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RESUMO

Esta dissertaciio trata do processo de evangelizago cristd vivido pelos Palikur, povo
indigena falante de uma lingua Arawak, localizado em ambos os lados da fronteira entre o Brasil
e a Guiana Francesa. Os Palikur referidos neste trabalho vivem na regifio do Uagé, as margens do
rio Urukaud, norte do Estado do Amapé e extremo norte do Brasil.

Este povo possui uma longa histdria de relagdes sociais, econdmicas, politicas e religiosas
com os nio-indios, assim como desde sempre participou da rede de relagBes interétnicas
estabelecidas na regifio mais ampla das Guianas. A teia de relagdes formada pela aglo de
sociedades diferentes é um lastro para o entendimento da evangelizagio pentecostal entre os
palikur.

Ap6s séculos de convivio com a religido catdlica, os Palikur decidiram aderir em massa
ao cristianismo evangélico, influenciados pela agio combinada de diferentes organizacdes
evangélicas que agiram em momentos distintos. Dentre os aspectos que colaboraram na
elaboracio de uma religiio evangélica especifica, mesclam-se: um passado catdlico, um
confronto com a identidade catélica dos outros povos da regigo, a institui¢éo do perdao, ¢ contato
tangivel com Deus por meio do éxtase religioso, € a promessa de vida apos a morte.

Buscar deslindar de que modo a religifio evangélica pentecostal encontrou ressonancia
entre os Palikur e como ao longo do processo de evangelizagio foram sendo formatados os

preceitos da atual religido € a tarefa a que se propde esta dissertagio.
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ABSTRACT

This thesis looks at the process of Christian evangelization experienced by the Palikur, an
Arawak-speaking indigenous people located along both sides of the border between Brazil and
French Guyana. The Palikur referred to in this work live in the Uagé region, along the banks of
the Urukaua River, in the extreme north of the state of Amap4, Brazil’s northernmost state.

The Palikur have a long history of social, economic, political and religious relations with
non-indigenous people, and have always participated in a network of interethnic relations among
the peoples of the Guyana region. The web of relationships formed by the action of different
societies is a guide to understanding Pentecostal evangelization among the Palikur.

After centuries of coexistence with Catholicism, the Palikur decided en masse to adhere to
evangelical Christianity, influenced by the combined action of different evangelical organizations
at different moments in time. The aspects that have worked together in the development of a
distinct evangelical religion include: a Catholic past; confrontation with the Catholic identity of
other peoples in the region; the institution of pardon, or forgiving; tangible contact with God
through religious ecstasy; and the promise of life after death.

Seeking to determine how Pentecostal evangelism has found resonance among Palikur
beliefs, and how the long process of evangelization has come to shape the precepts of their

religion, is the goal of this thesis.



Para meus pais, Janete ¢ Capi, com
todo carinho e para a minha
querida pequena familia, Ronaldo ¢
Antonio, com amor.
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“Rezei, de verdade, para que pudesse esquecer-me, por
completo, de que algum dia jd tivessem existido septos,
limitagdes, tabiques, preconceitos, a respeito de
normas, modas, ftendéncias, escolas literarias,
doutrinas, conceitos, atualidades e tradigcdes — no tempo
e no espago. Isso, porque: na panela do pobre, tudo é
tempéro. E, conforme aquéle sdbio salmdo grego de
André Maurois: um rio sem margens é o ideal do

peixe.”
Jodio Guimaries Rosa, carta a Jodo Condé,

Sagarana.
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Apresentacio

A pesquisa que resultou nesta dissertacfo foi iniciada em 1994, visando a elaboracio de
um ensaio’ para concorrer a uma vaga no Programa de Pds-Graduagiio em Antropologia Social
da UNICAMP. Comecei por definir, com auxilio da professora Nadia Farage, a area geografica
que me interessava conhecer. Essa etapa foi facilmente franqueada, pois, se naquele momento
algo estava claro em minha cabega, esse algo era o foco de interesse voltado para minhas origens,
o que abreviou o trabalho de ter que olhar para o mapa do Brasil inteiro & procura de uma
sociedade para estudar, limitando a busca ao Estado do Amapé.

Nesse primeiro momento a pesquisa foi essencialmente bibliogréafica, voltada para fontes
primarias e textos que localizavam os povos indigenas do Uac¢a na historia da regidio, mais
exatamente no contexto da virada do século XIX para o século XX, momento em que se deu a
definicBo do marco de fronteira entre Brasil e Franca. Procurou-se, ent3o, uma primeira
aproximacio ao conhecimento do contexto histdrico em que estavam inseridos estes povos e das
“imagens” produzidas sobre eles.

No inicio do século XX, as “imagens” eram geradas sobretudo pelo olhar de militares do
exército brasileiro em expedicdo de reconhecimento de fronteiras e pelo Servigo de Protecdo aos
Indios (SPI), orgdo assistencialista governamental instalado na regifio do Oiapoque ainda na
década de 1930. O olhar que incidia sobre os indios, nesse periodo, era marcado pela ideologia
positivista que reinava no exército e no SPI, cujo maior contingente provinha justamente das
hostes militares. Sob esse olhar, os indios eram vistos como “brasileiros pretéritos”, “...eram um
estrato social concebido como tramsitério, futuramente incorpordveis a categoria de

trabalhadores nacionais” (A. C. de Souza Lima, 1995: 120). Restava revelar como essa

perspectiva positivista apresentava os indios da regifio do Uagd. Esse, foi entdo, o esforgo do
ensaio apresentado a comisséo de selecfio para o mestrado na UNICAMP.

Essa primeira pesquisa foi procedida em diversos arquivos. No Rio de Janeiro, a pesquisa
foi desenvolvida na biblioteca e no acervo de microfilmes dos relatérios do SPI, do Museu do
indio; bem como na biblioteca do Ministério de Relagdes Exteriores que contém o material
coligido pelo Bardo do Rio Branco no processo de arbitragem da fronteira Brasil e Franca. Em

Belém, procedi & pesquisa na Biblioteca e Arquivo Publico do Para; na Biblioteca do Museu



Paraense Emilio Goeldi, a qual é detentora do acervo pessoal de Expedito Araud; e,
principalmente nos arquivos do Ministério das Relagbes Exteriores/ Primeira Comissio
Demarcadora de Limites, onde se encontram reunidos os didrios e relatérios das Expedi¢bes de
Fronteiras, desde aquela comandada em 1927 por Candido Mariano Rondon.

Tendo ingressado no mestrado, meu interesse votou-se para conthecer de perto os povos
sobre os quais, até entfio, havia somente lido. Urgla definir sobre qual das quatro populagdes da
regifo — Palikur, Karipuna, Galibi-Marwormno e Galibi do Oiapoque ~ a pesquisa de mestrado iria
colocar sua lupa.

A defini¢go foi dada pelo tema da pesquisa, a religido cristd evangélica professada pelos
Palikur. Porém, além da religifio, chamou-me atencao outro aspecto: a lingua. Lingua e religio
combinados, pareceram aspectos interessantes, o quadro que via era o seguinte: dentre as
populagdes da regifo, os Palikur eram os Unicos Arawak e evangélicos, rodeados de falantes
carib e patois catdlicos. Na época, entretanto, as dimensdes dessas diferencas nfo ultrapassavam
o plano superficial, eram constatacdes Gbvias, sem maiores implicagdes, apenas motores da
curiosidade.

*

Habituei-me chamar o conjunto de pesquisas de campo que realizei entre 1996 e 1998 de
“o0s campos”. Contrariamente ao que prega a ortodoxia da disciplina antropoldgica, imersio
ininterrupta e longa, minha pesquisa no Urukaua foi dividida em quatro etapas diferentes nio
muito extensas. Essa estratégia era o que se pode chamar de factivel. Se, por um lado, nfio se
constitufa na situagdo ideal, na qual se pressupde poder acompanhar o desenrolar da vida
cotidiana da sociedade que se propde conhecer minimamente, aprendendo entre outras coisas a
compreender ¢ falar a lingua; por outro lado, permitiu-me ver, em pilulas, diferentes momentos
da vida no Urukaud, podendo manter e ampliar durante os trés anos dos “campos” os lagos com
meus amigos-informantes Palikur.

Na primeira viagem, realizada em julho e agosto de 1996, estaria “no mato sem Deus”,
como diriam os Palikur, n3o fosse ter sido “batizada™ pelas mios da minha coorientadora Lux
Vidal e introduzida nos meandros do oficio in loco. Lux permaneceu comigo pouco mais de dez
dias na aldeia Kumené e gragas a ela o trabalho com os mitos foi o primeiro a ser desenvolvido.

A depender de mim e de minha fixagfio com o tema religifio cristd, talvez a riqueza das histdrias

' Nessa pesquisa fui devidamente orientada pela prof * Dr ® Nidia Farage, no dmbito da disciplina elaboraco de



miticas tivesse ficado desapercebida por certo tempo, nfo muito, pois estas como que brotavam
da terra. Devo a Lux também o interesse pela cultura materiai, a qual me pus a coletar instigada
por conhecer melhor seu significado e também engajada no projeto do Museu dos Povos
Indigenas do Oiapoque’, cuja construcio foi iniciada este ano pelo governo do Estado do Amapé.

Ainda nfo sera neste trabalho que os mitos e artefatos da cultura material coletados
receberio o devido tratamento. Isto se deve, em parte, aos limites do tema de uma dissertagio de
mestrado, mas, principalmente, & minha inseguranca quanto a trabalhar mitos relatados em
portuguds, fato que sempre me deu a impressdo de permaner na superficie das possibilidades de
significado. Adio esse tarefa para uma etapa posterior. Por ora, limito-me a disponibilizar em
anexo as transcri¢des integrais dos mitos citados ao longo do texto. Fago isso, ciente do risco de
reificacio do mito pelo processo da escrita, porém ndo resisti a ceder ao leitor uma pequena
amostra da supracitada riqueza mitica Palikur, e € com esse objetivo que os apresento,
desprovidos de analise de qualquer ordem.

Ter ido a campo pela primeira vez com Lux Vidal ~ que & época fazia cinco anos que
desenvolvia e coordenava pesquisas na regifio, sendo por isso conhecida em toda a area — também
ajudou na receptividade e entendimento dos objetivos do meu trabalho. Ajudou a que fosse vista
como mais uma antropéloga, interessada tdo somente em conhecer “a cultura indigena”. Talvez,
se nio existisse nenhum parimetro anterior ao qual pudesse ser identificada, tivesse sido mais
dificil livrar-me de um aspecto conjuntural ligado & minha identidade, o de filha do governador
do Estado do Amapa.

Nio posso dizer que consegui libertar-me dessa “dupla identidade”, porém, com o
convivio cotidiano tinha a sensaciio de que isso era momentaneamente esquecido. Meu consolo
era pensar que poderia ser pior, pelo menos, era filha de um governador querido a quem os
Palikur costumavam chamar de “nosso pai Capi”, o que, como me explicou o chefe Nilo,
significava também que eu era sua irmi.

Qutro elemento que contribuia para facilitar a aceitagdo de minha estadia era 0 modo pelo
qual o evento da estadia era visto, ou seja, como mais um designio de Deus. Por conta disso, mas
também porque meu nome ndo facilita as coisas, durante todo o primeiro trabalho de campo fui

apresentada a comunidade da Igreja quase todos os dias que assistia aos cultos, pois a Igreja tem

monografia parte da grade curricular da graduagio.
? Essa coleta de material hoje compde parte do acervo de cultura material dos Povos Indigenas do Uaga, organizado
por Lux Vidal e Ester de Castro e doade ac Museu de Arqueologia ¢ Etnologia (MAE) da USP.



por habito apresentar os visitantes, o que & feito da seguinte maneira: o pastor fala o nome do
visitante, que no meu caso era “a fitha do governador” ¢ todos levantam-se, olham para o
visitante e falam em unissono: “seja bem vindo 4 casa do Senhor. Nés amamos voca!”, Em uma
das primeiras vezes que fui ao culto, apos a partida de Lux Vidal, o pastor voltou a apresentar-
me, néo sei por que motivo as pessoas nio se voltaram para olhar-me, provavelmente porque ja
me conheciam, mesmo assim o pastor insistiu, dizendo: “podem olhar! é a filha do governador
mesmo .

Ao perceber a importancia que atribuiam a minha presenga, ou melhor, “da filha do
governador”, entre eles, procurei manter-me o mais low-profile possivel e sempre que necessario
falar a respeito da minha pesquisa, a fim de evitar qualquer sorte de mal-entendido. Na medida
em que os anos foram passando e as relagdes estreitando-se, pelo menos com algumas pessoas,
acredito que passei a usufruir de um status mais paritério.

Foi também nesse primeiro estagio em campo que conhecl a missionaria do Summer
Institute of Linguistics (SIL) Diana Green. Ela voltava ao Urukaua, apds onze anos de auséncia.
O objetivo de sua viagem era discutir com lideres e professores a introdugio de modificacdes na
grafia da lingua e dar um curso de alfabetizaciio em Palikur para os professores indios.

Estabelecer contato, em campo, com a missionaria que havia introduzido a religifo
evangélica e traduzido o Novo Testamento para o Palikur era uma experiéncia que calhava
perfeitamente com o tema que iria desenvolver. Porém, essa experiéncia também suscitou
sentimentos muito conflitantes, um misto de raiva e frustragdo. Nos primeiros dias de convivio
cheguei mesmo a pensar como Malinowski, que desabafa em seu diario:

-..Mentalmente, reino argumentos contra as missdes e idealizo uma campanha antimissées realmente
eficaz. Os argumentos. estas pessoas destroem a alegria de viver dos nativos; destroem sua raison d’étre
psicoldgica. E o que eles ddo em troca esté completamente fora do alcance dos selvagens. Lutam coerente
e implacavelmente contra tudo que seja antigo e criam novas necessidades, tanto materiais, quanto

morais. Simplesmente sdo prejudiciais... (1997, 76-77).
Talvez pensasse assim até hoje, se ndo tivesse convivido, por cerca de quinze dias, com
Diana ¢ Bete, uma jovem missiondria que acompanhava Diana, quando dividimos o mesmo
alojamento, o posto da FUNAI no Kumené. Nesse tempo, estabelecemos um relacionamento
bastante respeitoso e franco. Creio que, ndo fosse o evento que proporcionou o encontro em

campo da missionaria com a antropéloga, esta dissertagio seria diferente.



Considero, portanto, que minha contribui¢io ao conhecimento ¢ tentar compreender qual
o resultado da agfo missionaria entre os Palikur e nfo julga-la.

No final desse primeiro trabalho de carapo, fui juntar-me a Lux Vidal que estava na aldeia
de Kumarumi dos Galibi-Marworno. Passei 14 uma semana e assisti a ultima parte da festa de
Santa Maria. Aliada a essa curta estadia no Kumaruma, as visitas de uma semana que havia feito
um ano ¢ meio antes — quando ainda nfo havia defimido que minha pesquisa seria centralizada
nos Palikur — s aldeias Karipuna de Manga, Santa Isabel, Acaizal e a aldeia Estrela que fica na
BR-156, e as futuras participagdes em Assembléias Gerais Indigenas, foram experiéncias
decisivas para ampliar o foco da minha atengfio, concebendo os Palikur inseridos numa rede’ de
comunicagio e de trocas ampla desenvolvida num contexto aberto, no qual cabem indios € néo-
indios, do Uaca e de outras regides. ~

. A segunda viagem a campo, realizada em janeiro e fevereiro de 1997, comegou com a
cerimdnia de posse do prefeito indio Galibi-Marworno em Olapoque. A posse teve direito a
apresentagio do ritual do Turé feito pelos Karipuna, mas tinha uma auséncia notavel: os
representantes dos Palikur. Alguns dias depois realizou-se na aldeia Karipuna Ariramba a
Assembléia de Avaliagio Interna dos Povos Indigenas do Oiapoque. Nesta, todos estavam
presentes.

Assistir aos trés dias de realizacio da Assembléia foi realmente uma honra, pois trata-se
de uma reuniio fechada, na qual é vedada a participagZo aos nio-indios, excecdo feita somente
aqueles historicamente integrados ao sistema de relacSes da regifio. Novamente entrava em jogo
minha dupla identidade. No encontro, também foi-me concedida a licenca para apresentar
brevemente as primeiras formulagdes do grupo de pesquisadores do Uagé sobre 0 que viria a ser
o projeto do Museu dos Povos Indigenas do Oiapoque, essa proposta inicial foi apreciada e
aprovada em votagio.

Apbs a Assembléia, permaneci alguns dias em Oiapoque e fui conhecer o bairro Palikur
Village Espérance Deux localizado em Saint Georges, uma pequena cidade cuja maioria da
populagio é crioula. Oiapoque e Saint Georges sdo as cidades referéncias nesta regido. Sobre
Saint Georges nio posso falar muito, apenas que possui um comércio dirigido principalmente por

pessoas de origem asidtica e um excelente restaurante onde se come as cacas proibidas no Brasil,

3 Pensar os Palikur inseridos num sistermna de redes de comunicagiio interétnicas, foi também um desenvolvimento
das discussdes realizadas pelo grupo de pesquisaderes do NHIVUSP no dmbito do projeto tematico Sociedades
indigenas e suas fronteiras na regido sudeste das Guianas, financiado pela FAPESP.



preparadas ao modo francés. Quanto ao Oiapoque, é relevante dizer que esta é a cidade porto para
quem faz pesquisa no Uacé. Na cidade fica 2 sede da Administragio Regional (ADR) da FUNAI,
cujo quadro de funcionarios ¢ em sua majoria composto por indios. Provavelmente esse fato
colabore para que haja uma relacio cordial e de ajuda entre a FUNAI local e os antropdlogos.

Na seqiiéncia fui para 0 Kumens, reencontrar meus amigos que me aguardavam ansiosos,
entre outras coisas, por receber seus “presentes”. Os produtos de troca foram os classicos da
relagdo entre os antropdlogos e os indios: migangas, anzdis, linhas de pescar, tecidos, etc... Porém
alguns artigos diferenciados entravam no rol quando solicitados na troca por algum servico
especifico, como o fabrico de pecas para o acervo do Museu, ou por aquelas pessoas que
literalmente tomavam conta de mim, meus pais e irmis (0s).

Desde o primeiro campo sempre fiquei hospedada no posto da FUNAI ou na enfermaria, e
sempre no Kumené. Nunca me atrevi a pedir hospedagem na casa de ninguém. Porém, os Palikur
sempre foram muito cuidadosos comigo, teriam me acolhido tranqiiillamente. Mesmo assim
nunca me deixaram ficar sozinha nos prédios piblicos, que ademais ficam um pouco afastados do
restante das casas da aldeia, pois como dizem: “tanto Jfaz o branco como o indio ndo nasceram
para ficarem s6”. Os mais velhos delegavam, entfio, a uma jovem a fungdo de ao menos dormir
comigo no posto. A essa companheira, que foi sempre a Marquilene, devo momentos muito
agradaveis, assim como um alargamento do meu horizonte, voltado muito mais ao universo dos
mais velhos.

Como disse acima sempre montei minha base na aldeia de Kumené, por ser esta a mais
populosa, mas fundamentalmente, por estar localizada nela a sede da Igreja Evangélica
Assembléia de Deus (IEAD). Procurei também conhecer as outras aldeias menores, o que fiz de
maneira um tanto superficial, apenas para ter uma no¢do de como se constituiam fisicamente.
Portanto, as informagdes fomecidas nesta dissertagio foram em sua quase absoluta maioria
extraidas da experiéncia vivida no Kumeng, estratégia que, se por um lado busca cobrir com
qualidade a dimens#o da religiosidade evangélica Palikur, por outro, deixa a descoberto o mundo
de conhecimento relegado ao ostracismo pelos fiéis evangelicos, o qual seria muito melhor
explorado se tivesse buscado também conhecer aquelas pessoas que se recusaram a converter-se.
Contentel-me em ouvir sobre os xamis e o xamanismo através da fala dos crentes, o que

certamente produziu lacunas neste estudo.



Nos dois ultimos campos, ocorridos em outubro de 1997 e entre meados de abril e meados
de maio de 1998, além de pesquisa fiz trabalho de assessora. No campo de 1997 dei uma das
etapas do curso de formag#o de professores palikur e, no de 1998, um curso para os professores
nao-indios do Urukaua, cujo objetivo era introduzir alguns temas tratados pela antropologia como
diversidade sociocultural, alteridade ¢ etnocentrismo.

O trabalho no Kumené¢ era parte observag@o e parte entrevistas com informantes. Nunca
escolhi os informantes, em geral, eles € que me escolhiam. As informacdes que estdo nessa
dissertaciio vieram de pessoas que se aproximavam de mim interessadas em saber o que estava
fazendo 14, porque fazia tantas perguntas curiosas ( principalmente quando fiz os levantamentos
genealdgicos), mas também 4vidas por contar, partilhar seu conhecimento, com uma
generosidade impagével.

A cada volta a Sio Paulo a bagagem trazida da pesquisa era exposta em discusses com
meu orientador Robin Wright, quem procurava indicar por meio da bibliografia antropoldgica
caminhos para possiveis respostas as questSes suscitadas pelo trabalho de campo. O
acompanhamento bibliografico fornecido por ele, se era amplo em relacio ao campo da
antropologia também sabia ser certeiro em relagfio ao tema principal da dissertagdo: a religido.

Diga-se ainda que os grupos de pesquisadores do Uaga e das Guianas, ambos inseridos no
NHII, sempre acrescentavam sugestdes ¢ novas questdes a serem pensadas e trabalhadas no
campo seguinte.

Porém, novas questdes sempre surgiam fora do campo e, quando parei de viajar até o
Urukaus, busquei avidamente um modo de tentar dirimir minhas dividas fora dele. Fosse em
Macap4, em datas que propiciavam o encontro com os Palikur nesta cidade, como as semanas do
Indio; ou em S#o Paulo, uma tinica vez, com o Sr. Manoel Labonté, que estava na cidade para ver
a Mostra do Redescobrimento: Brasil 500 anos, como parte de um comego de formago do
pessoal que futuramente assumird o comando do Museu dos Povos Indigenas do Olapoque. Esses
trabalhos fora do campo foram muito proveitosos.

Dividir o trabalho de campo me permitiu a cada retorno acrescentar uma gama de
experiéncias novas ¢ intensas. Porém, quando comegava a ficar segura na comunicagdo era hora
de partir, ficando sempre um gosto de algo incompleto. Sensacio que me acompanha agora ao
entregar essa dissertagiio ao leitor, acreditando que poderia acrescentar algo mais e que talvez

tenha detxado de mencionar alguma coisa fundamental.



Introducao.

Esta dissertacio apresenta wma etnografia dos Palikur, populagfio indigena falante de uma
lingua da familia Arawak, localizados as margens do rio Urukaua, na Terra Indigena do Uaga,
regido de influéncia do baixo rio Oiapoque e extremo norte do Estado do Amapa. O propésito
desse trabalho ¢ compreender o significado da religifio evangélica pentecostal professada pela
maioria da populagio.

Duas estratégias nortearam a pesquisa: 1) Retracar, por meio de fontes historicas e
narrativas de vida dos Palikur ¢ de nio-indios envolvidos no processo de evangelizagdo, o
percurso hisiérico da evangelizagio cristd, incluindo o periodo anterior a esta, no qual
misturavam-se manifestagdes cat6licas e xamanismo; 2) Levantar quais aspectos internos a
sociedade possibilitaram a adesio a uma nova forma de religiosidade, tendo como foco de
atencdo e interlocutores privilegiados os Palikur convertidos.

Os Palikur possuem registro histérico datado desde principios do século XVI, sendo
reportados como habitantes da regido do Uagé ha cerca de quatro séculos. Perseguir o etndnimo
Palikur nesses registros nos permite vislumbrar um cendrio bastante antigo de relagdes
interétnicas e entre indios ¢ nio-indios na regido, outrossim perceber certas conexdes entre o
tempo dos Palikur histéricos e a histéria contemporinea. Contudo, ressalve-se que ndo ha
intencdio de fazer uma reconstitui¢io histérica dos Palikur, tarefa que exigiria uma pesquisa de
folego em fontes primérias; nem tampouco se pretende fazer uma correlag@o entre o passado € o
presente.

A pesquisa histdrica, portanto, nfio se limitou ao tema da religido, o que permitiu divisar
uma hipétese inicial, que posteriormente revelar-se-ia muito proficua, a qual sugeria entrever o
processo de evangelizacio pentecostal inserido no sistema de relagSes interétnicas da regido. E,
no que tange a essas relagdes, confrontar os discursos palikur sobre os diversos sistemas de
crenca: Xxamanismo, cristianismo catolico, cristianismo evangélico.

Uma vez iluminado o caminho trilhado pela religido evangélica até os Palikur, restava
esclarecer o modo pelo qual tal religisio assentaria suas bases nessa sociedade. Minha suposi¢o
inicial, fortemente calcada na interpretagio nativa, constituia-se em ver o processo de
evangelizacio como uma solu¢io para um “problema’” presente na organizacio social. Era como

se o evangelho tivesse apresentado aos Palikur, por meio da institui¢do do perdao, a possibilidade
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de suspender as agressbes e as mortes decorrentes de um sistermna de vingangas, associado s
atividades dos xamds e, na maioria das vezes voltado para as relacGes entre afins.

O estado decorrente da suspensiio das brigas era entfio o de uma sociedade composta pelo
que se usa chamar de “comunidade de irm3os”. Alan Passes atesta a forca de converséo de tal
“comunidade de irmos”, expressa nas falas dos Palikur com quem conviveu, diz ele:

- An important ideological plank of Evangelical-Pentecostalism is the concept of ‘Brotherhood’. This
principle was one of the main messages of the Pa’ikwené pastor-chief Paulo Orlando, who led a large
community of Assembleia de Deus followers in Kimené {Avkwa) for several years in the late 1970’s.
Many of my informanis considered it the theme that spoke to them loudest and the most powerfully, the
element that clinched their conversion for them, as it were. It is my feeling that this idea of communitas
possibly chimed, and overlapped, with a certain prior indigenous notion of sociality as both a highly
valued and desirable state... (1998: 199-200)

Concordo com as afirmacdes do autor (supracitadas) sobre o importante papel
desempenhado na conversio pela ideologia de “comunidade de irm#os”, principalmente quanto a
ultima asser¢fo sobre o encaixe dessa ideologia num sistema indigena precedente, uma vez que,
se assim ndo fosse, tal ideologia nfio encontraria sentido entre os Palikur, Porém, nio creio que
esta resposta dé conta da longevidade do fendmeno pentecostal.

Se, por um lado, a proposta de substituir a vinganca pelo perddo foi uma estratégia que
encontrou resposta inicial positiva; por outro lado, nio parece ter sido suficiente como meio de
sustentacdo da religido, em parte porque nunca chegou a eliminar a presenca do sistema de
agressfes; mas, principalmente, porque esta nogio de irmandade implicava algo que ndo se
encaixa no sistema de idéias indigenas preexistente, invertendo a alegacdo de Passes, i. e, o
alastramento das relagdes de consangiiinidade implicaria uma suposta supressdo da afinidade.

Esse tema foi tratado por Aparecida Vilaga (1999) num artigo sobre o processo de
conversdo dos Wari’. Uma das conclusdes a que chega a autora, é a de que a eficacia da
estratégia do ideal cristfio de conduta, expressa pela comunidade de irmaos, teria se revelado
relativa, esbarrando justamente nos pressupostos culturais Wari’, segundo os quais, apesar de
almejada, a consangiiinizagiio da sociedade era irrealizavel, pois, apés experimentarem por um
tempo serem “crentes” e viver como irméos teriam se dado conta do que “.. a vida em sociedade
Jd lhes havia ensinado hd muito: os afins s@o um mal necessdrio” (1999:149).

Com essa andlise em foco tornava-se necessario entio buscar outras respostas, uma vez

que o pentecostalismo entre os Palikur encontra-se ativo h4 quase quarenta anos e nfio da mostras
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de que um dia se extinguird. Porém, nfo se deve descartar a no¢io de “comunidade de irm&os”,
mas considerar que esta resposta isolada dad conta somente de uma parte do processo de
evangelizagdo.

