














O branco na mitologia. Kawahiwa 335

interiorana até comecgos do século XIX quando, pela extingdo ou pacificagdo
e diminuicdo da populacdo indigena, situada na borda da &4rea, passam a
ocupar essa posicdo, entrando, desse modo, paulatinamente em contato
com o branco.

Pode-se dizer que o relacionamento dos Kawahiwa com o branco se
processa através de diferentes situacOes de contato que podem ser resumidas
do seguinte modo: De 1752 a 1850, esse contato € de carater indireto. Du-
rante esse periodo as informacGes sobre o branco devem ter sido passado
através de grupos indigenas vizinhos. De meados do século XIX até 1922, o
contato € de indole hostil, com todo o contingente Kawahiwa se confron-
tando com o branco. Com a pacificacdo dos Parintintin do rio Maici, nessa
data, as hostilidades continuaram a cargo de alguns grupos Kawahiwa, tais
como os Tenharim, Diarroi ou Apairande.

Esses confrontos cessam por volta de 1950 e, a partir desse momento,
é registrada a presenca de regatOes que passam a atuar como intermedié-
rios entre esses grupos € a sociedade regional envolvente, na comercializacao
da farinha de mandioca, castanha-do-Pard e borracha. Esse tipo de rela-
cionamento é mantido até 1971 quando, com a abertura da BR-230/Tran-
samazdnica, todo o contingente Kawahiwa remanescente — Parintintin,
Tenharim e Diarroi — passa a ter contato permanente e direto com a popu-
lagdo de Humaitd e com a frente de expansdo agropastoril que vai se
instalando ao longo da estrada.

Este longo processo de contato e as diferentes modalidades com que
se realiza, sem ddvida, moldaram as representacGes que os Kawahiwa fa-
zem da existéncia do branco enquanto um outro, possuidor de uma espe-
cificidade com a qual é necessdrio conviver.

O BRANCO NOS RELATOS KAWAHIWA: A HISTORIA “MITIFICADA”

A racionalidade Kawahiwa parece estar apoiada numa légica que
organiza dialeticamente a visdo de mundo desta sociedade. As metades
Kwandu-Taravé e Mutum-Nanguera, que podem ser associadas respecti-
vamente ao alto-claro-vermelho e baixo-escuro-azul, encerram em si todo
0 universo cognoscivel empiricamente, como também o eixo no qual os
Kawahiwa tracam tanto a descendéncia (o tempo) como o eixo das aliancas.

Os fatos, vividos ou provocados pelos individuos, nio escapam a
esta matriz de natureza mitica. E possivel afirmar, portanto, que para os
Kawahiwa os eventos histéricos por eles vivenciados, como também os vi-
vidos pelo “outro” s@o ordenados por esta légica. Nesse sentido, o mito
se apropria da histdria, a incorpora a seu corpus e a explica.
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Essas consideracbOes me parecem importantes para compreender me-
lhor os textos Kawahiwa utilizados na presente analise. Eles pertencem a
um Unico conjunto de relatos referidos pelos termos Nharemboi-pui ou
Ymyan. Estas expressOes sao equivalentes e designam acontecimentos ocor-
ridos “muito, muito antigo”, “no tempo de antigamente” ou “o tempo dos
antigos”. Esses termos também permitem explicar a no¢do de tempo dos
Kawahiwa, passivel de ser definido como tendo duas modalidades, a de
Nharemboi-pui e a que corresponde ao tempo presente.

Na primeira dessas modalidades registram-se os relatos que dizem
respeito ao branco. Até o presente foram coletadas algumas versdes des-
ses relatos. “O destino dos indios € dos brancos”, “a estéria de Apaidgua-
ht” e uma segunda narrativa, que informa sobre a diferenca entre indios e
brancos, foram obtidas por Pereira (1967, 11:564, 614 e 629) entre os
Parintintin do rio Maici. Uma segunda versdo sobre essa diferenca da
estéria de Apaidgua-hi, bem como o relato que d4 conta da migracio dos
Kawahiwa para o curso superior do Marmelos afastando-se do branco,
foram levantadas por mim entre os Tenharim. Utilizo-me, ainda, de um
relato coletado por Waud Kracke entre os Parintintin que d4 conta de unsa
migracdo deste sub-grupo Kawahiwa para a regiado do rio Maici, afluente
do Marmelos.

Ha, ainda, um outro relato — Tupana-ga ¢ a inundacéo da terra —
que possui interesse para a presente analise pois permite dividir a modali-
dade temporal Nharemboi-pui em dois periodos: um que corresponderia a
existéncia de uma humanidade primeva e outro que corresponde & huma-
nidade atual. Para fins de uma apresentacdo mais ordenada da represen-
tacdo do branco, comecarei por analisar as informactes fornecidas por es-
te relato (as versGes literais deste, como dos outros relatos, figuram em
apéndice) .

Tupana-gi e a inundacdo da terra

No tempo em que Tupana-ga vivia na terra, moravam junto com ele
numa casa grande Preapi, Piragua-uma, Arukama, Guabihundi, Dijipuy,
Kanhanerana-ga, Apaidgua-hi e Bahira. Todas estas personagens parecem
formar parte de uma espécie de Panteon, no qual Tupana-ga é a figura prin-
cipal, sendo definido pelos Tenharim como igual a Deus e seus compa-
nheiros iguais a Santos (em outros momentos eles sao referidos como
“s6cios” de Tupanagd)®.

Kanhanearana-gd nao gostava de Tupana-gd e sucessivas brigas entre
ambos fizeram com que este procurasse outro lugar para morar. Vai para
o fundo da terra, porém ali s6 encontra Anh3; entra no tronco de uma &r-
vore e s6 acha abelhas; na dgua s6 encontra peixes. Finalmente lembra que
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no ultimo dos céus que existem sobre a terra possuia parentes, milho, car,
etc. .. Tupana-ga decide, entdo, dirigir-se para este lugar de onde, aparen-
temente, ele veio. Tupana-gd ata um cipd grande e grosso no teto da casa
grande e comec¢a a levantar a casa enquanto canta. Do buraco deixado
pelos esteios comeca a sair dgua que inunda a terra. Nesta viagem para o
céu, Bahira acompanha Tupana-ga.

