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Hohodene, considerado como três pessoas em uma, e que pode assumir os 
papéis e qualidades das três pessoas (xamã, guerreiro, velho) em contextos 
míticos diferentes, embora seja uma pessoa só. Kuai, o filho de Yaperikuli, 
é a representação mais importante desta noção de singularidade. No mi­
to, Kuai é um ser extraordinário cujo corpo é feito de todos os elementos 
do mundo, de cujos ossos surgem as flautas sagradas e os primeiros ances­
trais de todos os sibs, Baniwa, Kuai, no mito e no ritual de iniciação é a 
representação do corpo do seu pai, como os Baniwa dizem, e representa 
o universo; ou, em outras palavras, Kuai é a representação da unidade na 
multiplicidade. 

De maneira semelhante, Keroaminali representa o único antepassado 
Hohodene que sobreviveu ao caos da época dos descimentos e que, por 
sua aliança com os Oalipere-dákenai, rejuvenesceu. A lenda diz que, na 
festa celebrando a aliança, ele não era mais um velho, mas sim um jovem; 
e. depois, teve muitos filhos que são os ancestrais de grupos locais atuais. 
Na lenda, como no mito, o herói representa a unidade ancestral que gerou 
a multiplicidade atual dos grupos de descendência. E é ,significativo que, 
na lenda, a cerimônia para consagrar a aliança entre os sibs foi um rito 
com as flautas sagradas, Kuai. A crença Hohodene é' que quando os ho­
mens tocam as flautas de Kuai a 1núsica dos primeiros ancestrais entra nas 
almas dos participantes do ritual e propicia uma mudnça interna da alma. 
Esta mudança interna é diretamente relacionada à reprodução social. Desta 
maneira, a cerimônia histórica de aliança entre os sibs facilitou a sua 
continuidade e. reprodução. 

Há uma outra análise que poderia ser feita sobre os padrões de sim­
bolismo espacial na lenda, que mostra paralelos interessantes com o sim­
bolismo espacial no mito de Kuai. 

O nascimento de Kuai provoca um processo rápido de crescimento do 
mundo, em que o mundo em miniatura de Y aperikuli se abre a um mundo 
do tamanho da vida real, com matos e rios habitados por seres humanos 
e espécies de animais, pássaros e peixes. Kuai ensina à humanidade os 
primeiros ritos de iniciação no fim do ritual, Y aperikuli mata Kuai, em­
purrando-o num f ogaréu e o mundo volta à dimensão de miniatura. Das 
cinzas do fogaréu, crescem os materiais para as flautas sagradas usadas 
nas cerimônias de hoje. As mulheres roubam os instrumentos de Yaperi­
kuli, e ele as persegue pelo mundo inteiro, que abre pela segunda vez, en­
quanto as mulheres tocam as flautas. Os homens conseguem retomar as 
flautas e com estas, Yaperikuli cria os primeiros ancestrais dos Baniwa. 

Na lenda, o primeiro episódio acontece num mundo pequeno do alto 
Vaupés, onde as tribos andam fazendo guerras entre si. De repente, gente 
de fora (os brancos) se intrometem neste mundo, o que é catastrófico. O 
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mundo aumenta para os Hohodene, que foram levados para as aldeias 
brancas do Rio Negro. Os filhos Hohodene permaneceram com os brancos, 
transformando-se em soldados. O chefe· volta a seu território tradicional 
e o mundo se contrai, diminuindo de novo a um pequeno, que é cheio de 
perigos e isolamento. O chefe fica sozinho no mato. Logo, aparecem os 
outros, os afins potenciais, os Oalipere-dákenai, que fazem uma aliança 
com os Hohodene. O resultado desta aliança é que os limites do mundo 
social e territorial dos sibs ficam definidos. No terceiro episódio, há uma 
nova tentativa por parte dos brancos de se intrometerem na vida dos Hoho­
dene. Os índios descem o rio, realizam uma assembléia e resolvem não 
sair do seu território; permanecem enfim no seu território ancestral. O 
mundo permanece como deveria ser. 

Quando os Hohodene contam o mito de Kuai, a primeira vez que ele 
aparece a um grupo de quatro jovens (os "filhos" de Yaperikuli), que serão 
iniciados, ele aparece como um homem branco. Em outras palavras, 
Kuai simboliza uma transformação na identidade dos jovens a serem ini­
ciados. Esta transformação só pode ser feita pela observação de regras 
rituais de jejum. Durante o mito, Kuai mata três dos quatro jovens que 
não observaram as regras de jejum. O único jovem ( paitátsa) que foi salvo 
conseguiu completar a sua iniciação porque não seguiu os seus irmãos 
dentro de uma armadilha feita pelo Kuai. 

Na lenda, os . filhos de Keroaminali se transformaram em soldados 
brancos. Somente Keroaminali voltou ao Içana e completou a sua "ini­
ciação". Por iss6, a lenda diz que ele era um jovem e não mais um; velho 
quando casou com uma mulher Oalipere-dákenai. Em suma, o contato 
com o mundo dos brancos é interpretado na lenda em analogia à fase pe­
rigosa de iniciação, no modelo do mito de Kuai. 

