


















a pularem. Foi quando a lua, mais curiosa, esticou o pescoço 
por detrás do pau· para olhar a fogueira. Os ossos arrebentaram 
em várias direções, tendo um atingido a lua diretamente no 
nariz, arrancando-lhe essa parte do corpo. Riti tentou em vão 
curar a ferida ou reparar a. lesão, vindo a lua a falecer, o que 
lhe causou um imenso pesar. É por essa . razão que hoje em 
dia nós vemos a lua· no céu sem o seu nariz, sobretudo quando 
ela está olhando de lado para nós. 

Chegando em casa muito triste, Deus procurou logo um 
meio de enterrar a mãe, que estava em cima da casa. Retirou-a 
dali, colocando seu corpo no n1eio do terreiro. Em seguida pôs 
remédio na ferida e notou que sua mãe começou a melhorar. 
Então disse: "Mamã, mamãe". 

Ela respondeu, embora quase imperceptivelmente: "Ah, que 
é, que é, meu filho." 

- "Mamãe não morreu, mamãe não morreu" disse Deus 
que, ao deitar junto dela, sem saber como, bateu-lhe no peito, 
tendo então ela morrido mesmo de verdade. Veio então o ma­
rimbando riscado, o mangava e o tatu peba, todos -três cavando 
um buraco para ela. Deus chorou muito a morte de sua mãe e 
continuou crescendo ligeiro. 

Certo dia, chegou perto de Nitzuengle e pediu-lhe que fizesse 
para êle bastante flechas e arcos, pois queria caçar muito. ( ... ) 
Con1eçou então a levar os arcos e flecltas para o mato e a es­
condê-los em certo local ( ... ) . 

Nesse ínterim, pôs fogo no taquari e deu a cinza para 
sua tia comer durante muitas luas. Ela então concebeu. Começou 
a ficar pesada, cada dia mais, seu ventre crescendo e crescendo 
sem parar. Deus então pôde verificar que ela só tinha conce­
bido índios bTavos e começou a arquitetar um plano para dar 
cabo dos camáras de Nitzuengle. Chamou sua tia em particular 
e disse-lhe o que iria oeorrer. Esta ficou muito surpreendida e 
prometeu-lhe que quando estivesse perto de dar à luz iria 
avisá-lo, ·pois assim poderia1n ir para o n1ato e esconder tal fato 
de Nitzuengle. 

( . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . ; . . . . . . . . . . . . ) 
Certo dia, sua tia chamou-o e .disse-lhe que seu ventre havia 

doido e que os índios bravos não deviam estar longe de nascer. 
E disse a verdade, pois no dia seguinte chamou Riti e disse-lhe 
que fôssem depressa para o mato, pois não tardaria a começar o 
parto. Levou a sua rêde e estendeu no mato. 

Logo que escureceu começaram a nascer os índios bravos. 
Apareceram os Chucarramãe, Deus deu-lhe flechas; aos Suiá, 
deu o taquari; aos Caiapós deu borduna e assim por diante, para 
todos os índios bravos que nasceram, em grande número ... 

Voltando-se a seguir para os índios Riti disse-lhes: "Vocês 
ficarão aqui, até que leve minha tia em casa" . .. 
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Deus, voltando ao mato, reuniu os índios bravos e disse-lhes 
que iriam atacar Faucú, mas somente de madrugada, pois não 
se pode matar à noite ... 

E assim foi. Bem de madrugada, Deus chamou os índios 
e deu ordem de combate. Antes, porém, chamou Nitzuengle e 
pediu-lhe que sentasse no seu arco, atirando-o a seguir para 
o céu, a fim de que os Caiapós não o matassem. O combate 
durou muitas horas, morrendo todos os camáras de Nitzuengle, 
sendo naquele dia flechadas tôdas as onças ... 

C - A versão kamayurá4
: 

Moãcinin vem. Vem tirar uma corda de arco de embira 
de tucum. Então êle encontrou a onça. Onça estava rodeando 
êle. Onça queria flechar Moãcinin. Então Moãcinin falou prá 
onça: "Você não pode me aflechar, eu renho filha para casar 
com você." 

A onça não flechou Moãcinin. 
A onça chegou de· tarde, lá na casa de Moãcinin. Então 

Moãcinin falou para as filhas: "quem vai casar com onça·?" 
Moãcinin tem três filhas. Fica falando: "quem vai casar 

com onça?" . 
Ninguém quer. Aí êle falou: "um vai casar com onça". 
Moãcinin tirou madeira, fêz madeira para pintar. Moãci­

nin fêz pau, tirou madeira. Então Moãcinin pintou. Pediu a 
amigo para fazer cabelo. f.:le fêz cabelo. Então foi procurar o 
cinto, botou na cintura, era embira, não ficou boa para ela. 
Então o amigo de l\1oãcinin tirou buriti para a cintura dela. 
Então ela virou quatro mulheres. :t.le mandou procurar 
n1arido. 

Então essa mulher sentou na beira do lago. A onça foi 
jogando com a fle ch a dêle. Mas essa mulher não quer pegar. 
Então o amigo da onça jogou a flecha, essa mulher pegou a 
flecha dêle. Mulher pensa que é a flecha da onça, mas não é, é 
a flecha do amigo dêle. Ela pegou. 

4) A -versão kamayurá foi coletada pelo Autor em fevereiro de 1964. O 
informante foi Tiwapy, de cêrca de GO anos, que fêz tôda a narração em 
Tupi. A tradução do texto foi realizada, intercaladamente, por Sapain, de 
cêrca de 30 anos. 1~anto a narração co1no a tradução foram gravadas e 
pode-se notar fàcilmente que a segunda foi reduzida, o que explica a sua 
fa lta de clareza em determinados momentos. Procuramos, dentro do pos­
sível, transcrever exatamente a tradução feita por Sapain. 
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Esta mulher casou com a onça. Foi junto com a onça. Tem 
fruta para beber, mas ela não quer beber, ela quer comer biju. 
Então a mãe da onça mandou buscar biju. Ela comeu o biju. 

Aí a turma da onça foi caçar. O chefe da onça ficou doente 
nos olhos. tle foi atrás com a . turma dêle. O chefe foi andando 
atrás. "Estou muito doente, meus olhos estão doendo." Então 
o pessoal dêle mandou voltar. 