Nas narrativas sobre a religifio avulta um outro aspecto, o qual me parece ser a forca
motnz da conversio. Trata-se do fendmeno conhecido no meio evangélico como batismo de fogo
ou batismo com o Espirito Santo. A dimensio do significado deste fendmeno parece articular
varios temas subjacentes, como: “comunidade de irmZos”, perddo e, principalmente, o tema da
vida eterna. E por meio do &xtase religioso que buscarei compreender o sentido da religido

evangélica pentecostal entre os Palikur.

Apontamentos sobre as fontes Palikur.

Nos registros histdricos que versam sobre os trés primeiros séculos da invaso européia a
que tive acesso, os dados aparecem quase sempre fragmentados, de modo similar ao apresentado
por grande parte das fontes de informacgio desse periodo sobre populagdes indigenas, o que leva
Carneiro da Cunha a concluir que “nem a origem, nem as cifras de populagdo sdo seguras, muito
menos o que realmente acontecen™ (1992: 11). Porém, tendo clareza sobre a instabilidade dos
dados, pode-se abrir mio de certos detalhes, como aé freqiientes confusdes sobre os etnénimos
indigenas, e ainda assim, obter dados esclarecedores, principalmente sobre as relagdes
geopoliticas e econdmicas mantidas com os europeus.

As principais fontes de informacfo deste periodo foram obtidas em um conjunto de cartas
escritas por jesuitas, contidas na coletinea Lettres Edifiantes et Curieuses* (1839) e em excertos
de fontes primarias compiladas por José Maria Silva Paranhos, o Bardo do Rio Branco (1943),
nas memorias de arbitragem da fronteira entre Brasil e Franga. As Obras do Bardo do Rio
Branco fornecem uma pequena amostra da abundéincia de material existente para pesquisa de
cunho historico sobre a regiio Amapa/Guiana Francesa distribuido em arquivos na Espanha,
Franca, Portugal e outros.

A partir dos séculos XIX e XX os escritos sfo mais precisos em relagio as populagbes
indigenas. Os indios passam a fazer parte de um horizonte cientifico que leva em conta um amplo
espectro de interesses, passando pela botinica, zoologia, geologia, geografia e, por fim,

antropologia. As informagdes do século XIX sdo fornecidas principalmente por esta especie de
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cientista enciclopedista, que, para a regido, tem em Crevaux (1993) e Coudreau (1893) os
maiores expoentes.

A virada do século XIX para o XX marca um importante evento para o pais, com
conseqii€ncias profundas para a regifo, a definicdo final do limite de fronteira. Se o litigio de
fronteira entre Brasil e Franga ¢ o responsavel direto pela produgio de abundante material escrito
sobre a regido desde o século XVIIL, a resolucdo desse litigio nfio é menos fértil no registrar
daquilo que se queria absolutamente brasileiro, o territério demarcado e tudo nele contido.
Entram em cena os didrios de viagem, relatérios de expedicdio e oficios da Comissio
Demarcadora de Limites ¢ dos inspetores do Servigo de Protecdo aos Indios. Conjunto de fontes,
cuja insignia € a reproducfo sinética do positivismo da época e do mejo.

Na primeira metade do século XX ¢ escrita a obra de referéncia obrigatdria para qualquer
pesquisador com interesse na regifio do Uacé e adjacéncias Die Palikur-Indianer und Ihre
Nachbarn’, a monografia que Curt Nimuendaji dedica aos Palikur. Escrita em 1926, apés uma
estadia de quatro meses no Urukaud, a monografia apresenta uma descri¢io detalhada da
sociedade, procurando cobrir, bem a0 modo funcionalista, todos os 6rgdo que compdem e dio
vida a sociedade Palikur. Neste trabalho aparece, pela primeira vez de maneira qualificada, o
sistema de organizac3o social, economia, politica (a interna e a voltada para as relacdes com os
ndo-indios) e cultura material. Esta tltima, objeto de especial atencdo pelo autor, que demonstra
constantemente uma preocupa¢do desmedida em preservar lembrancas de uma cultura que
considerava em vias de extingdo. Os Palikur s&o, em suas palavras: “horrivelmente creolizados”,
mas uma sociedade de quem ainda se poderia tirar “muito proveito” (cf. carta 1 em anexo).

Reproduzo em anexo trechos das cartas escritas por Nimuendaji a Carlos Esteviio de
Olivetra (2000), referentes ao periodo de sua estadia na regido do Uag4, por considerar que estas,
além do carater de documento valioso, pdem &s claras uma ambigiiidade que se enfrevé na
monografia. Tal ambigiiidade deve-se, em grande parte, ao pensamento da época, que
classificava e opunha indios com um histérico de pouco contato com a sociedade envolvente,

“mais selvagens”, a indios com muito contato, “mais civilizados”. Nas cartas os Palikur sfo

* Agradeco 2 Antonella Tassinari por me haver advertido da existéncia desse material no NHILUSP e a Dominique
Gallois por cedé-lo.

* Esta monografia até hoje ndo foi publicada em portugués. A tradugfic em portugués a que tive acesso é ima versio
preliminar do texte cedida por Thelkla Hartmann a Lux Vidal.
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aqueles “horrivelmente creolizados™, mas capazes de fazer o autor reviver sua iniciagio indigena
entre os Guarani (cf. carta 2 em anexo).

Acrescente-se que, apesar de esta monografia constituir-se num registro precioso, uma
vez que fornece informagdes minuciosas sobre os Palikur de uma determinada época e ¢ anterior
4 Comiss3o Rondon que por 13 passaria em 1927, muito anterior ao protestantismo evangeélico,
sua leitura nfio pode ser feita numa tibula rasa. A monografia pede uma revisio critica que
considere, é claro, a época em que a obra foi escrita e a histéria de vida do autor, uma vez que
nio se trata de wm escritor qualquer, mas de um dos estudiosos dos mais relevantes para a histéria
da etnologia brasileira. A revisio critica do livro de Nimuendajii sobre os Palikur é necessaria,
pois sabe-se que nenhuma teoria ¢ inocente, todas — o positivismo, o funcionalismo, a teoria da
aculturacio e até mesmo o estruturalismo — podem produzir conseqiiéncias reais: politicas,
econdmicas, juridicas, sociais € histdricas.

A produgiio subseqiiente é, em grande maioria, abalizada pelo estudo pioneiro de
Nimuendaju (1926). N3o se encaixam nesta categoria, os trabalhos de Eurico Fernandes (1950,
1953) escritos em meados da década de 1940. Fernandes foi o primeiro inspetor do SPI na regido,
foi ele que, em 1930, instalou o primeiro posto do érgéo no Uagé. Sua produgdo escrita constitui
um esforco autodidata em Antropologia. Assim como o fez Nimuendaju, Fernandes focaliza seus
escritos nos Palikur, percebe-se que o que tornava os Palikur mais atrativos em relagdo aos outros
povos da regiio era um grau maior de distintividade de sua identidade indigena, ou seja, Os
Palikur eram “os mais selvagens” entre todos.

No final da década de 60, o pesquisador do Museu Goeldi, Expedito Arnaud iniciou a
produgio de uma série de artigos baseados em trés periodos de trabalho de campo, realizados na
regifio do Uaga entre 1964 e 1967. Seus estudos sobre o Uagé ndo se restringem aos Palikur,
sendo este autor um dos primeiros a reportar aspectos da vida dos Galibi do Oiapoque, a época
recém emigrados da Guiana Francesa (1968a). Os estudos de Arnaud tratam de temas classicos
da etnologia, como parentesco € xamanismo (1968a, 1968b, 1970, 1984) , mas também procuram
compreender as mudancas introduzidas nas relacdes com 0s nio-indios (1969, 1980, 1984, 1996).
Sua produciio ¢ pautada pela dicotomia entre tradi¢do — entendida como crengcas, habitos €
costumes ancestrais — e mudanca — relacionada a acio do SPI e, no caso Palikur, ao inicio do

processo de evangeliza¢do protestante.
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Do lado francés da fronteira vém os estudos do casal Pierre e Frangoise Grenand (1987),
Simone Dreyfus (1980, 1981) e M. Mattioni (1975), a partir da década de 1970. Tentando
compreender como ocorreu o despovoamento das etmias da regido ao norte da foz do Amazonas,
o casal Grenand (1987) segue a trajetéria dos Palikur nos documentos historicos, confrontando as
fontes & histéria oral. Além desse trabalho de cunho etno-histérico, eles também tém uma
produgdo de textos individuais voltados a diferentes aspectos da cultura ¢ da organizacio social
(F. Grenand, 1992).

Simone Dreyfus (1993) também desenvolveu um trabalho de etno-histdria, focalizando os
povos da regido costeira das Guianas, no qual os Palikur aparecem, de maneira periférica, a partir
das relagBes mantidas com os Galibi-Kalifia. Mas, foi a producdo de dois pequenos artigos
etnograficos (1980, 1981) — realizados a partir de pesquisa de campo e publicados no inicio da
decada de 1980 — que a tornaram referéncia. O livro de M. Mattioni situa-se no campo das
etnografias; nele hd uma exposi¢io detalhada de caracteristicas socioculturais Palikur.

Por fim, mais recentemente, surge a Tese de Doutorado de Alan Passes6, defendida em
1998 na University of St. Andrews sob orientagio de Joanna Overing. Esta tese &, segundo o
proprio autor, uma exploragio antropolégica sobre aspectos da intercomunicaglo, centrando a
pesquisa nos conceitos e praticas dos atos de fala e audicdo dos Pa’ikwené, como prefere Passes
chamar os Palikur. Esta é uma tese bastante contemporénea, filiada 2 linha tedrica que privilegia
o conhecimento da filosofia da sociedade por meio de estudo etnografico acurado. Sempre tendo
em foco a comunicagio, entendida como falar, ouvir e entender, trata de temas como: natureza,
cultura e sobrenatureza; estética da fala; fala cotidiana, fala politica; trabalho, divisdo sexual do
trabalho; entre outros. Como n#o poderia faltar, o autor também dedica um capitulo ao tema da
religido, subdividido em religifio ndo cristi e religifio cristd, neste capitulo discute o estatuto da
crenga por meio de epistemologia e exegese nativa. A pesquisa de Passes foi realizada entre os
Palikur que vivem em Saint Georges na aldeia Deuxiéme Village Espérance, mas o autor
conseguiu também trabalhar com informantes de outras aldeias desta cidade, de Caiena e do
Urukaua.

Com isso, encerra-se o quadro da bibliografia especifica sobre os Palikur e das fontes

histricas que os mencionam, levantados por mim. Em Passes (1998), encontrei apenas uma

® Obtive, por meio de Lux Vidal, uma copia em disquete desta tese. A copia impressa 2 partir do disguete ndo ficou
em consonancia com a verso original da tese, portanto, devo prevenir o leitor que a numeragio das paginas citadas
nio comesponde exatamente a original.
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referéncia a qual ndo tive acesso, menciono-a aqui a titulo de registro, trata-se de um manuscrito
elaborado pelo antropélogo Emmanuel Montout’. A pesquisa que realizou no Urukaua foi

mencionada a mum por algumas pessoas, porém na época ndo consegui descobrir de quem

falavam os Palikur.

Convencdes

Utilizo o itélico para marcar as palavras em Palikur. A escrita destas palavras seguiu &
ortografia criada pelo SIL (1996, 1997), baseando-se no seu dicionario (1996) (vide convengdes
de grafia, anexo 4. As palavras que n#o constavam do dicionario foram escritas
aproximadamente de acordo com as regras estabelecidas pelo SIL e por vezes grafadas seguindo
ditado do informante.

Adotei a notacfio inglesa, de uso comum na Antropologia, para indicar as posi¢bes e
relacdes genealdgicas. Os termos bésicos sio: M = mie (mother) ; F = pai (father); B = irm&o
(brother), Z = irmi (sister, utiliza-se o ‘Z’ para distingui-lo do ‘S’ de son), S = filho (son), D =
filha (daughter) , W = esposa (wife), H = marido (husband). Na juncio de duas ou mais letras a
leitura em portugués parece estar sendo feita de tras para frente, ou seja, da direita para a
esquerda. Temos entdo, por exemplo: MF = pai da mfe; FM = mie do pai; BS = filho do irmio;
ZD = filha da irm3; WB = irm#o da esposa; HB = irm#o do marido; etc. O ‘e’ e o *y’, indicam
respectivamente, ‘mais velho’ e ‘mais mogo’, por exemplo: eZ = irmi mais velha; yB = irm#o
mais mogo, FBeDDD = filha da filha da filha mais velha do irm&o do pai.

Quanto as citagBes, optei por traduzir todas as de lingua francesa, disponibilizando em
nota as versdes originais das citagbes do francés antigo para que o leitor também possa aprecia-
las. As citacdes em inglés permanecem em sua maioria no original, somente sendo traduzidas

aquelas em que a néo tradugdo prejudicaria o fluxo de leitura.

Resumo dos capitulos
A dissertacio divide-se em cinco capitulos. O plano inicial era elaborar trés capitulos,
contendo: uma apresentagio etnografica, um capitulo que fornecesse o pano de fundo historico e

o capftulo da tese central, a evangelizacdo pentecostal. Porém, no desenrolar da pesquisa, a

7" MONTOUT, Emmanuel “De Rokawa & Kamuyene ~ approche de la mutation sociale et magico-réligieuse du
geuple palikur”, paper apresentado a Université des Antilles et de la Guyane, Cayenne, Dezembro de 1994.
Agradeco a Diconizio Bueno o auxilio para a elaborago das explicacdes sobre a grafia.
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triparticdo inicial mostrou-se insuficiente. A ampliacdo do nimero de capitulos é decorréncia
direta de uma mudanga que engendra um alargamento no modo de pensar o papel da histéria e o
das relagOes interétnicas neste trabalho.

O primeiro capitulo procura fornecer uma descrigiio etnografica dos Palikur situando-os
na regido do Uaga. O propdsito é entdo fornecer uma apresentacdo etnografica sucinta, mas que
de conta de aspectos relevantes para os fins da presente dissertacio.

A bibliografia antropoldgica que serviu de inspiragdo fundamental para a elaborag3o deste
capitulo, possuindo ecos ao longo da dissertagio, é composta principalmente por trabalhos sobre
0s povos indigenas das Terras Baixas Sul-Americanas produzidos a partir da década de 1970. As
pesquisas as quais me refiro nfio constituem, no entanto, um todo homogéneo. Seguem
orientagdes tedricas e metodolégicas distintas assim como recobrem um leque territorial bastante
amplo, desde a larga porcio oeste amazdnica (C. Hugh-Jones, 1979; P. Descola,1986; P. Gow,
1991; A. Vilaga, 1992; F. Santos Granero, 1994; R. Wright, 1998; entre outros), passando pelos
J& e Tupi do Brasil central (L. Vidal, 1977; J. C. Crocker, 1985; E. Viveiros de Castro, 1986) até
a regido das Guianas (J. Overing Kaplan, 1975; P. Riviére, 1984; D. Gallois, 1988; N. Farage,
1997, A. Passes, 1998; entre outros). Porém, de alguma forma, esta produciio etnogrifica
diversificada’, ajudou-me na coleta e na organizacio das informagcdes obtidas em campo.

O segundo capitulo vale-se de fontes histéricas propondo-se a tarefa de montar um quadro
das relagdes sociais, econdmicas e politicas travadas entre indios e nio-indios na regido do Uaga.
O quadro que resulta do levantamento histérico é marcado pelas intensas relacdes estabelecidas
entre os povos indigenas que viviam na regifio do baixo Oiapoque e os mais diversos tipos de
ndo-indios, ndo s6 oriundos de nagdes diferentes (portugueses, franceses, holandeses, ingleses,
escravos fugidos da Guiana, brasileiros, etc.), mas exercendo atividades diferentes como:
missiondrios, comerciantes, cagadores de escravos, militares, inspetores de aduana, etc. Objetiva-
se com este capitulo mostrar a regiio como um espago privilegiado de comunicacio, explicitando
a situaglio historica de nio isolamento das populagdes que nesta regido habitam desde tempos

remotosw.

® Aliada, por suposto, a uma bibliografia antropolégica mais ampla, que abrange autores classicos como B.
Malinowski (1976); C. Lévi-Strauss (1957,1974, 1976, 1989a, 1989b}); C. Geertz (1978) € o africanista E. E. Evans-
Pritchard (1978) entre outros.

'® Para pensar uma histéria na qual as populagdes indigenas surgissem como sujeitos de seu devir, utilizando fontes
que pouco as privilegiam, foram fundamentais as orientagdes da corrente antropolégica que resgata o estudo da
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O capitulo dois monta o cendrio a ser explorado no terceiro capitulo, qual seja, o das
relacdes interétnicas contemporéneas, vistas como fundamentais para o entendimento do processo
de evangelizacdo pentecostal Palikur. O objetivo deste terceiro capitulo & apresentar os outros
povos indigenas da regiio enfocando dois temas: lingua e religido. Busca-se com isso
compreender como, na relagdo dos Palikur com os outros povos, tais temas sio elaborados na
construcdo de uma identidade Palikur, simultaneamente indigena, baseada fundamentalmente em
falar uma lingua prépria, € evangélica; construida em contraposi¢io a dos outros povos da regido,
que sdo catélicos e falam o patois, um dialeto proveniente da lingua francesa. A discussfio desse
capitulo assenta-se no arcabougo teérico fornecido pelos estudos de populagdes com histdrico
antigo de relagdes com ndo-indios, os quais procuram privilegiar os discursos nativos (P. Gow,
1991; A. Tassinari, 1998; L. Vidal, 1999, 2000a; J. P. de Oliveira, 1999; F. Barth, 2000), sem
impingir-lhes uma avaliagio exdgena que os classificaria como mais ou menos aculturados ou
como possuidores ou nio de pré-requisitos que os habilitemn ao status de indio. Uma vez que os
ecos da teoria da aculturaciio, reverberam até os dias de hoje nas classificagdes indigenas sobre
identidade e alteridade.

O quarto capitulo trabalha os prolegdmenos da religido evangélica pentecostal. Nele o
leitor ira encontrar o discurso pentecostal contemporaneo sobre os principais aspectos que
contribuiram para a conversio ao pentecostalismo e uma reconstrugdo historica do processo de
evangelizagio. Dois aspectos ressaltam dos discursos: um passado catdlico atualmente rejeitado,
de um modo que nos permite compreender melhor a construgiio de identidade contrastiva em
relagiio aos outros povos da regido apresentada no terceiro capitulo; e uma certa ambigiiidade de
sensacdes, da parte dos Palikur evangélicos, quando o assunto € 0 xamanismo.

Chegamos entdo ao ultimo capitulo'!, no qual é desenvolvida a tese central desta
dissertacdo. Neste capitulo é apresentada a atual configuragio da religidio pentecostal Palikur,
destacando-se os aspectos que agiriam como alimentadores ¢ mantenedores da religido, dentre os

quais dois sdo preponderantes: o banimento dos xamds, sempre afirmado nas narrativas, mas nao

histéria dos povos indigenas, considerando esta historia ativa e positiva (P. Riviére, 1963; N. Wachtel, 1971, 1990;
D. Gallois, 1986; M. Sahlins, 1990; P. Gow, 1991; N. Farage, 1991; e outros).

' O guarto e guinto capitulo sdo trabalhados & luz da produgdo antropolégica que se defrontoun com o tema
conversdo religiosa. Dentre a bibliografia consultada, dois livros so referéncia obrigatoria sobre esse assunto: a
coleténea organizada por Robert Hefnier (1993), a qual contém artigos que versam sobre os resultados de tentativas
de conversio a religides cristds ocorridas em diferentes povos, que por sua vez encontram-se localizados em diversos
lugares, come: Java, China, Amazdnia, Africa, México, Papua Nova Guiné, Australia, etc.; o outro livro € também
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confirmado nas entrelinhas destas e na vida social; e o transe proporcionado pelo “batismo com o

Espirito Santo”. Este tltimo é tratado na dissertacio como um dos aspectos essenciais da religido.

uma coletinea, esta, organizada por Robin Wright (1999), trata do tema conversio em sociedades indigenas
localizadas, parte no Brasil central, mas em grande maijora na Amazénia.
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Capitulo 1. Os Palikur

Geografia da regido

O que se usa chamar de regifio do Uagd corresponde a uma faixa de territdrio de
aproximadamente quinhentos mil hectares, localizada no extremo norte do Estado do Amapa,
dentro do perimetro do municipio do Qiapoque e banhada pelos rios da bacia do Uaga, que é
constituida pelo rio homénimo e seus afluentes de margem esquerda, o Curipi € o Urukaua (mapa
1 supra). Essa area corresponde a Terra Indigena Uaca, uma regifio formada por belas paisagens
que compdem uma diversidade ecoldgica farta, muito bem aproveitada pelas populagdes que nela

habitam. A diversidade ecolégica do Uacé pode ser resumida em termos técnicos da seguinte
forma:

Passando mais especificamente para TI Uaca, podemos ver que, numa drea relafivamente pequena, temos
4 ecorregides representadas: campos inundados, vérzea, manguezal, e florestas de terra firme. No
contexto regional, 4 € o maior numero de ecorregides distintas representadas em qualguer drea protegida
na Amazénia Legal Existem outras dreas protegidas com a mesma diversidade paisagistica da
ecorregido do Uagd, mas nenhuma lhe é superior. E as outras dreas protegidas sdo todus bem maiores.
Podemos dizer que, por sua categoria de tamanho, do ponto de vista estreito de conservacdo ambiental
cldassica, a TI do Uagd ¢ a drea protegida mais interessante em toda a Amazdnia Legal (D. Cleary,
2000:15)

Em outros termos, o que se descortina seguindo o curso dos trés rios das cabeceiras & foz
¢ uma sucessdo de painéis verdes de encher os olhos. Da nascente até proximo ao curso medio, 0s
rios sdo pontuados por pequenos saltos e corredeiras, que nos periodos de estiagem impedem o
trafego de embarcagBes. As margens neste intervalo se encontram preenchidas por boa parte da
floresta de terra firme da drea indigena. A partir do médio curso, a vegetacio se modifica € 0 que
se vé sio os campos alagados, as varzeas e os manguezais. Dos campos emergem tesos, que parte
do ano s&o como ilhas cercadas por uma savana alagada, mas permitem a ocupacdo humana
durante todo o ano independente da sazonalidade das dguas, estando localizadas neles ¢ nas
varzeas a maioria das aldeias da 4rea.

Nos tesos, cresce uma vegetacio de terra firme. Os locais que possuem essa cobertura
vegetal, tesos e alto dos rios, sdo procurados pelos Palikur em suas expedigdes de caga, quando
vio 4 busca de antas, veados, macacos, cotias, pacas, aves e toda sorte de animais de porte médio

que sfo parte de sua alimentacfo. A area de terra firme ¢ freqlientada também para a extragdo de
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madeiras proprias ao fabrico de suas casas, canoas e para a venda sob encomenda feita pelos ngo-
indios do entorno.

Os igap6s podem ser vistos aqui e acold nas margens dos tios, povoados de agaizeiros e
aningas. E, vez por outra, também avistamos cortando os campos as elegantes alas de
buritizeiros. Aproximando-nos da foz dos rios, surgem os mangues que proliferam por influéncia
das marés, e com sua lama escura e mole fornecem o ambiente propicio aos caranguejos tdo
apreciados em toda regifio.

O rio Uaca desigua no mar na mesma altura que a vazante do rio Oiapoque, estamos na
tltima faixa litor4nea brasileira banhada pelo oceano Atlantico (cf. mapa 1). A forca do mar &
sentida nas dguas dos rios por meio das marés. Préximo 3 foz do rio Uag4, ocorre o fendmeno da
pororoca. Neste perfmetro a 4gua do Uagd tem alto teor de sal, fato observavel até sua
confluéneia com o rio Curipi, podendo avancar um pouco além em setembro quando os rios
atingem seu nivel mais baixo e o oceano penetra mais, essa invasio da 4gua salgada modifica a
temperatura da agua doce matando muitos peixes. No inverno, acontece o contrario, com o
volume das 4guas maior é a vez do rio penetrar no mar. No cruzamento do Uaca com o Curipi,
fica o posto do Encruzo, enfrentando um problema que existe desde sempre, o da obten¢do de
agua potavel, ndo ha pogo furado em que a agua nio seja salobra.

Diga-se também que o mar fornece aos moradores dos rios outra variedade de peixes,
crustaceos, moluscos ¢ mamiferos, que alimentam o estdmago de todos e as mentes Palikur,
presentes que estdo em seus mitos (cf. anexo 1).

A regiio ¢ praticamente toda plana, mas ao subir os rios Curipi e Urukaua avistam-se
algumas elevagbes montanhosas, que variam de 150m a 300m de altura (Nimuendaji, 1926:14)
(cf. mapa 2, abaixo). Estas estiio fortemente presentes nas historias e principalmente nos mitos
dos povos do Uagé. Dos rios Curipi e Urukaua avista-se a montanha Cajari, a maior e mais
conhecida de todas. Essa montanha marca a paisagem tanto da aldeia Kumeng, no Urukaua,
quanto das aldeias da margem esquerda do Curipi.

O Cajari foi protagonista de dois episddios tragicos ocorridos na Segunda Guerra, quando
avides norte-americanos colidiram com seu cume n3io restando sobreviventes, estes seguiam para
uma base acrea militar, instalada na cidade de Amapé, principal municipio da regifio centro norte

do Estado. Os acidentes sio relatados pelos indios da regifo e ainda hoje se encontram restos dos
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avides e pedacos de ferro'’, que dizem ser bombas ou bujdes de gés, utilizados como sinos nas
escolas do Urukaué.

Na margem esquerda do rio Urukaua, ficam as serras Ucupi e Sousouri, o cume desta
ditima € constituido por uma grande laje de pedra negra, de aspecto granitico, muito comum em
toda a regifio. Nessa laje encontra-se uma caverna funda, onde um dia habitaram os hormipilantes
“bichos-morcego” (anexo 1.5), mas hoje é ocupada apenas por uma enormidade de pequenos
morcegos. Na borda direita do Urukaud, fica a montanha Tipoca, a mais extensa e alta das trés,
avistada também pelo rio Uaca e apontada como um dos locais de batalha na guerra entre Palikur
¢ Galibi (anexo 1.3).

Segundo os Palikur, antigamente, “hd guinhentos anos”, suas vilas eram localizadas
nessas montanhas e a populacio destas era muito grande, era tanta gente que “quando as
mulheres andavam, pisavam no chdo, fazia barulho de trovde” (Nilo Martiniano, 1997). Outro
informante nos conta que a montanha Tipoca “era uma cidade cheia de gente, que tinha praia” e
por ser muito populosa teria atraido a Cobra-Grande (anexo 1.4) cagador de homens. E, no pico
da montanha, seria possivel divisar a entrada da caverna da “serpente Waramri’. Sobre a
montanha Tipoca diz-se ainda que € o bergo da origem dos animais, por isso nela encontra-se
todo tipo de caca, “muito porco-do-mato, cutia, macaco, guariba, etc.”.

Por volta da década de 1940, instalou-se nessa montanha uma familia de negros saramaca
vinda da aldeia Karipuna de Santa Isabel, seu lider, o Sr. Timor, mudara-se em busca de ouro. A
familia integrou-se perfeitamente a regifio, alguns de seus descendentes casaram-se com indios
Palikur'® e vivem nas aldeias do Urukaus totalmente assimilados ao modo de vida Palikur. Timor
e sua familia foram os tltimos estrangeiros que conseguiram instalar-se no Urukau4, depois deles
“a5 fronteiras” foram fechadas, principalmente pela acdo do chefe de posto do SPI, Eurico

Fernandes.

2 114 um video produzido por David Green sobre a gueda de um desses avides, gue contém relatos em palikur. Uma
narrativa sohre o encontro entre os Palikur e o avido caido enconira-se no anexo 2.
> Também hé casamentos de membros dessa familia com Karipuna {inf. pessoal Lux Vidal).
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O dltimo ponto elevado' da regifio é a montanha Carupina, localizada préximo as
cabeceiras dos rios Urukaua ¢ Curipi. Diferente das outras, essa montanha nfo possui cobertura
vegetal, pois trata-se¢ de uma imensa rocha, que de acordo com Nimuendajd “é composta
inteiramente de granito com largos veios de quartzo branco” (1926:14).