No último episódio da lenda, os Hohodene se recusaram a seguir o 
branco ao Rio Negro. Este episódio mostra claramente a estratégia Hoho­
dene de como manter sua autonomia econômica e política frente aos bran­
cos. Foi sua estratégia de resistência não seguir o rega tão, porque o seu pró­
prio trabalho (plantações, roças e malocas) tinha mais valor do que uma ilu­
são de prosperidade trabalhando para os brancos. Trabalhar para os brancos 
significava uma perda social, demográfica e econômica, uma perda de 
identidade, o que havia acontecido com os seus antepassados. Os Hohodene 
escolheram a alternativa de ficar auto-suficientes e autônomos frente ao 
sistema econômico colonial dos brancos. De fato, como veremos os movi· 
mentos milenaristas de Venâncio Christu e os outros messias de meados do 
século XIX tinham a autonomia econômica e política como uma preocupa· 
ção central. E, a necessidade de se manterem autônomos economicamente 
faz parte da estratégia dos Baniwa hoje em dia contra a invasão do seu ter-
ritório pelas companhias mineradoras. · 
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O MILENARISMO DE VENÂNCIO CHRISTU 

No meio do século XIX, o Alto Rio Negro era um centro de comércio 
da região, com as indústrias de construção de barcos em San Carlos e 
Maroa, a fábrica de cordas em San Carlos. Os comerciantes venezuelanos, 
mantinham um tráfico próspero e ativo com os seus parceiros brasileiros. 
Mas, mesmo assim, os assentamentos permanentes da colônia apenas po­
diam se auto-sustentar, porque sofriam cronicamente de falta de supri­
mentos e de moeda. Muitas vezes, os trabalhadores indígenas contraíram 
dívidas severas com os fabricantes de barcos, e aparantemente trabalhavam 
só com amplas quantias de cachaça. As relações inter-étnicas na região se 
baseavam em diferenças de classe, em que os comerciantes não-indígenas 
e funcionários locais oprhniam e exploraavm a população indígena (Wright, 
1981). ~ 

Em 1853, o governo do novo Estado do Amazonas, com sede em Ma­
naus, lançou um programa para a "civilização e catequese" dos índios do 
Alto Rio Negro. Reativou o velho sistema de Diretores-- dos 1ndios, e au­
mentou o programa de "serviço público", no qual os chefes indígenas ti­
nham que mandar trabalhadores e crianças a Manaus: as crianças para se­
rem educadas e "civilizadas". Este programa foi extremamente abusivo: os 
índios Makú foram caçados e vendidos aos militares; crianças foram cap­
turadas e vendidas aos militares; aldeias foram invadidas em busca de 
trabalhadores e bens para vender; e alguns povos 'foram especialmente per­
s~guidos. Além destes abusos, os regatões e militares exploravam os Ba­
niwa na extração de drogas do sertão, na construção de barcos, e, a partir 
de 1955, na construção de um novo forte, Cucui, na fronteira. A situação 
era insuportável e os documentos de 1853 a 1857 amplamente atestam as 
queixas dos Baniwa contra os abusos dos militares, a exploração do seu 
trabalho, a fome e a miséria ·que os índios estavam sofrendo (Wright, 1981: 
239-275). 

Esta foi a época em que viveu Venâncio Christu, o messias Baniwa; 
ao que parece, época muito propícia a uma rebelião - os Baniwa 
acharam em Venâncio um líder espiritual e político que podia lhes guiar 
em protesto . 

Venâncio Aniseto Kamiko nasceu no começo do século XIX na aldeia 
de Tsipinapi, no Baixo Guainía, entre Marca e San Carlos . Os documen­
tos dizem que ele foi criado por um certo Don Arnao, um religiosd famoso 
de San Carlos, a quem o biólogo inglês Richard Spruce descreveu em 1953 
como "um senhor de idade, um Zambo, cujo talento para cantar missas e 
liturgias, e atenção estrita em práticas religiosas têm lhe angariado uma 
grande influência e o título de 'Padre Amaoud' " (Spruce, 1970: 451). 
Ás lendas Baniwa sobre Venâncio o descrevem como um pajé poderoso) 
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com a capacidade de se transformar para escapar de seus inimigos, e dotado 
com poderes clarividentes extraordinários. Assim, a sua formação religiosa 
combinava um conhecimento profundo das religiões cristã e indígena. 

Como era costume para homens indígenas na época, Venâncio se 
empregou como madeireiro na indústria de construção de barcos perto de 
San Carlos. Mas contraiu dívidas com os seus patrões, inclusive com o 
comissário de San Carlos, que o ameaçou com a prisão. Venâncio conse­
qüentemente fugiu para o Rio lçana no Brasil, e ali se empregou com 
Manuel Gonçalves Pinto, um regatão caboclo residente na aldeia de São 
José do Arara. Mas Venâncio contraiu dívidas de novo. Sem dúvida, o pe­
so de todas as suas dívidas contribuiu a uma percepção da opressão,. que 
o identificou com muitos outros índios da região na época. 

Em 1857, quando estava morando em Santa Ana de Cuiary, uma 
aldeia de índios Muriweni (uma fratria Baniwa), Venâncio começou a 
pregar e ensinar as doutrinas que havia aprendido com o Padre Amao, 
muitas vezes, os documentos dizem, na presença de um crucifixo. Sofria 
de uma doença chamada catalepsia, "um tipo de paralisia em que o corpo 
inteiro ficà rígido e imóvel", acompanhada por convulsões e a µiorte dos 
aflitos se não receberem tratamento (Alexandre Rodrigues Ferreira, 1885: 
144). Esta doença também foi constatada entre os índios de San Carlos 
em 1853 (Spruce, 1970:378-79) e, aparentemente, foi agravada por consu­
mo excessivo de cachaça . 

I 
Milagrosamente, Venâncio sobreviveu à sua doença, e atribuiu sua sal-

vação a uma ch'ámada divina. Segundo as testeµiunhas do regatão Pinto 
e de um certo Padre Romualdo Gonçalves de Azevedo, enviado pelo go­
verno para investigar Venâncio, este falou que durante os seus ataques 
de catalepsia, morria, viajava ao céu, e conversava com Deus, que lhe 
deu ordens para qt,te ninguém cortasse mais madeira e que fossem perdoa­
das as dívidas de todos, que lhe deram presentes (Arquivo do Amazonas, 
1 (4): 116; 2 (5): 14). . 