A turma da onça chegou da caça, trouxe bocado de bicho. 
Então vai começar a festa dêles. Amigo da onça tem mãe. 
Então êle levou para ela essa água de espinho. Ela bebeu ficou 
espinho aqui (na garganta) . Ficou espinho, ela quer tirar es­
pinho, mas o espinho não saiu. Aí foi embora gritando, virou 
bicho. Virou. 

A mulher da onça estava preando. Preando até ficar gran­
de. Onça foi para a roça. Então a mãe da onça tem · muito 
piolho. Ela chamou mulher da onça para olhar piolho dela. Ela 
olhou. Então ela arrancou cabelo, ficou aqui na bôca, ela me­
xeu assim: puft (cuspiu). 

- "Ah, você não gosta de mim?" disse a mãe da onça. 
Ela comeu, pronto. 
A mãe da onça foi embora, fugiu. Foi embora para o meio 

do mato, ficou escondida. Então a onça chegou, a mulher dêle 
estava · morta, assim na porta. A onça procurou pela mãe: 
"Onde ela foi?" 

Não achou mais. Então a onça fêz cigarro, um charuto, e 
foi buscar a formiga. A formiga .chegou na casa da onça, con­
versou com êle. A formiga entrou dentro da coisa da mulher, 
tirou um menino lá da barriga dela; torna a voltar e tira outro. 

A . onça fêz uma caixa e botou ~s meninos. A madastra dos 
meninos fêz ulurí, ela deu ururí para os meninos, mas êle não 
pegaram não. Não era mulher. Então o pai fêz arco pequeno, 
o menino pegou. O pai sabe agora que êle é homem. 

O menino estava flechando o calango. tle flechou o ca­
longo, · contou os dedos do calango: "um, dois, três, quatro e 
cinco". 

"Ah, êsse é nosso amigo". 
O menino enterrou o calango. Depois êle foi caçar, flechou 

uma paca. Contou os dedos dela: só três. 
"Essa não é." 
tle assou a paca. O pai dêle cheirou a paca: "Eu também 

quero, menino, eu também quero comer paca:• 
O menino foi mexer no amendoim da mulher. A dona do 

amendoim chegou. Chegou e achou ruim. Ela ficou zangada 
e falou: _ 

"Aquela não é sua mãe; sua mãe já morreu, porque a mãe 
da onça comeu a sua mãe. Aquela não é sua mãe, é sua ma­
drasta. Aquela não é sua mãe. Sua mãe já morreu." 
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Êle botou terra vermelha na costa e mandou voar. Então 
o passarinho cantou assim: "fiu, fiu, fiu", assim dizendo: "não - - - ,, tem mae, nao tem mae. 

O menino fica pensando: aquela não é nossa mãe, então é 
nossa madrasta. O menino voltou chorando. A madrasta dêle 
chamou: "Vamos entrar, menino." 

- "Não, você não é nossa mãe, você é madrasta. Minha 
mãe morreu." 

Estava chorando, então êle perguntou: "Aonde enterrou 
minha mãe?" 

A madrasta mostrou onde enterraram. ivlenino queria con­
versar com a mãe, mas a mãe do menino já morreu há muito 
tempo. .ítle chamou. A mãe dêle já morreu. Êle chamou. A 
mãe dêle respondeu. Então êle falou: "Vamos cavar essa nossa 
mãe." t.Ie cavou até tirar. Êle falou, ela respondeu. Êle 
tirou a mãe. Pronto, estava viva; mas ela morreu há muito 
tempo. Mas o menino tirou viva, estava vival t.les conversaram. 
Ela não agüentou mais, quiz levantar não pôde. Então ela mor­
reu. Pronto, agora não está mais viva. Morreu. 

O menino foi procurar a mãe da onça. Êle encontrou o 
calango, êste mostrou onde ela escondeu. Êle foi até encontrar, 
até encontrar. Então êle encontrou a mãe da onça. A mãe da 
onça estava alegre, porque ela comeu a mãe do menin9. Ela 
estava zombando do menino: "Não tem mãe, não tem mãe." 

O menino pisou em cima do coração dela. Ela morreu. 
O menino estava caçando, matou um bocado de bichos, ma­

tou onça. Êle matou o filho do chefe (das onças). O chefe do 
pai achou ruim. Então o menino fêz flechas, um bocado de 
flechas, rodeou tudo de flecl1as. Essas flechas viraram como 
gente. O filho da onça mandou o ·pai para o céu, ficou lá. :Ele 
mandou a mulher também. 

Moãcinin ouviu falar neste menino. Então Moãcinin veio 
buscá-lo. Moãcinin levou o menino para Morená. Lá êle fêz 
gente, um bocado de gente, e mandou embora procurar outro 
lugar. E mandou outro. . . Então êle deu fogo ·para acender o 
mato, ·para levar. 

Assim que êle está contando. É só isso. 

2. PROCEDtNCIA DO MITO 

Sabemos que êstes mitos são encontrados entre todos os 
grupos xinguanos. Ademais, uma análise superficial nos mos­
tra que êite mito é estruturalmente idêntico ao mito colhido 
por Nimuendaju (1914) entre os índios Apapokuva-Guarani, 
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localizados no oeste de São Paulo; é também semelhante àô 
mito coletado por Nimuendaju (1915) entre os Tembé do Mara .. 
nhão, e à versão colhida ·por Charles Wagley e Eduardo Galvãô 
(1961) entre os índios Tenetehara. 

Assim, considerando o fato de que êste mito é partilhado 
no Xingu por cêrca de uma dezena de tribos, com quatro filia­
ções linguísticas diferentes (Aruak, Karib, Trumaí e Tupi); e 
que, fora do Xingu, outras versões dêste mito somente são en­
contradas entre grupos Tupi, podemos conjecturar que êste é 
realmente um mito tupi. Fazemos isto baseando-nos no ra­
ciocínio de que se um determinado traço cultural pertence a 
todos os grupos de uma área, onde existe diversificação .étnica 
co1nbinada com interação intertribal, e se êste traço cultural 
é encontrado fora desta área em grupos de uma determinada 
etnia, não há dúvida que êle se originou nos gru.pos da mesma 
etnia dos portadores do traçu situados fora da área em aprêço. 
Assim, podemos admitir que a difusão do mito no Xingu deve­
se aos Awetí e ou Kamayurá, ou aos seus antecessores. 5 