Os indios do Uaca falam que seu meio ambiente lhes da a “impressdo” de um dia ter sido
todo alagado, ou melhor, “inundado™, fato, segundo eles, duplamente confirmado pelo mito do
dilivio Palikur (anexo 1.2) e pelo mito do dilivio cristdo. Essa configuragio da regifio como uma
area inundada aparece em diversos mitos palikur, os quais relacionam a convivéncia com praias
(anexo 1.2), oceanos e animais marinhos, tais como, baleias. Mas a principal mengdo mitica sobre
esse periodo de inundacdo é mesmo o mito do dilivio, quando as montanhas Cajari e Carupina,
sitios de ocupacdo Palikur, teriam se deslocado do oceano “boiando™ até a regifio do Uagd, na
qual, apés o diluvio, finalmente iriam fixar-se. Na baia formada entre o Brasil ¢ a Guiana
Francesa, hd uma grande pedra, que os indios dizem ser a base da montanha Cajari deixada para
trds, no diliivio, quando a montanha se deslocou para o Uaga.

Também encontramos informagdes sobre o deslocamento geotectdnico expresso acima de
maneira mitica, em outro linguajar, vejamos:

... Imaginemos o encontro de dois planos suavemenré inclinados, um voltado para ESE e o cutro para
WNW, de modo que resulte wma linha de intersec¢do horizonial. Admitamos agora uma insignificante
inclinacdo dessa interseccdo para NNE e teremos esquemdtica e geométricamente figurada a bacia do
Oiapoque, em que a linha de intersecgo representa o rio Oiapoque e os aludidos planos as suas
vertentes, respectivamente contendo os afluentes vindos da Guiana Francesa e do Brasil.

A explicagdo da disposigdo da bacia do Olapogue reside em fatos de natureza tecténica.

Assim a direcdo geral do curso do rio Olapogue, como de seus afluentes pode ser atribuida ao resultado
do esforco tangencial — WNW — SSE: deslocamento do escudo cristalino brasileiro de encontro ao trecho

da cinta orogenética andina, disposto na diregdo NNE — SSW. Désse diatrofismo também teria decorrido

o algonquiano do territdrio do Amapd. (Ten. Cel. Joio de Mello Moraes, 1956: 13-14).

O processo de sedimentaco da regido teria ocorrido no quaternario e esta faz parte da
planicie sedimentéria “que se estende por cerca de 1600 km, do Amazonas ao Orenoco” (8.

Rostain, 1994:41).

“ Minha intenglo aqui ndo é enumerar todas as montanhas, mas apenas relacionar as que sdo mals marcantes na
paisagem e que aparecem de modo fundamental nos mitos.
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Os Palikur relatam ainda que no tempo da “inundac¢fio” possuiam uma forte relagdo com o
mar”, ou como diz um informante, “o mar era bem conhecido pelos Palikur, eles iam para o
alto mar, acho que jé foram nas ilhas dos Caribes”. Ainda hoje, apesar de nio percorrerem
grandes disténcias, a relagdo dos Palikur com o mar ¢ freqliente, ao qual apelam tanto para a
exploragdo de seus recursos quanto para a navegacio (como veremos adiante).

As montanhas nfo sio habitadas atualmente. Nimuendaji menciona que no periodo em
que esteve entre os Palikur, estes tampouco viviam nas montanhas, mas utilizavam-nas como
locais de roga (1926: 15). Atualmente n3o ha rogas nelas, mas sfo muito procuradas para a caca

de animats.

O nome

Os Palikur, povo que fala uma lingua da familia Arawak, vive na regifio do Uaca ha mais
de quatrocentos anos (cf. capitulo II). Referem-se & regifio como seu territério de origem,
explicando que no seu etndénimo esta impressa uma histéria, na qual eles teriam sido obrigados a
nascer numa terra estranha, porque haviam sido “corridos” (ndo ¢ dito quem os havia “corrido™)
de sua terra verdadeira, para a qual s6 puderam retornar muito anos depois, quando apenas os
netos da primeira geragiio estavam vivos. Uma explicacio sobre a etimologia do termo Palikur é
fornecida por Simone Dreyfus (1981:301-302), segundo a autora a autodenominagio Palikur
seria na verdade Aukwa-yene, cuja traduclio seria “o povo (yene) do rio do meio (Aukwa)”, em
alusdo 4 posicio geografica do ro Urukaua (Aukwa), que fica entre os rios Uagd e Curipi
(S.Dreyfus,1981:301-302). Uma explicag?o idéntica ¢ encontrada em Alan Passes (1998:15), mas
o termo utilizado pelo autor como autodenominagio ¢ Pa’ikwené, donde Pa’ik seria uma
derivagio de Pakwa, que, por sua vez & sinbmimo de Aukwa (ou Urukaud) cujo significado é “no
meio” e (w)ené ¢ um sufixo auto-explicativo, que, neste caso, denota gente (A. Passes, 1998:15).

Passes prefere o uso do termo Pa’ikwene ao Palikur, afirmando que ¢ assim que esse povo
se autodenomina e que o vocabulo Palikur seria visto como um termo denotativo utilizado
principalmente pelos “outros” (1998: 14-15). Passes indica ainda uma outra diferenciacio entre os
termos em questdo feita pelos Pa’ikwene, desta vez de sentido. Segundo o autor, Palikur seria um

sinbnimo de indio genérico, ao passo que Pa’ikwene representaria exclusivamente uma

** Lembremos que os Palikur sic Arawak, e que os Arawak, logo da chegada dos europeus, habitavam por toda a
regido das Guianas até préximo a regifio das Antilhas, dividindo e disputando territdrio com os Carib (M. E. Ladeira
¢ C. M. Bittencourt, 2000), sendo o mar familiar para esses pOVos.
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populagio determinada, os Pa’ikwene, que se vé como uma populacio do meio, “people of the
middle”, nfo s6 como origindria do rio Urukaua, o “rio do meio”, mas como um povo que
carrega, por meio de cada individuo, uma consciéncia de exclusividade e unicidade que gera um
sentimento de importincia e valor e os coloca no “centro dos acontecimentos”, o que
paradoxalmente também os colocaria & margem:

...the awareness of their difference to others arising from this self-confidence also induces
a general sense of apartness, of marginality in the non-indigenous world which, in Guyane
especially, they inhabit along with their own. As one of them, Jean Narcissio, an Indian rights
activist, put if, his people are pulled both ways, painfully stuck in the middle between “le monde
civilisé”, i. e., the ‘white’ world, and the ancestral one. (A. Passes, 1998:16)

Durante toda a pesquisa de campo nunca me ocorreu que os Palikur fizessem uma
distingdio qualitativa entre os dois termos, mais parecia tratar-se de uma simples tradugfio, quando
falavam em Parikwaki, sua lingua, usavam Parikwene16; quando falavam em portugués usavam
Palikur. Questionando meus informantes, mais de uma vez, sobre o significado desses termos ndo
encontrel a mesma definicio de sentido posta acima. Muito pelo contrario, os informantes
apresentaram explicacles exatamente inversas & afirmativa de Passes, colocando Parikwene
como termo de indio genéricol7, cujo feminino seria parikwano, e Palikur como a
autodesignacio:

Parikwene é indio, qualquer indio, como parahna ¢ branco brasileiro, qualquer brasileiro €
parahna. Nio sei porque mudou o nome do Palikura e passou para Palikur. Palikur € o nome da
tribo, do povo, o nome do povo € que é Palikur, Parikwene ¢é porque ¢ indio. (Mateus Batista,
Macapa 2001).

A questio sobre o significado atribuido ao sufixo (w)ene, também presente nos
denominativos dos clis (ou subgrupos) Palikur, as respostas que obtive conferiam-lhe um duplo
sentido. Ao significado “gente”, assinalado por Dreyfus e Passes, acrescentou-se tambeém a
acep¢io “verdadeiro”. Disso resulta que Parikwene tanto pode significar “gente do rio do meio”,
quanto “gente verdadeira”, sem referir o termo palikur a qualquer explicagio de base territorial.
Este altimo significado também daria conta da acepgio de indio genérico do termo Parikwene,

afirmada na citagsio acima. O segundo sentido, deveras menos romantico que o primeiro, inclui os

“f Mantenho a grafia do termo estabelecida pelo SIL (1996).
17 Essa mesma acepcio da palavia foi encontrada por Amnaud (1984:23).
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Palikur no rol de sociedades indigenas que tiveram seus etnénimos definidos por “outros”, o que
parece bastante plausivel para este caso. Como bem coloca Viveiros de Castro:

...N@0 € (...) por acaso que a maioria dos etndnimos amerindios que passaram 2 literatura
nio sdo autodesignacées, mas nomes (freqiientemente pejorativos) conferidos por outros povos: a
objetivacio etmonimica incide primordialmente sobre os outros, néo sobre quem estd em posiciio
de syjeito. Os etndnimos sdo nomes de terceiros, pertencem a categoria do “eles”, ndo 4 categoria
do “nés™... (E. V. de Castro, 1996:125-126).

Desde 1513, quando sio mencionados pela primeira vez em um documento escrito (V. Y.
Pinzon, apud. J.C. da Silva, 1861: §1637), os Palikur figuram em relatos e mapas de viajantes,
documentos administrativos e etnograficos por uma miriade de corruptelas do mesmo nome,
como: Paricuria, Paricura, Paricuras, Paricores, Palincur(s), Palicur, Palicours, Paricur, Pariucur,
Parikurene, Parikuyen, Paricoros, Paricurarez, Parikur, Palicou-enne, Parincur-Iéne, Palikur,
Pa’ikwene, Parikwene, etc. (T.Harﬁnann,1984; D.Gallois,1986; entre outros). Ressalte-se que a
antigiiidade dessa variedade quase invariavel de nomes toma dificil, sendo impossivel, determinar
0 termo matriz € em que circunstincias este foi criado, 0 que expressava e quem o expressava no
momento em que foi “coagulado em um etnénimo” (para usar uma expressdo de Viveiros de
Castro). Diante disto, decidi nio considerar como qﬁestﬁo fundamental estabelecer qual o
etndnimo mais adequado para nomear essa populagdo. E optei por utilizar a denominagio pela
qual Eles se apresentaram a mim, Palikur18, a qual se constitui também na designaciio corrente
utilizada na regifio do Uaca, sem a preocupacdo com o seu significado, uma vez que este pode
ganhar conteudos diversos, como vimos acima.

Por fim, diga-se que C. Nimuendaji (1926:12) € M. Mattioni (1975:18) tampouco
mencionam o “Aukwa centrismo” do etndnimo, apontade por Dreyfus (1981:302) e reafirmado
por Passes (1998:15). Aqueles autores apenas informam qual seria a autodenominac¢io do povo,
respecti\}amente “Palikurene” (“Palikuranu” no feminino) e “Palicou-enne” (“Palicou-ranu” no

fem.)19. Mas, todos concordam20 em que o Urukaus é visto pelos indios como seu “territério de

¥ Destaque-se que toda a pesquisa de campo foi realizada entre os Palikur que vivemn no lado brasileiro da fronteira,
com apenas uma visita breve a uma das aldeias Palikur em Saint Georges, o Village Espérance Deux. Portanto, os
Palikur referidos neste trabalho sio os habitantes do Urukau4.

® Essa grande similaridade entre os termos nio ¢ mero acaso, advém da forte influéncia da monografia de
Nimuendajii sobre o trabalho de Mattioni.

*® E fazem isso utilizando praticamente as mesmas expressdes. Em Nimuendaju (1926:14) é-se “Os Palikur
consideram o rio Arukaud como a sua pdtria”; em Mattioni (1975: 13), “Todos os PALICOURS concordam
afirmando que sey lugar de origem 6 OKAOUA. 4 ortografia é incerta. Encontra-se em cerios lextos
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origem”™'. A isto acrescentaria que seu sentimento de pertencimento é um pouco mais amplo e
estende-se a regifio do Uaga. Esse aspecto pode ser notado no modo pelo qual os mais diversos
sitios da regifio estdio inseridos em seus relatos de vida e narrativas miticas, nfio apenas como
pano de fundo, mas como coadjuvantes essenciais, como veremos no decorrer deste trabalho.

Por fim, € curioso notar que o “aukwa centrismo” supostamente presente no etnénimo,
aparece com mais vigor nas pesquisas realizadas primordialmente entre os Palikur que vivem na
Guiana Francesa (S. Dreyfus, 1981; A. Passes, 1998). O que nos leva a pensar que os Palikur na
Guiana talvez tenham a necessidade de apresentar uma reelaboragio ideoldgica do etndnimo,

produzindo com 1sso uma espécie de retorno as origens.

Demografia e morfologia das aldeias

Os Palikur constituemn atualmente uma populagio de cerca de 918 pessoas (FUNAI —
ADR/Oiapoque,2000), nimero bastante minguado se levarmos em consideragio que um dia seus
antepassados serviram de inspiracfio para denominar a costa ao norte da foz do Amazonas,
emprestando seu nome ao territério que ocupavam. Se foram numerosos no passado, chegaram ao
século XX com a populacdo extremamente reduzida, assolados que foram por cacadores de
escravos e epidemias mortiferas de sarampo, catapora, gripe e maldria (cf. capitulo II).
Entretanto, é ao longo desse mesmo século que ocorre a retomada do crescimento populacional.

O aumento da populagio deve-se em boa parte 2 assisténcia prestada, primeiro, pelo SPI
e, posteriormente, pela FUNAI As a¢Bes assistencialistas atingiram, ainda que de modos
diferentes (vide capitulo II), todas as populacSes da regifio, que consequentemente apresentaram
indices de aumentos populacionais bastante semelhantes (Amaud, 1984:22; Fernandes, 1943).

Eurico Fernandes (1943: microfilme 94, foto. 1073-1074), o primeiro chefe do SPIna
regifo do Uaca, monta um quadro demografico comparativo da regido, o qual percorre os dados,
um pouco frouxos acrescente-se, apresentados por documentos histdricos e etnograficos do

século XVII a primeira metade do século XX (anexo 3.3). O inspetor busca demonstrar o quanto

ARUKAOUA...”, ema Dreyfus (1981:301), “...Louis nasceu na margem do Arucawa, na grande savana inundada do
Amapd, em territorio brasileiro. Da pequena praia na qual acampamos, proximo ao estudrio do Olapoque, a dgua,
um caminho de dgua nos separa de sua terra natal, origem diz ele, coragdo pensa ele, de seu povo...”; e em Passes
(1998:15), “de acordo com os informantes, ‘Pa’ik’ vem de ‘pakwa’ que “'é o mesmo” que 'Avtkwa’, significando
meio: uma palavra altamente significativa desde que é através dela que eles designam o rio e por extensdo a regido
em torno da qual se constitui a sua terra natgl”. (tradugdo e grifos meus).

! para discussdo sobre a ocupagio espacial dos Palikur no Uagé e suas implicagdes ver proximo capitulo.
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a acho do SPI foi um fator determinante para a melhoria da qualidade de vida dos povos da regido
e, a partir desse quadro, conclui que:

houve aprecidvel aumento demogrdfico, depois que comecaram esses indios a receber os beneficios do SPI como bem seja, a
campuenha contra o alcoolismo introdizido pelos “civilizados ", gue apesar de todas 05 nossos esforcos, ainda ndo foi extinto (.) e a

campanha conire verminose e outros cuidados sanitérios e trotamento de suas enfermidades. (E. Fernandes, 1943: filme 94, foto.
1674).

Dentre as informagdes demogréficas da regido ¢ particularmente curiosa a afirmacfio de
H. Coudreau de que a populaciio feminina entre os Palikur seria quatro vezes mais numerosa que
a masculina, numa (des)proporciio de 200 mulheres para 50 homens, fato, segundo ele, agravado
pela monogamia caracteristica da etnia, donde neste grupo “haveria muitas mulheres
disponiveis.” (H. Coudreau, 1893:378). Esse desequilibrio entre populagio masculina e feminina
néo € confirmado por nenhuma das outras fontes demograficas (cf. tabela 1), muito ao contrério,
observa-se um equilibrio entre os sexos e em alguns anos ligeira vantagem quantitativa dos
homens em relaciio as mulheres.

As informagdes demograficas Palikur provém de fontes variadas, um conjunto mais
uniforme ¢ consistente de dados ¢ encontrado nos relatérios do SPI (1931 e 1943) e nos
recenseamentos realizados pela FUNAI a partir da década de 1970 (1978, 1988, 2000), o mesmo
nao se pode dizer dos dados apresentados para cobrir as outras décadas, em particular da
informag8o sobre a demografia de 1973, que foi fornecido a Mattioni pela prefeitura de Caiena
sem a divisdo por sexo e sem a menor indicagio de como os dados foram obtidos. Mesmo nas
fontes mais seguras, tampouco se pode contar com cifras exatas, pois a populaciio nio se fixa
nem na area mndigena, mudando de modo constante do Brasil para a Guiana Francesa ¢ vice-
versa, nem nos sitios de ocupagio dentro da 4rea, que, com exceclo das aldeias maiores, podem a
qualquer momento ser desocupados. No entanto, a colagem das informagdes aponta para um

crescimento populacional Palikur de 1925 a 2000



Tabela 1. Populaciio Palikur no Urukaud no século XX

1925 1931 1943 1965 1973*% 11978 1988 2000
Masc. 86 91 155 134 292 350 481
Fem. 100 111 118 129 282 353 439
Total 186 202 273 263 230 574 703 920

Fontes: 1925 — Nimuendajt (1926:15-16); 1931 & 1943 — E. Fernandes (1943); 1965 - E.
Arnaud (1984:22); 1973 — M. Mattioni (1975:12); 1978, 1988 ¢ 2000 FUNAI -
ADR/Oiapoque.

* N3o fornece a divisdo por sexo.

Grifico 1. Crescimento Populacionai Palikur no sée. XX
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A atual populacdo Palikur no Urukaud, de 920 pessoas, € menor que a de seus vizinhos,
0s Karipuna com 1708 habitantes e Galibi-Marworno com 1764 (FUNAI-ADR/Oiapoque, 2000),
mas, ¢ preciso considerar que a populagdo Palikur cresceu de modo constante nos dois lados da

fronteira e desde a década de 1960 n3o hé registro de nenhuma migraco significativa™, somente

2 Arnaud registra a Glitima onda de migragio em massa Palikur do Brasil para a Guiana Francesa ocorrida na década
de 1950: *..em meados da década de 1950, um dos Hderes do grupe {capitio Camille Narcise), encabecou um
movimento, do qual participaram diversos indios no sentido de thes ser permitide negociar seus produtos sem a
mterferéncia oficial. Mas tendo a 2* Inspetoria Regional mantido a proibicio e ¢ advertido seriamente pela atitude
tomada, mudou-se para ¢ lado francés... Apos 1960, tendo o Posto {do SPI} entrado em decadéncia e extinguido o
entreposto comercial, passaram os Palikur a deslocar-se mais freqlientemente para Calena, {...}, inclusive para
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os fraslados freqiientes entre o Brasil ¢ a Guiana Francesa. Passes (1998:20) observa que a
diferenca quantitativa de distribuicdo populacional entre os dois paises tem se tornado cada vez
menor, como se pode notar pela tabela abaixo:

Tabela 2. Quadro comparative populacfio Palikur Brasil/Guiana Francesa

Brasili Guiana Francesa
Nimuendaji (1926:15-16) 188 49
M. Mattioni (1975:12) 230 220
S. Dreyfus (1980: 308) Aprox. 500 Aprox. 400
A. Passes (1998:20-21) dados de 1994 788 722

Os deslocamentos transfronteirigos mantiveram-se mesmo apé6s a delimitacdo do marco
de fronteira entre Brasil e Guiana Francesa, ocorrida em 1900, a qual, gradativamente foi
tornando o transito dos indios entre os dois pajses mais burocratizado e portanto, mas
complicado, como veremos no capftulo II. Disso decorre o estabelecimento de nticleos
relativamente fixos de populagdo em cada um dos lados, no entanto, os Palikur jamais deixaram
de realizar suas viagens de barco transfronteirigas. Seja para fazer comércio, visitar os parentes,
passar férias ou passar uma temporada para conseguir algum dinheiro, sempre hé algum motivo
para deslocar-se para a Guiana Francesa. O mesmo se passa com os Palikur que moram no lado
francés da fronteira, mas as motivagdes sfio um tanto diferentes. Em geral, as viagens estio
relacionadas a compromissos familiares, como casamentos, falecimentos ou nascimento de algum
parente; a compromissos religiosos, como por exemplo a vinda de 105 pessoas do Macouria,
principal vila Palikur em Caiena, para participar da Semana Santa de 2001 no Kumené; e, ao
lazer, quando as viagens ocorrem em suas férias de verio, entre junho e agosto, segundo o
calendério escolar francés.”

+
A influéneia da religido evangélica pode ser sentida em varios aspectos na sociedade, mas

certamente a mais forte foi a que incidiu sobre o modo de ocupagio espacial. Segundo a

trabalhar temporariamente em servigos bragais e em pescarias, sobretudo rapazes solteiros. E alguns elementos mais
velhos foram se localizar em definitivo no lado francés, atraidos pela aposentadoria que era proporcionada aos
habitantes rurais da Guiana e ainda ndo ocorrente por essas alturas no Brasil. (E. Arnaud,1984:22).

** Essas viagens sdo realizadas individualmente ou na forma de excursdes coletivas. Em 1997 tive a oportunidade
acompanhar uma visita a0 Kumené realizada por jogadores de futebol da aldeia de Macouria, localizada em Caiena.
Segundo os Palikur do Urukaud, os visitantes franceses tinham vindo “jogar contra o Brasil e perder para o Brasil”,



33

descrigdo feita pelos Palikur, antes da evangelizagdo os nicleos de populagio eram pequenos (cf.
citagdo Coudreau, infra:106), limitavam-se a uma familia extensa ou a dois ou trés grupos
domésticos e a convivéncia entre eles é descrita como restrita. A representacio que fazem de si,
neste periodo, ¢ a de um povo incapaz de sociabilidade, ainda que os casamentos entre clis
diferentes € com outros povos da regiio desmintam esta afirmacdo. E comum ouvir que
“antigamente as pessoas viviam espalhadas... as vilas eram espalhadas e as pessoas viviam no
mato” (Jodo Antdnio Felicio, atual pastor da Igreja).

Assim, segundo os informantes, quando os missiondrios do SIL Diana e Harold Green
chegaram ao Urukaud os encontraram vivendo desse modo disperso. Paulo Orlando informa que
no Kumené existiam apenas a sua casa € a de seu irm3o Leon (j4 falecido). Em 2000, passados
mais de trinta anos da chegada do evangelho, o Kumeng, local onde se encontra a sede da Igreja,
conta com 98 familias nucleares (FUNAI-ADR/Oiapoque, 2000) dividindo o mesmo espago.
Somado aos esforcos de evangelizacio concentrados nessa aldeia, temos o posto de assisténcia
criado pela FUNAI em 1973 e instalado no Kumené, que apesar dos poucos recursos ¢ da escassa
infra-estrutura que o caracteriza desde sua criagfio (CEDI,1983:36-37), também tem sua parcela
de contribui¢io na atracio da populagiio para a ilha de sua sede.

Contudo, o sistema de residéncia em pequenos grupos nunca foi abandonado. Mesmo com
a maioria da populacio instalada no Kumené, em momento algum os Palikur reuniram-se em
uma tnica aldeia, houve sim um periodo de maior centralizacdo nessa aldeia, que coincide com a
época em que aceitaram evangelizar-se. Se, no comego da década de 1950, os Palikur do Urukaua
habitavam vinte e quatro ilhas desde a confluéncia com o Uacé até as bordas da montanha
Carupina (S. Dreyfus, 1980:306), em 1978, os assentamentos estavam reduzidos a onze, com
uma maioria “esmagadora” da populagdo vivendo no Kumené (S. Dreyfus, 1980:308).

A medida em que a religidio evangélica foi se consolidando, por fins da década de 1970,
sua pressio sobre a organizag¢do social do grupo foi se tornando mais maleavel, maijs ajustada ao
sistema palikur. Com isso e frente & necessidade de proteger seu territorio de possivels invasores
(cagadores, pescadores e garimpeiros) familias evangélicas voltaram a constituir aldeias menores.

Afora o crescimento vegetativo verificado no século XX, o que se verifica de mais
surpreendente € a alta concentragio da populagfio numa unica aldeia. Se, antes da evangelizag@o,
os Palikur viviam em aldeias dispersas, relativamente auténomas e afastadas umas das outras,

seguindo um dos modelos de assentamento presente nas sociedades indigenas da regifio das
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Guianas (P. Riviére, 1984:15-29), com a introducio dos preceitos evangélicos e da doutrina crista
pdde observar-se o fendmeno de centralizagio.

Sabe-se que mudancas no modo de ocupagdo espacial sdo processos comuns em
sociedades indigenas que passaram pela experiéncia do contato com missdes, no entanto, os
motivos € os meios pelos quais processam-se essas mudancas variam enormemente. Podem
ocorrer de modo impositivo e violento, como no caso dos Tuyuca, nos quais os missionarios
Salesianos nio mediram esforgos para transformar a habitagio comunal na maloca em povoados
formados por casas habitadas por familias nucleares (A. Cabalzar, 1999:380-383); e dos Tucanos
que, no comeco do século XIX, fiveram suas casas comunais destruidas ¢ foram pressionados
pelas missbes catdlicas holandesas Monfortianas a viver concentrados em volta das esta¢Ses e
acampamentos religiosos que pregavam contra suas ceriménias religiosas (D. Stoll, 1982:174). E,
podem ocorrer de maneira nio tdo violenta, persuadidos pelos missiondrios ou mesmo
voluntariamente, sendo este 1ltimo o caso em que se enquadram os Palikur. O modo pelo qual
isso se deu entre os Palikur ¢ fundamental para a compreensio do significado da religifo cristd
nesta sociedade e serd discutido mais adiante.

O termo pelo qual referem-se os Palikur aos seus assentamentos & paitwempu, a tradugio
desse termo para o portugués revela nio 6 no que se constitui, mas como isso ocorre, ou seja,
literalmente paitwempu quer dizer: local habitado por humanos e/ou virias casas reunidas, é
também traduzido pelo termo vila. Atualmente existem cerca de dez aldeias Palikur, que, afora o
Kumené, variam entre um minimo de oito (em geral formadas por um tnico grupo doméstico™) e
um maximo de oitenta habitantes, mas é preciso considerar que este nimero ¢ sempre flutuante®.

Ao longo da dissertagio farei uso dos termos aldeia, vila ou ilha, pois me parecem
bastante apropriados. Os sitios de ocupacio sio assim chamados hé muito tempo, desde pelo
menos o comeco do século XX, estando estes vocabulos incorporados 2 fala nativa. As aldeias,
vilas ou ilhas possuem uma base territorial, como bem demonstra o terceiro termo, no entanto,
ressalte-se que isso ndo representa um vinculo intrinseco da populagio ao territério no qual

habita. Vale acrescentar que, mesmo que um dia uma aldeia deixe de ser habitada, ela permanece

** Cabe aqui definir melhor as unidades sociais que estou utilizando. O grupo doméstico é geralmente composto por
um casal, seus filhos e filhas solteiras, suas filhas casadas e os maridos destas; quando utilizo o termo familia estou
me referindo 2 familia nuclear; e, o grupo local é formado pela coabitagio de varios grupos domésticos aparentados
entre si,

* Seguindo uma caracteristica de povos guianenses, a variabilidade no niimero das aldeias e sua intemporalidade é
também comum entre todos os povos do Uaca. '
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como local com potencial de ocupagfo humana, aspecto que pode relativizar a tal impermanéncia
das ocupag¢Oes mdigenas nas Guianas (P. Riviére, 1984:25).

Seguindo da foz & cabeceira do Urukaud encontramos as aldeias Palikur logo apds a
montanha Ucupi, quase todas localizadas nas ilhas da savana alagada do curso médio do rio.
Nessa seqiiéncia temos as aldeias: ~vevtipri; Igimawni (Tawary); Isuwvinwa (Urubu); Amomni,
Mawihgi (Mangue); Kumené, Kwikwit; Puwaytyeket (Remo); Kamuywd; € bem proximo i
cabeceira e & rodovia BR-156 a recém criada aldeia [ywaukd. Quase todas essas ilhas possuem
mais de dez anos de existéncia, o Kumeng, por exemplo, foi fundado como local a ser habitado
ha mais de sessenta anos, e diga-se que essa nfio € a ilha de ocupacio mais antiga no Urukaua,

Bastante longe do centro principal de habitagdes, a aldeia [ywaukd, foi fundada em 1998
por um grupo doméstico com o objetivo de facilitar a venda dos produtos agricolas ¢
extrativistas, a aquisicio de produtos de consumo beneficiados e a limpeza do pico da
demarcacfo. Com apenas tr8s anos de existdncia essa aldeia j4 contava com seis grupos
domésticos pertencentes a cinco clis diferentes.