A dgua que inunda a terra mata homens e animais; todavia, restam
mais ou menos 20 homens, 20 mulheres e 20 criancas que, para salvarem-se
da inundagdo, saem a procura de uma serra grande*. Quando as &4guas
baixam, esses remanescentes da humanidade vao dar origem aos atuais

Kawahiwa.

H4 uma versdo anterior para este relato registrada por Pereira (1967,
[1:577) entre os Parintintin. Segundo este autor, os filhos de Bahira bri-
garam com os filhos de Diai:

“Bahira foi subindo para o céu levando a terra e a gente de
Diai, conforme subia, os rios e lagos transbordavam. Mas ninguém
queria ir atrds da Bahira e agarravam-se aos troncos e galhos das
arvores ... Como sé havia dgua e toda a gente que nela caia morria
afogada, Bahira teve pena. Féz aparecer, entdo, de novo, a terra. E
os companheiros dele, que iam pulando do céu, cairam sobre a terra.

Por isso, nos Cauiaua, existimos, explicou Pauiri”.

A inundacdo da terra, ndo implica, em nenhum dos dois casos, a
extincdo total da humanidade primeva. Os primeiros Kawahiwa conti-
nuam a existir como sociedade uma vez que abaixam as dguas. Contudo,
esse acontecimento permite distinguir dois momentos bem diferenciados
na representacdo da histéria inicial dos Kawahiwa. No tempo de existén-
cia desta “segunda’” humanidade, se inscreve todo o ciclo de experi€ncias
de Bahira, o heréi criador dos Kawahiwa, bem como os trés relatos que
fazem referéncia ao branco. '

O destino dos indios e dos brancos

No primeiro desses relatos (Pereira, 1967, 11:564), Bahira quis “aman-
sar’’ a coragem dos Kawahiwa. Joga umas pedras na dgua de um poco
e ordena aos indios que as apanhem. Alguns pularam na 4gua e, ao sai-
rem, soltaram a pele: sd@o os brancos. Outros ndo quiseram ser ‘“amansa-
dos”: sdo os indios. Aos primeiros, Bahira entregou espingardas, machados
de ferro, roupas, etc. Outra versdo deste relato, também recolhida pelo
mesmo autor (Pereira 1967, 11:629), diz:

“Contam que Tupa féz o mundo... Féz os Cauaiua e féz o Ta-
piiti5. Este mergulhou n’igua quente, preparada por Tupi. E ficou
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branco. Cauaiua, como ndo quis banhar-se naquela agua, ficou ver-
melho. O Tapiiti foi-se embora pelo mundo. Cauaiua ficou no Mato”.

Uma variante desses relatos € a explicagdo dada pelo Tuxdua Te:
nharim do Marmelos, Alexandre/Kuaha:

“Nharemboi-pui, Bahira fez uma tinta numa bacia grande. E co-
mo forno de farinha: ferve... era para homem tomar banho, Bahira
é que diz. Homem tinha medo, quem toma banho fica branco, sangue
de indio temperado”.

Essa tinta, com a qual Bahira pintou todas as coisas, plantas, bichos,
arvores, diz também respeito a divisdo em metades clanicas dos Kawahiwa.
Como ja fora colocado anteriormente, para estes as coisas se dividlem em
Kawandu-Taravé e Mutum-Naguera. Os elementos da natureza, animais,
vegetais ou seres humanos pertencem a uma ou outra dessas metades, que,
na sociedade Kawahiwa, atuam como metades exogamicas. Esta divisdo em
metade perpassa toda a visdo de mundo dos Kawahiwa e o branco nao
fica fora dela. Na época da pacificagdo dos Parintintin, Nimuendaja e
seus companheiros eram questionados insistentemente sobre a que metade
pertenciam (Nimuendajd, 1924:225). Quanto a mim, fui classificado co-
mo taravé pela cor clara de minha pele.

Entretanto, o que aqui interessa € que nestas versdes todas, o branco
¢ um desdobramento da prépria sociedade Kawahiwa. No primeiro des-
ses relatos, na tentativa de Bahira “amansar” aos indios, é possivel per-
ceber ndo s6 a incorporagdo da situagdo de colonizagdo a explicacdo de
mundo Kawahiwa (“amansar” é um termo utilizado durante o processo
de pacificagcdo como sinénimo de civilizar), como a explicagdo dessa si-
tuacdo pela légica tribal.

Parece claro que a inundag¢dao da terra ndo implica um corte defi-
nitivo entre o que seria uma humanidade e outra. O contingente de ho-
mens, mulheres e criancas que, para ndo morrer afogados, saem a procura
de uma serra grande, ou a gente de Diai que finalmente é salva por Bahira,
sdo a ponte entre momentos histéricos diferentes da sociedade Kawahiwa.
O Kawahiwa anterior a inundag@o, portador da cultura original de sua
sociedade, sofre transformacGes estruturais profundas apresentadas pela
procura de Tupana-ga de um novo local para morar. Essa procura apa-
rece relacionada, em primeiro lugar, com a pesca e a coleta. Ele vai no
fundo da 4gua, morada dos peixes, e, logo dentro do tronco de &arvore
onde sé encontra abelhas, isto €, mel. A roca, ou seja, a horticultura, surge
em ultimo lugar nessa busca; e distante, no céu.

A viagem para o “céu” de Tupana-gad é, de algum modo, uma viagem
miultipla, j4 que ela representa mudancga de héabitos de subsisténcia, a troca
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de habitats onde estes s@o praticados e, sem ddvida, uma viagem no tempo,
0 necessdrio para deixar uma economia de coleta e pesca para transforma-
rem-s¢ em horticultores sedentdrios. Apesar de tudo, esta mudanga, car-
regada de tensdo pelas transformagOes que acarreta, concretiza-se dentro do
universo original Kawahiwa: a floresta.

Quanto a tentativa de Bahira “amansar” os Kawahiwa, esta repre-
senta claramente o contato com o branco e uma nova mudanca do con-
texto cultural: a passagem brusca de um tipo de cultura para outro com-
pletamente desconhecido. Porém, nem todos os Kawahiwa quiseram pas-
sar pela prova/mudanga. Falta de coragem? Ou a negativa légica em acei-
tar uma imposicao que compromete a propria existéncia da ordem tribal?
No entanto, o fato da narrativa nos informar que alguns Kawahiwa pula-
ram na é4gua, nos revela que a situacdo de colonizagdo é incorporada a
l6gica da sociedade. Assim, a nova ordem que surge no plano do real,
€ negada no plano mitico.