Isto nos permite, paralelamente, notar uma peculiaridade 
do intenso processo de interação intertribal ocorrido no Xingu. 
Do mesmo modo, ·por exemplo, que o intercâmbio comercial, 
que é um dos fatôres responsáveis pela manutenção de uma 
"coexistência pacífica" entre tribos diferentes, as idéias, cren­
ças e mitos foram também permutados. ~{as, esta permutação, 
realizada informalmente, provocou uma confusão no que con­
cerne à "propriedade" do mito ou à identificação étnica de suas 
personagens.º 

Nossa hipótese é que foi exatamente o caráter informal do 
intercâmbio de mitos que roubou aos índios á. consciência da 
existência desta operação, enquanto o formalismo (para não 
dizer, ritual) do comércio intertribal assegurou, em grande 
parte, o reconhecimento da procedência tribal de cada objeto, 
como arcos, artefatos de cerâmica, colares etc. Chamamos a 

5) Note-se que nos mantemos no campo conjectural, desde que a pos­
possibilidade de um mito ter sido originado num grupo, diferente de seus 
atuais portadores, não pode ser desprezada. (O fato de termos alertados 
nossos leitores que a identificação da origem de um mito é, na verdade, um 
fato de pouca significação para a sua análise, exprimia na época que redi­
gimos o presente trabalho um receio em fazer uma afirmação enfática sôbre 
a origem do mito, com dados que reconhecíamos bastante frágeis. Com 
efeito, tivemos conhedimento posteriormente que o antrqpólogo Edson Soares 
Diniz havia coletado entre um grupo Karib do Roraima, os Makuxi, uma 
versão do mito "A história do Sol", que apresenta os mesmos mitemas 
encontrados no mito em análise - o autor, em maio de 1970.) 

8) Embora houvesse uma tendência para considerar como Kamayurá as 
personagens dos mitos, os nossos informantes mostravam-se bastante inse­
guros a êste respeito e freqüentemente diziam que a personagem poderia 
ser um Kamayurá velho ou um Kalapalo (ou de qualquer outro grupo do 
Xingu). 
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atenção para êste fato, apenas, como uma tentativa de explicar 
a razão pela qual todos os grupos xinguanos procuram reivin­
dicar para si a origem dos diversos mitos permutados; · e isto 
apesar da confusão na identificação étnica de diversas perso­
nagens. 

A identificação da origem de um mito é, na verdade, um 
fato de poucá significação para a sua análise. Assim, o nosso 
procedimento aqui é apenas uma pequena contribuição para 
aquêles que estão preocupados çom a dinâmica das migrações 
tribais. A identificação de sua origem tupi possibilitou-nos, po­
rém, a utilização ocasional do mito apapokuva como um "mito 
de refer~ncia", seleção esta devida a sua maior profundidade 
cronológica e à riqueza das informações suplementares ofere­
cidas ·por Nimuendaju. 

3. A IDENTIDADE DOS G2MEOS 

Nimuendaju mostrou-se bastante hesiJante com respeito à 
identificação ou não dos gêmeos com a Lua e o Sol, quando 
tratou do mito apapokuva. Assim êle começa por notar a au­
sência completa dos dois astros no mito (1914:330), mas a seguir 
colocou em dúvida esta ausência ao referir-se ao papel dos 
astros em todos os rituais apapokuva. Deixou bem clara a sua 
tendência ·para acreditar na referida identificação quando acres­
centou: "o que mais consegui acêrca do Sol e da Lua quero 
acrescentar aqui, por pouco que seja. São considerados. irmãos, 
uma certa vez afirmou-se que êles seriam os filhos de Nanderu­
-Mbaecuáa. De noite impelido por tendências homossexuais a 
Lua se acerca do leito de seu irmão, o qual porém não o pode 
reconhecer. Mas na noite seguinte, o Sol apronta uma vasilha 
com tinta de genipapo, respingando-a no rosto do misterioso 
visitante, no dia seguinte o reconhece como seu irmão. ~ande­
ruvuçu então coloca os dois no céu ... 7 

Nas versões xinguanas, entretanto, a dúvida quanto à 
identificação dos gêmeos míticos com o Sol e a Lua é quase 
inexistente (cf. Galvão, 1960:29). Ela poderia surgir na versão 
bakairi, onde os nomes dos gêmeos, Keri e Kame, não corres­
pondem às palavras bakairi para Sol e Lua (Tsiti e Nuna, res­
pectivamente). Mas as palavras Keri e Kame, que para os 
Bakairi são apenas nomes próprios, são encontradas no idioma 
Arauk (dos grupos xinguanos) com o significado de Lua e Sol. 

7) Lévi-Strauss, 1964, apresenta diversos mitos sôbre êste tema, que é 
bastante difundido entre os índios da América do Norte e do Sul. 
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Dêste fato é razoável imaginar que o mito atingiu aos Bakairi 
por intermédio dos grupos Arauak, provàvelmente Meinaku ou 
Waurá. Enquanto êstes compreenderam a identificação origi­
nal dos gêmeos com os astros, utilizando assim as palavras 
adequadas para nominá-los, os Bakairi não procederam desta 
forma. É bem provável que o comportamento dos Bakairi foi 
determinado pelo fato de possuírem outras crenças qµe entra­
vam em contradição com êstes aspectos do mito. Com efeito, os 
Bakairi possuem um outro mito (von den Steinen, 1940:480) 
no qual narram o "roubo" do Sol pelos gêmeos.8 Entretanto, 
von den Steinen comenta que esta identificação ia sendo par­
cialmente aceita pelos Bakairi, o que tenta explicar "através de 
uma diferenciação contínua, porquanto no correr dos tempos a 
tribo bakairi recebeu no seu seio grande número de mulheres 
estrangeiras" (idem, 467) . Assim é .que um seu informante 
costumava designar os gêmeos pelas palavras bakairi correspon­
dente ao Sol e a Lua. 

Na versão dos Kalapalos, como vimos, o texto é bem claro 
a êste respeito. Entre os Kamayurá não existe margem ·para a 
discussão, desde que os gêmeos são denominados Kwát e Yay, 
palavras que são utilizadas para o Sol e a Lua, embora ambos 
os astros sejam mais comumente denominados Kwarahi e Iahy. 

Assim, apesar da dúvida demonstrada por Nimuendaju 
entre os Apapokuva e a dissociação aparentemente existente 
dos gêmeos com os astros nas versões Tembé e Tenetehara,9 

não há dúvida que entre os grupos xinguanos o Sol e a Lua são 
identificados .com os _gêmeos míticos. 

