma do "rio abaixo”,

Mas é o dnico sobrevivente que renasce: ou por sua decis$o ou por sua
sabedoria inata, volta e inicia um processo de regeneracao. A regenera¢io do novo
mundo, pos-catéstrofe, procede, por efapas, uma série de tfransformagles que
acaba recriando a ordem espago-temporal. Nesse processo, a descendéncia, as
estruturas sociais internas, e as estruuras de alianca entre grupos aliados s3o os
eixos principais afravés dos quais a humanidade/ as unidades socio-pollticas se
reproduzem e se mulfiplicam.

Ambas as visbes afirmam que a prosperidade & heranca dos antepassados -
seja pela ordem espago-temporal estabelecida, seja pela produtividade das rocas e
aldeias, contanto que a humanidade afirme a superioridade dessa identidade contra
0 Cutro.

As duas visGes confrastam, porém, no que diz respeito a natureza da acao
histrica. A histéria césmica elabora uma série de mecanismos sobrenaturais que
permitem a intervenglo da divindade na histéria, entre os quais mencionamos: o
modeio profético que segura o COSmMos conira as ameacas da desfruicsio; a
socializag3o de poderes potenciaimente perigosos provindos do mundo extemo; e a
criagdo de santuarios que revertem a catastrofe. Na vis&o da historia fratrica, a acao
se mosira nas decisGes individuais ou coletivas dos antepassados, que confirmam
os principios fundamentais da idenfidade cuitural, inciusive as fransformac8es

histéricas pelas quais esta passou.



KUWAI - AMARU - IALANAWF

Em Capltulo !, notamos que as almas dos recém-mortos, uma vez purificadas,
se tornam brancas. Esta brancura é explicitamente comparada a cor do homem
branco; um xama Heohodene explicou-me que os mortos sio “lavados” no buraco de
bréu fumegante “para ficarem como voca, brancos.” As aimas seguem, entdo, o
caminho para as casas dos mortos, que estdo “cheias de almas, amontoadas como
amroz branco.” O Oufro Céu, lugar das divindades, & descrito como um dia branco,
brihante e etemo - haliapi ( hale se refere ao branco claro do amanhecer). Nas
casas dos mortos, as almas “escrevem” etemamente “no papel” (idanam, fazer
sombras, escrever; papera, papel); desse modo, o morto estaré sempre ocupado e
nao se lemhra mais dos vivos. Obviamente, o ato de escrever no papel, tipico do
hornem branco, é coerente com a aiteridade fotal dos mortos, pois a esséncia dos

vivos € comunicar-se pela fala.

Na histéria Hohodene, apds sua descida ao baixo rio Negro, os fithos dos
Hohodene transformaram-se em “brancos, soldados”, o inverso negativo dos
guerreiros Hohodene. Lembramos também, ¢ detalhe de que em Barcelos, os
brancos escreveram (seus nomes ?) “no papel”. A partir desses detathes, sugerimos
que ha um paralelo entre a fransformag¥io vertical dos mortos em aimas brancas, e

a tansformacdc horizontal dos antepassados Hohodene em homens brancos
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histéricos: ambas representam 2 aiteridade no cosmos. Para entender isso methor,
recorremos ao mito de Kuwai, o filho do criador e Senhor das Doengas; talvez mais
do que qualquer oufra narrativa Baniwa, o mito de Kuwai explica a produgic da
identidade coletiva e das varias formas de outros seres,

Como discutimos em Capftulo |, nos planos cosmicos, o fugar de Kuwai se
situa imediatamente acima da “Porta do Céu” no centro do Outro Mundo cuja
perifefia é ocupada pelos mortos. Dizem os xamas que Kuwai pertence tanto a este
(nosso) mundo como ao Outro, simbolizando assim a transicdo e conexfio entre o
passado ancestrai e o presente. Para os humanos, Kuwai de certa forma representa
simuitaneamente a identidade coletiva e a alteridade. No mito, ele aparece
Iniciaimente como um homem branco enquanto a mae de Kuwai, Amaru, se foma a
“mae dos homens brancos” hist6ricos. Em nossa inerpretagio do mito, procuramos
mostrar como essas nogles sio trabalhadas através de imagens concretas que
representam (1) um processo de socializago da alteridade na dimens&o vertical do
cosmos; e (2) um processo inverso de de-socializacdo da identidade no mundo
externo e horizonta! dos brancos.

Quvi o mito de Kuwai contado, espontaneamente ou a meu pedido, mais de
vinte vezes durante minha pesquisa de campo, na maioria das vezes em resposta a
perguntas como: como & que veneno, manhene, entrou no mundo; sempre existia ?
O que significa walimanal, os nossos oufros que nascerfic ? Como & que as
pessoas fazem o ritual de Kuwaipan [iniciacdo] hoje em dia ? Como comecaram

walama-espiritos-dardos, doadores-de-doenga? Quem era =}

[animalespirito/pessoa) Wamundana ?
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Gravei vers8es do mito com namadores idosos em trés aldeigs - Hipana, Ucuqui
e Santarém - a maioria deies Hohodene, mas também Qaliperedakenai. A maioria
dos narradores eram xamas ou especialistas de cantos. A versao mais completa
que eu recolhi foi narrada por Keramunhe, Hohodene de Ucuqui (ver a minha tese
doutoral, Parte ll), e & nessa vers&o que eu baseio ¢ resumo do mito a seguir. Na
ocasido da narragdo, Keramunhe e seu fitho Jo&o realizaram o ritual de namacio no
estilo Baniwa de didlogo cerimonial; & impossivel, pois, captar a experiéncia

narrativa no papel. Para os fins da nossa discussic, um resumo sers suficiente.

O Mite de Kuwai {resumo)

1. Kuwai é concebido quando Yaperikuli envia sey pensamento a Amaru, sua fia.
Yaperikuli come coca, pensa onde Amaru ests, e seu saber (fianheke) a penefra.
Eie canta para sua coca e Amaru fica gravida de Kuwai. Mas Amaru n8o tinha
vagina e Kuwai ndc podia nascer. Yaperikuli entdo pegou um toro de pataus e abriu
uma passagem nela. £ia ‘morreu’, mas Kuwai saiu. Yaperikuli ressuscitou-a e eia
procurou o fitho, mas os homens levaram a crianga para ser amamentada por um
bichopreguica. Quando Yaperikuli fevou Kuwai embora, viu que ele era
extraordinario, ndo era deste mundo, porque seu Corpo produzia a musica dos
animais primordiais quando soitava gases intestinais, urinava e chorava. Como ele
ndo podia ficar neste mundo, Yaperikuli mandou-o para o céu, onde Kuwai viveu por
muito tempo antes de reaparecer.

2. Certo dia, muito tempo depois, quatro meninos estavam brincande com

instrumentos baruthentos, amarrando marimbondos e colocando-os em potes de
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ceramica. Enquanto os insetos zumbiam dentro dos potes, as criancas dangavam.
Kuwai observava-as do céu; desceu até elas, que viram entio um homem branco
caicando sapatos. Disseram-the que estavam fazendo a masica de Kuwai, ac que
eie respondeu que nio era verdade, porque ele era o verdadeiro Kuwai e, se
quisessem ouvir sua masica, teriam de passar por uma reclus#o ritual e n3o comer
pimenta ou comida cozida durante trés estiagens. As criangas aceitaram as
condigbes e Kuwai cantou para elas, chicoteou-as, deu-hes uma fruta (fapura) para
cheirar e prometeu que voltaria depois. Quando Yaperikuli descobriu que as
criangas finfham visto Kuwai, imediatamente, fez preparativos para a volta do
‘patrdo” (Kuwai), mandando as maes embora e esperando pefa volta de Kuwai na
casa de rifual. Quando Kuwai voltou e encontrou Yaperikuli, confirmou o perfodo de
jejum, mas disse que poderiam inciuir todos os tipos de frutos da floresta em sua
dieta. Cantou novamente para eles, desta vez com todo seu corpo rompendc num
grande urro, e deixou-0s, anunciando que voltaria no final do lejum para chicotes-os
(likapetan) .

3. Quando chegou a hora, Kuwai desceu graduaimente do céu para a casa de
ritual, ende chicoteou os iniciandos e cantou de modo sinistro e amedrontador. Ficou
com os iniciandos e com Yaperikuli até o final do Jejum. Entdo, quando o jejum
estava terminando, Kuwai levou as criangas para Hipana para colher frutas uacu.
Kuwai ficou no topo da arvore de uacu e os menines no chdo. Trés deles resolveram
quebrar ¢ jejum, assando e comendo\ uacu. A fumaga da fogueira cegou Kuwai,
causando sua ‘morte’. Seu corpo todo fompeu num grande umo e rios de saliva

jorraram de seus oriflcios. Desceu da arvore e provecou uma enorme tempestade.
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Transformou sua boca e estdmago numa grande cavemna e chamou os meninos
para dentro. Trés deles entraram na cavema e foram devorados. S6 o mais novo-
ficou de fora e salvou-se, porque viu que Kuwai tinha se transformado num demdnio
Inyaime. Kuwai voou de novo para a casa de ritual, vomitou os restos dos trés
meninos e voltou para o céu. Yaperikuli ficou sabendo do desastre porgue jorrou
sangue de sua mao.

4. Muito tempo depois, Yaperikuli quis terminar o jejum e chamar Kuwai de volta
a casa de ritual. Fez imagens de madeira dos iniciandos e seus adomos e mandou
ao céu uma vespa com larvas brancas (halier) para induzir Kuwai a descer. Este
engoliu as larvas e softou a vespa. Yaperikuli mandou outro, que conseguiu
esgueirar-se pela porta da casa de Kuwai e o convenceu a voltar e encerrar 0 jeium.
Foram feitos os preparativos para ¢ ritual. Kuwai veio entao entoar canticos sobre a
pimenta sagrada que seria servida de madrugada aos imiciandos. Kuwai ensina
Yaperikuli e seus irmfies os canticos especiais, kalidzamai, para a pimenta numa
cerimbnia de canto e danga que durou a noite inteira. Quando terminou 08 cénticos,
Kuwai disse a Yaperikuli que sabia que ele ia mats-o, mas que nada podia fazé-io
porgue seu corpo era tudo o gque hd no mundo (facas, machados, reviiveres,
bordunas, flechas, etc.) Apenas uma coisa, 0 fogo, podia destrui-lo. Enquanto Kuwai
cantava e dancava, Yaperikuli conduziu-o até uma grande fogueira e empurrou-o
para deniro do fogo, jogando as toras mais pesadas por cima. (A grande fogueira &
comparada a um grande “infemo” - i‘ncéndio que queimou o mundo). Enquanto
Kuwai queimava, deixava a doencga e 0 veneno, seu “febre” (kapuemina) nas cinzas

do fogo e seu esplrito ascendia para viver para sempre no céu.
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§. Quando Yaperikuli 0 empurrou, Kuwai Ihe disse para voltar ac local do fogo,
em Hipana. Yaperikuli sabia que, em troca por sua morte, Kuwai iria deixar o
material para fazer as flautas e frombetas para fodos os ritos futuros de iniciac3o.
Quando Yaperikuli voltou, uma paimeira de paxitiba imompeu do solo e foi para o
céu. Yaperikuli pegou oulfras plantas que iam com as flautas. Um esquilo entdo
cortou & palmeira de paxilba no comprimento exato para os instrumentos, dois a
dois e trés a trés. Um pica-pau quebrou a arvore e as toras se amontoaram no
chao. Yaperikuli ent&o pegou uma pena de &guia e enfeitou as fiautas, produzindo,
assim, o som de Kuwai.

6. Muito tempo depois, Yaperikuli estava iniciando seu filhe com as flautas e the
disse para banhar-se no rio ao amanhecer e lavar seu pénis com um cipdé que faz
espuma. Antes do rapaz se levantar, a mae de Kuwai, Amaru, juntamente com as
outras mulheres, roubou secretamente as fiautas de Yaperikuli. Quando ele tentou
recupera-as, dardos espirraram da boca das flautas, afastando os homens. As
mulheres escaparam e levaram as flautas rio acima para um local cercado num
rochedo chamado Motfpan (nas cabeceiras do rioc Uarand). L4, a irmd mais nova
teve sua primeira menstruacao e as mulheres comegaram a entoar canticos sobre
comida. Yaperikuli observou-as cheic de 6dic: era inimigo delas e ihes faria guerra,
Desceu o ro até Tunui (uma serra no médio Icana) para pegar flechas
envenenadas. Disse aos péssaros que haveria guerra. Yaperikuli testou as fiechas -
uma delas perfurou a terra e a ouira disparou como um relampago para a Porta do
Céu e voitou em ziguezague 2 terra. Yaperikuli entio reuniu fodos os animais, seus

parertes, para voltar com ele a Motfpan e, quando eles chegaram, cantaram como
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terminaram seus cantos e comegavam a distribuir a comida, Yaperikuii e os animais
atacavam o acampamento. Tomaram as flautas, houve muita matanca e Yaperikulf
jogou as mulheres para o céu. Uma mulher colocou uma flauta em sua vagina e foi
morta por Yaperikuli. Outra tentou fugir com uma flauta e também foi morta por
Yaparikuli. Entdo ele langou quatro mulheres para os quatro céus, uma apos a outra,
€ a guerra acabou.

7. Muito fempo depois, Yaperikuli revirou os coragbes das mulheres para que
elas ndo se iembrassem de Kuwai. Testou-as, mas elas esqueceram e fugiram
quando ouviram a musica. Satisfeito, Yaperikuli completou os instrumentos com
cabelo e pelos e deixou-os para todas as geragdes. Yaperikuli procurou os

ancestrais das fratrias e entdo deixou o mundo, subindo para o seu iugar no céu.

interpretagdo

O enredo do mitc desenvoive-se ao longo de duas finhas complementares: a
primeira, o processo de desenvolvimento da identidade individual e coletiva que
ocorre paralelamente a uma série de transformacdes na estrufura espacial e
temporal do cosmos; a segunda, a polftica das relagbes entre os sexos numa ordem
sociai patrilinear e patriiocal e a emergéncia de uma estrutura horizontal de outros
POVos e lugares neste mundo. A primeira € representada na vida de Kuwai desde a
concepcdo até a sua morte (comrespondendo as partes 1-4), a segunda 6

representada na guerra entre homens e muiheres pela posse das flautas (partes 5-

7).
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Para compreender as imagens de Kuwai/Homem branco e Amany/ “M3e dos
brancos”, é preciso indagar sobre a natureza essencial do ser de Kuwai, a partir dos
varios modos como & desenvolvido e representado ao iongo do mito. A imagem
Kuwai / Homem branco faz parte de um complexo de representagdes; no contexto
em que aparece no mito, € uma sintese especialmente apropriada e concisa de
experiéncia histérica e processos cosmolégicos.

Parte 1. Kuwai é gerado pela unido entre Yaperikuli e sua “4ia” {fikuiro), Amaru.
Apesar de se fratar de uma unido aparentemente incestuosa, os narradores nunca
mencionaram o incesto como um fator importante na histéria. De fato, essa questao
tem muito pouco sentido no mundo pré-sexual descrito no inicic do mito. A
proximidade das relagdes entre os personagens 6, ao contrario, desviada para um
nivel geral e ambiguo. Amaru poderia, assim, ser irma do pai de Yaperikuii, ¢ sua
consanglinea, mas, de acordo com o mito da origem de Yaperikuli, ele ndo tinha
pais (nasceu do osso de uma pessoa devorada pelos Duemeni, ongas canibais). O
termo likuiro poderia também referir-se & esposa do irmdo da me e & mée da
esposa, na vida real, o casamento preferencial Baniwa é com a filtha do imao da
mae/ fitha da irm& do pai. Neste caso, Amaru seria uma afim de um outro grupo nio
aparentado. Isto estaria de acorde com as evidéncias de outros mitos nos quais
Yaperikuli e seus irm&os se casam com mulheres de tribos ‘animais” diferentes: a
filka de Umaiferi (Avé Piranha) e o povo dos peixes; os Trovdes (macacos e
preguicas); as filnas de Kunaferi (Av6 Timb6). N#o fica claro a que fribo animal
Amaru pertence, mas a natureza de Kuwai d& uma forte indicac&o de que sejam os

Trovies.
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Do mesmo modo, Kuwai parece ser “filno” de Yaperikuli, mas sua relagio
jamais & expressa em termos apropriados a paifiilho ou a “filho da tia” {primo
cruzado e afim em potencial). Kuwai €, de modo mais genérico, “filho de Yaperikuli”
no semtido coletivo utilizado para expressar, por exemplo, a nogdo de que todos os
seres humanos sdo “filhos” de Yaperikuli ou de que os Hohodene sfo “filhos do
primeiro sol” (Hére lenipe). Kuwai é também chamado de “fiho de ndo se sabe"
{manhekanali ienipe), o que lan¢a duvidas sobre a patemidade de Yaperikuli. Ha
assim, uma ambigliidade que define Kuwai tanto comeo filho quanto comg parente
préximo (primo cruzado considerado “como um im&o”) e, a0 mesmo tempo, de um
“outro povo”,

O mito desvia ainda mais a questio da proximidade, colocando foda a énfase
na natureza cognitiva, espiritual ¢ césmica da unifio entre Yaperikuli @ Amaru.
Assgim, os elementos essenciais & concepglo de Kuwai s30: Yaperikuli come uma
plamta cultivada, a coca sagrada adquire poder através de seus canticos (indicado
pelo sufixo adicionado & coca sagrada, -kai, referente a ‘semente, sémen”), seu
‘pensar em direc3o a” (iapienta rukuethe) Amaru (em algumas narrativas, isto
aparece sob a forma de um relémpago que foi de Yaperikuii a Amaru} e seu saber a
fertilizam. Tais atos represertam processos através dos quais o ser espiritual é
reproduzido, processos que sfo, mais tarde, amplificados no mito. O ato criador &
ainda definido como uma penefracdo vertical de cima para baixo, semelhante ao
modo como os raios do sol penefram nos reinos inferiores do cosmos. Assim, Kuwai

€ chamado de “a alma do Sol” (Kamui ikaale) e o sol é ‘pal de Kuwal” (Kuwal

hlaner).
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O nascimento de Kuwai é um acontecimento fundamental de proporgbes
césmicas porque & marcado pela transigio de condigles, essenciaimerte nio-
reprodutivas dos tempos primordiais para o novo mundo no qual a humanidade, a
partir de entdo, se perpetua peio nascimento. Nos mites das lutas de Yaperikuli com
0s animais, a dinamica predominante é o carater destrutivo desses animais, um ciclo
interminavel de vinganga e morte. Tal sittacdo estava condenada ac
desaparecimento e é, sem divida, simbélico da ndo-reprodutividade de Amaru o
fato de que ela, a primelra mulher, néio tem vagina ou “caminho” para a crianga sair.
A ruptura dessa situago & bem retratada na forga utilizada por Yaperikuli para fazer
uma abertura em Amaru. 2 N3Zo é uma coincidéncia que, quando na vida real, as
mulreres tém dificuidades no parto, os cantadores temtam “soltar os nos” feitos
pelos TrovDes, que “prendem” a crianga dentro do Ufero matemo e que causam
hemorragias e perigo de aborto. E como se os animais/ Trovies cortinuassem a
tentar impedir a reproducdo (de seu ponto de vista) de outros (humanos).

A criagde da passagem de Kuwai marca ainda uma diferenciacdo entre espago
infeno e extemo, respectivamente, associados a quase-morte e & vida. Essa
passagem podena ser interpretada em termos das dimensdes vertical e horizontal,
espacial e temporal do cosmos. Acima deste mundo, a conexio com o Outro
Mundo é feita pela estreita Boca/Porta do Céu, que ieva diretamente ao lugar de
Kuwai. Nas viagens dos xamis, Kuwai manda seu cordso umbilical pela Porta do

Céu para que o xama possa continuar subindo. O xam& deve ‘morrer ao efetuar

# Virnios melos s30 citados por diferentes narradores: objetos pontudos como fopes de drvore, peixes
com dentes aftados e, numa imagem notdvel, Yaperikuli faz com as maos um eircuio no alto de sua
cabem(ondeestéconconﬂadooseusaber)ecolomaimagemno!ugardavaginadeAmm,

criando a passagem.
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essa passagem. As imagens explicitas de Gtero e renascimento do mundo de Kuwai
sugerem que a dimens3o vertical / temporal da reprodugdo foi criada pela abertura
forcada de Amaru por Yaperikuli. O nascimento de Kuwai, entretanto, ocomreu em
Hipana, centro do mundo tanto no sentido vertical quanto horizontal, o que significa
que a passagem assim criada abre Amaru fambém para o mundo exterior, ou seja,
para relagBes com a periferia, com outros tipos de seres e os espacgos que lhes sho
préprios. No contexto de uma ordem social patrilinear e patrilocal, isto representa o
papel amblguo altibuide as mulheres enquanto seres associados mudanga e &
alteridade. isto gera uma dindmica de tenso nas relacGes enfre os sexos, pois se
os homens controtam os meios rituais de reproducao e a relagio com o pai é o
principal eixo que define o parentesco, as mulheres, como forasteiras, ficam sem os
seus filos (voitaremos a isto no episédio final do mito).

Qual & a natureza do ser de Kuwai ? De acordo com a parte 1 da narrativa,
nada de semethante existe neste mundo. Seu corpo é diferente, cheio de furos Gue
emitern sons enquanto realiza suas fungdes fisioibgicas normais. 530 sons
diferentes, como muysica dos animais primordiais, mas, para além do animal, ja que
sdo uma melodiosa e harmoniosa “musica das esferas” para usar uma metafora,
Seu crescimento e agbes sfo extraordinarios: imediatamente, suga a teta da
preguica até secaa; pouco depois, na floresta, toma-se um °“homenzinho” e
Yaperikuli manda-o para o ¢éu. Suas relagdes com a doenca e com os espiritos
causadores de doengas da ﬂoresta\torﬁam—no extremamente perigosc. Em resumo,
0 ser de Kuwai represerta uma sintese extremamente poderosa e paradoxai de
forgas criativas e destrutivas, incompativel com o ordenamento da vida neste

rrundo.
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Kuwai é um forasteiro, um “outro”, mas pertencente 3 humanidade. E do cosmos
{0 sol é seu pai) ligado verticaimente ac mundo celestial e, no entanto, é alimentado
por animais da floresta, no plano horizontal e fora da sociedade. Suas relagfes de
parentesco sdo amblguas, situadas entre consanglineo, afim e “um nfo se sabe
quem.” A forte de sua geragdo é ¢ xamanismo criativo, confudo, ele incama e
projeta doengas devastadoras. Desafiando o tempo em seu crescimento, os fimites
em seus orificios abertos ¢ o espago em suas associagles, o corpo de Kuwai é
liminar por exceléncia. Sua maleabilidade - ser todas as coisas ac mesmo tempo e,
principaimente, ser outro, embora de denfro - é essencial para se compreender
como Kuwai pode tormar-se varios outros seres, inclusive o homem branco,

Partes 2-4. A parte 2 do mito abre com um grupe de meninos brincando com
instrumentos de mentira que, por suas associacBes simbélicas, representam
instrumentos para chamar os espirifos. Kuwai, de sua posicdo acima e de fora,
responde ao seu chamado, descendo e atravessando o espaco horizontal (indicadeo
por locativos, de ‘I8’ para ‘c4’), onde os meninos o véem como um homem branco.
Os narradores acrescentam varios detalhes & sua aparéncia: sapatos, relégio,
chapéu e barba. A imagem assim criada € uma transposic3o simbdlica, no plano
horizontal, “deste mundo”, da alteridade de Kuwai no outro mundo, vertical. O
branco, enquanto imagem histérica, é a forma simbélica mais apropriada para
representar a figura poderosamente criativa, embora potencialmente destrutiva, de
Kuwai, um ser totaimente oufro que \viajou de uma terra distante para enconfrar
pessoas. Nao é totalmemte estranho a consciéncia historica Baniwa sobre os

brancos o fato de Kuwai / Homem branco levar embora criancas e fransforma-ias

em outros.
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Os apefrechos de Kuwai (sapatos, efc.) condizem com sua imagem de
“intermediario errante”, pois se assemelham bastante aos apetrechos simbélicos dos
xamas em sua viagem coésmica (sapatos, cinto, chapéu, espingarda e reviiveres),
com um acréscimo importante: o reldgio, simbolo de temporalidade exiterna. No
entanto, por mais apropriada que possa ser a imagem, ela serve também para
realcar a idéia de em guem o0s menines reatmente irdo se tomar. No momento da
verdade, quando Kuwai anuncia que os instrumentos dos meninos sfio “bobagens”,
afirma ser ele o “verdadeiro Kuwai”, conhecido por sua musica e restricbes que a
acompanham.

A partir do momento em que aceitam suas condicbes, 0s meninos sio retirados
da vida social normal, tomando-se forasteiros (ndo comem, cheiram frufas; n3o
contam nada a Yaperikuli, chefe de sua aideia), reorientando seus movimentos
espaciais para fora da aldeia e sua temporalidade para um jejum que dura frés
estiagens. Kuwal revela-hes o segredo de seu poder (kanupa) e assume uma
posi¢3o equivalente & de Yaperikuli, como mais velho e “pai” ritual dos menings. De
fato, a relacdo enire Yaperikuli e Kuwai nesse ponfo é mais a de um dono ritual
{Kuwai) para com um chefe (Yaperikuli), ambos ta geracdc mais velha em relacio
aos garofos, e ambos mestres do ritual. Todo o poder criador de Kuwai & revelado
dentro da casa de ritual {no centro da casa), onde ele afirma que a comida dos
iniciandos &€ composta exclusivamente de frutos naturais da floresta (isto &, ngo
cozida, ndo cultivada) e todo 0 seu corpo ifiTompe num grande urro.

A nog¢Bo cenfral de kanupa & fraduzida grosso modo como “poder espiritual” e

refere-se mais especificamente a um poder perigoso de fazer abrir e fransformar.
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Seu complemento indissocidve! & a proibic3o, a resfricio, o estar fechado (itakawa).
Kuwai diz a Yaperikuii, por exermplo: “sou tdc poderoso que eles devem passar por
restricbes durante trés estiagens” (kanupade hnua, mandalida hamuli paitakaws).
Todo o corpo de Kuwai (came e sangue) é kanupa. O parika sagrado, com o quat
os olhos dos xamds se abrem, transformam-se e véem tudo no cosmos € o “sangue
de Kuwal’, seu “poder” (kanupa). Ao utilizé-o, os xam#is n3o podem olhar para as
mulheres, pois “as veriam sem roupas”, o que significa que a sexualidade feminina é
percebida como uma ameaca ao poder espiritual de Kuwai (e mais
especificamente, a temporalidade que ele representa, um tema que sera explorado
mais em detalhe no capitulo Ill). Por outro lado, no momento da primeira
menstruagao, as mocgas também s&o kanupa, embora a menstruacso (kewiken) nSo
seja em si mesma perigosa excefo para os xamas. A importancia dessa nogdo é
revelada na parte 3 do rito, quando 0s meninos assam e comem sementes de
uacuy, que sdo também ¢ corpo e 0 poder de Kuwai.

Al¢ a parte 3, as aparigbes de Kuwai sdo momentaneas e passageiras; ele
desce do céu, revela seus poderes e volta a subir. Os acontecimentos complexos
desta parte comegam com sua descida gradual ao anoitecer de um dia nublado até
a casa de ritual, onde ele agoita 0s meninos e canta de modo amedrontador. De
fato, a natureza de Kuwai mudou, Se sua chegada prenuncia a conciusdo da
iniciagdo, seu canfo é um pressagio de que as coisas niio iam passar-se assim. Se
os meninos nao tivessem comido uacu assado em Hipana - isto &, se tivessem
exercidos controle sobre seus impulsos - Kuwai teria retormado com eles & casa

ritual, teria entoado canticos sobre sua comida e dado a eles para gue a comessem,
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quands entdo ter-se-iam tornado adultos e a tarefa de Kuwai estaria completada. (
Todas essas afirmagdes condicionais s3c bem reconhecidas e enfatisadas pelos
narradores do mito, como se fosse exatamente iss0 ¢ ponto principal - o contraste
absolute entre os meninos que naoc exsrceram auto-controle & o Unico menino que
ficou fora e completou a sua iniciagdo.) O que acontece na floresta impede que {ss0
0COma; causa, ao contrario, uma catastrofe.

Os eixos horizontal e veriical definem os acontecimentos da parte 3 como o
inverso do processo de nascimento de Kuwai. Os meninos e Kuwai estio na floresta
em Hipana colhendo uacu, um fruto que amadurece durante a fransicio enfre a
estagdo seca e as grandes chuvas, no final do periodo de reciusfo. Os meninos
estdio horizontalmente fora e longe do contexto da casa de ritual em Ehnipan, rio
icana abaixo. Kuwai esta verticalmente acima deles no topo da &rvore, “como um
macaco barrigudo” um narrador disse, que abre as sementes de uacu e as joga
para os meninos embaixo. Isto concorda com sua posic8o esfrutural como mais
velho em relagdo acs menings e destes como iniciandos, embora a proximidade
espacial entre Kuwai e os meninos e de todos em reiagdc a casa de ritual indique
que ¢ encerramento do ritual se aproxima.

Assando uacu e quebrando, assim, as restricbes, os meninos transformam um
alimento puramente masculino e -espiritual, 0 “corpo de Kuwai”, em alimento
feminino, ja que o forte cheiro de uacu assado é comparado ac do sexo feminino. A
fumaca de seu fogo “cega” Kuwal, causando sua “morte”, e rios de saliva (lfahnuma)
jorram de seus orificios, uma metafora do jorro de sémen em resposta 2

sexualidade feminina. ° Ao mesmo fempo, representa a morte da esséncia
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espiritual mascuiina de Kuwai e sua transformagdo num ser completamente outro,
demoniaco. Kuwai canta: “Por que vocés comeram meu poder pacu cozido,
Malinaliene 7" (Koewade inha nunupa kethine kerapukuli Malinaliene 7
Malinaliene € o nome coletivo dos frés iniciandos que comeram o uacu assado.) O
pacu, assim como as nozes de uacu, marca 2 transicdo da estac3o seca para a
chuvosa - uma época de reprodugdo perigosa, ja que enormes cardumes destes
peixes sobem os rios para a desova. Alguns narradores imitam Kuwai neste ponto
com um zumbido muito agudo, como a preguiga que desce das arvores ao chio
para comer, no inicio das grandes chuvas. Desse modo, 0 poder de Kuwai é
plenamente manifesto como uma sintese paradoxal de criac3o e destruigio, animal
espiritualizade e espirito demoniace, masculine e feminino, reprodugic biol6gica e
morte catastréfica. Tudo isso € mosfrade para ¢ dnico iniciando que ficou fora,

observando.

Kuwai transforma-se numa cavema de rocha, causa uma grande inundacio e
chama os meninos para denfro de si. Os trés que comeram enfram,; o mais novo
percebe o que ocorreu e grita para os companheiros que Kuwal & Inyaime, um
espirito demoniaco. Em véarios mitos, Inyaime & freqilentemente associado com o
fundo do rio. Ele & caracterizado como um espirito que persegue os humanos -
briga constantemente com os humanos ou causa brigas entre eles - ou causa a sua
transformacfio. As vezes, & canbalistico, mas a sua esséncla & & transformacédo.

Justamente por causa de suas transformacgles constantes, & extremamente dificil

# Em mitos sobre o inicio das fratrias Baniwa, Yaperikuli procura os ancestrais nos buracos das
corredeiras de Hipana, ficando em pé sobre eles e cuspindo (iahnuma) dentro doles.
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de controlar - 56 o fogo o destrol. Mas Inyaime é também associado com o Outro
Mundo, o munde primordial; como mencionamos em Capftulo |, ele vive perio da
Porta do Céu e ieva as aimas dos mortos que cometeram erros enguanto viviam
(feiiceiros, efc.) para sua aldeia. Nesse sentido, & um “outro Kuwai”,

Ao desrespeitarem as restrigbes, os rés meninos retomam para dentro do
mundo  estérii, naoseprodutivo dos  prmérdios  (simbolizado pela
cavema/bocalestbmago de Kuwal/lnyaime), no qual o nascimento é um processo
impossivel, pois nao ha meio de sair vivo. O Unico menino que n&o comeu e que fica
fora & salvo. Em seu exercicio de auto-controle, aufonomia e sabedoria, os pré-
requisitos essenciais para passar & condicao de adulto, escapa da morte que ©
esperaria se fivesse entrado.

Aqui caberia comparar rapidamente as imagens de Kuwai / Homem branco e
Kuwai / Inyaime, pois uma progressao e intensifica¢fo de significado importante
subjaz a esta transformagdo. A imagem do homem branco lembra o intermedigrio
errante que faz cortatos no plano horizomtal de fora para dentro. O perigo que
representa esta implicito na meméria histérica em que ¢ aiguém que tira as criancas
¢ as fransforma em outros brancos. Inyaime, um “outrc Kuwai”, é associado ao
Qutro Mundo (verticaimente acima, mas na periferia) que leva as almas daqueles
que ndo respeitaram a sabedoria e o auto-conirole que constituem os pré-requisitos
da vida social. /nyaime, portanto, parece ser o equivaiente no plano verical do
Homem branco no plano horizontal.

Evidéncias histéricas reforcam esta ieitura. Na histéria Hohodene citada acima,

0s brancos levam os Hohodene para © rio Negro, onde os filhos se fransformam em
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soldados brancos. Apenas um Hohodene teve auto-controle e sabedoria para fugire
voitar as terras ancestrais no icana. Come o tnico {paitatsa} iniciando que ficou fora
da boca do demonio, Keruaminali foi 0 Gnico sobrevivents que assurmiu controie da
situagdo. Tal decisfo era a condi¢io necessaria pPara a reconsfifuicdo da sociedade
Hohodene. O mito de Kuwai compiementa, portanto, a consciéncia historica em
relac@o ao “outro” mundo horizontal dos brancos.

A progressfio de imagens Homem branco - Inyaime ¢ efetivamente invertida na
parte 4, através da finalizacio dos ritos e incorporagio do saber de Kuwai 3 prépria
estrutura do ritual a ser reproduzida a partir de entlio e para futuras gera¢les. Kuwai
€ invocado a descer do céu, apds um iongo periodo de sofrimento dos iniciandos e
impasse em suas relagles com Yaperikuli. A vespa, simbolizando a situaclo do
proprio iniciande (com o estdmago reduzide, devido ao prolongado iejum)
restabelece o didlogo com Kuwai, que cumpre sua promessa, embora “saiba” que
sera seu fim,

Kuwai conduz os cénticos rituais, kalidzamsl, ensinando = Yaperikuli e seus dois
ifmdos as palawras sagradas que fornam a pimenia e a comida dos iniciandos
proprias para o consumo. Ao mesmo tempo, Kuwai ensina os canticos e dancas da
iniciagso, nos quais se refere a si mesmo como “Nosso Dono” {(waminali). Eie &, de
fato, o dono do rifual e, mais especlﬁc:-amente, 0 kalidzamal. A fransmissfio desse
conhecimento a pimenta e & comida a serem consumidas representa a piena
incorporagdo do saber de Kuwai 2 sociedade ntual, o que possibilita a

transformacdo das criangas em adultos.
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Assim que esse processo criative se completa, Kuwai afirma o “outro” lado,
indestrutivel, de seu ser. Seu corpo & “todas as coisas” que matam - espingardas
(mukaws), bordunas (haiko), facSes (matseta), flechas envenenadas (mawakuli) - e
que s6 o fogo & capaz de destuir. Por que o fogo 7 Nos mitos Baniwa, os fogos
terrestres marcam momentos criticos de transformacgao em que a matéria destruida
se foma esplrito eterno. Como afirma L. Sullivan, em sua interpretagiic de
mitologias  sulamericanas, incéndios cosmicos ‘demonstram a absoluta
espiritualidade da matéria nc mundo primordiai ¢ mostram que © ser em todas as
suas formas & suscetivel de compieta espirtualizacdo” (1988: 66). E ainda, “o fogo
espiritualizou o universo, isto € a realidade acabou provando-se transcendente,
capaz de manter a vida além de sua aparéncia primordial. Num certo sentido, a
destruicio universal pelo fogo ‘cria’ 0 mundo espiritual, ao torna-o etéreo e invisivel®
(: 69-70).

O fogo de Kuwai & descritoc como um enorme incéndio, um “infemo” que
queimou o mundo. Ja que Kuwai é a “alma do pai, a alma do sol” e seu fogo
acontece ac meio dia, quando o soi esté a pino, pode-se conciuir que o grande fogo
significa a descida do sof 8 terra, quando o pai “mata” o fitho , iIsto &, quando o fitho
deixa de ser uma crianga e se toma um aduito, ou melhor, quando a matéria
desfruidora é consumida e se torna Hesbirito criador. As toras mais pesadas e duras
que s&o jogadas sobre Kuwai enquanto ele queima s&o utilizadas principalmante na
construcdo de casas, porque o que sustenta a sociedade em sua forma manifesta
40 as casas (jpang) onde a ordem social & mantida e recriada. Mas Kuwai deixa

‘veneno”, mahnene, sob a forma de plantas venenosas, aranhas, e espiritos-
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doaderes-de-doencas {os /upinal), pois 0 que mais ameaga a continuidade da
existéncia s8o a feiticaria e as doengas fatais - o tado negativo do ser de Kuwai.
Sobe, emtdao, numa grande nvem de fumaga, para viver eternamente no Outro
Mundo.

A poderosa imagem do fogo que queima o mundo de Kuwai tem também fortes
paralelos na consciéncia histérica Baniwa. Nos movimentos milenaristas do meado
do século XIX, o profeta Kamiko evocou a imagem de um incéndic de proporges
mundiais e da descida de Deus 2 tema num dia santo (24 de junho de 1858),
enquanto os Baniwa dangassem e cantassem as musicas do ritual final de Kuwai. A
ideologia milenarista de Kamiko procurava, explicitamente, fiviar 0 mundo dos
efeitos comuptores, enfraguecedores e destrutivos da economia poiftica dos
brancos, representada naquele momento pela alianga enfre militares e comerciantes
para a expioragio da mao-de-obra indigena (Wright, 1881; Wright & Hill, 1886).
Kamiko pregava a autonomia em relag3o aos brancos e a esfrita observancia do
jejum mitual, rezas e cerimdnias conduzidas por ele, como o caminho para a
saivacdo. De modo semelhante, os filhos Hohodene de Keruaminall, segundo a
histéria, se recusaram a seguir novamente os brancos até o rio Negro porque sey
proprio trabalho (casas e rocas) era mais importante; assim, retomaram rio acima
para fundar as aldeias ancestrais dos Hohodene do Aiary.

Partes 5-7. Em coniraste com os eventos nas partes 24, a seqUéncia finai do
mito transcorre, principalmente, no plano horizontal. A dimens3o vertical, antes t30
proeminente, assume uma importancia secundaria depois que Yaperikuli corta a
palmeira de paxitba de Kuwai e ela cai no chlo, como um amontoado de 0ss0s.

Consistente com seu desenvoivimento no plano horizontal, a seqgéncia final fida,
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basicamente, com relag8es com outros POVOs ¢ lugares na extrema periferia do
social. Assim, a metédfora predominante & a da ‘guerra” (uwi) entre homens e
mulheres pelo controle dos poderes de reproducdo. Subjacente 2 metéafora, ests a
situagdo ambigua e profundamente instavel de homens e mulheres numa ordem
social patrilinear e patrilocal, em que os homens, guando se casam, s3o obrigados a
prestar o servigo da noiva temporéario na comunidade da esposa antes de assumir a
residéncia patrilocal permanente, ao Passo que as mulheres s3o parciaimente
inclufdas no patrigib do pai, mas sao, virtuaimente, excluidas quando passam a
residir definitvamente nas comunidades de seus mandos, em geral, em terras
distantes e hosfis. O mite representa essas situacBes como uma perda temporaria
das fiautas e frombetas por parte dos homens e definitiva por parte das mutheres,
que Yaperikuli “manda’/ “joga” para os quatro “céus” onde se tomam as “m3es dos
brancos,”

A extrema hostilidade de uma guerra & uma representacdo de um estégio de
sociedade anterior & formago de aliangas através do Casamento (Journet, 1988:
Wright, 1980). O filho de Yaperikuli ests prestes a tomar-se um adulfo quando as
mutheres roubam as flautas. Com essa perda, os homens ficam vulneraveis as
doencas representadas pelo ‘calor’ dos dardos (walama) que espirram das flautas.
Qcomre uma inversio temporérié de papéis: diz-se que os homens “‘nac podiam
fazer nada®, “ficaram como mulheres”, “faziam caxin® enquanto esperavam a volta
de Kuwai, A perda dos homens, porém, desencadeia uma polarizacdo na dimens3o
espacial na qual as mulheres assumem uma posicao horizontaimente superior (rio
acima) como ‘tornadores’ em controle do poder xamanistico de Kuwai, ¢ os

homens, rio abaixo, ficam numa posigio de cacadoras / guerreiros no lado da
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natureza. Os homens se aproximam aos animais: seus parentes/aliados na guemra
$40 0s animais e passaros; transformam-se em $apos & se comunicam com as
mulheres afravés de uma linguagem velada (o canto dos animais primordiais, um
auglnio para as mulheres). Em suma, os homens se fomam outros, ocupando a
posicdo estrutural de inimigos.

As coordenadas espaga-temporais do episddio sio, no entanto, mais complexas,
apresentando uma inversdo das coordenadas nos epis6dios anteriores: as muiheres
tomam as fiautas no meio da noite, escapam da reagio dos homens transformando
as flautas em armas xamanisticas, banham-se com elas e sobem o rio, por baixo
d'agua, até atingir o imponente rochedo de Motipan, onde constréem um grande
acampamento cercado. Al, cantam para a comida de sua irma cacula que
comecara a menstruar.

Motipan ¢ um local conhecido por suas grandes formagdes rochosas, diz-se que
& ‘como uma cidade” com vérias “estatuas” de Amaru e das mutheres. E g nascente
do no Uarana, principal afluente do alio Aiary e, segundo os Hohodene, fonte de
toda a sua agua. Também segundo eies, é um local onde ha muito ‘ouro”, mas é
associado ao veneno, sendo extremamente perigoso e proibido. E, em suma, um
lugar de “poder’, como Hipana. Em contraste, a sera de Tunui, para onde
Yaperikuli desce, é um lugar associado a sua criagdo dos peixes, e A casa dos
passaros - enfim, € 0 contraste presente no episédio 4 entre a casa ritual (Ehnipan)
e a floresta (Hipana) mas invertidas as posigBes espaciais ric acima / rio abaixo.

A flecha mégica e envenenada que Yaperikuli busca na serra de Tunui e com a
qual estara pronto para “matar” Amaru simboliza perfeitamente o contraste absoluto

emre as temporalidades feminina € masculina na reproducdo. A temporalidade
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masculina se caracterisa pela conex3o vertical direta ao céu na palmeira de paxitiba
que, embora cortada em pedacos descontinuos, em seu conjunto é o mundo
primordial no presente. Significa o principio auto-reprodutivo da reprodugdo social. O
‘Ziguezague’ da flecha magica em sua volta da Porta do Céu para a terra representa
Uma outra forma de conex3o vertical das mutheres as fontes criativas do cosmos, &
0 tempo curto, de mudancas abruptas, mas continuas, do passado primordial ao
presente. isso reflete os ciclos curtos femininos de menstruagdoe, e é significativo no
contexto do mito o fato de que Yaperikuli pega as flechas Justamente durante o rito
da primeira menstruacdo da moca. Em Capltulo I, veremaos que as duas
modalidades de tempo - masculina e femining - entram em choque direfo no evento
da primeira morte.

Dentro de seu acampamento cercado, as mutheres iniciam sua irm3a, mas nio
podem ir para fora - semelhante 2 impossibilidade de nascimento de Kuwai dentro
do Gtero de Amaru. Possuem o poder reprodutor de Kuwai, mas como uma unidade
autocontida. De modo paradoxal, ifam “momrer” se continuassemn demtro, £
exatamernte no momento em que 2 iniciagdo das mulheres se completa, e a jovem
se foma uma adulta apta para o Casamento, que os homens invadem o
acampamento, levam o Kuwai e jogam as mulheres para os quafro pontes cardeais.
Se, para os homens, a “morte” de Kuwai no fogo significa sua incorporaco numa
alma reprodutivel, para as muineres, a “morte” na guerra significa que, embora
possuidoras do poder gerador de Kuwai, sergo, finalmente, excluidas do processo
de reprodugio desse poder. Na condicdo de esposas e maes, tomam-se

intermedigrias errantes; assim, como eram as “mies de Kuwai®, tomam-se as
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‘maes dos brancos.” Ndo é por acaso que se diz que Yaperikuli lhes deu “sapatos”
quando as mandou para as quatro diregdes.

A associacdo das mulheres @ mudanca e & alteridade do mundo dos brancos é
um tema presente em oulros mitos e em varias histérias do contato. Um mite
importante conta que a muther de Yaperikuli teve reiagles sexuais com o Sucuri
Umawali, que também é um homem branco. Nesse mito, a questfio da sexualidade
feminina e da reprodug3o biologica (relagbes perigosas com forasteiros que se
fransformam em relages auto-desfrutivas) é um tema ceniral (Wright, 19894),
paralelo & questdo da reprodugdo social no mito de Kuwai. Numsa histdria oraj
referente ao inicio do periodo colonia!, os Hohodene lembram que um Manao do
médio rio Negro foi levado come prisioneiro para Portugal, onde viu muiheres
focando as flautas e trombetas Kuwai, numa clara inversdo do modo de ser das
coisas. Qutra histéria oral do messias Kamiko do século XIX conta que sua mulher
nao respeitou suas instrugSes quanto ao jejum e as rezas enquanto ele subia ao
céu, dangando e bebendo com soldados brancos que tinham vindo em busca da
marido, pelo que foi condenada por este a dangar etemamente com Inysime.
Finaimente, diz-se que a evangelista norte-americana Sophia Muller se
transformava regularmente em Inyaime. Em todos esses casos, a associa¢so das
muiheres com a alteridade (¢ mundo dos brancos e dos espiritos) representa algo

que precisa ser confrotada.
A posicdo intermedidria das mutheres, por outro lado, foi essencial para a
recuperacdo social como, por exemplo, no caso do ancestral Hohodene Keruaminali

que, vilivo e sem filhos apds seu retomo do rio Negro, foi convencido pelas
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mulheres OQaliperedakenai a aceitar uma alianga que constifuic a base da
recuperacao da fratria. E sfo varios os exemplos nos mitos de figuras femininas que
‘salvam’ 0s povos ou os criadores da destruicdo catasiréfica (ver o mito de
Yaperikuli, capitulo I; Mawerikuli, capitulo Ill; e as representacSes simbdlicas de
Sophia Muller discutidas no capftulo V). De todas as categorias de alteridade no
plano horizontal, a das mulheres é a mais ambivalente, pois pertencem a dois
mundos ao mesmo tempo; essenciais & reproducao social, s3o as mais vulneraveis
@ sua invers3o.

Em resumo, a preocupaco central do mito de Kuwai & com a producdo da
identidade coletiva em relagio as varias formas de outros seres. Assim, Kuwai &
representado como um ‘bicho’, um homem branco, um espirito-transformador mas,
em sua incorporagao final, como principic autoreprodutivo da reproducao social,
como ‘nosso dong.” A chave para se compreender essa progressio e
transformacdo de imagens encontra-se nas suas associagles com as dimensses
vertical e horizontal do cosmos.

A natureza de Kuwai como Todo-0s-Seres-em-Urm significa que uma das suas
manifestagles é o homem branco, um dos seres mais significativos no plano
horizontal, mas a noc3c tem dois aspectos: em primeiro lugar, o homem branco,
intermediario errante, acaba sendo ﬁ?ansforrnado em alma coletiva, exteriorizada,
que representa o poder ancestral que permanece dentro da sociedade; em segundo
lugar, as muiheres, que possulam tal poder dentro de si, acabam sendo
transformadas em intermedigrias ermantes, desfituidas desse poder e na periferia

onde se tomam as “m3es dos brancos.”
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Que implicacbes tem essa interpretagio do mito para a compreensio da
memdria do contato histdrico com os brancos ou os acontecimantos historicos que
vimos nos documentos ?