Os poderes de um pajé Baniwa aumentam se ele sobrevive a uma doença 
forte, o que é muitas vezes atribuído a uma chamada divina. A experiên­
cia religiosa de Venâncio, porém, ultrapassou as expectativas normais, por, 
que ele não somente superou a morte, mas também foi investido da respon­
sabilidade de liqüidar as dívidas de seu povo, absolver os seus pecados e 
protegê-lo do perigo. Estes poderes são semelhantes aos de um santo, a 
quem se paga uma promessa ou se pede ajuda numa crise. De fato, Ve­
nâncio começou a ser chamado de "santo" (Arquivo do Amazonas, 2 (5): 
14), e a proclamar para que lhe fossem dado presentes. Era, e é, uma prá­
tica comum nos cultos de santos do Rio Negro na época, bem como nos 
da Amazônia em tempos atuais (Wallace, 1890: 186; Galvão, 1955, Wagley 
1968:220). 
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Logo depois, Venâncio começou a se intitular "Christu". Como 
Yaperikuli, o Criador Transformador da religião Baniwa, Guarequena, e 
outros povos Aruak da região, o Christu é considerado um Salvador que 
livra o mundo das forças que ameaçam distruí-lo, superando-as através 
de seus poderes milagrosos. Acredita-se que o grupo de pajés mais po­
derosos entre os Baniwa (os Dzauinaithairi, "Donos de Onças") também 
têm a capacidade de superar todo tipo de dificuldades e, assim, eles tam­
bém são considerados "como Yaperikuli, ou Christu". 

Pelos anos de 1857 e 58, Venâncio continuava a ensinar as suas dou­
trinas nas aldeias do Içana, e a sua fama se espalhou pelos rios Negro e 
Guainía . Centenas de índios e caboclos da região vieram visitá-lo,, pedir a 
sua proteção, e trazer-lhe presentes. 

Logo, os seguidores mais íntimos de Venâncio assumiram títulos sa­
grados dentro do movimento. Três pessoas velhas - Nazária Josefa, Nar­
ciso José, e Venâncio José Furtado - foram conhecidos como Santa Maria, 
São Lourenço, e Padre Santo (Arquivo do Amazonas, L (2):62). Enquan­
to Venâncio ensinava em certas aldeias, enviava os demais a outros lugares 
para chamar mais índios ao movimento. Organizavam 1grandes reuniões, du­
rante as quais Venâncio ensinava, ouvia confissões, celebrava casamentos 
e batismos; e, em seguida, celebrava danças rituais com cruzes, bebidas, 
etc, no mesmo espírito das festas dos Santos e dos rituais de troca (da­
bukuris) típicas da região. 

Quando a força do seu movimento tinha chegado a um certo ponto, 
Venâncio resolveu anunciar que o fim do mundo estava para acontecer. 
Prefetizou que no Dia de São João (24 de junho de 1858), o mundo ·aca­
baria num fogaréu, e que Deus desceria à Terra para realizar o Juízo Fi­
nal. Mandou que os seus seguidores lhe dessem todas as suas possessões 
e -cessassem todas as suas atividades econômicas, enquanto dançavam em 
pteparação para a conflagração. O mundo inteiro, exceto o Rio Içana, 
queimaria; da conflagração, somente seria salvos os que dançavam - pro­
vavelmente com cruzes - cantando as palavras "garça! garça!" repetidas 
vezes, dia e noite, até o fim . 

No calendário ritual da Amazônia Católica daquela época, o Dia de 
São João era um dos principais dias santos. Celebravam-se grandes festas 
e nas vésperas, fogueiras eram feitas. Os celebrantes dançavam ao redor 
das fogueiras e, de vez em quando, pulavam por elas para se purificar de 
doenças e do mal-estar. No Alto Rio Negro, nos anos de 1850, o Dia de 
São João tinha um significado politicamente forte e potencialmente expio: 
sivo, porque acreditava-se que naquele dia, as relações políticas e econô­
micas dominantes seriam aniquiladas. Em .iunho de 1853, o biólogo inglês, 
Richard Spruce, notou que os índios de San Carlos se preparavam para uma 
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rebelião contra a sociedade branca dominante, que começaria no ·Dia de 
São João, quando "velhas dívidas seriam pagas" e o governo dos brancos 
acabaria (1970:348-349). Quatro anos depois, Venâncio profetizou que o 
tempo tinha chegado para a realização das esperanças populares de uma 
transformação radical . 

Para garantir o compromisso dos seus seguidores, Venâncio exigiu 
"pagamentos de tributo" em coisas materiais, porque, segundo lhes acon­
selhou, que no Céu não precisariam de roças ou possessões temporais, nem 
precisariam se preocupar com a fome ou a miséria que sofriam (Objetos 
'Diversos 3, Relatório do Juiz Municipal ... 8 de setembro de 1858, Ar­
·quivo Histórico Nacional, Rio de Janeiro, fls. 62-65) . Em troca de bens 
materiais, Venâncio ofereceu a seus seguidores a sua libertação do estran­
gulamento político e econômico nas mãos dos brancos. A fome que so­
f riam - em grande parte devida à exploração dos regatões e dos milita­
res - seria superada por jejuns rituais e a rejeição de suas roças, porque 
as suas necessidades seriam satisfeitas no Céu. Utilizando símbolos e prá­
ticas da religião cristã, Venâncio criou um novo sentido de autoridad·e e 
poder religioso entre os índios, pois podiam celebrar os seus casamen­
tos e batismos sem a necessidade . de missionários católicos . 