8) O roubo do Sol é o tema de muitos mitos encontrados entre diversos 
grupos tribais brasileiros, como Kaxinawa (Abreu, 1914:448), Karajá (Bal­
dus, 1937: 190) etc. É muito difundido, por outro lado, entre os Tupis, o 
mito do roubo do fogo, bastante semelhante aos anteriores, diferenciando-se 
apenas pela natureza do objeto a ser roubado pelos urubus. Uma análise 
comparativa dêstes grupos de mitos seria uma tarefa bastante útil. 

9) Nas versões coletadas entre os Tembé não há nenhuma alusão ex­
plícita ao Sol e à Lua. Os gêm·eos são simplesmente chamados de Mayrayra e 
Mykurayra, o que pode ser traduzido por filho de Mayra (Mayra é um 
herói mítico Tupi) e filho de Mikura, respectivamente (Mikura ou 
Mukura é a denominação Tupi dada aos marsupiais, comumente conhe· 
cidos por gambá) . A excessiva semelhança dêste mito com os demais leva-nos 
a acreditar que é possível que uma dissociação desta identidade possa ter 
ocorrido como resultante de transformàções motivadas por fatôres internos 
ou influências externas. É bastante significativo que nQ final da versão co­
lhida por Nimuendaju entre os Tembé, Mayra apareça morando no leste 
"habitando uma grande casa completamente só" e que "seja semelhante a 
um branco". De certo modo, êste epílogo faz lembrar o mito de Auké, 
dos grupos Timbira da mesma região, o qual procura explicar o apareci­
mento do homem branco (Cf. Schultz, 1950, Da. Matta, 1965). 
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4. ANALISE DOS MITOS 

É um tema comum nos mitos cosmogônicos que a tarefa do 
criador, ou do herói, seja a de romper a confusão inicial das 
coisas substituindo-a pelo estabelecimento de um sistema de 
classificação. Isto ocorre, por exemplo, no Gênese, onde a luz 
é separada das trevas, o céu da terra, a água marítima da flu­
vial, as ervas daninhas das árvores frutíferas, os animais sel­
vagens dos domésticos etc. E é, também, o que ocorre na mi­
tologia tupi, principalmente no mito apapokuva, onde a con­
fusão inicial é representada pelas trevas. Trevas que, neste 
contexto, possuem uma significação mais ampla do que a usual: 
elas não representam apenas a escuridão, a falta de conheci­
mentos, mas também a mistura desordenada de tôdas as coisas. 
E, assim, a separação entre a luz e estas trevas, realizada pelo 
primeiro ancestral (:t'itanderuvuçu), significa a introdução ini­
cial do conceito de oposição de categorias. 

A ·primeira tarefa seria, então, a de separar os elementos e 
esta é realme·nte a missão de ~anderuvuçu. Por outro lado, no 
texto coletado entre os Tenetehara o mito não faz alusão ao 
período inicial, mas êste pode ser encontrado em mitos de outros 
grupos tupi, cujo primeiro ancestral é igualmente denominado 
Mahyra. Assim, os Asurini, do igarapé Trocará, afluente do 
Tocantins, por exemplo, narram algumas das façanhas realiza­
das pelo herói .para estabelecer a ordem onde só havia caos: 

"Mahyra levantou o céu. Não havia terra, Mahyra 
carregou a terra e a fêz dura."10 

Mas os mitos coletados entre os xinguanos distinguem-se 
por uma menor .profundidade na cronologia mítica, não se no­
tando tão acurada p·reocupação cosmogônica como a existente 
entre os Apapokuva, e também por ser a tarefa dos heróis mais 
de diferenciar as coisas e sêres dentro da natureza.11 O 
início dos mitos já indica que dentro dêste mundo havia uma 
confusão de categorias. O ancestral, como chamaremos dora­
vante Kuantum (herói Kalapalo), Kamuschini (herói Bakairi) 
ou Moãcinin · (herói Kamayurá) , é ameaçado de morte por uma 
onça, "que quer flechá-lo". Vemos, portanto, que nesta parte 
do mito os animais e sêres humanos têm procedimentos muitos 
semelhantes, que se distanciarão com o desenrolar das nar­
rativas. 

lO) Trecho de um mito coletado pelo autor entre os Asurini, em 1962, 
quando contou com a colaboração valiosa dos lingüistas Carl e Carole Haris­
son, do Summer Institute of Linguistic. 

11) Usamos aqui a palavra natureza no sentido de oposição ao mundo 
sobrenatural. Na versão Apapokuva a separação do mundo natural do sobre­
natural foi a primeira missão do grande ancestral. 
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Nos mitos do Xingu, ao contrário do mito apapokuva, as 
mulheres que atuam nos fatos não são necessàriamente as 
primeiras mulheres, mas também foram criadas pelo ancestral 
que assim procede para garantir a sua sobrevivência. Amea­
çado pela onça êle não tem outra alternativa senão a de oferecer 
suas filhas à mesma em troca de sua vida. O ancestral, então, 
não é um ser isolado, o primeiro de todos os sêres, pois pertence 
a uma sociedade tribal, concebida pelos índios de modo seme­
lhante à atual. Malgrado os seus podêres êle é um homem que 
"vai ao mato procurar embira para fazer corda de arco", que 
sente mêdo diante da morte e que possui uma família, com a 
qual joga para fazer suas alianças matrimoniais. Suas filhas 
embuídas por um sentimento de grupo, recusam-se a abandonar 
a aldeia e casar com a onça. O ancestral tem, porém, a sua pa­
lavra empenhada e só vê um meio de resgatá-la: fazer mulheres 
de madeira para enviá-las à onça. 

Durante dias, o ancestral trabalhou secretamente no feitio 
das mulheres e para isto fêz, dentro de sua maloca, uma divisão, 
a fim de que ninguém pudesse vê-las enquanto não estivessem 
prontas. Quando isto aconteceu, êle ordenou que procurassem 
a onça a fim de se tornarem suas espôsas. 