A unica localidade do Urukaua que se encontra hoje antes das montanhas € a aldeia
Yakotvit, mais conhecida como Flecha, e localizada préximo a confluéncia do Urukaua com o
Uaca. Este sitio é habitado ha muitos anos por indios Galibi-Marworno vindos da aldeia de
Kumarumi. Segundo um informante Palikur:

No Flecha sempre foi misturado Palikur e Galibi-Marworno, esses Galibi vieram do Kumarumd porque

brigaram Id, ai pediram para o cacigue pajé Maximilien loié para ficarem no Urukaud”.

A contar pela informac3o acima a migragiio desse grupo, teria ocorrido entre as décadas
de 1920 e 30, pois o cacique pajé Maximilien loib, era somente pajé no periodo da estadia de
Nimuendaju (1925) e morreu no posto de cacique no final da década de 1930 (cf. relato infra:
160). Quanto & informacdo sobre o motivo que levou o grupo Galibi-Marworno a migrar para o
Urukaud, hé controvérsias. Segundo informacio pessoal de Lux Vidal, os Galibi-Marworno que
vivem em Kumarumai néo confirmam a histdria da briga.

Nessa aldeia vivem hoje também alguns poucos Palikur que se casaram com Galibi-
Marworno. Nela fala-se correntemente o patois. E, apesar de estarem ligados ao Posto Indigena
de Kumené e viverem em uma area predominantemente Palikur, a lingua Palikur nfo € sequer
conhecida. De fato, trata-se de um grupo Galibi-Marworno vivendo no Urukaua.

A distincia entre as aldeias do Urukau4 é relativamente pequena, podendo ser percorrida

em aproximadamente uma a trés horas de canoa a remo. A maioria das ilhas listadas acima,
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aparece amidde nos relatos miticos como locais de habitagdo dos antigos, o que faz supor uma
certa rotatividade na ocupaciio dos espagos. Tendo isto como certo, fica claro que as distancias
espaciais de hoje sio semelhantes is do passado e que o viver “espathado”, em “vilas espalhadas™
como nos disse mais acima o informante, estd mesmo relacionado a um distanciamento “ideal”,

decorrente da estrutura social Palikur, como veremos 1o capitulo V,
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Para chegar nas aldeias (paitwempu), que, lembremos, estio localizadas em tesos, €
NECcessdrio, No inverno, seguir em canoas através de canais abertos na savana, no verdo, o
percurso da margem do rio a4 aldeia ¢ feito a pé sobre troncos da palmeira buriti, para que o

pedestre ndo afunde na lama gulosa ¢ negra da savana semi-seca.

Ronaddo de Abmeaiis



Tradicionalmente, as aldeias sdo construidas voitadas para o rio. Sua morfologia ¢ um
pouco variada. Nas menores o ponto de referéncia € sempre a casa do fundador do lugar, ou
paitwempu akivara, quem costuma ser o lider politico da aldeia, as outras casas ficam dispostas
a0 seu redor. Na maioria das aldeias, o porto principal de entrada e saida fica nas imediacdes da
casa do paitwempu akivara.

Em algumas aldeias de porte médio, com cerca de oito casas, as habitagdes ficam
dispostas em torno de um campo de futebol, ou em uma estrutura de ruas paralelas. Este € o caso
do Kumens, instalado em uma ilha comprida, na qual as casas encontram-se perfiladas em duas
ruas paralelas, com toda a extensfio da ilha ocupada. Nessa aldeia existem trés construgoes
publicas, uma escola antiga (pequena e caindo aos pedagos), uma escola nova (construida em
1995/96, com capacidade para quatrocentos alunos), um posto de saude (também caindo aos
pedagos) e o posto da FUNAI (recém-
reformado em 1996), cuja localizagdo
fica concentrada no cume de uma das
pontas da aldeiazé, um lugar ao mesmo
tempo destacado e um pouco isolado
do restante das habita¢des, o mesmo
ocorrendo com as escolas construidas

nas aldeias menores.

Rio Urukaua

Essas construcdes sio muito diferentes das casas Palikur. Somente a escola antiga € toda
construida em madeira, ainda que sobre uma base de alvenaria de tijolos; o posto da FUNAI ¢
composto de madeira e alvenaria; o posto de saide e a escola nova sio inteiramente de alvenaria
de tijolos, os dois primeiros prédios tém o telhado coberto de telhas de amianto (conhecidas
regionalmente como brasilit) e a escola nova é coberta com telhas de barro, seguindo a politica de
nio agressdo ac meio ambiente do Governo do Estado, eleito em 1995, Também dentro da

politica de valorizagfio dos usos locais, o Estado tem construido as escolas menores em madeira,

28 £ B - .. . gn Iy . - .

E curioso notar o mesmo estilo de posicionamento dos prédios piblicos na aldeia de Kumarumi, dos vizinhos
Galibi-Marworno, 14 a igrejinha catolica se encontra ao lado desses prédios, mas ao contrario das outras edificagOes
que nfio estdo integradas 4 vida da sociedade, a igreja marca o inicio do espago ativo de vivéncia daquela sociedade.
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sempre usando cobertura de telhas de barro. No entanto, os Palikur preferem que as construcdes
publicas sejam feitas em alvenaria, por causa da durabilidade. Este material tem sido ultimamente
tambem utilizado para a construgdo de casas. Associado a essa nova modalidade de edificagdes
“solidas”, existe o desejo de asfaltar as ruas do Kumené, inspirado em algumas vilas palikur do

lado francés, transformando assim a aldeia em uma cidade rural {ou village).

Rua principal do Kumené.
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Ha ainda duas construgdes de uso coletivo, a Igreja Evangélica Assembléia de Deus
(IEAD) e a casa da comunidade, que ao contrario das outras, néo se encontram isoladas. N3o por
acaso, o espaco ocupado pela Igreja, que foi construida na década de 1970, ¢ o alto do ponto
médio da extensdio da ilha, destacando a posigio central e integrada desta na vida da aldeia. Essa
localiza¢io € também o espago ocupado pela parentela fundadora da aldeia, a do pastor Paulo
Orlando, assinalando uma associagfio, com transferéncia de prestigio e autoridade, entre a
lideranca tradicional dos fundadores (paitwempu akivara) e a nova Igreja.

Bem préximo a Igreja fica a “casa da comunidade™, iinica constru¢io de uso coletivo que
se parece com as habitagdes locais. Ela foi construida pelos Palikur em madeira, seu piso €
elevado do chio, as paredes sobem até aproximadamente um metro e meio ¢ o telhado € de
brasilit. E uma casa bem grande, que possui uma televisiio com parabdlica, nela, além de assistir
televisio, os Palikur fazem reunibes e festas (as poucas que ocorrem), ¢ nela que os
“estrangeiros” se apresentam, que ocorrem cursos de formacio e capacitagio € ¢ também nesse
lugar que ocorrem as assembléias politicas, ou seja, este ¢ o lugar dos eventos pdblicos. Ha
alguns anos, os Palikur vém reivindicando ao Governo do Estado apoio para reformar a “casa da
comunidade”, que encontrava-se bastante desgastada. Este ano (2001) a reforma esta sendo feita,
pois a proxima assembléia dos Povos Indigenas do Uagé seré realizada no Kumené e os Palikur
gostam de receber e hospedar muito bem seus visitantes, principalmente, néo querem “fazer feio”
frente aos outros povos da regifio. E muito provavel que, apds a reforma, o estilo da casa venha a
mudar.

As habitaces Palikur s#o construidas sobre espécies de pilotis, ficando, como a “casa da
comunidade”, sempre cerca de um metro acima do solo. O hébito de construir as casas com
assoalho alto é antigo, foi reportado por Nimuendaju ja em 1925 (1926:19). O autor menciona a
existéncia de casas feitas diretamente no chio. Atualmente, esse tipo de construgéio estd mais de
acordo com as casas de farinha, as quais s#o retangulares, possuindo apenas um telhado de folhas

de inaja. Nimuendajii menciona também ter sido informado que, no passado:
.0 tipo original da casa dos Palikur era uma choca redonda, sem cumieira, cuja cobertura descia até o
chdo. A porta baixa era fechada cuidadosamente toda noite depois de defumado o interior por causa dos
mosquitos... (Nimuendaju, 1926: 19).

Porém as habitacdes que conheceu sio bastante semelhantes ao que se encontra hoje:

“..retangulares, com cumieira e sem paredes...” (Nimuendaja, 1926: 19).
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Os esteios de sustentacdo das casas sio feitos com madeiras nobres, como acariquara ou
Jarana, para os pisos e paredes siio usadas madeiras um pouco menos resistentes como o cedro,
cedro-louro, andiroba, cupiuba e angelim, este (ltimo também ¢ uma das madeiras usadas para
fazer os estrados do telhado de duas aguas, que € na maioria dos casos coberto com palha de
inaja, mas também pode ser coberto com pequenas plaquetas retangulares de madeira, telhado
conhecido no Amapa como cavaco, e ha um tempo tambem se usa cobrir com telhas brasilit ou
de zinco, compradas no Brasil e na Guiana Francesa, respectivamente. Muitas casas niio tém
paredes, apenas umas poucas tabuas nas laterais, naquelas em que as paredes sio erguidas, estas
ndo chegam a fechar completamente a casa mantendo sempre uma fresta de no minimo dez
centimetros da parede ao comego do pe direito, porém, ultimamente uma ou outra casa, tem
paredes fechadas ao modo “civilizado”. |

A casa nunca ¢ totalmente fechada, a maioria possui duas areas, uma interna mais
reservada e uma externa, onde fica a entrada que € sinalizada por uma pequena escada de acesso.
A parte interna € o local da privacidade, fundamental na reproducdo fisica dessa sociedade, pois
como dizem, nio “fazem” como os cachorros que ndo tém vergonha ¢ “fazem” em qualquer
lugar, enquanto os homens “fazem” escondido. A casa abriga a familia nuclear, mas ela pode
temporariamente hospedar a filha e seu marido (DH), ou nas excecdes o filho e sua mulher (SW),
recém-casados.

E no interior da casa que todos dormem. A noite, pouco antes do centro gerador de luz a
diesel ser desligado®’, vemos as pessoas estendendo suas esteiras e arrumando os mosquiteiros de
tecido de algoddo, que de tio grossos, mais parecem barracas de camping armadas dentro das
casas. Nimuendajii menciona que no passado os Palikur dormiam em redes, o que lhes havia dado
uma sofisticada técnica de fiagio. Apds fazer uma bela descrico dessa técnica ¢ dos fusos
Palikur, Nimuendajti vaticina a extingio da tecelagem, e afirma que “... A ultima tecedeira levou
sua arte consigo para a sepultura. Dela ainda procede a rede de dormir (pudiru), a unica e

ultima existente em toda a tribo, que eu adquiri com grande dificuldade.” (1926:29, grifo meu).

E certo que o habito de dormir e fazer redes nio é mais seguido, no entanto o conhecimento de
sua produgdo nio esta perdido, e a rede adquirida a peso de ouro por Nimuendajui no €, mesmo

hoje, uma peca arqueoldgica. Alguns homens e mulheres mais velhos sabem fazer redes de

%7 Vérias aldeias no Urukaua possuem energia elétrica movida a gerador a diesel. O Kumené possui iluminagdo
publica, com postes de luz instalados ao longo das duas ruas da aldeia.
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algodio que dizem ser “iguais as dos Waidpi 28 diferenciando essa confecgdio das redes de
tecido comprado pronto fabricadas pelos Karipuna — no entanto, sé as mulheres sabem fiar o
algoddo.

Ha uma dupla explicagio para o abandono das redes. Por um lado, optar pelas redes ¢
mais caro, porque implica comprar um mosquiteiro para cada rede; por outro, ¢ mais trabalhoso,
enquanto uma rede leva uma semana para ser fabricada, uma esteira de casal, que pode ser
produzida tanto pelo homem quanto pela mulher, é tecida em um unico dia. As esteiras sdo feitas
do junco que cresce no campo alagado, mas é colhido no periodo mais seco do campo, por volta
de outubro e duram cerca de um ano. Os pais costumam colocar plisticos entre a esteira e o
lencol, para protegé-las da terrivel acfio do xixi das criangas, s6 assim sua cama chega inteira
apds um ano de uso. Na esteira do casal, dormem também os filhos bebés e criancas até trés anos,
depois dessa idade a crianga ¢ transferida para a esteira do irm3o(3) mais velho. Com nove a dez
anos ela tera direito a uma esteira individual.

Os Palikur também mencionaram uma outra “cama” utilizada antes do advento do
mosquiteiro, as canoas. Para escapar & sanha das muricocas nos meses de julho a setembro,
dormia-se dentro das canoas ou sobre as lajes de pedra dentro do rio. Esse habito, assaz

engenhoso € também relatado por Leprieur:

... E sobre as ilhas que existem esparsas nas vastas savanas alagadas de Rokawa, que alguns Palikur,
restos da nacdo deste nome, estabeleceram suas habitagdes (...); mas suas habitagdes sdo, no comego do
verdio, tdo infestadas de murigocas, que todos os dias & tarde, para poder dormir, eles sdo obrigados a se
refugir em suas canoas, as quais desde entdo sdo transformadas em quartos de dormir; é preciso ainda,
para poder descansar, que eles cheguem a uma distancia bastante grande das terras secas para evitar os
atagues dos inimigos de seu sono. (M. Leprieur, 1834:205).%

Se a parte interna da casa ¢ o lugar da privacidade, a parte externa ¢ o local, por

exceléneia, da sociabilidade. Na 4rea externa da casa, associada ao patio formado pelo espago

entre a casa do sogro (WF) e a dos genros (DH), a vida social acontece. Nele sdo feitas as

% Os Galibi do Oiapoque também fazem essa redes brancas de algoddo, no entanto, a comparagdic do informante
busca os Waidpi, aproximando a producio de redes Palikur de um referencial de “pureza” étnica. O tema da
indianidade sera desenvolvido no capitule I

2« coest sur les flots qui existent épars au milieu des vastes plaines noyées de Rokawa, que guelgues Palicours,
débris de la nation de ce nom, ont établi leur demeure (...); mais leurs demeures sont, au commencement de la belle
saison, si infestées de maringouins, que tous les soirs, pour pouvoir dormir, ils sont forcés de se réfugier dans leurs
canots, Qui dés-lors se trouvent transformés en chambres & coucher; encore faut-il, pour pouvoir reposer, qu'ils
aillent & une assez grande distance des terres séches pour éviter les atteintes des ennemis de leur sommeil.”
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reparticbes dos produtos da caga, coleta e pesca e nele as mulheres preparam os alimentos™,
depois de uma dura jornada na roca. A comida ¢ feita no fogio de barro que fica ou no piso da
area externa da casa ou no meio do pétio, em pequenas fogueiras, em moquéns de madeira, em
forquilhas de madeira colocadas defronte 3 boca do forno de barro ou em churrasqueiras
improvisadas com uma calota de roda de carro, que considero a melhor técnica para preparar um
delicioso moquém de tucunaré. Algumas poucas casas, especialmente as que t&m paredes mais

fechadas, possuem fogdes a gis, mas seu uso & mais individualizado.

Area externa da casa.

Patio.

%% A 4gua utitizada no preparo da comida é de pogo. No Kumené ha cerca de oito pogo que abastecem os varios
setores da aldeia.
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Cultura Material, Subsisténcia e Economia

A area externa da casa € também o local privilegiado para a confecgio dos vérios tipos de
cestos, da elaboragio das cuias, da confecgfio de tipitis e peneiras, ou seja, de qualquer tipo de
pequeno artefato. A cultura material é bastante diversificada. Além dos cestos e cuias, os Palikur
sabem fazer varios tipos de trancados, potes de cerimica, flautas de bambu e osso, carimbos
faciais feitos em pequenos blocos de madeira, bordunas, escudos, arco e flecha, cocares de
variados tipos de penas, bancos cerimoniais, canoas, etc. SEo eles os tnicos na regifo que sabem
confeccionar os grandes potes para caxihi (bebida fermentada 4 base de mandioca, utilizada de
modo fundamental nas festas de Turé, nos pagamentos de mutirdo de roga e nas assemblcias
politicas) utilizados fundamentalmente pelos Karipuna, que sio os tinicos da regiio a realizar o
ritual do Ture.

Com excecgdo dos trancados, da cestaria, das canoas e do arco e flecha, que possuem um
uso utilitario, grande parte desta cultura material esta relacionada com os rituais antigos, os quais
tornaram-se obsoletos no processo de evangelizagfio cristi. Mas, ha um orgutho Palikur em
relagdo as suas “tradi¢Bes” e um temor de perdé-las, o que os move a pensar em como manté-las
e os faz transmitir conhecimentos, como as encantagdes xamanicas®’, mesmo que a nova religido
ndo comporte 1sso. '

Nimuendaji apresenta um quadro da divis3o sexual do trabalho muito préximo do que se

observa hoje, reproduzo-o a seguir com algumas observagdes, quando necessario.

Tabela 4. Divisdo sexual do trabalho

ATIVIDADE H {M |OBSERVACOES

Construcio + f-

Busca de lenha + |+

Cozinhar + |+

Assar + |- | Atualmente feita por ambos 0s seXo0s.

Fabricacdo de farinha |— |+ |Essa atividade passa por varios processos, que serdo
detalhados mais adiante, dos quais participam homens e
mulheres.

Fabricacdo de cachiri |~ |+

Fabricacio de armas |+ |— |Hoje, com o uso das armas de fogo e o fim das motivagoes
para fazer guerras, as bordunas, escudos e afins sdo
fabricadas apenas para atender & demanda das antropdlogas,

3! Um informante relatou-me que seu cunhado, de pouce mais de trinta anos, faz uso frequiente das encantagdes na
tentativa de atrair uma esposa.



somente as flechas continuam sendo feitas e sao utilizadas
principalmente pelos meninos cagadores de passarinho.
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Remar em viagem +

Ceramica - P

Ornamentaciio de|- |+

cuias

Cestaria — |Homens e mulheres dominam as técnicas das cestarias e
trancados. Trangados como o tipiti e as peneiras sio de
fabricagdo exclusiva dos homens.

Fabricacio de|+ |+

esteiras

Fiar T T |Ao contraric desse dado, fui informada que apenas as
muiheres fiam, mas nfo pude ver ninguém fazendo esse
trabalho.

Tecer - I+

Fazer crochet — |+

Fabricacgdo de|+ |-

Istrumentos

musicais

Escultura em madeira [+ |-

Enfeites de penas + |-

Cruzes de fios ef— I+

rendinhas

ornamentais

Coleta de frutas|+ [+

silvestres

Derrubada de mato [+ |-

Plantagio de roca + [+

Capinar + 9+

Colheita da roga + |+

Pesca com flecha e+

arpao
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Pesca com anzol + |+

Pesca com timbo + |- |Ha um certo tempo essa técnica ndo ¢ mais utilizada.

Coleta de|+ [+

caranguejos

Caga + |-

Trabalho para os}+ |- |Atualmente as mulheres também realizam trabalhos “para
civilizados os civilizados”, principalmente como cozinheiras.

Como em toda a regido amazdnica, no Uaga ocorrem apenas duas estagdes: a chuvosa,
que transcorre entre dezembro e junho e é chamada de inverno, e a seca, entre julho e novembro
também conhecida como verdo. Estas duas estacbes definem as atividades econémicas realizadas
durante o ano.

A mudanga de estagiio provoca uma transformacio na paisagem do Urukaua que interfere
diretamente na economia. No auge do verdo, entre julho e outubro, a 4gua concentra-se no 1o,
que fica bastante seco facilitando a pesca feita com anzol e linha, zagaia ou arco e flecha. Neste
periodo, come-se quase todos os tipos de peixe, principalmente os mais nobres, como tucunare,
tamuata e pirarucu. No entanto, para evitar a matanca predatdria e extingo de algumas especies,
fez-se necessario criar uma legislag@io interna elaborada em Assembléia Geral dos Povos do Uaca
para o controle de espécies como o pirarucu, que nfio pode ser pescado em qualquer época do
ano; o jacarész, que até a década de 1980 foi muito cagado, segundo um informante, nos anos 40

ele matava cerca de 35 jacarés por semana para vender o couro; € as aves, principalmente as

32 Na Assembléia interna realizada na aldeia de Ariramba em janeiro de 1997, discutia-se a possibilidade de liberar
por um periodo determinado a caga ao jacaré em fungo da proliferagdo demasiada desta gspécie que comegava a
ameacar o homem. O mote dessa discussdo foram incidentes ocorridos com jacarés em 1996, que causaram a morte
de um indio Galibi-Marwomo ¢ a perda de uma perna por um outro. Estes fatos provocaram z solicitagdo de
liberaciio da caga ao jacaré feita a0 IBAMA Depois de um tempo de discussio e de chegarem & conclusdo de que o
IBAMA nio daria tal liberaciio, o cacique Galibi-Marwomo concluiu que a morte do rapaz havia sido um acidente e
que “a ragdo dos jacarés” se deu conta disso e “puxou o0s jacarés de ld, parece que adivinharam a solicitagdo feita
ao IBAMA.”
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garcas muito procuradas desde o século passado pelos franceses e sua necessidade de plumas™
para as roupas das noivas e fantasias das vedetes.

O periodo da piracema, mar¢o, também deve ser respeitado. Sem esse controle,
provavelmente algumas espécies teriam o mesmo triste fim do peixe-boi, cacado desde os
primérdios da invas#o (infra:78) e nfio mais encontrado na regido. O controle se faz necessério
porque, dada a fartura de pescado, uma parte dos peixes que abundam no verdio & salgada para o
consumo interno na época de escassez no inverno, mas também para a venda em Oiapoque €
Saint Georges.

A tartaruga tracaja ¢ um dos queldnios mais apreciados pelo paladar Palikur, e portanto o
mais cagado, seja no verdo quando sfo desenterradas do campo, ou no inverno, ao sair de seus
“esconderijos” para serem capturadas no campo alagado. Com o campo seco os Palikur
descobrem com facilidade os ninhos de ovos de tracaja, jacaré-acu, jacaré-tinga e camaleoa, a
procura pelos ovos € tio intensa que, no caso da tracajé e do jacaré-acu’, chega a ameacar as
especies de extingio.

Os animais acima mencionados sdo considerados iguarias pela culinaria local, com
excegdo do jacaré-agu, também chamado de jacaré cachorro por comer os cdes utilizados pelos
cacadores. Os céies de caca sio parceiros importantes dos Palikur na tarefa de obter alimento, por
1ss0 s3o cercados por uma série de cuidados para que ndo sejam contaminados e figuem
“panema”. Neles ¢ dado um banho especial antes da cacada, para que possam farejar direito, e
ndo podem de modo algum comer restos de caca, pois com isso perderiam o faro para o tipo de
caga ingerida. Entende-se, ent3o, porque comer esse tipo de jacaré ¢ algo repugnante aos olhos
Palikur. No entanto, isso nfo os impede de oferecer essa caga aos nio-indios, quando solicitada.

Uma das técnicas utilizadas para apanhar os animais mencionados acima & aguardar sua

saida em fuga da queima do junco seco dos campos, queima que visa nfo somente  caca, mas

% F Geay, responsavel por uma expedicio cientifica francesa na 1egido do contestado nos da uma idéia do valor
dessas plumas no mercado francés: “.. Entre estes hdspedes dos campos alagados, quase todos, podem Jornecer
plumas ao comércio, duas espécies: 'ardea candidissima et I'ardea leuce ou grande garca, sdo particularmente
interessantes pelo grande valor de seus adornos de nipcias, plumas preciosas conhecidas sob o nome de garcas e de
crosses (mantenho este termo em francés por ndo ter encontrado tradugio compativel) e cujo preco ultrapassa muito
o do ouro” (F.Geay, 1897-1898:15, grifo meu).

** Os Palikur chegam a encher uma “montaria” para quatro pessoas com ovos de jacaré-acu.
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principalmente facilitar o trafego de canoas empurradas por longas varas (chamadas de fakara em
Parikwaki ou takahi*>em patois) quando os campos estiverem alagados no préximo inverno.

O verdo, apesar de ser um tempo muito seco e de constantemente as manhis ficarem
cobertas de neblina, com uma espécie de fog provocado pelas queimadas, ¢ considerado um
periodo “muito feliz” por causa da grande fartura de alimentos. Nessa época, familias nucleares ¢
grupos domésticos mudam-se temporariamente para o campo seco, para onde viio apenas para
coletar, cacar, comer e dormir.

E também no verfio que se comeca a procurar os melhores locais para fazer as rogas. O
local escolhido para a roga nunca ¢ distante demais, deve ser alcangado em no maximo uma hora
e meia, duas horas. No ver#o, o trajeto € feito de canoa até certo ponto e depois a pé sobre as
pontes de buriti, ou diretamente da aldeia para a roga sobre as pontes; € no inverno, leva-se mais
OU menos 0 mesmo tempo em canoas que no campo alagado serfio empurradas pelas varas fakahi.
Poucas rogas estio localizadas nas ilhas em que se habita.

No invemo a pesca forna-se muito dificil, porque os peixes espalham-se no campo
alagado. Neste periodo a caga ¢ uma atividade primordial, os Palikur sobem o rio em dire¢io a
mata de terra firme, onde pernoitam na espera de animais come anta, veado, paca, cutia, macaco
(ndo levantei qual ¢ a espécie de primata referida nessa tradugfio, mas certamente ndo € a coamba,
pois ela € alvo de tabu alimentar’®) e guariba. O uso de espingardas permite um rendimento
maior, as vezes, basta uma noite para conseguir o alimento necessario para alimentar um grupo
doméstico por uma semana. Se ndio querem afastar-se muito, descem o rio em direcfio as ilhas
Tipoca, Sousouri e Ucupi, que também abrigam as mesmas espécies de animais. As aves sdo
outra fonte de alimentos. Espécies como a garga, o maguari, o mergulhfo, o jaburu sioc
encontrados principalmente nas margens do rio ou no campo aberto, enquanto que as galegas,
tucanos e outras espécies de aves pequenas sio cacadas dentro da floresta.

No inverno o cuidado com a roga de mandioca ¢ basicamente com a limpeza e

manutencio. Em dezembro, inicia-se a produgio da farinha de mandioca, que € parte consumida

% Como o termo takahi em patois é muito difundido na regido, sendo utilizado mesmo pelos Palikur, manterei este
termno no texto no lugar da palavra em parikwaki.

* No entanto, certo dia andando pela aldeia com Nilo, nos deparamos com a cena de uma senhora pelando uma
coamba, sem que lhe perguntasse nada, até porque ndo sou boa classificadora de animais, Nilo contou-me que 0s
Palikur s6 comiam coamba em periodos de escassez de alimentos e usou o mito do dilivio para explicar o motivo
desse tabu: Apds o dilivio (ver mito em anexo), as pesscas que se abrigaram no cume das montanhas Cajari e
Carupina e que conseguiram sobreviver, a medida que desciam das montanhas iam se transformando em animais.
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e parte estocada em grandes tonéis com tampa de rosca, que sdo comprados na Guiana Francesa e
utilizados para manter a farinha sempre crocante, aspecto que a torna tdo apreciada na regifio. A
farinha de mandioca ¢ a base da alimentagiio em toda a regifio do Oiapoque, e sdo os indios

Palikur, Karipuna ¢ Galibi-Marworno que abastecem cerca de 80% do mercado de farinha da

cidade de Oiapoque.

Nesse processo a coamba teria se originado de uma senhora “bem velhinha”, por este motivo até heoje as mutheres
mais idosas sfo chamadas carinhosamente de coamba, termo também traduzido para o portugués como vove.
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A roca’ e o ciclo da mandioca

A rtoga, ou centro” & o principal local de trabatho. O
procedimento de abertura de uma roga segue o modelo
classico das sociedades indigenas na Amazdnia: rogar,
derrubar, queimar, cotvarar e por fim cultivar.