Provavelmente, a primeira das a'1toridades brasileiras a tomar co­
nhecimento do movimento foi o Frei Manuel de Santa Ana Salga~o, o 
então vigário de ~ão Gabriel e Marabitanas. Em outubro de 1857, Sal­
gado foi a São José do Arara e chamou o messias, então ensinando em 
Jandú . Cachoeira. Mandou que Venâncio desistisse das suas atividades ·e . . 

voltasse à Venezuela1 -ameaçando-o com a represália policial caso ele não 
cumprisse a ordem. Entretanto as notícias dos movimentos tinham chega­
do ao 'Diretor dos fndios do lçana, Capitão Matias Vieira de Aguiar, quedes­
pachou uma grande força militar ao lçana . Cerca de 20 canoas de soldados 
foram ao Baixo Içana e, quando chegaram, saquearam uma maloca onde 
os índios celebravam uma festa; mataram galinhas e porcos; roubaram ar­
tesanato; e levaram presos os 3 líderes, Padre Santo, São Lourenço e Santa 
Maria . Na volta, as tropas aterrorizaram outras aldeias com ameaças de 
que outras tropas viri~m para matar todos os índios (Arquivo do Amazonas, 
1 (3):(;2;._63; _1 (4): 111-~2~; 2 (S):t_i-15; · 2 (7):82-90. · ··· . 

., . 

Como resultado · desta depredação, os índios do lçarta, do Baixo Vau­
pés, e do Alto Rio Negro fugiram em pânico para esconderijos nos matos, 
nas cabeceiras do lçana, e na Venezuela: em novembro de 1857, foram 
vistos cerca de 400 índios fugindo em 45 canoas pelo Rio Cuiary em di­
reção à Venezuela (Arquivo do Amazonas. 1 (4): 111-115, 125). Quatro 
grandes aldeias foram completamente abandonadas e uma, Tunui Cachoei­
ra, foi reduzida às· cinzas. Uma das quatro aldeias atingidas foi São José 
do Arara, aldeia de índios Hohodene e Aolipere-dákenai, onde o regatão 
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Manuel Gonçalves Pinto morava . Os Hohodenes se restabeleceram no 
rio Aiary e, apesar das várias tentativas posteriormente feitas pelos mili­
tares de persuadi-los a votar ao Içana, os índios se recusavam, resolvendo 
se opor aos brancos e manter a sua autonomia política e econômica. Estes 
eventos são lembrados na história de Keroaminali, episódio 3, quando os 
Hohodene se recusaram seguir o rega tão caboclo ao Rio Negro. 

Já pelo ano de 1858, as atividades milenaristas e rebeliões se espa­
lhavam pelos rios Vaupés e Xié. Grandes festas milenaristas foram orga­
nizadas em vários lugares (ver mapa 2) por messias Tukano e outros do 
Alto Rio Negro. Estes movimentos ficavam mais militantes e dispostos; a 
resistir à interferência de estranhos. Até o fim de 1858, quando uma 
comissão oficial foi enviada pelo governo de Ma naus para "acalmar as 
rebeliões", os índios do Alto Rio Negro continuavam as suas atividades 
milenaristas sem a interferência dos brancos. 

Depois do reide militar ao Içana, Venâncio fugiu para San Carlos, 
onde um dos seus credores o aprisionou, junto com outros' líderes do mo­
vimento, e os mandou para a cadeia em San Fernando de Atabapo. Ve­
nâncio, porém, conseguiu fugir, buscando refúgio no Rio Acque e no Rio 
Tiriquem, onde continuou as suas atividades milenaristas (Arquivo do 
Amazonas, 1(2):62). Por mais 40 anos aproximadamente depois, os índios 
da Venezuela e do Brasil ainda visitaram o messias, levando presentes e 
buscando os seus conselhos e proteção espiritual. 

Um governador do território venezuelano do Rio Negro, Tavera Acosta, 
en·controu o messias em 1902, registrando a última impressão que nós te-
mos sobre esta grande figura na história dos Baniwa: · 

"Venâncio Camico, quien de morir ( 1902), ejerci6 una autoridad 
grandísima entre los índios. Pertencia a la gran agrupacíon baniba 
y murió en el pueblo de Mane, en las margenes dei cano de ese nom­
bre. Se le Ilamaba el Dios de Mane. Le conocimos a princípios de 
aquel afio en Tiriquin, incidentalmente . Regresaba dei Casiquiari con 
sus parientes, cuando llegamos a aquella población dei Uainía-Rione­
gro. Camico, de pié sobre una roca, se daba un bafio dei sol, segun 
nos dij~ . Hablaba muy bien el castellano. También el portugues y 
sabia de todos los idiomas de las tribus de aquellas regiones . Conocia 
las propiedades sanativas, de muchos vegetales y hacia sorprendentes 
curaciones . Era un índio de .pequena estatura, muy demacrado y ya nona­
genario aunque conservado vivas sus facultades mentales. Meses mas 
tarde falleció en el pueblo de su residencia." 

(B. Tavera-Acosta, 1927:213). 