Não foi fácil, porém, para as mulheres atingirem a residên­
cia do marido. As dificuldades se repetem em cada mito. No 
kalapalo, durante a caminhada até a casa da onça, a primeira 
das cinco mulheres perece dentro de um lago de águas amargas; 
outra morre quando consente em manter relação sexual com 
uma anta; as outras três tiveram que consentir em ter relações 
sexuais com um martim-pescador, uma cotia e uma irara, 
sucessivamente; uma outra morre quando cai de uma ·palmeira, 
onde subira para retirar buriti, e somente duas conseguem atin­
gir a casa da onçª. No mi to bakairi são duas as mulheres12 

que partem ao encontro da onça, uma porém morre no caminho 
quando sobe numa palmeira para apanhar alguns frutos. No 
mito kamayurá, na versão que possuímos, há apenas uma re­
ferência muito vaga a um fato na beira de um lago. De qual­
quer forma, os eventos que dificultam a caminhada das mulhe­
res até seu marido são, nos mitos xinguanos como no apapokuva, 
morte e intercurso sexual com os animais. 

Podemos, agora, verificar qual o papel desempenhado pelas 
onças no mito xinguano. A categoria onça é, neste caso, divi­
dida em onça-espôso (a) e onça-sogra (b). Esta dissociaçâo 
pode ser expressa ·pela fórmula: ah = a & b. É a quem engravida 
a mulher e, então, ambos os gêmeos são seus filhos. A relação 
entre a e a mulher pode ser considerada como positiva. Entre 
a mulher e b, entretanto, é nitidamente negativa, isto porque a 

12) O número de mulheres varia em cada mito. 
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sogra, por um motivo qualquer, mata a sua nora. Na equação 
acima, apesar da divergência de comportamentos existentes 
entre a e ·b foi possível ligâ-los, em ab, pois pertencem a uma 
mesma classe. ·E é isto que explica porque a, apesar de seu 
desgôsto, não pôde tomar nenhuma atitude enérgica em rela­
ção a b, porque esta antes de ser a matadora de sua espôsa é 
a sua mãe, com a qual está ligado por certos deveres bem defi­
nidos por êste tipo de relação social. 

Após a morte da mulher, os gêmeos são retirados vivos do 
ventre materno .. No mito kamayurá é a onça-espôso que ·chama 
a formiga para a prática do "parto". No mito kalapãl~, a for­
miga lavapé realiza a intervenção atendendo o apêlo da irmã 
da morta. No mito bakairi é o cunhado desta qu~m salva os 
gêmeos. Assim o salvamento dos gêmeos foi, em todos os 3 
casos, providenciados por personagens que ·posst1iam, por fôrça 
do parentesco, as maiores - responsabilidades de proteção sôbre 
êles: o pai, a mãe classificatória e · o pai classificatório. E em 
todos os casos, é o pai, com sua segunda espôsa, quem assume 
tôda a responsabilidade péla criação dos mesmos. 

Os gêmeos crescem muito ràpidamente e um dia tomam 
conhecimento do destino da mãe. No mito kalapalo, êles vão 
ao mato apanhar amendoim e são surpreendidos pela proprie­
tária da roça, a perdiz, que lhes narra a morte da mãe. No 
mito bakairi, é a irmã da mãe quem lhes conta a ação da avó. 
E no mito kamayurá os gêmeos são surpreendidos por uma mu­
lher quando vão roubar amendoim. Esta lhes diz: "Aquela não 
é sua mãe. Sua mãe já morreu." 

Após chorar a morte da mãe, os gêmeos começaram a pen­
sar em vingança. No mito kalapalo, como no bakairi, êles 
matam a avó com uma pancada e queimam o seu corpo. No 
kamayurá limitam-se a matá-la com uma pancad~ no peito. 
Somos obrigados mais uma vez, a nos referirmos ao mito 
apapokuva, onde a água e não o fogó foi o elemento utilizado 
na morte da onça-velha.13 Mas a utilização da equação 

fogo = água<-1 > (Lévi-Strauss, 1964: 197) 
mostra-nos que esta diferença não torna impossível a identi­
ficação dêste episódio com o do mito apapokuva, cuja semelhan­
ça foi aceita por nós no item segundo dêste artigo. A potência 
negativa indica uma inversão, isto é que a água e o fogo são 
elementos opostos, mas o sinal de igualdade ressalva que. ambos 
pertencem a uma mesma ordem, podendo um se opor a~ outro 

i s) Era nossa intenção inicial analisar juntamente com os grupos do 
Xingu, os mitos apapokuva e tenetehara. Entretanto, achamos conveniente 
proceder separadamente, a fim de obter maior clareza na análise. Mas, como 
dissemos anteriormente, não podemos nos afastar completamente dos outros 
mitos. 
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e, . em certos casos, substituí-lo. Mas o que pode expressar a 
diferença encontrada nos mitos? 

Poderíamos dizer que a água é um elemento que pertence 
à natureza, enquanto o fogo pertence à sociedade, e que a 
utilização do fogó pelos gêmeos nos mitos kalapalo e bakairi 
indica.ria que. uma técnica da sociedade já estaria sendo empre­
gada .cont~fl a natureza .(representada pela onça). Isto porque 
a socieôade poderia, então, ser considerada como existente. A 
filha dó: '.~neestral não quis abandonar a sua aldeia e o fogo foi 
utilizado ·pelos 'heróis. Assim, o que restaria para ser explicado 
seria a 'confusão ainda existente entre o mundo natural e o 
social, pois. tanto os homens cerno os animais possuíam objetos 
que, mais tarde, pertenceriam exclusivamente ao homem. Mas 
nossà tarefa não é tão simples assim, isto porque mesmo após 
a utilização do fogo contra a onça, existe na conclusão do .mito 
referência à C!btenção do fogo pelos gêmeos. Assim, somos le­
vados a considerar a hipótêse da existência de dois tipos de 
fogo: o ·fogo destruidor que pertence à natureza (como a água) 
e que poderia ser ocasionalmente utilizado, e o fogo civilizador, 
que .est~va então em posse dos animais, e cuja posse exclusiva 
pelos .. homens estabeleceria. definitivamente as fronteiras entre 
os homens e· os animais.14 

. . . 

No mi-to kalapalo e no kamayurá, os gêmeos não se limitam 
a vingar a morte de sua mãe, mas procuram ressuscitá-la. No 
primeiró~ "os gêmeos vão enterrar a mãe que fôra abandonada 
pelas ~n·ças ein cima da casa, pois estas desconheciam a técnica 
do enterramento. "Mamãe", êles dizem. Ela responde com unia 
voz muito fraca. Entusiasmado um dêles lhe bate no peito e 
ela toma :a morrer. No mito kamayurá, êles desenterram o 
cadáver materno, conversam com ela, mas esta ·não resiste e 
torna a morrer. ~ 

Os mi tos não chegam ao fim com a mor~e · da velha onça, o 
set.1 fina~ só é atingido quando fica definitivamente estabelecido 
o dQmínio do soçial sôbre o natural. Assim, no mito kalapalo, 
os .gême?s . q~eimam. o taquari e ~ã? as .~inzas para a tia c?mer 
o que faz com que esta fique gravida; com o ventre cheio de 
índios bravos". Com o auxílio dêstes os gêmeos exterminam 
as · demais onças. 