A historia de Keruaminali situa-se no espaco-tempo horizontal, e comaca com
uma ‘guerra” contra os “inimigos” distantes - outros pOVOs e 08 brancos. Ne mito de
Kuwai, o episodio da “guerra” contra as mulheres, “inimigas” de Yaperikuli, também
acontece num espago-tempo horizontal. Ambos portanto frabatham com as
fronteiras entre a identidade coletiva e a alteridade. Mas a progressdo nas narrativas
€ quase o inverso: enquanto a histéria oral cria as fronteiras em circulos cada vez
mais restritos, demarcando assim a identidade iocal, o mito estabelece as fronteiras
em circulos cada vez maiores, expandindo ¢ mundo restrito da identidade iocal para
todos os iados do horizontal.

Mais amplamente, a histéria de Keruaminali apresenta uma solugdo para as
desordens potenciais do mundo extemno. Entre outras coisas, a histéria exemplifica o
tema da responsabilidade individual e coletiva quanto ao proprio destino, diante da
destruicdo catastrofica, transformagio éfnica, inviabilidade sdcio-econémica, e
dominagdo. Nesse sentido, pode se demonstrar que se baseia em esfratégias
politicas que servem de modelos para reivindicagSes de terras, autonomia éfnica, e
autodetenminago politica e econdmica.

O mito de Kuwai, em contraste, fornece um modelo para a produgao ritual de
individuos socializados e reprodugio da ordem social baseado nos acortecimentos
de um tempo primordial e intimamente relacionados 3 criagdo césmica. Nesse
senfido mais fundamental da hist6ria, o mito fomece uma compreenso religiosa e

filosdfica da criaghio, destruiglio e renovagdo do mundo. Facilmente traduz-se em
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agao histérica, porém. Como demonstramos aqui e em outros trabaihos, o mito de
Kuwai esteve no centro des movimentos milenaristas e messianicos desde meados
do sécuio XIX.

Nesse sentido, é sumamente importante que Kuwai esteja diretamente ligado ao
poder xamanico, como “‘Dono da Doenca”, e que o mito consfifua a base do
xamanismo hoje, pois os movimentos proféticos foram quase todos liderados por
xamas. Afravés de sua incorporago criativa do modeio sagrado de individualidade
do mito, os xamas/profetas Baniwa fazem mais do que representar a salvacdo do
mundo da destruicdo feita por Yaperikuli. “Acrescentam um epistdio novo e criativo
a histéria coésmica, no qual os fiéis tém o privilégio de desempenhar o pape! dos
seres sobrenaturais ou imortais. O fato de o profeta her6i estar vivendo enfre os
seguidores & um sinal seguro de que eles estio vivendo numa realidade totaimente
mitica.” (Sullivan, 1888: 556)

E digno de nota o fato de os povos Tukano-falantes (Barasana, Tatuyo) da
regido do Pira-parané na Coldmbia, bastante afastados do Aiary/lcana, identificarem
a figura mitica de Warimi (“o-que-foi-embora”), equivalente em muitos aspectos a
Kuwai, tanto &s origens dos poderes xamanicos quanto ao homem branco (Hugh-
Jones, 1988; Bidou, 1986). Como entre os Baniwa, a histéria Tukano & marcado por
cultos milenaristas e messiénicos fiderados por xamé&s identificados com figuras
miticas. No casc dos Barasana, Hugh-Jones sugere que se interprete essa ligagio
nos seguintes termos: “0O mito de Warim/ deixa claro que o saber e poder da Gente
Branca € concebido como uma transformagio e concentragdc do poder e saber
xamanicos responsaveis pela criagic da sociedade indigena e por sua reproduc3o

nos dias de hoje. Isso abre a possibiidade de xamis contemporaneos
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restabelecerem contato com Warimi e, assim, recuperar o equillbrio entre indios e
brancos.” (1988: 150). Embora existam diferencas importantes entre as ideologias
messidnicas tukano e aruak, Kuwai/Homem branco & iguaimerte associado a
poderes xamanicos & ancestrais essenciais para a reproducdo social e césmica.

Isto ndo significa, entretanto, que o mito de Kuwai da conta especificamente da
existéncia dos brancos. Na verdade, a criagio do Momem Branco tem uma
importancia relativamente menor nos mitos Baniwa, A questdo central do mito de
Kuwai € a alteridade e a domesticacio de seus poderes perigosos, embora
criafivos, no interior da sociedade. A categoria da alteridade, em oufras palavras, &
amterior ao aparecimento do branco no mito. Assim, embora Kuwai apareca,
segundo a maior parte dos narradores, pela primeira vez, para os iniciandos como
um branco, alguns dizem que quem aparece é o poderoso preguica-sombra
Wemundana, o dono espiritual de veneno e arauto da morte, um intermediario entre
0 mundo dos mortos e os vivos. A realidade histérica do brancoe como o Outro mais
significativo, estranho e potencialimente hostil, certamente, ievou 2 identificaco de
Kuwai com ele, e da brancura cosmica das almas dos mortos com a brancura éfnica
dos lalanawinai. Ao transformar radicaimente esse forasteiro poderoso afravés de
um incéndio cosmico e banimento para os confins da terra, o mito formece uma
solucao milenarista para a questao da existéncia dos brancos.

As tradicGes Baniwa até aqui consideradas, portamto, propdem duas solugdes
para ¢ problema de alteridade: a primeira fomece um modelo de estratégias
politicas constitufdo por precedentes histsricos e adaptaveis as circunstancias

afuais; a segunda, milenarismo e messianismo, terta reestruturar a sociedade
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segundo um modeio ritual/mitico que possibilita aos messianistas assumir o controle
do tempo césmico e ter um papel ativo na criagio de sey proprio destino. As duas
solugdes ndo sdo mutuamente exclusivas nem em seus pressupostos filoséficos,
fiem em suas conseqliéncias politicas. A histéria Baniwa tem mostrado que, ao
contrario, elas caminham juntas. Uma terceira tradic@o prossegue diretamente do

modelo mitico de Kuwai: a agio ritual e xamanistica nos canticos de niciacao,

kalidzamai,

Xamanizando o Mundo com Kalldzamal

Enquanto o mito de Kuwai formece 0 modelo conceitual e a explicagdo para a
reproducdo social, s3o os ritos de passagem que o fazem na experiéncia humana,
sendo cerfamente 0 mais elaborado deles o Kuweipan, a iniciacio masculina e
feminina em que os homens tocam as flautas e frombetas sagradas, Kuwal. Longe
de serem apenas uma reencenacgio ou comemoragado de eventos miticos, esses
rituais propiciam a transmiss#o do saber dos antepassados aos seus descendentes
€, a¢c mesmo tempo, permitemn a improvisagso, construgio e emergéncia de novas
formas de poder ritual. Os ritos e canticos especializados, kalidzamai, entoados no
final do rito, s&o os meios pelos quais os especialistas ativamerte criam o mundo
para, nas palavras de J. Hill, “saturar o mundo social e natural conhecido pela
expenéncia com um universo desconhecido ou parciaimente conhecido de

significados miticos” {1889: 13).
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Aqui, examinaremos 0 processo de criar a identidade e alteridade, através de
kalidzamai. Mostraremos que os canticos socializam de fato a alteridade, no plano
honzontal, em identidade ne plano vertical por "abrirem” musicalmente o mundo de
outros grupos-espiritos e lugares, formando circulos progressivamente maiores de

inclusdo, e por cozinhd-os para desfazer os danos que possam provocar nos

humanos.

O género

Os canticos kaefidzemsi constituem uma forma especifica denfro de um
género compiexo de fala xamanistica malikai, que inclul oracles (/apakans),
canticos e cantos desempenhados nos ritos de pos-nascimento, de iniciagio
masculina e feminina, de cura, e em outros comtextos mencs formais. O que
diferencia malikei de todos os outros tipos de fala é seu uso de nomes esotéricos
para os espiritos e de principios semanticos que so inteligiveis somente para os
especialistas. Em seu estudo sobre malikai entre os Wakuenai, Hift caracteriza o
género como um "sistema eiaborado e sofisticado de tropos musicais que entrelaga
O [MiCrocosmos de processos cofporais humanos e as fransformacdes
microcdsmicas da natureza realizadas no espace-tempo de Amaru e Kuwai" (1989;
4).

Os kalidzamai consistem em canticos altamente especializados,
desempenhados exclusivamente por velhos, nos ritos de passagem de vida, durante
suas Gltimas etapas, quando quem estd passando por reclusdo e jejuns sera

reintegrado & comunidade. O objetivo dos canticos é proteger as pessoas em
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reclusdo das agGes danosas (especialmente doengas) provocadas por uma série de
espiritos perigoses que se manifestam duramte tais momentos de fransic8o.
Somente os canticos kalidzemai envoivem o uso de pimenta (&thi), sacramentada
peios canticos, e fabaco, os quais "cozinham™ a crueza viva e molhada de uma
nafureza espiritualizada, consumindo-a com o “fogo™ da pimenta e transformando-a
em objeto de uso e consumo humano.

No contexto dos ritos de iniciagdo, os cénticos essenciaimente recriam o
primeiro rito de kalidzamai desempenhado por Kuwai como descrito na parte 4 do
mito. Portanto, deveria haver trés ou quatro cantadores (um mestre e seus
acompanhantes). Na véspera de os iniciandos completarem o periodo de recius3o
de um més, os cantadores sentam-se juntos dentro da casa do rituai e entoam
kalidzamai a noite inteira, até o amanhecer, com tabaco e uma tigeta, contendo
pimenta e sal, no chdo a sua frente. Enquanto cantam, os homens focam as flautas
e rombetas, dangando em rodas ao redor do cenfro da casa, com intervalos para
beber caxiri {(bebida de mandioca fermentada) e conversar. O trabatho de entoar os
canticos € de suma importancia e de grande dificuidade, como Mandu, um xama,
explicou-me:

" Ele sopra para eles o kafidzamal. Uma noite inteira ele senta. Com grande
forga, parece, estes velhos sentaram antigamente. Mas foi assim que Kuwai o
comegou, assim com o mundo (hekwapi-inaf). Quer dizer, que 0 mundo se tornou

assim com este assopramento de kalidzamal" (Mandu, de Hipana; Wright,

Anotacbes de campo)
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Os canticos t8m que ser entoados completamente até o final e na ordem
correta. Logo depois que os carntadores terminam o trabaiho, chamam os iniciandos
para lnes dar conselhos, uma fala ritual format em que instruem os iniciandos sobre
as leis de convivéncia social que eles doravante devem respeitar. Os iniciandos
entdo recebem, para comer, um pedago de beiju mothado no caldo de pimenta
sagrada; o mestre de kalldzamai explica-lhes as leis e, entdo, agoita com forca cada
um deles trés vezes com varas rituais - um ato de "cozinhar" simbolicamente os
iniciandos com a pimenta e os agoites. As agles realizadas tanto na entoacdo dos
canticos quanto na fala ritual deixam assim marcas indeléveis nos iniciandos para
que se lembrem disso durante o resto de suas vidas.

Ao todo, os canticos consistem em dezesseis conjuntos, cada um
representando um frecho de uma longa viagem que os cantadores fazem em seu
pensamento peio mundo inteiro. Ao terminar um conjunto, o mestre sopra a fumacga
de tabaco sobre a figela de pimenta e sal. Em sua esséncia, os canticos recriam
uma série de cinco caminhos seguidos por Yaperikuli e pelos homens para
recuperarem as flautas e rombetas que Amaru e as mulheres tinham roubado
(parte 6 do mito). As muinheres, segundo © mito, levaram os instrtumentos pelo
mundo inteiro, parando em intimeros lugares onde elas tocaram a musica de Kuwai.
Conforme fizeram isso, 0 mundo “se abriu” até seu tamanho atual, com cachoeiras,
serras, rios, povoados e os fins do mundo. Yaperikuli e os homens "persequem”
(napinetaka) as mulheres até os fins do mundo onde eles deixam as mulheres e a
musica de Kuwai e “razem de volta” (nadietawa) os canticos até o cenfro do mundo

ém Hipana, ¢ lugar de onde iirompeu a paxitba gigantesca de Kuwai e de onde
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surgiram 0s antepassados da humanidade. Como Mandu afirmou com precisfo,
"Kuwai comegou com o mundo”, isto é, o mundo atual e todos 0§ seus Jugares

comegaram com os caminhos € a misica de Kuwai.

Os caminhos de Kuwai: um resumo

No apéndice deste capitulo, transcrevo a tradugio do primeiro conjunto de
canlcos, comrespondente ac primeiro caminho de Kuwai, como foi camtado por
Keruaminali de Hipana. Aqui, resumo o contelido deste e dos outros quinze
conjuntos (do segundo ao quinte caminho).

O primeiro caminho

Os cantadores estabelecem uma conex3o vertical enire o “cenfro do céu”
onde Kuwai fica, e 0 centro deste mundo, Hipana (ou Kupikwam, lugar de cipé,
nome-espirito para Hipana), sendo os deis centros ligados pelo corddio umbilical de
Kuwai, a paxiiba ancestral. Os cantadores invocam o comecgo de kalidzamai no
ceniro - as figelas de Amaru contendo a pimenta que é a arma dos cantadores,
Iniclam ertdo um movimento horizontal, "perseguindo os Kuwal”, "vendo" lugares
onde os esplritos-Kuwai comegaram, e impedindo o “perigo” dos espiritos para os
iniciandos. O conjunto de lugares nomeados forma um circulo ao redor do centro do
mundo, comecando com um fugar do outfro tado do rio da aldeia Hipana, descendo
o rio Alary até um lugar chamado Hiulhrikwam (lugar-Estrela), uma cachoeira de

onde surgiram os primeiros amtepassados dos Qaliperedakenai, ¢ voltando rio
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acima, "trazendo de volta” o tabaco até o ponto de origem e o centro, Hipana. Os
cartadores entdao pulam rio abaixo, fragando um circulo maior (como a "borda de
um escudo”) entre Hipana e Ehnipan (a cachoeira de Jandu perto da foz do Aiary
no iganaj, lugares ligados no mito como floresta (Hipana) - onde Kuwai devorou os
trés iniclandos que quebraram seu jejum - e casa ritual (Ehnipan) - onde Kuwai
vomitou os restos deles em balaios de beiju. Em Ehnipan, os cantadores relembram
esses eventos, comparando Kuwai com a cutia, um animal que gosta de comer
beiju. De i, os cantadores frazem os cénticos de voita ao centro em Hipana.
Finalmente, racam um terceiro circulo, muito maior, entre Hipana e ¢ "canto do
ceu”, "além das cabeceiras” do Rio Sclimdes, um lugar de veneno chamado
Dumatchipanikwam, um lugar para onde Kuwal volta depois de ter vomitado os
restos dos iniciandos devorados. De 1a, os cantadores trazem tabaco de volta,
terminande o caminho erﬁ Hipana.

Em resumo, ¢ primeiro conjunto expressa trés movimentos especiais: ¢
primeiro, vertical, entre os cenfros do céu e deste mundo; e trés horizontais
correspondendo a periferia do cerrtro deste munde, & oposig&o fioresta-casa ritual, e
a oposicdo periferia verfical - cenfro vertical,

Do segundo ao quinto caminho (ver mapa | pagina 184 )

No segundo caminho (conjuntog. 2 a 5), os cantadores seguem ric acima até
além das cabeceiras do Aiary, depcis voltam ric abaixo até o igarapé Uarana
(Dzukuall, no alto Alary), e sobem até além de suas cabeceiras. Ralembram

especialmente o mito do comego de purakali, uma doenca de definhacdo que afeta



jt.74

os iniciandos em reclusdo, e a guerra dos homens para retomar as flautas em
Motipan. Os cantadores voltam, entfio, a Hipana.

No terceiro caminho (conjuntos 6 a 10), os cantadores atravessam a floresta
até o rio Uaupés e descem afé a sua foz, nomeando uns quinze lugares em répida
sucessdo. Sobhem entdo o rio Tiquié até além de suas cabeceiras, no territério dos
Tuyuka (Dekai, Maakunai, povo Tukano-falante), voltam até o meio do Tiquié,
atravessam a floresta até o meio do ro Papury e sobem até além de suas
cabeceiras, no territério de outros Maakunal (povos que n&o falam a Hingua Baniwa).
De 14, continuam para além das cabeceiras do Uaupés, indo muito além por um
caminho que chega a2 uma regido de serras (a regido dos sopés dos Andes),
deixando ali a mdsica de Kuwai e retomando, trazendo os canticos de volta para o
afto Uaupés. No alto Uaupés, sobem o rioc Querary, nomeando uns quinze lugares,
até alem de suas cabeceiras. Lembram-se de varios averntos importantes nos mitos
retacionados a Kuwai, Amaru e aos espiritos-de-peixes-ancestrais {uleiyainai), e 3
origem da mandioca. Finalmente, voitam do Uaupés a Hipana/Kupikwam no Aiary,
juntando ali os Kuwai, os agoites, e esplritos-abelhas.

No quarto caminho (conjuntos 11 & 15), os cantadores passam por uma 4rea
extraordinariamente grande e relativamente continua desde Hipana até o baixo
Orinoco, e do rio icana até a foz do Rio Negro. Primeiro param em Ehnipan no rio
Icana, sobem o rio Cuiary e v&o pelos rios Pegué/iana até o alto Guainla, o ric Temi,
continuando até ¢ alfo Atabapo, abaixo de San Femando, nomeando ao todo uns
trinta iugares. Nas proximidades do atto Guainia e do rio Temi, entram no territério

dos Marenal, ou Baré, seus cunhados. Tragam um circulo entre San Miguei no alto
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Guainia e San Fernando de Afabapo, semelhanie ao circulo entre Hipana e
Ehnipan. De 1a, continuam descendo o Orinoco, passando pelo territéric dos indios
Makiritare (Maakunel) e prosseguindo até os rios Cataniapo e Meta, passando pelas
vilas de Puerto Carreza e Bolivar, pulando até Caracas, e entlic voitam em um salto
em distancia ate a foz do Arari. O conjunto segquinte atravessa uma &rea do afto
Ariari e além das cabeceiras do Igana, nomeando um povo chamado Patenai e
lugares de contatos hist6ricos. De I4, descem o I¢ana até sua foz, chegando ac Rio
Negro, nas proximidades do Rio Marié, nomeando pelo caminho vérios lugares de
veneno e a Serma de Tunui, iugar da origem mitica de peixe. Confinuam descendo o
Rio Negro ate o Rio Brancoe, subindo até as suas cabeceiras e voltam 3 foz do Rio
Negro e & vila de "Barra” (lugar ancestral da cidade de Manaus). A maioria dos
lugares ne Rio Negro tem nomes em lingua geral ou portugués {Moreira, Ayrao,
Boiauassu, Paricatuba). "Mariud", o nome antigo de Barcellos, & transformado em
homdnimo, Maliawa, que & o nome do primelro par de flautas de Kuwai. Em varios
pontos desse lengo caminho (San Fernando; arredores do Rio Marié; Barra), os
cantadores param em lugares de "ferro” - evidentemente uma referéncia a centros
histéricos de comércio ou, possivelmente, & escraviddo do século XVill. Tudo isso
faz senfido se nos lembrarmos que uma das metas dos canticos € socializar a
histéria ou methor, "ancestralizar a histéria". E mais, 6 homénimo Mariud/Maliawa
"primordializa a hist6ria”. Voltaremos a\ este ponto mais adiante.

Ne quinto e daitimo caminhe, os cantadores cobrem uma &rea de maior
distancia descontinua, primeiro pulando até as cabeceiras do Rio Japura, depois

para além das cabeceiras do Solimes, voltando no sentido leste até o Jurué, a foz



Mapa-esbogo: Os Segundo a Quinto Caminhes de Kuwal
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do Rio Negro, a foz do Amazonas (Belém, ou Mairkwam), Portugal (Putukwam) e
Rio de Janeiro (Tchikutchikwam), onde deixam a musica de Kuwai e voltam
trazendo os canticos. A volta & relativamenie répida e direta, subindo o Rio Negro
até os rios Igana, Cubate, Cuiary, Aiary, e Dzukuali, onde reiembram os primeiros
antepassados Hohodene, e voltam até Hipana onde "adogam” os iniciandos com

tabaco. Finalizando, mandam a musica de Kuwai de volta ao céu. Assim termina

kalidzamai.

Agdes xaménicas nos cénticos

As principais agdes rifuais concentram-se em irés formas de atividades
xamanicas: (1) as "andangas” ou "caminhos" (ianhiakawa) de Kuwai e a
"perseguicdo” das mutheres pelos homens até os fins do mundo, onde deixam a
musica de Kuwai e voitam ao centro em Hipana; (2) "secando a perigosa perda de
sangue" (hmetakenam nakanupam), ‘“secando a saliva" (hmetakenam
liahnumanam) dos iniciandos, e "secandc a doenga de definhaglo do corpo”
{(hmetakenam purakanam) dos iniciandos; e (3) "trazendo de volta" (nadietaka) os
canticos, a pimenta e o tabaco desde os pontos terminais dos caminhos até o
centro.

A primeira forma é diretamente relacionada 4 parte 6 do mito, em que as
mulheres roubam os instrumentos de Yaperikuli e ele as persegue em guerra até
"jogar" as mulheres nas quatro direcBes do mundo. Na traducfo que os canticos

fazem deste episédio, Yaperikuli "manda” as mulheres até os fins do mundo,
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perseguindo-as enquanto elas param em determinados lugares e focam a musica
de Kuwai. A nogdo de "perseguicdo” & ambigua: por um iado, refere-se a uma
imagem guerreira contra as "inimigas"; por outro, as muiheres criativamente abrem
o mundo com Kuwai enquanto os homens, costuma-se dizer, "ndo conseguiam
fazer nada", apenas segui-las. Esta ambigliidade na agfo da palavra & essencial
para a dinamica dos cantos: em contraste com os kalidzamai entoados apos o
nascimento, que simplesmente “juntam”™ ou “amontoam” (liwakets) os nomes-
espirtos de determinadas categorias de espécies naturais, aqui a perseguicdo de
espiri{os abre os dominios para niveis mais amplos de inclusa3o.

Os cantadores, de fato, utilizam a agfo de "amontoar” no decorrer de suas
viagens (juntando, por exemplo, os espiritos-Kuwai, os peixes ancesfrais, e as
criangas com a doenga de definhac8o), mas como se fosse para recolher esses
espirtos e, com eles, continuam em busca de oufros. Assim, 3 acio de "perseguir”
€ a fonie de movimento que abre o espaco; neste sentido, duplica o ser-
inteiramente-abrangenie de Kuwai.

A segunda forma de atividade xamanica & preventiva: secando a saliva dos
iniciandos efc. Pois a crenga é de que quem vé Kuwai - os instrumentos sagrados -
fica fraco. Sua pele torna-se amarela (um sinal da perda de sangue)}, seu cCorpo se
definha, e sua saliva cai sem parar. Esta & a condic8o de purakali, como o mito de
su2 origem descreve:

O filho de Kaaii (cujo corpo deu origem a primeira arvore de mandioca),
apesar de ser aconselhado a ndo comer peixe cru porque lhe faria mal, come-o e

comeca a se definhar. Seu brago enruga-se como fruta de ing4; seu joelho incha-se
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como uma batata excessivamente grande; sua sola do pé fransforma-se em
tartaruga, comega a ouvir uma zoadeira em seus ouvidos; vé o "Kuwai branco” e
seu affer, o surubim branco. Pensou que estava morrendo e chamou seu pai: "Pai,
estou mormendo, estou me definhando”. Chamou e chamou, como as cigarras
chamam hoje: "Paiiii, j& me definhei...” Transformou-se em um japu vermeiho e
depois em um japu preto e, enquanto cantava, sua saliva cafa no ch3o.

Sem kalidzamai, os iniciandos sofreriam um processo de definhac%o como ¢
mito descreve.

A associagdo de Kuwai com a condigio de umidade expiica-se por seu
vincuio com o mundo dos mortos, oS primeiros antepassados que eram humanos e
animais e que foram tirados dos buracos da cachoeira de Hipana que liga a terra a
Wapinakwa. © poder ancestral é inimamente figado aos rios, ao mundo
subaquatico dos mortos, onde as fiautas e trombetas s#o guardadas (no fundo do
fio) quando nao estdo em uso. Kuwai é também associado & chuva (as "lagrimas de
Kuwai"), e o inicio da estagdo chuvosa é a época em que se realiza Kuwaipan, uma
época de crescimento rapido, de amadurecimento de frutas silvesfres, e de grandes
cardumes.

O poder de Kuwai - em uma palavra, de ferfilidade ancestral - &
extremamente perigoso para os humanos se nao for controlado. A condigiio de
estar excessivamente aberta, crua e molhada referese & sexualidade
desconfrolada, ao pensamento descontrolado, ao contato descontrolado com os
espiritos, 0 que leva 2 doenca grave. Tudo isso & justamente o confrario da

condic3o desejada nos iniciandos de exercerem controle espontineoc sobre seus
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cuiturais. Assim, na parte 3 do mito, trés iniciandos terminam prematuramenrte seu
jejum, o que provoca um descontrole catastréfico nog orificios ge Kuwai, uma chuva
torrencial, e o ato de devorar os iniciandos. O anico iniciando que ndo entra na boca
de Kuwai, e que ndo come o uacu assado, exerce auto-controle e assim completa a
iniciagao.

Os cantadores portanto "secam™ a perda perigosa de sangue dos iniciandos,
impedindo a condicdo de purakali de ser consumido pelo mundo-espirito dos
mortos. Isto se faz com a pimenta (substancia ritual equivalente ao fogo do mito que
mata Kuwai), tabaco, e os agoites, pois, como Kuwai mesmo disse no momento
final do primeiro ritual de iniciaco, "s6 uma coisa pode realmente me matar - o
fogo®. Ao entoar canticos sobre a pimenta a ser consumida pelos iniciandos, e ao
“cozinhar™ com suas palavras os agoites com o0s quais os carntadores ensinam as
leis de convivéncia social, kalidzamai fornece aos iniciandos uma forma de protecdo
essericial de seu bem-estar, pois doravante, serfio capazes de repelir a acdo dos
espiritos e das imagens dos mortos.

Na ferceira forma de ac8o xamdnica, os cantadores ressuscitam os
iniciandos, pois, em seus contatos com todas as formas do mundo-espirito, os
iniciandos se expfem a perigos externos; por issc, a fraqueza de suas almas. A
agao de "trazer de voita" equivale a recupera¢io de uma aima perdida, que se
apartou de seu corpo e esta presa no mundo dos espiritos. Ao reinfegrar as aimas
com seus corpos, os cantadores ressuscitam (nawafetawa) os doentes, revertendo

a "morte” da pessoa. Nesta tarefa, o tabaco & essencial, pois atrai a alma,



189

especiaimente o tabaco seco que combina os elementos fogo-sopro-seco,
poderosos antidotos contra 0 munde moihado dos espiritos. Ao mesmo tempo, o
tabaco "adoga" a alma, como ¢ mel € 0 suco doce de frutas silvestres, confra a

"amargura” de doenga, fraqueza e dor.

A nomeag&o de lugares

Sem divida, a categoria mais importante de nomes-espiritos nos kalidzamai
é lugar (varias centenas de lugares s3o nomeados), indicado pelas palavras
dzakale, sftio ou aldeia, e o classificador de espago, -kwa, sufixo a todos 0s nomes
de lugares. Os lugares sdo agrupados na categoria abrangente Ipanai, casas.
Assim, 0s nomes de lugares consistem na constru¢fo: (nome) - pan - ikwam
dzakale.

E claro que o mapeamento dos lugares ndio se da apenas em termos de
ocupacac humana, e que os cantices ndo se referem estritamente 3 geografia
humana. Concretamente, os lugares s@o proeminentemente cachoeiras, rios, serras,
e lagoas associados aos espirtos-Kuwai, antepassados fratricos, antepassados-
peixes, as casas das almas dos mortos, as mulheres Amarunai (ou Inamanai),
Maakunai ou outros povos que ndo falam a lingua Baniwa, aos esplritos-animais, e
aos Brancos. Enfim, a categoria-espirito de /panaf agrupa todas as classes do ser-
espirito associadas & lugares gue povoam o universo Hohodene. Qs Maskunai, os
Brancos, as mulheres, e oufros povos indigenas formariam uma classe de seres
cujo rago comum € a alteridade e, portanto, do lado de seres-além, na periferia da

sociedade Hohodene. S3o inimigos potenciais, contra os quais a guerra foi
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podem prejudicar os humanos.

Os lugares podem ser caracterizados ainda por aspectos refacionados ao
corpo de Kuwai - seus olhos, sua boca, seu brago Gnico etc. - que podem ser
imagens poéticas que se referem a refevos geograficos: um ric que ndc se ramifica,
uma caverma, uma rocha etc. Ou, os lugares podem ser associados de alguma
forma ac conjunto de flautas sagradas. Os cémticos como um todo recriam
totalmente o corpo de Kuwai e a sua representacdo na orquestra desses
instrumentos. InGmeros lugares sdo vinculados aos eventos e personagens dos
mitos relacionados a Kuwai, & emergéncia das frafrias, 3 criago de peixe eic.
Portanto, seus significados podem ser determinados afravés de um levantamento
cuidadose do conjunta de mitos e canticos Hohodene.

Freqlentemente, o significado mitico combina ardilosamente com outros
cbdigos - ritual, meteorolégico, ecoldgico - na segiiéncia dos nomes de lugares para
construir uma mensagem. Por exemplo, no primeiro conjunte de canticos, os
primeires oito nomes de lugares ao redor do centro de Hipana referem-se a um
nico cédigo relacionado & época do ano em que se realizam os mitos de
Kuwaipan, e ao aparecimento de certas espécies de animais no inicic da estagado
chuvosa. Assim:

1. Dzaka-ka-kwan: constetacég no infcio da esta¢io chuvosa;

2. Mare-dali-kwam: jacu que aparece nessa estag3o;

3. Wana-dali-kwam: a casa mitica de Yaperikuli:

4_ Daipi-kwam: cobras que aparecem na estacio chuvosa;
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5. Dzauatssa-pani-kwam: ?

6. Kadana-kwa: pintado, gravado, tinta corporal preta usada no comego de
Kuwaipan,

7. Maliawa-kwam: o primeiro par de flautas de Kuwai: |

8. Hiulhri-kwam: a constelagfio de Pléiades que segue Dzaka, e que & o sinal
para o inicio do ritual.

Os cinco lugares seguintes referem-se ao episédio 3 do mito, quando Kuwai
se transforma em Inyaime, um deménio monstruoso, o esplrito de transformac3o, e
devora os trés iniciandos. E os seis lugares seguintes referem-se ao mesmo
episddio em que Kuwai regurgita os iniciandos dentro de cestas de beiju e tpifis na
praga de Ehnipan, antes de volitar a seu lugar nc canto do céu. Em suma, o primeiro
conjurtto dos canticos codifica ¢ comego do ritual, como estabelecido no episédio 3
do mito.

Sem duvida, os ouftros conjunfos elaboram este cOdigo mitico. Como Hili
demonstra, os canticos "musicalizam a fala mitica", Nosso objetivo, aqui, foi apenas
indicar alguns dos critérios em que se baseia o cddigo e ressaitar a coeréncia

intema dos canticos, cujec pano de fundo € o ser fotalizante de Kuwai em sua

manifestac&o na categoria-espirito de Ipanai.

A estrutura dos caminhos
De modo algum os caminhos seguem um padrio linear-consecutivo, isto &,
de subir e descer os rios nomeandc sucessivamente fodos os lugares

inmtermediarios. Cada subida e descida concenira-se em trés pontos ndo
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necessariamente em ordem consecutiva: "além das cabeceiras” (iedahle), ou as
fontes dos rios; o "melo, centro” (pamudsua); e a foz ou "boca” (inumana). Os eixos
de orientagdo de todos os caminhos no piano horizontal sio os rios. Em certo
sentido, correspondem & descida vertical, no primeiro conjunto, do "centro do céu”
ate o "centro do mundo” vinculada pelo corddio umbilical de Kuwai.

Ao redor de cada um dos trés pontos, agrega-se um conjunto de lugares
associados a eventos miticos, ou com significados miticos, que representem algum
perigo contra o gual os cantadores devem proteger os iniciandos. Em sua viagem
ao Tiquié, por exempio, /edahle esta associado & brancura e 3 aiteridade: a garga
branca, a areia branca "cheia de buracos” como Kuwai, e outros povos. Em sua
viagem ac Dzukuali, jedahle estd associado ao comeco de purakali e as criangas
miticas que a tiveram.

Baseado nessa estrutura, o segundo caminho 5té o quinto engiobam é&reas
cada vez mais ampias correspondendo a guase clrculos concéntricos e
sobrepostos, de conhecimento mitico e sécio-histérico (compare a esfrutura de
éspaco evidenciada na histéria oral dos Hohodene interpretada no tomego deste
capfituio).

O segundo caminho desenvoive-se exclusivamente dentro do territSrio mais
familiar paa os Hohodene - o0 Rio Ajary e o igarapé Dzukuali, sua verdadeira terra
natal, onde todos os eventos miticos te\m um sentido direto e local.

O terceiro caminho estende-se até o Uaupés e seus principais afluentes, em
cujas cabeceiras hd inimeros Maakunai, inimigos fradicionais dos Hohodene. O

ponto final deste caminho, o lugar chamado Puadthapan (casa de rio acima) esta
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associado a Bogota no extremo oeste, onde se diz que as muiheres se fomaram as
"maes dos espanhdis”. No Querary, descendo, a menglo de varios lugares com
significados miticos confirma que, antes de sua ocupagdo histérica pelos Cubeo,
este no era predominantemente territério Baniwa.

O quarte caminho ampiia ¢ circuito, num sentido rio abaixo, a feste - no
Orinoce e Rio Negro. Fica mais evidente que os canticos entrelagam conhecimentos
miticos e histéricos dessas areas distantes (os lugares de "ferro”, por exemplo, e os
lugares no Orinoco e Rio Negro com nomes em portugués e espanhol). Trata-se
dos temitérios de inimigos, de grupos afins e dos Brancos.

O Gltmo caminho salta exciusivamente pelas beiras do mundo conhecido,
numa espécie de pontilhado dos limites do horizonte. Este aitimo conjunto & entoado
30 aivorecer, quando 0 sol comega a subir no leste. Portanto, sua énfase
proeminente € na volta dos cantadores a parfir do horizonte leste, seguindo rio
acima até o centro mitico e as terras ancestrais dos Hohodene no Aiary. A volta rio
acima correlaciona-se com a énfase ritual de “trazer o tabaco de voita”, ressuscitar
os iniciandos, e mandar a musica de Kuwai de volta a0 ¢céu. Como a volta do chefe
ancestral dos Hohodene do Ric Negro até o Igana, os cantadores de kalidzamai
tfrazem a vida de voita ac cenfro, a forte e o santuario confra os perigos do mundo
externo.

O poder extraordinaric dos céanticos kalidzamai para iniciacso - o que os
foma, sem dtvida, a forma suprema \da arie xamanica de cantar - reside em sua
capacidade cumulativa e totalizadora de abranger todes os tipos de ser em um e
um-em-todos, Kuwai. Reside em sua capacidade de aftravessar as fronteiras

espago-temporais nos planos horizontal e vertical do cosmos numa visio
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inteiramente abrangente do mundo como foi criado nos primérdios e como tem
mudado na histéria. E assim que compreendemos a afirmagio de Mandu, quanda
diz que 0 mundo comegou com kalidzamai.

Sobretudo, os canticos - longe de serem apenas repositérios de
conhecimentos mitico-histéricos - agem sobre o mundo: através da masica e do
som de instrumentos, kalidzamai ftransforma o mundo por abrido numa
muitiplicidade de povos, lugares e espiritos. Na agio de "perseguir”, os homens
(Yaperikuli, os cantadores) e as mulheres {Amaru, inamanai) no 2amago
transformam a estrutura do tempo e espaco primordial fazendo com que se torne
dinémica e aberta a novos significados. Portanto, podemos entender z acéo de
produzir sons, a misica de Kuwai tocada pelas mutheres, como - nas paiavras de
Hill - "metaforas para a representagio social @ uma consciéncia da capacidade do
ator humano de efefuar mudangas na ordem do mundo” (1989). As mulheres abrem
0 mundo com a musica enquanto os homens xamanizam todos os lugares em que
elas vao, fazendo com que os perigos apresentados pela alteridade sejam
controlados para que n@o prejudiquem as novas geragcfes. A dialética do cosmos
Baniwa, portanto, define-se pela mudanga e por sua socializag3o, pela criacdo da

alteridade e sua transformag8o em identidade.™

* Nos ditimos ancs, vérios etnégrafos revelaram 2 existéncia de tradicbes entre os povos Aruak-
falantes do noroeste da Amazania extraordinariamente semethantes sm sua estrutia e contetdo sobre
os'mmmhosdeKumi'embrindoumavastaregiéodonortedooonﬁnente.mmdosHohodene,
essas tradicdes foram enconltradas entre os Dzauinai do Guainia (Hill, 1989); os Piapoco da Venezuela
(Vidal, 1687); e os Guarequena, também da Venezuela (Gonzalez Nafiez, citado in Vidat, 1987).

Em sua tese de mestrado, Vidal tenta sintetizar a informacdo dessas tradiches por meio de uma
série de mapas iocalizando os ftinersrios dos eaminhos, de acorde com os diversos powvos, e cita
tradiches semelhantes entre outros povos Aruak-faianies do norte do continente. Sua sugestio & de
que os "caminhos de Kuwal™ se referem a padrbes antigos de migracio e a redes de comércio
imertribal entre os Aruak setentrionats (1987: 127).
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Conclusao
Examinamos neste capifuloc r&s modelos complementares das maneiras

como os Hohodene compreendsm, criam e reproduzem a identidade e alteridade, e

Independente dessa sugestan, am gque certaments hd alguma verdade, & surpresndente que todas
as tradiches citadas coincidam na kcalizac3o da origem do mundo com vérias cachoeiras do alte icana
e de saus afluentes:

“Tanto los Piapeco come los Hohodene, los Dzauinai, los Warekena, los Kabiyari, los Yukuna, y los
Bare relacionan sus origenes com Hipana; mientras los Wariperi-dakenai y los Tariana los asociam a
Enu-koa. L a emergencia de los Baniwa se produjo en el Cuyari.” (1987 179)

Diante da relacdo histérica entre as linguas desses povos, seria plausivel sugerir que a regido do Ito
Icana fosse o verdadeiro lugar de origem “pré-histérico” de onde os diversos povos do subgrupo
kngdistico denominado "Curripaco™ terlam saido em diversas migragdes. Os Piapoco ainda hoje
lembram das rotas dessas migracles; os Hohodene confirmam que num passado muito remote, o Rio
Ailary era habitado por "outres povos” que teriam migrade para o norte.

Também surpreendentes sio as coincidéncias entre as tradicdes no que diz respeito As rotas que
0s caminhos seguem até os seus pontos extremos, aos nomes de lugarss ao longo dos caminhos, @ ao
conhecimento de lugares distantes. Na versic dos Guarequena, por exempio, uma ver que og
cantadores alcangam a foz do Orinoco, © caminho continua ao longo da costa setentrional do
continente, descendo até chegar a foz do Amazonas, de onde voltam subindo o Rio negro até Hipana.
Um conhecimente tdo extenso como este, de fato, sugeriria antigas rotas migratérias e redes de
comercio intertribal caracteristicas dos povos Aruak-falantes no noroeste da AmazSnia antes da
conquista. Os Manao do médio Rio Negro, por exemplo, eram intermedidrios em rades de comércio
que ligavam os povos do alte Rio Negro com os do alto Solimbes, e com as chefias dos Guyanas. Os
Achagua desempenharam um papel semelhante ligando os povos dos thanas As Antithas.

Sem tentar reunir ou desembaragar as fragmentadas evidéncias histéricas que pudessem efucidar
563 interpretacdo, gostaria apenas de afirmar que a tradicio Hohodene sobretude representa (1) uma
nogao da sua teritoriafidade, como é definida quase exclusivamente pelo segundo caminho; (2) uma
nogde de identidade coletiva & de "outres povos™ na periferia, como sde definidos no segundo e terceiro
caminhos; € (3) uma nogdo de saber histérico acumulade, incluindo as experiéncias de contato,
sempfe aberta 3 novas experiénelas e interpretacbes. Comparande as tradigles entre si, as
divergéncias entre as caminhos ocoirem justamente em relagio a estes trés pontos.

Finaimente, gostaria de ressaltar que tudo isso confima o que as etnografias contemporaneas e a
histdria indigena do noroeste da Amarénia tém demonstrado em relagioc 3 organizacio social dos
povos e da fegido - a sua integragdo em sistemas regionais malores. O noroeste # integrado por uma
vasta rede de vinculos socials, comercials, politicos, e religiosos que desafiam qualquer tentativa de
conciderar os grupos como entidades distintas ou autdnomas. As relacles axogimicas entre os
grupos, a especializagdo na manufatura de anefatos de natureza cerimonial - tudo isso faz parte dos
padrdes sdclo-culturais que produzem o que tem side descrito na literatura como um sistema “aberto” e
"fiuide” de interdependéncia regional. Principaimente no¢ passado. As primeiras fontes escritas
demonstram que, nos tempos pré-coloniais, esse sistema era muito mais amplo do que € hoje,
estendendo-se desde o Rio Orinoco até o baixo Rio Negro. Toda essa regido era habitada por povos
Aruak-falantes; poucos deles, porém, schreviveram até o século XiX.
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mostramos a maneira.como cada um se vincula indissociavelmente as visBes
catastréficas e utbpicas da consciéncia milenaria.

Na histéria fratrica, os Hohodene interpretam os eventos da histéria de seus
comtatos com o Branco em termos catastréficos: o periodo de gueiras com a guase-
aniquilagdo da frafria. A sua identidade enquanto grupo ficou totaimente dispersa
durante a remogac e descida ac Rio Negro. Ac assumir o confrole da sifuagado e
voltar 2 suas terras natais, o chefe Hohodene reverte o desastre e revitaliza o grupo,
criando as condiglies para uma nova ordem, uma "utopia concreta” nas palavras de
Barabas (1987), um santuéﬁo no Igana. As fratrias crescem e prosperam. A
reproducdo daquela ordem, porém, depende de uma decisio tomada pelos
descendentes do chefe de nao seguir novamente o Branco, mas de sustentar a
ordem e multiplicar seus assentamentos no Aiary. Apesar da histdria polftica ser
revestida com uma das metéforas centrais da histéria cosmica e primordial {(a de
catastrofe e regeneragio), oferece uma estratégia concreta de autonomia.

O mito de Kuwai, enfatizamos na interpretagfic, complementa a historia
politica de varias maneiras importantes. O 'problema’ central do mito € como
transformar um poder externio numa esfrutura intema e reproduzivel de reproducaoc
ritual. As metaforas de catastrofe e de regeneragio de novo ocupam um lugar
central na dinadmica do mito: @ catastrofe € a conseqiéncia de uma condigao 'pré-
social' e pré-cultural - a incapacidade de controlar os instintos e de observar as
restricles rituais. A regeneraglo significa a produclo final de uma estrutura
hierarquica e vertical de poder ritual - uma vers3o ideal da ordem espago-temporal
que criz e susfenta o cosmos e a humanidade. Estas representam situacles

geneéricas, que evidentemente podem ser traguzidas em interpretagdes de eventos
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especificos, ou servir de principios ideolégicos para agdo, de uma infinidade de
maneiras.

Finalmente, nos canticos kalidzamai, a identidade coletiva e a alteridade sao
produzidas pela misica. A consfrucio espago-temporal dos canticos revela fue a
"criagdo” deste mundo e de outros lugares e povos & um processo de "musicalizar ¢
outro” (Hill, 1989}, ou de "musicalizar poderes potenciaimente perigosos e atheios,
transformando-os no poder primordial através do qual a sociedade se reproduz":

"A maneira de socializar um poder cada vez mais perigoso ¢ alheic e de
recapacitar povos que sofreram uma perda sensivel de poder é musicalizar o outro.
Como a recapacitagdo primordial das criagSes miticas de Kuwai, o musicalizar o
outro consiste em um movimento ascenderte na escala de linguagem desde a fala
mitificada até os sons poderosos musicais." (: 318)

As trés formas de narrativa representam, portanto, respostas alternativas e
complementares para a questio central de como fazer do mundo externo uma forte
de peder intemo, de transformar o outro em si proprio, intemafizande o saber do
outro enquanto afasta os seus aspectos ambiguos e potenciaimente catastréficos.

Este processo é tanto primordial quarto histérico.
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APENDICE AO CAPITULC 2: CANTICOS KALIDZAMA/ PARA RITOS DE
INICIACAC MASCULINA - PRIMEIRO CONJUNTO (HOHODENE)

"Antigamente / Comegou Kuwai / Antigamente comecou Kuwai / Comecgou-
se Kuwai / © Centro do Céu / O cordio-umbilical-céu / Assim foi ne comeco 2 sua
criacdo Yaperikuli Jaguar / Assim foi no comego a sua criacio Yaperikuli Jaguar /
Eie viu o lugar de Hipana / O lugar de Hipana / Assim comecaram os espiritos
Kuwal / Assim comecou-se Kuwal / Vejam, comecou para ele Yaperikull Jaguar / A
sua criacao Yaperikull Jaguar / O iugar-centro de Hipana / O lugar-comecgo de
kalldzamai / Vejam, caiu sua mdo, a cermica fria, bonita de Amart / Sua mao, a
ceramica de Amaru / A ceramica azul de Amaru / Seu kalidzamai de pimenta,
kalidzamai de pimenta / Caiu dentro, o kalidzamai do céu / O kalidzamai de pimenta
/ © kalidzamai de tabaco / O kalidzamai de pimenta, a borda de seu escudo / A sua
borda de escudo caiu dentro, a sua flecha, o sol primordiai / A sua borda de escudo,
o sol primordial / A sua borda de escudo, a pimenta seca de Dzuli / Caiu dentro do
kalldzamal / Calu o kaildzamal / Para elas, nossas criancas novas / Para elas,
nossas criancas novas / Vejam o kalidzamai / O lugar-constelacio para ele
Yaperikull Jaguar / O kalidzamail / O lugar-constelacfio para ele Yaperikull Jaguar /
Qugam qudo longe vai o kalidzamal / O kalidzamai de pimenta / Ele vem e vé& o
!ugar-iacu {/ Assim comecaram os espiritos-Kuwai / Eles comecaram os espiritos-
Kuwal / Eie fica atento a ele, procuramos e perseguimos Kuwal / O centro do céu /
O acary Kuwai / O acary Kuwai / O pénis de seu filho Yaperikuli Jaguar / A sua
criacdo Yaperikuii Jaguar / Vejam o lugar-pific / O lugar-pilio / Ouc¢am-nos
&erseguir e procurar, nunca dificll, seus nomes / Procuramos o tabaco espiritos de

uwal / Vejam seu filho 7 ? / Nunca seu perigo nelas, nossas criangas novas / Para
mim cozinho os acoites / Para mim cozinho os agoites / Longe delas seu perigo,
longe delas nossas criancas novas / Vejam o Jugar-cobra J Perseguimos seu hame /
O Kuwai claro procuramos / O lugar-centro céu / lugar-? / lugar-? / Ougam-nos
perseguir os espiritos-Kuwai / Vejam o lugar-pintado / O lugar-pintado / Para nés,
nos os cozinhamos / © pénis de seu filho, Yaperikuli Jaguar / Perseguimos os
espiritos Kuwal / Véem o lugar-Maliawa para ele Yaperikull Jaguar / Comegoti-se 0
Maliawa Kuwai / Sequem o perige ionge delas, nossas criancas novas / Nunca (?)
comegou-se nossas criangas novas / Eles véem, comegaram-se os acoutiwaya
Kuwai / Comecaram-se 0s acoutiwaya Kuwal / Perseguimos os espiritos Kuwai /
Eles véem Kuwai / O lugar-constelacfio / © iugar-constelacsio / Trazemos de voita o
tabaco / Kalidzamai / O kalidzamai de pimenta / O kalidzamai de pimenta / Para
elas, nossas criancas novas / O lugar-constelacso / Trazemos de volta o tabaco /
Eles véem, cie disse 5?&0 pénis de seu fitho Yaperikuli Jaguar / Eles véem, eles
disseram o Kuwal (?) Kuwai japu / Para eles a salda dos filhos de Dzuli / Seu
gerigo nelas, nossas criancas novas / Kuwai Japi / Perseguimos os esplritos-Kuwal /

erseguimos os espiritos Kuwai / Vejam o Kudugar para ele Yaperikuli Jaguar /
ugar-Kuwai Yaperikuli Jaguar / Para ele Yaperikuli Jaguar / A saliva-cair-lugar /
Saiiva-cairdugar / Nunca seu perigo nelas, nossas criancas novas / © Kuwal porco-
do-mato / Kuwai porco-do-mato / Kuwai acoutipuru / Vejam o Kuwai acoutipuru /
lugar-? / Sequem seu perigo Jonde delas, nossas criangas novas / Vejam, ele disse
lugar-? / O cordao umbllical de lugar-Kuwai (?) / Os acoutipuru comecaram-se os
acoutipuru esplritos-Kuwal / O lugar-centro Kuwai os espiritos-Kuwai / lugar-Hipana /

C lugar-cenfro lugar-Hipana / Pois entdo vejam o lugar-borda para ele Yaperikuli
Jaguar / lugar-Ehnipan / lugar-Ehnipan / Vejam o lugar-cesta / Para ele Kuwai /
lugar-Hipana / Vejam seu nome, eles viram os Maiinall-filhos / lugar Ehnipan / Vejam
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o lugar tipiti / Colheram as frutas, ele jogou, os Malinali-fithos / lugar-Tipiti/ Eles véem
lugar-tipiti / Vejam o lugar-cutia / Jogo fora longe delas, nossas criangas novas /
Vejam o lugar-cutia canto / O pénis de seu filhe Yaperikuli Jaguar / lugar-Ehnipan /
Vejam a cutia / O nome de Kuwai / A cutia nome de Kuwai / lugar-Ehnlpan / lugar-?
/ lugar-Ehnipan / Vejam (?} / O lugar-cesta / O lugar-cutia / lugar-Ehnipan / Qucam-
nos perseguir os espirtos-Kuwai / Qugam-nos perseguir os esplritos-Kuwai / lugar-
Ehnipan / Vejam-nos trazer de voita tabaco / Nbs trazemos de voita o tabaco / "Pipi"
diz Kuwai / lugar-Ehnipan / lugar Ehnipan / Trazemos de volta o kalidzamai / ©
kalidzamai de pimenta / O kalldzamai de tabaco / O kalidzamai de pimenta / lugar-
Hipana / lugar-Hipana / lugar-Hipana / Trazemos de voita o tabaco / Vejam a borda
canto do céu / Ele disse (?) / A borda canto do céu / Nosso Sclimbes além das
cabeceiras / Nosso Solimbes além das cabeceiras / O lugar-cabelo-veneno / lugar-
cabelo-veneno / Trazemos de volta o tabaco / centro lugar-? / Trazemos de volta o
tabaco / lugar-Hipana / Trazemos de voita ¢ tabaco / O iugar-centro lugar-Hipana /

D2ule dzule dzuie. "
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Introdugao

Quando Theodor Koch-Griinberg visitou o Rio Aiary no final de 1903, uma
das coisas que mais o impressionou na cultura Baniwa foi o conjunto de ritos e
crencas relacionados & doenga € 2 morte. Além dos rituais de dancas com
mascaras para comemorar os mortos que observou entre os Maulieni (Kaua) do atto
Aiary, presenciou a morte de um homem Hohodene na aldeia de Cururuquara -
naquela época uma grande aldeia dos Qaliperedakenai {Siuci) no meédic Alary. O
que ¢ extraordinario em sua descrigdo s80 as numercsas referéncias aos gestos do
homem, em sua agonia, e de seus parentes contra "inimigos  desconhecidos”
daqueia a2ideia ou do ric acima, que acreditavam serem responsaveis por sua
doenca e morte. Os xam3s tentavam curd-lo em vio porque, segundo eles, tinha
sido envenenado por feiticaria. Mostravam para o etnégrafo um pacote do que
parecia pélo de cachorro, embrulhade com folhas e amarrado com corda, que
tinham extraido do corpo da vitima e que, disseram eles, era a forma visive! do
“inimigo desconhecido”. __

No momento em que o homem faleceu, varios oufros pegaram armas, ©
chefe da aldeia atirou numa arvore; um velho foi espancade e acusado em pablico:
"vocé o matou! Vocé & mau! Seus parentes o mataram! Com manheni!” A violéncia
generaiizada, porém, fogo diminuiy, transformando-se em um profundo siléncio e

em uma preocupacdo em despachar o falecido e seu ‘espirito’ dos vivos. Mesmo
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assim, durante um ritual de danga realizado cinco dias depois do enterro, nos
momentos em que 0s homens discursavam sobre o falecido, armavam-se com
facGes, espingardas ou flechas envenenadas - um espetaculo medonho para o
etndgrafo (1967, vol.1, cap . X)).