Um ano antes da morte de Venâncio, o etnógrafo alemão Theodor 
Koch-Grünberg visitou o Rio Içana, e ouviu falar de um grande messias 
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entre os Baniwa, cujo nome também era Anizetto (o nome completo de 
Venâncio, lembremos, era Venâncio Aniseto Kamiko, mas que morava 
no Rio Cubate, afluente do Baixo Içana. O etnógrafo registrou uma im­
pressão do messias estranhamente semelhante à de Tavera Acosta: 

''No Rio Cubate, Anizetto, o Salvador dos lndios do lçana, tem 
a sua moradia. Este Anizetto é um vagabundo, um hermafrodita, como 
Dom Germano disse. Deus sabe de que povo. Por cerca de 25 anos, 
percorreu o lçana, dizendo que era um segundo Jesus Cristo . Co­
meçou um grande movimento entre os índios que acreditavam nele. 
Curava doenças e visitava aldeias com grandes cerimônias. Aconselhava 
a seus seguidores que não seria mais preciso trabalhar nas suas roças, 
que ele mesmo faria tudo crescer, benzendo as roças . De longe, as 
pessoas vinham para lhe consultar. Traziam-lhe tudo que tinham, abando­
navam os seus trabalhos e dançavam dia e noite de uma festa a outra. 
• • • 

Mesmo hoje ele tem uma grande influência entre os índios do 
Içana que acreditam nele firmemente e que podem obter muito atra­
vés dele. A sua aldeia no Cubate é uma espécie de refúgio onde ele, 
vagabundo como é, tem reunido ao seu redor povos de tribos diferen­
tes, mesmo do Uaupés". (Kock-Grürberg, 1967:203; tradução nossa). 

Se este Aniseto fosse o mesmo Venâncio Aniseto Kamiko, o que é 
uma ·possibilidade, teríamos mais um fio importante na sua história. Mas 
há, também, Ul)la possibilidade de que se trate de um dos seus seguidores 
mais próximos, cujas doutrinas e práticas replicavam as do mestre. 

Em síntese, este é um resumo da história dos movimentos de Venân­
cio. A interpretação que se segue será dividida em duas partes: ( 1) uma 
consideração do contexto cultural do movimento, ou seja, dos símbolos 
e das práticas da religião tradicional Baniwa que serviam como fundamento 
da ideologia milenarista; (2) as lendas sobre Venâncio que os índios· con­
tam hoje, e o que estas revelam sobre a ideologia e a organização dos 

• movimentos. 

VIII. O CONTEXTO CULTURAL DOS MOVIMENTOS 

Embora o movimento de Venâncio incorporasse muitos símbolos do 
catolicismo popular (por exemplo, o uso de cruzes nas danças, a data da 
Conflagração no Dia de São João, nomes e personagens cristãos etc), 
ele foi basicamente organizado em tomo de alguns conceitos míticos e 
atividades rituais da cultura indígena aruak. Entre as crenças e ativi .. 
dades que serão examinadas aqui estão as seguintes: 1.) as transformações 
do mundo, contadas na história sagrada ou mitologia; 2) o calendário ri­
tual; 3) as crenças sobre as almas humanas; e 4) as crenças nos poderes 
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transformadores dos pajés, os mais poderosos dos quais -são identificados 
·com o Criador ou Transformador do Mundo do mito, Yaperikuli. 

Como vimos acima, na Parte VI, a mitologia Baniwa traça uma histó­
ria cósmica complexa, organizada em vários ciclos de mitos que descre­
vem as diferentes fases da criação. O primeiro ciclo é sobre o mundo 
mais antigo dominado por tribos animais, um tempo caótico de canibalismo, 
vinganças, e mortes sem fim . Nesta época surgiu o herói cultural, Yaperi­
kuli, que através de seus poderes extraordinários de transformação, venceu 
ós ·animais e criou ordem no mundo. O segundo grande· ciclo de nlitos vai 
além do primeiro, e explica como a sociedade humana se reproduz través 
do tempo. As personagens principais deste ciclo são Yaperikuli, Amaru 
(a primeira mulher), Kuai, o filho de Amaru e· Yaperikuli. Kuai é um ser 
extraordinário, em cujo corpo consistiu todos os elementos do mundo e 
cujos cantos e música abriram o mundo . Kuai ensinou os ritos de inicia­
ção e pajelança à humanidade. No fim do próximo rito de iniciação, 
Yaperikuli mata Kuai num Fogo Enorme, uma conflagração qu~ queimou 
o. mundo. Depois, o mundo se reduziu e ficou pequeno~ Durante a con­
flagração, o Kuai conta a todo o mundo como e porquê ~ ser humano morre, 
e como os mortos chegam ao mundo dos antepassados; o mundo antigo e 
eterno que é um Paraíso. Explicou, em outras palavras, como ficariam 
imortais. Quando Kuai saiu do mundo, deixou a sua música, em, forma 
de flautas sagradas e outros instrumentos que os Baniwa usam hoje em 
seus ritos de iniciacão. A Imortalidade é simbolizada nestas flautas, que 

.> 

vêm de tempos míticos e existem eternamente . Todo este drama é sim-
bolicamente interpretado nos ritos de passagem praticados hoje. Os can· 
tos, a música, as danças e os participantes simbolizam o mundo antigo, o 
mundo de Kuai. 

Na profecia de Venâncio, o mundo ia queimar no Dia de São João, 
mas as pessoas que dançassem seriam salvas. Este momento histórico evoca 
a Conflagração de Kuai no mito e na transf armação deste mundo. As 
palavras dos cantos que os seguidores repetiam - "Graças! Graças!" ........ 
são as mesmas que foram cantadas no primeiro rito de iniciação que Kuai 
ensinou à humanidade, e que são cantadas nos ritos de iniciação atual­
mente . Venâncio usou estes conceitos míticos e práticas rituais no con· 
texto de símbolos cristã de imoralidade e purificação. Os seguidores dan­
çavam com cruzes, esperando o Dia de São João, que é um dia de purifi­
cação e renovação espiritual. 