A complexidade desta negativa € crucial para compreender o pro-
cesso de construcdo da identidade indigena com relagdo ao branco. Se os
mitos de origem desta sdo ‘“‘conceptualizacOes de uma situacdo de desi-
gualdade, o reconhecimento e a interpretacdo do fato colonial” (Carneiro
da Cunha, 1973:5), no caso dos Kawahiwa o mito de origem do branco
implica, além disso, uma valorizacao do modo de ser original, pois a de-
cisdo de permanecerem indios € estrutural: é a sociedade Kawahiwa que nao

quer ser transformada.

A permanéncia dessa atitude e a modalidade da explicagdo parece es-
tar intimamente relacionada com o tempo de contato. Entre o periodo da
pacificagdo e a época em que Nunes Pereira coleta as primeiras versdes
da origem do branco, transcorrem menos de vinte anos. Nesse tempo
todo, o envolvimento com o mundo dos brancos € de apenas um setor dos
Kawahiwa, os Parintintin. Poucos sdao os Kawahiwa que tém conheci-
mento desse mundo exterior. E o branco quem vai aos centros de moradia
indigena; o palco da acdo € a floresta e nela o branco, apesar do seu sofis-
ticado equipamento, é o desajustado.

Entre as versOes Parintintin e Tenharim passaram-se mais de quaren-
ta anos. Ao longo desse tempo a correlagdo de forgas mudou. Todo o
contingente Kawahiwa entrou em contato com a sociedade envolvente, o
equipamento cultural do branco, sua tecnologia, roupa, medicina. Até
formas alimentares tornaram-se nao sé corriqueiras, como também neces-
sarias para os Kawahiwa. O palco agora nao € sé a floresta; também os
centros urbanos (Humaitd, Porto Velho, Manaus) sdo polos de afluéncia e
é para 14 que os indios vao fregiientemente.
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Assim, é importante observar que nas duas primeiras versdes do
relato da origem do branco, ha uma recusa dos indios em aceitar a prova
imposta por Bahira. Os que ndo querem entrar na 4gua, os que decidem
permanecer indios, pelo fato de deixar o branco existir, passam a ter uma
co-responsabilidade com o heréi criador. Na terceira versao, esse aspec-
to da co-responsabilidade parece mudar; o her6i criador aparece como
dnico responsdvel. Contudo, a matriz que d4 origem a humanidade €
a mesma: o branco nio vem de fora. A existéncia deste e dos indios €
uma decisdo do heréi. As duas categorias sdo criadas a partir de um ato
individual do mesmo.

Apaidgua-hii e a criagcdo das cidades

No relato de Apaidgua-hi, narrado pelos Tenharim, é explicada a
densidade populacional do branco. Esta estéria parece como que des-
vinculada do relato anterior; porém, de alguma maneira, o complementa:
os fatos nela narrados aconteceram quando o branco ainda ndo existia.

Apaidgua-hii era um individuo de grandes proporcdes: forte, muito
encorporado. Um dia, um Kawahiwa sai para cacar com seu filho pequeno,
arma uma tocaia e fica aguardando a chegada de algum animal mas o
Kawahiwa escuta que Apaidgua-hi se aproxima pois quando ele anda
pela mata faz muito barulho. Chama seu filho, mas este ndo acorda. O
Kawahiwa assustado sai da tocaia, deixando o menino, e se refugia de-
trds de uma 4arvore. Aparece Apaidgua-hd, vé a crianca, apanha-a e volta
para sua aldeia. O pai do menino o segue a uma certa distdncia. Na aldeia,
Apaidgua-hii prende o menino num poste. Este acorda assustado e co-
meca a chorar. O pai, escondido detrds das arvores, vé tudo sem saber
como resgatar o filho. Chega a noite e todo mundo vai dormir. O menino
continua chorando, Apaidgua-ht acorda incomodado, corta a cabeca do
menino® e manda preparar uma festa da qual participa toda a aldeia,
cantando e dancando com a cabeca do menino. O pai que presencia tudo
volta desolado. Uma vez na sua aldeia, narra tudo e pede a seus compa-
nheiros que o ajudem a vingar a morte de seu filho. Estes tratam de con-
vencé-lo a desistir da idéia pois é impossivel apanhar Apaidgua-ha e,
ainda que isto fosse possivel, ninguém conseguiria segurd-lo. O pai in-
siste e finalmente todos saem para a aldeia de Apaidgua-hd, com cipés
muito fortes conseguem prendé-lo, mas as flechas ndao penetram nele e os
“boahaps” (bordunas) se quebram ao bater contra seu corpo. Apaidgua-hd,
cansado do que para ele significa brincadeira, levanta, rompe as amarras
e sai andando pela mata. Aborrecido, comega a chutar formigueiros, cu-
pinzeiros, derruba colmeias de abelhas e assim vdo surgindo Manaus,
Porto Velho, Rio de Taneiro, os Estados Unidos, etc. Apaidgua-hd, cha-
teado pela acdo dos Kawahiwa, ndo voltou mais para a floresta e ainda
mora numa dessas cidades.
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Esta versio Tenharim da estéria de Apaiagua-hd diverge da versao
Parintintin coletada por Pereira (1967 11:614), onde o pai do menino
consegue vingar a morte do filho matando e cortando a cabega do Apaia-
gua-hli. Nesta versdo nao hd nenhuma referéncia ao branco nem a criag@o
de suas cidades. A mencao aos Estados Unidos, na versdao Tenharim, €
uma explicacdo da presenca de duas lingliistas do Summer Institut of
Linguistics que, desde 1972, estdao trabalhando na aldeia Tenharim do
Marmelos. Por outro lado, pode-se dizer que, na versao Tenharim, Apaié-
gua-hii, além de criar as cidades dos brancos, que representam grandes
contingentes humanos, sofre, ele mesmo, uma espécie de embranquecimen-
to, ao ir morar numa delas e nunca mais voltar para o seu habitat natural.