Baseado no que mostramos no Gltimo capftulo, as posturas guetteiras diante
de um "inimigo desconhecido e invisivel", que pode ser tanto alguém de deriro do
grupo como um “oufro” que envenenou aiguém, sdo em parte compreensiveis em
termos da dinamica simbdélica do mito de Kuwai. Este capltulo explorard esses
temas através de uma interpreta¢o da mitologia, oragles, cantos xamaérnicos, e
ritual relacicnados & morte. Como Koch-Grunberg, presenciei a morte de um velho
Mohodene e dediquei boa parte de minha pesquisa de campo ao desafic de
entender 0 evento e seu significado historico e simbdlico. Porém, ao invés de vé-o
como um evento isolado, fentarei relaciond-lo aos temas escatol6gicos que
constituem a preccupacac ceniral deste livro.

As discussdes recentes na literatura anfropolégica sobre “a morte e o ailem”
{Cipoletti & Langdon, 1992) entre as culluras indigenas sul-americanas sugerem
novos horizontes € interpretag8es para um {ema antige na disciptina. No entanto,
embora esses estudos tenham contribuido de modo importante para a
compreensdo de cerfos aspectos de, por exemplo, o simbolismo onirico, xamanico,
de guerra, e da pessoa, relacionados & morte, poucos deles t&m expiorado a
relagac entre a morte e a escatologia. Sullivan (1988} toma este como tema central
no dlimo capitulo - “A morie e o fim dos tempos” - do Icanchu’s Drum:

"Na morte e durante o escafon, seres simbdiicos enfrentam as fontes primordiais da

vida nova. As culturas contestam os iimites arbitrarios impostos pela morte e, assim,
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criam terminologias que constroem o mundo social e revitalizam a vida césmica.
Apontando para as fontes ausentes, porém sagradas, do significado, a vida
simbgéiica centra-se na morte e no desaparecimento.” (; 609)

A efnografia do noroeste da Amazbnia tem-se dedicado bastante a certos
aspectos relacionados @ morte: as dangas com méscaras e ceriménias de
lamentacdc entre os Cubeo (Goldman, 1863); as flautas e trombetas sagradas
enguanto representacdes dos mortos (S. Hugh-Jones, 1878); & morte no cicio-de-
vida (C. Hugh-Jones, 1879); e as relagfes dos xamis e cantadores com o mundo
dos mortos (Hill, 1993). Este caplitulo examina quatro aspecfos do significado da
morte entre os Hohodene:

(1) a presenga de categorias e processos cdsmicos relacionados & morte na
dindmica de uma aldeia, Hipana, que, na década de 70, vivia sob o espectro de
morte coletiva e iminente, devido as agdes e ameacas de um anico feiticeiro. E o
que ¢ mais importante, como a noglio critica de manhene, veneno, ou a morte
alribulda a feiticeiros inimigos evoca o espectro da destruicio catastréfica do mundo
primordial, confra a qual a vinganga xamanica é ¢ Gnico meio de salvacao,

{2) a construgdo primordial da morte, ou "como a morte entrou no mundo”,
explicada pelo mito de Mawerikuli, a primeira pessoa & mortrer. Dois modelos da
morte sdo examinados: a morte réversivel e a ireversivel, um sistematicamente
oposto ao outro através de classes de espiritos e substancias sagradas. A morte é
vista como um processo de duas etapas: a alienacao do individuo por meio de suas
relagbes horizontais com a exterioridade, e @ infegracdo dos elementos da pessoa

na dimensé&o verlical do cosmos. A morte é considerada uma das principais formas
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de infortlinio e mal que existem no mundo, um sinal da possibilidade e iminéncia de
um colapso cosmico.

(3) 2 nogao da pessoa e de sua desintegracdo, evidenciada nos cantos e
oragbes faiados ou entoados no momento da morte, ou no momento subsegilente a
ela. As preocupacles principais dos vivos concentram-se na protec@o contra os
sinais da morte, principalmente os seus cantos, e no despacho da alma do recém-
falecido. A alma-coragédo e o corddo umbilical espiritual do individuo ascendem e
sdo assimilados a alma ancestral coletiva (s3o estes seus elementos imortais),
enquanto 0s 0ssos descem e sdo incorporados a uma existéncia invertida no mundo
embaixo da terra. As almas dos mortos continuam uma existéncia considerada
alienada e efernamente repefidora. © que voita 2 vida e renasce nos recém-
nascidos & o corddo umbilical espiritual. Assim como a morte, o nascimento &
considerado um caminho extremamente perigose, um processo de escape dos

espiritos doadores-de-doenca.

E (4) a nogdo da morte cosmica presenfe nos cantos xamanicos
mencionados rapidamente no Capitulo 1, mas que a interpretago dos mitos e
oracles esclarecera. O colapso césmico, imaginado como uma ruptura na

dimens&o vertical do cosmos, ne entanto ¢ reversivel afravés do poder xamanico da

cura.

O espectro da morte em Hipana

inevitavelmente um pesquisador de campo €& envolvido numa seqléncia de

eventos dos quais entende muito pouco no primeiro momento; mas, com o tempo,
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sao desvendados, e oufros eventos se encaixam em uma teia de significados. Assim
aconteceu com a morte de Serafim, um velho Hohodene de Hipana, logo no inicio
de minha pesquisa de campo, que, no entanto, descobri, foi interpretada como parte
de uma seqléncia de mortes cujas 'causas’ eram eram uma s6. Além disso, a
histéria por tras da morte de Serafim foi interpretada em termos escatologicos, ou
seja, num sentido césmico mais amplo, relacionado a processos fundamentais
dramatizados nos mitos dos tempos primordiais. O evento em si foi visto nZo s6 em
termos de categorias, mas também de processos cosmoidgicos, relacionando a

morte real de varias pessoas a possibilidade da morte coletiva e iminente do

mundo.”’

Contexto

Para entender melhor a dinamica, o diagrama de parentesco na pagina
seguinte situa as pessoas envolvidas no drama que procure reconsfruir, A maior
parte da populagdo Hohodene de Hipana, na década de 70, era constituida por
descendentes da familia fundadora que, no inicio dos anos 20, construiu ali a
primeira maloca. Dos sete filhos de Marcelino a Ricarda, somente dois continuavam
na aldeia, tendo os outros falecido ou emigrade. Kenuami, o primogénito, ndo tinha

filhos proprios, mas era padrasto de dois homens Desana, Samuel e José Felipe.

* Devide 2 minha preccupacio com uma possivel intervenclo das agéncias externas de contate nos
assuntos intemos da comunidade, em minha tese e em publicagdes posteriores, evitei escrever sobre
0s eventos que agora procurarei reconstrulr. Desde entdo, passaram-se quase duas décadas: Hipana
é um lugar muito diferente, assim como a conjuntura politica na regie. Por isso trago-os A luz agora,
de certa forma, comao histdria de que fui tastemunha,
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Portanto, Serafim foi o Unico irmdo sobrevivente com fithos, todos casados, cujas
familias formavam o maior contingente da aldeia.

Os dois filhos de Joaquim, Edu e Emilio, tinham uma relago dificii com o
resto da aldeia. Emilio, em particular, foi considerado por quase todo o mundo uma
pessoa perigosa, um feiticeiro que tinha envenenado varias pessoas. Ele e sua
famfia moravam em uma casa separada do conjunto de casas da aideia e
participavam muito pouco nos projetos comunitarios de frabalho e nas outras
atividades coletivas. Desde pequeno, era inimigo de Mandu, o chefe da aldeia e filho
mais velho de Serafim. As pessoas disseram que "sempre foram inimigos”, e que
isto foi agravado por uma disputa pela sucessio da posigio de chefe e capitio de
Hipana. Emilio finha assumido 2 posicdo depois que o veltho Keruami 2 deixou por
motivos de idade, na época, Emflic era o irm&o mais velho do grupc. Mas nem os
aldebes nem os missionarios salesianos ficaram satisfeitos com seu desempenho,
pois, como disseram, "ele nao trabalhava para a comunidade”. Durante uma de
suas auséncias - que eram freqUentes - os missiondrios intervieram, colocando
Mandu, entdo vice-capitdo, em seu lugar, o que - embora resolvesse o problema de

lideranga na comunidade - acabou exacerbando a hostilidade entre os dois.
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Fig.1: Diagrama seletivo de parentesco de Hipana
fegende: Xt & = falecido/a; A /@ = mortes por manhene;

A = doenga diagnosticada como manhene



Fus

Uma seqiencia de mortes

No inicio da década de 70, um dos filhos mais jovens de Emilic morrey
afogado num acidente, quando estava brincando perto da cachoeira, mas Emilio
acusou os filhos de Mandu de o terem empurrado, uma acusagfo que parece néo
ter muito fundamento. Pouco tempo depois, irmoges, seu filhe mais veiho - que,
como confirmaram os missionarios, tinha tuberculose - estava brincando com um
grupo de criancas quando, de repente, uma menina o empurrou para o chiio, 0 gue
lhe provocou uma crise, que o fez tossir muito sangue. Ao ver seu filho tio perto da
morte, Emilic ficou enfurecido e ameacou matar todas as criancas da aldeia, se
irmoges morresse. Emilio acusou Mandu, em puibiico, de ter dado a doenca (isto &,
manhene) a imoges e prometeu vinganga a familia de Mandu. Nos dois 3nos que
sucederam a esse incidente, rés pessoas morreram de manhene. a menina que
empurrara irmoges, a made de Mandu, e & esposa de Keruami. Mais duas ficaram
gravemente doentes; José Felipe e Serafim, ambos diagnosticados com manhene.

As pessoas lembravam que durante um rito de iniciagsio - Kuwaipan - a
esposa de Serafim viu Emilio colocando veneno dentro de uma cuia de caxiri que
ele mesmo deu a eia para beber. Logo depois ela apresentou sintomas de
envenenamento: febre alta, fortes dores no estdmago e vdmitos. Ela avisou Serafim
para guardar as flautas, pois tinha que voltar para casa e estava escuro. Durante a
noite, ela piorou e, ao amanhecer,\ faleceu. Ela sabia, porém, que Emflio a
envenenara e contou para as pessoas que a rodeavam enquanto morria.

Algum tempc depois, a espesa de Keruami também foi envenenada, e

Mandu e os outros xamds culparam Emoflio (embora a evidéncia nio fosse tio clara
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neste caso quanto no primeire). As pessoas disseram que uma cotuja caniara a
noite inteira {um pressagio de morte iminente) em que ela faleceu.

José Felipe era o 'vice-animador’ (cargo criado pelas missGes) de Hipana, um
jovem ambicioso e frabalhador, antes de sua doenga. Cacador bem-sucedido e
artesdo muito criativo, viajara extensamente pela Colombia para trabathar, inclusive
junto a seu tio, Antonio Guzmiéan, principal informante Desana de Gerardo Reichel-
Dolmatoff. Pretendia se casar com a filha mais velha de Emilio, mas este proibiu o
casamento, entdo, casou-se com a filha de Mandu. No inicio de 1976, de repente
sofreu uma doenga quase fatal, diagnosticada por Mandu e por Keruami como
manhene. C missionario salesiano mandou-o de aviio a Manaus para receber
tratamento, mas nem os médicos da FUNAI nem os missionarios conseguiram cura-
lo. O tratamento deu-he condi¢cdes para voitar a Hipana; porém, a persisténcia da
doenga praticamente acabou com a sua vida social. Por um bom tempo, nio
participou nos projefos da comunidade, ficando em casa isolado e em jejum,
periodicamente procurando tratamento com Mandu. De novo, os xam3s acusaram
Emilio, mas José felipe, {falvez ndo querendo mais encrenca, achava que finha
acontecido "sé assim, uma doenca”.

Em agostc do mesmo ano, Serafim comecou a sofrer dores extremamente
fortes no abdémen, quando trabalhava na sua roga. Foi logo levado a Manaus, onde
os medicos diagnosticaram a sua dor como hémia, o que exigia uma cirurgia.
Depois de quase dois meses na cidade, Serafim mandou um bilhete a seus filhos
dizendo que ainda ndo tinha sido operade (de fato, nunca o foi}. Mandu, pelo
menos, ficou aliviado ao saber que seu pai ainda estava vivo, como disse: "Sem

saber, a gente fica triste. Se morreu, a iristeza passa porque sahemos que ele esta
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esperando por nés 1a no céu." Serafim finaimente voltou ao alio do Rio Negro em
janeiro de 1977, pousando primeiro em Jauareté, no Uaupés. Por coincidéncia, 14,
encontrou Emflic e irmoges (Emfiic tinha levado Imoges a um xam3 Cubeo para
tratamento; enquarto estava no Querary, encontrou um enfermeiro no hospital, em
Jauareté, que o aconselhou a fazer fratamento na miss3o). Segundo Serafim,
Emliio deu-he uma cuia de xibé (farinha e 4gua) para beber. No dia seguinte,
Serafim prosseguiu a viagem rio acima até a aldeia Uanana na llha de Japu, logo na
entrada do varadouro para Hipana, de onde ele avisou seus fithos para virem lhe

buscar. Foi al gue o encontrei junto com os fithos.

A morte de Serafim

Segundo Mandu, no dia anterior 2 minha chegada, Serafim estava cortando
lenha quando de repente caiu com uma dor agenizante no abddmen, e foi levado 2
sua rede, sem poder andar. Mandu, preocupadissimo em leva-lo para Hipana, onde
podernia tentar curd-o, pediu-me qualquer remédio que pudesse aliviar a dor, ja que
estava sem seus instrumentos de pajé. Eu he dei um analgésico que pareceu
ajudar o bastante para que no dia seguinte caminhassemos a ftritha de 20
quildmetros até a aldeia, sende Serafim carregado pelos filhos numa rede,

Em Hipana, Mandu pediu mais remédios para continuar o fratamento junto
com suas curas. Mas no dia seguinte, ?emﬁm piorou e o analgésico tinha acabado.
Todas as tenfativas dos pajés pareciam nado ter mais efeito e, naqueia tarde,
convencido de que ia morrer e de que 0 maximo que se poderia fazer era aliviar a
dor e niio curar @ doenca, Serafim chamou seus filhos para conversarem em

particular. Foi 0 momento de dar conselhos e de acertar as contas, de preparar os
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filthos para sua morte. Mandu contou-me, depois, que seu pai faiou o seguinte: ele
tinha trabaihado e sofrido o bastante neste mundo; seus filhos deveriam continuar a
viver bem com os oufros neste mundo sem eie, a plantar suas rogas e a trabathar
hem; que eies deveriam se preparar, porque 0s Brancos vinham (uma profecia que
0 profeta Kudui tinha feito anos antes); e que num sonho, tinha visto duas pessoas
na aldeia contra quem eles teriam Gue se cuidar porgue fariam mal para os outros.
Um deies, Emilio, mataria Keruami, advertiu.

Serafim, entdo, deu seus poucos objetos {(arco e flecha, fanca de pescar) a
seus filhos e terminou seus conselhos. Pouco tempo depois, entrei na casa e fui
avisado que ele "j4 vai embora”. Um pajé emtrou e perguntou sobre a dor de
Serafim, fazendo algumas ag¢Bes curafivas para alivia-la, mas, naguele momento, foi
uma questio s6 de esperar.

A tardinha, as pessoas da aldeia comegaram a se |gregar na casa de Mandu
que, até a manhd seguinte, virou palco para o drama da passagem de Serafim
desta vida para o aiém. A casa de um s6 cémodo literalmente encheu de pessoas
(umas 50 a 60), todas olhando atentamente para a rede em que Serafim ficou
deitado, ao lado da fogueira, com os filhos juntos sentados ao seu lado, chorando,
extremamente aflitos e desesperados com seus gritos constantes de dor, que eles,
de quaiquer jeito, tentavam aliviar. O que mais me impressionou durante este tempo
foram os momentos em que Sefaﬁrp, olhando para cima, gesticulava com seu
braco, apontando um caminho até um Ihgar que evidentemente ele via, exatamente
como se eslivesse guiando uma canoa afravés de uma passagem de pedras ou
cachoeiras. Nos intervaios desta viagem, eie ficava quieto, fumando tabaco,

tomando tapioca e &gua, ou contando para seus fiihos o que estava vendo: Kuwaj
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dzakele, a aldeia de Kuawi; Kamathawa, a harpia de Yaperikuli. Mandu preveniu-o
sobre Inyaime kurara, a cerca de paxiGba que blequeia o caminho dos mortos em
sua transformagdo. A multidZo de gente escutava atentamente, pois era evidente
que Serafim j& estava a caminho para as casas dos mortos, na periferia da aldeia
de Kuwai e teria que enfrentar uma série de perigos. Nesta viagem, o xama, que era
seu proprio filho Mandu, tinka um papel de guia absolutamente essencial.

Na madrugada, retirei-me da casa, voltando ac meu quarto na casa vizinha
de Mandu, e notei que, na praga em frente, as criancas brincavam e os aduitos
amarravam suas redes, entrando de vez em quando para olhar, ou ficavam do lado
de fora conversando sobre outras coisas. Um grupo de homens discutia o que teria
provocado a morte de Serafim. Vérias vezes, durante a noite, escutei Mandu
vomitando atras da casa, aparentemente tentando diminuir 3 agonia de seu pai.

De manhd, enitrel na casa quase vazia para ver Serafim deitado e
extremamente caimo, olhando com olhar vago. Mandu contou-me que Serafim finha
visto seu pai e outros parentes mortos. Tinha visto Yaperikuli, que Ihe falou gue teria
de permanecer na terra mais cinco anos™, pois a casa onde ia ficar no Outro Mundo
ainda ndo estava pronta. Terminados os cinco anos, ele poderia voitar. Entendi, com
isso, que Serafim ndo ia morrer, mas minutos depois ele dobrou as permas numa
posicao fetal e balbuciou como crianga. Mandu endireitou suas pemas, Serafim
olhou para fora pela ultima vez e, e{'rtéo, seu olhar voltou-se para cima. Mandu
fechou os olhos de seu pai e, com poiica emogao, simplesmente fafou: "ele j& foi",

Alberto, o filho adoiescente de Mandu, sentado ao lado com um bonequinhc em

¥ Refletindo, hoje, sobre esta afirmagio, entendo que ele quis dizer que a sombra (danaime) de
Serafim ia ficar até no final do prazo, desaparecer.
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forma do menino Jesus nas maos, chorou, Mandu - de novo com a emog3o
surpreendemente controlada - amumou uma mesa em que Serafim ia ficar um
pouco em veibrio; firou de sua mala uma caica e camisa limpas e brancas; e
comsegou a vestir seu pai falecido.

O momento para expressar a emogac veio pouco depois, quandc duas
muiheres - as suas cunhadas - entraram e os trés se agacharam formando um
fridangulo, cada qual com uma das maos no ombro do ouiro, e com a oufra cobrindo
o rosto - e choravam em prantos - "meu paifirmao, por que vocé nos deixou, estou
tdo friste sem vocé". Gabriel, irmdo mais hovo de Mandu, depois errou e chorou;
de pé, ao lado do cadaver, dirigiu suas palavras a seu pai, prometendo que ia
continuar a viver como ele desejava.

Enquanto isso, foi feito rapidamente um caix3o. duas canoas serradas, uma
virada em cima da oufra que seriam amarradas com uma corda. Serafim foi
amarrado dentro de sua rede, junto com um cigarro, uma caixa de fésforos e uma
cuia com farinha, e colocado dentro da canoca. Fecharam o caix30, amarrando-0
com a corda, e rapidamente levaram-no para o porto. De novo, o momento nio era
de expressar emogdo, mas de despachar o morto 0 mais depressa possivel.
Manchas simples de carvao marcaram 0 rosto de cada um deles, em sinai de iuto.

Por trés dias ficariam de luto, com a dieta restrita a quinhapira (caldo de pimenta

com beiju).
Quando a canoa que levava o\ caix3o chegou ao outro lado do rio da aldeia,

onde fica o cemitério, o timuio j& tinha sido escavado na temra arenosa. Os Baniwa

ndo enterram mais seus mortos dentro da casa, esclareceu Mandu, "hoje nao &

como anfigamente”. Um homem tocou fogo nas arvores que cercam o cemitério, o
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que aumentou o calor do sol do meio-dia. Fui avisado que havia insetos na areia
cujas picadas davam uma dor intensa. Todos da aldeia, menos Emilio e sua familia,
estavam ali presentes. O caixdo foi baixado no timido e, a um sinal, todos se
agacharam ao redor do buracc e jogaram areia sobre o caix3o, gritando em pranto
alto "Hoo! Hool" repefidas vezes até pararem em siléncio. O grito & o canto do
primeirc ancestral dos Hohodene, a perdiz Bobole, que Yaperikuli procurou nos
buracos da cachoeira de Hipana no tempo da criagéo.

Fechade o tumulo, todos voltaram a aldsia. No porto, banharam-se no ric. Os
jovens e as criangas, especialmente, aliviaram a tristeza com suas brincadeiras na
agua, dando cambalhotas um por cima do oulro nas correntezas fortes do rio, como
se estivessem fazendo a fristeza "virar” alegria. Enquanto sentamos conversando,
Mandu olhou para o centro da cachoeira e lembrou, para mim, o mitc de camo
Yaperikuli tirou os ancestrais, um por um, de dentro dos buracos. Para mim, era
como se estivesse dizendo que a alma de seu pai tinha voltado 3 alma coletiva
ancestral no inicio dos tempos. Seu corpo ficou na terra, mas sua alma completaria
a viagem as casa dos mortos e all "esperana” seus parentes.

Naquela noite, varias medidas de precaucdo foram tomadas para impedir a
volta da sombra do falecido para dentro da aldeia: a praga foi vamida e a sujeira
queimada nas bordas, subindo a fumaca como um véu de nuvens protetoras. A
fumagca de breu fumegante, como incenso, foi passada nas portas frontais da cada
casa, para "fechar o caminho do moﬁé" para dentro das casas. Com foda certeza,
os velhos falavam as oragdes para abrir o caminho até o lugar dos mortos e "virar

seu cthar" para longe dos vivos.
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No passado, logo depois do enterro, um rifual de danca seria realizado na
aldeia, mas isso ndo aconteceu depois da morte de Serafim. Ao contrario, sequindc
outro costume de dispers@io nos meses de verdo, para pescar no baixo Aiary, a
maioria das pessoas de Hipana fechou suas casas e foi embora, o que sem duvida
ajudava a esquecer 2 morte. Poucas familias ficaram: Emflic e seu irm&o Edu, além
de Samuel, filho de Keruami, com sua famflia. Contudo, um outro evento, n3o mais
de duas semanas depois, mostrou que o espectro da morte ainda ndo tinha deixado
Hipana.

O filho mais novo de Samuel (com uns guafro anos de idade) comegou a se
queixar de febre alta e fortes dores no estdmago. Apavorado com esses sintomas,
Samuel resolveu arriscar uma viagem 2 missao profestante no Rio icana, uns frés
dias de distancia, para buscar 0 que conheciam como remédios fortes, Mas a
crianga ndo se recuperou e, segundo Samuel, morreu depois que seu corpo tanto se
contorceu, que partiu sua coluna (provaveimente meningite; em Baniwa, Umawalf
iuwepem, "as cordas da sucuri™).

Quando Mandu ficou sabendo dessa morte, sua reacio imediata foi de Gque
Emliio Ihe tinha dado manhene: "Ele j& deu manhene a seis pessoas. Aqui, s6 ele
tem manhene. Ele quer matar todos nés. Seu dnico pensamenic & de matar”
{manhekeda /ima, uma pessoa que da manhene, que nio tem outro pensamento
senao 0 de matar). Mas, se isso fosse verdade, o0 que podia ser feito? Que
mecanismos existiam para impedir ouﬁ*as mortes? A comunidade acreditava que ele

esfava mefido em todas as mortes da familia de Mandu, desde 0 comeco desses



eventos tragicos. Mandu até dizia que fora o proprio Emilio que tinha dado manhene
a seu filho Irmoges, enfim, o epftome de um assassino.

Mais do que isso, e mais significativo, Emilio representava a morte iminente e
catastréfica do mundo por veneno. Mandu disse, explicitamente, “"ele quer matar
todos nos, um por um, até ele ficar sozinho. Ele vé 0 mundo desse jeito e sempre foi
assim”. Uma referéncia clara & figura do chefe traicoeiro dos Eenunai, o "dono de
manhene” que queria matar todos os parentes de Yaperikuli, “acabar’ com as
pessoas (ver Capituio 1). Tanto quanto o mito de Yaperikuli pode servir de modelo
de profetas individuais, os mitos dos Eenunai ddo o perfil de feiticeiros que pode ser

transposto no presente - pelo menos, no entender dos xam4s.

lupithatem: a vinganga xaméanica

Naturalmente, uma situagdo tdo tensa quanto essa exigia vigliia constante.
Entre inimigos antigos, a raiva fica mais complicada com o passar do tempo e é
exacerbada por quase todos os incidentes e palawas, mesmo aparentemente
insigniﬁcantes..Evitar 0 iniMigo nuNca é coisa simples; exige a observagio cautelosa
das agles do outro; por exemple, "por que Emfiic n8o come jumto com a
comunidade?”, as pessoas pergunfavam e tenfavam lembrar de algo que ele tivesse
falado. Em varias ocasides, Mandu discutiv ¢ "problema de Emfiic” comigo e, &
medida que os conhecia melhor, eﬁ“ achava os dois em ponto cada vez mais
perigoso de nao-resolu¢do. Nenhuma ‘conversa’ entre eles ou em reunibes da

comunidade funcionava.
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Como outra estratégia, Mandu usava a forca de seu peso politico para
exattar sentimentos coiefivos contra Emilio. Quando, por exemplo, uma quantia de
dinheiro foi roubada do meu quarto, Mandu - um habil orador - discursou em fom
severo vanas vezes diante da comunidade reunida, lembrandolhes as leis
ancestrais de "fratar bem as pessoas: nds nédc vivemos assim, nés nio tratamos os
yalanawi assim”. A suspelta dos aldebes de que Emilio era o responsavel (ele devia
muito dinheiro aos comerciantes colombianos) foram confirmadas quando as
criangas o viram devoiver o dinheiro as escondidas, deixando-o na janela do meu
quarto. Mas a duvida continuava; se ele se atreveu a entrar no quarto do Branco
para roubar, ¢ que o impediria de colocar venenc em sua comida?

Um apelo mais poderoso a sangbes codsmicas apareceu uns meses depois; a
vinganca xamanica, iupithatem,*> uma das acdes mais temidas e fatais cortra
feiticeiros. Nesta, o cabelo, ou a "sujeira”, do falecido & levado, por seus parentes,
aos poderosos xamés Wanhfwa (ou Guahibo) dos rios Meta, Vichada, e Guaviare,
na Venezuela, uma viagem de canoa e a pé trés semanas de distncia de Hipana.
Os parentes pagam os xamds Wanhiwa para se vingarem, enguanto os que
permanecermn na aldeia "esperam para ver quem &". Dizem que os xamdis Cubeo
também sdo habeis nesse frabaiho, e os verdadeiros xam&s Baniwa até produzem

resuitados mais rapidos, mas os Hohodene preferem ir aos xamas Wanhiwa, pelos

motivos explicados abaixo.

* A palavra iupithatem aparentemente estd relacionada a iupingl, espiritos da floresta que "nasceram”
das cinzas do fogaréu de Kuwai. Estes trazem doengas acs humanos: vém como um vento, rodeanda
sLas vitimas e deixando-as "loucas” (napikaka).
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A pouca informacdo que obfive sobre o ritual de vinganga foi a seguinte: o
cabelo do falecide ¢ colocade no chido em frente ao xam4, junto com o pagamento,
uma panela d'agua e uma pedra que € a "alma do xam3". O xama canta a procura
da alma de sua vitima e, quando uma borboleta ou passarinho aparece, ele usa a
pedra para "mordé-la”, o que a mata instantaneamente. O xam3 pode afé ouvir ¢
grito mortal. Naquele momemto, ele manda um vento forte para onde estid o
feiticeiro e este enlouquece; comega a comer cinzas da fogueira, senta-se em cima
do carvae candente, mas nic se queima; come suas unhas, pois "suas mios nio
sabem o que fazem", persegue mulheres e tenta estupra-ias; rasga suas proprias
roupas e corre para la e para ca, as vezes até para dentro da floresta. A loucura
{pikake) diminui de intensidade, mas dias depois um outro vento forte vem - desta
vez, com nuvens de frovoadas e, as vezes, reldmpagos, fudo enviado pelo xama
Wanhiwa. A vitima faz as mesmas coisas que antes, mas dessa vez confessa,
falando sobre todos que matou; morde seus labios e sua lingua para ndoc contar
quem o esta matando; rasga suas roupas, mutila seus genitais e, finalmente, morre.

Vérias testemunhas de casos de iupithatem confirmaram a eficicia dessa
forma de vinganga, Os missionarios cattlicos e protestartes falaram-me de casos
que eles proprios tinham visto, casos de amrepiar; enfim, uma forma impressionante
de Justica césmica, e por isso os Hohodene consideravam os xamis Wanhiwa
€Omo sua "polfcia”.

Seis pessoas de HMipana, enfre elas dois xamas, fizeram a viagem aos
Wanhiwa no inicio da estagfio chuvosa daquele ano. Durante sua auséncia, em

varias ocasides os homens da aldeia mostraram suas expectativas em conversas
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sobre “pajés de verdade”, “ongas de parikd" capazes de mandar suas aimas para
cima deste mundo até o nivel mais alto do cosmos, Estes xamas, diziam, andavam
permanentemente "na beira deste mundo”, mas o que mais fascinava nessas
conversas era como os Wanhl/wa sabiam onde estava sua vitima.

Emillio, por sua parte, ficava conspicuamente ausente de fodas as atividades
da comunidade, e Mandu (que ndo viajou com os outros) especulava "talvez agora
ele tenha medo de nés, por isso ndo come junto conosco”. Os sinais de iupithatem
entdo comecaram a aparecer de forma surpreendente: um dia, quando todos
estavam reunidos dentro da casa da comunidade para o mingau da manh3, de
repemnte 0 Céu escureceu com nuvens de frovoadas e um vento extremamente Torte
arrastou pela casa infeira. Olhei para Mandu que, pela express3o do rosto, dizia-me
tudo que eu queria saber: os Wanhfwa procuravam sua viima.

Nao registrei qualquer outro incidente sobre esse caso durante o resto de
minha pesquisa de campo, porque pouco depois a Forga Aérea Brasileira comegou
a construir uma pista de pouso atrés da aldeia de Hipana, ocupando a aldeia inteira
durante meses com a limpeza, e resolvi mudar para a aldeia de Ucuqui, rio acima.
Porém, no minimo posso afirmar que ¢s xamds pareciam ter conseguido acabar

com o medo prevalecente na comunidade de gque Emilio ia "matar fodos nés".

Uma nota sobre manhene
Seria dificil achar um elemento mais camregado de significado na cultura
Baniwa do que o veneno, manhene. Viarios autores, desde o fim do século passado,

tém notado a sua importancia para os indios. Nos mitos de outros povos Aruak e
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Tukano da regido, ha referéncias freqtentes a Hipana como lugar tanto da ‘cria¢io’
ancestral quartto lugar de venena.>* Um etnobotanico, que pesquisou entre os
Baniwa do médio igana em 1885 (Doyle, s.d.}, determinou que os indios de &
também eram hem informados sobre venenos vegetais:

"Os Baniwa de Tapira-ponta freqtientemente falam sobre venenc e incidentes de
envenenamemto. E uma parte importamte de sua cultura. Dois xamis bem-
conhecidos moram em Tapira-ponta. Os doentes mais graves s {razidos de canoa
por mais de 100 quildmetros do no acima e ric abaixo por seus parentes, para
serem fratados ali. A maioria dos casos & de suposto envenenamento:

"Entre outros venenos vegetais, os Baniwa comumente possuem;

- 0 famoso veneno de piranha fou, umail panaitane], que induz vémitos incontrolaveis
seguidos por morte rapida;

- o veneno de urubu, que provoca queda tofal do cabelo da vitima,

- vérios venenos de agdo lenta, que induzem dores de cabeca e febre, culminando
na morte da vitima umas semanas depois.

"Porém, ndo foi facil conseguir dados especificos sobre plantas venencsas em
Tapira-ponta. Embora chegasse 8 conclusdo de que um xama Baniwa tipicamente
conhece uns 15 a 20 venenos vegetais, somente dois destes foram mosfrados para

mim € com hesitag8o. Um ja foi identificado como um veneno gastrico

¥ "No lugar onde Jurupari foi quelmado, préximo A cachoeira do Alarl, um lugar lindo, hd bastarte
carvio. O cheiro de carvao & venenoso. Ha bastante piantas venenesas J4. N3o se pode tirar frutas de
{a. Se os indios vao l4, eles morrem. 56 os filhos dos Tariana e Baniwa podem ir 14, Eles sabem o que
fazer para ndo morrer. Por isso, os Baniwa possuem bastante veneno; eles pegam-na de i; é para
matar seus inimigos. Quando andam naquele chio, faz-se um barutho como tambor. Eles cantam,
‘venho buscar veneno, quero veneno para matar os meus inimigos’. Eles podem pegd-lo” (Biocca,
citade em S. Hugh-Jones, 1979: 308)
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extremamente forte. Um alcalbide, riganodina, € a substincia toxica nas raizes e
folhas de warecama."

Os xamas Hohodene adicionaram pouca informac&c sobre tipos de veneno:
Lidzuna, a semente de uma fruta ou bago gue aparece nos buracos das pedras. E
colocado na bebida da vitima e provoca fortes dores no estdmago e na cabega,
febre alta, vémitos, seguidos pala marte. E exiraido da vitima nha forma de cabelo
preto da preguica wamu das serras; Likaime, idem, tendo como UGnica diferenca o
fato de ser extraido como cabelo branco; ¢ Mewikuli, idem, extraldo como cabeio
de macaco ou de rato.

E claro que os Haohodene conhecem oulros fipos, mas talvez estes fossem
considerados os mais importantes. As fontes principais de manhene estdo
localizadas geralmente nas serras (os xamas listam umas sete) no sudoeste da
Vanezuela e no Rio Igana, quase todas tendo nomes de animais.

Uma série de conexfes enfre esses venenos e os mitos sobre o mundo
primordial esclarece © significado da nocZc de veneno. Em primeiro lugar, é
evidente que jugares na Venezueia tém ligacdes profundas com varios tipos de
feiticaria e venenos vegetais. Além dos ja citagdos, um outro mito conta como o ser
primordial Kunaferi foi devorado pela harpia Kamathawa no Rio inirida, como
vinganga por ele ter matado o irm&o mais novo de Yaperikuli; e do corpo e da urina
de Kunaferi surgem as primeiras plantas venenosas para matar peixe (timbé et ).

Segundo, no mito de Dzauikwapa (ou ipeko, ver Capitulo 1), a preguica preta
wamu chama os animais para cima de uma arvore, para comerem frutas, enquanto

Yaperikuli causa a sua morte catastréfica - todos, menos o Dzauikwapa, ¢ "dono de
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manhene ¢ que &€ o proprio wamu, que escapa dentro de uma fruta seca, para

comegar hinimai, o canto {pressagio) da morte.

Terceiro, wamu € considerada a "sombra de Kuwal", pois a sua pele é chela
do veneno de Kuwai, manhene, o cabelo venenoso que ele deixou no mundo
quando foi gueimado, ou 'consumido’ por fogo. Portanto, manhene pode ser
entendido como a vinganca (o ‘retorno’) dos animais sobre 0s humancs, em que 08
animais '‘consomem’ 08 humanos ho calor infenso de febre, kapwamina, causado
peio consumo da sua alimentagao (frutas, bagos) que se transformam em caheio
venenoso no estdmago da vitima. Enfim, o processo contrario a iniciacdo dos
humanos em que 0s iniciandos consomem a pimenta sagrada, justamente no
momento do ritual que corresponde & queimada de Kuwai no mito. Dizem também
os Baniwa que "queimar o cabelo de wamu ¢ um remédio para pimenta”, o0 que faz

sentido dentro da I6gica de associagbes miticas e rituais,

Mawerlkull, a primeira pessoa a morrer

O Ilugar de manhene na producdo da morte € explicado no mitc de
Mawerikuli, Segundo os Baniwa, a figura de Mawerikuli ¢ Cubeo. O mito Cubeo de
Mawerikuli, resumido por F. Correa, diz o seguinte:

*Foi no tempo dos Kuwaiwa (primeiros ancestrais) que a doencga (I3IE) foi criada. O
seuy irmio menor MAWICHICURE foi o primeiro a morrer e seus frabathadores

executaram o ritual funeraric (um outro mito salienta que MAWICHICURE procurou
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a morte para ensinar o ritual funerario), as cinzas dos ossos do falecido foram
misturadas em chicha de mitho que foi consumida; a maloca queimou como fogo.
Aborrecidos com a sua morte, os {rabalhadores dele criaram pequenos animais
predatdrios (escorpibes, aranhas efc.) que safram da maloca encamando as
doencas. Os Kuwaiwa, convidados para o ritual, subiram do porto usando suas
mascaras (JIMAWA) e, camegando feixes de folhas, tocaram fogo na maloca,
atacando os bichos. Desde entdc, as maneiras de prevenir doengas foram
transmitidas de gerac3o em geragdio.” (1987: 144-5)%

Os sibs Baniwa do aito Aiary, especialmente os Maulieni, realizavam os
rituais de danga mascarados dos espiritos dos mortos descritos por Goldman para
os Cubeo, até aproximadamente a época de sua conversao ao evangelismo
profestante nas décadas de 1940 e de 1950. Os ntos funerdrios Baniwa finham
elemerttos em comum com 08 dos Cubeo, embora ndo exista nenhuma evidéncia
de endocanibalismo. Contudo, se Mawerikuli € de origem Cubeo, foi enxertado
numa estrutura milica e ritual preexistente, centrada na figura Baniwa de
Kuwaelkaniri (que & chamado altemadamente Mawerikuli) € nos esplritos dos mortos,
kamainiti.

© mito Baniwa de Kuwaikaniri/Mawerikuli faz parte integral dos ciclos sobre o
mundo primordial ¢ as lutas de Yaperikuli com os esplritos-animais, os Eenunai ou

Trovdes. Por oubo lado, o mito é de um passado mais recemnte, relacionado

% inving Goldman faz pouca menc3o de Mawerikuli, apenas Gue:

*O habdku [lider cerimonial} dos mertes é Mawicikorfsic.], neto de Dzurédo, um antepassado
dos Orobabo e cufros sibs de alte grau tais como os Hehénawa, que foi o primeire chefe em
Liaracapuri. Os Cubeo, porém, ndo tém grande interesse em especular sobre a vida dos espiritos dos
mertos | que, fora os antepassados, nda tém nenhuma relagdo normal com eles.” {1963; 261)

Em contraste, os Baniwa dio bastante aten¢iio aos espiritos dos morfos.
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direfamente a experiéncia humana hoje. A morte, enquanto processo reproduzido
por todos os tempos, é explicada no mito, e as pessoas entendem o 'mal,
'inforfinio’ (maatchi) da morte, afravés de Mawerikuli.

A sequinte versao do mifo foi contada para mim por Mandu, filho mais velho
de Serafim. Nela, ¢ narrador comega resumindo em poucas palavras irés outros
mitos: (1) como o irmdo menor de Yaperikuli foi morte e devorado pelos filhos de
Kunaferi, e volta transformado em harpia, para vingar a sua prépria morte; (2) como
0s espiritos-animais devoram todos 0s parentes de Yaperikuli, deixando apenas um
03380 que deu origem a Yaperikuli; e {3} como Yaperikuli matou o chefe dos Fenunai
€ engana a sua mulher {(que € da tribo deles), fazendo-a acreditar que ndo foi ele

que matou o chefe.

Mawerikuli {tradugao da narracdo em Baniwa]

"0 irméo mais novo de Yaperikuli, eles mataram. {& no outro lade [do rio da
aldeia de Hipana]. Eles cercaram ele Ia ¢ mataram o irm8o mais novo de Yaperikuli.
Os cunhados dele, aqueles Eenunai, chamaram ele, 0 irm3c mais novo de
Yaperikuli, para ir al e entdo eles o0 mataram. Assim foi, nos tempos antigos. Depois
de mata-o, eies ¢ levaram para assar, 18 no oufro lado. Al eles o devoraram.
Depais, Yaperikuii pegou o coragao deseu irmao, trando-0 daguele velho chamado
Kunaferi, Kunaferi aquele pai velho. Al, depois de mati-io, eles 0 comeram.

"Ai ele jogou um pedaco para sua tia, este nosso doimeni osso. Comegaram

Yaperikuli. Depois eles o0 pegaram.
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"Depois, vieram agueles Eenunai. Eles [Yaperikuli e sua mulher] vieram
dormir em Kapichirfpan [A Casa de Flechas; hojem uma pequena cachoeira no atfo
Aiary). Chama-se Kapichiripan. La, Yaperikuli esperava por eles. Depois eie matou
o chefe dos Eenunai. Ele 0 mafou, matou Withéferi, ¢ chefe dos Eenunai. Entio
ela, 2 mulner de Yaperikuli, perguntou para ele. "Yaperiko, sera que meu parente
morreu? ela falou. Mas Yaperikuli ndo respondeu. 'Como &, Yaperiko?' eia falou
para ele, ‘'sera que meu parente morreu?’ Al Yaperikuli acordou e falou, 'va Ia ver,
ele falou assim. Al, ele pegou para ela uma tocha, esta mapuruthiya [casca de pau
para tocha]. Depois ele pegou para ela winapi-fya [pau de tocha]. Ele ia acender
para ela a lenha, mas ndo acendeu. Ai ele colocou aquele mapuruthiya dentro da
tocha. Acesa a tocha, dava para ver os Eenunai. Al ela fol ia, e eles ralharam,
aqueles Eenunai. 'Ei, Yaperikull, vocé matou meu parente, vocé matou meu
parente’, ela falou para ele, para Yaperikuli. Al Yaperikuli respondeu, 'E, eu nio
matei, va ver minhas flechas’, eie falou. Ele pegou para ela sua cesta de flechas e
as contou: 'Esta é uma, aquela la duas, aguelas duas s0', ele falou, 'vocé nao as
contou ontem e s6 finha duas?’ Mas foi ele mesmo que o matou, ele escondeu uma
dentro da zarabatana dele. Na zarabatana dele, ele escondeu uma. Assim ele
matou entdo Withaferi. Chama-se Withéferi, o chefe dos Eenunai.

"Ent&o depois, Yaperikuli foi até onde ele morava, este Warukwa [uma ilha no
Rio Uarang, afluente do afto Aiary]. Chama-se Warukwa o lugar onde Yaperikuli
morava. Depois eles vieram chamar Yaperikuli. Ele ira frazer de volfa aquele
Eenunai veneno. Trés dias depois, ele iria encontrados la. 'Agora Yaperiko, va ver

l4, na casa deles’, eles falaram para ele. Eles iam matar este Yaperkuli. Entao
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Yaperikuli reuniu aqueles Kuwainyai [espiritos-abelhasg], 2 tribo dele. Chamam-se
Kuwainyei, Kuwainyai todos eles. ‘Agora nos vamos frazer de voita este kuruméhe
jveneno dos Eenunai]. Reuniu todos os Kuwainyai deie. Depois, falou para eies,
'‘Quantos de vocés vAo?' ela falou, a velha fia deles. Ele pegou este fimathoaiali
fuma fruta de cuia], este fimathoiali de Yaperikuli Jaguar {um remédio contra ¢
veneno]. Deu para eles um pouquinho de doce da fruta. Este € o remédio para fazer
voitar os seus coragfes. Ela repartiu entre eles. Ela repartiu para todos guantos
iram. Al ela perguntou para o irmao mais novo de Yaperikuli, 'vocé vai, meu
sobrinho?' ela falou para ele. Al ele disse, 'ndo vou'. Mas ele a enganou. Mas foi
assim que ele disse. Depois, ele falou que ia esperar. Mas depois de esperar, ele foi
atras deles. Ele veio depois deles, depois que Yaperikuli € os Kuwainyai foram. Este
Yaperikuli chegou junto com eles. Agora ele vai enfrar [na casa dos Eenunai]. Ele
chegou e bateu na porta da casa assim, '‘Palena! Onde esta, Palena, o veneno dos
eenunal? ele faiou assim. 'Esta aqui', eles falaram. Eles entraram, entraram com
Yaperikuli. Entdo deram bebida para Yaperikuli. Mas ele estava fazendo isso, eie
esfava tirando deles aquele Eenunai veneno. Depois, atras dele, eles beberam. Ele
bebeu junto com eles, os Kuwainyai com ele. Até mela-noite, até, estava cheio de
veneno [o narrador explicoyu; 'ele estava envenenado, mas quando deram bebida
para ele, Yaperikuli tirou 0 compo delé. Tirava, botava para ele, dava para Yaperikuli.
Outro d& bebida, firava. Porque eles queriam matar, mas esse Yaperikuli ndo

morre.']