A data da Conflagração também tem importância em termos da ecolo­
gia da região. Este tempo (junho) situa-se num período de f orne, quando 
os recursos alimentares são escassos no Içana e Guainía. ·Não tem nem muito 
peixe, nem muita caça. O mês de junho é importante também porque 
coincide com o amadurecimento de frutas silvestres. Estas frutas são colhi-
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das para as trocas rituais e cerimônias de frutas ( dabukuris), principal­
mente os ritos de iniciação que são celebrados durante este período. O 
dono mítico destas festas e das frutas silvestres é Kuai. Assim, as danças 
rituais organizadas por Venâncio assumiam um aspecto de protesto ritual 
contra a economia e as instituições coloniais, e a exploração do traba­
lho indígena enquanto, ao mesmo tempo, afirmavam o sistema trodicional 
(o calendário ritual e as atividades rituais). Os símbolos cristãos foram 
selecionados e incorporados dentro deste contexto. 

A mensagem e as práticas de Venâncio estavam intimamente ligadas 
aos rituais e ao sistema de pajelança. Venâncio foi, sobretudo, um pajé: 
sofreu uma doença e quase morreu, mas através de sua experiência religio­
sa, foi salvo e veio a ser um curandeiro poderoso, um Protetor do povo. 
Foi elevado ao nível dos pajés mais poderosos, os Dzauinaithairi, ou Donos 
de Onças. Estes pajés-mestres podem alcançar o ponto mais alto do cos­
mos, onde mora Yaperikuli, freqüentemente, em seus sonhos e cura. Têm · 
o poder de profecia, de enviar as suas almas às grandes distâncias, e de · 
curar as doenças, às vezes, milagrosamente. São comparados a Y aperi­
kuli e "Christu", porque salvam o povo do perigo. 

Qualquer que seja a causa, as doenças mais graves entre os Baniwa 
são geralmente diagnosticadas pelos pajés como processos de desintegração 
espiritual, . em que uma parte da alma é separada da outra. Nas suas 
curas, os pajés · procuram restaurar a integridade da alma através de via­
gens e consultas a Kuai e Yaperikuli. 

J 

De maneira semelhante, crê-se que na ocasião de morte, as almas 
dos mortos se reúnem à . alma . coletiva do sib ancestral! Depois de um 
tempo liminar, e .uma purificação por fogo das almas; os mortos vão vi­
ver eternamente nas casas dos .:.seus. antepassados, perto de Yaperikuli, 
onde eles comem o mel, a comida mais pura, e gozam da Luz Eterna do 
Sol. Nada falta neste mundo; não têm doenças, nem sofrimento. 

A promessa de Venâncio foi de que os Baniwa podiam conseguir esta 
vida eterna sem doenças ou sofrimento, livre das necessidades corporais. 
Assim, reconquistariam sua integridade espiritual, livres da opressão dos 
brancos e, finalmente, unidos no Paraíso de Yaperikuli, ou Deus. 

As relações entre Venâncio e seus seguidores foram basicamente se­
melhantes às relações entre um· pajé e seus clientes. Ele deu ordens para 
que . abandonassem todas as atividades comerciais e de subsistência, da 
mesma maneira que um pajé manda os seus clientes observarem regras de 
jejum e abstinência. Ele pediu "pagamentos de tributo" generosos, do 
mesmo modo que um pajé espera ser pago com bens materiais para os 
serviços rituais que ele presta. Em situações de epidemias, por exemplo, · 
os pajés pedem contribuições de todas as pessoas na aldeia. Assim, as 
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ordens de Venâncio: 1) que os seus seguidores abandonassem as suas 
atividades econômicas e, 2) que eles lhe dessem generosamente presen­
tes para escapar à Conflagração - foram encaixadas intrinsecamente no 
sistema tradicional de pajelança, mas transf armadas em meio de resistir 
ao sistema colonial, à exploração do trabalho indígena, e à desordem so­
cial trazida pelos brancos . 

AS LENDAS DE VENÂNCIO 

Várias lendas sobre Venâncio foram colhidas por mim e pelo antropó­
logo norte-americano Jonathan Hill entre 1977 e 1981. Os temas destas 
lendas concentram-se na luta entre Venâncio e o governo territorial, e 
na organização interna do movimento. Vou resumir aqui somente uma 
das lendas, que mostra alguns temas importantes do movimento. Como é 
de se esperar da nossa análise na Parte VI acima, pretendemos mostrar 
que as lendas de Venâncio incorporam um conceito indígena de história, 
enraizado firmemente na mitologia de Yaperikuli e Kuai e nos rituais 
dos pajés e Dzauinaithairi. 

I. VENÂNCIO CHRISTU E TOMAS FUNES I 

Venâncio foi capturado no Rio Acque, para onde fugiu depois de 
ter saído do lçana. Foi capturado por soldados enviados pelo gover­
nador territorial, Tomás Funes. Venâncio foi interrogado, mas ele 
negou ser um santo como o Funes alegava. Funes mandou os soldados 
colocarem Venâncio dentro de um cofre que eles fecharam, pregaram, 
e amarraram com uma corda. Jogaram o cofre no Rio Orenoco, e o 
cofre foi para o fundo. Uma hora depois, levantaram o cofre e o 
abriram, mas estava vazio. Venâncio tinha escapado. De novo, eles 
o buscaram e o pegaram, amarrando dentro do cofre, desta vez, com 
uma corda mais forte e com mais pregos. Jogaram-no de novo no 
Orenoco. Mais uma vez, quando eles levantaram o cofre, depois de 
uma hora, Venâncio tinha escapado. Pela terceira vez, os soldados 
fecharam o cofre com tantos pregos quanto possível, amarraram-no 
com uma corda feita de couro cru, e o jogaram no rio. Quando eles 
abriram o cofre, depois de um longo tempo, acharam uma cobra grande, 
uma Sucuriju. Diz-se que, daquela vez, Venâncio foi visto no outro 
lado do rio, danç.ando e cantando. Aí, Tomás Funes desistiu de matar 
Venâncio, porque acreditou que o Venâncio era um santo verdadeiro. 
O Venâncio, por sua vez, voltou e profetizou que o Funes ia ser morto 
por seus soldados, e assim aconteceu logo depois . 