·No mito kamayurá, os gêmeos fazem flechas que são trans-­
formadas em índios e, após enviar a onça-pai para o céu, cercam 
e Jiqµidam as demais. No .mito bakairi., os . gêmeos também 

t•) Lévi-Strauss, 1964: 195, refere-se à existência, dentro do pensamento 
mítico sul-americano, de dois tipos de águas, uma criadora de origem celeste 
e outra destruidora de origem terrestre. Do mesmo modo cita dois tipos 
de fogos: um celeste e destruidor, outro terrestre e criador. Pode-se notar, 
então, a manutenção do ·sentido de inversão existente entre a água e o 
fogo. 
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. transformam as flechas em índios e atacam as onças, inclusive 
o pai que consegue fugir atirando-se na água.1

1) 

A versão kalapalo encerra-se com a morte das onças, e o 
mito kamayurá termina com o reaparecimento do ancestral que 
conduz todos os índios para Morená,16 onde cria mais gente 
e distribui o fogo entre êles, enquanto o mito bakairi é seguido 
por outras narrativas como a da obtenção do fogo. Entre os 
Kamayurá, entretanto, existem outros mitos que explicam mais 
detall1adamente os eventos finais da versão analisada. Parece­
nos, enfim, que êste final é a introdução para um nôvo mito, 
que ·por sua vez o será de um outro, estabelecendo assim uma 
seqüência que integra tôdas as narrativas numa cronologia 
mítica, que constitue-se ainda num amplo e quase inexplorado 
cam·po de estudo. 

5. O MITO E O COMPORTAMENTO SOCIAL 

Relacionaremos agora o comportamento social dos xingua­
nos, principalmente dos Kamayurá, com ' o mito em análise, 
procedimento êste que constitue o terceiro ponto de nossos 
objetivos. 

Tomaremos, como ponto de .partida, para a análise das rela­
ções do mito com o comportamento social, o sistema de relações, 
que é um dos aspectos mais fascinantes de um sistema de classi­
ficação indígena.11 Não !)retendemos, entretanto, fazer aqui 
uma análise dos sistemas de relações dêstes grupos indígenas, 
mas apenas mostrar algumas das inferências contidas nos mitos, 
que ·podem ser considerados como a expressão da própria ideo­
logia do parentesco. 

Iniciaremos por examinar o conceito de paternidade que 
resulta do reconhecimento de uma relação social entre pai e 
filho diferente da relação física, que pode ou não coincidir com 
aquela (cf. Radcliffe-Brown, 1953:5). Algumas vêzes, porém, 
os indígenas recorrem a uma explicação física para o fenômeno 
da concepção. Assim é que para os Tupis os filhos descendem 

is) .tste comportamento dos gêmeos em relação ao "pai" é explicado 
pelo fato de que êles foram, no mito bakairi, realmente gerados pelos ossos 
dos índios mortos pela onça. A mulher (espôsa da onça) comeu dêstes 
ossos e ficou grávida. 

16) O travessão do Morená, situa-se logo abaixo da confluência do rio 
Ronuro com o Culuene, e é considerado pelos xinguanos como o sítio das 
aldeias dos ancestrais. 

11) Concordamos com Durkheim e Mauss (1903;63) de que .. cada mito­
logia é, em última análise, um sistema de classificação. 
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exclusivamente do pai. A mãe não é mais do que um receptá­
culo, e somente o pai é verdadeiro agente da concepção. Foi 
o ancestral, sozinho, que fêz as mulheres para enviar à onça, 
e estas mulheres são realmente suas filhas, e porque direta ou 
indjretamente os xinguanos são frutos dêste ato, o ancestral 
é considerado como um grande pai, embora a distância que o 
separa das presentes gerações o transformou no "nosso grande 
avô". 

Não podemos, porém, negar que a relação da mãe com o 
filho implica numa série de deveres recíprocos, mas êstes exis­
tem ,principalmente em função do pai. Por esta razão, a mulher 
tupi pode denominar o filho por um têrmo descritivo que signi­
fica o "filho de meu espôso". Assim, a existência de filhos sem 
pai é considerada bastante estranha, levando freqüentemente à 
prática do infanticídio. Um mito kamayurá exprime bem o 
espanto da coletividade diante de 11ma mulher solteira e grá­
vida: "Por que ela prenhou sem marido? Ela não tem ma­
rido. Ela prenhou. Ficou assim, não sei porquê. Ela não tem 
marido, nós tudo tá certo, nós prenhar está certo, nós tudo tem 
marido. Agora ela não. Ela sem marido prenhou."18 

Os mitos não indicam, apenas, como os filhos são adotados 
pelos pais, mas também qual o tipo de comportamento que deve 
existir entre êles. Estas normas aparecem nos mitos desde a 
preocupação dos gêmeos em encontrar e vingar a sua mãe, ou 
nos cuidados paternos desempenhados pela onça-pai, até nos 
esforços dos heróis, no desenlace do mito, em salvaguardar a 
vida do pai. 

Persiste, ·porém, dentro da narrativa, uma grande contra­
dição com a estrutura unilineal do grupo. Os indígenas con­
sideram-se descendentes do ancestral, das mulheres que êle 
criou e dos gêmeos., mas não se consideram como os descen­
dentes da onça. Agem, assim, como se pelo menos uma vez, a 
transmissão da descendência · tenha se efetuado através da linha 
materna. Somente na versão bakairi, como vimos na nota 15, 
houve uma preocupação em contornar êste fato. Os gêmeos 
não são os filhos da onça, diz essa versão, mas são filhos dos 
próprios Bakairi. A mulher foi fecundada màgicamente pelo 
fato de ter comido os ossos dos índios mortos pela onça, e êste 
fato é do conhecimento dos gêmeos que tentam matar também 
a onça-pai. Mas, nas versões kalapalo e kamayurá esta con­
tradição .permanece inexplicável. Acreditamos que isto pode 
solucionar, em parte, a maior importância do ancestral em 
detrimento dos gêmeos. 