"Amanheceu, e Yaperikuli voifou. Até o meio do caminho, 0 meio. E s6,

morreu Yaperikuli. Entdo, ele tinha uma acangatara [adomo de cabeca], esta de
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penas de coruja, pupulipe de coruja. Tirou a acangatarae e deixou em cima de um
pau e faiou, 'Quandc os Eenunai chamatn, tem que responder para eles ouvirem.'
Al veio o Eenunai e gritou, ‘Yaperikocooo!' ‘Heeeeyyyy!' ele [a acangatara]
respondeu. 'Parece que ndo morred’, falavam os FEenunai. Mais uma vez,
chamaram e ouviram, ‘Yaperikoooo!' ‘Heeeeyyy! respondeu. ‘Ndo morreu'. Mas
aquele Yaperikuli ja estava morto. Al, ele levantou de novo e foi embora, voltou e
chegou na casa dele.

"Depois, ela chegou, a tia deles, a fia dele. Ela repartiv aquela planta deifa
[mathoaial] para eles. Deu para um, deu para oulro, ¢ para ouiro. para todos
aqueles, os Kuwainyai dele. Ela distribuiu tudo para eles. Quando eles terminaram
de beber, al veio este fma3c mais novo de Yaperikuli. Chegou Mawerikuli, este
Mawerikuli. Chegou e olhou, este Mawerikuli. O infeliz. Comegou com eie. Ele que
comegou, fez mal para nds, para todos nds, gente. Todos os Brancos também. S6
um que comegou, ele que fez, este Maerikuli. Entdo ele chegou, clhou para eles, e
perguritou, 'Tia, onde esta a minha?' Ai, ela disse, 'Este remédio?' 'Simt', ele falou.
‘Mas vocé falou para mim, ‘eu nao vou', vocé falou para mim. Nao tem sua parte’,
ela falou para ele. E s6, agora sim. Morreu 13, este irm#%o mais novo de Yaperikuli,
Morto, & s6, morreu ja. Ai, levaram este Mawerikuli e fizeram ele deitar. Yaperikuli

fez ele deitar no caixao. O caixao ele fez, ¢ caixdo dele. Depois ¢ fechou bem.

Comegaram este Mawerikuli.
"Entdo, depois disso, eie deitou assim irés dias. Mawerikuli ficou deitado. No
quarto dia, parece, ele foi ver, Yaperikuli fol ver. 'Entao meu irmao’, ele disse, 'vocé

j& esta melhor?' disse para ele. 'Sim, ja estou meihor', ele disse, 'Mawerkuli estad
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bom, j& esta bom', ele disse, 'enfdo amanhd@ vou ressuscitar vocé', disse a
Mawerikuli. Depois ele foi, Yaperikuli foi procurar um animal de caga. Ele ia fazer
esta festa-de-saida dele, parece.

"Mas depois, elas fizeram mal para eles. Aquelas multheres. A mulher de
Yaperikuli falou, 'Agora vamos fazer caxr’, ela disse para elas, ‘c irméo de
Yaperikuli vai voltar, ele vai fazer a salda do irmdo dele’, ela falou, a mulher de
Yaperikuli. Ent3o ela falou, 'sim, ele esta bem'. Depois, uma outra mulher faiou, 'Eu
vou l& vé-o', ela disse, uma outra mulher. 'Vou ia correndo védo, o irm&o de
Yaperikuli', ela falou assim. Depois de falar, eia saiu da casa, foi, foi, foi, abriu a
porta dele e viu. Ela viu Mawerikuli deitado. Ela viu Mawerikuii sentado. 'Ei,
Mawerikuli falou bem. Ja estava meihior. Depois de faiar, eie virou a cabeca e olhou,
Mawerikuii: 'Paah! Vocé nao pode me ver, ele falou para ela, ‘'quando vocé me vé,
tem que me pintar com caraiury’, disse para ela. Entdo ‘eu tenho caraiuru sim', ela
falou, essa mulher. Eie oliou para a cara dela e disse, 'por que vocé olhou para
mim? Yaperikuli disse que ninguém pode othar para mim. Quando vocé othar vai me
matar de novo. Assim faz mal para mim'. Efa disse, 'ndo, vocé ndo pode morrer,
vocé vai ficar bonito, bonito mesmo, pintado de caraiuru.’ Entdo ela o pintou com
caraiuru, pintou todo o corpo dele bem, um vermelho bonito, bonito mesmo. Pintou
ele fodinho; af, pronfo, tudo, tudo. Depois, aqueia mulher, na dfima saida de
caraiuru, o restinho que ela vai pegar, ela fez assim, virou sua mac para baixo. 'Pois
vocé estd bravo’, ela falou. Naquele instante, de repernte, ele foi. S assim,

Mawerikuli caiu no ch3o. S6 assim ela 0 matou. Assim foi que ele morreu, assim foi
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que Mawerikuli caii puro 0sso - Khyelulululululu... Seus ossos jaziam 4, este
Mawerikuli comecou. Ja tinha feito mal para ele.

"Al, deu para Yapenkuli. Yapenkuli tnha ido procurar animal de caga. Entio
ele estava no mato, ai veio mostrar para ele. De dentro da sua mdo, caiu sangue
novo. ‘Paaahh! Elas mataram meu irmao’, Yaperkuli falou. Entdo ele voltou e
chegou, Yaperikuli. Voltou e viu s6 os ossos dele que jaziam no chao. Ai ele foi
pegar para deixar como gente de novo, Tentou arrumar de novo para ele. Al, quase
ficou como gente quando caiu de novo. Tentou mais uma vez, caiu de novo. Até que
deixou. Até que Mawerikuli falou, 'Agora & melhor, methor que vocé deixe assim,
deixe que eu vou', falou para ele, ‘assim eu vou. De agora em diante assim sera
para eles, aqueles nossos outros que vao nascer, ele disse. Quer dizer, assim
vivemos no mundo com ele. Foi assim que ele comecou, ele viu para nés, o mal. Ele
fez para nos esse mal. Assim ele deu; assim que ele deixou. 'Agora fica para eles,
aqueles nossos outros que vao nascer. Assim serd, fica para os nossos outros que
nascerdo’, ele falou para ele, para Yaperikuil. 'Parece que sim, meu irmao, melhor
sera deixar assim para os rnossos outros que nascerao’, ele falou para seu irmao
Mawerikuli, ele ¢ deu de verdade. Entdo de verdade ele fez mal para noés, com
Mawerikuii. Este assim ficou afé hoje para nés. Assim que foi feito. Aqueie fez mal.

"Depois, este Yaperikull voltou e ralnou com eia. N&o tinha como fazer. Ele
podia fer feito, mas elas fizeram mal péra ele, Yapenkull. Quer dizer por isso, agora
aquelas outras mulheres, por isse ndo entendem ¢ munde. Todas assim. Aquela
para nés, esfe assim comegaram para eles. Mas comegou com este Mawerikuli.
Este universo-mestire, Yaperikuli fez para nos, assim para nos, assim comecgou este

Mawerikuli muito tempo atras. No comego ele viu para nés.”



Interpretagdo

Nos mitos Baniwa sobre a morte, ha femas comuns que percorrem seus
dramas:

(1) A morte inevitavelmente vem de fora do proprio grupo de parentes, Séo
"outras” tribos, em relaglo de afinidade com Yaperikuli e seus parentes, que matam
ou procuram matar por feiticaria, envenenamento, ou canibalismo;

(2} A morte pode ser reversivel através do xamanismo ou seres xamanicos
que incorporam a dimensdo vertical do cosmos; a morte ireversivel significa a

predominancia das reiagbes horizontais e ndo-mediadas com os afins ou "outros”,

sobre as verficais;

(3) A morte inicia um processo de infercampio, uma morte "em retomo” que
um grupo inflige no “outro” pela perda de um dos seus;
(4) Os seres primordiais "deixaram” os vestigios das suas mortes neste

mundo na forma de veneno, plantas venenosas, lugares venenocsos, pressagios e,

sobretudo, seus cantos.

O mito de Mawerikuli acrescen{a a esia visdo que a morte € um processo de
duas etapas, cofrrespondendo aos dois rituais descritos no mito: a festa da
hebedeira dos Fenunai, e & festa-de-saida de Mawerikull. Na primeira, Mawerikuli
se aliena de seu grupo de parentes e enfra em relagdo direfa e ndo-mediada com

os Eenunai consumindo seu veneno, e o resultado é que a morte é trazida para
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dentro da sociedade. As duas modalidades da morte - reversivel e ireversivel - sdo
colocadas diretamente em oposigao, para que 0 mito busque a sclugio.

Na segunda, fesfa-de-saida de Mawerikuli, a possibiidade de
rejuvenascimento da morte esbara com o controle final da morte nas maos dos
outros afins. N2o houve festa; ndo ha ‘salda’ - @ morte ireversivel é a condicdo
humana, um mal necessaric porque, para que haja descendentes, a vida nova, 0
mito parece dizer, precisa haver a morte. E o que os primordiais legaram para todos
0s que v3o nascer. Comao mostramos & seguir, o mitc desenvolve seu drama

através de uma série de separacdes e conjungdes ao longo dos eixes vertical e

horizontal do cosmos.

A festa de bebedeira dos Eenunél

A situaggo inicial cria uma separagac horizontal extrema no espago entre o
lugar de Yaperikuli, Warukwa, ¢ o lugar dos Eenunai, no outro lado do rio, na
floresta ou, dizem alguns, na beira oriental do mundo, eenu fahe, rio abaixo, "onde
as &guas ndo correm mais, uni diakahle". Essa oposi¢do espacial repete-se, de
outra forma, como a disténcia social extrema entre Yaperikuii e seu grupo de
parentes (seu irm&o mais novoe; sua velha fia ou, dizem aiguns, sua avé; e seu ‘povo’
no sentide de sib ou fratria, os Kuwainygl) versus os afins (ifenaski, ou halimathana,
cunhados), os Eenunai, 0% espiritoé Troves, animais fraicoeiros, poderosocs
feiticeiros.

A oposi¢lo Kuwainyal/Eenunal é central para esse contraste espaco-social.

Os Kuwainyai s&o espiritos-abelhas (representados na atualidade por umas 8 a 10
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espécies diferentes de abelhas), produforas de mel e de néctar de numerosas
frutas, consideradas vifais para a recuperagdc do coragio-alma de vitimas da
feiticaria. Um conjunto extenso e importante de ora¢Ses usadas nas curas, hoje,
relata como a primeira viima de feiticaria, Kuwaikaniri, foi graduaimente
ressuscitada, através de uma viagem que eie e Yaperkuli fazem a partir do rio
abaixo (da boca do Ric Uaupeés) até o alto Rio Aiary. Os dois atravessam um "pais
de frutas", parando em indmeros lugares, onde Kuwaikaniri se alimenfa com o
nectar de frutas e, como resultado, ressuscita da morte. Em varios pontos do
caminho, Kuwiakaniri para em grandes "cidades" de espltitos-abethas (mapakwa
makakwi), fontes do mel mais potente. Enquanto prosseguem a viagem rio acima, a
ressurreicdo de Kuwaikaniri € marcada por mudangas na postura de seu corpo; de
deitado, a beira da morteaa, numa canoa, aos poucos ele se levanta, recuperando
parciaimente sua forga, até eventualmente poder pegar um remo e confinuar sua

viagem sozinho até o fim.

A volta do coragdo-alma de Kuwaikaniri € represemntada entio como um
movimento, um caminho desde baixo e fora das tetras tradicionais dos Baniwa para
cima e denfro das terras ancestrais dos Hohodene, o {ugar de origem mitica dos
Baniwa, onde a vitima retorna & vida e anda sozinha, A viagem é uma volta ao

comego da vida, a um santuaric ou 1Ggar sagrado de protecdo conira o mundo

¥ A palavra para “morto”, maliume, pode ser traduzida Iteralmente como "sem vontade® e seria o
complemento de manhene, iiteraimente "sem saber, inconsciente”. Makume significa a auséncia do
cotagho-alma; manhene significa a auséncia de pensamento. Os dois elementos - pensamento e
vontade - definem o ser humano plenamente cultural, como vimos no Capitule Il
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externo e mortifero™ . No mito de Mawerikuii, movimento espacial & postura corporal
também se referem ao tema da ressurei¢do da alma, como procuraremaos mostrar,

Os Kuwainyai sfo, par excellence, os mediadores da dimensao vertical do
cosmos. Representam a nogdo da morte reversivel, através de relagbes mediadas
entre os individuos e 0 mundo espiritual, Seu mel e seu néctar "adogcam” e nutrem a
alma, frazendo-a de volta a vida.

Os Eenunai {representados na realidade como varias espécies de macacos ¢
pregui¢as, mas também como o tamandua e a anta), por outrc lado, tém manhene
em sua pele. Segundo os mitos, foi Kuwai que deixou veneno neste mundo, em
forma de cabelo ou pele, na conflagragdc que marcou @ sua morfe. Este cabelo
venenosc "entrou” na pele da pregui¢a preta wamu, portanto, & considerada a
"sombra de Kuwal" e o "dono de manhene”. Mas independente disso, os Eenunai
s4o feiticeiros que incorporam dentro de si poderes ameacadores; s&o puro instinto

animal, "sem pensamento”.

Em todos os casos, Yaperikuli reverte a desordem natural dos Eenunai
através de trapaga (neste sentido, mostra as caracteristicas de um trickster), de

disfarces e principaimente de artificios cutturais cnados por ele, que "matam” os

Fenunai ou controlam seu poder. No mifo contado imediatamente antes de

Mawerikuli, os Eenunaf tertam matar Yaperikuli 2 noite. Yaperikuli sabe das suas

¥ & nogio de um santudrio vertical é importante em outras oragdes, por exemplo, para proteger uma
casa contra oS ataques de felticeiras; um orador cria com suas paiavras Lma cerca protetora a0 redor
da caca e manda 3 aima coletiva dos habitantes para o céu, a um lugar chamado Halewapi riku Dzul,
*onde n4c hd doengas™, sab a proteciio do xamd primordial, Dzuliferi.
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intengdes e esconde uma flecha dentro de sua zarabatana, mas deixa separada
uma cesta cheila de flechas para enganar sua muther, uma irm# dos Fenunaij.

Yaperikuli faz ela dormir e, quando as Eenunai chegam (pois geralmente é 2
noite que os feiticeiros atacam a alma-sonho de sua vitima), a alma-sonho de
Yaperikuli separa-se de seu corpo, que ele deixa adormecido ao lado da fogueira.
(Observe que esse meio de separar ¢ corpo da alma, para evitar a agho dos
feiticeiros, esta presente no mito de Mawerikuli, quando Yaperikuli d4 a bebida
envenenada a seu corpo enquanto sua alma, separada, permanece imune, devido a
acdo protetora do remedic mathoaiali). O chefe dos Eenunai cospe uma pedra para
matar Yaperikuli, mas o0 heréi sopra uma flecha escondida, matando
instataneamente o chefe.

Quando sua muther acorda, ela escuta o pranto dos Eenunaf lamentande a
morte de seu chefe. Ela grita para acordar Yaperikuli, mas ele finge estar dormindo;
ao acorda-o, ela tenta acender uma tocha, mas s6 consegue depois que Yaperikuli
coloca a casca de mapuruthy denfro da tocha (pois o lugar dos Eenunai & um
mundo escuro, como o dos mortos). Finalmente, ela encontra seus parentes e eles
gritam com raiva que Toi Yaperikuli que matou seu chefe. Ele nega, mostrando a
cesta cheia de fiechas (os narradores sempre marcam 0 ‘frugue’ evidente, dizendo:
"ndo foi ele, mas foi sim"). Os Eenunai lamentam a perda de seu chefe e, ao
enterrarem 0 morto, pergurntam a Yaperikuli o gue sera deles, cada bando em sua
‘casa’, sem um Unico chefe. Pois, em contraste com o mito de Mawerikuli, @ morte

do chefe dos Eenunal deixa o fuluro aberto para os animais: ndo ha reproduciio de
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algo para o futuro, os "outros que vao nascer”, justamente porgue, como vimos no
Capltulo 2, a nagao de descendéncia nlo existe para os animais.

Esses e oulros mitos e oragSes s3o0 variagdes sobre o tema central da
feiticaria. Os feiticeiros agem, individual ou coletivamente, atacando almas
individuais ou a alma colefiva de aldeias inteiras. As vitimas encontram as suas
almas presas ou consumidas no mundo periférico dos espiritos-animais, ou no
mundo escuro dos mortos. A protecdo contra um ataque, ou a recuperagdo da
alma, exige um retorno vertical até as fontes mais aitas da vida no cosmos. O
conttrole sobre os poderes ameacadores dos feiticeiros exige que o ataque seja
desviado, enganando o feiticeiro, ou vencendo-0 com armas superiores e
armadilhas.

Mas a forma mais fatal da feiticaria &€ manhene, porque é sempre misturado
"escondido” na bebida ou caxir, seus efeitos s¥o quase instantdnecs; e
freqlentemente provoca a morfe irreversivel, Enfim, & exatamente o inverso do
mel/néctar dos Kuwainyai porque, enquanto o mel é uma substincia que adoga,
refresca, alimenta e traz a alma de voita ao corpo, manhene provoca dores
intensas, febres aitas, vémitos, e a separagio completa entre a alma e o corpo.

Os Baniwa, como dissemos, conhecem muitos fipos de manhene, mas,
nesse mito, 0 que estd em questdo é a forma primordial (seus nomes variam
conforme o narrador: likurumahe, ¢ veneno dos mortos; kaidali, areia branca). Em
uma das versdes, os Fenunai enganam o irm3o menor de Yaperikuli e fazem ele
dar o venenoc de Yaperikuli para eles. Sabendo que isto provocaria uma catastrofe,

Yaperikuli retine todos os Kuwsinyal para trazerem o veneno de volta. Porgue se os
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Eenunai mantivessem o controle sobre ¢ veheno, o mundo ia se reverter 3 sua
situagdo cetastréfica inicial de animais canabalisticos consumindo as pessoas com
veneno sem fim, ou sefa, a um mundo auto-destrutivo.

Portanto Yaperikuli chama dois dos simbolos mais potentes de
transcendéncia sobre a morte para o auxiliarem: os espirtos-abelhas e a "avé” ou
"fia" (que € a equivalente & "av6" que ressuscitou Yaperikuli do osso dos Doimeni).
Ambos significam o retomo a uma condicdo original de franscendéncia vertical, um
santuario, a nutricho da alma, e a protecd0 contra a catastrofe mortifera do exterior.
A velha encanta uma fruta doce de cuia (uma das mesmas frutas, mathoaiali,
invocada nas oracdes para curar as vitimas da felticaria, consumida quando a vitima
estd quase totalmerte recuperada). Todos, menos Mawerikuli, consomem o
remédio.

Nos mitos Baniwa, a figura de alguém que fica fora/separado do grupo,
normaimente de qualtro, € bastante comum, especialmente nos mitos sobre
passagens de vida, em que a figura é aquela que passa por uma transicio. A
fransicdo € representada como o momento de consumir/ndo-consumir (abster-se
de) substancias de poder que provém do mundo espirtual. A estrutura 3+1, ao que
tudo indica, refere-se & estrutura de relag8es rituais, as relagdes entre geracBes
dentro de um grupo de descendéncia e, mais amplamente, as relagbes entre

antepassados e descendentes.™

% No mito de Kuwai, 1rés iniciandos em jejum comem as frutas de uacu assadas, a ‘came’ de Kuwai, e
sdo devorados por ele; um iniciando que ndo come e exerce controle sobfe seus instintos escapa da
morte e completa a iniciacao. Na segunda fase da iniciacdo, Kuwai ensina a frés pessoas os cénticos,
kakdzamai, de pimenta a sef consumida pela nova geragdo de adulios. No mito da anaconda, Uliamali,
que explica a concepedo e o nascimento, 3 muther de Yaperikuli come quatro peixinhos, o espema da
anaconda transformado, que ela tenia vomitar depois. Porém, um peiinho fica em sua baniga e se
transforma na anaconda de novo.
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Um narrador especificou que a velha encantou o néctar para trés irmaos,
enquanto Mawerikuli, o mais novo, que disse que n3o ia a festa, ndo recebeu parte
alguma. Ao nado consumir o nectar, ele se aliena (toma-se oufro)- o primeiro sinal de
sua 'morte’ - da estrutura vertical, que é a Unica capaz de reverter a morte. Pior, ao
reverter as suas agles, ele se coloca numa relag&o direta e ndo-mediada com o
munde exterior e horizormtal, com seu veneno mortifero. Ele age individual e
impulsivamente, "sem pensamento” e, como resultado, é catalisador de uma
mudanga profunda - a de introduzir o tempo imeversivel na estrutura do reversival,

A festa da bebedeira dura uma noite inteira, uma noite de consumoe total de
veneno, mas justamente devido ac remédio que permite a separagBo entre seus
corpos (consumidos por veneno, a morte irreversivel) e suas almas (acima da
morte, por assim dizer, num tempo reversivel), eles conseguem recuperar o veneno.
No fim, Yaperikuli volta, como se fosse da terra dos mortos, com o corpo cheio de
veneno, até ¢ ponto de perder a consciéncia, jazendo "morto”, na praia, no meio do
caminho. A imagem € da volfa de um xama da "casa das aimas dos animais”,
iaradathi, no fimiar entre a vida e a morte, fisicamente consumido peio veneno, mas
espirtualmente "nao-morto”, como ¢ simbolizado pela acangatara de coruja, que

responde a chamada dos Eenunal.

A acangatara de coruje
Nos mifos Baniwa, gavides (que incluem a coruja) s8o poderosas

represemagdes do coragdo-alma: a alma de um recém-falecido ressuscitado; cujas




penas sdo a fonte de poderes xamanicos, os instrumentos de vinganga e salvagao.
Mas a coruja, como outros passaros determinados gue aparecem na aurora (0
fucano, a garga-marrorm) & fambeém um pressagio de uma morte que esta presfes a
acontecer. O canto, kamaikana, desses passaros e dos esplritos animals
prenunciam a morte. Esses passaros e animais formam uma classe de espiritos,
kamainiri, associados com os mortos.

Os mortos podem aparecer acs vivos de duas formas: apés a morte, na
forma de sombras, danaime (p.ex., um assobio no ar, um sopro de vento, um toque
leve no ombro; em lugaras desertos, no mato, ou na beira de uma roga); ou, antes
da morte, na forma animal/passaro, como uma imagem da morte, cujo canto € um
presséagio, hinimai. O perigo dos dos kamainiri € grande, pois muitas vezes frazem
veneno, manhene; portanto, todo o esforco ¢ feito para evitar contatos com eles. A
acangatara de coruja no mito &, assim, um pressagio da morte de Mawerikuii. Mas
hé outros aspectos da imagem que podem ser assinalados: a acangatara é
chamada o "manto da pele" (fiidzu maka). A nogdo de maka refere-se a um
invélucro externalizado e adicionado a um objeto/pessoa que ofa capacita a
franscender 4 sua condicdc ‘normail’. Xamads € seus instrumentos {&m inGmeros
maka; sho como peles externas que cobrem com um estado ou qualidade de ser
(p.ex., maka de felicidade; maka de doenca).

No mito, a imagem é de uma fronteira no meio do caminho entre a vida ¢ a
morte que a coruja representa. Trata-se de uma espécie de barreira transitavel
principalmente pelos xamas. Um meio-termo enfre a estutura vertical do social (o

grupo de descendéncia) e a esfrutura horizontal do anfi-social {os feiticeiros afins).
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Portanto, a imagem consiste na dimensdoc horizontal (Yaperikuli deitado no chio,
seu corpo "morto”) e na vertical (a acangatara em cima de um pau, "no-morta"). A
coruja representa, ao mesmo tempo, o espirto-animal kamainiri que grita, e a
qualidade exteriorizada da pessoa. E ainda um meio-termo entre o tempo reversivel
e o imeversivel, pois responde que ndo esta morta, mas prenuncia @ morte. E essa
estrutura de meio-termo que separa e, ac mesmo tempo, relaciona os vivos e 0s

mortos, >

A festa-de-salda de Mawerikuli

Quando Yaperikull e os Kuwainyai voitam, imediatamente se integram a
verticalidade ao consumirem coletivamente o remédio preparado para eles por sua
avé. Em uma outra versdo, cada um vomita ¢ veneno {isto &, reverte o tempo), mas
Mawerikuli & incapaz de vomitar; portanto, a morte irreversive! fica denfro dele. Na
Versao aqui considerada, ndo ha uma porgao para Mawerikuli. como consegiéncia
de sua propria alienag3o impulsiva de seus parentes, & exciuido do grupo, o
segundo sinal de que ndo € mais parte do social. Mais precisamente, ele €, de uma
vez, isolado do social {ou numa "casa de pedra” denfro da ferra, ou numa outra

"casinha” fechada), mas ainda ligado ao grupo de parentes pela promessa de que,

* Tanto Koch-Grilnberg quante |. Goldman mencionam a figura da coruja entre as mascaras de danga
usadas nos ritos de lamentagdo entre os Kaua e aos Cubeo. Galdman anota que a coruja “tem uma
mascara coblindo somente a cabeca. Leva uma tocha numa mao e um pau na outra, e pitta para cima
e para baixo em imitagéo 4 coruja, pulando de galho em gatho. Considerade um devorador maldoso de
pessoas.” (1963: 2561)

O nome Cubeo para Mawerikuil, Mawichicure, evidentemente tem ralres Aruak, pois chicure
significa cabeio, em Baniwa, 0 nome pode ser traduzido como “penas de garca™ - de nove uma
referéncia a hinimai, prességios, pois a garga é um dos pdssaros classificados de kamainin.



no quarto dia de sua recius3o, ia "ressuscitar” {liwafetawa). E neste ponto que a
morte irreversivel entra no mundo social.

Toda passagem exige separagao, reciusdo, enclausuramento, para que haja
uma transformacdo na qualidade do ser. Qual €&, entio, a natureza da
transformaciio de Mawerikull? O 'caix&o' (/rir), ou 'casa de pedra’ (padapan) ¢ um
receptaculo e, como tal, um instrumento de passagem. E como as frutas de cuia
xamanizadas pela avé, pois ambos revertem o fempo e frazem de volta a vida. No
caso do caixdo, essa reversdo temporal € explicita na compara¢&o que o narrador
fez entre o fim da reclus3o de Mawerikuli e a festa-de-saida (/imuthuitakaruine) de
jovens recém-iniciados.

Nos ritos de iniciac@o, meninos "mofrem” a sua existéncia infantil e "saem” da
reclusfio como adultos, seres cufturais com pleno controle de seus instintos e
integrados na vida social dos aduitos. Mas a transformacgdo de Mawerikuli é o
inverso: ele ia rejuvenescer, tornar-se crianga de novo, "‘tomo curumi® (mening),
disse o narrador. isto €, o mifo oferece um modelo ciclico de passagem da morte &
vida post-mortem. No quarto dia da reciusao (metaforicamente, na conciusao de um
ciclo de guafro geragbes), Yaperikuli ia "levantar” (oufra vez, a dimensdo vertical)
Mawerikuli, e o ciclo comegaria novamente.

Mas o mito vai aiém do modelo ciclico e ideal de eterno retorno, de morte-
rejuvenescimento, infroduzindo a imeversibilidade nessa estrutura. Ou seja, abre a
estrutura ciclica para eventos ireversiveis. Mais uma vez, os agentes responsaveis
s40 homens e mulheres {Mawerikuii e a "outra muther”), cujas a¢bes impulsivas

impedem o fechamento do ciclo ideal.
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A posicdo das mulheres é crifica nesse episédic. Como observamos no
Capltulo 2, as muiheres ocupam um lugar ambiguo e imtermediario nas narrativas;
por um lado, carregam consige ¢ poder da vida nova (pois d&io novos seres ao
grupo de descendéncia de seus maridos) e, por outro, estdo do lado daqueles que
potenciatmente buscam a morte em retorno {os afins, os Eenunai).

Essa ambiglidade é representada poderosamente pela pintura corporal que
a mulher aplica e Mawerikuli. Nos ritos de passagem na vida real, de fato, as
mulheres pintam os homens com caraiuru. Isto inciui 0s recém-falecidos que, no
passado foram pintados inteiramente de vermelho, pouco depois de sua morte. Nos
ritos de iniciac%o, uma relaclo de troca ritual, denominada kamaratakan, é
constituida entre os meninos no final de sua recluslo, e as meninas que pintam seus
parceiros com caraiuru, em froca do que recebem cestas trancadas e oufro
artesanato, feitos pelos meninos para sua festa-de-saida. E, dizem os Baniwa,
"como um casamento”, embora nao haja quaiquer implicagao de noivado. A relac@o
de kamaratakan pode ocorrer em oufros rituais de froca, como o pudali, e envolve
um conjunto de comportamentos desde relacles jocosas e sexuais até choros
mituos pela morte de parentes. E justamente esta relagdo que o mito focaliza,

Caraiury tem um conjunto de sentidos em relagio aos rituais, mas
principaimente o de tornar-se oufro é novo. Os xamas, por exemplo, invatiaveimente
pintam seus corpos e objetos nos ritos de cura com caraiuru, que & como um manto

(maka) que faz com que parecam jaguares. Os recém-iniciados s&o pintados de

# Entra 05 Cubeo, Goldman menciona a relagdo de "amizade cerimonial” entre homens e mulheres
comc um lago de 'sibling substituto’ em que os parceiros se pintam mutilamente com pigmento
vermetho que eles chamam de "sangue®.
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vermelno para sua festa-de-saida, de modo a parecerem com “ongas pequenas”
(wa!idzé, ou maracaje, em lingua geral; a walidza é também considerada a "sombra
de Mawernikuli"}.

Mas o namrador esclareceu que caraiury tem o sentido de "sangue” ¢ que a
ninftura de Mawerikuli € para tfoma-lo "bonite", compativel com seu
rejuvenescimento, com a sua vida nova. Nisso, hd uma conex3o entre o
caraiurufsangue” e o perigo de "ver os mortos”, que procuraremos elucidar:

O "sangue” tem varias associagdes com a femporalidade e com os ciclos de
vida. Para o xama, por exemplo, 0 po sagrado, parika, é o "sangue de Kuwai" pois,
ao inalédo, 0 xama "moire”, foma-se oulro, e volta para o "outro mundo”. Nos ritos
de cura, umm xaméa coioca o pé vermelho na palma da mao, depois passa o 0880 de
parika sobre o p6, € sopra com forga dentro da narina de seu parceiro xama. Este
"sangue de Kuwai" & o velculo do tempo ciclico, ou melhor, com ele, transcende o
tempo que separa o mundo primordial do mundo presente.

Qs mortos n&o podem ser vistos, pois a reclusdo e invisibilidade sdo
necessarias para completar sua transformacac ciclica. Por que, entdo, a mufher vé
o morto? E por que, quando eia pinfa Mawerikuli, na uitima pincelada de caraiuru,
ela vira sua mao e ele cai puro osso0? A explicacdo, acredito, tem a ver novamente
com & posigdo simbdlica da muther nos mitos Baniwa. S&c invariavelmente ligados
a0 mundo espiritual, especialmente aos espiritos da natureza: os Eenunai, os
Umawalinai (espirifos aquaticos), os Kuphenai (esplrifos-peixe), Kuwal, e até com
Inyaime, o espitito de transformagéc. Um mito conta, por exempleo, que depois de

um pudali, uma roda de pessoas dangou da maloca até o porto e desapareceu no
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fundo do ric. Uma menina menstruada veio chorando pela morte de seus parentes.
Inyaime, sentado no gatho de uma arvore, jogou um beijo em sua direclio. Ela
entrou na agua e viu seus parentes vives como esplritos-peixe, Kuphenai.

Em suma, as mulheres véem ¢ outro lado constantemente. Seguindo a
analise de C. Hugh-Jones sobre os ciclos de temporalidade masculine e feminino
emre os Barasana (1979: cap.b), sugerimos que, além de seu status social de
intermediaria, € o seu ciclo curto de ferfilidade que se opde ao ciclo longo de
descendéncia patrilinear e a reversibilidade de tempo. Por isso, os xamis dizem que
o seu contato com uma muther menstruada “faz mal para o sangue” do xama - ou
seja, a menstruacdo da mulher se opde a temporalidade que o xam3 representa.

No mifo de Mawerikuii, a mulher abre a porta e vé ¢ morto antes do fempo
marcado (isto €, antes de terminarem o0s quatro dias; ou seja, antes de acabar o
ciclo de quatro geracdes). Rompe, portanto, o ciclo de eterno retorno. "Vai me
matar”, ele diz, pois € apenas parcialmente ressuscitado (indicado pela posfura de
seu corpo, sentado). Ela o pinta mas, na dltima pincelada de caraiuru, vira a mao
"um pouquinho s6". O oufro lado da maéo, explicou um namador, é o “fado de
Inyaime®, isto €, pura transformagdo. Em oufras versdes, ele fenta fazer sexo com
ela, provocando o desastire porque "ele tinha manhene e ndo podia mexer com ela”.
Em sintese, € a sobredeterminac&o da.afteridade - o fornar-se oufro - que provoca o
colapso final e intfroduz a morte ireversivel no ciclo da vida.

Mawerikuli cai, um amontoado de 0ssos, e o corpo dele simplesmente
desaparece. Certamente a imagem reflete a decomposig&o flsica do corpo, mas é a

queda dos ossos e o0 colapso total da estrutura ciclica com a sua possibifidade de
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rejuvenescimento, que é enfatizada no mito. A gueda dos 0ssos (e 0 som que
produz) tem um paraielo no mito de Kuwai quando Yaperikuli corta e quebra a
paxiiba de Kuwai, que cai na {erra em um amontoado de pedagos. Porém, a queda
da paxitba é a representacdo materializada da alma doadora-de-vida nova neste
mundo para sempre. A queda dos ossos de Mawerikuli € a reproduclo, neste
mundo, da estrutura da morte, com a sua dimensdo horizontal (os ossos deitados) e
vertical (a passagem da alma para o oufro mundo}. Nisso, os dois elementos {ossos
e alma) se integram aos dois extremos do tempo, o comeco e o fim do cosmos: 0s
0s50s em Wapinakwa continuam a sua existéncia de estase horizontal permanente
{tomam-se “gente gue nunca nasceu”, mas que num “oufro im do mundo” levantar-
se-%0), e as almas que se incorporam ao mundo do comego, mas que voltam (na
forma de nomes, o corddo umbilical espirifual, ¢ a musica dos antepassados) para
criar vida nova. Isto pode ser representado da seguinte forma:

.

Mundo do Comeco
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e
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Yaperikull tenta refazer uma pessoa, "juntando” os ossos de Mawerikuli; mas
depois de ter mormido trés vezes, ndo ha outra maneira de reverter o tempo. O

diafogo finat entre Mawerikuli & Yaperikuli ilustra bem isso:

M: "Agora, meu irmao, eu ndo posso ficar mais (pois ele j& estd cansado).
Entao, deixe para mim. Eu vou e espero vocé 4.

Y: "Nao, eu ndo guero assim. Quando faz assim, faz mal para nos. Agora
tudo vai ficar mal para nés. Agora tudo vai ficar mal para a gente depois de nés."”
(A, ele vai juntar de novo. Ele quase fica como gente, cai de novo).

M. "Meu rmao, deixe assim para mim. Eu ficarei assim mesmo. Eu nio
morro, meu corpo fica neste mundo, este meu coragdo, eu esfive aqui, eu vou
esperar vocé la.

Y: "Entdo vamos deixar aqui assim para todo o mundo, para walimanai assim

mesmo.” (Ai deixou, porque Mawerikuli ja sofreu muito, j& esta cansado).

O mito de Mawerkuii vai muito além de uma expficacdo de como a morte
entrou no mundo para os seres humanos, porque tem as seguintes repercussdes
césmicas;

(1) Mawerikuli deixa a morte no mundo para 0s que nascerio, para sempre.
Esfe evento significa o fim do tempo em que os mortos podiam rejuvenescer. Todos
08 processos pelos quais a morte emfrou no munde sfc deixados para os
descendentes, resuitado das agles "sem pensamento" dos primordiais que criaram

maatchikwe, o lugar do mal, a ser reproduzido até “outro fim do mundo™;
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(2) A terceira morte de Mawerikuli, quando caiu em ossos, & uma imagem de
colapso césmico, pois nao so criou a Wapinakwa, mas também significou a
possibilidade da morte coletiva. No entender dos xamis, este "fim do mundo” é
representado pela ruptura da estrutura 6ssea, que liga as camadas mais baixas as
mais altas do cosmos. Para reverter esse desastre, 0s xam8s podem "consertar os
0ss0s No ceu”, recriando assim a conexdo vertical que sustenta a vida (ver adiante,
A morte cosmica). Sua agdo, portanto, pode reverter a disjuncio do tempo e
espaco causada pelos primordiais,

(3) Os messias da histéria Baniwa tém sido aqueles xamds que
transcendem o tempo imeversivel. “N&o morrem’, pois apbs sua morte, dizem, eles

rejuvenescem, exatamente como Yaperikuli tinha planejado no inicio para

Mawerikuli e para todo o mundo.

A morte e 0 nascimento no ¢iclo da vida

Nesta parte, procurc examinar os temas ressaltados na interpretagio do mito
nos contextos rituais associados a morte. E principalmente nas oracbes e nos
cantos falados e carntades no momento ou apds a morte que descobrimos as
preocupacfes dos vivos diante da morle, o que acontece com os elementos

compenentes da pessoa durante o seu ‘caminho’ ao oufro mundo, e em que

consiste a existéncia post-mortem.
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"A morte”, disse Sullivan em relag@io aos ritos e as crencas funerarias sul-
americanas, "quando avaliada através dos atos simbdiicos, das emogdes e crengas
dela decorrentes, toma-se um drama da vida humana, revelando de modo
extravagante a natureza do sagrado e o significado da vida simbdlica em si." (1988
480) E especialimente na linguagem das oracdes € dos cantos gue encontramos
esses significados, pois a terminologia do fim - isto &, o "conjunto de signos capaz
de significar um fechamento apropriado para os sentidos quase infinitos em ntimero,
revelados durante o curso da existéncia” (:468) - testa 2 linguagem até os limites e
sua capacidade de "revelar e comunicar significados primordiais” (; 488). S&o estes
significados gue procuro elucidar aqui.

Num primeirc momento, todo o esforgo dos vivos é no sentido de repuisar os
singis da morte, sobretudo seus cantos (kamalkana) e seus prességios (hinimai),
pois s3o os dois elementos de som e temporalidade que definem a ordem césmica
e sua reprodugac. Um pressagio da morte, como vimos, € 0 momento em que a
fronteira que separa a vida e a morte irompe no cendarie, criando uma situagio
ambivalente e limiar enfre o0 passado e ¢ futuro. E o momento em que os espirtos-
amimais buscam a morte dos humanos 'em retomoe’. Portanto, o ato de repulsar os
sinais da morte (0s pressagios) busca negar o valor da relag3c de froca entre os
espirtos-animais e os humanos.

Num segundo momento, o do brépn‘o caminho da morte, os elementos que
complem a pessoa s&0 separados, distribuldes e integrados as diversas camadas
do cosmos vertical. Os elementos corporais que perduram (os 0ssos), ao mundo de

baixo, Wapinakwa; e os elementos espirituais (a alma individual, /kaale; o cordio
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umbilical espiritual, hliepuhle; e a identidade frafrica de nome, newikika), aos
mundos de cima. Cada um desses elementos é integrado a uma modalidade de
tempo césmico € a uma determinada finalidade de existéncia eterna: os ossos em
estase horizontal permanente até um “outro fim do mundo” num futuro
indeterminado, a alma individual € o corddo umbilical espiritual num passado
primordial, o "mundo antigo”, que todavia mantém relagles constantes com o
presente por meio dos rituais de passagem e de cura, da "espera” das almas para
seus parentes; e das identidades fratricas que reciciam nos ritos de nomeac3o.

A existéncia dos mortos em outro mundo nac &, pelo menos para os
Hohodene, uma festa etema de plenitude consumindo 0 mais pure mel, como as
vezes temn sido descrita na literatura. As orag8es revelam que, a0 contrdric, as
almas dos mortos que chegam ao final do caminho séo cercadas, enclausuradas, e
escondidas. Em suas "casas”, s&0 colocadas para fazerem atividades eternamente
repefiivas e sem sentido, imagens de sua alienagao total em relagdo aos vivos e a
sua alteridade. Contudo, sdo imagens compativeis com a natureza do mundo
primordial: etemamente repefitive e escondido, acessivel s¢ agos xamas.

Mas as casas 4dos mortos existem na periferia da mesma camada onde
Kuwai fica (no centro do oufro mundo). Compativel com a oposicdo entre centiro e
periferia no mundo dos vivos, a periferia dos mortos ressalta justamente os valores
simbélicos do centro; valores intrinsecamente ambivalentes, entre a enorme
criatividade césmica, que € a musica de Kuwai, e a destrutividade mortifera, que ¢ a
sua doenga e seu veneno,

Kuwai, portanto, € o elo entre os mortos e 0s que vdo nascer, através do

cordao umbilical espintual que volta a Kuwai apds a morte, que ieva 0 xama3 para
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dentro do outro mundo, e que € o primeiro elemento componente do recém-nascido,
ligando a crianga com a fonte de criag&io. As oragdes e os cantos que citaremos
reveiam que o “caminho do recém-nascido” ¢ a imagem-espelho do "caminho dos
mortos”. Ambos sdo caminhos extremamente perigosos, pois 0s espiritos da

nalureza sempre procuram a morte dos humanos.

Protegendo os vivos dos mortos

Na morte de Mawerikuli, os espiritos-passaros e os espiritos-animais vieram
lamentar €, enquanto o morto ficou deitado no timulo, choravam. O seu choro
produziu o canto de lamemtacles (liidzeshuna) ou o canto dos recém-mortos
(kamaikana). Os esplritos choraram até ficarem fracos e quietos, depois enterraram
0 corpo de Mawernkuii,

Quando humanos lamentam os mortos hoje, eles relembram esse canto. Ji
que a morte representa a conjuncdo total das aimas dos recém-mortos e dos
esplritos-animais, os humanos precisam "repulsar” (fianefa) os cantos dos mortos e
“fazer voltar as almas” daqueles em luto. Especificamente, isto significa "ressuscitar”
as almas dos vivos, transformando a sua aflicio em alegria; repuisar o cheiro do
falecido e tranquilizar seus parentes; e, sobrefude, repulsar os cantos e pressagios
que os morfos podem enviar. Se, por exempio, ac enterrar o morto, cai terra ros
olhos do falecido (seu ofhar é um aépécto da morte que requer varias precaugdes),
ele pode enviar um pressagic que afeta criangas; portanto, a temra &

cuidadosamente preparada com oragbes, antes de ser jogada no tumulo.
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Os pressagios dos mortos sdo indmeros. Uma oragdo para "mandar embora®
esses sinais revela a natureza da sua relagBio com os vives. Os kamainiri incluen:
espirttos-passaros (ou “flhos da noite”, deepiali ienipe, tais como corujas, tucanos e
garca-marrom), os espiritos-animais; os espiritos-papagaios e o japu; maracaja, e
uma série de espinfos de balaios frangados, fipifis, ¢ omamentos cerimonigis
(cotoveleiras de pele animal, adomos de cabeca e a acangatara de mestre-de-
danga).”’

Cada um dos espiritos de passaros e de outros animais tem um significado
no corpo de mitos relacionados & morte, aos vestigios da morte, e as
transformagles que ocomem no evenic da morte. Um fanto mais obscuro & o
significado dos balaios trangados e ocrmamentos cerimoniais. S3o representa¢Bes de
cragdes culturais, e mais, de humanos como criadores de cultura. Balaios frangados
sdo dados como presentes por recém-iniciados a seus kamaratakan e, em varios
mitos, balaios e tipitis sdo receptaculos para os restos dos mortos ou substancias
mortiferas. Cerfamente, o paralelo enfre a producdo de mandioca e a producio de
humanos (C. Hugh-Jones, 1879, N. Journet, 1994) ajuda a explicar a imagem. As
gcangataras e oufros omamentos cerimoniais simbolizam seres culturais plenos,
sendo a acangatara do mestre-de-danga a representaciio suprema da arte

cerimonial de cantar.

“ Os kamainii tém um aspecto consideravelmente mais temivel do que esta lista aparentemente
indcua sugere. Ha um mito sobre o hwidamitha, um kamainii de duas cabegas, monstruose, cheio dos
horrores da morte: suas mdos saem inteiramente, d4 veneno, é faminto por peixe e sedento de Agua,
mas finaimente & devorado por piranhas e pelo sucuriii. Se nio tivesse sido devorado, dizem, "a gente
teria duas cabegas em nossos ombros € ndo uma™. O mito de hiwidamitha é comprido, mas s6 fol
possivel obter uma pequena pane dele.
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O orador "sopra” os sinais da morte para longe com 0 sopro poderoso dos
espinitos-tabaco. Ele os "joga fora” para o leste, o fim do mundo, "onde os rigs nJo
commem mais”. Acima de fudo, ele procura negar o valor da relacdo de froca
(makuameka, nenhum retomo) entre 0s kamainiri e os vivos. A troca a que se refere
- 80 que parece, cerimonial - € a busca constante de vinganga dos esplritos-animais
contra os humanos. O orador fambém se protege confra os pressagios ao "deixar
para seu corpo e sua alma" varios animais ¢ passaros predadores dos kamainiri ou
com pele/casca dura, que serve de protegao.

A protegao contra os cantos dos mortos se estende @ comida consumida
pelos parentes em luto. Koch-Griinberg (1967:165-6) menciona que, durante o
perfodo de reclusdo em luto (10 dias), as almas dos mortos ficam na terra; portanto,
os parentes devem cbservar jejuns e esvaziar todos os camotis (potes d'agua). No
final da recluso, cantadores entoam kalidzamai no qual "repulsam os cantos dos
mortos”, impedinde que 0s "espirites-mandioca” fagam mal aos vivos. Os cinticos
tormam inofensiva a primeira comida (beiju e pimenta) consumida peios parentes em
luto.

A negacgdo de uma relagdo de troca com os espirntos dos mortos também era
uma preccupacéo nos rituals que fratavam immigos mortos em guerra. De acordo
com as histérias orais dos Hohodene; a decapitagdo de inimigos morios era uma
precaucdo confra os maus pressagios provocados pelo othar do morto. Além disso,
nos casos raros de antropofagia, cantos foram entoados para evitar a vinganga, a
morte "em retorno" (likoada) que o espirito do inimigo morto pudesse dar a seus

matadores. Nestes cantos, a intengdo ¢ de neutralizar o retomo (makoada} ao
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comer o inimigo, em contraste com as almas daqueles que lamentam o parente
maorte por um iniMIgo, que precisam ser ressuscitadas, precisam restituir a alegria.
Se a preocupagdo com 0s recém-mortos se centra tanto nos seus cantos,
qual & a relacdo desses cantos com a musica das flautas e frombetas ancestrais,
Kuwai? Os camtos dos mortos s3o apenas os sons da morte e, como {al, sdo a
memgria do passado primordial & a lembranga do futuro de si proprio. No mito do
comego de hinimai, 0 chefe dos Eenunai escapa da morte catastréfica e seu canto
é uma lembranga do fracasso de Yaperikuli para matar o "dono de manhene”. Os
sons dos kamainiri - o grifo terrivel do gavido € da coruja, o murmiirio sem sentido
dos papagaios, as chamadas ferriveis dos espiritos de Wapinakwa, como o som da
queda dos 0ss0s de Mawerikuli formando um amontoado, sdo os restos de vida,
naturalizados, alienados, simbolicamente reduzidos e sem aima. Como {ais,
contrastam fotalmente com os cantos poderosos, totalizadores, e abridores-do-
mundo, e com os didiogos cerimoniais de Kuwal. O gue produz essa diferenga s&o

dois elementos espirifuais que consfifuem a pessoa: ikaale, alma-coraglo, e

hiiepuhle, o corddo umbilical ancestral.