Na lenda, a figura de Punes é importante, porque ele foi o governa· 
dor do território venezuelano do Rio Negro no início do século XX, e 
não em meados do século XIX. A lenda mistura os dois períodos histó-
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ricos, talvez porque a opressão política e econômica do governo durante 
estes períodos se assemelhassem. Segundo os historiadores da região, 
Funes era tirânico, e matou muita gente durante a época de borracha no 
Alto Rio Negro (a década de 20). De fato, Punes foi assassinado como Ve­
nâncio profetizara, e, em ambos os períodos, revoluções derrotaram os 
governos. A lenda apresenta o governo dos brancos como extremamente 
opressivo, enquanto a luta dos Baniwa contra o governo se apresenta na 
figura e nas ações de Venâncio . 

Esta luta pode ser melhor entendida no simbolismo do cofre. O co­
fre é fechado três vezes com Venâncio dentro, cada vez com cordas mais 
fortes e com mais pregos. A corda e os pregos simbolizam, me parece, 
a economia dos brancos (na construção de barcos). O aperto do cofre 
- a cada vez, fechado mais firmemente - representa a opressão cada vez 
maior desta economia. Mas, em cada uma das vezes, Venâncio consegue 
escapar do seu túmulo no rio, através de suas capacidades xamanísticas de 
transformação. Como Yaperikuli e Kuai, Venâncio é imortal, não pode 
ser morto. 

No mito sobre a origem do Yaperikuli, várias vezes as tribos animais 
tentam matar o herói, mas cada vez ele se transforma e escapa à morte. 
No mito de Kuai, enquanto o corpo está queimando no fogo, o herói diz 
que ele não pode ser morto porque. o seu corpo consiste em todos os ele­
mentos do mundo, (àgua, pedras, madeira, etc.); somente o fogo pode 
matá-lo. Assim na lenda, a figura de Venâncio parece-se tanto com a do 
Yaperikuli quanto com a de Kuai. Na lenda, Venâncio é um símbolo 
multivocal que representa vários aspectos centrais da religião dos Baniwa, 
que foram essenciais para a f armação da ideologia milenarista de Venâncio 
Christu. 

Na última tentativa de matar Venâncio, o cofre retirado da água 
contém uma Sucuriju. A Sucuriju é um símbolo altamente itnportante na 
mitologia dos Baniwa. Ela evoca a idéia de morte por estrangulamento 
ou constrição, e representa relações sexuais adúlteras e perigosas, que ter­
minam em separações permanentes, ou mortes. Num mito, a Sucuriju é 
o filho de uma relação adúltera entre Amaru e a própria sucuriju, que é o 
homem branco. O filho, porém, recusa-se a sair da vagina de Amaru e 
quando, no final, Amaru consegue fugir do seu filho, a sucuriju morre. Na 
lenda, a Sucuriju presa dentro do cofre representa o filho que se recusa 
a sair do ventre de sua mãe por medo da morte, e contrasta com o Venân­
cio que, como Yaperikuli e Kuai, escapa à morte. 

Uma outra lenda, que não será resumida aqui, conta como Venâncio 
exerceu a sua autoridade espiritual sobre os seus seguidores, e assim con­
seguiu manter unido o seu movimento, apesar da fraqueza persistente de-
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les. O movimento dependia da observa~ão de regras rituais e prescrições, 
principalmente durante as viagens espfrituais de Venâncio ao céu. Os 
seguidores que não observaram estas regras, e não acreditaram na santi­
dade de Venâncio, ou tiveram recusado seu acesso ao Paraíso - as suas 
almas sendo condenadas à separação eterna da alma coletiva do sib an­
cestral - ou sofreram mortes violentas. Assim, como no mito de Kuai, 
Venâncio estabeleceu as leis de observação ritual (como jejuns) e puniu 
com a morte os que f aharam na observância destas prescrições . Do mesmo 
modo que o mito de Kuai explica como os grupos sociais se reproduzem atra­
vés do tempo, a lenda explica como Venâncio conseguiu manter o seu movi­
mento unido. Assim como o mito de Kuai se concentra na importância da 
observação de regras rituais, o que assegura a passagem das almas ao Pa­
raíso e restaura a integridade espiritual, assim também Venâncio enfati­
zou que os seus seguidores tinham que -. ficar espiritualmente puros, livres 
das influências corruptivas dos brancos, e tinham que respeitar as suas 
leis para alcançar a sua salvação em Deus . 

CONCLUSÃO , 

Em seu artigo sobre messianismo na América do1 Sul, Egon Schaden 
carateriza os movimentos messiânicos na região do Rio Negro, como acima 
de tudo, uma revolta contra a opressão (Schaden, 1976: 1086), e sugere 
que eles tenham os seus fundamentos na mitologia tradicional, embora la­
mente a falta de informações mais detalhadas que pudessem esclarecer os 
elos entre a mitologia e a ideologia dos movimentos (Schaden, 1969: 
251-256). 