Toda a rogca ¢ estruturada em torno do cultive de uma
espécie, a mandioca brava. E ela que organiza o tempo € o
espago da produgdo. Como dito acima é no verfio que os
homens comegam a procurar os locais para abrir as rogas.
Abrir uma roga nfio ¢ tarefa que uma pessoa faca sozinha, se
a roga for em uma capoeira uma familia nuclear da conta do

trabalho, mas para conseguir realizar todo o trabalho que

envolve derrubar um pedago de mata é necessario mais gente.
E, entdio, nesse momento que se inicia o primeiro dos varios mutirdes empenhados no ciclo da
mandioca.

O primeiro mutirfio, 0 maiuka tyanka, consiste em rogar, limpar a vegetagdo rasteira da
area escolhida para a derrubada e comeca em junho. Esse trabalho € feito pelos homens, mais
exatamente por um grupo de parentes afins que coabitam no grupo doméstico ou local. Suas
mulheres ficam encarregadas de preparar a comida, mas somente se o grupo voltar para comer na
aldeia, senfio sdo os préprios homens que pescam os peixes de madrugada e preparam na roca.

Em uma aldeia maior como o Kumené, os mutirSes nfio ficam restritos 2o pequenc

conjunto de parentes afins, porque 13, como me disse um informante:

Todo mundo quer pegar a mdo do outro, entédo junta virias Jamilias diferentes e faz mutirdo bem grande

com cingiienta, sessenia pessoas. (Mateus Batista, Macapa 2000).
O mutirdo de derrubar, manuka ihukwaki, s6 comega depois que todos os participantes

“pegaram” o maiuka tyanka uns dos outros. Em geral ocorre em julho. Esse também ¢é feito

*7 O significado do termo roca para os povos do Uaga encaixa-se quase perfeitamente na definicio do verbete Roga
do Dicionario de Folclore Brasileiro de Camara Cascudo: “Roca: Terreno plantado de mandiocas, terra para
Jarinha na acepgdo de terreno de plantio, jd consta de documentos portugueses de 1327. O mesmo que rogado. No
vocabuldrio popular € sindnimo de propriedade, de posse, de autoria. Isto é da minka roca” (1. C. Cascudo,
1972:784).
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exclusivamente pelos homens, que derrubam a mata com machados. Ha umas poucas motoserras
na regifio (duas ou trés), mas estas costumam ser usadas na retirada de madeira para a venda, que
¢ feita principalmente no interior da 4rea indigena.

Depois da mata derrubada, o dono da roga encarrega-se de queima-la, dali a dois meses,
quando a madeira estiver bem seca, os homens fazem o terceiro mutirfio, maiuka tkevriyki, para
coivarar, deixando o espago limpo e pronto para o plantio. Apds a coivara, sdio feitos dois
mutirdes em seqiiéncia, um para retirar os pés da maniva, maiuka wiumka kiniki akat, da roga
plantada no ano anterior € o outro para plantar os pés de maniva, maiuka mntumka kiniki akat. A
partir desse mutirfo, as mulheres passam a participar diretamente no trabalho do ciclo da
mandioca da roca. No plantio, que ¢ iniciado por volta de novembro, os homens cavam a terra €
as mulheres plantam. A partir do momento em que as mulheres passam a participar diretamente
dos mutirdes, fica a cargo delas o preparo das comidas. Na hora da refeigdo, entre 11h. e 12h. da
manh3, o alimento é servido primeiro aos homens, depois as mulheres ¢ criangas, se houver
algum convidado este ou esta comera junto com os homens, s6 depois de todos comererm, serd a
vez do casal, dono da roca, e seus filhos solteiros alimentar-se. A dinimica do ritual da refei¢éo ¢
também observado nos outros povos indigenas da regifio e praticado nas Assembléias Indigenas
do Uaga.

Nessa mesma €poca, inicia-se ao redor da mandioca brava o plantio dos outros cultivares.
Como veremos a seguir, o que se planta, de frutas a tubérculos, tem miltipla fun¢do, ndo séo
apenas alimentos para o estdmago, sio também remédios e alimentos para a alma.

Na roca planta-se uma grande diversidade de frutas, tubéreulos e legumes, cito a seguir
alguns cultivares, apenas para dar uma nogdo da variedade de espécies plantadas: abacaxi, usado
para demarcar os limites da roga; cana-de-agticar; macaxeira, que ¢ uma espécie de mandioca
amarela muito saborosa; batata caré, da china e inhame, este dltimo tem o nome de parasu, dele
provém o termo para designar os franceses, parasi, traduzindo: brancos como inhame, esses trés
tipos de tubérculo sdio comidos como acompanhamento de peixe e também como mingau,
gengibre, usado como tempero de comida, principalmente na came de anta, dele se faz ainda cha
e remédio para gripe e reumatismo; banana, que é consumida e vendida no Oiapoque € Saint

Georges, seu pé e folhas também produzem remeédios para diversos tipos de males, como ferrada

*¥ palavra portuguesa que vemn do nordeste, seu significado entre os povos indigenas do Oiapoque segue uma das
definicdes do verbete Centro encontrada no Diciondrio Aurélio: “lugar ou conjunto de lugares afastados de uma
povoagdo principal”.
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de arraia, diarréia, dor de barriga e corrimento de mulher; mamao, com ¢ qual também se faz
remédio, de suas sementes produz-se um ché para matar verme, na receita que me foi fornecida o
informante esclarecia que nfo ha dosagem exata, dizia ele: “ndo é como remédio dos brancos
que tem medida, pode beber muito ou pouco”, da folha amarela do marnoeiro, junto com folha de
jaca e outras folhas faz-se um remédio cujo vapor tira a dor da mulher que acabou de parir; o
tabaco, que deve ser plantado ou na lua minguante, quando ndo tem luar, ou de dia, mas com os
olhos fechados, para que bichos como lagartos e gafanhotos nfio enxerguem e comam suas folhas
quando estas crescerem, este é plantado na beira da roga, um local mais protegido da ameaca de
algum pé distraido.

As pimentas merecem um destaque. Nio se come nada sem uma pimenta, os indios dizem
que sem ela a comida fica sem sabor, por isso todo cuidado & pouco em relaglo &s pimentas, as
quais sdo merecedoras de um pequeno cercado para evitar o ataque das galinhas, também
apreciadoras desse condimento. Além de condimentar, a pimenta é remédio que cura reumatismo,
preguica e panema de cagador, quando aplicada diretamente sobre escarificagdes feitas com cacos
de vidro nos bracos e pemas do “doente’™’; os Palikur contam que antigamente esse tipo de
terapia por escarificaco era usada no ritual de puberdade dos meninos, para que estes se
tornassem disciplinados e obedientes; por fim, nfio se pode esquecer que a pimenta estd muito
presente nos mitos, sempre cumprindo o papel de uma arma poderosa ¢ perigosa, aliada dos
Palikur contra seus inimigos, sejam éstes: a Cobra-Grande, os bichos morcego ou o Gaviio (cf.
anexos 1.4, 1.5, 1.6).

Retornando a0 ciclo da mandioca, apés plantar os pés de maniva é necessario cuidar da
manuten¢do da roga, € quando ocorre o mutirdo de limpeza da vegetagsio que cresce junto com a
maniva, maiuka madivuiska, este mutirio é repetido umas trés vezes antes do periodo de arrancar
as mandiocas.

Quase um ano depois de iniciado todo o processo, entre outubro e novembro, € que se
iniciam os mutires de arrancar 2 mandioca, maivka waaka kaneg, que serdo virios pois a
produgdo de uma roga dura um ano aproximadamente. Uma vez arrancada, segue-se a ultima
etapa do ciclo, descascar e ralar a mandioca, mainka maiska (descascar) ou maiuka hepka (ralar).

Nesse mutirfio, as mulheres descascam as mandiocas, as criangas e velhos lavam e carregam-nas

¥ Nadia Farage (1997:248) aponta o mesmo uso da escarificagdo pelos bons cacadores Wapishana e expilica que 0
objetivo deste ato ¢ verter o excesso de sangue para manter-se “leve”, caracteristica que temete & agilidade
necessaria na caga.
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para dentro da grande ub4, na qual os homens as ralam, usando grandes ralos retangulares feitos
de madeira e incrustados com lascas de antigas panelas de ferro, sempre adquiridas dos negros da
Guiana Francesa (L. Vidal, 2000b: 170-171).

O preparo da farinha ndo é coletivo. O casal, dono da roga, no momento de torrar a
farinha pode ter a ajuda de mais um casal, como diz o Sr. Mateus; “eles ddo a mdo para depois
terem a mdo”, mas ndo se faz mutirdo para isso. Nesse momento sfo produzidos também uma
série de derivados com a mandioca brava: beiju, farinha de tapioca, cruera para mingau ¢ fucupi.
Se as mulheres quiserem, elas podem convocar um pequeno mutirdo feminino para tirar o tucupi
e fazer a tapioca, um maiuka havika.

Antigamente, antes de fazer o mutirfio de arrancar, o dono da roga, tirava um pouco de
mandioca, esta era ralada e transformada em beiju, com ela sua mulher preparava a bebida
fermentada wonska. Esse processo, que se chamava “queimar”, porque tiravam a mandioca antes
do tempo e torravam o beiju, era feito para “apressar a mandioca”. Hoje em dia néo se usa mais
fazer isso, o que se faz € doar & Igreja a primeira farinha torrada, em agradecimente a Deus por
ter uma boa roga.

Qs trabalhos na roga, assim como a maioria das atividades da aldeia, séo realizadas no
periodo da manh3 e comego da tarde, nesse hordrio as casas ficam quase todas fechadas, s6 sendo
ocupadas pelas mies e pais em resguardo pds-parto. O resguardo do pai entre 0s Palikur tem
duragio de uma lua, nesse periodo, como na maioria das sociedades amerindias, o pai Palikur néo
pode fazer esforgo fisico nenhum, principalmente trabalhar na roga, sob o risco de atrair algum
dano ao bebé, que na fase de recém-nascido a um ano ¢ considerado nukuvesnhye, fragil e
suscetivel aos ataques de ordem natural e sobrenatural.

Para evitar esses ataques € proteger o nukuvesnhye, o pai pode apenas pescar € preparar 0
alimento da mulher, que, nesse més consiste basicamente em mingaus (de cruera de mandioca, de
batata card, batata da china, etc.), e ambos devem seguir uma dieta alimentar que exclui os
alimentos considerados “remosos™ (termo regional que designa alimentos considerados pesados
ou gordurosos e perigosos), como a piranha, que se ingerida, pode causar uma ferida de pus e
sangue no umbigo do recém-nascido. A mée mantém-se em resguardo absoluto no primeiro més,
apenas da de mamar ao bebé e toma seu banho sozinha, no segundo més pode fazer a comida e

lavar a roupa da familia, e somente apds seis meses € que ela podera voltar a trabalhar na roga,
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pois nesse momento o bebd estd mais forte e sua vida corre menos risco de ser ameagada por
forcas de ordem sobrenatural.

Durante a manh3 a aldeia fica deserta e silenciosa. O siléncio & quebrado somente pelo
burburinho das criangas na escola. E, mesmo na eépoca de torrar farinha de mandioca, quando esta
atividade € também realizada na aldeia, o periodo matutino vive um estado de letargia. E a partir
do vespertino que a aldeia e a casa ganham vida, quando todos retornam de suas atividades e &
hora de iniciar a vida familiar e social. O cair da tarde é o horario do futebol, do qual participam
apenas os “desviados” da Igreja e & noite se pode assistir televisio na “casa da comunidade™ ou o

culto da Igreja.

Organizaciio social

O que segue sobre parentesco é um quadro demonstrativo do que se pode encontrar entre
os Palikur, desprovido de qualquer pretensio analitica. A exposi¢io desse quadro é tio somente
informar ao leitor, em linhas gerais, como se configura o parentesco entre os Palikur, na medida
em que este aparecera ao longo da dissertagiio, sendo que alguns de seus aspectos serfio alvo de
discussiio no capitulo V.

O primeiro aspecto que ressalta da organizagio social é a divisio da populacdo em
subgrupos ou clds, como vém sendo chamados pelos pesquisadores (Dreyfus, 1981; E. Amaud,
1984; F. & P. Grenand, 1987; A. Passes, 1998) desde Nimuendaju, primeiro a assim denomina-
los. Por conta das controvérsias quanto & natureza de grupos corporados, nas sociedades
indigenas das terras baixas sul-americanas, falar em clas exige algumas precaucdes.

Certamente, quando os outros antropologos que fizeram pesquisas entre os Palikur
(Dreyfus, 1981; E. Amaud, 1984; F. & P. Grenand, 1987; A. Passes, 1998) utilizaram essa
expresséo, ndo estavam seguindo o conceito mais estrito do termo, fundado a partir dos estudos
africanistas, no qual o cli foi definido, principalmente, com um grupo de filiacio exclusiva
relacionado a um ancestral comum, associado a exogamia e as vezes a uma relagio totémica (E.
Copet-Rougier, 1991:152); nem tampouco falam esses pesquisadores em uma relacio fundada
sobre base territorial, outra acepgio antiga do termo. Acredito que eles, assim como eu, viram
esses subgrupos Palikur conformando grupos bem definidos, aos quais poderia ser aplicado o
termo cld, mas sem a rigidez do conceito original. O subgrupo Palikur se encaixa quase que

totalmente na definigdo de cld de E. Copet-Rougier, segundo a qual;
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Hoje em dia, o critério ferritorial e a exogamia nio sdo mais considerados como pertingntes: assim,
intmeras sociedades possuem clds ndo localizados cujos membros dispersos podem se casar no seio de
sua propria unidade clanica. O cld ¢ definide de modo minimalista como um grupo de unifiliagdo cujos
membros ndo podem estabelecer os lagos genealdgicos reais que os relacionam a wm ancestral comum,
Jregiientemente mitico. O cld se funda em uma "perpetuidade presumida” e seus membros a ele sdo

ligados de modo permanente. (E. Copet-Rougier, 1991:152)

Excluindo a permissdo de casar dentro do cl3, a citagfio acima define o subgrupo ou, se
preferir, cld Palikur. Como na definicio de Copet-Rougier, as linhas genealdgicas que ligam os
membros de um cli a um mesmo ancestral ndo podem ser reconstituidas, sendo a origem dos clas
mitica (anexo 1.2), acrescente-se que a memoria genealogica alcanga um pouco além da segunda
geracdo ascendente. O modo pelo qual o cld Palikur constitui-se estd de acordo com a definigdo
de Viveiros de Castro (1995:13) sobre a categoria de descendéncia na Amazdnia, 4 qual reputa
ser rara e afirma Que mesmo onde existem grupos de unifiliago, estes:

. ndo costumam se definir por referéncia a ancestrais — a ancestralidede ¢ um valor praticamente

inexistente na regido. (...) De qualquer modo, {...), mesmo as sociedades que exibem descent constructs

reservam um lugar & parentela, e em geral dependem de um regime onde a residéncia possui um
rendimento estrutural mais elevado que a descendéncia. (..} os sistemas onomdsticos , as atitudes
cognitivas e as concep¢des filosdficas associam-se para produzir uma configuragdo onde as genealogias
resultam pouco profundas e pouco importantes, e onde a descontinuidade ontologica entre vivos e morios

tende a prevalecer sobre as diferengas socioldgicas entre os vivos. (E. Viveiros de Castro, 1995:13).

Parece ser exatamente este o caso do cld Palikur, cujas atribuicdes da descendéncia
patrilinear parecem resumir-se a duas. 1) A patrilinearidade ¢ o instrumento de transmissdo da
filiag#o, na qual a nominag#o clanica é entdo repassada aos filhos atraves da linha paterna, a mae
permanecendo sempre vinculada ao cli de seu proprio pai. 2) O casamento Palikur ¢ definido
pela regra de exogamia clémica, ou seja, ndo se deve casar com membros do cli paterno, o qual
vem a ser o seu proprio cli.

O que atravessa a patrilinearidade ¢, como colocado acima por Viveiros de Castro, a regra
de residéncia uxorilocal, a qual estabelece no plano da parentela o sistema de relagdes sociais
fundadas pelo casamento: as relagdes de respeito entre WF/DH ¢ HM/SW, e as relagBes jocosas
entre ZH/WB. Porém, diga-se que a regra de residéncia tem sido cada vez menos observada,
prevalecendo uma espécie de “tendéncia” a morar junto & familia da esposa, mas que pode nio
ocorrer em determinados casos, como nos casamentos de filhos de caciques, filhos de pais que

possuem comércio ¢ liderangas influentes.
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As relagdes de respeito entre afins sio bastante marcadas, nunca se v& uma discussio
entre este género de parentes, quando h4 algum problema que afete diretamente a relacdo entre
afins a atitude de praxe é que ele seja encaminhado para outra esfera de relagdes, isso se processa
do seguinte modo:

Depois do casamento, cada familia fica responsavel pelo seu parente, a sogra e o sogro nunca podem
brigar com a nora e o genro, S6 quem pode fazer isso séo os pais deles. Quando tem problema entre o
S08T0 € 0 genro ou a sogra e a nora, o S0gro ou a sogra vio procurar (respectivamente) o pai ou mde do
genro o da nora. Quando o problema 8 com a nora ou o genro e a sogra ou ¢ sogro, eles (SW e DH)
vdo procurar a mde e o pai deles, af os pais deles € que vde falar com os sogros deles. Se 0 meu marido td
me batendo muito eu tenho que avisar primeiro a minha sogra, se ela ndo conseguiu resolver af ey Jalo

com a minha mde... (Mateus Batista, Macapa 2001).

Os Palikur contam ainda que “antigamente” usava-se uma “lingua de respeito”, uma
especie de dialeto utilizado no ambito das relacdes WF/DH e HM/SW. Esta lingua, atualmente, ¢
conhecida apenas pela geracio que conta por volta de sessenta anos, nio sendo mais utilizada
correntemente. Porém, ela pode ser resgatada em ocasides formais, como a visita de uma alta
autoridade politica™.

O WB, incluindo os classificatérios como o WEFBS, tem a liberdade de brincar com o ZH,
podendo, entre outras coisas, chama-lo de Kiyavuno (senhora). Porém, a relagfo jocosa entre os
cunhados pode dar margem também para a liberag#o de tensdes latentes e a transformacdo destas
em “vias de fato”. Ao comentar uma desavenca entre cunhados que resultoy no esfaqueamento de
um deles, o informante foi taxativo: “com irmdos néo acontece briga’,

E no grupo domestico que se observam melhor os lagos de cooperagdo e obrigagio que
envolvem afins e consangiiineos*!, fundamentalmente WE/DH, uma vez que é o genro que se
desloca para viver préximo ao sogro. O chefe do grupo doméstico ¢ o sogro, a lideranca deste &
muitas vezes reforgada por ser ele a tomar a decisio de fundar um novo local de moradia,
tornando-se entdo um paitwempu akivara, ou seja, o lider politico da nova aldeia. Seguindo um
modelo bastante difundido nas sociedades amerindias, quanto mais genros — e, para os Palikur,

também filhos casados — 0 sogro conseguir reunir ao seu redor mais influente ele se tornara:

“ Em 1996, quando da vinda do govemador do Estado, Jodo Alberto Capiberibe, para a inauguracio de uma escola
no Kumené, o cacique do Kumené na época, Carlos Carlos Floriano Ioid, fez seu pronunciamento na ceriménia de
inauguracdo na lingua de respeito. Fato refatado a Lux Vidal apos a cerimdnia.

' Um exemplo disso sdo os mutirdes de roga, vistos acima.
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O Benicio Batista é o paitwempu akivara do Puwaytyeket, porque foi ele gue cricu a aldeia. De ld ndo
espalhou nada € tudo unido, é por isso que ele cresceu, moram Id todos os filhos homens casados e as

mulheres casadas... (Mateus Batista, Macapa 2001).

O Kumené congrega varios grupos domésticos, que no padrio “mais tradicional”,
fragmentado espacialmente, certamente estariam separados em grupos locais diferentes. No
entanto, a distribuicdo no espaco desta aldeia também segue o modelo tradicional, apresentando
uma divisdo marcada pela regra de residéncia uxorilocal.

Se romper a regra de residéncia uxorilocal nfo acarreta maiores complicagdes, 0 mesmo
ndo se pode dizer sobre romper a regra que estabelece o casamento fora do cld. A proibi¢do do
casamento entre clis me parece fortemente ancorada no mito de origem do mundo (anexo 1.1).
Porém, reservo este tema para ser tratado no capitulo V, por ora importa dizer que: 1) as pessoas
que transgridem a regra clanica séo chamadas de “espuma da maresia”, parauyune, pertencentes
a “raca parauyune”, a qual é a “raca” do Ser primordial, chamado Parauyune. 2) No mito, o
casamento primordial entre consangiiineos, ou “seres da mesma raga”, institui uma descendéncia
fadada a reproduzir o incesto primevo.

No plano socioldgico, percebe-se que, a nio observancia da regra de casamento extra-
clinico ¢ algo muito mal visto, e, como no mito, afeta nfo somente os cOnjuges transgressores,
mas sua descendéncia. Os filhos gerados a partir de uma unifio dessas, ndao parecem Sser
considerados parceiros ideais para se casar e, muitas vezes, terminam reproduzindo o casamento
intra-clanico:

A finada minha avd, mde da mamée, casou com um homem da mesma raga, a minha tia, irmd da mamde,

também casou com a mesma raca. O pai do Alfredo, finado Leon, casou com a mesma raga. O Alfredo é

Wayveyene, mas ele quer casar com Wayveyene, ndo pode. (Mateus Batista, Macapa 2001).

O casamento é monogimico, e, a contar pelas informacBes histéricas (H. Coudreau,
1893:378), assim o ¢ hé pelo menos um século. O casamento preferencial ocorre entre primos
paralelos e cruzados matrilaterais, os primos cruzados patrilaterais, mesmo pertencendo a clas
diferentes, sio chamados de negni, irmos (¢f. Diagrama 1), mas a interdigio de casamento
incide de modo mais contundente sobre os primos paralelos patrilaterais. Na terminologia de
parentesco, os primos paralelos e cruzados matrilaterais, diferente dos patrilaterais, ndo sao
classificados como negni, irmios, eles sio nokebi. Este termo foi apropriado pela Igreja

pentecostal para designar os “irmdos (is) de fé”, talvez por conotar uma relagdo de



60

consangtiinidade mais maledvel, visto que se pode casar entre nokebi, e nio tdo exclusiva quanto
negni. Por fim, observa-se também com freqiiéncia o casamento entre grupos de germanos.

O primeiro quadro genealégico que levantei poderia corromper algumas teses j& definidas
sobre o parentesco na area das Guianas. Nele, o informante, com uma forte formacdo religiosa,
colocava como nokebi todos os primos paralelos e cruzados matri ¢ patri laterais, radicalizando o
alcance da consangiiinidade.

Apesar de conviverem com as outras etnias da regifio, observa-se entre os Palikur uma
tendéncia endogamica em relagio 4 etnia, no entanto nio sio rigidamente fechados a casamentos
€X0gamicos, como atestam os nove casamentos com mulheres Galibi-marworno, num universo
total de noventa e sete casamentos observados na aldeia Kumené em 1998, e os Palikur casados
com membros de outras etnias e vivendo fora do Urukaua, como Kumarum3i, Santa Isabel e

outras.
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Diagrama 2. Terminologia de Consangiiinidade — Ego Feminino*

? O

Céj 2
[ 7 Os 10 10 10
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*Nomenclatura idéntica a ego masculino com excecio de 12 ¢ 13

12 —yZD, eZD, MZDD, MZSD, MBDD, MBSD: nukamkaiheg.
13 -yZ8, eZS, MZDS, MBDS, MZSS, MBDS, MBSS: nukamkaihig.
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Terminologia de parentesco consangiiineo®

1-M, MZ : nahgu, também usam como vocativo mam, uma corruptela de mamae e maman no
francés ou mdmd no patois.

2 - F, FB, MZH: nihgu, pap, idem supra.

3 - MB: nukukri; vocativo: kukya.

4 - ¥Z: nakivu; vocativo: akya.

5-MM, MMZ, MFZ, FM, FMZ, FFZ: natiguh; vocativo: aviyan.

6 - MF, MMB, MFB, FF, FFB, FMB: nahauki ; vocativo: ahwi.

7 -yZ, FByD, FZyD: nusamru.

8 - eZ, eB, FBeD, FBeS, FZeD, FZeS: negni.

9 - yB, FByS, FZyS: nusamri.

10 - MZD, MZS, MBD, MBS: nokebi.

11-D, S, vBD, yBS, eBD, eBS, FByDD, FByDS, FBySD, FBySS, FBeDD, FBeDS, FBeSD,
FBeSS, FZyDD, FZyDS, FZySD, FZySS, FZeDD, FZeDS, FZeSD, FZeSS: nukamkaih.

12 - yZD, €ZD, MZDD, MZSD, MBDD, MBSD: nuwairu

13 - yZ8S, eZS, MZDS, MBDS, MZSS, MBDS, MBSS: nuwairi (ego masculino), nukamkaihig
(ego feminino).

14 — DS, DD, SD, SS, yBDD, yBDS, yBSD, yBSS, ¢BDD, eBDS, ¢BSD, eBSS, yZDD, yZDS,
yZ8D, yZSS, eZDD, ¢ZDS, ¢ZSD, ¢ZSS, FByDDD, FByDDS, FByDSD, FByDSS, FBeDDD,
FBeDDS, FBeDSD, FBeDSS, FZyDDD, FZyDDS, FZyDSD, FZyDSS, FZeDDD, FZeDDS,
FZeDSD, FZeDSS, MBDDD, MBDDS, MBDSD, MBDSS, MBSDD, MBSDS, MBSSD,
MBSSS — nuhiuhi.

15 - MM, FM, MF, FF: patig (genérico e nio vocativo).

* A terminologia de parentesco consangiiineo e as posicdes genealdgicas as quais se refere me
foram apresentadas na primeira pessoa do singular, nesta situagdo a maioria dos termos se

constitui em vocativos associados ao pronome possessivo, que é caracterizado pelo prefixo #-.
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Diagrama 3. Terminologia de Afinidade — Ego Masculino*

2§ 49

1 - W — nuhayo

2 — HF, WF — numauhkig (ndo deve nunca ser usado com vocativo); vocativos: nukukri (termo
que denota respeito) e, depois do nascimento dos netos, ahwi.

3 —HM, WM — numatru (ndo deve nunca ser usado com o vocativo); vocativos: nakivu (termo

de respeito) €, depois do nascimento dos netos, avyvam.

4 - WB, ZH — nanihgu; vocativo: nan

5 —WZ, BW — nugun; vocativo: nan

6 — WZH - nutavan (termo de regéncia, ndo existe vocativo)

7 — DH — nuhigi; vocativo: muwairi

8 — SW — nuhinya; vocativo: nuwairu

* Na terminologia de parentesco afim, de modo diferente ao da consangiiinidade, quase sempre
ha dois termos distintos para marcar a posigio genealdgica, um termo de referéncia e um
vocativo, marcando a relacdo. Outra diferenca em relagfio a terminologia de consangiiinidade ¢ a
existéncia de termos que nomeiam o conjunto de parentes afins do sexo masculino e feminino,
respectivamente chamados de anikiivene e iwgutyevieno. Segue a terminologia afim na primeira

pessoa do singular.
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Diagrama 4. Terminologia de afinidade — Ego Feminino
ZlijD 3
}1 JD 4 Zg_? 6

1 —H - nugihgi

2 —HF, WF — numauhkig (nfo deve nunca ser usado com vocativo); vocativos: nukukri (termo
que denota respeito) €, depois do nascimento dos netos, ahwi.

3 —HM, WM — numatru (ndo deve nunca ser usado com o vocativo); vocativos: nakivu (termo
de respeito) e, depois do nascimento dos netos, avyam.