A distribuig8o da pessoa no cosmos

Segundo Koch-Grilnberg, o\ "esplrto do falecido” fica por dois dias perto do
fimulo e depois migra para a "casa dos morios”, isto &, para os lugares ancestrais
localizados nos temitérios ftradicionais dos sibs (Heemapan, para os Oafipere-
dakenal, no lgarapé Paumary; Putupan, para os Hohodene, no afto Alary). Esses

lugares foram descritos como tendo "muita gente, grandes plantagbes, uma fartura
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de caga e peixe" e "quando um espirito novo vem, é cumprimentado, pintado, e
encontra um grande ritual de danga com caxiri em sua honra” {1869: 166). De fato,
o destino dos moros ¢ consideravelmente mais complexo e, para guiar essa
discussdo, o diagrama na pagina seguinte representa o processo da distribuicio dos
componentes da pessoa No cosmos.

A morte & a separacdo final entre os componentes ‘espirifuais’ e materiais da
pessoa. Ao contrano dos momentos na vida de uma pessoa, em que a sua alma
individual pode se perder no mundo dos espiritos, momentos de doenga e
inconsciéncia, a morte é a fransmigrag&o ireversivel e a assimilagdo ao mundo dos
morios. O processo & pensado em termos de uma série de separagbes radicais; o
COTpo & 08 0s80S 830 colocados na terra, onde seguem o caminho até Wapinakwe;
a aima individual e o cordio umbiiical saem juntos no Gltimo sopro e seguem seu
caminho até os mundos celestiais e as casas dos mortos {mamudali, fauli), na
mesma camada do cosmos de Kuwai.

lkaale ¢ a alma, em forma de corpo humano, que o individuc adqguire logo
apds nascer. Seu cenlro € o0 coragdo que irradia a energia-de-vida para fodos os
porttos do corpo. E a fonte das paixes, da satde e bem-estar ¢ da agfio. Hliepuhle
€ 3 conexdo com a alma coletiva e ancestral de Kuwai, visiveimente representada
no umbigofcordo umbilical. E um dos elementos criticos na formagio de uma
pessoa no inicio da vida, e é a8 conexdo espiritual com a alma patrilinear que une
todos a uma fonte comum. © corddo umbilical de Kuwai € representade na forma
material como a paxiiba, a conexado vertical entre este mundo e o outro que

imompeu do iugar onde Kuwai foi queimado, o centro do mundo, em Hipana. A
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propria forma dessa paxidba, com suas muitiplas raizes aéreas, sugere as muitipias

ligagBes dos seres humanos a uma fonte unica e vertical.
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[Diagrama do Caminho dos Mortos]
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Os Baniwa dizem gue todas as pessoas sio figadas a esse corddo umbilical
central em Hipana, que € 20 mesmo tempo 0 jugar de emergéncia de todos os
ancestrais e a conexao espiritual com o lugar do corddo umbilical do céu de Kuwai.
Do mesmo modo que esse corddo umbilical € a fonte de toda vida, é também o
caminhe pelo qual as almas dos mortos voltam ao mundo primordial. E o caminho
pelo qual as aimas dos xamas entrarm no lugar de Kuwai para frazerem de volta as
aimas dos doentes. Por isso, tanto ikaale quanto hilepuhle saem do corpo, juntos,
no momento da morte.

Trés outras separagles ocorrem no caminho que representa uma
desconstrucdo regressiva da idertidade individual e social da pessoa. A primeira é
na "boca d'agua”, um lugar onde as canoas das almas dos morfos se juntam e
"deixam as suas familias para tras”. O xami, que guia as almas dos morios, manda
um vento empurrar as canoas em seu caminho, soprando a fumaga de tabace
sobre as almas, para "torma-as bonitas” enquanto esquecem as suas famfiias (no
sentido de grupo de descendéncia local).

A segunda separa¢dao ocolte num lugar onde se juntam dois caminhos, um
dos quais ieva para baixc, ateé & aldeia de /nyaime. As almas de feiticeiros, "outra
gente” que deu venieno na vida seguem este caminho. No oufro caminho, as aimas
continuam até encontrar buracos de\breu fumegante e de fogo, onde as almas
"logam” suas identidades fratricas. Esta idenfidade inclui os nomes ancestrais e
todos os nomes de espiritos-protetores {de tabaco e pimenta) associados 3

identidade coletiva. E razoavel supor que esta identidade & assimilada as casas
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ancestrais (fiaruda) das fratrias iocalizadas em diversos pontos no temitério Baniwa.
Purificadas, brancas brilhantes, as almas finaimente alcancarm a beira exema da

aldeia de Kuwai onde ficam.

O caminho dos mortos consiste, entdo, em uma desintegra¢do da pessoa,
Um processo marcado por uma série de mudancas qualitativas e morais, e uma
reintegragdo de seus elementos a diversos niveis do cosmos. Esta Gitima significa
que cada elemento se torna parte da temporalidade implicita em cada nivel. Em

suma, ¢ individuo integra-se plenamente na esfrutura e nos processos espacial e

temporal do cosmos.

A vida na terra dos mortos

Para despachar as almas dos mortos até seus lugares de destino em Taulfi,

os Hohodene falam a seguinte oragao:

"Faio para abrir o caminhio
O caminho de Dzuli
Vai até o céu
Eu o abro e viro teu rosto, tua doenga
La! Onde ficam os mortos
Empurro teu rosto para longe de nos
NZo vires nem olhes para nés
Ty, morto
Tu, homem da historia
Tu, sombra do morto
Vires teu rosio de nos
La!l Para onde {u ficas
Depois,
Depois eu ?vantarei depois de ti 0 caminho de Dzuli
arei
QO paxiaba de Dzuli
Sobe... L&, o caminho de Dzuli
Sobe, sua patmeira de coco sobe... i4, a sombra dela
Sobhe, seu capim espinhoso sobe... 14, 2 sombra dele
N2o voltes ¢ nem olhes para nés la
Na casa de urubu
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Colocarei em tuas mos i
No povoado deles
Coloco em tuas méos papel
Tu sentas e olhas para ele 14
Farei tu
Escrever no papel 13
Tu sentas em teu caixdo
Viro teu rosto 18
N&o othes para nés
Te separo dos vivos
Assim te fago ir de nos, {u, sombra do morto, mulher da histéria
Sombra, ela a muther
Homem da histéria
Vira teu rosto de nds
Casa de urubu
Deles, eles, teus descendentes
Nao voltes nem olhes para nés
La, tu fostes embora de nés."

Seguindo a idéia de que as descrices da terra dos mortos nas religides
indigenas sul-americanas evocam “as fonfes latentes mas etemas da existéncia
simbdlica: a alienacdo, o enclausuramento e o fechamento irreversivel" (Sullivan,
1888: 541), podemos entender as imagens criadas nesta ora¢3io. O caminho
chamado "o caminho de Dzuli" se abre para g alma subir ao céu. © "caminho de
Dzuli” refere-se mais especificamente a uma espécie de paxidba, mawi, que seria
uma variante da paxitba de Kuwai, puupa, o corddo umbilical do céu. © “caminho
de Dzull" seria também exatamente o inverso do “caminho dos recém-nascldos”
(keramu japuawa), canal do parto, que € uma descida que precisa ser aberta por
cantadores com a ajuda de um remédio-cipd e do prendendor-de-charute cerimonial
{(dthemaapo, também usado na procura de nomes fratricos para criangas). Dzuli, ou
Dzuiiferi, & o xama primordial e, talvez, o simbolo mais importante da transformacio
da alma. Dizem que ele fica no mesmo nivel do cosmos de Kuwai. C "caminho de

Dzuli" ¢ a passagem final das almas dos mortos para suas casas, subindo pelo
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centro do céu e atravessando depois, horizontaimente, até a periferia do povoado
de Kuwai.

A passagem €& um processo de alienacdo em varios sentidos: "virando o
rosto” e o "olhar” do morto; fechando irreversiveimente os mortos dertro de seu
lugar por “levantar o caminho”, "cercando” o lugar; "virando o rosto” para dentro do
lugar; e, finalmente, imagens da total alienaglo da meméria - colocando algo nas
maos do morto (papel, uma fruta leve) para "ndo tembrar mais". Por gue essas
imagens e o que elas tém em comum? Longe de ser uma vida de festas e dangas
etemas, ou de plenitude, a vida na terra dos mortos é constituida por uma etema
repeticdo e por atividades semn sentido em comparagio & produgio cultural dos
VivOs.

Com papel nas méos, olhando & escrevendo (idanam, fazendo sombras) -
sd0 imagens compativeis com a total aiteridade dos mortos, pois a esséncia da vida
€ a fala, o didloge e a ransmissdo da culfura dos anfepassados aos descendentes
pela muisica, que, nos rituals, é a "fala” (likaako) da alma coletiva ancestral. Uma
outra imagem tem o morto sentado com seus cotovelos colados com chiclete numa
mesa, etemamente jogando com as ma&os, de um lado para cutro, uma fruta leve
(marudadall, uma espécie de veneno para os humanos). Imobilizado, etemamente
brincando (versus o ‘trabalho’ de produglo cultural), sem meméria, os mortos s30
reduzidos a uma condicao mlnirr;a e inofensiva. Contudo, ndo sdo fotaimente
mortos pois, em contraste com o0s 0ss0s gue jazem em etermno estase em

Wapinakwa, a alima fica "sentada” - uma postura de espera, "esperando” os seus

parentes se jurfarem a efes.



Nascimento. escapando da motte para entrar na vida
Seria impossivel falar do nascimento sem fazer referéncia a Kuwai, j& que
sua concepgdo e seu nascimento fomecem o modelo mifico para a formac8o

espiritual do recém-nascido, keramu. E tentador ver nisso um 'retomo' das almas

dos mortos - ikaale, hliepuhle - & vida; ou seja, que durante a concepclio, a gravidez
e 0 nascimento, ocorra algum processe de reencamacadc desses elementos, que
seria represenfado nas oragbes como um movimento espacial inverso & morte. Se
examinamos rapidamente ¢ conjunto de oragles e cantos desses momerntos,
percebemos gue o processo € um pPouco mais complexo, pois descrevem uma
verdadeira luta para a criaga entrar na vida, como se 0s espiritos primordiais
procurassem impedir o nascimento e a reproducaoc humana.

Resumo, a seguir, as oragbes e os cantos que consegui obter:

- Eenunai / ltchiringi iskuna: os Eenunai "amarram” a barriga da mie,
produzindo uma dor intensa e aguda. Os cantadores procuram “quebrar os nés”,
"soltar 0s iagos” para gue possa acontecer o parto (esses cantos sao emoados num
tom monétono, rapide e intenso, cada uma das mais de 20 cangbes nomeando um
dos Eenunai em uma seqléncla detenminada. Varios desses eenunai s¥o
explicitamente invocados, como aqueles que famentaram a morte de Mawerikuli);

- lraidafimi iakuna: uma foﬁna de feiticaria, hiwiathi, que “amarra" a bamiga
da mae, "morde” por dentro, e produz sangramento/nemorragia e aborto. Dizem
que, muitas vezes, nos ritos de Kuwaipan, iniciagio, feiticeiros fazem esses cantos,

para impedirem as mulheres de terem filhos. Para impedi-ios, os cantadores
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"quebram” e “jogam fora" uma série de nomes-espiritos associados a dimensao
vertical do cosmos, a maioria deles relacionada a Kuwai (por isso seu uso nos ritos
de inicia¢ado),

- Madzeekata keramu (ndo fazem crianga): a classe de esplritos-plantas que
picam e provocam dor, kapiferi, impedem a crianga de nascer. Entre estes, o
principal € o espirito da palmeira Tucumé, Dzaui kumale, cuja casca espinhosa,
dizem, “"puxa a cranga para cima“, impedindo a sua cabeca de sair
Especificamente, Kuwai, 0 "dono" dessa palmeira, "fecha o caminfio”, “comeo uma
parta que nao abre”, podende inclusive provocar um natimorto.

Ainda mais especificamente, é o cord3c umbilical de Kuwai, as flautas e
trombetas, que "amarram” a passagem: a casca de pau e o cipb, que formam o
invéiucro externo das flautas, (&m que ser "cortados” e "desatados”, para que se
abra 0 "caminho da crianga”. O cipd pode muito bem se referir ao cord&o umbilical
da crian¢a. Os cantadores nvocam piranhas para cortarem o caminho; varios peixes
e roedores com pele lisa, para alisar a passagem,; a fruta de cucura e o "corpo
doce” da piranha, para "adogar o caminho”. Em algumas versdes, os cantadores
invocam o prendedor-de-charuto cerimonial, dthemaapo, de Yaperikuli, 6 mesmo
instrumento que Yaperikuli usou para "abrir o caminho” dos primeiros ancestrais nos
buracos da cachoeira de Hipana,

- Awakarunanai. o parto geraimente ocorre na floresta, e a preocupagso
predominante & de impedir o "olhar" dos espiritos da floresta, os awakarunanai, e os
espiritos aquaticos, umawalinal, de "dar febre" ¢ matar o recém-nascido. Amfiee a

crianca voitam para a casa, onde o cantador adoga a terra e a sua rede. Ap6s uma
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semana de reclusao e restrigio de dieta, a mie e a crianga tornam banho no rio. O
cantador entoa os canticos de pimenta, kalidzamai, que deixam a comida inofensiva
para a famllia natal. Uma parte da pimenta é jogada no ric onde a m&%e e a cnanga
tomam banho, para "picar os olhos" dos espiritos aqguaticos. Todos os espiritos que
podem afetar a mde sao "mandados para baixo", para Wapinakwa

- Kewakamalinai: uma classe de esplritos aquaticos e de peixe, subclasse
dos jupinai, que pode entrar nos corpos do recém-nascido ¢ de seu pai, "tirando
seus 0ss0s”, provocando fraqueza e inchag3c. Aparecem onde ¢ pai caminha (na
floresta, nos rios, na terraj, e o cantador manda-os embora para o céu, escondendo
0 corpo da crianga e o do pai de seu olhar;

- Kalidazamai: canficos de pimenta, que neufralizam os efeitos dos espiritos
das aguas, da floresta e do ar. Os kalidzamai para pés-nascimento nomeiam todas
as espécies comestiveis e cozinham-nas, para que possam ser consumidas sem
risco de doenca. As categortas de esplritos-peixes primordiais, uleiyainaj, e espiritos
aquaticos sa3o as mais elaboradas, mas o conjunto completo de canticos inclui os

esplritos-passaros e os espltitos-animais;

- "Procurando © nome da crianga”. © cantador recria o momento em que
Yaperikuli Jevantou os espliritos-ancestrais de Hipana, e os primeiros ancestrais
Hohodene da cachoeira florestal Hwé:‘pan. Os espiritos de tabaco e o prendedor-de-
charuto cenmonial fazem aparecer o nome da crian¢a da alma coletiva e ancestral

no céu central de Hipana.



263

A seqléncia de agles definida por esse conjunto estabelece uma série de
movimertos tematicos, centralizada no nascimeanto da crianga como um escape da
morte a vida. No simbolismo do espago, isto é representado como um movimento
no plano vertlical, descendo da periferia para o centro; como a criagao de um
santuario protetor, onde os elementos espirituais que compSem o recém-nascido
possam ser fixados; como um movimento gradual e horizontal para fora, em que a
famllia natal gradualmente se reintegra a vida normai; €, finaimente, como uma
reintegrac@o vertical com a alma coletiva e ancestral da fratria por meio do nome.

Nesse processo ndo existe um sentidc em que as almas individuais de
parentes mortos sejam ‘reencamnadas’, e sim uma passagem, que é a imagem-
espelhc da morte. Na verdade, amhos 0s processos sdo caminhos perigosos. A
morte é a alienacdo da alma do morto em relag&o aos vivos e a assimilago desta
em uma natureza espiritualizada e alheia; uma descida e integragc3o dos resfos
corporals aoc mundo de baixo, predatdrio e invertido, uma ascens#o e integragio dos
eilemenfos da pessoa na alma ancesfral coletiva e ndo-diferenciada; e um
enclausuramento final no mundo etemamerte repetivo dos primordiais. ©
nascimento € um escape e uma separac8c de uma natureza espiritualizada e
alheia, mediada por um santudrio protetor, que é gradualmente aberto enquanto os
elementos do recém-nascido sdo ﬁxa}dos, enquanto a natureza espirifualizada é
"cozida", e até que se faga uma conex@o vertical entre a aima ancestral e o0 recém-
nascido. Simplificando, esses dois processos podem ser visualizados no diagrama

na pagina seguinte.
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Se ha um sentido em que se pode falar da volta das almas, & como aimas
dos primeiros ancesirais. Na iniciagdo, a alma ancestral coletiva - o
espirto/animal/pessoa Kuwai - compieta a construgdo da pessoa fazendo com que

as criancas se formem seres pienamente culturais e reprodutores de novas

geragdes.

A morte cosmica

Como discutimos nos capitulos deste livro, a mitologia Baniwa & marcada por
uma série de imagens de desfruicdo catastréfica e de regeneracio do mundo.
Implicita em muitas dessas imagens esta a morte de seres primordiais em eventos
cataclismicos. As imagens mais impressionantes s@o aquelas que dizem respeito a
dimensdo vertical do cosmos: o osso de Duemenf jogado rio abaixo; a queda da
paxitba de Kuwai; a queda dos ossos de Mawerikuli, Todas essas imagens marcam
separacfes, rupturas enfre o0s niveis do cosmos que feriam conseqlléncias
potencialmente desastrosas, se ndo fosse pela sua reconstrugio, de alguma forma:
Yaperikuli nasce de denfro do 0sso, emerge através da metamorfose, e recria a
estrutura verfical do universo; Yaperikuli cria as fiautas e trombetas dos pedacos de

paxidba, refazendo o corpo de Kuwai, para ser usado nos ritos de iniciac3o;
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Yaperikuli tenta refazer uma pessoa com os o0ssos de Mawerikuli € acaba
produzindo a distribuigao vertical da pessoa na morte.

Um dos poderes essenciais do xama, disseram-me, € de "consertar os 0sso0s
no céu”. No inicio, pensava que isto se referia a algo como consolidar 0ss0s
quebrados, mas cabe lembrar que os ossos s3o essenciais para a estrutura do
cosmos. Portanto, uma interpretacdo plausivel da imagem de o0ssos quebrados,
compativel com a cosmologia Baniwa, sena a de colapso cdsmico e 0 seu conserto,
como a cura xamanica do mundo, significaria restaurar a sua unidade. Como um
xama me explicou: "Eie conserta ossos nc céu para o mundo ficar bonito. Ele nfo
pode deixar o mundo cair. Quando as pessoas falam que o mundo vai acabar, o
pajé olha e diz: 'ndo, este mundo nao vai acabar'. Quando conseriar o 0sso, a gente
fica alegre. Se ele n&o 0 consertar, as pessoas morrem.”

O xama conserta ossos no céu afravés de seu canto. Transcrevo a seguir

uma verséo desses cantos:

"Heeey, Yaaaaiii
Onde sera gue volta e caminha conosco
Nosso jugar-de-fransformagio
Seu lugar-de-transformacio
Pai Dzulifen
Nés nos fransformamos entre nés
Seu lugar-de-transformacao
Dzuliferi
Veja, ele procura
Ele procura seus 08508
Seus 0ss0S )
Mawerikuli
Onde sera
Seus 08808, 0 inconsciente
Pois vai ser ¢ gue ele procura
Ele procurara e vera
Eie v&
O Mestre Eterno
Assim como foi
Comecgot para ele
O Mestre Etermo
Assim como foi, comecou para ele



O Mestre Eterno
Veja, ele procurou
Ele abre
Seu mundo
Pai Dzuliferi
Assim ele procurou
Ele melhorou seu corpo
O Mestre Etemo
Yaperikuli Jaguar
Veja, ele vira
Ele fransforma e vé
Ele vé seu povo, os Kuwaikere
Yaperlkuli Jaguar
Veja, ele volta
Meu avd, meu avd
Meu avd, meu avd
Heirt
Veja, ele voltara
Ele fransforma e vé
Meu avd, meu avd
Heiri
Heiri transforma
Vela, ele procuraré
Veja, ele procura e vé
G Mestre Etemo
Ele volta e conserta
O lugar de conserto de seus 0ssos
O inconsciente
Veja, ele procurara
O osso de Kamathawa
Este osso
Veja
Veja seu osso-de-parika
Veja, ele voltara
Aquele mesmo
Seu etemno 0ss0
Osso-de-pariké
Yaperikuli Jaguar
Seu osso-de-parika
O Mestre Eterno
Veja, ele volta aquele mesmo
Seu eterno
Seu etermo osso-de-pariké
Vistes que volita
Ele melhora seu povo, 08 Kuwaikere
Yaperikuli Jaguar
Vela o lugar-de-conserto dele
Veja o lugar-de-consertc dele
Yaperikuli Jaguar
Veja, voltara e ficara
La, seu lugar do cenfro
do céu, seu lugar do centro do céu
Veja, efe voltara e transformara
No céu do
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Oufro mundo, ele vem e conserta
Ele conserta e vé seu Kuwaikere
Seu Kuwalkere
Assim como no comego para eie
Nosso avd
Yaperikuli
Jaguar
Assim como voltou ho comeco para ele
C Mesfre Etemo
Veja, ele volta e procura
Ele vé Yaperikuii
Jaguar
Noutro céu
Ele vem e fica
Ele vem ¢ abre
No céu do outro mundo
Vocé v& nos voltamos e ficamaos
No céu do oufro mundo
Veja, ele procurara e meihorara
Seu Kuwaikere
Yaperikuli Jaguar
Yapenkuli Jaguar
Vocé vil 6 mestre eterno
O Mestre Eterno
Seu lugar de conserto
Ali em seu mundo
Seu mundo
Yaperikult Jaguar
Meu avs, meu avd
Nés vemos e ficamos
Nés vemos e ficamos Yaperikull Jaguar
Nés vemos e ficamos, nds melhoramos seu Kuwainyai
Kuwaikaniri, Kuwaikaniri
Veja, ele voita
Ele melhora seu corpo eterno
Kuwaikaniri
Assim ele vem como no comego
Para ele, veja, ele vem
Aquele mesmo, seu 0sso eferno
Seu osso-de-parikéa, sua imagem
Yaperikuli Jaguar
Veja, pego seu 0sso etemo, seu 0sso eterno
Eu procure o que ele tem
Filho de Heiri
Filho de Heiri
Nés vemos e fransformamos entre eies
Yaperikuli Jaguar
O Mestre Etemo
Ali, hiiilt
O seu ponto-do-munde
Seu ponto-do-mundo antigo
Veja seu lugar escondido de antigo
C povoado de Kamathawa Jaguar
Q povoado de Yaperikuli Jaguar
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Vamos e ficamos entre eles
Pajé-onca-outro
Haaawww haaaaawwwww"
O xama (Mandu) explicou o canto da seguinte maneira;
"0 xama anda com Dzuliferi e procura o 0sso de Mawerikuli. Ele ¢ acha e procura o
osso de Kuwai. Deixa ambos com 0 0sso quebrado para consert-lo bem. Ele pega
o tabaco de Heiri e sopra a fumaca sobre o o0sso, moldando-o com suas maos, e
depois ele chupa. Eie entdo procura o osso de Kamathawa, o 0ss0 eferno, o osso
de parika. Ele junta este com o osso consertado e faz o 0s50 novo. Ele entio
procura onde esta seu povo, os Kuwaikere, e os reine para methora-os. Ele sobe
até o céu do meio, o outro céu, e faz os Kuwaikere meihorarem. Ele pega do céu o
osso de Kamathawa € o conserta de novo para a gente. Ele sobe até o ponto mais
alto do ceu, o mundo antigo ¢ escondido de Yaperikuli e Kamathawa. O xami nio

pode deixar a gente triste. Quando o osso € conserfado, eles ficam alegres.Se o
Xama nao o conserta, a gente morre.”

Os ossos a que o texic se refere t8m a ver com processos cdsmicos
fundamentais. Os ossos de Mawerikuli significam a estase permanente em
Wapinakwa, a camada mais baixa do cosmos. Esta abrir-se-8 num “outro fim do
mundo”. Os ossos de Kuwai (as flautas e frombetas sagradas) referem-se &
conexao vertical entre este mundo € 0 mundo primordial, o "cord3c umbilical do
céu”, que representa a continuidade .dd mundo ancesiral com o presente e o futuro.
O osso de Yaperikuli, a fonte eterna do cosmos, refere-se 3 verticalidade original - o
renascimento do criador, a partir de uma condigdc de desmembramento. © osso de

parikd & o veiculo de transformag&c xaméanica, através da qual o xam3 scbhe aos

outros mundos.
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A seqléncia em gque esses 08808 ocorrem reproduz um processc de
ascensdo ao longo do eixo vertical do cosmos até o ponte mais atto, o mundo de
Yaperikuii. Esta reconstrugdo da verlicalidade coincide com o conserto do osso
cosmico e com a reordenacac das relagbes enire os mundos de baixo e de cima e
seus habitantes. Os Kuwaikere, povo de Yaperikuli, parecem representar o
componente espiritual de cada camada, equivaiente aos Kuwainyai, no sentido de
gque ambos incorporam a reversibilidade do tempo.

O que ¢ xama faz através do canto é, de certo modo, infundir as varias
camadas do cosmos com os poderes sagrados do comego, fransformando seu
estado de colapso numa nova forma de ser. © xamd chama esses poderes de volta,
para consertar a estrutura 6ssea do cosmos e a0 mesmo tempo melhorar os poves
de cada camada - trazé-ios de volta & vida.

Minha sugestao € que a conclusdo do mito de Mawerikuli - que o colapso é
irrevarsivel - ndo é final, pois o modelo da morte reversivel e de rejuvenescimento
xamanico continua existindo como possibilidade. A destruicdo final € negada, por
reverter a morte, recniar a ascensao vertical até as fontes mais poderosas de
renascimento dentro do osso. Da mesma maneira que os Kuwainyal trazem
Kuwaikaniri de voita & vida, em uma viagem vertical rio acima até a fonte, os xamas,
diante da ameaca de ruptura (isto &, quando a verticalidade se torna horizontal, a

morte coletiva), renovam & ascensao até o ponto mais affo do cosmos,
Mas quando & que ocorre a ruptura no osso? Quando € que as conexdes

verticais cairdo? Quais s30 os sinais de colapso? A experiéncia histérica recente

pode fornecer a resposta.
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CAPITULO IV;

QUANDO AS MISSOES CHEGARAM
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"Em fodas as casas, enconframos os 'livros’. Passagens dos Evangelhos e
oracbes impressas em um 'duplicador’, fraduzidas para o Baniwa ou para o geral.
Titulos em espanhol. Foram deixados por Sofia. Ataide diz que algum tempo atras,
um grupo Baniwa liderado por um indio colombiano, um discipulo de Sofia, desceu
0 rio. Eles chegaram a foz do Aiary, onde foram detfidos por Lino do SPI. Os
missionarios das Novas Tribos Protestantes j& estavam 13 e também se opuseram a
eles. Vinham rio acima cawregando bandeiras e cantando Salmos, levando os
habitantes junto com eles. Batizavam todos no rio, cantavam e seguiam para o
proximo local. O discipulo frazia um mapa afribuldo a Sofia e que localizava todas
as aldeias, sendo a dos Padres assinaladas por um circulo. © homem foi
aprisionado para o Uaupés e o resto debandou. E uma histéria a ser verificada.”

(E.Galvdo, anotacbes de Campo, 1854)

Ha mais ou menos meio século, os Indios de vérios afluentes do alto Ric Negro
e do Qrinoco engajaram-se em um movimento religiose de proporgdes pan-fribais,
que alterou dramaticamente seus modos de vida. Os povos envolvidos inclufam os
Curipaco, Baniwa, Cubeo, Guayabero, Piapoco, Gusahibo, Cuiva ¢ Saliva - muitos
deles povos de lingua Arawak, inter-relacionados afravés de anfigas tradicSes de
comércio, guerra € alianca. £m grande parte, esse movimento foi produzido por
uma pessoa extraordinaria, Sofia Muller, natural de Nova York, que veio para a
regido com a Cruzada de Evangelizag@o Universal. O que ocorreu foi uma espécie
de "reacfio em cadeia" de convers8es, em que efa e os novos convertidos levavam
a mensagem do Evangelho para. tribos ‘inalcancadas' e convenciam-nas,
basicamente, a abandonarem o0s caminhos de seus ancesfrais ¢ a fransformarem
suas vidas em crentes.

Por que € como tantas pessoas - supostamente milhares de convertidos
espathados pelas planicies e pelas selvas do sudeste da Coldmbia e pelo noroeste
do Srasil - de repente decidem entregar sua sorte principalmente a uma estrangeira,
uma muiher branca, que simplesmente Ihes ordenava a pararem de fazer o que lhes

fora familiar por diversas geragGes, séculos? Certamente, qualquer que seja, a
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resposta deveria considerar a siiuaglo sécio-culfural de cada um dos povos
envolvidos. Todos eles compartilhavam uma situagdo histérica comum, definida pela
exploragiio de seu frabalho pelos comerciantes da borracha e pela violéncia das
relagSes inter-émicas na fronteira. Cada grupo compreendia a mensagem
evangélica que Sofia Muller ensinava de uma maneira diferente, de acordo com
suas configura¢des historicas e sdcio-culturais especificas. O objetivo deste capitulo
& explorar esta quesi@o no que diz respeifo aos Baniwa do icana ¢ de seus
afluentes.

Todos os observadores da culfura Baniwa, desde a década de 50, tém notado
que sua conversdo ao evangelismo foi compativel com uma longa tradigfio de
milenarismo e de movimentos messianicos dque datam de meados do século XIX
(E.GalvZo, 1958; A. de Oliveira, 1971; Wright, 1981; Joumet, 1988). Os movimentos
de que se tem noticia foram todos Iidefados pelos xamas poderosos que
procuravam forjar novas idenfidades religiosas, baseadas na mitologia e no ritual
Baniwa e no uso seletivo dos simbolos cristdos. No entanto, o adventismo de Sofia
negava os simbolos principais da religido Baniwa.

Eduardo Gaivio, um dos observadores mais perceptivos da cultura Baniwa, no
inicio dos anos 50 sugeriu a seguinte explicagdo para a aceitagao do protestantismo:

"E menos devido &s atividades excepcionais dos missionérios do que ao sentido
virtuoso dos textos evangélicos que, traduzidos e fransmitidos na iingua nafiva ou
'geral', insisiem na salva¢do dos fracos e oprimidos com 0s quais 0os Baniwa,
fraumatizados por suas experiéncias com os patrdes, se identificavam. Oufro fator
favoravel & a maior satisfacdo emocional derivada da participa¢do ativa nos rifuais,
cuja simplicidade permitia aos préprios indios dirigi-les.” (1259: 85)

Embora possa haver alguma verdade nisso, cabe lembrar que os préprios

missiondrios ensinavam que o que oprimia os Baniwa era aua culfure, razfo pela
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xamanismo, e as flautas sagradas, Kuwai. Como os Baniwa entendiam 'salvacio’ é
tambem uma quest&o a ser expiorada, e n3o simplesmente admitida.

O que, entdo, estava em jogo para os Baniwa no final da década de 40?7 O que
eles esperavam alcangar através de sua conversdo? Como o movimento evangsélico
S¢ compara aos movimentos religiosos anteriores na histéria dos Baniwa? Este
capitulo explora essas questSes em trés partes: primeiro, através da compreensio
das situacdes histéricas que precederam o movimento evangélico; segundo, através
do discurso sobre a conversdo inicial; e terceiro, através de casos que ilustram a
dindmica de tensdo e conflito produzida peia conversao.

A descrigdo e interpretagio do processo de conversdo logicamente tem de ser
precedida por uma consideracso da situaco histérica anterior - de dominagdo e de
hegemonia do frabalho extrativo ou, como descreveremos, o Tegime extrativo’ -
assim como pela compreensdo das formas como os Baniwa viviam essa situagdo,
tendo-se em conta as caracteristicas especificas de sua cultura e de sua
organizacao social. A documentacao histérica ¢, de fato, relativamente completa a
partir da virada do século até meados da década de 50, e inclui emografias
fidedignas produzidas por Koch-Griinberg em 1803, Curt Nimuendaju em 1827, ¢
Eduardo Galvdo em 1954, Varios viajantes cientificos, aventureiros e comissfes
oficiais durante esse periodo acrescentam ao guadro, como fazem as histérias orais
recolhidas por Adélia de Oliveira e por mim na década de 70. A selecdio de uma
linha de fundo histérica, de acordo com os registros existentes, é algo arbitraria; por
outro iado, a virada do século coincide com o inicie do auge do boom da bomrracha
no noroeste do Amazonas, quando o regime exirativo estava em formac%o no
lcana. Algumas figuras cruciais que iam determinar a direcdo do regime, entre os
Baniwa, nas décadas seguintes, j& estavam em posicbes influentes. Além disso, um
movimento messianico, que aparentemente era uma continuag#io e elaboracdio do

movimento de Venancio Kamiko, possibilita uma comparagio com o movimento
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evangéiico em circunstancias diferentes 50 anos depois. Os pontos criticos 2 serem
discuidos por toda essa histéria tratam dos movimentos da populacso, dos efeitos
da doenga, das estratégias dos Baniwa em relagBio aos brancos, e da natureza da
mudanca do regime exirativista através dos tempos.

O discurso produzido por varias fontes sobre 0 movimento de convers3o inicial
revela a diversidade de interpretaciio que cada ator ou grupo de atores deu ao
momento. A propria Sofia Muller julgava gue suas primeiras conversdes em massa
surgiram de um movimento anti-bruxaria, mas que os indios a consideravam de
orgem sobrenatural. Os Baniwa lembram-se que ela disse a eles para "se torarem
civilizados como os brancos”. Eles lembram-se também dos confiitos gue 0s
evangelizadores geraram, das proibicSes e injungbes dela e de seu modo
autoritario. Historias de sua ‘chegada’ ao icana e 'fuga’ das autoridades brasileiras
de fato ddo um colorido de qualidades sobrenaturais a sua presenca. Os padres
salesianos interpretaram a conversdio evangélica como resultado de um "fanatismo”
inato, ainda com base no mite Baniwa. Os Baniwa lembram-se também dos
salesianos, que iniciaram uma campanha para reconverté-ios no inicio da década de
50, em termos comparaveis ao modo como se lembraram de Sofia.

O que minha inferprefacdo desses discursos pretende enfatizar s&o os ‘filltros’
culturais através dos quais os atores compreendem o processo de conversdo. Para
os missionarios, 0 "paganismo” Baniwa, as crencas na "bruxaria” & um "fanatismo
inato” predispde-os a se converterem & nova fé. Todavia, para os Baniwa, os
franstomos e fransformag8es produzidas pelo evangelismo estavam iniciaimente
relacionados a dinamica do processo ritual e do processo paoiftico, especificamente
ritos de passagem (iniciacdo), aliancas e hostilidades entre grupos, € ac xamanismo.
O que os convertidos Baniwa esperavam alcancar era uma utopia, em que os

ensinamentos evangélicos foram moidados a estruturas e processos preexistentes -
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em alguns casos, substituindo-os, mas em outros, infroduzindo novas dimensdes e

fontes de conflito que produziram uma dindmica propna.

HISTORIA DOS BANIWA A PARTIR DA VIRADA DO SECULO ATE A DECADA
DE 40. O REGIME EXTRATIVISTA

Quando Koch-Grinberg pesquisou no Icana/Aiary, a situagio de contato que
observou foi claramente caracterizado pelo regime de extracdo da borracha que
vinha se desenvolvendo no neroeste de Amazonas por aproximadamente 30 anos.
Os bardes locals da borracha disputavam entre si o controle do trabalho indigena
com rédeas virtualmente livres para agirem como bem entendessem. Fica evidente,
a partir das deciaragcOes de Koch-Griinberg e de outros relatos da época que duas
formas de exploragdo do trabalho caracterizavam as relacGes enfre os pafres da
borracha e os Indios: uma era baseada no uso do terror e da violéncia em que os
comerciantes da bomacha enviavam seus jaguncos para reunirem indios,
freglientemente a forca € com a ajuda dos militares locais, nos campos da borracha
pare o pericdo da safra. A oufra era baseada na negocia¢io € no uso de
mercadorias - os comerciantes barganhavam com os chefes locais para
organizarem uma forga de frabalho em troca de bens comerciais adiantadamente.

Entre 0s Baniwa, os dois sistemas existiram efetivamente no inicio do século
atual. Koch-Griinberg relatou que o ‘Comandante’ miiitar do Forte de Cucuy estava
conduzinde uma operacdo de bens contrabandeados e violentamente levando
indios do I¢ana para trabalharem no Forte de Cucuy ou no oufro lado da fronteira,
na Venezuela, para trabalharem na borracha. Varias aldeias do baixo icana ficavam
abandonadas sem indios, que assim finham sido levados. A populacio dos
Katapalitana - um sib da frafria dos Dzauinal (Jauareté, em lingua geral) - da grande

aldeia de Tunui, no médio igana, foi encontrada vivendo em uma coldnia de refilgio
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na fioresta vizinha, devido ac "medo do Comandante”. Uma canoa dos indios Siuci
(Qaliperedakenai) fugiu ao avistar Koch-Griinberg, confundindo-o com o miiitar. E,
no baixo Alary, os Hohodene do igarapé Caré tinham blogueado o acesso para sua
maloca com arvores derrubadas na enfrada do igarapé. A situacfo era a mesma no
aito Uaupés, onde os métodos terroristas dos comerciantes colombianos e as
expedicbes punitivas pelos militares e pela policia da fronteira tinham obrigado os
Indios a fugirem para regides menos acessiveis.

O oufro sistema, talvez mais predominante, estava scb o comando de um
comerciante espanhol, Dom Germano Ganido y Otero, instalado em S3o Felipe,
perto da foz do icana. Garido viera para a regido na década de 1870, no inicio do
boom da bomracha, para fazer fortuna e, desde entdo até sua morte, em 1921,
efetivamente confrolou o frafico da borracha e dos trabalhadores indios, no icana e
no alte Rioc Negro. Com diversos indios que moravam em sua casa em condicdes
de senviddo permanente, Garrido e seus filhos controlavam os instrumentos de
poder e for¢a na regido (a policia ¢ os militares no Forie de S&o Gabriel). Eie
mantinha o controle local, através de varios indios ‘inspetores’ (evidentemente um
tifulo e posicdo que o préprio Garrido criou), no baixo icana, chefes (tuxauas) e
intermediarios na organizacso do trabalho. Ao mesmo tempo gue enviava seus
filhos com os indios do i¢ana para os campos da borracha no aito Rio Negro e no
baixo Uaupés, Garrido controlava.o ?’éﬁco e o carregamento da borracha para

firmas de exportacdo em Manaus (sendo a principal, a J.G Aragjo).*

2 Um neto de Germano Garride, que more atuaimente em S&o Gabriel da Cachoeira, em 1992
relembrou como seu av construiu seu império no comego do séculk:

"Meu av$ {Germano Garrido] chegou aqui quando ele tinha 20 anos de idade e gostou
da aldefa de Sdo Felipe, trouxe coisas para as pessoas de |4 e se casol com uma
muther dos Marabitanas. Eie ficou, genhou muilo dinheiro, era um foite comerciante
aqui, foi ele que abasieceu todo o lgana porque, naquela época, as pessoas do icana
assim como as pessoas do Xié, andavam nuas, s6 com tangas, eu mesmo vi isso... as
mulheres sé com aqueles saictes pretos, todes indecentes, e os homens com tangas,
03 meninos tembém, no Xié ¢ ne Rio ipana. Hovis alguns lugeres... néo havie nenhum
comércio, havia muito pouca froca entre eles. Assim, meu avd abasteceu todo o Icana,
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Nas regifes mais distantes do icana, os ‘inspetores’ mantinham relagdes
amigaveis com os tuxauas de influéncia locais. No Aiary, por exemplo, um chefe
Siuci, chamado Mandu (principal informante de Koch-Griinberg), da aldeia de
Cururucuara, finha trabalhado durante anos nos campos da borracha no baixo Rio
Negro, mantinha consideravel prestigio entre as aldeias do Alary, e era altamente
respeitade pelo 'inspetor’ Katapolitano Diogo, como o ‘principal chefe' dos Siui.
Mandu alegava ser o "chefe de todos os moradores do Alary" - evidentemente, uma
declaragdo que revela a posicdo exagerada dos chefes gue atuavam como
intermediarios no comércio da borracha.

Todavia, havia lugares onde cessava o controle de Garrido, pois, no inicio deste
século, as aitas extensbes do Icaha e seus afluentes ainda tinham pouce contato
com os brancos. Enfretanto, nessas regifes os efeitos indiretos do regime de
extracdio da bomracha certamente eram sentidos. Um deles era a migracao de
comunidades inteiras para areas de pouco contato. Esse parece ter sido o caso dos
Indios Kaua (Maulieni) que, na época de Koch-Griinberg compreendiam o “principai
contingente de pessoas do Aiary”, mas que nas décadas imediatamente anteriores,
tinham migrado do Querary. Durante a maior parte da Gitima metade do século XiX,
o Querary fora habitado por sibs "Baniwa” - os Ipeka (Kapithi-minanai), Jibéia
(Dzuremen) e Kaua (Wallace, 1853, Coppi, 1883; Stradelli, 1898). No inicio do
século XX, com a intensificaciio da presenca dos comerciantes colombianos no alto

Uaupés, os ipeka migraram para o alto icana e as comunidades de Kaua para o alto

35 pessoas vinham eomprar colsas dele, como sal, sabdo, ele era um homem muito
rico. Ele trabathava 1io acima e mandava seus filhos, porque tinha muitos fithos. Ele ndo
tinha sé uma eeposa, o velho tuxaua do Rio Negro, o velho espanhol tinha virias
esposas. Ele chegou aqui e aqui ficou rico porque as mercadorias vinham de seu pals,
para vender. Por isso ele abasteceu tude isse, sabe, todo o lpana era dele. Assim, ele
controlava l4 e os Albuguerque conirolavam aqui no Rio Uaupés naguela época. Mas
€ies eram cruéis, eles maltrataram mufte os indios. " {gravado por Marcio Meira etn
1992, In “C Tempo dos patrfes”, MA. tese em Antropologia, UNICAMP, 1993, pp.82-
3.
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Aiary. Os Kaua vao continuar essa migracdo por varias décadas, como fizeram os
Jibdia € os Uanana, fugindo também dos coiombianos, que vieram se estabelecer
no {ugar deles, no aito Atary, no final da década de 20.

Doengas exogenas aumentaram proporcionaimente ao contato. No Aiary, Koch-
Granberg observou casos de doenga de pele contagiosa, chamada purupuru que
deixava manchas brancas na pele. Esta doenga, "causada por um espiroqueta de

circulagdo sanglinea (Treporema carateum, Brumpt, 1939), parece ter sido

responsavel, enfre oufras coisas, por um desequillbrio na pigmentagio da pele,
albina em alguns pontos e infeiramente escura em outros, principatmente em tomo
dos olhos e do nariz”" (Carvalho, 1952: 61). Ha uma forte evidéncia para sustentar a
idéia de que a doenca tomou-se endémica, entre os Baniwa, durante o boom da
borracha, pois nenhuma das fonfes escritas antes dessa época mencionam sua
existéncia, enquanto as fontes de Koch-Griinberg a respeito assinalam seu
predominio crescente.

Nos mais ou menos frés meses em gue Koch-Grunberg pesquisou no icana e no
Ajary, sete pessoas morreram, pelo menos uma de pneumonia. De fato, muito de
sua descriczo etnografica dos Baniwa do Aiary é dedicada &s cerimdnias de lufo e
dancas com mascaras dos Kaua, rituais de xamanismo e de cura dos Siuci, e
observacoes diretas de doenga, morfe e ritos funerarios na maloca de Cururucuara.
Se isso pode ser considerado como indicio de que doencas exdgenas estavam
comegando & afetar o Alary, isso sﬁgere também que o sistema de ritual para
interpretar e lidar com a doenga e a morte envolveu muito trabalho para incorporar
tais mudangas. Os Siuci, pelo menos, davam muita importancia aos xamés.

No rio Cubate, afluente do bhaixc icana, um xama ¢ messias com o nome de
Anizefto exercia grande influéncia enfre os habitantes Hohodene. Muito

provavelmente, Anizetto tinha sido um discipulo e/ou parente de Venancio Anizetto

Kamiko, 0 mais famoac measias dos Eaniwa desde meados do século XIX até sua
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morte na Venezuela em 1902 (Wright and Hill, 1986; Hill and Wiright, 1988). De
acordo com Garrido, que ndo tinha grande admiragéo por Anizetto, durante "25
anos” ele viajara no I¢ana proclamando-se um segundo Jesus Cristo e liderando
grandes movimentos de seguidores. Ele curava os doentes cobrindo-os com
camadas de folhas protetoras ¢ visitava aldeias em grandes ceriménias. Ordenava
seus seguidores a pararem de frabathar nas planta¢des, pois "“tudo viria delfe guando
fizesse o sinal da cruz nos campos.” As pessoas de longe vinham visits-Ho e
consulta-o, frazendo-ihe presentes e dangando "dia e noite em grandes festejos.”

E possivel que o proprio Garrido - quem se referia a Anizetto como um
"hermafrodita” € um "vagabundo”, "Deus sabe de gue povo” - tenha soiicitado que a
Guarda Nacional de Manaus fosse enviada para aprisionar o messias. Como
punic&o, ele foi obrigado a trabaihar durante um ano na construcdo de uma catedral.
Apobs ser libertado e declarado "inofensivo”, foi enviado de volta para o igana. No
entanto, ele mantinha sua influéncia entre os Baniwa "que nele acreditam
firmemente, que muito se pode conseguir afravés dele " (Koch-Grinberg, 1969: 39-
40}

Durante 0 auge do movimento de Anizetto, discipulos Hohodene do Cubate
devem ter matado e esquariejado os corpos de uma famiia de sete pessoas -
taivez, especulava Koch-Griinberg, devido 2 "uma vetha rixa de familia". Quando o
etnografo visitou Anizetto em seu *retiro” ("Art Retiro") no Cubate, que consistia em
seis casas espagosas, mas "neg{igénciadamente conservadas” com paredes semi-
abertas, ele enconfrou um "homem de meia-idade, baixo e feio" gue teria pouco a
fazer com Koch-Grunberg, talvez confundindo-o com "um oficial”. Os outros
habitantes da aldeia foram reficentes e hesitaram conversar. De fato, a
caracterizagdo do povoado peic etnégrafo como um “refiro” ou "mocambo”
correspondia ao carater dos que seguiam Anizetto que, embora viessem do Icana e

do Uaupés, procuravam "fugir da ateng¢o publica”.
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A partir da descricio de Koch-Griinberg™®, o estilo do movimento de Anizetto
niidamente tinha muito em comum com aquele liderado por Kamiko na década de
1850: um ftinerante, auto-prociamado Cristo que curava e aconselhava, um
forasteiro que juntava povos de diferentes 'fribos', que era considerado detentor do
poder milagroso (simbolizado peta cruz) de controlar o crescimento e a produc3o de
coisas, que evitava os brancos e procurava criar um local de refiigio, um santuéario.
Todos esses fracos podem ser vistos no messianismo de Kamiko e, o que é mais
extraordinario, também apresentam fortes semelhangas com o© movimento
evangeélico que ia assolar o Igana na década de 1850. Além disso, eu sugeriria que
o suposto assassinato de uma familia inteira pelos seguidores de Anizetto estava de
fato relacionado ao movimento como, cinglienta anos depois, padres catélicos
foram atacados com facas pelos sequidores radicais dos evangélicos no icana
{Knobioch, 1870: 282).

Ao lado do movimento de Anizetto, Koch-Griinberg observou varios costumes
que os Baniwa tinham assimitado da infiuéncia cristd. Antes de tudo, parecia haver
uma forte distingdo entre os Baniwa do baixo i¢ana, ou indios "cristdos”, e os das
regides do alto igana, ou indios "selvagens”, que refietia a historia inicial dos
aldeiamentos das missdes e descimentos na regido. Em segundo lugar, foi atribuida
uma importancia consideravel a alguns santos, por exempio, Santo Antdnio. Embora
a visita de Koch-Grinberg ndo coincidisse com @ celebracdio dos dias santos, o
chefe de Cururucuara mostrou-ihe uma estatueta de Santo Antdnio cuidadosamente
guardada em uma frouxa de frapos deniro de uma vetha caixa, provaveimente

fransmitida por geragbes anteriores. Varias bonecas de porcelana que o etnégrafo

“ Nio encontrai ainda nenhuma informacdo adicional em qualquer dos documentos, antefiores ou
posteriores a essa época, sobre Anizetto. Quando Nimuendaju visitou o icana em 1827, menciohou, de
passagem, a fama dos Hohodene do Ric Cubate, que eram conhecidos em S&o Felipe por tratarem os
brances “"com arrogancia e grosseria®, mas no fez referéneia ao messias,
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deu as mulheres e criangas, elas chamavam "Tupana", a palavra, em lingua geral,
para Deus. Quando Koch-Grlinberg indagou sobre as gravacdes no penhasco, nas
cachoeiras de Camardes, o chefe explicou gue finham sido feitas por "Cristo” e que
"Cristo”, em Siuci, era Yaperikuli, ou "Tupana”, o primeiro Baniwa que fez todas as
gravagdes no rochedo.