Deixando o branco para tras

A narracao da migracao Kawahiwa de uma posi¢ao mais antiga para
a atual localizagao nos afluentes orientais do rio Madeira aparece tanto en-
tre os Parintintin como entre os Tenharim. Ha, contudo, algumas dife-
rencas, entre as duas versdoes que possuimos até agora. Esta diferenca,
provavelmente, assinala momentos diferentes do contato. A versdo Parin-
tintin, onde o branco nao aparece, indicaria uma movimentagao mais an-
tiga, conforme fora colocado anteriormente. Esta versao pode ser to-
mada como representativa do periodo de contato indireto, quando a intensa
atuacdo do branco, no norte da area Tapajés-Madeira durante o ciclo de
extracdo de drogas do sertdo e de caga ao indigena, produziu por sua vez
intensa movimentacdao dos diferentes grupos indigenas ai sediados.

Na versdao Parintintin dessa migragao, Ika’apytimba’ vi, um ances-
tral de Paulinho, atual Tuxaua de Canavial no rio Maici, veio hia muito
tempo de um lugar muito mais abaixo, onde nao ha rio nem dgua, deixando
seus pais. Fez remos, uma canoa grande e foi embora com sua mulher e
muita gente. Os outros Kawahiwa ficaram 14 embaixo e ninguém mais os
viu. Quando escureceu Ik&’apytimba’vi se encontrou no meio da agua.
Durante uma noite, um dia e outra noite ele e seu pessoal viajaram no
meio da dgua. Depois disto chegaram na terra, encontraram o rio Aripuana
e passaram adiante, subiram pelo mato até encontrar o Maici onde final-
mente ficaram. Tka’apytimba’vi deu nome a todos os lugares. Uma vez
no Maici, parece ocorrer uma distribuicdo dos Kawahiwa que os leva a
ocupar o curso deste rio. Esta movimenta¢do ocorreu 5 ou 6 geragOes an-
tes de Paulinho, 0 que da 2 mesma uma certa profundidade no tempo, de-
vendo ter ocorrido em fins do século XVIII ou comeco do século XIXT.

Na versao Tenharim, a data provavel de inicio para essa migracao se
aproxima a da versdo Parintintin, inicio do século XIX, uma vez que é o
tataravd do atual tuxdua quem a chefia. Porém, nela aparece o branco e
a passagem pelo curso baixo do rio Marmelo parece corresponder a pri-
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meira noticia fornecida pela documentag¢do oficial que informa os primei-
ros confrontos entre brancos e Kawahiwa (1852) nos afluentes orientais
do curso médio do Madeira. No relato é contada uma migracdo que é muito
mais uma fuga da proximidade com o branco.

Nos tempos antigos, Nhaparundi, tuxdua ‘“principal” dos Kawahiwa,
os guia numa longa viagem. Depois de um longo percurso, os Kawahiwa
estacionam no baixo curso do Marmelo, na confluéncia do rio Maici. Po-
rém, mais uma vez se véem obrigados a migrarem em massa, perseguidos
pelo branco e, desse modo, se dirigem para o curso superior do Mar-
melos. Nhaparundi era também um pajé “muito forte”, isto é, tinha reza
ou canc¢do prépria e podia ver todas as coisas. Os Kawahiwa iam andando
por ambas as margens do rio ou em canoas de casca, enquanto Nhaparundi,
numa outra canoa, ia na irente indicando o caminho. Atnds vinha o bran-
co, em barcos a motor, carregando espingardas, tercados e metralhadoras,
buscando alvejd-los. Quando os Kawahiwa chegaram as cachoeiras do
curso médio do Marmelos, Nhaparundi, com ajuda do seu poder, fez
com que elas se desmanchassem e pudessem ser transpostas. Quando os
Kawahiwa acabaram de passar, as cachoeiras voltaram a ser como antiga-
mente. O branco, que nio tinha o mesmo poder, ficou do outro lado sem
poder passar®. Uma vez livres da presenca do branco, Nhaparundi distri-
buiu o novo territério entre os diversos grupos Kawahiwa, designando um
local para os Parintintin, outro para os Diarroi, outro para os Tenharim
e assim por diante.

Esses dois relatos, apesar de se referirem a momentos e situacdes his-
téricas diferentes — deslocamento pacifico e auséncia do branco, no pri-
meiro caso; presenca deste e deslocamento marcado pela violéncia, no ou-
tro — tém na sua estrutura aspectos semelhantes: deslocamentos de uma
certa magnitude que sdo conduzidos por Tuxduas/pajés que, uma vez
chegados ao ponto final do deslocamento. distribuem e nomeiam o novo
territério. Poder-se-ia dizer que os dois relatos se complementam, dando
seqiiéncia a toda a situacdo de contato vivenciada pelos Kawahiwa, desde
as primeiras pressoes indiretas, até o confronto direto com o branco. En-
tretanto, os dois relatos também possuem em comum — e é o que interessa
aqui — o fato de colocarem os eventos narrados no mesmo plano temporal:
antigamente. O branco, como nos relatos anteriores, também aparece as-
sociado a essa modalidade temporal.

O CONTATO E SEUS EFEITOS SOBRE A MITOLOGIA KAWAHIWA

A representacdo do branco, bem como as relacGes estabelecidas com
ele no plano mitico, nos fornecem, sem ddvida, alguns elementos para a
compreensdo da vivéncia histérica pelos Kawahiwa e a construgdo de sua
identidade.
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Esta parece estar baseada no cruzamento de duas categorias amplas,
que, por um lado abrangem o universo social tribal e, por outro, ser-
vem para identificar outros grupos humanos. A primeira é expressa
no conceito Kawahiwa (nés, a gente) e a segunda no conceito Tapii.
Nesta categoria podem ser distinguida, ainda, subdivisses:

Tapii/wiwi = Piraha, Tapii = branco, Tapuii-hun = negro. A primeira
destas sub-categorias talvez possa ser extensiva a qualquer grupo nao
Kawahiwa. Quanto as duas ultimas sub-categorias, devem ter surgido co-
mo decorréncia da incorporagao da situacao de contato.