4 —HZ ., BW — nugun; vocativo: ussa

5 —HB,ZH — nakhetyo; vocativo: nan

6 — HBW — uguvewuy (termo de regéncia, ndo tem vocativo)

7 — DH — nuhigi; vocativo: nuwairi
8

— SW — nuhinya; vocativo: nuwairu
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+
Nio parece existir um termo genérico na lingua Palikur para designar os clds. Quando
perguntados sobre o que significam os clas, os Palikur costumam responder que tratam-se de
“ragas” ou “nagdes”, estes termos foram incorporados a lingua e sua traducBo para o parikwaki é
na verdade uma inclus3o, raga e nagdo sio respectivamente has e nacioh (SIL, 1996), termos
provindos do patois. Ao explicar a divisio espacial do cemitério Palikur, o informante forneceu
uma defim¢éio bastante esclarecedora sobre o que significaria o cla:

O cemitério tem divisdo de tribo, é aqueles Wayvevene, Wakavunhene, mas néo é tribo, ¢ outra coisa, en

ndo sei como ¢ que explica isso, porgue eu ndo sou outro indio, eu ndo sou Apalai, eu ndo sou Thyrid, eu

sou Wakavunhene. S6 isso que é a divisdo entre os Palikur, agora eu ndo sei porque, deveria ser s6

Wayveyene ou wadahyone, mas é tudo Palikur. (Mateus Batista, Macapa 2001)

O sufixo -ene ( e seus variantes -one e -une) presente em todos os nomes de clas,
acrescenta aos termos a auto-explicagdo gente e/ou verdadeiro, como mencionado acima sobre o
etnbénimo Parikwene. Decompondo entiio a denominacio dos seis clds hoje existentes, temos um
radical relacionado 2 um animal ou fendmeno da natureza e o sufixo —ene (e suas variagdes)
acrescentando o sentido gente de (ou nagio ou raca) a raiz da palavra:

Tabela 6. Nomes clianicos

Parikwaki™ Traduglo do termo | sobrenome em portugués |Sobrenome em
_ francés
Wayveyene Nag@o da lagarta |I0i6, Orlando, Paulo, Norino, Yoyo,
Brasil, Martiniano, Michel
Hipdlito
Kwakyieyene |Nacdo do ananas | Labonte Labonté
Wakavunhene |Nacio da Batista, Ledncio Baptiste
formiguinha ou do
esteio
Paramyune Nagido do bagre ou|Guiome e Martins Guiaume e Martin
piramutaba
Waxeyene Nag@o da Terra ou! Anténio Felicio, Felicio, | Auguste, Félicio (a)
Montanha Augusto
Wadahyone | Nagdo da lagartixa | laparra Yapara

Os nomes em francés provém da tese de Alan Passes (1998:21-22). O autor fornece ainda
dois nomes de clés que nfo constam do levantamento acima, os quais merecem comentario. Um

deles & pa wyené, que o autor traduz como “povo da moita de algoddo seivagem” e o relaciona ao
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sobrenome Orlando. De acordo com o dicionario do SIL, algodfio em parikwaki é mauru e
selvagem ¢ ahavrikuyene, nada parecidos com o nome pa uyené. Este termo assemelha-se mais a
parauyune, 0 nome aplicado as pessoas que casam no mesmo cli (como vimos acima).
Considerando que a primeira pessoa a receber o sobrenome Orlando (cf. informagio infra:160)
possul um irmdo, uma irma e uma fitha parauyune, talvez se possa entio compreender porque
Passes (1998: 21) recebeu tal informac3o. E, a menos que na Guiana Francesa tenham registrado
outro cld com o mesmo sobrenome, Orlando € na verdade a traducfio de Wayveyene (vide tabela
6).

O outro nome de cli apresentado por Passes, que nio consta da relagiio acima, é Aunivené
cujo significado seria “povo que fala em viagem a aka Nasisyené™ e estaria relacionado aos
sobrenomes ‘“Narcissio” e “Mauricio”. O autor explica ser este cld considerado um “falso” cla,
por tratar-se de uma “palikurisacio™ de sobrenomes brasileros. Diz amnda o autor que os
membros deste cli proviriam de casamentos entre Palikur e n#o Palikur, sendo estes ultimos
pertencentes ao ramo ocidental dos Arud, informagio que o autor extrai de Simone Dreyfus
(1981:304). Dreyfus explica ainda que os indios do Uacé sfo chamados pelos Palikur de Auni-
vene (1981:304). Acrescento a esta informag@io, que tanto Narciso quanto Mauricio sdo
sobrenomes muito presentes entre os Galibi-Marworno, o que parece indicar tratar-se mesmo de
sobrenomes provindos de casamentos palikur com membros deste povo.

As tradugdes desses nomes para o portugués e francés, ocorreram, primeiro, pela agéo dos
padres catdlicos que visitavam a regifio ministrando o sacramento do batismo e aplicando
sobrenomes cristios, e, mais tarde, através dos registro de nascimento, necessdrios para
comprovar as nacionalidades brasileira ou francesa.

Mesmo adotando nomes e sobrenomes ocidentais nos registros de nascimento, os Palikur
mantém prenomes em parikwaki, aos quais chamam de apelidos, apesar de o0s usarem
guotidianamente e freqiientemente nio conseguirem lembrar-se qual o nome de registro uns dos
outros. Apés a evangelizagiio pentecostal, a Biblia tem servido de inspiragdo para a escolha dos
prenomes, os quais ultrapassam em muito os classicos do Novo Testamento: Paulo, Pedro,

Mateus, Tiago, Jodo, etc. enveredando para uma preferéncia pelos nomes do Velho Testamento,

2 A grafia dos nomes clinicos me foi repassada por um professor Palikur, sigo-2 sem questionar os critérios de
notagiio grafica adotados por quem as Tepassou para mim.

+ Tgta é uma traduc@o aproximada da informagiio de Passes. Como nio consegui compreender muito bem sua
explicagiio, reproduzo o trecho em inglés: “...People-who-speak-on-the-move aka Nasisyené...” {1998:12).
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como: Natanael, Sofonias, Miquéias, Aser, Netanias, Tabita, Rifate, etc. Quanto aos sobrenomes,
em detrimento de serem traduzidos para o portugués ou francés, estfio também todos relacionados
a um dos seis clis existentes.

O aumento dos sobrenomes relacionados a um mesmo cli foi causado, em boa parte, por
mal-entendidos e, muitas vezes, pela ma vontade dos encarregados dos registros civis, mas
também pode se constituir numa estratégia para camuflar um casamento no mesmo cla, quando
isso ocorre 0 marido ou a mulher trocam o sobrenome em portugués, mas isso nfio os faz mudar
de ascendéncia, € apenas uma tentativa de dissimular a quebra da regra matrimonial. Desde 1998,
0 nome em portugués do cld da mae passou a ser incluido no registro de nascimento como nome
do meio, a0 modo brasileiro.

Os Palikur contam que “antigamente” cada cla possuia uma pintura facial especifica, hoje,
apesar do uso n#o ser mais corriqueiro, ainda ha quem saiba fazé-las e explicar seus significados.
Também ¢ dito que “antigamente” cada cl3 possuia uma lingua especifica, todas diferentes entre
s1, destas apenas uma teria sobrevivido, o Parikwalki, lingua do cli extinto Kamuywene (cla do
sol).

Ja em 1925, Nimuendajii apontava os clis Wayveyene ¢ Wakavunhene (grafados pelo
etnégrafo Waipureyene e Wakapuene, respectivamente) como os mais numerosos e revelava a
extingdo do cld Kamuywene (“raca do sol”, grafado pelo autor Kamohiyune) pois dele sé restava
uma mulher. Apesar de estar extinto ha bastante tempo, os Palikur continuam colocando o cla
Kamuywene na lista dos contemporaneos. Vale ressaltar que o maior numero de intercasamentos

ocorre entre os clas mais numerosos, Wayveyene e Wakavunhene.

Organizacio Politica

Nos relatos do Pe. Fauque sobre a viagem que fez aos Palikur no Urukaui em 1735,
encontramos uma pequena caracterizagio de sua organizaciio social ¢ politica. No inicio da carta,
o padre faz uma descri¢io de seu encontro com um “chefe” Palikur e num curto trecho de papel
temos apresentadas varias categorias de relacio social:

Fui de I para a casa do meu banaré (¢ 0 nome que se dd, entre os indios, dqueles com o5 quais se
estabelece lagos de amizade, que se mantém através da troca mitua de pequenos presentes). Ele ndp
negligenciou nada para reter-me o resto do dia; mas ndo pude dar-lhe esta satisfagdo porque tinha a

intencdo de ir ter com o capitdo de toda a nacdo, ao qual, M. des Roses, cavaleiro de S3o Luis e

comandante do rei neste Posto, havia dado, depois de cerca de dois anos, um titulo com o bastio de
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comandante. Este bastdo é um junco ornamentado de uma placa de prata com as armas da Franga, que é
dado pelo rei aos capitdes dos selvagens. Youcara (é o nome deste capitdo) é, eu acho, o mais velho de
todos os Paltkur... Ele me pareceu encantado que eu lhe tenha enfim dado a palavra, e ndo esqueceu nada
para me compensar por todos os cansagos que eu havia tido que suportar nos dias precedentes. Ele me
parecey muito diligente em dar sobre isto ordens aos seus poitos, quer dizer dqueles de sua dependéncia,

e sobretudo ds mulheres, ds quais cabe o cuidado com os afazeres domésticos.™ (Lettres Ed. et Cur,
1839:25, grifos meus).

Logo no comecgo aparece © termo banaré, que segundo interpretacdo do Pe. Fauque
encerra uma relagio “de amizade™ estabelecida entre duas pessoas e baseada na troca reciproca
de presentes, nesta relagfio estd explicita uma alianga que se d& em um nivel micro, entre duas
pessoas. Em seguida, ele nos fala de um capitdo de toda a nagdo, que havia recebido do governo
francés a patente de comandante e um bastdo ornamentado por uma placa de prata com as armas
da Franca; este caso revela também, mas de maneira implicita, uma alianca, que se estabelece em
um nivel macro, simbolizada na outorga do bastdo de um “comandante’” de “nagdes” para outro.

H4 uma similitude nas estratégias dos europeus para criar e manter os lagos com os indios,

como nos mostra Nadia Farage a “dadiva” de bastSes nfo era uma exclusividade da Franga:
...Os chefes eram (...} convocados a comparecer a sessées do Conselho Politico do Essequibo, onde,
confra Sua promessa de auxilio e amizade, eram presenteados com a costumeira multitude de

guinguilharias manufaturadas e, distingdo a mais, bastdes adornados em prata com as armas da

Companhia das Indigs Ocidentais. E acrescenta que “...tais bastdes tornaram-se simbolos de chefia entre

os indios... 7 (1991:119, grifo meu).

Na analise que faz sobre a relagfio Caribes/holandeses, a autora demonstra que o sistema
de alianca estabelecido entre eles assentava-se na circulagio de bens, visto por uns, como troca de
dons reciprocos entre aliados, € por outros, como simples troca de mercadorias (1991:116).
Talvez esta assertiva possa ser aplicada ao caso Palikur/franceses, no entanto, nfo ¢ possivel
fazer qualquer afirmacfo mais segura sobre como ocorria o sistema de trocas Palikur/franceses,

valendo-se apenas de fragmentos de documentos.

¥ 1o me rendis de ld chez mon banaré (c'est le nom qui se donne, parmi les indiens, a ceux avec lesquels on
contracte des liaisons d’amitié, qui s entretiennent par des petits présens qu'on se fait mutuellement). Il n’omit rien
pour me retenir le reste du jour; mais je ne pus lui donner cette satisfaction parce que j'avois dessein de me rendre
chez le capitaine de toute la nation, auquel M. de Roses, chevalier de Saint-Louis et commandant pour le roi dans ce
poste, a donné, depuis environs deux ans, un brevet avec la canne de commandant. Cette canne est un jonc orné
d’une pomme d’argent, aux armes de France, qui se donne de la part du roi aux capitaines des sauvages. Youcara
(c’est le nom de ce capitaine) est, je crois, le plus Ggé de tous les Palikours... il me parut charmé que je lui eusse
tenu enfin parole, et il n’oublia rien pour me dédommager de toutes les fatigues que j'avais eu a essuyer les jours
précédens. Il me parut fort empressé a donner sur cela des ordres & ses poitos, ¢ ‘est-g-dire ¢ ceux de sa dépendence,
et sourtout aux femmes, auxqguelles appartient le soin du ménage.”
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O Pe. Fauque nos apresenta Youcara que diz ser o chefe de “toda a nagfio Palikur™ e
possuir ascendéncia sobre determinadas pessoas, as quais o padre chama de “poitos”. O conceito
“poito”, nas diversas grafias em que aparece, estd presente na rnaioria dos povos carib da regifo
das Guianas (N.Farage,1991:112). De acordo com Farage, o termo para os carib denota uma
relagdo hierdrquica entre afins, marcada pela assimetria geracional, da relacio entre o SOgro
doador de mulher e o genro receptor. “Poito™ representa a posigdio de inferioridade, o genre
receptor € portanto devedor. Esta situaco ¢ facultada pela vigéncia da uxorilocalidade entre os
carib, que traz o genro para a casa do S0gro, mesmo que por tempo limitado, e ¢ pde sob a
obrigagdo da prestaggo de servicos ao pai da esposa. (1991:112)

Dominique Gallois, analisando a presenga do termo carib aplicado aos Waidpi,
principalmente em relatos de Crevaux e Coudreau, apresenta uma interpreta¢do diferente sobre o

uso e significado, para os Waispi, do que chama de “a instituico dos peito”. Segundo Gallois:
.. as descrigGes deixam perceber que os Waidpi utilizavam esta categoria sobretudo ac nivel das relacdes
intra e interiribais: designavam como peito os individuos de outras etnias, ou de outras facgdes Waidpi,
com os quais ndo tinham relagées de parentesco, e que vinham viver temporariamente nas suas aldeias,
raramente fixando-se na comunidade. Os Emerrillon, os Kaikusiana e os Waibpi-puku do Jari sdo os mais
citados. Nestes casos, a institui¢do peito traduzia-se exclusivamente por relagées econémicas pois ndo se
baseava em relacies de parentesco e nem no prestigio dos lideres guerreiros . (1986: 179)

Gallois coloca ainda que, o termo “peito” n3o tinha conotagfo de desigualdade social, mas
“o tipo de relagdes que identificava incluia certamente casos de exploragdo comercial”
(1986:179-180).

Ao mencionar a relagiio entre os Palikur e os “Mayets” e “Caranarious”, Pe. Fauque
afirma sobre estes dltimos:

880 os indios que levam ainda mais longe que 0s outros selvagens a miséria de todas as coisas. Eles
ndo tém sequer plantagdes,; os frutos das plantas e das drvores sdo seu alimento habitual, O beifju, que ¢
um bolo feito da raiz da mandioca, e a bebida ordindria dos selvagens, que € feita da mesma raiz, 580
para eles as maiores delicias. Quando eles querem obté-los, fazem uma pesca abundante e levam seus
peixes para os Palikur, que lhes dio mandioca em troca. Os Palifur assumiram sobre eles uma rai
ascendéncia que os fazem de certa maneira seus escravos, ou seja, que se servem deles para fazer suas

rogas, suas canoas, sua pesca, eic., e fregiientemente eles lhes tomam a forca o pouco de trdfico que

* Diga-se que os termos, chefes, caciques, capities e nagbes aplicados as populacdes amerindias aparecem nas
fontes histéricas desde o século XVI (vide anexo 3.2), tendo sido incorporados nio somente & bibliografia
subseqiiente como ao vocabuldrio corrente entre os povos do Uacd..



71

fazem com os franceses, quando trabalham para eles.” **( Letires Ed. et Cur., 1839:27-28, grifo meu).

Apesar de em nenhum momento do relato o missiondrio afirmar que os “Caranariou” sdo
“poitos” dos Palikur, Coudreau encarrega-se de, baseado neste mesmo relato, ver na relagiio entre
estas etnias a categoria poito, pois faz uma associacfio direta entre a categoria poito € o termo
escravo. Coudreau afirma entio que, 0s “Caranarious eram ‘peitos’ (vassalos, suditos) des Palikur™ 7
(1893:274). No relato, no entanto, o Pe. Fauque expde um sistema de troca entre esses povos, no
qual os “Caranariou” entram com peixe e os Palikur com a mandioca para produgio do caxiri e
do beiju®®. Talvez esta troca ocorresse nos termos postos por Gallois, € neste caso caberia chamar
os “Caranariou” de “poitos” dos Palikur, observando-se inclusive uma certa “exploragdo
comercial”, que € explicitada na fala do missiondrio; mas nfo ¢ permitido traduzir o conceito
“poito” pura e simplesmente como escravo (N.Farage,1991:113).

Por outro lado, se olharmos para a atual organizac@io social palikur verificaremos a
presenca de todos os elementos apresentados por Farage para explicar a significagdo de “poito”
entre os carib. Entretanto, no se pode transpor a realidade atual para dois séculos atras.
Especulagdes 2 parte, Fauque nio fornece nenhuma indicagio de quem seriam os tais “poitos™
genros? outros povos?

Apesar de ndo chegarmos a nenhuma conclusiio sobre a questdo do conceito “poito”™,
retemos que os Palikur do século XVIII sfo descritos como uma populagio que tem ascendéncia
sobre alguns povos vizinhos, como os “Caranarious” e os “Mayets”, estes ultimos inclusive
viveriam entre os Palikur. Os Palikur do século XVIII sdo também aqueles que empreenderam as
guerras contra os Galibi, destacando-se como referéncia para outras populagdes da regido, ao
conseguir reuni-las em torno de si para as atividades de guerra (como veremos no capitulo II).

A esses tempos histéricos € reputado o significado primeiro da posi¢do de cacique. De
acordo com Mateus Batista:

Antigamente ndo existia paitwempu akivara era warik akivara, warik é rio, e akivara é o dono, o que

manda. Foi assim até 1968, porque a religifo acabou com isso, porque a gente era tudo espalhado e

¥« Ce sont des Indiens qui poussent encore plus loin que les autres sauvages le dénuement de toutes choses. Ils
n'ont pas méme de plantage ; les graines des plantes et des arbres ou le poisson sont leur nourriture ordinaire. La
cassaye, qui est un giteau fait de la racine de manioc, et la boisson ordinaire des sauvages, qui se fait de la méme
racine, sont pour eux le plus grand régal. Quand ils veulent se le procurer, ils font une péche abondante et ils
portent leurs poissons chez les Palikours, qui leur donnent du manioc en échange. Les Paltkours ont pris sur eux un
tel ascendant qu’ils en font en quelque sorte leurs esclaves, ¢ ’est-d-dire gu’ils s’en servent pour faire leurs abatis,
leurs canots, leur péche, etc; souvent ils leur enlévent de force le peu de traite qu'ils font chez les Frangois,
lorsquils travaillent pour eux.”

T Caranarious étaient ‘peitos’ (vassaux, sujets) des Palicours”,
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depois a gente foi ajuntando todo mundo no Kumené. Antes do europey invadir, existia paitwempu

akivara, depois da invasdo, os invasores escolhiam uma pessoa como chefe de todos os Palikur, esse era

o warik akivara e diziam que era ou major, ou capitaine ou lieutenant, davam também uniforme, trés tipos
diferentes, nessa época eles eram muito respeitados por aqui, até os brasileiros respeitavam os uniformes,
porque eles representam o poderoso. Quando o major Mauricio Labonté morreu o Jfinado Moisés laparrd
entrou no lugar dele com o nome de capitdo, virou warik akivara. Depois foi o finado Leon Paulo, o
lieutenant dele e o segundo lieutenant dele Joi o finado Paulo Emilio Labonté e o gendarme era ¢ irmdo
do finado Leon, Michel Hipdlito, esse é policial ja, o segundo policial dele é o finado Narciso faparré.

Depois essa turma viroy o conselho da aldeia e o warik akivara virou paitwempu akivara e ficou o Seu

FPaulo Orlando e o Jinado Leon. No dia da Independéncia do Brasil, 7 de setembro, os brancos deram

uniformes e escolheram os wartk alivara... (Mateus Batista, Macapé 2001).

Percebe-se, pela descrigio de Mateus, que as relagbes politicas histéricas entre indios e
nio-indios néo ocorreram sem conseqiiéncias. Com se pode observar pela descrigio acima parece
haver uma reprodugdo do sistema politico militarizado e hierarquizado em termos semelhantes
aos da organizagfo politica que reina na nossa sociedade, a comegar pela instituicio de um tinico
chefe ou cacique, o warik akivara, posicio da qual também nos fala pe. Fauque (supracitado:68),
em detrimento de um sistema anterior mais fracionado, no qual a lideranga ocorria por meio dos
paitwempu akivara (cf. grifo acima). O sistema de patentes e uniformes, instituido tanto por
franceses quanto por portugueses, ¢ uma bela mostra da ardua disputa travada naquela regiso por
estas nagdes. Contudo, deixando de lado os europeus, € significativa a apropriacio do sistema de
patentes hierarquizadas pelos Palikur. Talvez possamos relacionar esta apropriagio ao gue nos foi
descrito pelo pe. Fauque sobre as relagdes que ocorria entre Palikur, “Caranarious” e “Mayets”,
nas quais os Palikur sfo apresentados como hierarquicamente superiores aos outros (vide citagdo:
70-1).

No entanto, seria equivocado afirmar que houvesss entre os Palikur uma tendéncia “inata”
a hierarquia, pois se assim fosse iria de encontro a uma ampla produgio antropolégica sobre
relagdes politicas nas sociedades amerindias, desde o cléssico 4 Sociedade Contra o Estado de
Clastres, bibliografia que prega exatamente o contrario, ou seja, as sociedades indigenas da
América 530 a prova de que a existéncia de sistema politico ndo implica existéncia de hierarquia.

O modo pelo qual ocorre a apropriaciio de aspectos do sistema politico nfo-indigena
pelos Palikur, me parece estar mais relacionado ao contexto histérico no qual ocorre tal

apropriacao, pois bem. No momento em que se pedia que criassemn um sistema hierarquizado de

“ Cf. também Ramos (1980).
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patentes encabegado por um warik akivara este foi criado, nio por uma aquiescéncia ingénua ou
servil, mas talvez pelo desejo de estabelecer uma comunicagio inteligivel com estes ndo-indios,
incapazes de esforcar-se para compreender sistemas outros que ndo o seu. Agora, sdo outros
tempos, bafejam os ares da democracia e nfo ha mais disputa em torno da fronteira, portanto, nfio
¢ de bom tom militarizar os indios, nem tampouco “escolher” seus caciques.

Nessa mudanca, os “militares” Palikur transformaram-se entdo em conselheiros (vide
grifo na citagio acima). Os caciques passaram a ser eleitos pela aldeia e chamados de paitwempu
akivara, independente de serem de fato os fundadores do lugar.

Até os dias de hoje observa-se o sistema de chefia estabelecido pelo SPI na regifio e
sempre reforgado pelos érgéios de assisténcia publicos. As aldeias escolhem um cacique para
representa-las, que em geral ¢ o chefe do grupo doméstico fundador da aldeia. Nas aldeias
maiores a populaciio indica também um vice cacique e um conselho formado por homens na faixa
ctéria de cingiienta anos. Sdo estas “liderangas™ que se apresentam como representantes da
“comunidade Palikur” nas assembléias indigenas regionais ou em qualquer evento fora do ambito
das aldeias.

Entretanto, mais recentemente, com a funda¢io de novas aldeias por chefes de grupos
domésticos — processo que havia sido interrompido pela centralizagio territorial decorrente da
evangelizacio pentecostal —, o niimero de caciques aumentou consideravelmente, pulverizando a
autoridade supralocal. Atualmente nfo se v& apenas uma lideranga como porta-voz de toda a
“comunidade Palikur”, mas sim, varios caciques, representando suas pequenas aldeias.

Qutras posi¢des socials também sfo tidas como liderancas capazes de influenciar as
tomadas de decisdes que afetem “a comunidade”. Uma destas & o chefe de posto da FUNAI ou
ikivarat, posi¢io ocupada a certo tempo por um indio. De acordo com o que me fol explicado®,
ikivarat significa chefe, cacique ou capitdo. Confrontando o significado do termo ikivarat com o
do termo paitwempu akivara, parece-me que o ikivarat possui um significado oposto ao
Paitwempu akivara, no sentido em que esta posi¢do é instituida por outrem, no caso a FUNAI,
assim como o eram no passado os warik akivara, a0 passo que o paitwempu akivara € uma
posiciio auto-instituida, fortemente ancorada na organizagdo politica interna. Assim sendo, na
maioria das aldeias os caciques escolhidos pela populagdio so na realidade os fundadores do

lugar ou genros dele. E, mesmo que ndo sejam escothidos como caciques, 0s fundadores das

# O dicionario do SIL (1996) contém a mesma acepgio para o fermo.
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aldeias serfio sempre os paitwempu akivara, a quem se deve consultar como conselheiro nas
tomadas de decisdes. Por fim, mesmo dividindo o titulo com 0s caciques eleitos, sio os
paitwempu akivara de fato, que realmente asseguram a permanéncia de uma aldeia, e caso
decidam fundar uma nova aldeia, levam consigo boa parte da populacio.

As outras liderancas dentro da “comunidade” sio pessoas que possuem o que se pode
chamar de “novas atribuiges”, assim como o chefe de posto, representados pelos professores,
agentes de salde e enfermeiros. Esses postos sdo ocupados em sua maioria por jovens o que
termina por gerar um certo atrito quando estes resolvem discordar das decisdes dos conselheiros e
caciques, em geral, homens mais velhos.

Quaisquer decisdes que afetem a aldeia sio discutidas em reunides com ampla
participagdo da populagdio. Estas reunides costumam ser muito longas dando a oportunidade a
quem queira se pronunciar, em geral s30 os homens que falam. Nzo ha mutheres cacique entre os
Palikur, pois o cacicado, nesta sociedade, nfio é uma categoria que inclua as mulheres. Estas
raramente se manifestam em publico, mas isso ndo as impede de participar ativamente das
reuniGes, posicionando-se logo atras de seus maridos e “soprando” para eles as suas opinides e
reivindicacdes. As mulheres, através de seus maridos, parecem exercer um controle doméstico do
sistemna politico, elas sdo capazes de instituir caciques elegendo-os publicamente e destitui-los,
como ocorreu com o tltimo cacique do Kumeng, que ao entregar o posto justificou que suna
mulher nfio o queria mais a frente do cacicado.

Nimuendaji (2000), ficou assombrado com esse poder doméstico das mutheres Palikur,
a0 qual denominou de “espantoso regime de saias” (vide carta.3 em anexo). Porém a aglio
politica das mulheres nic deve ser vista como algo restrito e dissimulado. Os exemplos
mencionados acima dizem o contrario. A influéncia politica das mulheres parece ser bastante
antiga, pe. Fauque fornece uma informacio que nos da uma nogdo de como podia ocorrer a
atuac@o politica feminina, diz o padre:

.. ndo faz tempo que um grupo de mulheres mataram um (xam@) que era da nacdo dos Caranarious,

porgue elas suspeitaram que ele queria exercer sobre elas sua arte mégica. *(Lettres Ed, et Cur.,
1839:28).

Quando hid uma transgressio interna da regra de boa sociabilidade, caracterizada

principalmente por brigas entre afins, furtos e brigas decorrentes de trai¢Bes matrimoniais, os

0 iln y a pas long temps qu'une troupe de femmes en tuérent un Qui étoit de la nation des Caranarious, parce

qu elles le soupconnerent de vouloir exercer sur elles son art magique.”
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envolvidos sdo julgados por uma comissio formada pelo cacique, vice cacique e conselheiros.
Existe apenas uma pena, que ¢ diferenciada segundo o sexo: para os homens cabe rogar e para as
mulheres capinar os espagos de uso comum. A pena varia de grau segundo a gravidade do delito,
quanto mais grave ¢ considerada a transgressfio cometida, maior a area que o acusado terd que
rogar ou capinar. Em caso de morte por assassinato, o matador costuma ser exilado da
comunidade, podendo ser enviado para o Encruzo, onde ficard como se estivesse em um campo
de recuperacio, tendo que cumprir o mesmo tipo de peniténcia aplicada na aldeia, ou seja rogar e
capinar; ou pode ser mandado para fora da area indigena. O caso mais conhecido foi o da morte
de um “pajé”, na década de cinqgiienta, empreendida por quinze homens, segundo os Palikur: “os
homens que mataram o pajé foram expulsos para bem longe, para o Brasil”. Voltarel a
mencionar esse caso no capitulo V.

Por fim, concomitante a lideranca politica do cacicado, do conselho, do chefe de posto,
dos professores, etc. ha a lideranca religiosa, exercida pelo pastor, e os didconos, sobre os
freqiientadores da Igreja. Cabe ao pastor a boa condugdo de seu rebanho, para que este ndo se
“desgarre”, a conquista de novos adeptos e a reintegracio na Igreja daqueles que um dia se
afastaram. Diferentemente das liderangas politicas, o pastor nio pode julgar os membros de sua
comunidade. O julgamento. ¢ individual e interno, do homem com o seu Deus, como veremos
mais adiante.