Nenhum missionario tinha estado entre os Baniwa desde meados do século XiX,
fodavia varios Baniwa finham crescido em missdes do Rio Negro. Comerciantes
eram vistos como agentes das missfes e frequentemente solicitados a "batizar"
criangas Baniwa. O préprio Koch-Grinberg foi solicitado para batizar - isto é, dar um
nome cristdo - a sobrinha do chefe. Essa afribuic3c do poder de batizar aos agentes
extemos talvez fosse compativel com o tipo de identidade religiosa inter-étnica

forjada no contexto das relagcdes de patrdo-cliente.

Violéncia e Terror

As duas décadas seguintes & visita de Koch-Griinberg assistiram & intensificacao
da extracdo da bomracha no noroeste do Amazonas, afinginde um apogeu
aproximadamente em 1810/11, seguido pelo repentino e drastico deciinio na
producio, a famosa ‘'faléncia’, que levou a regido e sua popuiacéo ao desespero.
Como em oufras éreas da Amazdnia nessa &poca, uma progressdo temporal de
crescente brutalidade e genocidic de povos indigenas dava-se paralelamente a
intensificacdo e declinio drastico da exirag#o da borracha.

Na Amazdnia venezuelana, um comerciante de borracha chamado Tomas Funes
tomou posse da capifal territoriat em San Fernando de Atabapo e dirigiu o territdrio
do Rio Negro como um feudo independente até seus proprios soldados se
amotinarem ¢ o executarem em 1921. As fropas de Funes dominaram & area até
San Carios del Rio Negro, no sul, e dizimaram populagbes indigenas inteiras quase

da noite para o dia. (Hilt, 1989: 77}



"Os grupos Wakuenai e Baniwa que viviam ao longo do baixo Guainia (Negro)
fugiram do ferrorismo do regime de Funes subindo o Guainia e seus afluentes...
Quiras sociedades Aruak, inciuindo os Baré, Mandahuaca e Yavitero sofreram
aniquilagio guase total durante esse periodo.” (Hilt & Wright, 1588: 95)

Além disso,

"Testemunhos orais dos povos indigenas do alto Rio Negro e da regido do
Orinoco relembram um ftipo de tortura, assassinato, e genocidio que era
virtuaimente idéntico as atrocidades que a Casa Arafia tinha cometido uma década
antes entre 0s povos indigenas na regido do Caqueta-Putumayo no Peru.” (Hill,
1889 78)

No lado brasiteiro, Garrido manteve o controle absolufo sobre o Igana até sua
morte em 1921, desafiando qualquer um que questionasse sua autoridade. Em
1914, foi publicamente acusadoe pelo Jomal do Comeércio, em Manaus, de "varias
praficas contra os indios do igana” e foi convocado pela recém-criada Delegacia do
Senvigo de Prote¢cdo aos indios (S.P.LL.T.N. - Servigo de Protecéo aos indios e
Localizagdo de Trabalhadores Nacionais) para responder as acusac¢des. Garrido
escrevelu de volta que, antes de comparecer, demandaria uma retratagdo do jomal
pelas acusacdes (SPI, Correspondéncia, 1814).

E possivel que quem escreveu as acusagdes fosse um concorrente do trabalho
indigena. Dentro da regidgo havia muitos. Koch-Grunberg encontrara diversos
colombianos gue levavam indios d;a Uaupés & forca para trabatharem cauche na
Coldémbia, e um tal de Manue! Albuguerque, ou "Manduca”, um brasileiro mestico
que ocupava & posicao de subprefeito de SHo Gabriel e "delegado dos indios do
Uaupés, Icana ¢ Xié" (Koch-Grinbherg, 1968, vol. 2: 13). Como Garrido, ele finha
subido ao poder durante o auge do boom e, junto com seus irmdos, finha se
estabelecido no Uaupés, 'casando-s¢’ com indias e gerando numerosa proie.

Histériaa orais dos indios Desana do Rio Tiquié ndo deixam qualquer davida de que
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Manduca confrolava o trabaiho indigena afravés de violéncia e terror, e que levava 3
forga e violentava mulheres e criangas indigenas. De fato, provaveimente ele & a
mesma figura descrita por Gordon MacReigh, que viajou no Uaupés em 1814, como
o "Rei do Uaupés®, cujo apelido entre os indios significava "Homem que foma o rio
ensangtientado” (MacReigh, 1926 320). Mas a descri¢io de MacReigh era de um
‘rel" ja decadente, com o final do boom do caucho, aguardando a chance para
explorar balata, entZo em maior abundancia no Vaupés colombiano.

O regime de extracdo da balata foi baseado na violéncia mutua: atrocidades
cometidas contra os indios eram retaliadas com assassinatos de comerciantes da
borracha colombianos; as famliias de Garrido e de Manduca guerreavam entre si
em funcdo dos espagos do poder local. Por voita da década de 20 oufros
comerctantes colombianos, brasileiros e peruanos - muito numerosos para
mengcionar - enfraram em cena em uma segunhda onda das invasdes exirativistas.
Os registros do SPI da década de 20 & de 30 sdo repletos de exemplos da violéncia
e afrocidades mutuas contra os indios mencionados acima (Refatério do Inspetor do
SPl 1930/31; Relatério de 1a. IR Manaus, 1926 Oficios Recebidos dos Postos
indigenas do Alto Rio Negro, 1932, Oficios Recebidos dos Postos Indigenas do
Alto Rio Negro, 1931, Oficios Recebidos dos Postos Indigenas do Alto Uaupés,
1928, Relatdrio do inspetor referente gos trabalhos reslizados nos exercicios de
1930-31, 1a. IR). O gue esses documentos revelam & um verdadeiro frafico de
indios que cruza a fronteira para a “Colémbia, ao qual o SPI se referia como
"escravizagdo”. De fato, havia muitas caracteristicas comuns ao sistema de
escravidao dos meados do século XVl na regido.

Fundado em 1810, o SPI finha enviado sua primeira missdo de reconhecimento
& regido do Uaupes bem no inicio de 1811 (Refatérie do Inspefor, 1a. IR, 1930-31,
doc. 165) e pesquisado a populacdo do Uaupés, do Xié e do icana em 1919

(Oficios dos Delegados de indias Diversos, 1919), mas s6 estabeleceu



efetivamente sua presenga no final da década de 20 e, entdo, s6 no Uaupés e em
seus afluentes com a criagdo de Postos indigenas na confiuéncia do Liaupés com o
Papuri, em 1926, no alto Papuri em 1329, e na foz do Querary em 1929 com vérios
postos de vigilancia e entrepostos. Sua presenca ndo resolvia de modo aigum o
‘problema colombiano'; o que procurava fazer era regular o trafico de pessoas,
confrolar os abusos mais sérios, e forgar os comerciantes a registrarem os indios
levados do Brasil para trabaltharem. Em termos de criar condigdes para mercados
altemativos ou para produgdo agricola local, ou fixar pessoas em povoados -
objetivos declarados da agéncia em oufras areas do Brasil - feve menos éxito. Na
maior parte das vezes, a agéncia servia como uma espécie de agéncia de emprego
tanto para os comerciantes da borracha e suas proprias necessidades, como
ocasionaimente para a produgdo de mandioca. As repefidas dendncias da
exploracdio do frabalho pelos agentes ¢ a venda da mercadoria a pregos
exorbitantes parecia ter pouco efeito, pois ambas continuaram durante anos.

C. Nimuendaju, que visitou a regifio em 1827, escreveu de maneira depreciativa
sobre os efeitos das atividades do SPI:

"A agdo do SPi, aqui, assim como em muitas areas isoladas, foma-se quase
iluséria, devido de um lado a falta de fundos e, por outro, 4 falta de pessoal sensivel,
... Quando muito, o delegado, monopolizando a explora¢io dos indios, pelo menos
evita que sejam explorados por todos. Com esses escandalos e dilemas absurdos, o
SPI & obrigado a contar com .. a-falta de recursos e pessoal competente.”
(Nimuendaiju, 1850: 127)

Das duas organizages missionarias presentes na regifio nessa época - os
monfortianos no alto Papuri, desde 1915, ¢ os salesianos no Uaupés (Jauareté e
Taraqua) desde 1914 - a primeira parece ter fido efeito pouco duradouro em
contfrolar o tréfico de frabalhadores, educar ou converter os indios, e foi até acusada

por um agerte do SPI como "simplesmente comerciantes da botracha”. Por outro



lado, os Salesianos eram considerados, pelo menos pelos agentes no Uaupés,
como os modelos de assisténcia que a populagio indigena precisava. De acordo
com um agente que escreveu em 19832, "todos estariam perdidos se n3o fossem os
saiesianos gue continuam seu trabalho maravithoso” (Offcios Recebidos dos Postos
Indigenas do Alte Rio Negro, 1932), acrescentando que a solugdo para os
problemas da area permanecia na protecfio do incontrolavel trafico de
trabalhadores; escolas, desenvolvimento agricoia, artes e estabelecimentos
educacionais (ibid.) que os Salesianos ofereciam {para uma visfo comparafiva e
mais critica, ver Nimuendaju, 1850).

Seja como for, tudo isso significa pouco para os Baniwa do Igana, pois nem o
SPinem os Salesianos firmariam sua presenca naquela regifio até o final da década
de 40 e inicio da de 50. Depois da morte de Germano Garrido em 1921, e de um
desasfroso inceéndio em 1925, que destruiu seu sftio em S3o Felipe juntamente com
frés toneladas de balata, os filhos de Garmido estavam aparentemente menos aptos
para confrolar a entrada dos comerciantes colombianos e venezuelanos no Icana.
Nimuendaju e o Marechal Boanerges Lopes de Sousa {que pesquisou a regifo um
ano depois de Nimuendaju) mencionam dois: Natividade Rivas, que frequentemente
levava Baniwa para trabalharem balata no Rio Papunaua, na Coldémbia, e era
conhecido por sua exploragéo na venda de mercadorias; e Antdnic Maia, instalado
em Yutica, no aito Uaupés, conhecido por seu mau trato dos indios e que foi morio,
pelos proprios indios, em 1927. Valentim Garido assumiu o papel auto-nomeado de
seu pai como "delegado dos indios do icana”, designandoe chefes locais para
organizarem o frabatho, até a chegada do SPI no final da década de 40.

Os efeitos do regime extrafivista sobre os Baniwa durante as frés primeiras
décadas deste seéculo foram claramente visiveis na fuga de comunidades inteiras
que buscavam refigio, em um crescimento nos movimentos da populacdo dentro

da area, no aumento da mortalidade a partir de doencas e conseqiente reduglo da
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populacdo, € em um medo prevalecente, desconfianga e evitag3o de contatos com
0s brancos.

As comunidades dos Kuripako do Rio Guainia, na Venezueia, fugiram das
perseguicbes de Tomas Funes. Como um homem dos Tatu (Adzanene) relembrou
a anfropdioga Adélia de Oliveira, em 1971:

"Eu firha mais ou menos 15 anos quando vim para o Brasil. Naquela época
[1918] houve um homem branco que veio de Sdo Fernando ou abaixo e queria
tomar as terras dos Corripaco na Coldmbia. Ele pegava as pessoas e amarrava
suas maos em suas costas. Meu fio, que era capitdo, foi pego. Eies amarraram
suas mdos e 0 pegaram para interrogar. Queriam saber se ele estava escondendo
pessoas. Minha tia, sua esposa, gue me criava, escondeu-se na mata com as
criangas. Minha mae, que finha se casado de novo, veio primeiro, quando eu era
pequeno, por causa dessas 'revolugfes’. Eu fui criado por minha tia e meus dois
outros irm&os por meu avd. Esse homem branco da Venezuela atacava com
soldados armados. Naguela &poca naoc havia nenhum branco morande no Rio
Guainia, na Colombia.” (Informante: Liberafo; In de Oliveira, 1877 10)

Esta e outras familias Kuripako deslocaram-se predominantemente no Rio Cuiary,
afluente do Igana, no Brasii.

As migragies dos Kaua, observadas por Koch-Grinberg, continuavam do alto
para o médio e baixo Aiary. Quando Nimuendaju visitou esses Kaua, achou suas
casas pequenas, "pobres e decadentes” (1850: 139} - isto, em comparag¢io com as
malocas ricamente pintadas e espacosas que Koch-Grinberg tinha visto 25 anos
antes. Os Jibdia tinham praticamente abandonado o Querary, na fuga dos
colombianos, para ocupar oito pequenas casas no alto Alary. Os Uanhana do
Uaupés, também fugindo dos colombianos, ocuparam temporariamente malocas do
afto Aiary. Os Hohodene e os Siuci que, em 1803, tinham ocupado o baixo Alary e o

médio lcana tinham se deslocado para o alfo Aiary e seu afiuente Uarana



(anteriormente ocupade peles Kaua) e para o igarapé do Quiary do baixo Aiary.
Parece também ter havido um considerave! movimento de povos para fora das
margens dos rics principais em direcSio a afluentes menores, pelo menos no baixo
Aiary.

No igana, parece fer havido iniimeros movimentos dos poves rio abaixo: como os
Adzanene vieram ocupar o Cuiary, vérios Yurupary-tapuya {Mabatsi dakenai) do
Cuiary deslocaram-se para © baixo igana, como fizeram grupos dos Ipeka do aito
Icana, Siuci do Aiary e lra-tapuya do médio Icana (Nimuendaju, 1850 Lopes de
Sousa, 1859).

A maior parte desses movimentos era resultado direto de penetragGes pelos
comerciantes da borracha colombianos e militares venezuelanos. Mas eles estavam
também relacionados a mortes por doengas, como os Baniwa tradicionaimente
abandonavam os locais das aldeias, sempre que havia um acumulo recente de
mortos, normaimente enterrados dentro das malocas. Em 1914, o viajante
americano Hamilfon Rice observou que o Rio Papunaua, para onde inGimeros
Baniwa seriam levados para frabalharem na balata na década de 20, estava
infectado com malaria, que havia dizimado no minimo uma comunidade inteira
(Rice, 1918: 158). Oficiais do SPI relataram as duas maiores epidemias na regido
do afto Rio Negro - uma, em 1914/15, de "fehres tergds” (maldria, evidentemente a
mesma que Rice havia relatado), e "gripe espanhola”, em 1918/20, que tinham
‘reduzido a populagdo a metade.” (Relatdric do Inspetor, 1a. IR, 1930/31). Em
1819, o SPI estimou que a populac&o nos rios Icana, Aiary e Cuiary totalizava 1550
indios (Oficios de Delegados de Indios Diversos, 191 8), uma cifra
extracrdinariamente baixa, se for baseada em uma pesquisa acurada. Todavia
Nimuendaju, em 1927, parece confirmar que um drastico despovoamento finha, de

fato, ocorrido:
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"Toda a bacia do i¢ana e seus afluentes talvez tenha uma populaciio indigena de
1055 almas; nd3c ha nenhum 'civilizado'. Em 1903, Koch-Griinberg calculou o
nGmero de indios na mesma &rea como de 2000 a 3000. Eies foram entdo
reduzidos a metade, ou até a um terco de seus nimeros, nos Ulfimos 24 anos”
(1950: 1862).

No entanto, é dificil confiar em quaiquer uma dessas ciftas, j& que nem Nimuendaju
nem Koch-Grinberg, nem provaveimente o agente do SPl jamais visitaram o alto
icana.*

A evidéncia de um crescimento da doenca, porém, é clara nas areas que
Nimuendaju e Lopes de Sousa visitaram em 1827-28. O sib dos Cadauapuritana
(Katapolitana) de Tunui no médio icana totalizava, em 1913, umas 200 pessoas; em
1927, Nimuendaju acreditava que elas estavam "quase extintas” (1950 130). Em
1808, os Pacu (Payoalieni) moravam em ftrés grandes malocas no aito Igana: em
1927, tinham sido reduzidos a 13 pessoas (ihid.: 133-4). Sanf'Ana, uma aideia
tradicional do Yurupary-tapuya no baixo Igana, era constituida, em 1917, por esses
povos e pelos sobreviventes de uma epidemia recente de sarampo, que tinham
abandonado & aldeia de Carmo vizinha, assim como os Arara-tapuya e uns "poucos
sobreviventes do Urubu-tapuya” do igarapé Piraiauara que deixaram o baixo Igana.
Nimuendaju tamhém observou a presenca de tracoma e purupuru em vérias aldeias
no lgana e no Cuiary, e malaria no Aiary.

Neste contexto, nfo & dificll entender o ciima prevalecente de medo,
desconfianga e evitagdo dos brancos \amplamente evidenciado por Nimuendaju e
por Lopes de Sousa. De aideia em aldeia, no Igana, Nimuendaju encontrou - isto é,

s¢ as pessoas ndo tinham abandonade as aldeias imediatamente anfes de sua

# Nimuendaju considerava que "tudo do Igana acima da Cachoeira Jandu era Coldmbia™; entretanto,
lL.opes de Sousa, estendia os limites do icana brasileiro mais para cima; e a Comiss3o Brasileira foi a
primeira reaimente a ir I4.
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chegada - pessoas que fugiam aterrorizadas ac serem abordadas por ele. Quando
conseguia falar com lideres das aldeias, eles ihe respondiam com desconfianca,
com "terror em seus rostos” "aqui ndo ha nada" (ibid.: 128). Posteriormente ele foi
informado que o medo era

"devido, em parte, ac comerciante Anténio Maia, de Yutica, no Uaupés, que finha
subido 0 Ilcana e o Aiary, poucos dias antes, divuigando que depois dele viria um
branco gue tomaria nota de todas as casas e de seus habitantes, com o objetivo de
aprisiona-los depois, fendo os jovens de servir no Exéreito e as mulheres e maogas
de frabatharem para os brancos.” (ibid.: 127)

Em Tunui, a recepcio fol até mais "desesperada™

"a desconfianca e 0 medo jamais foram superados. Foi suficiente andar em
direcdo a casa do tuxaua, onde sua familia estava fazendo uma refeigfio, para todos
darem um salto aterrorizados, fugindo com seus pratos para os fundos, do lado de
fora." {ibid.: 131)

Mas havia oufras maneiras com que os Baniwa tratavam tanto ele quanto Lopes
de Sousa, que indicavam as exiremas distorgSes nas relages inter-émicas
produzidas pelo regime extrativista. Ambos mencionam vérios exemplos de pessoas
gue vinham visita-tos procurando fazer frocas. No entanfo, em Tunui, apesar de
generosos presentes disfribuidos, as pessoas pediam muito mais, como se eles
"constantemente tivessem medo de ser enganados em cada fransaglic que
fizessem” (ibid.}. ‘

Certamente havia aldeias em que Nimuendaju se sentiu 3 vontade, foi recebido
com hospifalidade e com um fratamento "nafural e inocente”, como entre os
Hohodene do Aiary. Onde ele pdde observar festivais de danga, rituais de iniciacdo
€ @ vida fradicional despreocupada das grandes habitag8es comunais. Mas sua

impressio predominante foi o que levou Nimuendaju a conciuir no final de sua

pesquisa:
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"0 Indio v& em qualquer pessoa civilizada com a quai ele trata uma fera cruel e
terrivel. Atuaimente € inatil tentar ganhar a confianga do indio por meio de
tratamento fratemal e justo. Mesmo aos atos mais desinteressados, ele atribui a
motivos igndbeis, convencido de que por qualquer conveniéncia o homem civilizado
as vezes oculta sua nafureza bestial. Para mm particularmente. acostumado a
morar inimamente com indios de diferentes frihos e regides, minha permanéncia
enfre os do icana e do Uaupés foi, com freqiiéncia, um verdadeiro martirio, vendo-
me tratado com a maior naturalidade como um perverso e bruto criminoso " (ibid.:
173)

Mais de trés décadas de perseguic®o e terror dos miiitares e dos comerciantes
da borracha tinham deixado sua marca e continuariam a deixa-la enquanto o regime
extrativista diversificasse suas atividades e sua base. O trabatho da balata no
Papunaug, Inida e Rio Negro foi extremamente dispendiose e consumiu muito
tempo, para ser lucrativo por voita da década de 30; mas inimeros outros produtos
serviriam nos anos seguintes para reproduzir o regime exirativista & seus efeifos
entre os Baniwa.

E evidente a partir das histérias de vida de muitos Baniwa, que o trabatho
extrativo e as viagens constantes com os patrSes, principalmente, definiram sua
existéncia durante as décadas de 30 e 40. Uma vida de incessantes idas e vindas,
como José, o Hohodene mais vetho de Hipana descreveu-me em 1977:

"Nés trabalhamos balata, quafro estagdes secas de trabalho duro na balata Eu
voltel para Hipana. Nbs frabalhamos batata, eu voltei. No Papunaua, nos
frabalhamos balata, eu voltei. Em Vilavicencio fui quatro vezes para Guaviare, eu
voltel. Entdo no Guaviare, eu voltei. Entdo eu fui i@ para esse Seringape, no
Cassiquiare, no Orinoco, nds frabalhamos duas estagbes secas. Eu fui no Zog, eu

voitei. Ent3o eu voltei.”
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Testemunhos semelhantes foram gravados de varios Siuct e Tatu, Baniwa dos rios
Cuiary e lcana, por Adélia de Oliveira em 1971 {de Oliveira, 1877) e Méarcio Meira
em 1980-81 (Meira, s.d.). A partir desse testemunho, ¢ evidente que a procura de
produtos se diversificou consideraveimente durante essa época: exiracio de
piagava no Xié e no Padauari, castanha no Araca, ucuquirana no baixo Rio Negro,
macaranduba nos rios Aiary.

As histérias de vida enfatizaram esse periodo como a "época dos patrdes”
(Meira, s.d.}), guando as trajetérias de vida dos Baniwa foram marcadas, no espago
e no tempo, por suas relagbes com os comerciantes. O que governava essa
relacdo, j& que sempre tinha, era a "conta” - bens obtidos a crédito e pagos peio
frabalho - mas quem ficava com a conta e, portante, com o controle era o pafrdo e,
fregiientemente, através de um chefe local ou "capitéo”.

Essa existéncia itinerante e dependente produzia inGmeras privagdes, por
exemplo, a separagdo enfre as criangas e os pais. Com freqUéncia, meninos jovens
(10-15 anos de idade) eram levados, por um patrdo, para uma area, e seus pais
para oufra. Anos se passavam antes que eles se vissem novamente. As migragdes
de mdo-de-obra que resultavam em residéncia permanenfe em oufras areas
também eram muifo freglentes. Inevitavelmente, isso produzia distorg8es na
estrufura familiar, nos ciclos de desenvolvimenfo, € na organiza¢Zio do grupo de
descendéncia local. Ao mesmo tempo, solidificava a relagdo patrdo-cliente como a
principal forma de contato inter-étnico.

E dificil dizer alguma coisa sobre o estade da religido e das fradicSes
messidnicas dos Baniwa duranfe essa época, uma vez que as principais fontes
consistem em pesquisas rapidas. Confudo, € curiose que ndo haja mais meng3o
alguma ao movimento de Anizetto, nem aos xamis poderosos ¢ de prestigio. E
possivel que os inimeros deslocamentos de individuos e comunidades e o

despovoamento tenham impedido o desenvoivimento de qualquer espécie de
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movimento organizado por um lider ou assembléia de pessoas. Neste caso, as
principais esfratégias de sobrevivéncia teriam sido a fuga e a retirada, com todos os
incOmodos que isso acarretasse, ou & procura de pafrdes que, pelo menos,

pagassem um salaric decente e ndo os aterrorizasse no processo.

Fabricado na América: Borracha, Chicle e o Evangetho

No inicio da década de 40, a refomada do inferesse infemacional na borracha do
Amazonas, devido & Guerra Mundial, trouxe juntamente um novo grupo de afores
para o nofoeste do Amazonas - as companhias americanas. A Chicle Development
Company - Companhia de Desenvolvimento do Chicle - abriu um escritério em San
Femando de Atabapo e, mais tarde, em S3o Gabriel, com o propésito de extrair e
comerciar chicle, balata e borracha. Parte da populacso local do Rio Negro foi
engajada em trabathar para eles. A Rubber Development Corporation (RDC) -
Corperacdo de Desenvolvimento da Borracha - estabeleceu-se em Caracas,
Manaus e Bogota, com postos locais na Amazodnia, inciuindo Miraflores no Vaupés
colombiano (ver W.Dean, 1988, sobre 0 RDC). O governo americano tinha interesse
no noroeste do Amazonas por oufra razdo: seu valor estratégico como rota
potencial para o norte da Africa que evitava o, naquela época, perigoso Aflantico
Norte. Em 1943, o Compe de Engenheiros do Exército dos Estados Unidos. a pedido
de Neison Rockefeller - entdo coordenador dos Assuntos Interamericanos - foi
enviado para conduzir uma pesquisa maior da regifio e de seu potencial para o
desenvolvimento, evidenfemente para servir 20s interesses de guera e aos
interesses das frés nac¢fes com femitérioc no noroeste em desenvolver suas
fronteiras (U.S. Army Corps of Engineers, 1943). De fato, o relatério resuttante era
uma apreciagdo técnica avaliando os custos e os requisites para desenvoiver a

produgéo da borracha, o que compiementava os projetos da RDC.



254

Mesmo com o recente crescimento da extracdo da borracha, a producdo era
pequena - aproximadamente 2 500 toneladas em 1543 "Aumentar a coleta da
borracha em 100 000 toneladas”, concluia o relatério, “"exigiria o tfransporte de
aproximadamente 800 000 toneladas de suptimentos” (principalmente derivados do
petréleo) para a regido (ibid.. 124). Requereria também uma "forca de 80 000
caucheiros (mais suas familias, um total de 300 000 pessoas), praticamente todos
teriam de ser frazidos para a bacia Amaz6nica." (ibid.; grifo meu). Estimativas
semeihantes ja inham sido aicancadas pela RDC, em 1941 (Dean, 1988 138).
Estradas de acesso ¢ aeroportos deveriam ser construidos, assim como uma série
de eclusas e represas nas principais cachoeiras do alto Orinoco e Negro. "Menores
esforgos de produc@o de borracha poderdio contar em parte com a populacio e
recursos atuais limitados, e no exigirfio importagdes na mesma proporgao.” (Us.
Army Comps of Engineers, 1943. 124)

Sobre a populagio indigena da regifio, o relatério tinha a dizer o seguinte:
"Muitos membros das tribos indigenas da regiio emigraram durante o boom da
borracha em 1880-1910. Os atuais remanescentes, principaimente das fribos dos
Guahibo, Baniwa, Maquiritare e Baré, s3o considerados civilizados e a maioria mora
em residéncias ac ongo e perto da parte navegavel. N3o parece haver um nimero
substancial de indios seivagens remanescentes na regiio oeste do Crinoco,
Cassiquiare ¢ Negro.” (ibid.. 11)

Fora os poucos bolsSes de desenyoivimento agricola - a miss8o salesiana em
Séo Gabriel e a miss&o bafista em lucaby abaixo de S&o Gabriel - 2 Unica "industria
produtiva” e fonte de troca na regido era extrativa. A doenca era uma das razdes
pelas quais se considerava a producéo agricola baixa, pois:

"Nenhum médice ou cirurgide, além do ifinerante doutor da Corporacio de

Desenvolvimento da Borracha, que faz visitas mensaimente aos campos da
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borracha do Qrinoco e do Cassiquiare, esté disponivel para atender as pessoas que
moram nas mil milhas entre Puerto Ayacucho e o baixo Rio Negro " (ibid.: 24)
Entretanto, os planos do Exéreito e da RDC nunca chegaram a se concrefizar,
uma vez gue se baseavam na estrutura local das elites e patrdes da borracha que
estavam longe da vontade de desistir de seu poder em nome dos esforcos de
guerra (Dean, 1988: 140} e que, finaimente, forcaram a RDC a abandonar
totaimente seus planos de aumentar a produtividade, pelo menos no Brasil.

A RDC manteve uma sede por muitos anos em Mirafiores, no Vaupés
colombiano. Enquantc os indios eram relatvamente bem fratados nos
acampamentos, recebendo assisténcia médica durante uma epidemia de sarampo
em 1943-44 os das areas mais remofas sofriam um tratamento semelhante ao do
boom no inicio do século. Quando frabathei no Alary, ha década de 70, os homens
Hohodene lembravam-se com clareza de sua experiéncia em Miraflores. A maior
parte dos homens frabalhava no minimo trés estagSes colhendo borracha; aiguns
chegaram a trabalhar uns doze anos consecutivos. Segundo eles, os colombianos
vieram para o Aiary e "levaram muita gente” - mais que 50 homens e muiheres em
uma dnica viagem. Suas historias s3o quase as mesmas gue as da década de 30,
de extremas dificuldades do frabalho. As pessoas que ndo conseguiam suportar o
sofrimento constante fugiam e voitavam 3 noite pelas frilhas para suas casas. As
familias eram separadas, e a carga econdmica sobre as esposas que confinuavam
em casa aumentava enormemente. Os patrles eram 'bons’ ou 'maus': capatazes
cruéis, disseram, levantavam-se con; acoites ou brandiam facdes, quando as
pessoas relutavam em ir com eles ou ndo fraziam latex suficiente. Era comum ex-
presididrios nos campos da borracha. Por outro lado, os salarios podiam ser bons,
se alguém nao os gastasse infeiramente na cidade de Mitu, onde se podia comprar

espingardas, roupas, e oulros itens para frazer para casa.
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O ftréfico constante dos Baniwa do igana e do Aiary para a Coldmbia era
empreendido com a cumplicidade e participaciio do SPi. Dizem que Ataide
Cardoso, o primeiro delegado do SP{ no l¢ana, na década de 40 intermediou
confrates de frabalho entre os comerciantes venezueianos e os Baniwa (ver
Depoimento 1, In de Ofiveira, 1971: 72). Depois de um periodo em gue a delegacia
foi suspensa, o0 segundo delegado, com o nome de Alcides, continuou o papel de
seu predecessor como intermediario de m@o-de-obra, com a colaboracio do chefe
Siuci Leopoldino da aldeia de S#o Joaquim no baixo I¢ana. Leopoldine era
considerado um "grande amigo dos brancos, gentit e hospitaleiro” (Carvalho, 1952
31).

No final da década de 40, o naturalista José Candido de Carvalho, do Museu
Nacional, comentou depreciativamente o frabalho do delegado: "precisamos uma
reforma nos métodos ¢ meios de fratamento do indios, pelo menos no alto Rio
Negro” (Carvalho, 1852: 63). Apds a morte repentina de Alcides, Ataide Cardoso
voitou e, ainda gue inicialmente procurasse confrolar o trafico, finalmente cedeu a0s
comerciantes. Um Baniwa lembra-se gue:

"0 delegado de Uaupés [ou seja, Atalde] tinha fixado um tempo limite & um
patrdo ulirapassou o limite, ¢ que fez o delegado ficar com raiva e comegar a proibir
2 passagem desses comerciantes que vinham pegar pessoas. Mas isso ndo
funcionou. Depois disso, muitos comerciantes vieram. Acho que eles deram dinheiro
para o delegado " {In de Oliveira, 1877: 72)

Em varias ocasiSes Cardoso assumiu uma posi¢go confra 0s indios em seus
confiitos com patrdes (Meira, s.d.: 81-2), e era conhecido por manter comércio
ininterrupto de piagava com os indios Werekena do Xié, utilizando

"Sua posi¢dc de ‘autoridade’ para conferir poderes a um lider indigena [do Xi&)

que lhe servia e que, em froca, manipulava a posiclio de capitio a ele conferida
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para adquirir poder e prestigio na relagéio com seus iguais. E tudo em beneficio de
seu comércio.” (ibid.: 92)

Quando os anos s¢ passaram, Cardoso néo teve a menor pretenso de ocuitar ¢
fato gue o SPi se sustentava através do frabaiho extrativo dos indios Em 1957,
escreveu:

“Como vocés sabem, a Ajudancia é mantida através da produ¢do nas terras
legaimente pertencentes aos indios, essa produgio ¢ feita pelos mesmos indios que
s8o assistidos por essa agéncia.” (citado In Meira, op.cit.: 83)

Enquanto Cardoso mantinha seu comércio no Xié, o delegado do i¢ana,
chamado Lobo, continuava intermediando o frafico dos Baniwa para a Venezuela e
para a Colémbia.

Quando temos o relato de José de Carvaho de sua viagem de duas semanas,
subindo o lgana até a foz do Cuiary, é como se ouvissemos ecos das observagles
de Nimuendaju e de Lopes de Sousa duas décadas antes: da fuga das pessoas e
esconderijo nas matas quando o barco do naturalista se aproximou; do "terror
estampado em seus rostos” (1952: 53); da extrema desconfianca no coméreio com
os brancos; da exploragdo por alguns comerciantes e por oufras pessoas gue
tomavam as criangas de seus pais e as malfratavam, ou vendiam cachaga a pregos
exorbitantes; dos lugares abandonados em conseqgiiéncia de doencas ou de
migragbes de méo-de-obra; e da importancia exagerada de alguns chefes.
Nafuralmente, havia mudancas: o crescimento de algumas aldeias como a de
Sant'Ana; os movimentos de con;uﬁidades para novos locais, & expansio da
doenca purupuru; a perda de certos costumes, como o de pintar o corpo. Mas a
estrutura do regime exrativo, dominada entio pela alianca do SPI, dos

comerciantes e dos chefes locais reproduziu-se.
Para compietar o quadro, no final da década de 40, a guerra civil na Colémbia,

conhecida como a “Violéncia®, estava justamente comegando. Ela teria dramaticos
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efeitos sobre os povos indigenas dos rios Guainia, Vichada ¢ Guaviare. Exatamente
naguela época, a jovem missiondria evangelista norte-americana, Sofia Muller,
decidiu frazer o Evangeiho para, em suas palavras, "uma fribo indigena antes
inalcancada nas selvas da América do Sul" Depois de alguma pesquisa na

Colémbia, ela decidiu pelos Kuripako do Guainia, parentes do norte dos Baniwa do

icana.

PRIMEIRAS CONVERSOES, PROTESTANTES E CATOLICAS

A complexidade da conversao inicial dos Baniwa 2o evangelismo de Mulier deve
ser compreendida a partir de mditiplos pontos de vista. Com esse objetivo,
apresentamos aqui os testemunhos de diversas fontes importantes: Sofia Multer,

cujas observacdes estlo registradas em seu livrefe Bevond Civilization (1952);

padres salesianos, que comegaram a trabalhar enfre os Baniwa poucos anos depois
da primeira campanha de conversdo de Muiler e sem duvida, devido a seu

fremendo sucesso; e os Baniwa, que s¢ lembram com clareza da época em que eia

chegou.

Segundo Sofia

instalada em Sejal, no rio Guainia, Sofia decidiu estender sua pregac3o aos
Baniwa, em 1948. Fez duas viagens até eles, separadas por um ano, 8 primeira
para o Cuiary e para o l¢cana, a segunda para o I¢ana e para o Aiary. Entre as
anofacdes de campo de E.Galv&o, encontrei em uma folha separada um mapa

desenhado 4 mao, feito per ela, localizando todas as aldeias que visitara naquetas
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duas viagens, e que finha 0s nomes de alguns de seus principais intérpretes de
Curipaco/Baniwa anotados (ver p. 301). Em 1349 ela foi mais longe, para o Querary
entre os Cubeo. Seus discipulos difundiam a noficia de sua chegada e, em alguns
casos - tals como o indio colombiano (possiveimente um Curipaco) que, em 1950,
liderou um movimento de massa dos Baniwa pelo baixo Igana cantando salmos e
carregando bandeiras - de forma talvez n#o prevista por ela.

No entanto, constantemente, ela tinha problemas com as autoridades fanto da
Colémbia quanto do Brasil, devido & sua propaganda anti-catélica e porque nio
tinha documentos para evangelizar no Brasil. Em 1852, foi obrigada a deixar o pais;
dois ancs depois, a Missdo das Novas Tribos foi expulsa do Vaupés peias
autoridades colombianas. Mas Muller resistiu em dreas em gue os padres e a policia
nunca alcangavam, principaimente no Guaviare e Vichada.

De acordo com a Comiss&o de Matallana, uma comissgo oficial coiombiana, que
investigou, em 1874, o instituto Linglistico de Verdo e a Miss#io das Novas Tribos,
um ponto fundamental de sua doufrina¢o era

"convencer os indios de que quaiquer contato com os 'brancos’ leva & danacgio
de suas almas. (...} [argumentando] que a vida do indio altamente comunal é o gue
Deus quer. (...) Ela sempre luta para evitar que os indios adquiram {..) o mais
comum dos vicios enire os colonos.” (citado in Stoll, 1982: 170-1)

Em meados da década de 60, por exemplo, quando com os Guahibo do
Vichada, ela aparentemente fomou o parlido dos indics na iuta contra os
fazendeiros locais, ordenando aos Guahibo construirem uns 500 metros de cerca
que privava os fazendeiros da maior parte de suas reclamactes (ibid.).

Entretanto, no final da década de 80 ¢ inicio da de 70,

"Q império de Muller estava desmoronando na periferia e desanimando, no
amago, os missionarios mais jovens e cautelosos das Novas Tribos e do instituto

Lingtistico de Verdo. Eles eram obrigados a tratar das expectativas formidaveis que



ela tinha provocado e dos desapontamentos inevitdveis: da rebelifo confra seus
meios autoritarios; & das crengas fradicionais mal ocuttadas que ela consagrava nas
igrejas, especiaimente o poder dos xam3s dos Curipaco de guem recentes
convertidos ainda tinham medo." (ibid.)

Um movimento de renovacZo enfre os Cubeo, na década de 70 também

enfraqueceu a posi¢cdo da NTM, embora ela ainda consetve um seguimento.



30

;e k(:i..rd"z - f!g"" !
s Fuerty [
e . b nteara . e ofokee
e,
v,
b . .
. bounrs™ As»;au- EEvp. ] S
TRl n L 1
- ! I 1oy,
: ‘JW” lp.r-o;"llﬂl Septwnaiememine ),y
™ ) \ T \
- Wewial, SanTy Rita
. LAt S,
- - : X
_ TAl 12y Fananae,
~ fre. , ' Kadarerse
- a4 ke cfem ?
., ! PEtidy s and
Cef gttt
LS alm e . alenrpar, . ; !
J..P:a' - antan.!’ﬁ*\ #Bobapr kv.\.luk
e Gabrrel
S ‘
car T derse Fivany iron,
Fhcripe i - " o !
- FlaT-J'mPar-
e . =
+
e
wwrres® * 5‘)‘
el fuf
" * ndarkam 'f:‘“
s v
+ Watzprdan
o Shiak - vat
3
-~
3 .
L .l.Tunul
. i ;;;ﬁ;ﬂ‘lapmka -
M Pokerntaany |
* FrowiKam
*Tokolimaaring -
* MisareT
x
Tapeksa »
-
(ﬁ bipoldime iderse
jo Padre Jese -
¥ sanfang
.1San Icm
) E
Mu,hya..klbr;u‘o
oy RS
edi "
KArd “"-«,; . » Fhuwaking
*hs .
i
Vs
Jr
.r\,‘”“ N
“a L S r
T - b

Mapa, de Sophie Muller, do Igana e Afluentes
{Colegdo Eduardo Galvio, Biblioteca, Museu Goeldl)



302

Apesar da perda de sua popuiaridade, Sofia permaneceu onde era bem
recebida - principaimente no Guaviare - até sua morte no final da década de 1980.
No decurso de mais de 40 anos de evangelizagdo no noroeste do Amsazonas, ela
fraduzira ¢ Novo Testamento em ftrés linguas e partes deste em oite outras,
ensinando muitos de seus seguidores a ler e a escrever em suas préprias linguas.
Ela freinara centenas de pastores indigenas e, direta ou indiretamente, implantara
igrejas evangélicas em muitas comunidades por toda a regifio.

Sue Missdo. Em todo o seu texto, Beyond Civilization, Muller d4 indicios de

como entendia sua missao enfre os Baniwa. Ela se considerava mediadora entre
eles e o Divino:
"Um povo sedento queria beber. Eles ndo sabiam que 0 que poderia safisfazer
estava @ méo. Precisavam um mediador humano - alguém para guem Deus tivesse
revelado isso - para levar isso adianfe " (1952: 14)

Um sentinela peregrino que viera avisar do iminente:
"A Unica coisa que vocé sabe ¢ que vocé é uma das almas nessa peregrinagdo
terrestre que sabe o Caminho da Vida. Ha peregrinos mais adiante que nio sabem.
(...} Eles tém de ser alcangados e a eles tem de ser mostrado © Caminho antes do
anoitecer, guando nenhum homem pode frabalhar.” (ibid.: 17)

Movida simpiesmente pela fé para ¢ desconhecido:
"Se tivéssemos a fé de um grio de mostarda semeado, também irromperiamos, no
programa de Deus, sensiveis & sua w;mtade, insensiveis a0 mundo 2 nossa volta.
Viverfamos como um embaixador a negdcios para Seu Rel, como um peregrino e
um andariho em uma terra estranha; como um exilado da Terra natal de quem o
corag@o esta cheio da glbria de seu Pails celeste e cuja voz estsd soando em nome

da mensagem de Seu Rei." (ibid.: 41)
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Constantemente lembrada, através dos poderes da natureza, da iminéncia da

Segunda Vinda:
"Se a visdo das coisas criadas pode ser tio imponente e assustadora, eu me
pergunto com o que parecera a chegada do Criador. Eu me pergunto o gue Ele nos
dira sobre todos aqueles coragdes que foram preparados para receber Sua Palavra,
mas a quem nunca foi contada? Ele dird ‘muito bem, boa e fiet servidora'?" {ibid.:
21)

Cuja miss&o era livrar os indios das garras de Sats:
"Eu rezei em voz aita para que o Senhor os libertasse das garras do Diabo de modo
que eles pudessem rezar, e entdo, parece, alguns deles chegaram ao Senhor.”
(ibid.: 23)

Purifica-los com o objetivo de serem 'possuidos”:
"Aquelas pessoas parecem 'casas vazias, limpas e enfeitadas’, esperando serem
ocupadas. Eu rezo para que ac Senhor seja permitido tomar posse de cada um,
para que o Diabo nédo volte ao poder e ‘o itimo estado do homem seja pior gue o
primeiro "  (ibid.: 24)

Trazer-thes 'luz":
"Eles necessitam a Juz do soi em suas casas e necessitam a Luz do Mundo em seus
coracdes.” (ibid.: 27)

Ensinar-ihes a separacdo do sofrimento e dor mundanos:
"No inicio da manha tive vontade de que suas mentes se desligassem das coisas
fisicas e se ligassem nas coisas gloriosas por acontecer. (...) Pois & estranho quédo
separado alguém pode ficar das dores\ﬁsicas, quando o Espirito Santo est3 usando
vocé como um canal para ¢ Senhor.” {ibid.: 31)

E preparé-los para a Segunda Vinda:



"As licbes mais importantes que ensinei em todas as aldeias foram sobre a Segunda
Vinda e sobre ¢ fim do mundo. Era exatamente o que eles precisavam para darem
uma olhada para cima e quebrarem seu amor por este mundo " (ibid.: 48)

Demenologia. De longe, o aspecto mais impressionante do texto de Muller & sU8
preocupacdo (na verdade, obsessdo) com demdnios. Na primeira aldeia em que ela
pds os pés no Cuiary, ela se deparou com pessoas Cujos rostos estavam riscadas
com carvéo, signo tradicional de luto. Muller diz que the contaram que estas eram
"pessoas mas, elas finham nascido assim” (ibid : 5). Evidentemente, a palavra pare
‘mau, diabo" maatchi poderia também referir-se 4 desventura gque as pessoas
sofrem com a morte de um parente, mas sua interpretacio da palavra adaptava-se
as suas nogles preconcebidas da onipresenca do diabo,

Segundo ela, Satd estava em foda a parte entre os indios. "Todo o Rio i¢ana
ainda ¢ termitdrio incontestavel de Satd." Manifesto em suas dangas:

"Seguindo para frente em uma lenta prociss&o come um funeral, sopravam nos
longos paus em forma de tubos, inclinando-se de um lado para outro no compasso
das notas abafadas que emitiam para fora e reecoavam por toda a selva. Qualquer
um poderia facilmente associar esses sons estranhos com bruxaria ou cuito ao
deménio.” (ibid.: 12)

Em forgas invisiveis, chamadas "manjne-nai (espiritos do diabo)”, que obrigavam
as pessoas a abandonarem suas aldeias. (ibid.: 13). E nas gravagdes nos rochedos
das cachoeiras em Hipana, marcadas em seu mapa {vide p.35} como "oopinoi
Satana", isto é, "Satd dos fempos antigos":

"Elas sao dos velhos tempos, diiefn eles; desde 6 comeco da raca. Eu disse a
eles gue foi 0 Diabo, que se disfarcou de anjo reluzente, que ensinou ac primeiro

feiticeiro.” {: 55)



As pedras dos xamas, disse-hes ela, foram "transmitidas de geracdo em
geragao” desde o Demdnio, e ordenou aos "curandeiros” duvidosos que as
jogassem no rio.

A cada aldeia, ela encontrava manifestacSes mais terriveis de Sat3 nos "espiritos
des demonios e do diabo” (escritos com variagdes como maneeti, manemna-haj,
manemnali - todas aparentemente referindo-se ao mesmo conceito de manhene,
veneno) que infligiam com doenga e morte: “todos etes pareciam encaixados na
bruxaria e com mede’; "ontem a noite pareciamos estar rodeados pelos demdnios”
(:23);

"Eu nunca vi povo como esse antes, que sentisse tio agudamente gue esfivesse
nas garras dos espiritos do diabo. Provaveimente € por isso que tantos deles estio
nas garras da morte em varios estagios." (:24)

Muiier chegou aos Baniwa com a idéia de que o Diabo era Inyaakaim,
evidentemente a versdo Curipaco de Inyaime, que se refere a um espirito de
transformacado, um “outro Kuwal”, cuja aldeia ests localizada na periferia do "outro
mundo." O destino final das almas inimigas e de feiticeiros é oposto ao dos
parentes, cuja viagem termina nas casas das almas patrilineares coletivas, Tauli na
aideia de Yaperikuli ou "Jesus Cristo."” Inconscientemente, Sofia fez conexdes que
faziam sentido em termos da cosmologia Baniwa quando, por exempio, advertiu-os
gue:

“Se vocés forem para a aldeia de Inyaakeim, vocés verdo Judas iscariotes l&° mas
se forem para a aldeia de Jesus, veréo fodos aqueles oufros que O amam." (: 9)

Para Muiier, Inyaime e Kuw;ai eram a mesma coisa. Em uma aldeia no Guainia,
ela quase viu "Kuwai {0 Diabo)", quando ao ouvir "um gemido estranho, abafado,
menor”, desceu rapidamente para o porto para ver. Os indios disseram-he,

"eles estdc chegando - os manemnanail (...) eles estdo vindo para nos matart

Eles s8o pretos; parecem animais, mas s#io pessoas, pessoas mas.” (:45)



Como nés discutimos no Capifulo I, o corpo de Kuwai, representado nos
instrumentos sagrados, € excessivamente perigoso por suas associagdes com o
veneno manhene. No mito de Kuwai, no final do primeiro rito de iniciag@io, Kuwai é
gueimado em um enorme fogo, e seu figado toma-se o comego das piantas
venenosas. Nos ritos de iniciacdo executados atuaimente, os homens que tocam as
flautas e trombetas reaimente pintam-se de prefo e s&o considerados parecidos
com os "espiritos da floresta” (awakaruna), mas séo "gente" (newiki). Para os
Baniwa, a combinacéo dos espiritos da floresta/pessoas/corpo da aima do ancestral
coletivo € uma sintese poderosa de cosmologia & Gual 0s iniciades sdo expostos nos
rituais Kuwaipan. Talvez por isso, para Sofia Muller, Kuwai era uma manifestagio
significativo do "Diabo”.