Internamente, até onde foi possivel pesquisar, a identidade Kawahi-
wa estd organizada em trés niveis bem diferenciados. O primeiro, de ca-
rater geral, corresponde ao conceito utilizado para identificar a comuni-
dade a qual se pertence (Kawahiwa), portanto o nivel mais inclusivo de
identidade e que se constitue no recorte principal da relagao de alterida-
de. O segundo nivel, também de carater geral, é constituido pelas metades
clanicas. Desde o ponto de vista Kawahiwa, estas devem ser as categorias
mais amplas de identidade pois, como ji fora dito anteriormente, sdo elas
que organizam o universo de representacOes coletivas, permitindo iden-
tificar fatos sociais e¢ fendmenos naturais. Finalmente, o terceiro nivel
corresponde a identificacao pelo grupo, territorialmente localizado, ao qual
pertence cada Kawahiwa e que possui designagOes proprias: Parintintin,
Diarroi, etc. Esquematicamente, teriamos a seguinte disposicao destas
categorias:

KAWAHIWA
Kawahiivahm{ _ . —==(?) Tapii (= ndo Kawahiwa)
Mutum-Nafguera (Te+298S ko andi- Tarave /
: / -—”’\>fo o ; ik s =
Parintintin/Tenharin/Diarroi/Apairande Tapii/wiwi=Piraha Tapii=branco
(grupos territoriaimente !ocalizados) Tapuii-hun=negro

A intensidade com que o contato com o branco vem se processando
a partir dos anos 50, ¢ mesmo a incorporagdo da oposicdo indio/branco
com uma correlacdo de forgas negativas para os povos indigenas, parecem
nao ter afetado basicamente este esquema de representacdo da identidade
étnica Kawahiwa. Tanto os conceitos Kawahiwa e Tapii, como as metades
clanicas (ser Kwandu ou ser Mutum) ndo perderam sua capacidade “expli-
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cativa’, particularmente no nivel do discurso interno da sociedade Kawahi-
wa. Para tanto, parece ter contribuido o fato deles conservarem a lingua
e, parcialmente, suas terras, o que lhes permite coexistir junto ao branco
como comunidade.

Quanto a vivéncia histérica, a informagao proporcionada pelos epi-
sédios analisados permite dizer que a histéria Kawahiwa, conforme a re-
presentacdo que os indios fazem dela, se processa inicialmente em tr€s
momentos, que correspondem ao tempo Nharemboi-pui.

Primeiro, antes da inundacdo da terra. Neste momento o branco nao
existia como categoria, 0 mundo era um mundo indigena e os relatos sobre
este episddio se referem a situacdo pré-contato.

O segundo momento, a humanidade apdés a inundagdo, inclui o bran-
co. Aqui se registra uma diferenca importante entre a situagdo real do
relacionamento entre indios e brancos e a representacdo indigena do mes-
mo: para os Kawahiwa nao ha contato. O branco ndo é.um ser que vem
de fora, que se aproxima do mundo indigena; ele surge deste mesmo mun-
do. Na verdade, o branco é um Kawahiwa embranquecido.

O terceiro momento, a fuga da proximidade do branco, revela a im-
possibilidade de viver junto deste e a necessidade de recompor um mundo
que corre o risco de desestruturar-se. Lsta “recomposicao” foi possivel
sem maiores contradi¢Oes, uma vez que os Kawahiwa se movimentavam
num mundo “ilimitado’. Para colocar distancia entre eles e o branco, bas-
tou o poder de Nhaparundi e as cachoeiras do Marmelos. Apesar do epi-
sodio da migracdo estar envolvido em violéncia (os brancos perseguem o0s
indios atirando neles), o que hé, aparentemente, é a vontade de afastar-se
de uma realizacao de Bahira, com a qual ndo € conveniente conviver.

No mundo Kawahiwa recomposto no curso superior do Marmelos,
a presenca do branco inexiste. A gesta Tenharim de Nhaparundi refer-
se apenas as relagOes entre Parintintin, Tenharim e Diarroi. E interessen-
te observar que as lutas, atos de feiticaria ou retaliagdes entre estes grupos
mencionados nessa gesta, devem ter ocorrido entre 1850 e 1920, quando
a frente extrativa dedicada a obtencdo da borracha féz os esforcos mais
violentos para ocupar o territério situado entre o rio Madeira e o Mar-
melos.

A representacdo de um quarto momento, o da histéria Kawahiwa que
corresponde ao tempo presente € que implica o contato intenso e “pa-
cifico” com o branco, esta sendo elaborada, porém, nao possuimos infor-
macao para O mesmo.
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Nos ultimos quinze anos, os Kawahiwa passaram a tomar consciéncia
de que seu mundo ilimitado ficou cingido pelo mundo do branco. Hoje o
antigo territério tribal estd rodeado e ocupado por projetos de colonizagao,
mineradoras e fazendas. A estrada BR-230 (TransamazOnica) atravessa
todos os dominios Kawahiwa e passa pelo meio da aldeia Tenharim do
Marmelos. Por essa estrada circulam diariamente, além de caminhdes, car-
ros € marreteiros, uma linha de Onibus regular e outra mantida pela mi-
neradora Mibrel S/A. Muitos Tenharim e Parintintin conhecem hoje al-
gumas das cidades criadas por Apaigua-hd, e se apropriaram de boa par-
te daquelas coisas que Bahira entregara aos “Kawahiwa” que, Nharemboi-
-pui (antigamente), mergulharam na agua de um pogo.

E provédvel que a elaboracao desse quarto momento se dé dentro da
matriz proporcionada pela légica Kawahiwa. A pista nos € fornecida
pelo fato de que o intenso contato apontado nfo tem corroido ainda a
Visdo-de-Mundo Kawahiwa. Eventos e situagbes sdo explicados confor-
me essa ldgica; as categorias do pensamento indigena continuam infor-
mando toda a teia de relacBes sociais. Pode-se dizer que a vivéncia his-
térica nio foi secularizada e permanece mitificada.

Resta saber se aqueles Kawahiwa que “Nharemboi-pui” se recusaram
a pular num poco de agua e permaneceram indios, vao ceder as pressdes da
sociedade envolvente, aceitando agora passar pela provacdo colocada por
Bahira. A histéria dos povos indigenas pds-contato com o branco nos
mostra o quanto” seria negativo essa atitude. A experi€ncia talvez tenha
ensinado aos Kawahiwa que agora, mais do que nunca, € necessario man-
ter-se na recusa inicial. O crescimento demografico significativo dos lti-
mos anos, a preservacao da lingua, a impermeabilidade aos ensinamentos
religiosos dos missiondrios do Summer Institut of Linguistics nestes Gltimos
quatorze anos, a procura de formas proprias de relacionamento com a popu-
lacao regional e o engajamento, cada vez maior, na luta pela conservacao
de suas terras, parece ser um bom indicador nesse sentido. Talvez a res-
posta mais sugestiva tenha sido dada por um Parintintin que mora com
os Tenharim do Marmelos. Perguntando porque os dois irmaos mais velhos
do atual Tuxdua Tenharim renunciaram a chefia, deixando o cargo ao
irmdo mais novo, ele respondeu: eles acharam que assim era me-
lhor, o Tuxdua conhece a palavra do branco, ele sabe como tratar com o
branco, ele diz coisas que o branco gosta de escutar”.