*

O capitulo seguinte fara um recuo na histdria da regifio e uma ampliagio do foco de
atencdo. O objetivo com isso é mostrar a regifio como um local antigo de comunicagdo interétnica
e entre indios e ndo-indios, o que me parece ser um fator essencial para a compreensdo da

realidade atual de qualquer um dos povos indigenas do Uaga.
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Capitulo II. Os povos indigenas na historia do Uaca

E dificil falar sobre qualquer uma das sociedades indigenas hoje localizadas na regifo do
Uaga sem situa-las no contexto histérico da regido. No entanto, ndo pretendo incorrer na tentagio
de recobrir a profundidade temporal presente nas fontes de viajantes, missionarios, militares,
entre outros, para com isso dar conta da atual conjuntura, dado que para tanto necessitaria fazer
um levantamento mais minucioso e incluir uma critica das fontes. O que se pretende nio é um
exaustivo levantamento historico, mas apenas fornecer meios para que o leitor possa ter um
vislumbre do quadro de relacdes sociais, econdmicas e politicas travadas na regido ha alguns
séculos.

Por estar localizada no extremo norte do Estado do Amapa préximo a fronteira do Brasil
com a Guiana Francesa, a regifio do Uaca é comumente descrita como uma zona de refligio para a
qual teriam acorrido, entre os séculos XVI e XVIII, as populacdes indigenas mais perseguidas
por cagadores de escravos e pelas Tropas de Guarda-Costa portuguesas(J-M. Hurault,
1972;8.Dreyfus, 1981; F. & P. Grenand, 1987; A. Tassinari, 1998). Essa afluéncia parece ter
colaborado para a caracterizagdo da regifio como um centro de antigas e intensas relagdes sociais,
econdmicas e politicas interétnicas, € entre os indios ¢ ndo-indios™’, verificada até o presente.

Uma parte da histéria da regifo foi movida pelas disputas por territdrio, mercado e fiéis
empreendidas pelos europeus™, principalmente por portugueses e franceses, que durante dois
séculos (1700 a 1900) mantiveram em litigio metade do atual Estado do Amapé (da regiao
meridional & setentrional do Estado), tornando o territdrio contestado uma regido de hvre
circulagio para ambas nacionalidades. A disputa teve fim somente em 1900 com um laudo
assinado em Berna que definiu o limite fronteirico no talvegue do rioc Oiapoque(J.M. Silva
Paranhos,1945; A.C. Ferreira Reis,1993).

A pressio exercida pelos portugueses — desde o primérdios da invasdo, mas intensificada
no século XVIII — cuja acBo em relaglio aos indios da regiio do baixo Oiapoque foi politico-

religiosa, diferente dos outros europeus mais interessados em manter boas relagdes com os indios

' £ grande a diversidade de agentes nfo-indios que, em diferentes periodos, travaram contato com as populagdes
indigenas da regido, foram: viajantes, comerciantes, colonos, tropas de resgate portuguesas, missionérios catolicos (e
mais recentemente protestantes), ex-escravos fugidos das Guianas (Boni, Saramaka, Djuka..), garimpeiros,
administradores governamentais, expedigdes cientificas, comisses demarcadoras de fronteira, militares, fiscais de
aduana, entre OUWIT0Os.
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para ndo prejudicarem suas feitorias, é certamente a causa do intenso movimento de migracio das
populages que viviam préximo ao estudrio do Amazonas rumo a0 interior e ao norte do Amapé
(J. Lombard, 1928; P.P. Hilbert, 1957, F. & P. Grenand,1987). Hilbert menciona a guerra entre os
Arud e os portugueses como um exemplo da

acdo belicosa dos portugueses, que despovoaram, desde 1794, toda a costa do Amazonas até ao

Oiapoque, para evitar que os aborigenes e escravos fugitivos fossem acolhidos e Jfavorecidos pelos
Jfranceses (1957:5}.

Corroborando essa informacio, os documentos histéricos descrevem uma migragiio
palikur do norte da foz do rio Amazonas por volta do final do século XVI. No 1nicio deste século,
o relato do viajante espanhol Vicente Yanez Pinzon, datado de 24 de marco de 1513, declara que
“a provincia dos Paricura se encontra imediatamente a noroeste do Mar doce, ou seja, do
Amazonas” (J.C. da Silva, 1861: §1637), seu companheiro de viajem, Manuel de Valdovinos
estende ainda a denominagio de Paricura para o rio Amazonas (J.C. da Silva, 1861: §1638). O
que faz crer que os Paricura seriam uma populagdio indigena bastante numerosa, pelo menos aos
olhos dos invasorés, motivo pelo qual variaces de seu nome foram utilizadas para denominar a
regifo ao norte da foz do Amazonas até meados do século XVI

Mas, se os Palikur deslocaram-se da foz do Amazonas para o norte do Estado, mais
exatamente para uma regido de campos alagados, o Usags, com o intuito de refugiar-se da agdo
dos portugueses nfio abandonaram a pratica de comerciar com os europeus, como registra
Lefebvre de la Barre em 1666:

As barcas francesas, inglesas e holandesas vio Jreqgiientemente 14 negociar o peixe-boi, que os Aracaret e
Palicours (os indios chamados Paricuras pelos Pportugueses) que vivem nesta costa, comerciam depois de

0s ter arpoado nos bragos de rio e alagados que compdem a melhor parte da Terra que eles habitam. >
(J.M.S. Paranhos, 1945:86-87).

No contexto de disputas pelos territérios adjacentes 2 foz do Amazonas, 0 comércio entre
os Palikur e os outros europeus nio poderia passar impune &s autoridades portuguesas, as quais,
frente a isso, passaram a trata-los como inimigos. Em 1728, os maus tratos infligidos pelas
“Tropas de Guarda-Costa” do dominio portugués motivaram uma queixa do governador de

Caiena, Monsieur de Charanville, ao emissario do Capitdo-General do Estado do Grio Pars,

52 Portugueses, espanhdis, ingleses, holandeses, irlandeses e franceses (S. Meira, 1973; A.CF. Reis, 1993; F. dos
Santos Gomes, 1999).

B3« es Barques Frangoises, Angloises, & Holandoises y vont souent traitter du lamentin ou vache de mer, que les
Aracarets et Palicours (les indiens nommés Paricuras par les Portugais) qui habitent cette coste, leur traittent aprés
les avoir harponez dans les ruisseaux et marais qui composent la meilleure partie de la Terre qu'ils habitent, "
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afirmando que ‘foreas luso-brasileiras teriam praticado violéncias contra gentio submetido a
soberania de Franca, isto ¢, os Palincurt”, que segundo o historiador Arthur Cézar F. Reis
seriam “inimigos de longa data dos colonos paraenses” (1993:143).

As hostilidades da Coroa Portuguesa com as populagdes indigenas do estudrio do rio
Amazonas tiveram também reflexos nos projetos dos missionarios catélicos que percorreram a
regifio no comego do século XVIII (Lombard,1928;Hurault,1972). Seguindo a estratégia de atrair
os indios mais expostos as agressdes dos portugueses, jesuitas franceses decidiram instalar
missdes na regizo do baixo Oiapoque, dado que esta regifio era considerada como um centro de
convergéncia de populacdes em fuga. Desse modo, os jesuitas buscavam ampliar o campo de
atuacio de sua agéncia missiondria, presente na Guiana Francesa com missSes localizadas na
costa (Kourou ¢ Sinnamary) nas quais haviam reduzido, entre outros povos, os ja mencionados
Arui provenientes da foz do Amazonas (J-M. Hurault, 1972: 120,

A partir de 1725, o jesuita Pe. Fauque estabeleceu-se nas imediagdes do baixo Oiapoque €
iniciou a coordenacio do projeto de agrupamento dos indios. Esta agio teria resultado em quatro
missdes na regifio: a “missdo Ouanari”, criada em 1738 pelo Pe. d’Ausillac no rio homénimo
localizado na Guiana Francesa e destinada a reduzir os falantes de linguas Carib; a “missdo
Saint-Paul”, criada em 1733 pelo Pe. ’Ayma s margens do baixo rio Oiapoque ao lado de um
forte francés construido em 1725, onde foram reduzidos os Piriou, os Palangue ¢ Karane (todos
hoje extintos); a “missdo Saint-Pierre”, também conhecida como “Notre-Dame de Sainte-Foi’”,
localizada no encontro da foz do rio Camopi (GF) com o Oiapoque, que recebeu os indios que
vieram em retirada do alto Oiapoque, da regido do Tumucumac; e, por fim, a missdo
“Palikours”, que teria sido fundada em 1738 pelo Pe. Fourré na regifio do Uaca (J-M. Hurault,
1972:127-28).

E do Pe. Fauque um dos mais detalhados conjunto de informagdes do século XVIII sobre
os indios do baixo Oiapoque, publicado na coletinea “Lettres Edifiantes et Curieuses...”. Numa
dessas cartas, de 1735, Fauque manifesta claramente o desejo de fundar uma missdo entre os
Palikur, que diz ser “.. a nagdo mais numerosa de todas as que habitam esta regido. Ja sou

conhecido por estes povos e sinto que sou amado »53 (1839:22). Relata ainda que na regido estdio

5% Para mais informaces sobre a historia das missdes jesuitas na regido do baixo rio Oiapoque, ver Antonella
Tassinari, 2000.

55« lq nation la plus nombreuse de toutes celles qui sont aux environs de cette contrée. Je suis déja connu de ces
peuples et je sens que j'en suis aimé.”
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localizadas duas outras etnias também numerosas, os “Mayets” € os “Caranarious” (0s mesmos
mencionados no capitulo anterior), e por conta da alta densidade populacional haveria
necessidade de fundar duas missdes ao invés de uma s6: uma para os Palikur; e a outra reunindo
os Maye e Caranariu (Lettres Ed. et Cur., 1839:23).

No mesmo ano, o missionario fez uma viagem de reconhecimento aos Palikur, os
encontrando no rio Uagd. Mas, a missio palikur tornard a ser mencionada somente trés anos
depois, em uma carta de abril de 1738 enviada do O1apoque pelo Pe. Fauque ao Pe. De La
Neuville, ele relata ter recebido noticias da missio:

.. Qutras cartas de Caiena me informam que o padre Fourré vai se consagrar & misséo dos Palikours. Esta
ragdo merece tanto mais nosso desvelo que estando pouco afastada de nés, ela estd por assim dizer ds

portas do céu, sem que tenhamos podido até agora abri-las a ela..., *(Lettres Ed. et Cur., 1839: 34)

Segundo Hurault, além desta informago hé apenas mais uma carta que menciona tal
missdo, o que o fez deduzir que esta teria tido uma duracdo efémera ou talvez nem tenha existido,
tratando-se apenas de uma unica viagem do Pe. Fourré (1972:128). Nimuendaju, provavelmente
baseado na carta do Pe. Fauque, registra também a missio do Pe. Fourré de 1738, restringindo-se
a menciona-la sem nenhum detalhe de sua duragio.

O fracasso ou a inexisténcia da missio palikur nfio foi um caso restrito a esta na regido.
Justapondo as informagdes sobre as missdes da regifo do Oiapoque, Hurault conclui que o
malogro e decadéncia destas ocorreu antes mesmo da expulsio dos jesuitas. O revés das missdes
pode ser atribuido a diversas causas, desde as epidemias de doencas tropicais, que eram
favorecidas pela aglomeracio de pessoas em um mesmo lugar, promovida pelas reducdes; até a
eventos imprevisiveis, como o ataque de um corsério inglés, ocorrido em 1744, que saqueou e
destrutu o forte ¢ a missdo de Saint-Paul no baixo Oiapoque (Lettres Ed. et Cur., 1839:34-50) e
ainda capturou os indios da missdo Quanari para vendé-los como escravos (Hurault,1972:128).

Esses padres, que mal davam conta dos problemas que enfrentavam para realizar suas
missﬁes”, chocavam-se também com os interesses econdmicos e politicos do governo francés,
quando tentavam impedir a instalaciio de colénias nas proximidade de suas redugdes para evitar a

mfluéncia negativa dos colonos (em sua maioria degredados) sobre os indios. Por isso, nio é de

%« D'autres letres de Cayenne m’apprennent que le pére Fourré va se consacrer & la mission des Palikours.

Certe nation mérite d’autant plus nos soins qu ’étant peu éloignée de nous, elle est pour ainsi dire & la porte du ciel,
sans qu'on ait pu jusqu’ici la lui ouvrir...”

*" Problemas suscitados, seja no encontro de sociedades diferentes, seja na adaptacdo 2 um meio ambiente que
impunha limites aos seus ideais.
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se estranhar que apds a morte dos missiondrios responsaveis pelas missdes de Saint-Paul, em
1755, e de Notre-Dame de Sainte-Foi, em 1757, ocorridas dez anos antes da expulsio dos
missionarios jesuitas, ndo foram mais enviados substitutos.

Entretanto, as missdes nao foram desativadas, os indios que permaneceram ao redor dos
postos de missdo recebiam a visita esporadica do padre da paréquia de Oiapoque, mas sem a
rigidez dos aldeamentos missiondrios, o que interessava de fato era manter os indios reunidos
num mesmo local para facilitar as relagdes comerciais entre estes e os franceses. Segundo Hurault
“elas tinham o papel de paragens e centros de abastecimento na via comercial entdo
relativamente fregiientada do Oiapogue” (1972:135).

Numa linha de interpretagfo similar sobre a acfo das missdes, J. P. de Oliveira acrescenta
que um dos primeiros passos para a territorializacdo™® dos indios foi cumprido por estas, segundo
o autor:

... No caso das missGes, que siio unidades bdsicas de ocupagdo territorial e de produgdo econémica, hd
uma intengdo inicial explicita de promover uma acomodagdo entre diferentes culturas, homogeneizadas
pelo processo de catequese e pelo disciplinamento do trabalho. A “mistura” e a articulagdo com o

mercado sdo fatores constitutivos dessa situacdo interémica. (1999:23).

Os dados sobre as missdes apresentados por Hurault contradizem absolutamente as
hipéteses de Henri Coudrean, que, num arroubo de otimismo, declara que no momento da
expulsio dos jesuitas as missdes do baixo Olapoque (Saint-Paul, Notre-Dame de Sainte-Fol,
Quanari e Palikours) somavam juntas mais de 2000 indios reduzidos, e que a primeira havia
funcionado 29 anos e as demais 24. E ele atribui o fim e o fracasso das missdes & expulsdo dos
jesuitas (H. Coudreau 1893:276). Além do que foi exposto acima, sabe-se que estas missdes
tiveram duracio efémera e mesmo nos perfodos dureos ndo chegaram perto de reunir 600 indios
cada (Lettres Ed. et Cur., 1839; H.Froidevaux,1901; J-M.Hurault,1972).

Em 1830, quando da viagem de M. Leprieur, restava pouco para contar a histéria dessas
missdes, como nos informa lamentando o viajante:

... Visitei também as ruinas dos estabelecimentos jesuitas em Saint Paul e Sainte-foi, na foz do Camopi; o

esteio ainda em pé das habitacdes, os restos de um forte, estdo no meio de uma floresta de limoeiro e de

58 O autor elabora o conceito de territorializaco para o estudo de populacdes indigenas do Nordeste, consideradas
“misturadas”, fruto da emergéncia de novas identidades ou da reinvengdo de etnias preexistentes. Para o autor
territorializagdo é: “..0 movimento pelo qual um objeto politico-administrativo (...) vem a se transjormar em uma
coletividade organizada, formulando uma identidade prdpria, instituindo mecanismos de romada de decisdo e de
representacdo, e reestruturando as suas formas culturais (...).” (1999:21-22)
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cacaueiro, unicos vestigios das grandes missées que estes homens (notdveis pelo aicance de suas visGes}

haviam criado para atrair os indios” (ML Leprieur, 1834:204).

Se houve ou ndo missiio jesuita atuando no século XVII entre os Palikur, é uma pergunta
que néo se pode responder com base nos documentos consultados, mas esse catolicismo ancestral
estd presente na histéria oral Palikur. Em 1996, ouvi de um informante, nfio por acaso o pastor da
igreja Paulo Orlando, a seguinte afirmacdo: “Teve igreja catdlica aqui s6 no tempo dos jesuitas
Jranceses, que dominavam aqui tudo, eu nio Vi, mas a minha mde me contou isso”. O mesmo
Paulo Orlando, em 1965, indicou a Diana e Harold Green um local “proximo de sua roga onde
teria existido uma Igreja Catdlica que era dirigida & populacdo crioula que vivia nessa regido
quando ela era ainda territério francés™® (1965-77:21). C. Nimuendajii, em 1925, informa o
contrario: “.. Ndo hd nenhuma capela em suas terras, e nem lhes ficou a lembranga daquela dos
tempos dos jesuitas...” (1926:45).

Podemos supor que, para além do pouco interesse de Nimuendajt em relacdo ao tema das
missOes jesuitas ¢ da presenca das religides cristds entre as populacdes indigenas do Uaca (que
veremos no capitulo IIT), a disparidade entre as informagdes de campo apresentadas acima pede
estar relacionada ao significado que a missfo jesuita ganhou apds a evangelizacio cristd
pentecostal Palikur ocorrida na década de 1960. O catolicismo dos jesuitas passou entio a fazer
parte de uma historia do cristianismo entre os Palikur, aspecto irrelevante em 1925, Peco ao leitor
que aguarde, pois este tema serd esmiucado nos capitulos IVe V.

*

Por certo que a atual formaciio sociocultural da regido do Uagé esta relacionada 2 histéria
das migragdes de diferentes populacdes indigenas rumo 4 regifio do baixo Oiapoque, apontada
acima. Para tentar refletir sobre essa formacdo utilizarei os relatos dos viajantes, Laurence

Keymes e Robert Harcourt, que percorreram a regio do Cabo do Norte®' entre o final do século

* .. Je visitai aussi les ruines des établissement des jésuites & Saint —Paul et & Sainte-Foi, & 'embouchure de

Camopi; le poteau encore debout des habitations, les débris d'un Jour, sont au milleu d'une forét de citronniers et de
cacaoyers, les seul vestiges des grandes missions que ces hommes (remarquables par ’étendue de leurs vues}
avaient formées pour y attirer les indiens. ”

% Essa regifio nunca foi territério francés, foi territorio contestado durante trés séculos, porém a influéncia francesa
sempre foi muito grande ¢ maior que a brasileira na regidio, deve-se provavelmente a isso a afirmaco acima.

5! Cabo do Norte foi o nome dado a regido compreendida entre a foz do rio Amazonas e o rio Oiapoque. Regifo
transformada em capitania ¢ doada a Bento Maciel Parente em 163 7, quem havia solicitado 4 coroa portuguesa que
transformasse uma vasta regiio norte amazédnica em varias capitanias, dentre elas o Cabo do Norte, definido por ele
como: “.tierra de sierras, campos y alagadizos, buena para ganados, dé bien tabaco, y coton, y puedese estender
Rio (rio de Vicente Pinzon ou Oilapoque) arriba, hasta lu, hoca del rio de las Amaconas, y Provincia de los
Tapuyosis comprehendiendo también las Provincias de los Tucuyis y Mariguins, en que habrd cerca de docientas
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XVI e o comego do XVII respectivamente, ¢ produziram um conjunto de informagdes sobre a
localizac@o das populacgdes indigenas.

O viajante inglés Laurence Keymes em seu “Relato da segunda viagem a Guiana™,
realizada e 1596, fornece uma relagdo (cf. anexo 3.1) das “na¢Bes” indigenas, suas localizagdes
pela hidrografia, os “capities” ou “caciques” de algumas “nacdes” e as cidades que encontrou no
espaco entre o 110 Araguari, regido central do Amap4, e o rio Cayenne.

Nesta relac#io trés aspectos interessam particularmente: primeiro, a ocupacio territorial da
regido compreendida entre 0 Amapa meridional e a costa da Guiana Francesa ¢ de povos Arawak
e Carib; segundo, nfic hd ainda men¢io 4 denominagio Palikur nesta regi3o; e, terceiro, a
localizacdo dos “Marowanas” (Maraon) as margens do rio “Arcooa” (Urukaua), de um grupo
Arricarri no “Maipari” (Flechal, regifio central do Amapd) e Armricurri no “Caipuroug”
(Cassipore).

Em 1613, outro inglés, Robert Harcomt63, no relato de sua viagem a Guiana tambeém
fornece uma relac@o (cf. anexo 3.2) dos nomes de rios que desembocam no mar desde o rio
Amazonas, € das “nacdes” habitantes desses rios. O nome Palikur tampouco aparece nesse relato,
¢ localizados nos rios Cassipurogh (Cassiporé) e Arracow (Urukaud) encontram-se os
arracoories, quanto aos Maraon, que no relato de Keymes eram mencionados no Urukaué, ndo ¢
feita nenhuma referéncia a eles.

Harcourt ¢ mais econémico nos etndénimos que Keymes, limitando-se muitas vezes ao uso
de nomes genéricos como Charibs e Arwaccas. ** Mas, talvez seja essa limitagdo que torne mais
perceptivel o assalto Carib em direcBio ao Amazonas, com a presenca dos chamados Charibs
registrada desde o Dessequebe (Essequibo, noroeste das Guianas) até o Amazonas, avango
delineado no documento de Harcourt (vide anexo 3.2).

O nio aparecimento da denominago Palikur nestes dois documentos, num periodo no
qual é sabido que eles ja se encontravam em deslocamento para o norte, chama ateng&o para a

possibilidade de uma substituigio do etndnimo por um outro termo apresentado pela propria

leguas por el Rio arriba” (apud. A. C. F. Reis, 1993:61). Para Parente o Cabo do Norte serviria como limite claro
entre as possessdes portuguesas ¢ as espanholas estabelecidas no Tratado de Tordesilhas (A. C. F. Reis, 1993:61).

82 4 Relation of the second Voyage to Guiana. Perfourmed and written in the yeare 1596. By LAURENCE KEYMES
Gent.”, (Apud. I.M.S Paranhos, 1899:17-20).

8 s 4 Relation of a voyage to Guiana. Describing the climat, scituation, fertilitie, prouisions and commodities of that
country {...), with the manners, customes, behauiors, and dispositions of the people. Performed by Robert
Harcovrt.” {(Apud. J.M.S Paranhos, 1899:21-23).
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etnia, ou fruto de uma ma interpretagio dos cronistas, pouco habilidosos na compreensio das
linguas e culturas indigenas.

Segundo os Grenand (1987:21-22) os arricarri e arricurri, apresentados por Keymes ¢ os
arracoories de Harcourt seriam na verdade os Palikur, dos quais um grupo encontrava-se
localizado no rio Urukaud e teria sido chamado dessa forma por se autodenominarem Aukwa, que
em portugués € o mesmo que Urukaud e em inglés transforma-se em Armracow. Essa informagio
concorda com as explicagBes sobre o significado do etndnimo Palikur dadas por Simone Dreyfus
(1981:301-302) € Alan Passes (1998:15) apresentadas no capitulo I (supra:26).

Quanto aos indios chamados por Keymes de Pararweas e localizados no Arrowari
(Araguari), F. & P. Grenand os relacionam aos PARAGOTO, que aparecem nos arquivos dos
séculos XVII e XVIII em diversos pontos da costa entre 0 Amazonas e o Suriname (1987:12-14).
Para os Grenand, esta denominago aproxima-se ao cli extinto Palikur, Parauyune, cuja acepcéio
do nome seria “as pessoas do mar” (F. & P. Grenand,1987:13), contendo o mesmo significado
que o termo Paragoto em Carib (Kalifia), destarte podendo ter sido utilizado para designar
diversas etnias viajantes e também, como aponta Farage, para designar os brancos, que neste caso
seriam “...os paranakiri, aqueles a quem o mar trouxe...” (N. Farage, 1991:116).

A concluso a que chegam Francoise e Pierre Grenand sobre os Paragoto/Parauyune é a
de que:

Parece (...) plausivel, sendo certo, por faita de provas definitivas, que os PARAGOTOS possam ter sido
um grupo muito proximo dos Carib ocidentais, que, uma vez demograficamente reduzidos por ocasido da
presséo espanhola no século XVI, migraram em direcdo ao leste, parando seu trajeto no baixo Maroni,
para alguns, mais q leste ainda, para outros, que acabaram por fundir-se entre os Palikur a ponto de
serem considerados como um de seus clis sob o nome de PARAUY UNE, lembrando sua origem.
(1987:13-14).

Porém, no sei dizer até que ponto esta informag8o pode ser aceita, visto que o termo
Parauyune, bem como sua traducfio, coincide com o que ¢ utilizado para se referir as pessoas que
transgridem a regra clénica cuja aplicagio esta fortemente ancorada no mito de criagio do mundo
primordial Palikur (anexo 1.1), como vimos resumidamente no capitulo anterior (supra:59) e
discutiremos com mais detalhe no capitulo V. Afirmar que a denominacfio Parauyune provém do

contato com os Carib talvez seja algo temerério.

* O wuso de termos genéricos e a nomeag8do de populagdes por termos trocados ou erréneos é fregiiente nos
documentos antigos, Frangoise e Pierre Grenand (1987:8-14) chamam a atengio para este tipo de armadilha.



g5

Na confrontagdo que fizeram dos arquivos com a tradigio oral, os Grenand (1987:20)
apontam ainda um outro caso semelhante ao parauyune-paragoto, i. €., de grupos mencionados
na historiografia como etnias e na tradicio oral como clis palikur. S&o os tukuweine-tocoyennes
(tocoyene, Tucuju, Tucuyu) e os maikyune-maika, emigrados do sul da capitania do Cabo do
Norte. No entanto, para os autores ha uma distin¢fio em relagdo ao caso parauyune-paragoto, que
tratar-se-ia, segundo eles, de “/ nagdo estrangeira (...) absorvida e elevada a categoria de cld”,
a0 passo que os focoyennes € maikyune seriam 2 clds emigrados do sul” (1987:20),
pertencentes desde sempre 2 etnia Palikur. Como veremos adiante, os focoyene aparecem muito
freqiientemente nas fontes como uma etnia diferenciada®, causando inclusive controvérsias
quanto a sua filiagdo lingiiistica. Por essas informagdes tendo a acreditar que os tocoyene possam
ser um caso de etnia que tornou-se um cla palikur, contudo, estou no terreno das suposicoes, pois
segundo os Grenand:

“..0s Palikur nio estabelecem distincdo (de todo modo, ndo no nivel lingiiistico) entre os clds
considerados, na memdria coletiva, como tendo sido sempre Palikur e aqueles dos quais sabe-se que

outrord foram unidos a eles, como os Parauyune” (1987:17}.

Ora os Palikur sfio designados por outros termos, ora os outros termos sio vistos como
clas palikur. Disto, pode-se concluir que, ou tratava-se de uma Gnica etnia homogénea, os Palikur,
que por uma série de enganos foram diversas vezes designados por nomes diferentes; ou de uma
etnia composta de varios clis relativamente independentes. A atual divisio clanica dos Palikur
reforca a segunda hipdtese sem excluir a primeira.

Vimos que os relatos de Keymes e Harcourt nio mencionam nenhuma das populagles
indigenas que hoje vivem na regio do baixo Oiapoque, no entanto, a critica feita a essas fontes
por outros autores { como por exemplo: F. & P. Grenand, 1987) nos permite visualizar uma
migraco Palikur para a regifio ainda no século XVI. Quanto as outras populagdes cabe dizer que
sua ocupacio (ou formagdo, como veremos adiante) da regifio ¢ mais recente, mas ndo podemos
ignorar a presenca dos Maraon em Keymes, etnia que tem uma parcela de contribui¢io na
formacio dos Galibi-Marwormno, habitantes do Uagéa.