Suas proprias projecdes pessoais do Diabo - guem, em varios momentos, ela
sentiu que a estava perseguindo ou aguardando nas sombras para “amastar para
longe” seus convertidos - sem diivida afetavam suas percepglies da difusdo da
doenga e da morte peta bruxaria e pelo envenenamento.

Entretanto, ndo ha qualguer razdo para acreditar gue a incidéncia real de morie 2
partir da doenca fosse maior na época da visita de Sofia ao igana do que antes. O
que mais a impressionava era a doenga de pele purupuns "Esses Karom (sic)
parecem uma fribo infeiramente diferente da dos Kuripako, uma vez que s&o todos
manchados com manchas arroxeadas ciaras e escuras.” (1 9) Uma aldeia, Giatinai
(ou Shialinai, provaveimente Vista Alegre na foz do Cuiary) era marcante, pois
"metade deles parecia estar momrendo de uma doenga que 0s deixava amaretados,
palidos e magros. Suas pemas comecavam a inchar acima do joelho, e seus
estdmagos também, e a morte estava préxima.” (: 23). Fora essa aldeia, ela nio
menciona mais gue trés casos de tuberculose no icana. Em contraposicio, os

Curipaco do Guainia, enfre os quais ela frabalhou durante um ano, pareciam estar



em piores condi¢des, com uma espécie de "febre fatal", que os fez recorrerem a
seus xamds para pedir ajuda.

Em sua segunda viagem ao igana, ela alegou gue "muitos tinham morrido de
pneumonia, febres, parasitas, etc.", concluindo gue "sem dlvida, um missionario
médico poderia expulsar das atividades rapidamente os curandeiros daquelas fribos.
Mesmo os medicamentos que eu trouxera, salvara muitas vidas e ganhara amigos
para toda a vida.” (: 48) Tais dectaraces, no entanto, devem ser lidas com cuidado,
afinal, seu evangelismo tinha como dogma central "o friunfo de Cristo sobre Satd e o
tamulo” (. 10). Freglientemente ela expressava seu prépric horror, medo e
ansiedade em relagio & morte (1 10, 16, 55), e advertia os Baniwa para "fixarem o0s
olhos nas coisas de cima, ndo nas coisas da terra; pois vocés estdo mortos, e sua
vida esta escondida com Cristo em Deus." {{23)

Se a incidéncia reat de doencga ndo foi tdo grande quanto Sofia pensava ser, o
dominante medo e desconfianga do homem brance era praticamente real, como
evidenciado por fodas as fontes desde o comego do século. E possivel que mais ou
menos na metade do sécuio os Baniwa tenham concluido que os homens brancos,
de modo geral, fossem precursores da morte, feiticeiros e bruxos que fraziam
doencas e destruicko, iguais aos Trovles e espiritos das aguas (eenunal,
umawaiinai) associados ao baixo rio, a0 mundo periférico fora do temitdrio dos
Baniwa.

Quando Sofia veio peio alto Igana com uma mensagem que apelava para as
conexdes verticais com fontes divinas de regeneragdo cosmica e social, ela de fato
apresentava uma possivel solugéo para a iminéncia da desfruicdo catasiréfica nas
maos do mundo periférico dos brancos. Sua mensagem da iminéncia da Segunda
Vinda certamente ressoava com a ideologia dos primeiros profetas Baniwa cuja

infludncia, como vimos, conservou-se consideravelmente no século vinte. E possivel



gue a memoria dos Baniwa de suas mensagens tenha assumido uma nova

importancia na época da chegada de Sofia.

"Algo de novo no reine de sua experiéncia”. Ha uma forte evidéncia, a partir do
retato de Sofia, de que ela foi recebida como alguém com poderes extraordinarios,
muito diferente do modo que os Baniwa haviam recebido pessoas brancas
anteriormente. N& aldeia de iarakaim no baixo icana, o chefe pensou que ela tinha
"vindo do céu”:

"Ele vivia me pedindo para impedir todos de adoecerem, afugentar os "espiritos
do diabo”, livrar sua roga de formigas, etc., etc. 'Esta tude certo para falar com o
Diabo?' perguntaram. 'Para que vocés guerem falar com ele? respondi, 'Pecam ao
Senhor Jesus para manté-lo distante.™ (: 52)

tUm ano depois, o botanico José de Carvatho passou pela mesma aideia, mas os
indios evitaram sua aproximacdo. Seis anos depois, a mesma aldeia, n3o mais
crente, havia construido uma capela catdlica com imagens proeminentes dos
santos. Evidentemente, na época gue Sofia chegou, os Baniwa de larakaim
estavam & espreita de intermediacao xamanica para resoiver seus problemas.

Também ndo ha dividas de gque Sofia usou dessa atribuigdo de infermediacéo
sobrenatural para promover seu projeto de conversdo. Em oufra aldeia no baixo rio,
ela confirmou sua expectativa de mensageira divina:

“Minha aldeia era chamada New York, mas aquela ndo é mais minha aldeia.
Minha aldeia & a aldeia de Jesus no ‘Céu. La ele é o Capitdo. Agora eu sou uma
eeno-rikedary {residente do Céu]. Ha uma bela casa esperande por mim l& na
aldeia de Jesus." (: 14)

Com o que os Baniwa concordaram: "nossa casa estd no Céu também”,

referindo-se a sua crenga nas casas das almas do ancestral colefivo no OQuiro

Mundo.
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Seguindo a idgica de que ela era "do Céu", eles contavam com seu poder de
produzir coisas ("caicas do Céu") (:24) e de fazer suas hortas crescerem bem (:28),
poderes que ela admitia tomarem-na inquieta:

"Eu estou amedrontada com essas pessoas. Eies me olham como se eu fosse
algo sobrenatural. Tenho medo de um dia desses eles mudarem e pensarem que ey
sou um diabo " (124)

Isto, somado ao entusiasmo deles pela alfabetizagdo e pela palavra impressa,
explica por qué, em sua segunda viagem ao lcana, flotithas de canoas seguiram-na
de uma aldeia até a seguinte e por qué, em 18 aldeias diferentes, eles tinham feito
abrigos ou cabanas para recebé-a: "alguns abrigos eram apenas de folha de
paimeira; outros eram cabanas com acabamento de bamro branco e com todos os
tipos de decoracBes estranhas com barro vermelho nas paredes” (:53).%° Caiculava
que até entdo ela tinha mais ou menos 1 000 discipulos e aproximadamente 2 000
evangelizados. Alega ter recebido "dezenas de bilheies” dos discipuies confirmando
sua fé e renegando os caminhos do passado (i 50-83). Uma vitéria sem
precedenfes para efa, "nada jamais anferiormente se expandira como aguilc no
Guainia."

Em sua primeira viagem, era evidente gue 0s Baniwa a viam do modo que fazia
senfido para eles - como um curador. A maneira como praficavam as oragles e
licGes de leitura parecia, para ela, com os proprios cantos de cura deles: "estavam

entoando para fora as silabas em unissono, na monotonia de um ritme de uma

“* As 'cabanas’ ou 'abrigos’ tomaram-se as femosas ‘capelas’ ou ‘templos' de Sofia que Galvdo
observou, em 1954, dispersos ae longe do Igana. A capela em Embayws, escreveu Gaivdo, tinha um
aviso colocado na porta, "igreja Evangélica®, e "pregada na parede uma grande criuz com as seguintes
palavras escrifas em geral: "Ele deu Seu sangue por nds™ na viga vertical e 0 nome de Jesus na
horizontal. E também uma folha de papel com uma oragdo em espanhol” {Gahde, anctagbes de
campo)

Os abrigos e as cabanas que eles construiram para ela eram de certa forma como as pequenas
casas ou abrigos construidos para a "dona da aideia”, uma figura chave na celebragdo dos tradicionais
rituais de troca pudakl. A "dona™ (pudal iminarc) assegurava uma colheiia abundante; da mesma forma,
muitos {ideres da aldeia pediam para Sofia fazer suas hortas crescerem bem,
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bruxaria, com uma ligeira diminui¢&o no final” (- 10). Eiles faziam todo o esforgo
possivel para compreender suas mensagens sobre "hwaniri Dios” (Nosso Deus Pai)
nos termos de Yaperikuli. Como ela percebeu,

“algo de novo floresceu no reino da experiéncia deles. Modelos de pensamento
estranhos ameacam na oria sombria da consciéncia, ¢ entlio eles tentam trazé-os
para dentro do reino de sua compreensio.” (:14)

Durante a segunda viagem, um ano depois, muitos acreditavam em sua origem
divina e gue o que ela ensinava era a chave do conhecimento dos Brancos. Seus
tradutores e intérpretes nitdamenie foram desbravadores para reforgar essa crenga:
Felicia do alto l¢ana, "uma jovem india muito brilhante e extraordinaria®, que ajudava
a explicar suas falas no dialeto; Alberto "verdadeiro lider material ¢ podia ser uma
forca para Deus”; chefe Leopoldino do baixo Igana que fraduzia e inferpretava: e
outros.

A oposicao a2 seu projefo veic dos xaméas do Guainia e do alto Aiary, e das
"profefisas” das mesmas regies. As missionarias catdlicas, entdo em Sao Gabriet,

ainda ndo tinham comegado a frabalhar no igana.

"Elas dizem gue um padre de Sdoc Gabriel mandou que eles fizessem meu
abrigo ha mais ou menos um ano. Ele s ficou uns dias, disseram elas, € nunca
mais voltou. Se [hes ensinou alguma coisa, evidentemente nao compreenderam,
porque ndo sabiam nada sobre o Senhor Jesus - ou sobre o Catolicismo. Espero

que o padre fique longe até gue 0s indios estejam enraizados, pelo menos, na

Palavra de Deus.” {© 21)

Segundo os Padres

Dois padres salesianos frabaiharam, entre os Baniwa, a partir do inicio da

década de 50: Padre José Schneider (1950-54) e Carlos Galli (1954-80). Dois
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outros conduziram breves periodos de pesquisa no igana - Wilhelm Saake por um
més em 1956-37 (que produziu a primeira compilagdo publicada das namrativas dos
Baniwa), e Franz Knobloch em 1970. Schneider, um tcheco, em 1954 j& tinha
morado uns 24 anos no Rio Negro, fendo fundado trés missSes (Tapuruquara, no
Ric Negro, Taragué, no Uaupés; e Carara-pogo, no lcana). Galli tinha morado
aproximadamente 2 metade de seus mais de 50 anos de trabalho de missionario no
noroeste do Amazonas, no i¢cana.

No mapa de Sofia, trés lugares no baixo fgana sfo circulados indicando a
influéncia dos padres: "Lipoidino iderse”, ou a aldeia do chefe Leopoidino dos
Qalipere-dakenai (Siuct) na itha de Hekoari: "Padre José" ou aldeia de Carara-pogo;
e Sant'Ana. Essas frés aldeias, junto com varias outras comunidades de falantes de
lingua geral, tomaram-se a base principal a partir das quais os padres tentavam
ampliar sua influéncia. Foi uma regido em que, pelo menos desde a época de Koch-
Grunberg, era notavel por seu compiexo enfrelagamento entre o catolicismo popuiar
€ as tradicdes Baniwa. De certa forma, isto predispunha essas comunidades a
seguirem os padres e ndo os evangélicos,

Antes de apresentar as visdes dos padres sohre a conversZo dos Baniwa ao
protestantismo, caracterizarei brevemente a lealdade dos Baniwa aos padres e sua
hase no catolicismo popular.

Pelo menos nos primeiros anos da presenga dos padres, os Baniwa do baixo
tcana senfiram-se & vontade com seus festivais de danga, festas da bebida e
xamanismo. Padre Jos¢ era tido em alta estima porque, segundo eles, "era um
frabaihador”, que ajudara as pesso;as a voltarem dos campos da borracha,
construira casas novas, € por qualquer servigo ele pagava bem azos indios. Em
resumo, através de suas agles ele conquistou o respeito dos indios. E. Gaivio

cbservou o seguinte sobre Padre José:
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"A expectativa do indio em relagdo ac padre é que ele seja um amigo e que thes
dé presentes. Também - ¢ isso em geral para todos os brancos - nunca recuse o
gue the € oferecido em froca ... Mesmo se fosse uma cuia de tapioca, Padre José
pagava alguma coisa em troca. Quando ndo era possivel pagar pelo produto, os
indios permaneciam em débito.” (Galvio, anotagdes de campo)

inteiramente diferente era a relac@o deles com Padre Galli, que assumiu a
missdo a partir de 1854. Os informantes de Galvao expressaram uma reprovagdo
ao estilo de Galli.

"Efe & o tipo que espera o fiel procura-lo, quando deveria ser o contrario. Por
outrc iade ele deixa ficar claro, em suas atitudes, sua competi¢do com Padre José.
Em seus sermses ele declara que o Padre ndo é um comerciante gue da roupas ou
presenies. Para ele, ele tem o dever de respeitar e a obrigacZo de ir & Missa. E
Deus que fala afravés deie " (ibid.)

Varios incidentes nos quais, por exempio, Galli pagou mal aos indios por servigos
levava-os a concluir que, apesar de seu sermio, ele n3o era diferente dos

comerciantes:

"Ele n4o vende mercadorias para ns? perguntou um homem: se ele vende, ele
engana as pessoas, pois todos os cariua (brancos) roubam e enganam. (...) Essa é
sua maior preocupagéo, a de serem enganados. {...) Essa € a base das relagbes
entre indios e comerciantes, a etema certeza de que estdo sendo enganados.”
(ibid.)

A censura de Galli {(mas ndo proibi¢do) as festas da bebida, aos festivais de dia
santo, e aos ritos de iniciag&o, sua })osic;ao de militante confra os crentes (por
exemplo, discufindo com catélicos que passavam a ser crentes; e até, segundo um
homem, "queimando Biblias" em uma aldeia crente do Rio Alary), da mesma forma

trabalhava confra a campanha dos salesianos para reconverfer os Baniwa. Os
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Baniwa catdlicos toleravam Galli, mas estava longe do entusiasmo gerado pelos
evangélicos.

No entanto, aos dois padres eram atribuidos poderes que estavam fora de seu
oficio, reforgando nosso argumento de que os Baniwa estavam 2 espera, na época,
de intermediarios do divino. De acordo com Saake, Padre José era considerado um
"xam@ muito poderoso” (1956 435) que tinha habilidade para curar marecaimbara,
veneno. Galli era considerado, por alguns, um "santo” que tinha o poder de “mandar
o Diabo embora.” (Wright, anotagdes de campo)

Como no caso de Sofia, os Baniwa demonstraram seu esforco para
compreender o que era novo em fermos de suas tradigdes, neste caso baseando-se
em uma associacéo histérica entre xamés, cantadores e padres. De fato, havia
poucos xamas (marir) no baixo {¢ana no inicio da década de S0, sendo excedidos
em numero pelos cantadores (Dzuri, em Baniwa, mutawari, em lingua geral;
"benzedores” ou 'rezadores"). Ainda que somente os xamids pudessem curar -
marecaimbara - os cantadores "rezaram” ou, como se dizia, "batizaram”. Agora,
“batizar’ ou a concessdo de nomes é uma descricdo apropriada para o gue os
cantadores dos Baniwa fazem: invocam classes de nomes de espififos para
proteger pessoas que se submetem aos rifos de passagem. De acordo com Gaivao
os rituais de iniciac@o eram de fato aludidos como "batismo”. A0 mesmo tempo, os
Baniwa afirmavam que "batismo € sé pelo Padre e por um nome cristdo” (Galvio,
anotagbes de campo). Festas de dia santo, no Igana assim como em quaiquer outro
lugar do Rio Negro, eram celebradas por um "padre” nativo ou "Pal” que cantava as
ladainhas em fatim e, como os cénticos prolongados kalidzamai nos ritos de
iniciagao, essas |adainhas sdo consfituidas por seqii@ncias ordenadas de nomes
sagrados.

Observando a conversdo dos Baniwa ao evangelismo de Sofia, os dois padres

tentaram, embora sem &xito, reconciliagfes com os crentes. Ambos evitavam fazer
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incursfes por uma situacado que estivesse muito fora de seu controle, e finaimente
foram obrigados a reconhecer que sua farefa exigia um esforgo a longo prazo e
paciente.

Na entrevista de Galvdo com Schneider em 1954, o padre disse que tinha fido
uma fonga conversa com Sofia pouco antes deia ser forcada a deixar o Brasil.
Schneider disse que ela era:

"uma dama com um pouco mais de 30 anos de idade, muito educada, que falava
alemdo, mas de um fremendo fanafismo. Seu aparecimento data de poucos anos
afras, quando chegaram noticias em Uaupés [Sdo Gabriel da Cachoeiral de uma
'santa Sofia’. Ele [Schneider] confirmou a lideranga que ela exerceu no alto Igana, e
suas consequéncias. Em apenas um caso houve depredac@o da capela catélica.
Em Tunui, ele foi forgado a tirar as imagens dos santos porgue elas foram cobertas
por lama que os crentes finham jogado. De acordo com os padres, o problema dos
indios & seu fanatismo que os leva a excessos. Tacitamente, ele admite os avancos
do protestantismo, consolando-se com a afirmag3o de que 'eles voltardo' para a
igreja.” (Gatvdo, anctacles de campo)

Quando entrevistei Galli, emn 1978, falou da situacdo dos Baniwa na década de
50, de como eles "viviam na escraviddo dos trabalhadores da borracha; dificitmente
finham algumas rocas, muitas aldeias foram abandonadas; e as pessoas pareciam
miseraveis, tristes e com fome™

"Sofia veio para ¢ igana, pois ela tinha feito uma promessa de evangelizar em
uma area em gue ninguém fivesse estado antes. Ela veio da Coldmbia para o Brasil
sem quaisquer papéis, de modo \que, guando © SP! ouviu falar de sua
evangelizagcao e que estava causando brigas nas aldeias, ela foi mandada embora.

"Ela faiou para os indios que era enviada por Deus e recebia ordens de Deus para
evangeliza-los. Entre outras coisas que ela faiou a seus discipulos para fazerem foi

para desfruirem as arvores frutiferas, porque, disse ela, Ad&o foi tentado pelo fruto.
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Ela disse para ndao comprar mercadorias dos brancos, pois todos os bens gue as
pessoas precisavam deveriam vir do céu. Assim, ela nem comerciava com eles nem
ihes dava bens materiais.

"Ela mandava as pessoas cantarem e rezarem durante dias sem inferromper e
sem qualquer alimento. Ela proibiu o tabaco e o caxiri porque, disse ela, eles
enfraquecem o corpo e o espirito e, além disso, causam brigas. Os catdlicos eram
fracos porque usavam os dois.” (Wright, Anotac¢des de campo)

No que diz respeito ao anficatolicismo, Galli disse:

"Os crentes nado tinham a menor relagdo com os catdlicos. Aos catdiicos era dito
que eles ndo podiam comer com 0s crentes e ndo podiam enfrar em suas casas.
Mesmo se um catélico ficasse uma noite em uma atdeia crente, nenhum alimento ou
refeicdo leve podiam ser oferecidos a eles. As vidas dos padres foram ameagadas
diversas vezes. Alguns crentes até fizeram um caixao para a préxima vez gue o
padre os visitasse. No minimo, quando um padre os visitava, eles cruzavam os
braces no peito, abaixavam a cabeca, e chamavam o padre de Inyaime, demonio.
Durante anos, recusaram ter uma reconciliagao com os catdlicos.” (Wright,
anotagdes de campo).

De acordo com ele e Padre José, ambos foram atacados com facas em aldeias
do alto icana, e Padre José sofreu trés atentados de envenenamento (Knohioch,
1872: 292). Os chefes de vérias aldelas catélicas disseram igualmente ter sofrido
atentados de envenenamento.

Ao gue Galii atribuiu essas acfes? "Fanatismo " ele respondeu, "esta no sangue
deles.” Mas por que acreditariam no i:}ue Sofia disse? Gaili apresentou trés razfes,
afribuindo evidentemente 2 conversdo deles a uma espécie de sincretismo com as
figuras miticas dos Baniwa: Yaperikuli € "aquele que da alimento, como Deus”
Kaali, o0 dono das rogas, é o "primeirc homem, feito a partir da terra, como Addo"; e

Amaru, "a mae de todos, como Eva.”
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Ao contrario, Wilheim Saake parece ter chegado a uma conciusdo semelhante &
de Sofia Muiler, considerando como motivos dos Baniwa para conversao desgosto
com marecaimbara, ou veneno (manhene), e o fracasso dos xamss para cura-o.
Citando o caso de um xama chamado Benedito, Saake relata:

"Apbs a morte de sua mie, que ele nio consequiu evitar, tomou-se tdo
desgostoso com o xamanismo que nunca mais o praticou jogando seus frajes no
fio. Quffo xam@ contou-me © mesmo, que depois de sua conversio ao
protestantismo. ele ndo queria saber de mais nada sobre o xamanismo e o
marecaimbara." (1956: 436-6)

Talvez tenha sido por mofivos semelhantes que os Baniwa convertidos tenham
apressado seu abandono dos rituais de iniciagiio. Galvio relatou que um informante
contou-the:

"atuaimente eles ndo usam mascaras e por muitos anos ndo mantiveram um
festival da lua com Jurupary (sic) porque as pessoas n&o gostam mais dele, as
pessoas estao com medo. O abandono deve-se &s pressdes dos missionarios e dos
‘civilizados'.” (Galvio, AnotagSes de campo)

Todavia se essa rejeicéo foi considerada como uma solugdo para a bruxaria, de
acordo com os padres, foi apenas parcialmente bem-sucedida, pois uma das
contradigdes na nova fé era o fato de as pessoas continuarem a praticar a feitigaria,
na verdade no proprio contexto dos rituais evangélicos. Nesses casos, segundo os
padres, as pessoas preferiam "voitar ao paganismo”. Apesar dos esfor¢os dos
padres para persuadir ex-convertidos, muitos preferiram permanecer ndo-

compromefidos.

Segundo 0s Beniwa
Aqui apresentamos uma série de declaracdes dos Baniwa sobre Sofia e suas

experiéncias com & nova religifo. Foram obfidas a partir das seguintes fontes:
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entrevista de Eduardo Galvéo com um homem dos Dzauinai (Jauareté-tapuya) do
icana, em 1954, entrevista de Adélia de Oliveira com um homem dos Adzanene
(Tatu-tapuya) do Icana, em 1971; e minhas enfrevistas com os crentes, ex-crentes e
catélicos dos Hohodene, Oalipere-dakenai e Maulieni, do Aiary, no final da década
de 70. Evidentemente, ha uma diferenca qualitativa na entrevista de Galvio, que
representa as opinies iniciais sobre © evangelismo, enquanto as enirevistas
posteriores represenfam guase uma gerac&o de reflexdo sobre as mudancas
produzidas pelo evangelismo. Minhas comparagdes entre as declaracles dos
Baniwa, os discursos de Sofia e os dos padres revela aspectos do processo de
conversdo que escaparam completamente da compreensfio dos missionérios.
Como mostrarei, 0 modeio do movimento evangélico foi em grande parte definido

pelos padrdes culturais e histSricos dos Baniwa.

(1) Emesto, aldeia de Sant'Ana, Dzauinal, ex-crente, 1954 (exiraido de Galvio,
Anotacles de campo, I 125-7):

"Ele foi crente durante um més sob a influéngcia de uma visita de Sofia. Recebeu
a Bibiia e, toda noite, aprendia com JoZo. Ele ndo aprendeu a ler; ele aprendeu a
ouvir. Sofia foi a Sant'Ana duas ou frés vezes, poucos dias cada vez. Ao anoitecer,
ela la para as matas dizendo gue ia rezar, e voltava no meio da noite. Emesto
comegou a ndo gostar dela. Um dia seu filho estava brincando e Sofia chegou e
perguntou quem era seu pai. Ela aéverﬁu—o [Emesto] que ele devia ensinar ao
menino que ele nao prestava, que ele néo estava pensando santo. Eta pensou que o

menino estava fazendo algoe indecente, mas ele era uma crianga, ele $6 estava

brincando.

"Ela disse gue os meninos ndo prestavam porque n2o pensavam santo como os

velhos. Quando Cristo chegasse a partir de baixo da terra, ele nZo ia querer os

meninos porque cles ndo presfavam. Ere methor amerrar uma corda em voita de
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seu pescogo e joga-los no rio. Ermnesto ponderou sobre o que o padre havia
ensinado gue ndo se pode matar as pessoas, pois eias ndo iriam para o céu. Ela
continuou a dizer que as criangas ndo prestavam, e ele nfio achava certo ordenar-
lhes matar criangas. Ele foi falar com o padre, que the disse para esquecer Sofia,
gue ela estava mentindo.

"Outra coisa que ela dizia era que as pessoas s6 deveriam 'pensar santo’. Depois
do bafismo, os homens eram irmdos das mulheres e nfio podiam ter filhos, porque
criangas nao prestavam, e s¢ os velhos pensavam santo. Eie também nido gostou
daquela parte sobre nao ter filhos, e ele nfo tinha certeza sobre o negécio de
maridos serem como irmaos de suas esposas. Essas idéias provavelmente nio
eram explicadas desse modo. Ela devia estar se referinde ao Juigamento Final, e &
necessidade de ensinar uma linha puritana acs meninos, € sobre a iualria ou coisa
parecida. Mas Emesto estd mais do que convencido de que ela reaimente queria
ordenar gue as criancas fossem mortas e proibir relagbes sexuais entre casais

casados.”

(2) Liberato, Rio icana, Adzanene, crente, 1871 (exiraido de Oliveira, 1877: 20):
"Naguela época, Dona Sofia chegou aqui. Ela era crente. Ela fundou uma
escola. Ela ja veio sabendo Cormripaco. Ela chegou ensinando a Biblia e dando
conselho. Com isso, ela era capaz de fazer as pessoas pararem de beber cachaga,
de fumar, de beber cachiri. Mas eia }150 fez isso logo. Foi pouco a pouco, com o
ensino da Biblia. Ela andou por todo o Igana. Mais ou menos um ano depois de sua
chegada, os Salesianos fundaram uma missdo em Carara-poco. Padre José, que

era Salesiano, visitou todas as partes. Mas nods ja éramos crentes.”

(3) Marco, Santarém (Rio Aiary), Hohodene, crente, 1977:
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"Sofia ndo ficou em um s6 lugar. Ela visitava de aldeia em aldeia no icana e no
Alary. Ela disse para as pesscas no Uapui: 'deixem tudo de seus avés para iras.
Entdo obede¢am as seguintes regras: n&o fumar ou beber, pois eles enfraquecem o
corpe; ndc matar oufras pessoas, ou roubar suas coisas. E ndo ter sexo, pois é
melhor permanecer solteiro.” Mas eu sou meio-crente. Eu fumo um pouco e bebo

caxiri. Esses sdo meus dois tnicos pecados "

(4) Laureano, Seringa Rupita (ric Aiary), Hohodene, catélico {ex-crente), 1977:

"Sofia ensinou no Uapui em uma das malocas. Ela enviou mensageiros para nos
chamar para ouvirmos Deo-iako [a palavra de Deus). No Uapui havia uma grande
assembiéia de pessoas do Uarana e do Aiary. Eta falou em Curipaco. Antes disso,
as pessoas nos finham dito 'Sofia esta chegando, Sofia estd chegando!’ E af
dissemos: 'Vamos ver.’ Ela falou muito no Uapui: as pessoas tinham que se tornar
melo civilizadas, usar roupas, parar as fesfas - uma porgdo de coisas. Mais tarde, fui
ouvi-a falar no Querary em uma grande assembiéia em uma aldeia Cubeo. Ela
cumprimentou-me e iogo quis que ey ouvisae mais Deo-iako. Ela nem mesmo me
deixou comer antes. Ela faiou e falou, mas eu ndo consegui entender nada porgue
foi tudo em Cubeo,

“Havia um homem chamado Correa, que a acompanhava. Ele queria se casar
com ela, mas ela ndc o deixava aproximar-se dela, e ameagou-o com as
auforidades, se ele persistisse.

"Henrique *° falou para as pessoas pararem de beber caxiri e fumar tabaco. Ele

disse que as dancas e festas tinham de acabar e que as pessoas tinham de tomar-

“ Henrigue, ou Henry Roland Lowen, comegou a evangelizar no icana, em 1953/54. Apés a expuisdo
de Sofia do Brasil, a NTM enviou John Stahl, que ficou no igana apenas dez dias, sendo substituido
por Lowen e sua esposa Anita, uma lingdista. Galvio descreveu Lowen como um

"camarada alto, louro, de origem alema. Um tanto cru na fala e mais ainda na organizagio
Baniwa, ignorando 3 divisao em clas e o diaielo. Eie pretende falar. ou melhor, Tazer ssu
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se civilizadas como 0s brancos. Ele disse que as pessoas h#o podiam entrar na

capela, se nao fivessem sido batizadas crentes.”

(5) Mandu, Uapui, Hohodene, catblico (xama e chefe):
"Sofia mandou as pessoas fazerem oufras casas, pararem de morar nas

malocas. Mas as pessoas ndc a obedeceram, ela nio era trabalhadora. Ela n3o

ajudou a fazer novas casas.”

(6) Graciilano, S&o Joaguim (Rio Aiary), Maulieni, ex-crente, 1877:
"Costumava haver muitos xaméas no Alary, mas foi Sofla que ordenou-hes a

pegarem suas maracas e pedras e joega-las no rio. Ela nos fez mal.”

{7) Edu, Uapui, Hohodene, catdlice, xama, 1977:

"Eles pegaram as estatuas da capela e jogaram-nas no rio. Disseram que elas
eram Idolos. Disseram que as coisas materiais viriam do céu. Eles distribufam livros,
Biblias e papéis, 0 isso, nenhuma roupa ou qualquer oufra coisa. Eies ndo falavam
com José [naquela época, chefe de Uapui]. Eles ndo cumptimentavam os padres e
diziam gue os padres sdo mentirosos. Eles chamavam os padres de Inyaime.
Quando eu ndo quis ser batizado, e recusei jogar as estatuas no rio, Henrique ficou
furioso comigo e disse: ‘quando vocé motrer, sua alma ira para o Infemo.' Eu disse
a ele: 'ndo, quando eu molrer, meu corpo ficara na terra, € minha alma ir4 para
Yaperikuli.'

"Uma vez Sofia foi levada para a prisao em 5ao Gabriel, mas fugiu a noite e foi

para um igarapé no alto Uaupés na Coldmbia. A policia procurcu-a, eles fizeram

primeiro sermdoc em Baniwa dentro de seis meses. Ele levou dez para fazer umm em porfugués.”
{Gaivlio, anatagles de campo)
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buscas frés ou qualro vezes. Em Tunui, disseram que n3o sabiam onde ela estava.

Assim, eles desistiram de procura-la, ela tinha escapado.”

(8) inocéncio, Santarém, Hohodene, pastor crente, 1877
"Quando eu era jovem ¢ morava em ltewiali-numana no Quiary, vi as dancas
com mascaras do Maulieni. Mas meus filhos ndo sabem como elas s&o0, nem os
waana {tubos de danga feitos de ambadba], nem as flautas de surubi. Eles ndo
sabem com ¢ que elas se parecem. Nos ndo as vemos mais. Ha pessoas do Quiary

gue nem mesmo conhecem a musica das flautas de P& ou do yapuritu "

CONVERSAO COMO RITO DE PASSAGEM

O que & notavel nessas declaragdes, quando comparadas com as memoérias de
Sofia, € 2 extraordinaria distancia entre o que os Baniwa entenderam a seu respeito
¢ de sua mensagem, e o gque ela interprefou sobre sua situacac, cultura, e sobre os
modos como receberam fanto ela guanto sua mensagem. As declaracdes deles
muito constantemente estdo relacionadas com suas proibi¢Ses e ordens para que
mudassem seus costumes: habitagdes comunais, festivais de dancgas e instrumentos
musicais, tabaco, xamanismo, caxiri, fudo dos ancestrais deveria ser "deixado para
fras”. A enorme ruptura que isso representou para os Baniwa teria irreversiveis
consequéncias que taivez tenham sido dificeis de prever na época, especiaimente
se o enfusiasmo devido a sua presenca fosse tdo grande quanto ela alegava. Foi
nada menos que uma quebra radical com a fradiciio, o que concretamente
significou jogar fora os insfrumentos dos xamis, expondo publicamente as fiautas e

trombetas sagradas, falquejar as malocas e cochos de caxiri, € esquecer a musica.
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Na auséncia de explica¢des mais especificas, é dificil descrever o caos que deve
ter acontecido. De quaiquer maneira, tanto ¢ SP! guantc os padres relataram
numerosos incidentes de violéncia em comunidades onde recentes convertidos
enfrentaram xamas e ancides. Um indicio disso pode ser observado na recusa de
Edu a jogar estatuas catdlicas no rio, tendo como resuitade a condenacdo de sua
alma pelo missionario.

Contudo, ndo houve qualquer interrupco do processo, como na assembléia em
grande escala na maloca do Uapui, precedida por mensageiros gue convocavam as
pessoas de aldeias distantes para Hipana, o lugar sagrado de origem dos Baniwa, o
cenfro do mundo. Com isso, Sofia claramente pretendia afingir o cerne da crenga
Baniwa, endemoninhando Hipana. Ou na descida da muitiddo de recentes
converfidos, liderada pelo Curipaco colombiano {muito provavelmente Victor Correa,
aludido por Laureanc como "companheiro dela”), cantando salmos, carregando
bandeiras, batizando no rio, e levando o0 mapa que Sofila desenhara de todas as
aldeias que ela havia visitado.

O fato de se comunicar em varios dialetos, assim como em oufras linguas, e de
produzir material escritc nessas linguas, certamente era um elemento crucial na
diferenciacéo entre ela e oufros Brancos que a tinham precedido. Ainda mais
através de sua campanha de alfabetizagdo, que preparava a base para reproduzir
"Deo-iake" enfre seus convertides, Pols, com isso, ela inconscientemente
incorporava uma das funcbes crificas dos especialistas do ritual na cuftura Baniwa,
cujas "palavras” (Kuwai-iako, as palavras de Kuwai) fransmitem o conhecimento
necessario para produzir geracGes de jovens adultos, na iniciacdo. lsto,
sugeririamos, pode ser a chave para compreender a conversdo dos Baniwa - como
um rito de passagem historica baseado na iniciagéo.

"Deixem fudo de seus ancesfrais para fras”, disse ela - do mesmo modo que

Kuwai instruiu os primeiros iniciados a deixarem sua familia natal para tfras para
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ouvirem sua "fala”, a "verdadeira” misica de Kuwai. "Entdo obedecam as seguintes
regras..”, disse ela - do mesmo modo que Kuwai instruiu os iniciados 2 jejuarem e
observarem restricGes por frés estagfes secas, periodo em que eles completavam
a iniciacao. As "regras” de Sofia sdo de fato relembradas como resfricdes - proibido
beber, proibidoe fumar, proibido sexo, proibido festivais. Qu entfio eles referem-se a
tipos de comportamento gue os ancides comumente enfatizam para todos os
iniciados durante o Kuwaipan: ndo matar oufras pessoas, nZo roubar coisas de
outras pessoas. Observando essas regras, a transformacio final - "tomarem-se
civilizados, como 0s brancos” - completaria o processo de produzir uma nova
geragao de socledade que, a partir daqueie momento, através do Deo-iako e de sua
concomitante estrutura de autoridade religiosa seria auto-reproduzida.

Neste contexto, podemos compreender meihor a importancia do mapa de Sofia,
pois nos rituais de iniciacdo, 08 especiaiistas dos canticos de kalidzamai nomeiam
todos os fugares do mundo onde a musica de Kuwai era tocada por mulheres,
depois que elas roubaram as flautas e frombetas sagradas dos homens. Essa
geografia sagrada (ver Wright, 1893) cria 0 mundo para os iniciados nos rituais
realizados hoje em dia. De forma semelhante, o0 mapa de Sofia - significativamente,
uma mulher produziu ¢ mapa - mostra todos os lugares em que ela tinha ensinado
"Deo-igko" para os Baniwa. Foi um icone do novo mundo criado por e para os
evangelistas.

Em que medida os Baniwa compreenderam Sofia como um emissario divino?
Ha muito pouco nas declaragdes dos‘ Baniwa que indique a espécie de poderes
extraordindrios que eles atribuem as figuras messianicas (por exemplo, Venancio
Kamico; vide Wright & Hill, 1986). H& uma vaga semelhanca entre a interpretacéo,
de Edu, da suposta fuga de Sofia das autoridades, e as historias das repetidas
escapadas de Kamiko da prisdo militar. Entretanto, as fugas de Kamiko foram vistas

como exemplos de seu poder milagroso de transformar e revirar a violéncia de seus
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perseguidores confra os proprios. Em outras palavras, elas sdo demonstragdes de
seu poder messi&nico de dominar a opressao politica e econdmica dos Brancos. Na
avaliacdo da fuga de Sofia, ndo hd qualquer contexto mais ampio que torme sua
"fuga” significativa como uma vitéria messianica.*’

Ao contrario, de acordo com Laureano, ela apelou para a for¢a da autoridade
confra Victor Correa, um de seus mais ardentes seguidores, que parece ter sido
uma figura chave na produczo da nova religiao. Ao lado dos balismos em massa,
dizem que Correa infroduziu o ritual da comunhio, ou de beber "o sangue de Cristo”
(vinho de assai) enfre os crentes. Muito provavelmente, este sefffmade 'Jodo
Bafista' foi fambém responsavel peia afribuic2o do fituio de "Santa" a Sofia. Sua
compreensdo do evangelismo de Sofia parecia mover-se em uma dire¢io diferente
da que ela pregava - mais como 0s cuifos santos do catolicismo popuiar, ou uma
renovagdo da "religido da Cruz" de Kamiko. Correa foi finalmente obrigado pelo SPI
a deixar 0 pais e migrou para o Querary na Coldmbia.

A afribuicgio de qualidades sobrenaturais a Sofia, em resumo, € hem mais
ambigua. "Santa” ou "demonio”, as opinibes variam. Os Baniwa assoclavam seus
passeios notumos na fioresta, para rezar, com Jnyaime, seres totalmente
transtomados, que podem perseguir as pessoas. Em seus passeios noturnos, dizem
os Baniwa, elg se transformava nesse demdnio: seus bracos e pemas caiam, em
seguida sua cabecga e, finalmente, ela voava para longe. Por oulro lado, ha varias
indicagdes que os Baniwa a associavam com o modelo mitico de Amaru: €

significativo que os Baniwa & considerave uma mulher absolutamente casta, pura,

7 Informagdes recentes {G. Andrelfo, comunicagac pessoal) indicam gue os Baniwa do icana iembram
da Sofia em termos muite parecidos come as histnas orals de Kamiko;

“Dizem que chegou a ser jogada ao ric dentro de uma caina de madeira fechada. Teria sobrevivide a
todas estas ientaiivas. Por ouirc isdo, sfiimam que & chegada da missiondria jd havia sido

anteriormente anunciada pelos xamds.”
Vemos aqui uma transposicho direla da imagem de Kamiko {ver Wright & Hill, 1986} na figura da
Sofia, confirmando que, pele menogs para os seus discipulos, foi vista como uma salvadara milagrosa.
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(Comunicagéo pessoal, N. Joumet 1995) como Amaru, e gque era uma

intermediaria errente - um agente de mudanga como prescrevem os cénticos de

kalidzamai.
UM ESTADO DE GUERRA

Em seguida a expulsdo de Sofia do Brasil, Henry Lowen e sua esposa Anita
assumiram a tarefa de dar confinuidade a transformagfo que havia sido iniciada.
Coerente com a condenacao por Sofia da religido dos Baniwa, Lowen radicalizou a
separag¢do dos crentes e dos ndo-crentes. Aos néo batizados era proibido o acesso
as capelas protestantes, os crentes eram induzidos a profanarem as imagens de
santos catélicos, a se recusarem a cumprnmentar ou a dividir alimentos com os nio-
crentes; os padres e xamas eram endemoninhados e suas vidas ameacgadas.

Tudo isso produziu um esfado de violento comflito interno entre as comunidades
Baniwa, que ia muito além de uma questdo de simpies diferencas religiosas,
articuiando-se com antigas hostitidades, feiticaria e morte por vinganga. Foi como se
a ruptura dos crentes com o passado tivesse projetade os Baniwa em um estado
de sociedade enterior & formagéo de aliangas sociais, no qual predominavam a
violéncia e a Ibgica das mortes reciprocas (Wright, 1990; Journet, 1988). Mais uma
vez, consistente com a légica do modeilo mitico de Amaru, em que as mulheres
provocam a ‘guerra” depois de ter roubade as flautas e trombetas de Yaperikuli.

Neste contexto, podemos com;ireender as repercussfes da desfruicdo dos
festivais da danga da froca pudali pelos evangelizadores. A perda dos rituais pudali
criou um vazio femporario - um ‘buraco negro’, por assim dizer - na organizacdo e
administragdo das relagdes entre as comunidades. O pudeli era um dos principais
meios pelo qual as relagbes de antagonismo e hostilidade potencial eram

fransformadas em alianga e solidariedade {Joumet, 1988). Por isso, dizia-se que
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eles tomavam os "cora¢les das pesscas alegres” Sem esse mecanismo de
solidariedade social, as hosfilidades ¢ o conflito violento torniavam-se o padrdo
predominante.

InOmeros exempios podermn ser citados, mas um dos mais draméticos envolve
varios confrontos enfre os ancifes crentes do alto icana, e Kudui, um poderoso
xama e profeia dos Hohodene da aldeia de Ucuqui no alto Aiary na década de 60 e
infcio da década de 70. Nestes conflifos, foram dois modelos miticos colocados
diretamente em oposi¢éo - Amaru (Sofie) ¢ Yaperikuli (Kudui).

Em meados da década de 50, Kudui ja tinha fama consideravet entre os
Baniwa. Saake encontrou-se com ele em 1858 e, quase com as mesmas palavras
que os Hohodene o descreveram-me no final da década de 70, Saake disse que
Kudui era considerado um 'pajé de verdade":

"Ele sabia de eventos gue finham acontecido longe de sua casa, ele sabia gquem
estava chegando para visitar, ele entendia de doengas e tinha a forga para vencer
marecaimbara. Sua casa era cheia de coisas altamente valiosas para os indios que
the eram dadas como pagamento por suas curas.” (1856: 435)

Os Hohodene acrescentaram indmeras histérias de suas curas e poderes
milagrosos. Segundo eles, ele ganhara esse poder em conseqiéncia de uma
doenga que quase o matara. Em seu sono, sua alma tinha ido para as casas dos
mortos, onde ele foi avisado por Yaperikuli que ele ndo morreria. Qufro xami,
Kumadeyon do povo D2auinai, famoso por "saber até mais que Kudui®, curou-o.
Desde entdo, a aima do sonho de Kudui, sempre que ele dormisse, conversaria com
Yaperikuli que o avisaria sobre os eventos por acontecer. Por isso seu poder para a
profecia e para ¢ divino, para avisar as pessoas sobre doengas. Segundo Mandu
{um ex-aprendiz a Kudui), ele tinha capacidade para "dizer gue n#io haveria mais

doenga, ¢ que todos ficariam melhor”. Por essas razles, o0s Hohodene
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consideravam-no ser "como Yaperikuli, nossa saivacdo”. Os indios de toda a regido
- do Uaupés e do Igana - vinham consultar com ele.

Ele foi considerado também um dos Unicos intérpretes legitimos da religifo
Baniwa. Ele dizia para as pessoas, por exemplo, que o "verdadeiro centro do
munde” era uma itha de pedra logo acima das cachoeiras do Hipana. O rochedo,
dizia ele, era o "corpo de Dzulifer” ¢ "todo aquele que nele pisasse ficaria com
manhene”.

Kudui morreu no final de 1975 em Warukwa, uma itha no igarapé Uarand, que é
também, de acordo com o mifo, o lugar da casa de Yaperikuli. No entanto, segundo
Mandu, "ele ndo morreu, ele ainda vive e as pessoas rezam para ele afravés de
Deus". Como para o profeta Kamikoc do sécuio XIX, as pessoas fraziam oferendas
para seu Rimulo € pediam sua protegao.

O fato de Kudui fer sido identificado com Yaperikuli significa que ele foi
identificado também com Jesus Cristo, e muitas lembrancas de Kudui, pelas
pessoas, 20 expressas em fermos cristdos. Dizem que sempre que as pessoas
enfravam em sua casa, elas antes faziam o sinal da cruz. Segundo Jodo, sobrinho
de Kudui a alma de seu sonho cantava "Gibrial Gléria!” enguanto ele dormia, e ele
dizia para as pessoas que “a cidade de Deus é como a cidade dos brancos, mas
mais bonita".

Essas declaragbes sdo compreensiveis no contexto dos movimentes evangélicos
e catblicos das décadas de 50 e 50. Muitos parentes préximos de Kudui - o grupo
descendente que habita em Serinéa Rupita, no alfe Uarana - foram os primeiros
seguidores dos evangelizadores. indubitaveimente, eles voltaram-se para Kudui
para pedirem consetho sobre a nova religido, e ele certamente defendeu a crenga e
os riiuais dos Baniwa confra os ataques dos crentes, inferpretando ao mesmo
fempo a cristandade em termos que faziam sentido para os Baniwa. Por essa razlio

o alto Aiary foi capaz de se opor & mudanga radical pretendida peios crentes.
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Uma vez, lembrou Jodo, os ancides crentes do alto Igana vieram pelo caminho
para Seringa Rupita e disseram &s pessoas que "o mundo ia acabar, que tudo
ficana escuro ao meio-dia, e que as pessoas deveriam fechar suas casas e colocar
os cachorros para fora no dia indicado”. Quanto a isso, Kudui avisou sua familia que
os crentes estavam falando "bobagem”, pois ¢ munde nic acabaria. Ele
acrescentou que a propria Biblia era um "bom livro”, mas que os ancides crentes
falavam bobagem. Com a forga da convicgdo dos Hohodene nos poderes de Kudui
de conhecer e comunicar-se com Yaperikuii, os crentes foram desacreditados.

Os ancifes crentes tentaram dar mais um passo: quatro deles, novamente do
alto i¢ana (inimigos fradicionais dos Hohodene), voltaram & casa de Kudui com a
intencdo de mata-lo, mas, segundo Jodo, Kudui sabia que eies gqueriam "dar-the
venene, manhene”. Ele disse a eles que sabia, pois "Deus avisara-ihe e eles
ficaram com medo e foram embora”. Para Jo#0 e muitos outros, isso os convenceu
de qgue Kudui tinha maiores poderes sobre a verdade.

Em outra ocasido, os ancides crentes do igarapé Quiary chegaram ao Uarana
para falarem em pGblico sobre as flautas de Kuwai, com o que elas se pareciam, e
de seu "envolidrio de casca de arvore”. isto como parte da campanha dos
evangelizadores para for¢arem os Baniwa a "deixarem tudo dos ancestrais para
trag"*®

Coerentes com o isolacionismo dos crentes, eles criticavam os seguidores de
Kudui e os catélicos, por sua posfura de contato com os de fora, do mundo n3o-
crente. Antes de Kudui morrer, ele advertiv os Hohodene de que “muitos brancos
chegariam” ao Alary, e que eles deviam estar preparados - uma mensagem
lembrada por seus seguidores no final da década de 70, quando a Forca Aérea

Brasileira construiu pistas de pouso no Aiary e no icana. O contraste da estratégia

“ Uma cangdo crente, por exemplo, tinha o refrfo - "quando voods vio deixar o Kuwai?"
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entre os crenfes do alto Icana e os catoticos do Aiary naquele momento néo poderia
ter sido mais dramatico.

Os catélicos do Uapui, liderados por Mandu, o chefe ¢ xami da aldeia,
participaram inteiramente da prepara¢dc das pistas de pouso. Os crentes do aito
i¢ana, que estavam realizando uma Conferéncia no momento exato em que a Forga
Aérea iniciava a construgédo, enviaram uma mensagem para os Hohodene que
todas as pessoas no Uapui eram /nyaime, que a Forga Aérea viera para "firar” as
mutheres ¢ isso deveria ser evitado. Muitos crentes, acreditando que isso fosse
verdade, "ficaram com medo” de trabalhar na pista de pouso. Segundo Mandu,
guando mais tarde a Forga Aérea foi para o alto Igana, os Kumada-minanai de S3o
Joaquim imediatamente fugiram para a fioresta e, somente depois de muita
persuasdo de Mandu (que atuava como intérprete e a quem foi dado um revdiver
para frazé-los de volta), eles retormaram. Apés ouvirem o oficial da For¢a Aérea
explicar ¢ projeto, os crentes fizeram apenas um pedido - que nZ¢ pedissem para
que eles deixassem de ser crentes, "eles queriam continuar crentes”. (Wright,
Anotagdes de campo).