Após conhecermos alguns aspectos do conceito de paterni­
dade, podemos ver até onde o mito serve como um modêlo de 

18) Trecho de um mito colhido entre os Kamayurá pelo autor. 
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ação para a conduta entre afins. Antes é necessário lembrar 
que o conceito de parentesco afim, tal como o entendemos, não 
é o mesmo utilizado ·por estas sociedades indígenas. As dife­
renças existentes entre as regras de descendência diferentes 
(a da nossa sociedade e a da sociedade indígena) fazem com 
que pessoas que entre nós são consideradas parentes consangüí­
neos, sejam nessas sociedades consideradas como parentes afins, 
tais como "mãe", "pai da mãe", "irmãos da mãe", "filhos do 
irmão da mãe", "filhos da irmã do pai" e "filhos da irmã" .19 

Segundo o mito,. o parentesco afim· expressa uma técnica 
de sobrevivência entre grupos antagônicos, · uma aliança con­
seguida através do matrimónio. É graças a esta técnica que o 
ancestral salva a sua vida, oferecendo suas filhas à onça. É êste 
ti1po de aliança uma tentativa de se tornarem aliadas pessoas 
de grupos diferentes. O êxito desta tentativa, porém, depende 
de outros aspectos da estrutura social de cada grupo. Eµi · cada 
sociedade, o êxito é alcançado· em maior ou menor grau. Para 
a narrativa mítica, entretanto, a aliança matrimonial representa 
uma tentativa não totalmente coroada de êxito. Ao lado · de 
seus aspectos positivos, ela aparece como uma fonte de conflitos 
e animosidades. · 

Os antagonismos contidos . nas relações afins, surgem no 
mito com a recusa das filhas d~ ancestral a compartilharem de 
uma aliança com as onças.20 .~ste fato, por outro lado, serve 
para demonstrar que mesmo· dentro de uma sociedade onde ó 
matrimônio representa também uma forma de satisfazer neces­
sidades económicas ou políticas de um grupo, há sempre· um 
mínimo de decisão individual, geralmente respeitada. 

Os conflitos tornam-se mais evidentes no ato da morte da 
mulh·er ·pela sogra e, também, _na falta de reação por parte do 
marido. A atitude dêste pode ser c~mpreendida quando lem­
bramos que dentro de seu sistema, "mãe" e "espôsa" são afins, 
mas a primeira ocupa um papel mais importante do que a se­
gunda, quer ·pelo ~ipo de relação a que está ligada ao filho, quer 
pelo simples fato de que é mais dificilmente substituída do que 
a espôsa. Assim, o marido não vingou a morte da · mulher, o 
que só foi feito pelos gémeos. O comportamento dos gêmeos, 
por sua vez, pode parecer estranho, quando notamos que agem 
contra um "afim" (avó paterna) para vingar outro (mãe); mas 

19) Apesar da tendência de alguns autores em considerarem as socieda­
des xinguanas como bilaterais, estamos procedendo segundo a hipótese da 
existência de ênfase sôbre a descendência patrilineal, conforme uma nossa 
análise anterior (Laraia, 1965) e o aventado na nota 21. 

20) Esta recusa pode ser interpretada como a expressão de uma regra 
preferencial de endogamia tribal, o que é realmente confirmada no Xingu 
pelo baixo status atribuído à descendência das uniões mistas (cf. Galvão, 
1953). 
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na verdade êstes utilizaram do mesmo critério que impediu a 
vingança do espôso: o grat1 de afastamento dos "afins". 

Esta maneira de classificar os "afins" explica muito dos 
fatos que expressam animosidade ou indiferença entre pessoas 
que, pelo nosso sistema, deveriam estar fortemente ligadas. É 
esta classificação que determinou o comportamento que tanto 
espanto provocou entre os ·primeiros cronistas: 

" . . . e os filhos das fêmeas, se são filhos de cativos, 
os tem por escravos e os vendem, e as vêzes matam e 
comem, ainda que sejam seus netos, filhos de suas 
filhas ... " (Anchieta) 
Torna-se mais fácil, pelo conhecimento dêstes critérios, a 

compreensão das relaç~s existentes entre parentes afins em 
diversos grupos Tupi.21 Freqüentemente, o cunhado é con­
siderado um inimigo potencial. Muitas lutas entre linhagens, 
entre os Asurini por exemplo, originaram-se das disputas entre 
cunhados. Estas divergências entre pessoas relacionadas pelo 
matrimônio são comumente motivadas porque um homem sem­
pre deve defender a sua irmã, mesmo contra o marido. O 
comportamento entre os membros de um grupo de "sibling", 
como é expresso no mito através das relações entre os gêmeos, é 
idealmente (e de fato) caracterizado por uma forte amizade, 
constantemente demonstrada em público, através de expressões 
de afetividade não encontradas em nenhuma outra categoria de 
parent~sco. Assim, o comportamento de um homem em rela­
ção a sua irmã lhe atribui a responsabilidade da proteção ·da 
jovem, encargo que permanece mesmo após esta ter contraído 
matrimônio. Entre os Kamayurá, um homem não pode pro­
nunciar o nome dos pais de sua espôsa, dos seus cunhados e 
genros. í.ste fato determina que o grupo possua um sistema 
duplo de nominações, desde que a criança recebe o nome dos 
avós, Assim, um menino é chamado pelo seu pai por um dos 
nomes de seu avô paterno, e pela sua mãe por um dos nomes de 
seu avô materno. 

Outros aspectos da organização social são fàcilmente per­
cebidos no mito. No sim·ples ató do ancestral de enviar as 
suas "fill1as" para se tornarem espôsas da onça, está expressa a 
regra patrilocal de residência, a poliginia sororal, bem como 
a alternativa da realização do matrimônio intertribal. 

A exclusão das mulheres dá maior parte da vida cerimonial 
e de qualquer participação nas decisões políticas está expressa 
na passividade demonstrada pelas personagens femininas do 
mito. Elas foram feitas pelo ancestral e mandadas para a casa 
da onça. E a sua -passividade está mais enfatizada na versão 
Kalapalo, onde as mulheres repetidamente se submetem aos 

-

21) Lembramos que estamos analizando um mito tupi, numa sociedade 
tupi, ainda que situada num outro contexto. 
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desejos sexuais dos diversos animais. A mulher é, por fim, mor­
ta ·pela sogra, que para isto utiliza de uma racionalização banal. 
Assim, embora sendo a mãe dos gêmeos ela é préviamente des­
ligada pela morte, e só num rápido momento de ressurreição 
ela participa de suas existências. 