NOTAS

(1) — A primeira data, colocada entre barras, corresponde ao ano da localiza-
cao dos Kawahiwa, enquanto a segunda refere-se a publicacdo da obra consultada.
(2) — As fontes referentes aos séculos XVII, XVIII e XIX assinalam um
intenso contato intertribal entre os povos indigenas localizados nos cursos dos gran-
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des rios que limitam a 4rea e aqueles situados no interior da mesma. Os Tupinam-
ba e os Tapaj6é, que possuiam estreito relacionamento com o branco que trafegava
pelo rio Amazonas, desempenharam papel decisivo nesse contato intertribal e no
contato inter-étnico. Os primeiros, localizados na ilha Tupinambaranas, submete-
ram os grupos que habitavam a regido dos rios Canuma, Abacaxis, Mahué e Andira.
Esses grupos mantinham com os Tupinambia um relacionamento de *“vassalagem”,
pagando-lhes tributo, sendo incorporados a estrutura Tupinamba através do casa-
mento. Quanto aos Tapajds, estes comercializavam com o branco, conseguindo ferra-
mentas em troca de prisioneiros obtidos em guerras realizadas no interior da éarea.
Também nos séculos XVII e XVIII, muitos dos indigenas descidos pelos jesuitas
para os aldeamentos religiosos depois de um certo tempo abandonavam as missdes
em grupo ou individualmente, voltando ao modo de vida original (Acufa, 1941; He-
riarte, 1975; Betendorf, 1910; Sao José, 1847:85).

(3) — A terminologia utilizada pelos Tenharim para definir esse conjunto de
ancestrais miticos €, sem divida, um empréstimo do branco. A nog¢ao de “Deus” e
“santos” foi passada primeiro pela ag¢do catequizadora dos Salesianos que, por volta
de 1928, comegam a atuar entre os Parintintin da regido do rio Maici e, mais recen-
temente, pelos missionarios do Summer Institute of Linguistics que, desde 1968, vém
estudando a lingua Kawahiwa. La Vera Betss (1981:46) registra no seu dicionario
Parintintin-Portugués: ‘“Arukakatui’ga: Parintintin lendirio que saiu com Pindo-
va’'yma’ga, seu filho, e levou a terra boa para os céus; as vezes chamado de Deus”.
Tupa também seria uma designacao para Deus (idem: 190), enquanto Tupanarangav
correspondia a Santo (idem: 191). Na explicagdo Tenharim, Tupana-ga parece cor-
responder a idéia de um criador universal, enquanto Bahira seria o herdi criador
de cultura. Ja a idéia de “sbcios” esta ligada ao trabalho no seringal, organizado
com base no Patrdo, dono do seringal, e seus soOcios, os trabalhadores dedicados a
extragdo da borracha. Desde os primeiros tempos de contato, primeiro os Parin-
tintin e depois os outros Kawahiwa foram compelidos a essa forma de trabalho.

(4) — A procura desta serra grande, no momento da inundacgdo da terra, pare-
ce ser indicativo de uma movimentagdo Kawahiwa em tempos remotos. A tenta-
tiva de reconstruir de modo exato as migragdbes Kawahiwa na 4rea Tapajos-Madeira,
através da documentagdo histérica disponivel, se apresenta extremamente dificil pela
imprecisdo desse material. Nimuendaju (1924: 205 e 1948:283) tracou a migragio
Kawahiwa original desde o rio Tapajés até o Madeira. Esta migrac¢do, se de fato
ocorreu, teve uma diregdo leste-oeste, permitindo a dispersio Kawahiwa pelo in-
terior dessa ampla area geografica. A mesma deve ter ocorrido entre 1797 e 1817,
quando os Kawahiwa, ji sob a designagdo genérica de Parintintin, sio registrados
no norte da area (Casal, 1976:324). Entre 1817 e 1850 parece ter ocorrido uma
outra migragao, agora com sentido norte-sul, desde as cabeceiras dos rios Canuma,
Abacaxis e Mahé para a regido dos rios Maici e Marmelos. Esta migragio apa-
rece confirmada pelo relato de Paulinho, Tuxaua de Canavial no rio Maici, a
Waud Kracke, em 1967 (comunicagio pessoal).

‘(.5} — No vocabulario levantado por Nimuendaji (1924:263) no Posto de
I"aclﬂcagﬁn do Maici, Tapii significa indistintamente inimigo, Mura-Pirahi ou civi-
lizado; ja Tapuii-hun significa negro. Pode-se dizer que, de algum modo, o termo
€ utilizado de um modo geral para designar o “outro”.

(6) — O corte da cabega do inimigo, na area Tapajos-Madeira, é uma pra-
tica largamente difundida entre os Kawahiwa e os Mundurukii. Todavia, o trata-

mento dado a cabega para sua conservagdao como troféu de guerra é diferente entre
uns e outros.

(7) — Nunes Pereira (1967, II:578-80) recolheu um relato Parintintin “Bai-
ra e o filho preguicoso”, que narra uma briga entre o heréi mitico e seu filho.
Bahira, cansado do comportamento do rapaz, decide abandond-lo indo morar “mui-
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to longe, varias luas de viagem”. O filho, que era pajé, vai atras do pai, rio acima
durante varios dias até chegar a uma regido de cachoeiras, onde encontra Bahira
com uma nova casa € uma roga muito farta. O rapaz volta para trazer sua mulher e
filhos para morar junto do seu pai, quando regressa Bahira j4 ndo estd mais. O
filho decide ir atrds do pai outra vez e segue viagem rio acima, até outra regido
de cachoeiras, onde Bahira esta vivendo agora. Novo encontro e nova procura
de sua esposa e filhos; quando retorna nao acha mais Bahira que tinha mudado
novamente. Mais uma vez o filho segue viagem rio acima a procura do pai, ndao o
encontra e desta vez a separagdo € definitiva.