Se as disputas antigas se formaram e eram formadas por divergéncias religiosas
entre grupos social e geograficamente distantes, as disputas politicas pela lideranga
e 0 confrole do sib dentro da mesma aldeia também podiam ser expressas através
de lealdades a Sofia ou acs padres. Disputas que ac mesmo tempo expressavam ¢
processo normal de crescimento, desenvolvimento e a fissdo das aldeias, e eram
produfo do contato. Gaivao, por exemplo, descreveu a aldeia de Sanf'Ana, a maior
do icana no inicio da década de 50, como constifulda por dois sibs - "Marakajal" e

"Jurupary” - ambos da mesma frafria. Uma histétia de "rivalidade” entre os dois sibs
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peia lideranga na aldeia foi acentuada por uma correspondente divisio social e

espacial entre sibs catélicos e ;:orc-te:atan’ces.lsg

RECONSTRUCAO

Que os crentes procurassem forjar uma identidade em oposicdo aos ndo-crentes
gra evidente em indmeras situagdes. O préprio termo Inyaime para referir aos n3o-
crentes era o meio mais Gbvio de reforgar um sentido de identifitcac&o. Em 1970,
Franz Knobioch observou que "na capela Batista de Tunui, estava escrito 'lgreja das
Tribos Unidas', © que levou Knobioch a pensar que ‘"consciente ou
inconscientemente, os Baniwa parecem estar buscando uma igreja deles proprios”
(1970: 90). E possivel levar essa observac@o um pouco mais adiante, para sugerir
que os Baniwa procuravam uma nova ordem para forjar, ¢ que isso se fornou
manifesto em diversas situa¢Ses. Os esfilos das casas eram diferentes daqueles
dos catdlicos, assim como os nomes de aldeias, e o sistema de autoridade religiosa
e de organizagfio ritual; o uso de dinheiro para comprar alimentos e bens como
oposto as frocas; a preferéncia por remédios ocidentais e a rejeicio dos
medicamentos tradicionais e catdlicos. Varios ndo-crentes disseram-me que tudo
isso fazia senfido porque os crenfes "sd queriam fornar-se Brancos”, e isso
significava adotar e ensinar os habifos dos brancos pelos dois modelos mais

frequentemente visivels: o dos missionarios evangelizadores e os dos comerciantes

do rio.

** £ bem provavel que essa rivalidade datasse do final do periodo de Nimuendaju, mas que tenha sido
cristalizada na separacgo dos sibs por volfa da década de 40. Com uma populagdo de 40 a 50 pessoas
am 1027/28, Sant'Ana cresceu para umas 20 casas (lalvez 150 a 200 pessoas) em 1948/48 que, pelos
padrbes de nideia dos Baniwa, era bem grande, no momento em que a fissdo provaveimernie se deu.
No entanto, em outra ocasldo, entre 1956 e 1870, a populacdoe de SantAna foi guase totaimente
dizimada por uma epidemia de sarampe que a reduziu a2 uma familia (Knobloch, 1970; de Qiiveira,
1971).
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Os dois modelos estavam relacionados a um dos primeiros ensinamentos de
Sofia, o0 de que 0s Baniwa deveriam se desprender dos bens materiais, pois eles
"iriam do céu". Evidentemente, com o tempo, os convertidos dos Baniwa
entenderam, por essa afirmac¢fo, que os comerciantes do rio traziam e vendiam
"coisas de Deus, quem nos ajuda”. Especiaimente os homens jovens assumiram 0
papel de comerciantes do rio.

Como as fraducdes do Novo Testamento foram meihoradas e a aifabetizacéo
surtiu efeifo, as Biblias vinham simbolizar o conhecimento recentemente adquirido
dos brancos, uma espécie de chave para a reprodugzo do novo mundo gue os
crentes procuravam criar. O "Livro" fornou-se onipresente nas aldeias crentes: uma
vez que antes os ancides eram vistos como mestres de um conhecimento esotérico
que reproduzia a sociedade através de cantos de iniciagdo, ali emergia uma
contrapartida nos pastores idosos que, dizem, sempre carregavam por ali uma ou
mais "grandes Biblias” sob 0s bracos.

Nos primeiros anos do movimento, parece gue 0s rituais protestantes eram
limitados as oracles e leituras dos Evangelistas. Com o fempo, a essas foi
acrescentado um calendéario de enconiros evangélicos: mensalmente "Santa Ceia”
e Conferéncias a cada dois ou frés meses. De fato, estes substituiam os festivais de
froca pudali, canalizande o enfusiasmo que as pessoas tinham por rituais de
produglio e troca em uma nova forma de esbtutura espacial e temporal gue os
figasse ao divino. Certamente & verdade que as Sanfas Ceias e as Conferéncias
produziam uma aitemativa, que proporcionava a0s crentes safisfac@o, expectativa e
ordem interna, como faziam os pudali. Os novos ritos eram comentados quase da
mesma forma e provaveimente eram organizados junto & muites dos mesmos
circuitos da comunidade, como acontecia com os pudali. © mito de Kaali, que mais
diretamente se refere aos rituais pudali, era lembrado em muitas comunidades

crentes.
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No entanto, iss0 ndo escondia a "fristeza” dos crentes devido 4 perda da rica
variedade de instrumentos, can¢des e dangas do pudali. Como inocéncio, o pastor
crente de Santarém (cifado anteriormente) lamentou, “nés ndc vemos mais essas
coisas”, ¢ em nenhuma ouftra comunidade minhas fitas gravadas com cangles
tradicionais do pudali foram téo apreciadas quanto nas aideias crentes. E verdade
que &s vezes as pessoas abandonaram o evangelismo porque o pudali dava conta
do objefive de solidariedade social de modo muifo mais efefivo que os rituais

crentes.
UMA UTOP!A DEFEITUOSA

A utopia evangélica {(que, como observou Knobioch, represenfava uma
afirmacgdo de ser Baniwa, um 'novo Baniwa' enfrentou inlimeras dificuldades com o
decomrer do tempo. Em 1970, os salesianos calcularam qgue 2 populagiio Baniwa
estivesse dividida em 2/3 de comunidades crentes e 1/3 catdlicas. Na década de 80,
a propor¢dc finha mudado para aproximadamente meio a meio. Que motivos
citaram os Baniwa para aderir ou abandonar ¢ evangelismo?

Quase todas as declaragfes dos Baniwa citadas acima sdo marcadas por
restricdes, descrenca e ressentimento das mudangas impostas pelos
evangelizadores. contradi¢des e defeitos na utopia que, desde o proprio comeco,
colocaram em duvida a eficacia do novo mundo.

O chefe dos Oaliperedakenai, Leopolding, de Hekoari {0 mesmo que José de
Carvatho chamou de um "grande am}go dos brancos”, um gliado do SPi e dos
comerciantes da borracha, um fuxaua designado por Valtentim Garrido na década de
40, e um dos principais informantes de Galvado e Saake sobre o mito e o ritual
Baniwa) parece ter sido um dos primeiros discipulos de Sofia, pois em suas

membrias ela elogia sua grande ajuda como fradufor e intémprete (1952: 50).



Contudo, ndo mais do que poucos anos depois - muifo provavelmente como
conseqiiéncia de uma tentativa em sua vida de envenenamento pelos crenfes do
altc Igana -, ele expressou a Gaivéo sua amargura ¢ ironia com 0s crentes: "aguelas
pessoas que sé sabem cantar as oragdes de Sofia e s&o contra caxiri e cajuba”.

Outro informante de Galvao, Emesto, ficou convencido de gue Sofia era a favor
de matar os meninos porque eles ndo "pensavam santo”, e de suprimir as relagfes
sexuais enfre casais casados. Ndo ha dlvida de que Sofia defendia uma linha
puritana: suas campanhas conira beber caxii e dangar, por exemplo, eram
baseadas na idéia de gue "dangar leva & imoralidade” (citado in Stoil, 1982: 170).
N#o obstante, como entendermos a questdo aparentemente 'faisa’ relativa a matar
meninos?

Emesto entendeu-a dizer que Cristo viria "a partir de baixo da terra”
aparenfemente uma referéncia ac Julgamento Final) e que as pessoas deveriam
amarrar uma corda no pesce¢o dos meninos e joga-los no rio. De um lado, isso
indicaria que Emnesto interpretou sua adverténcia como uma invers&o do cosmos
{Cristo é associado aos reinos de cima, ndo ao submundo que € o {ugar dos 0ssos
dos mortos & de uma muitid@o de esplrifos canibalescos que aparecerdo no fim do
mundo). Por oufro iado, matar criancas € um ato afribuivel aos feificeiros e bruxos,
exatamente o oposto do que seria esperado de uma nova sociedade. O que
importava para os evangelizadores eram os ancides, que "pensavam santo”, mas
ndo a reprodu¢Bo de seu conhecimento nos jovens ou através das relacdes
famiiares. Como Emesto percebeu, Sofia preparava-os para o fim do mundo, mas
n&o para um oufro futuro . De fom‘:aksemeihante, ela ordenava-hes destruir suas
habitacfes comunais, mas ndo os ajudava a consiruir novas casas, como disse
Mandu; por isso "as pessoas ndo lhe obedeciam”.

Oufro motivo frequentemente citado para abandonar o evangelismo - a

campanha conira ¢ xamanismo ¢ a proibig&io do tabaco - esté relacionado a essa
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percepgao de contradicio. Ainda mais porque isso deixou os Baniwa em uma
posicdo extremamente vuineravel em reiacBio & bruxaria e & feiticaria. Muitos
converieram-s¢ ao evangelismo por causa de menhene, mas exatamente como
muites abandonaram porque meanhene confinuava a existir, mesmo denfro do
contexio das cerimdnias do "Sangue de Cristo" (comunhZo) nas Santas Ceias.
"Sem xamas ou tabaco”, diziam os ndo-crentes, "se um crente pegasse manhene,
ele sO podia rezar ou morrer”.

Visfo que o manhene explica as doengas mais letais, isso exigia uma
reconsideracace fundamental das crengas na doenga, morte e escatologia para
mudar. Dizer, como os crentes diziam, que a doenga e a morte eram "castigo de
Deus” ou que "Deus chamava o defunto para fora da vida" implica uma nocgéo da
nafureza da ag@o divina no mundo fundamentaimente diferente da que os Baniwa
conheciam. Trata-se da nafureza de Yaperikuli como Provedor de Tudo {animais,
frutas, peixe, tabaco, foge, etc.), como Consultor e Consetheiro (cujas agles sfo
transparentes no mito, ou através das revelagbes dos xamés), mas n@o como
Punidor (que atua sobre os Bariwa, mas cujos motivos néo podem ser conhecidos)
que separava as crengas dos ndo-crentes das dos crentes.

Qutros mofivos convincentes para deixar o evangelismo diziam respeito ao que
poderia ser chamado frai¢io moral, isto €, defender a nova fé& ac exfremo, mas
pessoaimente sofrer alguma fransgressdo a parlir de dentro da comunidade
evangélica. Pedro, um Hohodene do haixo Aiary, era conhecide por seus atagues
confra os xamas do Uapui, alegando que eles eram fraudes ("eles s6 colocam
pedras ou lascas na boca para von';ité-las depois; eles sé enganam as pessocas”).
Freguentemente ele reforgava suas acusacgles citando a passagem do Novo
Testamento em que Sim@do Pedro deprecia curadores como fraudes, ou afravés da
cancdo crente que dizia: "o Brasil & confra o &lcool, fabaco € um pecado, o pajé é

um mentiroso, o pajé & do Diabo”. A fitha de Pedro casou-se com um crente da
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aldeia do Canada (Kuichiali numana), a maior aldeia crente do Alary, que mais
tarde simpiesmente a abandonou; com raiva, Pedro também decidiu abandonar a
fé.

Com o passar do tempo, 0 evangelismo tomou-se uma entre varias abordagens
aiternativas do sagradc que os Baniwa, no Brasil, tinham disponiveis para eles. Suas
fortalezas permaneceram nas comunidades do médio ao alto icana, no Cuiary e em
partes do Aiary. No baixo icana, e espaihadas ao iongo do Aiary, encontravam-se as
comunidades catélicas, gque cultivavam as festas de dias santos ¢ as festas
seculares da bebida. As comunidades mais 'fradicionaiistas’ - que guardavam o
conhecimento do xamanismo, os rituais de iniciagdo, e os festivais de danga em
grande escala, e que eram guiadas de vez em quando pelos profetas - estavam
concentradas no aito Aiary, no Uapui € no igarapé de Uarana. Tratam-se de
alternativas porque cada uma, a seu modo, cuftivava uma estrutura de rituais entre
as comunidades, definida por um calendario € uma organizacdo da producdo, um
grupo de especialistas, um corpo de conhecimento religioso, ¢ expectativas de
comportamento moral. Embora a intercambialidade dessas alternativas seja
questionavel, o ponto importante & que os Baniwa viveram com altemativas como

essas por um longo tempo.

CONCLUSAO

Comegamos este estudo com uma série de questSes que consideramos
essenciais para se compreender & conversao dos Baniwa ao evangelismo e de fato
qualquer mavimento de conversac em massa entre povos nafivos. Por gue e comeo
milhares de converlidos de repente decidiram entregar sua sorte a uma pessoa

totaimente estranha que simpiesmente Ihes grdenava que parassem de fazer o gue



lhes fora familiar durante sécuios? Dada a2 oposigdo radical de Sofia a refigific
nativa, 0 que a levou e a seus seguidores a violar alguns dos tabus mais sagrados,
por que os Baniwa simplesmente n3o a expulsaram de suas comunidades? Como,
na década de 1880 os Tariana, pove aruak-falante do Uaupés, tinham feito com
missionarios franciscanos que profanaram suas flautas sagradas e mascaras? Ja
que ela foi sozinha durante anos, empreendendo sua campanha confra poderosos
xamés ¢ feiticeiros, por que eles simpiesmente nao a eliminaram? O que estava em
jogo para os indios naquela época? O que eles esperavam alcangar através de sua
conversao?

Este estudo abordou essas questdes, inicialmente, afravés de uma analise das
sifuagdes histéricas anteriores ao movimento de conversé@o e, em segundo iugar,
afravés de inferpreta¢des dos discursos dos principais atores do drama. Por meio da
comparagio dos discursos uns com 0S oulros, esperavamos chegar nao a
“erdade” ou 3 "histdria real”, mas a como cada ator entendeu e "fittrou” através de
suas percepgdes culturais os eventos dessa €poca complexa.

Pelo menos quatro pontos sdo dignos de destaque a partir da analise histérica.
Primeiro, a importincia de uma fradigo milenar e messianica entre os Baniwa que
data no minimo dos meados do século X!X 20 inicio do sécule XX. Longe de "surtos
esporadicos™ (Brown 1891) de entusiasmo, os movimentos confirmam padrdes
historicos comuns em diferentes momentos: Criste auto-prociamado, que curava e
dava conselhos, que juntava os povos:. de diferentes 'tribos’, que acreditavam ter o
poder milagroso, freqglientemente simbolizado peta cruz, de confrolar o crescimento
e de produzir bens, que evitava os brancos e procurava criar lugares de reflgio, ou
santuérios, contra a opressdo politica ¢ econdmica. Os movimentos liderados por
Kamiko e Anizetto apropriavam-se dos simbolos cristdos denfro da estrutura da
cren¢a dos Baniwa ao mesmo tempo que ofereciam uma solugdo para a dominagio

pelos brancos.
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Em segundo lugar, o predominio do regime extrativista a partir do final do sécuio
XIX até o deciinic da borracha, e seus efeitos nas décadas de 20 ¢ 30, fiveram
graves conseqiiéncias para os Baniwa, produzindo situacdes de extrema
dependéncia dos patrbes da borracha, instabilidade e desorganizacéo social,
exploragio pelos comerciantes da borracha e pelos miiitares - em resumo, um
regime de terror e violéncia. A doenca e a diminuicdo da popuiagdo contribuiram
para o total clima de pavor. Sob essas circunstancias, a estratégia predominante
dos Baniwa, dada a impossibilidade de sustentarem um movimento pan-ribal, foi a
fuga e o refugio. No minimo, uma exirema desconfianca das relagdes comerciais
com 0s brancos.

Em terceiro lugar, com 3z diversificagZo das indlstrias exirativas do alto Rio
Negro a partir da década de 30, e a retomada da extragdo da borracha durante a
Segunda Guerra Mundial, a migra¢o de mao-de-obra intensificou-se, produzindo
um padrdo de constantes viagens para campos de frabalho distantes e voltas para
breves estadias nas aldeias em que moram antes de sairem outra vez. Essa
existéncia itinerante, dependente dos patrfes e de suas contas, contribuiu para a
desorganizacio das famiiias, comunidades, e oufros niveis de agrupamentos sociais
e politicos.

Finalmente, embora os Baniwa nunca tenham declarado tae explicitamente, uma
das repercussdes do movimento evangélico foi que ele proporcionou a base de uma
soluglo pare essas situagBes de dépendéncia, instabilidade, desorganiza¢fio e
explorac3o sob o regime exirativista. Neste sentido, pode ser visto comoe uma
revolta contra a opressiic econdmica e social. Embora muitos Baniwa tenham
continuado a frabalhar para ¢s patrdes, isso acontecia por sua prépria escotha e néo
porque fossem forgados a fazé-lo. Trabalhar para os pafrées tomou-se secundario
ao que era mais fundamental, o modo de vida comunitarioc dos crentes. O

evangelismo trouxe os Baniwa de voita para a casa depois de anos de viagens
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constantes para terras distantes e hostis. Confirmou a possibilidade de methorarem
sua posigdo material sem desistirem de seu modo de vida comunitario - Deus os
proveria se observassem as regras. Isso habilitava-os a superarem o medo dos
brancos ¢ dava-ihes uma forma de tratar com os comerciantes. Certamente, isso
acentuou as divisdes infernas, especiaimente nos primeiros anos cadticos de
transicdo para a nova religidzo. No entanto, uma vez sedimentado, assumiu a
identidade de uma "igreja Unida de Todas as Tribos", em que expressivos 2/3 da
populacdo Baniwa alegavam fidelidade a fé crente.

No nivel dos discursos sobre o movimen{o de conversido, o material 8 nossa
disposicdo possibilita-nos perceber algumas das semelhangas e diferengas
principais nas perspectivas de cada ator ¢ de suas relagdes com cada um dos
outros.

No contexto de sua miss&o, Sofia via os Baniwa como literaimente nas garras de
Satd, "rodeados pelos demdnios”, "encaixados na bruxaria ¢ com medo”, que ela
atribufa a culfura deles. Sua tarefa era iiberta-los, ou seja, destruir sua cuitura (o que
ela admitiv abertamente; ver Stoll, 1882 170), para que pudessem assimilar a fé
evangelista. No inicio de seu frabalho, ela admitiu o que pensou ser o entusiasmo
dos Baniwa com sua presenga. Pelo menos no baixo i¢ana, ela foi recebida de uma
maneira indicadora de que eles a percebiam como um emissario divino (ou uma
salvadora). Ela reforcava essa imagem, mas, como ficou claro que estava pisando
em terreno delicado, achou que devia esclarecer-ihes gue eia n&o era do céu. Como
os padres, Sofia percebeu que os Baniwa procuravam compreender a nova religido
fazendo conexdes significativas com suas crengas e praticas. O sucesso esmagador
de sua campanha de aifabetizacdo deveu-se em larga medida a seus fradutores e
intérpretes do Baniwa; a oposicdo veio principaimente dos xamés e “profetisas”

poderosos.
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Os padres também tentaram expiicar a converséo dos Baniwa em termos de
suas proprias nogles preconcebidas da religido nativa e da fé fundamentalista:
Sofia e os Baniwa convertidos eram iguaimente dados ao "fanatismo”; segundo os
padres, isso era parte da natureza dos indios. O ensino literalista da Biblia por Sofia
era rapldamente aceito porque os Baniwa entendiam-no, em um nivel bem simples,
em termos de seus heréis mitologicos. Como Sofia, os padres apontaram a feificaria
€ a bruxaria como uma das principais razdes por tras de sua convers3io. Apesar da
real importancia do marecaimbara para a cultura Baniwa, é claro que fanto os
missionarios protestantes quanto os catélicos enfatizavam a questio porgue ela era
a mais desafiante para qualquer esforgo de conversfic. Além disso, os padres
usavam o fato de sua existéncia persistente entre crentes como prova de fragueza
da nova fé. Em resumo, os missionarios diferenciavam-se pouco em suas
explicacdes da conversdoe Baniwa.

Para os Baniwa, como vimos, a converséo foi muito além de meras associacfes
com a crenga tradicional, nem foi visto como um movimento anti-bruxaria. Enfatizo
esse ponio porque as explicacdes dos missionarios eram formadas por nogdes
preconcebidas do ‘paganismo’, e ndoc pela compreensdo da cuitura e da historia dos
Baniwa. Ao contrario, a conversdo dos Baniwa so pode ser entendida em termos de
suas fradicles e expectativas milenaristas e messidnicas.

Em primeiro lugar, € mais que provavel que os Baniwa buscassem sair da
situacio cada vez mais infoleravel E;ue, por diversas geragdes, finha deixado sua
marca, como notaram todos 0s observadores extermnos desde ¢ inicio do século.
Sua situag@o em meados do século XIX, quando Kamiko surgiu para pregar uma
nova "religigo da Cruz” nio era diferente. Longe de ser um "medo de demdniocs”,
era um medo dos brancos, "estampado em seus rostos”, demonstradoe por sua fuga
imediata frente ac aparecimento de um homem brance e sua "eterna certeza de

que estavam sendo enganados”. (Gaivao, anotacdes de campo).



Inesperadamente, aparece um auto-proclamado emissario divino, falando (de
maneira peculiar) sua lingua, quem curava e aconselhava, prometia que bens
materiais - que os Baniwa padeciam muifo tempo para conseguirem - "viiam do
céu” e que grandes mudancas estavam prestes a acontecer. Seriam saivos da
catastrofe, mas com a condi¢do de que "deixassem para fras” o modo de vida de
seus ancestrais. Cabe observar gue, em nenhum dos movimentos milenaristas
anteriores, este titimo aspecto foi parte da mensagem do messias. Enfretanto, na
histéria narrativa dos Baniwa, vérias vezes costumes s3o abandonados com o
objetivo de produzir ume mudanca desejada. Por exemplo, os sibs Baniwa
"abandonaram” a arte da quemra porque ele estava levando ao fim de sua
sociedade, ou seja, sibs guerreiros estavam "acabando com as pessoas’. Com o
cbjetivo de reconsfruir aliangas sociais e garantir um futuro préspero, todos os
instumentos de guema foram "jogados fora" no rio e esquecidos. Temas
semeihantes aparecem nos mitos que, visando a afingir um novo estado de ordem e
prosperidade, algo do velho tinha de ser jogado fora.

O modelo que os Baniwa entenderam gue deveria efetuar essa transicso era um
rto de passagem, especificamente a iniciagdo, pois esta consiste em uma
separa¢do do estado anterior, um periodo marginal de restri¢Ses e proibigdes, e
uma fransformacéo em um novo estado de sociedade. Crucial a esse processo era
a afribuicdo do papel de Sofia como especialista de ritual, como os cantadores de
kalidzamai que, fundamertaimente, -recriavam o mundoc através de viagens
xamanisticas cantadas no auge dos ritos de iniciagdo.

O conhecimente que Sofia transmitiu (representado pelos cantos, oragdes,
ligdes, tradugbes, Deo-igko e, sobretudo, seu mapa de comunidades evangélicas)
formou a base para a producZo de uma nova geragfo de convertidos que, daquele
momento em diante, reproduziria esse processo guase da mesma forma que os

discursos ¢ os canticos kalidzemal tinham feifo. Assim, “fornar-se Brancos"
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significava que o conhecimento dos brancos deveria ser incorporado ao modeto
afravés do qual a sociedade Baniwa é reproduzida.

isso ndo necessariamente significava que a estrutura e os processos do cosmos
dos Baniwa fossem aiterados de um modo fundamental. Eles eram repensados, ou
seja, a importdncia das dimensdes verticais e horizontais do cosmos e de sua
dindmica deveria ser reconceitualizado sob a nova ordem. Evidentemente, isso nio
era um processo que ocorrerta da noite para o dia. e envolvia uma negociagio
complexa entre o que poderia ou nfo poderia ser mantide ou transformado a partir
do veltho € © que deveria ser aprendido a partir do novo.

O periodo marginal dessa transigo foi marcado por conflitos, antes de tudo
porque o que estava sendo "deixado para tras” (tais como os rituais pudaii) tinha
confribuide para a administra¢@o das reiagSes enire as comunidades e, em segundo
lugar, porque a nova ordem impds uma oposic&o entre os crentes e nfo-crentes, ou
seja, o realinhamento de rupturas ac longo das linhas predominantemente
refigiosas, mas sem o mecanismo para administrar ou superar essa oposic3o.
Assim, hostilidades e bruxarias entre os grupos aumentavam como resuttado das
mudancas produzidas e ndo o contrario, como 0s missionarios alegam. Nem a
explicagdo para a morte oferecida pelos evangelizadores nem os meios de iutar
confra as doengas graves (dependéncia de remédios ocidentais administrados peios
missionarios} provaram ser suficientes.

Desde o inicio, os Baniwa defectaram defeitos na utopia, que levaram muitos a
suspeitarem que aquilo em gue eies tinham enfrado ndio era a sociedade ideal que
esperavam criar. Antes de mais nada, Sofia estava longe de ser a figura messidnica
com quem muitos esperavam contar, mas ficava ambiguamente em algum lugar
enfre "santa” e "dembdnio”, cujo comportamento aparentemente excénfrico e as
posicies duvidosas freqlentemente produziam confusfio. Em segundo lugar, a

teologia evangelizadora nunca ievou a sério a natureza e o conteido da religido dos
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Baniwa nem a possibilidade de tomnar sua mensagem adequada aos interesses
deles. Por isso, os missionarios supunham que simplesmente podia ser imposto o
que, para os Baniwa, precisava ser repensado - da destruicdo de suas malocas ao

papel do divino nos assuntos humanos.

"Templos” protestantes (Fotos de E. Galvio)

(Colegédo de Eduardo Galvio, Biblloteca, Museu Goeldi)



CONCLUSAO



A etmologia do noroeste da Amazénia tem dedicado notavel atengdo as
cosmologias e aos mitos e rituais indigenas. As monografias de Christine (1978) e
Stephen Hugh-Jones (1978) fornecem ricos estudos do simbolismoe cosmico no
pensamento mitico dos Barasana. O estudo recente de Jonathan Hill (1893) sobre
os especialistas em cénticos entre os Wakuenai estende as ansiises dos Hugh-
Jones ao dominio da musica e do mito. Um dos paralelos mais inferessantes entre
as duas culturas - a primeira, Tukano-falante e, a segunda, Aruak - diz respeito as
estruturas do espaco-tempo vertical e horizontal e seus usos nos mitos, nos rituais e
na vida social.

Fundamentaimente, C. Hugh-Jones argumenta que os sistemas de espago-

tempo que delimitam o universo no mito s8o transpostos para os sistemas rituais, e
€ através disso que mudangas concretas podem ser realizadas:
“Para contatar o passado ancestral descrifo no mito, as pessoas devem transpor o
sisterna do universo para os sistemas que elas s8¢ capazes de mudar através de
acdo concreta. E isto que elas fazem durante os rituais e, assim, embora se refira a
todo tipo de poderas metafisicos e processos ‘impossivels', tais como a morie e o
renascimento, a ressurreicdo dos antepassados, a transferéncia de aimas e assim
por diante, o ritual & essenciaimente a arte do possivel.” (1879: 280)

O sistema complexo dos conéeitos de espaco-tempo sintetizado em sua
monagrafia leva a autora & conclus&o de que:

“Estes conceitos sifuam o individuo do Pira-parané com seus processos corporais

internos, por um lado, e a identidade sociaimente imposta de seu grupo de
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descendéncia, por outro, no centro de um sistema que expande para fora,
abrangendo o universo inteiro, passado e presente " (ibid.; 281}

O esfudo de Hill sobre rituais semelhantes entre os Wakuenai elabora os

mecanismos de fala através dos quais se efetua o processo de transposigao,
especificamente pelo duplo movimento de “mitificacdo” - ou & transformacdo de
"sons poderosos da musica de linguagem em fala mitica” (1993 294) - e de
"musicalizacao” - ou a transformacgao de "taxonomias da fala mitica em musica de
linguagem dinamica” (ibid.: 276). S3o processos que se complementam: o primeiro
e um “processo miniaturizante, uma inscrigio da criagdo macro-cosmica de
espécies naturais no microcosmos de corpos humanos individuais” (; 274);
"Dar a luz, jejuar e comer s3o a matéria primordial, através da qual o ato de abrir a
estrutura vertical de mundos, geracles, e etapas no cicio de desenvolvimento
humano fica gravado na geografia do espago corporal microcdsmico. O que pde a
criacdo macrocésmica em movimento é o poder de nomeac3o, cru e n3o-
socializado, de Kuwai, ou 0 'som poderose que abriu 6 mundo'.” (; 275)

Q segundo € quase 0 inverso: "o processo de expandir, abrir e ampliar a
criagdo verfical miniaturizada para uma dimens3o horizontal de relagfes de froca
entre uma pluralidade de povos de iugares diferentes” (: 276):

"A musicalizacdo produz e media entre as cafegorias sociais e coletivas de Qutros
por situar tanto o 'nés’ quanto © '\o&tro‘ dermtro do referencial de um ser social
naturalizado cu animalizado. Controlar @ musicalizac8o significa ser um guardifo
dos poderes ctdnicos de Amaru de abrir um mundo horizontal de diferemtes povos,
de viajar para ca ¢ para ia e voltar, de se tomar Qufra para seu préprio povo e, no

entamto, voltar & sua prépria existéncia social.” (: 277)



Nos estudos dos Hugh-Jones, as estrufuras de espaco-tempe sd0 analisadas
principalmente em termos de modelos conceituais ideais e suas propriedades. C.
Hugh-Jones dedica significaliva atengdoc 3s caracteristicas dinamicas desses
modelos na pratica, @ ambos os estudos levantam questes histéricas importantes,
que confirmam a utilidade de suas andlises estruturais. Porém, a refac3o entre os
processos estruturais e a historia € mais pienamente examinada nas discussées de
Hill sobre as imagens miticas como metaforas de realidades histéricas, € sobre os
canticos rifuais como um processo dinamico de filtrar os eventos histéricos. De
modo semelhante, Hili demonsfra que as namrafivas sobre o messias Kamiko
contém "metaforas historicas” para a experiéncia Wakuenai das relagGes de poder
no confexto interétnico ((312).

Embora reconheca a importancia fundamental desses estudos, procurei
desenvolver, aqui, aiguns dos mesmos temas, mas em diregdes um pouco
diferentes. Como disse em varios momentos, este livro toma como modelo as
interpretag8es pioneiras das religides indigenas sul-americanas, desenvolvidas por

L. Sullivan em sua obra |canchu's Drum. Ao elaborar um "argumento de imagens” a

partir da religido Baniwa - o que Sullivan faz para o continente sul-americano inteiro -
terttei mostrar a coeréncia dos simbolos religiosos que permeiam uma variedade
ampla de formas. a cosmogonia, & cosmologia, os v00s xamanicos, a historia
cosmica, a historia fratrica, a iniciagdo; a morte e a escatologia, e a experiéncia de
conversdc. Meu esforgco ndo foi no senfido de descobrir ou sinfetizar as estruturas
subjacentes, comuns a todas essas formas, mas sim de esclarecer os significados

dos simbolos religiosos fanto nos contextos de seus referenciais conceituais
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especificos quanto em suas interrelagdes num sistema complexo de simbolos que
constituem a "religido Banwa”.

Este livro adota para seu titulo uma das frases-chave que vincula os seres
humanos hoje, pandza, as suas origens sagradas, cop/, uma das expressSes da
religiosidade Baniwa (no sentido original da palavra “religiic” - refigare, religando as
fontes). "Assim € para 0s osseS OUT0S que vio nascer” - uma frase que se refere a
uma nogao de temporalidade, que deve ser compreendida ndo apenas em termos
de suas propriedades estruturais, mas sobretudo como condicdo da existéncia
humana no tempo. "Até um outro fim do munde" - que significa a possibilidade de
que © grande ciclo coésmico iniciado nos tempos antigos e, em principio, etemo e
onipresente, possa vir a se concluir, a se fechar, Em sintese, uma "consciéncia
milenaria”.

Para compreender essa consciéncia e suas implicacbes para a existéncia
humana no tempo, fomos levados a examinar ¢ contelido e o significado dos mitos -
ndo, de novo, para descobrr estruturas, mas sim, para entender como os mitos
fomecem modelos de individualidade transponiveis ac presente. Da mesma forma
que os tempos de copidalf tomam-se 0 presente, pandza, nos ritos de passagem,
os modelos miticos de individualidade - sejamn de salvadores que recriam a ordem,

sejam de bruxos que buscam destruiHa - sdo vividos nas experiéncias hist6ricas e

do presente,
Para entender como isto acontece, observamos as qualidades e os sentidos
das diversas modalidades de tempc em suas associagbes com os espagos vertical

e honzontal, e com as negles de identidade e alteridade. Parece-me que a chave
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para entender a “consciéncia milendria” diz respeito aos muitiplos sentidos
atribuides as dimensOes horizontais e verlicais do cosmos, um tema que permeia
minhas interpretacdes neste fivro. A dimensdo vertical é associada ac fempo das
geracles, & criagdo, ao nascimento, a ressurreicio e a morte reversivel E
associada a hierarquia ritual e & transmissdo da cuttwra dos antepassados aos
descendentes. A dimensdo horizontal, por outro lade, € associada a outros povos e
lugares, aos poderes perigosos, mortiferos e alheios que, para serem confrolados,
devem ser socializados, incorporados a estrutura vertical do cosmos. E associada
as relag@es rituais de troca, as relacBes igualitarias, e a organizagdo do social pela
guerra e pela alianga.

Essas dimensGes coincidem com dois aspectos complementares da
consciéncia milenana - um utdpico e o oulro catastréfico. A utopia, no sentido
concreto utilizado aqui, € temporal e espacial. A dimensfio vertical é g fonte
fundamental de poder criativo que transcende o caos e a destruigio do tempo e da
matéria. Kathimakwe, o lugar da felicidade, significa a beleza e a ordem, g
harmonia. Contrasta-se com Maatchikwe, o lugar ruim, Kaiwikwe, o lugar de dor, o
mundo em que as pessoas sofrem e morrem. A dimensdo horizontal € marcada por
imagens catastréficas, em que tudo & drasticamente reduzido a um Onico
sobrevivente, uma época de noite e escuriddo, quando a mulfipiicidade e a
magnitude s30 reduzidas 3 singularidade e & miniatura. O tempo e os espacos
vertical e horizontal s3o reduzidos de sua complexidade e diferencia¢dc a um
estado Unico e nao-diferenciado. Como vimos, tal é a visko através da qual os

Baniwa imaginam o inicio do cosmos, e os Hohodene o inicic de sua histéria.
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E através da dimens3o vertical que se evita a catastrofe e se regenera a
multiplicidade. Muitas vezes, isto & representado nas narrativas por meio de um
retomo, um trazer-de-voita ao ceniro e, portanto, a8 fonte vertical da vida. As
narrativas descrevem um movimento a partir do centro que, como um santuario,
regenera a vida e propicia a volta & ordem. A volta ao centro e pelo centro é muitas
vezes um processo graduai, passando por fases de metamorfose, ou
fransformacgdes concretas, até que, uma vez pienamente integrados ao vertical. os
humanos assumam seu lugar comao seres culturais auténomos.,

Os xam3s e donos-de-canficos incorporam mais nifidamente em sua pratica
um dominio sobre ambas as dimensdes. Primeiro, porque os xamas passam por um
processo de metamorfose gue, na sua instancia mais elevada, identifica suas almas
com os poderes crialivos do Primérdio. As suas almas-sonho ficam em
comunicacdo constante com Yaperikuli. Esses dzauinai-thairf, ou "mestre-ongas”,
sd30 assim o testemunho vivo do poder onisciente ¢ oniparente da criagdo. S30 0s
mensageiros da utopia. No "saber tudo” s&o "comeo Yaperikuli”. Segundo, porque os
xamas e o0s donos-de-canticos ufilizam a dimensdo verical para reverfer a
destruicao potencialmente catastréfica da horizontal - dos feiticeiros, dos falsos
profetas, e dos inimigas. Terceiro, particularmente os donos-de-cénticos socializam,
através da musica, os poderes perigosos e alheios do mundo espirifual, ou seja,
"musicalizam o universo”, como demonstra J. Hill (1993}, 0 que fundamentalmente

infunde no universo os simbelos de crescimento e de reprodugdo,
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Quando é gue surgem os movimenios e de que forma? A complexidade da
situagao religiosa, que permite a convivéncia de diversas altemativas em um dado
momento (p.ex., os profetas, a "religifio da cruz”, os dias-sanios catblicos), e a
complexidade da situagdo do contato ndo permitem simplificagbes em termos de
"ciclos de longa duragdo” de organizag¢ao hierarquica e igualitana.

Pelo contrario, a partir de nosso resumo da historia do contato {Capltulo 1) e
da analise da histéria recente (Capituio 4}, & plausivel sugerir que a historia fenha
sido caracterizada por momentos de dispersao e de concentragdo. Tanto a historia
oral quanfo a evidéncia das fonfes escritas apontam para periodos em que os
Hohodene, peic menaos, foram levados embora de seu territorio para o Rio Negro, a
Venezuela & a Coldmbia, para trabalharem e, muifas vezes, se assimilaram as
nopulagdes mesticas locais. Os Hohodene, no entanto, também descrevem um
reforno as suas aldeias e terildrios radicionais, € uma consolidacdo ou renovacas
dos lagos enire si e com oulros de seu povo. Esses periodos de retomo s&o
acompanhados ou seguidos por decisfes explicifas de ficarem autdnomos em
relacdo aos Brancos. Mesmo quando as pessoas se deslocam de novo, elas o tém
feifo por uma decisdo voluntaria, em vez de forgada, e coletiva. O interessante ¢
que as figuras messidnicas ou proféticas muitas vezes foram instrumentais nesses
perfodos de retorno e nas decisbes de permanecerem auténemos. £ o que é mais
importante, parece que os profetas apelaram as dimensdes verticais do cosmos
para reforgarem as suas mensagens.

Um pegueno resumo dos casos confirma essa questio:



351

Em meados do século XIX, Venancio Kamiko profetizou uma conflagragdo
mundial que relembrava a transformacéo ardente de Kuwai no momento de sua
subida a0 céu. As historias orais contam sobre os poderes milagrosos de Karmiko de
produzir as coisas, de escapar da morte ramada para ele por soldados brancos, e
de ressuscitar rejuvenescido (Wright, 1992; Wright & Hill, 1986). Kamiko instigou
seus disclpulos a evitarem os Brancos e darem a ele sua total fidelidade. A utopia
que prometia era de ser livre de ‘pecados’ e de 'dividas' com os Brancos,

Embora a evidéncia seja escassa, também a Anizetto foi atribuide o poder
criativo de produzir as coisas, fazer as rogas crescerem s6 com o sinal da cruz etc.
Assim como Kamikc, Anizetto foi conhecido como curandeiro milagroso e se
identificou com Jesus Cristo. Estabeleceu uma espécie de santudrio no Rio Cubate,
onde ele e seus discipulos buscaram se refugiar dos patrbes da borracha e dos
militares.

Meio século depois, 0 profeta Kudui - talvez mais claramente do que os
oufros - afirmou a transcendéncia da dimensdo vertical do cosmos sobre a
horizomtal. Um xama de enorme prestigio, a utopia que prometia era que "nio
existiiam mais doengas”, 0 que de novo pode ser entendido como um santudrio no
sentido vertical: no cosmos, este ¢ o lugar chamado litalewape riku Dzuli, onde nfo
ha doencas, no Cuiro Céu. Ele falava de um lugar de felicidade, kathimakwe, ou a
"cidade de Deus". Como os outros messias, fol identificado com Yaperikuli, com
guem a sua alma-sonho comunicava constantemente, e com Jesus Cristo, 2 "nossa
salvagao”. Sua aldeia, numa iha do igarapé Uarana, era o lugar mitico de moradia

de Yaperikuli. Ele pregava menos uma aufonomia dos Baniwa em relagfio aos
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Brancos do gque a "vinda" dos mesmaos, para a qual os Hohodene finham de se
preparar, sobretudo respeitando as ieis de convivéncia.

No inicio, Sofia Miller parecia cumprir o {ipo de expeciativa que os Baniwa
tinham de uma salvadora. Suas demonologia, escatologia e afirmacdes de origem
celestial produziram uma aceleracao de expectativas messianicas enfre os Baniwa.
Porém, sua campanha conira os xamas e 0s Kuwai provocou uma crise ge crenca
na viabilidade da dimensao vertical do cosmoes, peis prenunciou o fechamento do
ciclo césmico, conduzinde o mundo a seu fim nos termos em que os Baniwa o
entendiam. A dimensdo horizontal, com todas as suas dificuldades e contradigdes,
assumiu proeminéncia como eixo de orientagdc. Paradoxalmente, enguamto Sofia
pregava a evitagdo dos Brancos € uma visac demonoidgica do mundo, os Baniwa
entendiam que, na horizontalidade, teriam gue se tormar "brancos, meio-civilizados”,

Hoje, apos meio século de experiéncia com ¢ evangelismo, os Baniwa
entendem que o movimento produziu uma reforma moral entre os convertidos. Ja
que a conexdo vertical com as fontes primordiais de poder criativo (isto &, oopidall)
nao existe mais - pelo menos no seu sentido original - 0 maximo gue se pode
esperar da utopia prometida pelos evangelicos € uma vida plenamente moral,
dentro de uma comunidade temporal (pandza) de crentes. Sem uma escatologia
que ofereca uma solugdo para a feiticaria ou para o veneno, a utopia evangeélica se
esbarra na existéncia continua da catastrofe potencial. Os poucos dzauinai-thairi
que existem - se & que existe aigum hc;je em dia - mantém de certa forma em xeque

as profecias apocalipticas dos crentes e suas tenfativas de mosirar gue sua feiticaria

& mais forte.
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Pode ser que a rejeicdo militanfe da dimensdc verficai do cosmos pelos
crentes representasse, como sugeriu M. Brown (1891), uma "critica do fracasso dos
modelos indigenas diante de um mundo profundamente mudado, uma afirmagéo de
subjetividade [...} e um mamento vital de um ciclo longo e subjacente, dentro do qual
os povos nativos exploram altemativas as suas proprias estruturas de poder” (¢ 408).

No entanto, ha mofivos para questionar as hipdteses de Brown. Em primeiro
lugar, no que diz respeito a suposta "periodicidade” dos movimentos Baniwa, os
padrles histéricos nao a confirmam. O movimento de Kamiko, por exempio, estava
longe de ser uma "experiéncia aufolimitante” ou um “namoro com a politica de
chefia". Pois, como mostramos em varios estudos. sua influéncia estendeu-se por
quase toda a segunda metade do século XiX, gerando uma série de movimentos
entre os povos Tukano- e Aruak-falantes até o inicio do século XX. Obviamente, isto
representa mais do que um "namorc com a chefia”, pois produziu o que veic a ser
conhecido coma a "religido da cruz”, uma tradigdo profética que hoje fem seus
descendentes.

Em segundo lugar, no que diz respeito a questdo de se o movimento de
Kamiko "fez aigo concreto para mudar a realidade nafiva {I 404) - de que Brown
duvida - uma leilura mais cuidadosa das fontes indica que fez, ja que forgou o
governo provincial a tomar medidas no sentido de intervir na area &, como resuitado
de sua investigacio, retirar os militares e missionarios responsaveis pela
exacerbacio do descontentament;J,‘ ou que reprimiram as dancas rituais do
movimento. Obviamente, quandc confrontados com as ameagas de represafia
militar, Kamiko e os oufros lideres preferiram se refugiar em éreas inacessiveis,

ornde podiam continuar as suas atividades, Mesmo assim, € notavel que, apesar da
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intensificacdo da violéncia na época da bomacha, surgiram profetas fais como
Anizetto para continuarem os movimentos no lgcana, organizando santudrios dentro
de um contexte cada vez mais hosiil. As forgas que moidaram a explorac¢do da
borracha e suas sequelas, afinal de contas estavam muito acima do que uns poucos
profetas e seus discipulos podiam enfrentar. Mesmo assim, o0 gue o0s lideres
pregavam e realizavam ficou na consciéncia de seus seguidores durante muitas
geragdes posteriores.

Os movimentos, ndo € preciso explicar, nunca Yveram total aceitagdo entre
os Baniwa; afetavam segmentos da populagdo, enguantc outros segmentos
sequiram outras esfratégias para hdarem com os Brancos: swrgiram chefes
influentes (apoiados e promovidos peiocs patrdes da borracha), que serviram de
intermediérios na organizacdo da mao-de-obra; ou grupos inteiros {aparentemente
nic influenciados pelos profetas), que se refugiavam em areas inacessiveis,
recusando o contato. Qutros grupos nem tinham escolha: foram folalmente
dizimados por epidemias. Enfim, a2 compiexidade de esiratégias seguidas pelos
Baniwa em relagio aos Brancos nao permite qualquer generalizagcdao que
correlacione estas com ciclos de mudancas politicas intemas.

Terceiro, no que diz respeito a "apropriacao militante do cristianismo”, o que
temos mostrado em relacao a conversac Baniwa é justamente a importancia cenfrai
dos modelos religiosos indigenas para ¢ processo de mudanga. Tanto a conversao
ao evangelismo guanto a "religido d; cruz" baseavam-se nas estruturas dos ritos de
passagem. Em outras palavras, eram fTransformagles, mas ao mesmo tempo
fundamentaimente conservadoras. As mudancas radicais que se pautavam tinham

como proposito preservar ¢ que havia de mais essencial na identidade Baniwa: a
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reproducdo social através da fala cerimonial. Qualquer "critica” levantada era
dirigida a utopia que os evangélicos prometeram mas n3o conseguiram realizar.
Uma vez negociado (isfo ¢, adaptado pelos Baniwa a sua realidade), o evangefismo
produziu mudangas que tém perdurado quase meio século.

Quarto, a leitura politica que Brown atribui aos movimentos milenarios ndo
alcanga uma compreensdo adequada desses fendmenos, porque ignora a sua
dimensdo religiosa. Como tenfamos mostrar, a espirtualidade Baniwa tem a ver
com o imagindric simbdlico e com a experiéncia de catastrofe, ou destruicdo
cataclismica, em que fudo € reduzido a um U(nico sobrevivente, e com a de
regeneracac, em que surge um saivador para restaurar 3 ordem através de uma
série de fransformacdes, sendo a mais importante a reconstrucdo xamanica do
cosmos vertical. Tais imagens justram as narrativas Baniwa e 35 suas experiéncias
histéricas - alge muito além do que uma leitura polftica da dindmica entre a
hierarquia e ¢ igualitarismo pode oferecer.

Finalmente, se os movimentfos tivessem como preocupagio cenfral a politica
de chefia, como entdo explicar a emergéncia de salvadoras femininas? - algo que
nunca foi investigado nessas tradigfes. Sugerimos em varios momentos a
importancia da figura mitica da veltha "fia” de Yaperikuli - que resgata o osso de
Doimeni e ressuscita os herdis; que tem consigo o remédio que reverfe a morte; que
tampa o buraco para salvar a humanidade do incéndio que gueimou ¢ mundo, E
sugerimos que a propria Sofia Miller fosse iniciaimente associada a essas figuras e
ao fempo-espaco de Amaruy, airavés do mapa de suas andangas enire os Baniwa.

Um ponio chave - e nisso concordo com Brown - & a exploragio de

altemativas ao sagrado, simultaneamente ou a longe prazo, pois este livio mosfra
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que os Baniwa convivem ha muito tempo com diversas intemretagfes tanto de sua
propria religidqe quanto do cristianismo. Essa explorac@o tarmmbém estd longe de ser
uma quesfdo fechada - as pessoas se convertem e se desconvertermn, voitam aos
pudali e a outras festas em novos contextos, atribuindo-thes novos significados e
interpretagbes. O que & constante e contlnua, porém, é a busca e a expectativa de

um "lugar de feiicidade”, como foi criado no inicio, "para os nossos oufros que vao

nascer’.
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