Concordamos com a avaliação dos movimentos como formas de pro­
testo contra a opressão, e cremos que a nossa análise esclareça as re­
lações entre os movimentos e a mitologia, a cosmologia, e a instituição 
de pajelança entre os Baniwa. O líderes messiânicos do século XIX 
transformaram conceitos míticos, práticas rituais, e a pajelança num pro­
testo contra a opressão. O milenarismo de Venâncio Christu vinculou ana­
logicamente símbolos cristãos selecionados com metáforas básicas na ideo­
logia religiosa tradicional: o crucifixo e os açoites como símbolos de 
sofrimento ritual; o Dia de São João e as cerimônias sagradas de Kuai como 
símbolos de purificação por fogo; o Cristo Salvador e o Yaperikuli/Kuai/ 
Dzauinaithairi /Venâncio como símboos de salvação e imortalidade. Assim, 
a mitologia de Yaperikuli e Kuai e as atividades rituais de pajelança escla­
recem a seleção de símbolos no movimento de Venâncio e nas lendas 
sobre o messias . 

Embora o movimento tivesse as suas raízes na religião tradicional, 
não foi por isso um simples "replay" das realidades míticas, mas foi uma 
práxis historicamente situada, em que os símbolos-chaves da mitologia 
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foram utilizados estrategicamente para resistir à imposição externa de 
sistemas políticos e econômicos alheios. A vinculação de Y aperikuli/Kuai/ 
Dzauinaithairi/líder messiânico ilustra um processo criativo na mediação 
de transições sociais e históricas nos séculos XIX e XX, pela incorporação 
direta destas transições em formas simbólicas. Assim, na lenda, Venân­
cio escapa do túmulo feito para ele, enquanto na história, os Baniwa es­
caparam ao quase extermínio nas mãos de Funes no século XX, e dos 
militares no século XIX. Como um símbolo das transformações na cul­
tura Baniwa, Venâncio incorpora alguns elementos cristãos, mas rejeita 
as relações econômicas, políticas, e sociais com os brancos e assim, rees­
tabelece a integridade espiritual e a autonomia política dos Baniwa. 

A questão central nos movimentos foi o tipo de transformação que 
os Baniwa seguiriam: ou ficar dominados pelos brancos, ou tomar conta 
do seu destino, transformando o momento histórico e assim reconquistando 
sua autonomia. As lendas de Venâncio Christu colocam a problemática na 
forma de uma escolha entre duas alternativas radicalmente opostas: ou 
ficarem unidos em oposição aos brancos e seus esquemas, ou se transfor­
marem na população branca. As formas culturais específicas em que está 
colocada tal escolha vêm da mitologia de Kuai e Yaperikuli, e dos ritos 
sagrados de iniciação e da pajelança. A mitologia de Yaperikuli e Kuai 
tem como preocupação central, a mediação de experiências internas e ex­
ternas da sociedade; e, no movimento de Venâncio Christu, estes mesmos 
processos são os meios principais pelos quais a ideologia milenarista pode 
mediar entre uma ordem externa de · dominação e os efeitos desorganiza-., 
dores daquela ordem na ordem social interna. · 

·• 

De maneira semelhante, a nossa análise da lenda de Keroaminali mos­
tra· a presença dos mesmos padrões simbólicos da mitologia, cosmologia, 
e ritual sagrado. Estes padrões dão uma forma para a interpretação Hoho­
dene dos eventos na história de seu contato entre os séculos XVIII e 
XIX. Como um rito de iniciação, os Hohodene (os iniciados) tinham que 
perder quase tudo - a sua cultura, os seus filhos,. as suas casas -, tudo 
que era familiar antes do contato com o branco, para que pudessem ser 
iniciados numa nova ordem social, como uma nova etapa na evolução da 
sua sociedade. E, para que, quando foram confrontados novamente ao 
mundo dos brancos no século XIX, eles pudessem recusar-se a seguir o 
branco e permanecerem fiéis à sua tradição e às suas terras . 

· Por isso, podemos dizer que Venâncio Christu conseguiu reorientar 
as relações sociais, políticas, e econômicas entre os Baniwa e os brancos 
nos seus movimentos - uma reorientação em que a recusa de cooperar 
com os . brancos foi elevada a um postulado sagrado -, porque os Baniwa 
aprenderam com seus antepassados, já foram iniciados. E é por isso que, 
no começo do século 20, segundo Matos Arvelo (1912:86), os Baniwa 
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ensinaram a seus jovens iniciandos, nos ritos de iniciação, que os brancos 
são traidores e não se deve confiar neles. A "lição'' da sua história já foi 
incorporada nos ensinamentos dos ritos de iniciação e na mitologia de 
Kuai. que é o modelo para estes ritos . 

Hoje, os Baniwa continuam a visitar o túmulo de Venâncio no Rio 
Acque. Fazem promessas e pedem a sua ajuda, como eles também fazem 
visitas e lembram de muitos outros pajés poderosos do passado. Venâncio 
e outros líderes espirituais continuam a ser guias na luta Baniwa, que é 
tanto espiritual quanto política. 

NOTAS 

(*) - Alexandre Rodrigues Ferreira, 1985:247-248) . 
( 1) - Desde a publicação das coleções de lendas por Ermanno Stradelli 

no século XIX e por Bento de Amorim ein 1927, é sabido que há uma tradição 
rica e variada de histórias entre os povos indígenas do Alto Rio Negro. Entre os 
temas mais importantes destas histórias achamos o seguinte: migrações históricas e 
os feitos de heróis lendários, guerras inter-tribais, histórias da formação de grupos 
locais, a época de escravidão, a 'época da borracha, os primeiros missionários, os 
funcionários do SPI, os comerciantes, e os líderes messiânicos. 

Talvez a coleção mais completa destas histórias seja , o manuscrito organiza­
do por Meno Oostra sobre a história do Miriti Paraná, trata-se de uma série de 
histórias contadas pelos índios Yukuna, Tanimuka, e outros da região do Rio 
Miriti na Colômbia. 
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