(8) — A documentagdo deixada por cronistas e viajantes do século XIX per-
mite evidenciar, pelo menos na area Tapajos-Madeira, que as cachoeiras se con-
verteram numa espécie de limite natural entre indios € brancos. Nesses locais de
dificil travessia, o branco era alvo facil das emboscadas dos indigenas. No territo-
rio ocupado pelos Kawahiwa, isto vigorou até por volta de 1880. Apbs a funda-
¢ao, em 1860, da cidade de Humaiti, na margem esquerda do rio Madeira, a fren-
te de expansido dedicada a extracdo da borracha comega a penetragdo nesse territd-
rio no sentido oeste-leste, acima do obsticulo representado pelas cachoeiras.
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APENDICE

TEXTO DOS MITOS

A inundacdo da terra

1. Nharemboi-pui Tupana-ga morava com Preapi, Piragua-uma, Arukama, Guabi-
nhundi, Kanharerana-ga, Dijipuy e Bahira numa casa grande. Kanharerana-ga
nao gostava de Tupana-ga.

Brigavam muito. Brigavam todos os dias.

Tupana-gd cansou de tanta briga e foi procurar outro lugar onde morar.
Tupana-gid baixa no fundo da terra, s6 tem anh&, conta para a mulher. Entra
no tronco da arvore, sO abelhas; entra na 4gua, sO0 tem peixe.

Depois lembra que no ultimo céu (tem quatro céus) tinha parentes, milho,
carda, mandioca.

Tupana-gd leva a casa grande para o cué. Bahira vai também.

Tupana-g& reza (canta) quando levnta a casa, dos buracos dos esteios sai agua,
muita Agua.

Ai ficam 20 homens, 20 mulheres e 20 Kurumim procurando serra grande
(Tuxaua Alexandre Tenharim)

2. Um dia os filhos de Baira brigaram com os filhos de Diai.
O grande chefe ficou muito zangado. Depois cantou, dizendo que ia levar
toda a gente de Diai para o céu onde morava.
Baira foi subindo para océu. E levava consigo a terra e a gente de Diai.
Conforme subia, os rios e os lagos transbordavam.
Mas ninguém queria ir atris de Baira e agarrava-se aos troncos e galhos das
arvores, as palhas das casas.
(por isso ficamos com os sinais dos cortes das folhas de palmeiras nas maos).

Diai, mesmo, se jogou do céu, caiu s6bre uma palmeira e dali rolou para um
pedago de chao.

Revista de Antropologia, (30/31/32, 1987/88/89).
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Baira, quando ia subindo para o céu, jogou na agua que subia, subia, um pouco
de pirdo, que virou poraqué, um pildo, que virou jacaré, uma peneira grande,
que virou tartaruga, uma peneira pequena, que virou tracaji, um abano, que
virou raia.

Como sé havia agua e t6da gente que nela caia morria afogada, Baira teve pena.
Féz aparecer, entio, de ndvo, a terra.

E os companheiros déle, que iam pulando do céu, cairam sdbre a terra.

Por isso, nés, Cauaiua, existimos, explicou Paquiri (Pereira, 1967 I1:577-578).

Indios e brancos

1.

Baira quis amansar os Cauaiua.

Foi a uma grande maloca e perguntou:

— Onde estd o chefe de vocés?

— Sou eu, respondeu um dos indios.

— Eu quero amansar voceés.

Baira jogou umas pedras n’dgua de um pogo.

E mandou que os indios se banhassem naquela agua.

Uns pularam n’idgua, boiaram e sairam dela largando a pele. Por isso ficaram
brancos. Sdo os civilizados.

Outros ndo quiseram que Baira os amansasse. Sdo os indios. Baira entregou
a estes arcos e flechas, “boahdps” e cacétes, facas de taquaras e estrepes, di-
zendo:

— Vocés nao querem ser mansos. Bem. Podem ir embora pelos matos.

Os Cauaiua partiram, tristes, tristes, tristes.

Os que tinham mudado a pele, os mansos ou civilizados, receberam de Baira
espingarda, machado, tercado, roupas.

E sairam alegres pelo mundo. (Pereira, 1967 II:564-65).

Contam que Tupa féz o Mundo: primeiro o Grande Lago (Mar), depois o Rio
Largo (Amazonas) e os rios menores que iam para o grande Lago. Féz a Terra,
depois as Arvores e os Bichos. Féz os Cauaiuna e féz o Tapiiti. Este mergulhou
n’agua quente, preparada por Tupa. E ficou branco.

Cauaiua, como ndo quis banhar-se naquela agua, ficou vermelho. O Tapiiti
foi-se embora pelo mundo. Cauaiua ficou no Mato. (Pereira, 1967, 11:629).

Nharemboi-pui Bahira féz uma tinta numa bacia grande. E como forno de
farinha muito quente, ferve.

Pintou todas as coisas, plantas, bichos, arvores, pedras, tudo.

Era para homem tomar banho, Bahira é que diz.

Homem tinha medo, quem toma banho fica branco, sangue de indio temperado
(Tuxaua Alexandre Tenharim)

Apaiagua-hi e a criagdo das cidades

1.

O Apaiigua-hi tinha 10 sécios.
O Apaidgua-hi era muito grande, bragos muito grandes, o corpo, a cabega, tudo.
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A comida dele era toda especial, os beijus eram gigantes, quando tinha sede
nao tomava dgua num copo, tomava numa lata, como essas de querosene, de um
Unico gole.

Apaidgua-hi roubou o filho do Nraremboi-pui (o antigo).

O pai do menino o deixou dormindo dentro de uma tocaia quando escutou que
Apaiagua-hi vinha chegando.

O Apaidgua-hi levou o menino para a aldeia dele.

Como o menino chorava muito, cortaram a cabeca dele ¢ depois a enfeitaram
e a colocaram num pau no meio do terreiro, ¢ todos andaram em volta dela.
A noite o Nharemboi-pui quiz pegar a cabega do filho dele, ndo conseguiu, a
gente de Apaidgua-ha tinha colocado alguma coisa em volta dela que fez
barulho quando Nharemboi-pui se¢ aproximou e os acordou, ai dangaram e
cantaram de novo.