E, ainda no que se refere à mulher, o mito explica o uso 
corou~ do uluri22 por tôdas as mulheres xinguanas. Após se 
submeterem aos desejos de diversos animais, elas resolvem atar 
uma corda ·de buriti no uluri, tornan.do com isto impossível a 
realização do ato sexual. Ao uluri é ainda hoje atribuído esta 
função, pois o simples fato de um homem tocar no mesmo, o 
torna vítima da "panema", isto é, um longo período de má sorte 
nas principais atividades masculinas, notadamente na pesca e 
na guerra. 

O mito contém, também, a ideologia do ritual de iniciação, 
principalmente no que se refere às pessoas do sexo feminino . 
O ancestral fêz as mulheres dentro de uma tapagem (isto é, 
uma repartição dentro da maloca) , de onde elas só saíram quan­
do estavam prontas e partiram imediatamente para a residên­
cia da onça, a fim de se tornarem suas espôsas. Do mesmo 
modo, a jovem xinguana após a sua primeira menstruação é 
recolhida a uma tapagem, onde ela permanece até a próxima 
cerimônia anual do Kuarup. Enquanto permanece reclusa, a 
sua mãe e demais parentes femininos, ensinam-lhe tudo o que 
deve saber uma espôsa. Na cerimônia do Kuarup ela abandona 
a reclusão, recebe um nome, tornando-se assim verdadeiramente 
uina mulher, e quase que imediatamente contrai o seu primeiro 
matrimônio. Assim constantemente, uma parte importante do 
mito é revivida pelas jovens xinguanas. Mas, êste ritual de 
passagem é também extensivo aos jovens do sexo masculino, 
que tornam-se reclusos quando existe um consenso de que êle 
tornou-se bastante "maduro" e capaz então de desempenhar os 
papéi~. masculinos. Neste período, aprende os ·principais mitos 
da tribo, a técnica da confecção de artefatos, a prática dos es­
porte.s etc. E, igualmente, êle abandona a tapagem na cerimô­
nia do . Kuarup, recebe um nôvo nome e é então considerado 
apto para o matrimônio. Não conseguimos, infelizmente, com­
preender a inteira significação dêste ritual para os elementos 
do sexo masculino, no que se refere ao mito. A única hipó­
tese viável que possuímos é que êle repete a permanêcia do 
ancestral, dentro da tapagem, quando criou as mulheres. Tor­
nando-se um homem adulto, êle está apto para criar, através 
da reprodução sexual, novos sêres humanos. 

22) O uluri é um pequeno triângulo feito de "liber", com o qual as 
mulheres do Xingu cobrem as sua5 partes genitais. 
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Por fim, gostaríamos de apontar uma contradição entre o 
mito e o comportamento determinado pelo mito, além da já 
citada na página 22. Trata-se, desta vez, da importância do 
ancestral para os indígenas. Vimos que êste tem um papel 
importante no princípio e no final do mito. Como herói mítico, 
entretanto, ·pode ser considerado superado pelos gêmeos que 
são os principais responsáveis pelas principais ações míticas, 
principalmente nas relações com o mundo natural, o qual de 
certo modo era temido pelo ancestral. Mas o nome do ances­
tral está sempre mais presente entre os indígenas do que o dos 
próprios gêmeos. "Fazemos assim", dizem freqüentemente, os 
Kamayurá, "porque Moãcinin disse que deve ser assim". A 
explicação da importância do ancestral em detrimento dos 
gêmeos, apesar das inúmeras hipóteses que se apresentam só 
poderá ser conhecida através do conhecimento total dos mitos 
xinguanos, 23 tarefa esta que ainda está para ser realizada e 
diante da qual êsse artigo é apenas uma primeira tentativa. 

6. CONCLUSÕES 

Em resumo, esta análise, ainda que modesta diante das 
grandes possibilidades que o mito nos oferece, permitiu-nos che­
gar às seguintes conclusões: 

a) os três mitos estudados são de procedência tupi; 

b) os gêmeos são realmente identificados com o Sol e a 
Lua; 

c) o papel do ancestral caracteriza-se pela sua ação cria­
dora, embora o mito não tenlta a profundidade croncr 
lógica do mito apapokuva; 

d) os gêmeos ao vingar a mãe, eliminando as onças, esta­
belecem o princípio da distinção entre o mundo social 
e o natural;2• 

e) os mitos servem efetivamente, como era de se esperar, 
como um modêlo, em têrmos ideais, para a ação social. 

23) Talvez esta explicação possa ser obtida através da análise compara­
tiva dêstes mitos com o dos Apapokuva, onde a importância da personagem 
equivalente está realmente narrada no mito e é proporcional à sua impor­
tância na mentalidade dos indígenas. 

2•) Esta ação aparece mais detalhada num interessante mito kayuá, no 
qual os gémeos vão a casa de todos os animais, tomando-lhes o fogo, as 
sementes, destruindo-lhes as moradias, dizendo-lhes: "Vocês não são mais 
gente, agora" (Schaden, 1947). 
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Esperamos ter conseguido mostrar a· utilidade da análise 
de um mito, através de um método adequado. As narrativas 
mitológicas, assim encaradas, deixam de ser lendas estáticas, 
dignas apenas de figurar em coleções de curiosidades literárias, 
para se transformarem numa fonte abundante de infonrtações 
sôbre a estrutura do pensamento indígena. Estas informações, 
quando não chegam a ser conclusivas, servem ·pelo menos para 
abrir ao pesquisador novas sendas no emaranhado cultural de 
uma sociedade ágrafa, fornecendo-nos uma grande quantidade 
de hipóteses capazes de facilitarem os. posteriores trabalhos de 
campo. 

Resumindo, a análise de um mito apresenta duas vantagens 
incomensuráveis para a Antropologia. Representa, como vimos, 
um excelente instrumento para o antropólogo, possibilitando 
uma penetração maior dentro do sistema cultural estudado e a 
compreensão de. aspectos que poderiam passar despercebidos ao 
mais arguto observador. E pode t9mar aproveitável uma gran­
de quantidade de mitos, colhidos junto a grupos tribais pràti­
camente extintos e que, pela inexistência de um método ade­
quado, não puderam ser analisados. 

' . 
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