No outro dia o Nharemboi-pui quiz matar o Apaiagua-hi.

Sua gente falou que ele ndo podia mati-lo, Ai ele insihtiu, trouxeram cordas,
cipOs grossos para ata-lo. Prenderam as pernas e os bracos dele e Nharemboi-
pui pegou a Mboaga golpeando-o muitas vezes, a gente dele atirou flechas,
muitas flechas, ndo conseguiam mata-lo.

Apaiagua-hi cansou da brincadeira, levantou devagarzinho, rompeu as amarras
e foi embora. Ia caminhando e batendo com o pé nos formigueiros (de dife-
rentes tipos), nos cupinzeiros, onde tinha abelhas e ai foi fazendo Manaus,
Sdo Paulo, Estados Unidos, Maranhao, tudo. Nao voltou mais, parece que
agora mora em uma dessas cidades.

(Tuxaua Alexandre Tenharim)

Um CAUAIUA, um dia, féz tocaia para matar inhambi. E levou o filho que
se chamava Acoatid-i para ver como se cagava inhambi.

Mas o menino ndo teve paciéncia de esperar que inhambi aparecesse. Co-
chilou, Dormiu.

Nisso o Cauaiua viu que Apaiagua-u vinha se aproximando da tocaia.

O Cauaiua entdo chamou o filho:

— Acorda! Acorda! Apaidgua-u vem ai.

O menino continuou a dormir.

O homem chamou outra vez:

— Acorda, meu filho! Acorda! Apaidgud-u vem af.

O filho nao acordou.

O homem fugiu com seu arco e as suas flechas.

Apaidgud-u viu o homem fugindo sem a crianca. E foi procuri-la na tocaia
O menino dormia e roncava. Dormia muito. Roncava muito.

Apaidguid-u levou o menino para a sua maloca, onde o amarrou numa vara alta
Acoatia-i acordou e se pds a chorar e a gritar:

— Ampém! Ampém! (Vem buscar-me).

O pai dele tinha fugido.

Apaidgud-u, diante do menino amarraod, cantou trés vées:
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Iuéra iuéra dig ha diugara
Omonpén pétéré
O pai da crianga foi espiar. E correu para a sua maloca. E, enquanto assim
féz, Apaiagua-u cantou ¢ dangou.

E o menino estava gritando e chorando:

— Ampém! Ampém!
Apaidgua-u o matou.
O pai de Acoatia-i convidou os companheiros:
— Vamos matar Apaidgua-u e salvar meu filho.
O Cauaiua se armou de um “Boahap” de amago de popunheira.
E os companheiros levaram muitas flechas e cacétes.
Era de madrugadinha. Cercaram a maloca de Apaiidgua-u.
Mas, ele ndo estava ali. Tinha ido dormir perto da maloca do pai de Acoatia-i
nos matos. :
O pai do menino, voltando para sua maloca, sozinho, encontrou nos matos o
Apaldagua-u dormindo.
E o matou, dando-lhe, com o “boahap”, muitas pancadas na cabeca e no peito.
Depois com um quicé de taquara, lhe cortou a cabeca. E voltou para sua maloca.
Ali, com o “bodhap” na mio direita e a cabeca de Apaagua-u, pendente do
ombro direito, cantou e dancou. Danc¢ou muito. E cantava!

Onhan ontin am '

ahétaudapian gati héé

qué qué hé edii hua.
(Pereira, 1967 11:614-15).

Deixando o branco para tras

1.

Ika’apytimba’vi veio de paibo (lugar muito para baixo), ndo tem rio, ndo tem
agua. Deixou os seus pais: “Ji aho irupe” (Eu vou para longe). Faz remos,
grande canoa, foi embora com mulher, muita gente.

Quando escureceu ele se encontrou no meio da Aagua, nao tem terra. No dia
seguinte ainda ndo tem terra. No obscuro ainda no meio da 4gua.

Trouxe milho, farinha, paus para fazer fogo. Os outros Kagwahiwa’'nga ficou
14 embaixo. Ninguém nio viu mais, ninguém viu eles outra vez, porque Ika‘apy-
timba’vi ndo voltou.

Chega na terra, andou, achou Aripund, veio, veio, viu muita castanha 14 no
Aripuana. Sobe mato. Chegou Marmellos, anda, anda. Chegou no Maici.
Parou, ficou. Tinha muito lugares Jiruako, Japarapuku, Yomoki, Mbairy’a,
Itakyhu, Okybyti’ngy, Jata’ikii, ele que botou nome no todinho lugar: Byry-
tity’bi, Koybate’i, Juako’i, todinho Nhaehii’i, Nabanguang / /, Nhaepopéba,
Koyuhu, Koybypytanguhu / / Ymyan (antigamente) .

Perto Jutaiko’i, Koygu’i Kotbatu’i, Kokatu, Nhunii.

Depois, chegou na castanheira de Garcia, Ko’ / / muito castanha.

Ficou l4. Morreu. Nhuh-ume. Ficou Takwainhovape'vi, filho déle, Icaba’ehu
ga rera (“homem muito velho” era seu nome). Icaba’ehu morreu, omano,
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ficou Igua(ha)re’ga. Iguare’ga omano, ficou papai. Papai morreu, ficou eu
(WAUD KRACKE, comunicagao pessoal).

Nhaparundi veio com toda sua gente, que eram muitos, muitos subindo pelo
Madeira.

Chegou até a regido dos campos do Madeira. Ai viu que a terra nio era boa,
desceu 0o Madeira e entrou pelo Marmelos.

Fle ia numa canoa de casca (Tabuari).

Parece que era verdo, é época boa para subir o rio com esse tipo de casca.
Nhaparundi andou pelo Brasil todo com sua gente, pelo Mato Grosso ai a
terra ndo era boa e seguia andando.

Quando chegou ao Marmelos, ele ia devagar e como sabia tudo, ia deixando
sua gente onde a terra era boa.

Detras de Nhaparundi e sua gente ia o branco armado com tudo, espingarda,
metralhadora. SO queria matar o pessoal do Nhaparundi.

Por onde eles passavam o branco percebia e ia detras deles.

Isto até a cachoeira do Marmelos.

Depois da cachoeira eles ndo passaram.

(Zelito Tenharim)
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