Os Maraon estiio quase sempre presentes nos estudos que tratam, direta ou indiretamente,

sobre a histéria dos povos indigenas da regifio do baixo Oiapoque (C. Nimuendaji, 1925 ¢ F&P

% Um aspecto curioso em relaglio aos tocoyene , mas que parece relevante neste caso, € terem sido eles eleitos na
década de 1990 como os representantes legitimos dos primeiros habitantes da capital do Estado, Macapa, por um
movimento nativista amapaense liderado por politicos, escritores, jornalistas, advogados, médicos, entre outros, que
passaram a se autodenominar “os tucujus’.
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Grenand, 1987). Aparecem também na tradigdo oral Palikur, principalmente em relagdo as
controversias quanto a formacio da populagdo Galibi-Marworno. Nio é raro ouvir afirmacdes
categoricas como “Aruak é Marworno e Galibi é Galibi”, 1. e., Galibi sio os Galibi (Kalifia) e
Marworno, uma etnia Arawak, cujo principio é questionar a denominacio Galibi-Marwomo
como representativa da configuracio étnica do grupo que assim se autodenomina, considerado
pelos Palikur como produto de casamentos entre vérias etnias e destas com no-indjos.

Duas questbes se impdem quando se fala nos Maraon: a primeira € sobre o seu territdrio
de origem. H4 um certo consenso das fontes em relagdo a antigiiidade da ocupagiio Maraon do
Uaga (Nimuendaji, 1926:6-14), no entanto, os documentos também falam de uma migracdo da
foz do Amazonas em direcio ao Oiapoque ocorrida no mesmo periodo da migracdo Palikur (F. &
P. Grenand,1987: mapa 2); e ha a hipétese levantada pela lingiiistica que situa no mesmo ramo o
grupo palikur-maraon e as linguas atuais do alto Xingu (S. Dreyfus, 1981:304), inferindo uma
cisfio deste grupo do ramo que permaneceu no Brasil central e uma migracio rumo a foz do
Amazonas dois mil anos antes da chegada dos europeus. A segunda questdio ¢ em relacfio a
filiagdo lingiiistica deste povo, que parece ser um problema de dificil resolugfio, pois nio ha
nenhum acordo. Ora s3o apresentados como Carib, ora como Arawak.

Para Nimuendaju, segundo as fontes histdricas, os Maraon sdo anteriores aos Palikur na
regido. Isso ¢ também confirmado pelos seus informantes, que:

“...aftrmam unanimemente e com toda a convicedo que os Maraén eram uma tribo distinta, que ndo
entrou na regido do Oiapoque vinda de outras partes, como os Palikur, Arud e Galibi, mas ali

estabelecida desde tempos remotos.” (1926:13).

Ainda de acordo com Nimuendaji, os Palikur teriam conhecido estes indios Maraon,
sobre os quais diziam que a lingua era diferente de todas as outras faladas na regido, “ndo s6 do
Palikur como tambem do Galibi, do Arud e do Karipina-Tupi” (Nimuendajt, ibidem).

Antes de fornecer essa informagio, Nimuendaji menciona o planejamento do Pe. Fauque
de fundar, por volta de 1729, uma missio no Quanar reunindo os indios Tocoyenes, Maourious e
Maraones, sob a justificativa do “missiondrio encarregado s6 precisar aprender a lingua
Galibi”. E propde interpretar isto de duas maneiras: ou as trés etnias eram de origem Carib, ou
tinham adotado o Galibi como “lingua geral” ( 1925:10).

Hurault ao descrever os problemas enfrentados pelas missdes de “Counani” (Cunani) e
“Macari” (rio Flechal) — estabelecidas no final do século XV I, entre 1777 ¢ 1790 — informa que

os indios dessas duas missdes, “Maraone” (Maraon) e “Aroua” (Arug):
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pertenciam a grupos lingiiisticos diferentes, ndo simpatizavam um com o outro, ndo se visitavam, enfim

ndo havia praticamente nenhuma comunicacdo entre as missGes " (1972:159-160).

Sabe-se que os Arud sfio um grupo Arawak, portanto, ou os Maraon pertenciam de fato a
outro grupo lingiiistico, como afirma Hurault, ou falavam um dialeto Arawak muito distante da
familia original. Essa segunda hipdtese pode ser considerada plausivel. Um exemplo disso nos é
apresentado por Rivet e Reinburg quando afirmam que a “lingua dos Marawan (que eles
afirmam ser Arawak) difere consideravelmente da lingua das tribos Arawak geograficamente
vizinhas, os Aruak ou Arrouague”™ 69(1921:107)

J. Lombard conclui que cerca de 19 sociedades indigenas mencionadas nos documentos
dos missionarios no século XVIII como habitantes da regifio compreendida entre a foz do
Amazonas e a costa da Guiana Francesa ‘falavam dialetos Karib” e, acredita ainda que estes
“ndo haviam sido adquiridos, eram originais” (1928:149,151).

Dentre as etnias mencionadas estio os Maraon que segundo a citacdo do Pe. P. Lombard
falavam uma “lingua quase igual a dos Galibis” (Apud. J Lombard,1928:146). Comparando o0s
dados de filiacdo lingiifstica de J. Lombard aos de Dominique Gallois (1986:278-312), vé-se
quio relativas sdo as interpretacdes sobre as fontes primdrias. Segundo as informacdes de Gallois,
nfio é possivel postular ja no século XVIII uma hegemonia Carib na regifio ao norte da foz do ric
Amazonas. Muitas das etnias classificadas como originalmente Carib por Lombard aparecem
como Arawak e até mesmo Tupi na classificagiio da autora: como os Piriu € Amikuane, que
segundo Lombard seriam Carib e na classificacio de Gallois sdo Tupi e os Magapa, Maraon €
Tocoyen, Carib de acordo com o autor ¢ Arawak segundo a autora. Lembremos ainda que os
Tocoyen sio mencionados pelos Palikur como um de seus clis (como apontado acima), 0 que
provavelmente ja se dava no século XVIIL

Pode-se dizer que o problema da classificagio montada por Lombard reside na anélise
muito ao pé da letra de suas fontes, na maioria, documentos de missiondrios. Como atesta S.
Dreyfus a lingua dos Karinya (Kalifia) era de leste a oeste (do Uaca ao Orenoco) uma “...Jingua
franca, lingua de escambo e de troca compreendida tanto pelos Tupi do Olapoque quanto pelos
Aruaque (..) e pelos outros Caribe...” (1993:25), valendo-se dessa lingua, os missionarios

encontraram um obsticulo a menos no trato com as diversas etnias, por conta da rede de

% Nimuendajti (1925:12-13) esclarece que os Marawan apresentados por Rivet ¢ Reinburg s#o na verdade um grupo
Palikur que migrou para Saint Georges na Guiana Francesa logo apds a resoluc@o do litigio de fronteira. Portanto,
neste caso, onde se 18 Marawan, leia-se Palikur, sem nenhum prejuizo da asser¢do acima.
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comunicagdo em Carib Kalifia preestabelecida. Lombard também menciona esse fato, como um
aspecto que dificulta uma classificaciio mais segura sobre as especificidades etnograficas, diz ele:

A primeira atitude dos missiondrios é de impor a lingua Galibi a seus protegidos, e de lhes fazer
abandonar uma grande parte de suas praticas. Ndo hé divida que a esta primeira desagregacdo de sua
eultura, as tribos interessadas acrescentem o ado¢do de roupas e de objetos importados que acabam, em

pouco tempo, por tornd-las etnograficamente irreconheciveis. 67 (¥.1.ombard,1928:145).

Para o autor, além do problema da falta de vigor das descrigBes sobre as “culturas
indigenas”, havia o problema imposto pela intervencio dos missionérios, cuja aglo afetava
diretamente essas culturas. Para escapar dessa armaditha Lombard volta seu estudo para as
linguas, que considera poder classificar com mais justeza, através dos relatos dos vigjantes, que
“as culturas”. Em suas palavras:

devemos entdo nos ater, por ora, o tnico elemento que foi capaz de tocar os vigjantes: a linguat8
(J.Lombard,1928:145).

Sabe-se que, por vezes, lingua e cultura caminham lado a lado, entrelagando-se, e que
uma separagdo de tal ordem, em alguns casos, s6 pode ser arbitraria e perigosa. Desta feita,
Lombard ao fazer sua anilise sobre as linguas, desconsidera alguns indicios histéricos e
socioculturais presentes nas citagdes que expde no artigo. Estes apontam para uma maior cautela
na classificagio lingiiistica dos povos da regifio supracitada. E permitem questionar a tese sobre a
origem Carib de boa parte das etnias da regifio central do Amaps, defendida por Lombard, i. e.,
em muitas das citagdes usadas pelo autor nio se afirma que esta ou aquela etnia FALA uma
lingua Carib, mas que ENTENDE, que fala uma lingua PARECHjA ou que APRENDEU
RECENTEMENTE a falar tal lingua (1928: 146-147).

Francoise e Pierre Grenand, por sua vez, classificamn os Maraon como Carib ou
“caribizados” confrontando as informagdes da tradigdo oral, que marcam uma diferenca entre a
lingua Palikur e a Maraon, com as dos arquivos. As explica¢des dadas pelos autores para esta
classificaciio sdo basicamente duas: primeiro, a lingua dos Maraon teria uma semelhanca com a
dos Galibi-Kalifia, a julgar pelas informagdes do Pe. Pierre-Aimé Lombard de 1723 (1987:44),
segundo, seria uma lingua diferente da dos Arud, falantes Arawak, segundo o Pe. Moulin (F&P

Grenand, 1987:38). Vimos acima que ambas justificativas podem ser refutadas. Mas uma

7 “Le premier soin des missionnaires est d ‘imposer la langue Galibi & leurs protéges, et de leur faire abandonner
une grande partic de leurs pratiques. Nul doute qu'q cette premiére désagrégation de leur culture, les tribus
intéressées n'ajoutent 'adoption de vétements et d ‘objets importés qui achévent, aprés peu de temps, de les rendre
ethnographiquement méconnaissables.

% “Force est donc de s’en tenir, pour le moment, au seul élément qui ait Jrappé les voyageurs: le langage”.
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possivel “caribizacdo” da lingna Maraon é um aspecto a ser considerado, visto que aponta para
uma divisfo temporal em antes e depois da “caribizacio”. A época em que sdo mencionados, o
espaco onde est@o localizados em dado momento e as relagbes que travaram com outras
sociedades indigenas e com os europeus, sdo elementos essenciais para a classificag@o lingiiistica
dos Maraon.

Se considerarmos a informagio de K. Noble, fornecida por S. Dreyfus (1981:304), sobre
uma ascendéncia proto-arawak dos Maraon, datada de mais de 2000 anos, teremos um primeiro
indicio de uma origem Arawak anterior ao periodo da invasfio européia. A distribuicio espacial
das etnias Arawak no inicio do século XVI, dominando a regi%o que vai da foz do rio Amazonas
até o baixo Oiapoque (D. Gallois, 1986:297-298; F&P Grenand,1987:48), ¢ também um forte
indicio, pois sabe-se que os Maraon localizavam-se neste mesmo espaco e tempo.

Dominique Gallois, que também classifica os “Marawana” {Maraon) como Arawak, 08
apresenta como uma das populacdes mais antigas do Cabo do Norte, que assim como a maioria
dos povos Arawak da regifio revoltaram-se contra os portugueses ¢ foram perseguidos, tendo que
s¢ refugiar nas missdes da Guiana Francesa, onde foram reduzidos junto aos Arud, povo
inquestionavelmente Arawak. Gallois menciona ainda seu aldeamento na missdo do Ouanari,
onde foram reunidos com os Tocoyen, também um povo (ou um cli como vimos acima) Arawak.

Por fim vale destacar mais um excerto da monografia de Nimuendaju, no qual sobressai
uma divisdo Maraon em subgrupos:

... Tratava-se de uma peguena nacdo {os Maraon) que, temendo os assaltos dos Galibi, habitava pelo
Oiapoque adentro. Ao sinal de um tiro de canhdo costumavam vir nas suas canoas para oferecer viveres ¢
outros objetos em troca de mercadorias ewropéias. De uma outra horda Maroni (Maraon), amiga dos
Galibi, Biet conta que ela habitava um rio entre Cayena e Surinam, sem duvida o Maroni-Marowijne...
(1926:8; grifos meus).

O que se depreende dessas informagdes € a heterogeneidade da organizagio sécio-politica
presente no que deveria ser uma mesma e Unica etnia, heterogeneidade nem sempre observada e
tomada a termo na hora de elaborar hipéteses fundamentadas nos documentos de arquivo.

Considerar os Maraon como um grupo Arawak que foi “caribizado”, nos permite
relaciona-los tanto aos Palikur quanto aos Galibi-Marwomno, e o resultado deste jogo de relagbes
espelha a histéria dos povos indigenas do baixo Olapoque. A relagdo dos Maraon com os Palikur
advém de um processo histérico em comum, marcado por um periodo de identidade lingiiistica e

de rota de migracio semelhante. Ao passo que, a identificagiio dos Maraon aos Galibi-Marworno
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€ representativa de um outro momento histérico, o do estabelecimento de varios povos na regido
do baixo Oiapoque. Talvez esta dupla identidade Maraon, como um grupo Arawak que foi
caribizado, seja uma das chaves explicativas para a presenga no corpus mitico Galibi-Marworno
de um mito sobre uma guerra histérica ocorrida entre Palikur e Galibi.

Essa guerra® teria principiado no final do século XVI, Num periodo em que sdo também
mencionadas outras guerras localizadas na regido setentrional do Amapa, que se davam entre
grupos Arawak e entre estes e povos Carib (Hurauit,1972). Como foi visto acima, na mesma
¢poca da migragdo Arawak em direcio ao baixo Otapoque, houve um avango de povos Carib
acola da margem direita do rio Oiapoque, proporcionando o encontro destes na regifio que segue
do centro ao norte do Amapa. Um encontro que nio parece ter sido muito pacifico.

Segundo Simone Dreyfus: “..em 1644, os Karinya (Galibi-Kalifia) de Caiena cessaram
sua guerra contra os Palikur e seus aliados, ‘para poder, sem obstéeulos em seu caminho,
continuar o comércio das pedras verdes que séo sua maior paixdo’ (1993:25).

Estas tais “pedras verdes”’" ou “pedras preciosas” s3o recorrentes nos arquivos. Por volta
de 1633 e 1640, o viajante holandés Johanes de Laet as menciona, quando relata ter ouvido falar
no Oiapoque sobre “umas certas pedras preciosas, que se dizia vulgarmente ser diamantes”™ e
que se encontravam entre os rios “Conawini” (Cunahi) ¢ “Maicary” (Flechal) (Apud. J.M.S.
Paranhos,1899:57). Em J. Lombard encontramos também uma referéncia as “pedras verdes”, do
comego do século XVII, relacionada & viagem do explorador Charles-Marie de la Condamine,
quem relata que as mulheres dos fndios “Amikwan” (povo tupi), localizados préximo do rio
Coutary acima das cabeceiras do rio Oiapoque, usavam “pedras verdes”, e diziam té-las pego dos
“indios do Amazonas”, afirmagdio refutada por Condamine, mas assimilada por Lombard que
termina por relacionar a presenca deste ornamento 4 lenda das Amazonas(1928:124). Também

Keymes menciona a existéncia de esmeraldas na regido, as quais teriam sido encontradas no

® A importincia dessa guerra reflete-se na histéria oral dos atuais Palikur do Urukaus e dos Galibi-Marworno.
Ambos possuem diferentes versdes de um mito chamado de “A guerra dos Palikur ¢ dos Galibi” (Vidal, 2001:117-
147), e ndo por acaso, tanto uns quanto outros utilizam o termo simples Galibi sem fazer a composigio.

oA expressio “pedras verdes” é muito difundida e em geral encontra-se relacionada a lenda das Amazonas e do
Muiraquitd, que ¢ um “objeto feito de jade, que se teria encontrado no Baixo Amazonas, especialmente nos
arredores de Obidos e nas praias, entre a foz do rio Nhamundd e a do Tapajos, a que se arribuem qualidades de
amuleto. Segundo tradicdo ainda viva, o muiraquitd teria sido presente que as amazonas davam aos homens como
lembranca de sua visita anual. Conta-se que, para isso, nas noites de lua cheia, elas extraiam as pedras ainda moles
do fundo do lago, em cuja margem viviam, dando-lhes a Jorma que entendiam, antes de ficarem duras com a
exposi¢do do ar...” (L. C. Cascudo, 2000: 400-401). A presenca de muiraquitds ¢ de artefatos diversos de jade (ou
nefrita) da foz do Amazonas a regido meridional do Amapa ¢ também atestada por Nimuendaji (2000:46, 58 e 60).

b« certaines Dpierres precieuses, qu’on estimoit vulgairement estre diamans” .
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Iwaripoco por Vicente Pinzon (cf. anexo 3.1), esse fwaripoco ¢ um canal que separa a ilha do
Maraca do continente e est localizado no nordeste do Amapa.

Hurault ao descrever as agBes dos “comerciantes™ ( ‘traiteurs”) franceses a partir de 1664,
informa que estes:

“..estabeleciam com as tribos indigenas do Amazonas um comércio de redes, de “pedras verdes”, mas
sobretudo de escravos. Os indios do territorio francés, ou reivindicados como tal, eram considerados
come livres, mas admitin-se que eles vendessem como escravos os prisioneiros feitos nas tribos do

territdrio portugués...” (1972:97)

As enigmaéticas “pedras verdes™ sugerem mais do que a cobiga por um produto especifico.
Mais do que “pedras verdes” o que de fato est4 em jogo, como acima resumido por Hurault e
presente em diversos documentos, é o estabelecimento de um comércio de trocas muito mais
amplo naquela regiio que recebera varias ondas migratérias de sociedades diferentes, partidas de
pontos diametralmente opostos (S.Dreyfus,1981:304), tornando-se local estratégico a ser
intensamente disputado. Isto parece ter acirrado guerras preexistentes e deflagrado novas.

Nos dados histéricos, as guerras entre os Palikur e Galibi estenderam-se durante todo o
século XVII. Hurault menciona que em 1604, uma expedicdio francesa a regido do estuério do
Oiapoque:

...encontrou os Karipoun {faccdo dos Palikour) e os Yayo, federados sob o chefe destes, Anakayouri. Eles

preparavam uma flotilha de guerra de 25 pirogas com 25 a 30 homens para atacar os Carib (Gelibi) da

regido de Caiena (1972:69, grifo meu).
E quase no final do século:

..em 1691, o governador de Caiena Férroles decidiu por termo as hostilidades tradicionais entre os
Palikur e Galibi... ‘para este fim reuniu os capitdes das duas nagdes. A ceriménia consistia em baterem-
se aos socos na praca de armas, depois disso eles se abracaram, se embriagaram e se despediram’ (Dr.
Arthur, apud. Hurault,1972:86-87).

No século XVIII, as guerras nfio sio mais mencionadas nos relatos histéricos. Nio ¢
possivel afirmar qual a causa do “cessar fogo”, mas certamente no se deu apenas por um Unico
aspecto isolado, como o ato do governador de Caiena mencionado acima. Contribuiram para isso,
aspectos como: o grande declinio populacional indigena decorrente das epidemuias, das guerras e

da incessante persegui¢io portuguesa.
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A construcio de uma classificacio

A partir do século XIX, observa-se nos relatos dos cronistas uma diminui¢do do raio de
deslocamento das populacSes indigenas pela regifio das Guianas concomitante a0 decréscimo
populacional e de diversidade étnica, mencionados acima. Os longos trajetos percorridos por
caribs e arawaks, do amazonas ao Orenoco, as Antilhas e vice-versa, documentados nos
primeiros trés séculos apds a invaso, deram lugar a pequenos deslocamentos situados em micro
regides e a um aumento da sedentarizagio.

Assim € que, no final do século XIX, Coudreau descreve a ocupagio indigena na regido
do Uagd em termos de localizacio espacial muito préximos aos atuais:

O Couripi é povoado principalmente de brasileiros refugiados. A pepulacdo do Ouassa e do Rocaoua é

indigena: os Arouas no Ouassa, os Palicours no Rocaoua.

Os Arouas e os Palicours séo lnboriosos, em suma, um pouco também civilizados quanto os créoles da
Colonia. Eles se vestem, ou se vestem pela metade. Quase todos tem fuzis, principalmente fuzis com
bastdes, com alguns “lefaucheux'. As mercadorias que eles preferem sdo as municdes, as chitas, as
Ppérolas. Sua producdo principal é de Jarinha de mandioca, que vdo vender & Cajena. Eles Jazem também
a pesca do peixe-boi na costa, do Oiapoque ao Cassiporé. Quando as plumas de garca, “les cross”, estdo
com um prego alto, eles se pbem a caga destes pdssaros, caga que constitui entdo para eles um importante
retorno. O ouro de aluvido nédo é raro neste distrito, mas eles ainda néo o exploram. Suas magnificas
savanas ndo tém sequer uma unica cabega de gado.

“O Quassa é mais civilizado que o Rocaoua. No primeirg distrito todo mundo fala créole, até {sic.) as

criancas. (H. Coudreau, 1893: 377, grifo men)

No relato, além da ocupagfio espacial apresentada, ¢ importante ressaltar a classificagio
das populacdes da regifio por graus de civilizacio que, como veremos, perdurari por muitos anos
nos documentos administrativos e aparece constantemente nos discursos contemporineos dos
indios e ndo-indios do Oiapoque.

Na escala evolutiva de Coudreau os Arouas do Ouassa sio mais civilizados que os
Palicours do Rocaoua, sendo a lingua falada pelos habitantes do Ouassa, o créole, um dos
aspectos definidores do maior grau de civilidade. Destaque-se que a utilizacio da lingua como

fator classificatério da civilidade ou n3o dos indios ¢ também um forte marcador de etnicidade

" Esta palavra nfo é encontrada no diciondrio tal como foi escrita pelo autor. Por aproximagio, o terme pode estar
relacionado ao verbo faucher, que significa “cortar com foice”, no caso, lefaucheux poderia indicar uma arma branca
em forma de foice na ponta do fuzil.
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nos discursos nativos. Aos habitantes do Couripi resta apenas o adjetivo de brasileiros refugiados
nao possuindo estes (ainda) o estatuto de indigena573.

Resolvida diplomaticamente a questiio da fronteira, ainda assim os indios da regido do
Uacd continuaram fazendo comércio com os franceses, deslocando-se ate Saint Georges e
Caiena. Este fato transformou-se numa das maiores preocupagdes do governo brasileiro, que
procurou, sem sucesso, barrar o trinsito dos indios para a Guiana Francesa.

Em 1919, a partir de uma proposta do senador Justo Chermont, que estava preocupado
com aquela “terra abandonada e sem dono”, foi criada a Comissao Colonizadora do Oiapoque,
primeira iniciativa colonizatéria quanto ao norte do Amapa em periodo republicano. Os trabalhos
da comissio foram imiciados, em1922, com a fundagio de Clevelandia do Norte, colénia agricola
para onde foram enviados prisioneiros de todo o Brasil. Em pouco tempo a coldnia fracassou, por
conta da falta de infra-estrutura e de epidemias. Em 1940, a colénia Agricola virla a ser
transformada em coldnia militar, com a missdo de criar e desenvolver nucleos de populagao, a
fim de nacionalizar a fronteira (CEDI,1983:2). Esta proposta, como se vera adiante, partiu da
Comissdo Rondon.

Logo da resolucdio do contestado, o governo francés atraiu a maioria dos Palikur do Uaga
para a margem esquerda do Oiapoque. Estes teriam mudado por causa dos maus tratos que
vinham sofrendo por parte dos fiscais da aduana brasileira, que os recriminavam por nao falarem

portugués e os acusavam de fazerem contrabando, confiscando suas mercadorias:
...acho inteiramente contraproducente que se exprobrem os indios, como muilas vezes acontece no lado
brasileiro, por falarem o creoulo, mas ndo o portugués, “apesar de serem brasileiros”. Os_Palikur

simplesmente_aprenderam a lingua do pove que contato soube manter com eles, e se nde o foram os

brasileiros, isto de certo nio é culpa dos Palikur. Depois de ter levado vdrias descomposturas por ndo
falar portugués, o que com a melhor boa vontade ele ndo pode fazer, ndo encosta mais do lado brasileiro,
mas vai com sua carga de farinha de mandioca da boca do Uagd diretamente para o lado francés; e entdo

ele é um contrabandista. (Nimuendajli, 1926:59-60, grifo meu).

Além disso, pesava o fato de os comerciantes franceses, com quem os Palikur
costumeiramente negociavam, terem sido obrigados a retirar-se do territdrio brasileiro (Arnaud,
1969:5; CEDI, 1983:22-23). Em 1914, a maioria dos Palikur instalados na Guiana retornaram ao
Brasil, por conta de epidemias de gripe e sarampo, que teriam dizimado grande parte da

populagiio. Segundo Femandes, os sobreviventes das epidemias teriam atribufdo as causas das

" Tassinari (1998: 95-123) reconstitui a trajetéria em documentos dos termos “karipunas” e “brasileiros”, aplicados
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doengas ao abandono de seus cemitérios em terras brasileiras (E. Fernandes, 1953: 285).
Contudo, uma pequena parcela da populagio permaneceu no baixo Oiapoque, do lado francés (E.
Fernandes, 1948: 285; CEDI, 1983:23).

A situagdo da bacia do rio Uacé chega, assim, ao século XX trazendo como heranca
colonial uma fronteira recém-estabelecida, nio de todo segura; do ponto de vista oficial, esta
situaclo foi agravada pelos constantes deslocamentos da populaciio indigena através da fronteira
e de seu intenso contato com os franceses. E nesse contexto, viva ainda a meméria do contestado
e, com ela, os temores quanto & seguranga da fronteira, que se dd a viagem da Comissio de

Inspecio de Fronteiras, chefiada pelo entio General Rondon ao Amapa.

Para contextualizar a inspegiio de fronteiras de 1927, é preciso considerar que , na
primeira republica, floresceu a preocupagio do Estado em assegurar a integracdo do territério
nacional; sua vastiddo, com tantas regides ainda desconhecidas, impunha a necessidade de seu
conhecimento e ocupagio, de que foram encarregados oficialmente os militares. Neste cendrio,
ddo-se as expedi¢Ges de Candido Mariano Rondon, nos trabalhos da Comissio de Linhas
Telegraficas, com a incumbéncia de garantir a comunicagfio de norte a sul. Seguindo-se a estes
viriam as expedicOes de inspe¢do de fronteiras, conduzidas também pelo General Rondon. Foi,
como se sabe, no bojo destas expedi¢des, que se forjou uma politica institucional voltada para as
populagdes indigenas. Como bem diz A. C. Souza Lima (1992:163), o objetivo de tais incursdes
era o de “estabelecer, empirica e simbolicamente, um territorio nacional”.

Neste projeto de estado nacional, tragado pelo positivismo que vigia nos meios militares 3
epoca, os povos indigenas estavam necessariamente incluidos, dai o esforco de nacionaliza-los
ou, o que vinha a dar no mesmo, civilizd-los. Tal projeto tinha por premissa a falta de sociedade
entre os indios: o positivismo, em consonancia s suas concepcdes evolucionistas, pressupunha
estarem os indios em estagio inferior de civilizag3o e, por esse motivo, deveriam ser trazidos ao
progresso, este considerado processo inexoravel (Souza Lima, 1992:163-165; M. Cameiro da
Cunha, 1986:168-171). Estas nocBes nortearam a pratica indigenista da comissio Rondon,
prestando-se a dupla finalidade: nacionalizar os indios significava, ao mesmo tempo, garantir o
territdrio nacional e obter trabalhadores. Até mesmo o direito do indio & posse da terra em que
habitava era visto sob esta Otica: segundo A. C. Souza Lima (1992:167), “reconhecer-lhe terras

proprias € reconhecer a propria Nagdo o direito ao territorio que ocupa”.

em momentos ¢ situagdes distintas aos atuais Karipuna habitantes do rio Curipi.
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A conjuntura local da regiio do Uacd amplificava, € certo, o ideario positivista e
nacionalista trazido pela expedicdo Rondon. A Comissio de Inspegdo de Fronteiras de 1927
vinha para explorar toda a fronteira com a Guiana Francesa, navegando a extensio do rio
Oiapoque; dividida em trés turmas, explorou ainda a regido das ilhas e o interior, no intuito de
verificar a possibilidade da construgio de uma estrada ligando Macapa ao Oiapoque.

Devido as relacdes histéricas mantidas entre os povos indigenas na area e 0s franceses, o
quadro encontrado pelo General Rondon era, do ponto de vista geopolitico, grave. Em seu
relatério, o general Rondon frisava, nfio sem escandalo, que “..4 lingua falada pelos indios nas
suas relacbes com os civilizados é o patud do crioulo francés, que se infiltrou naquele meio. A
moeda que recebiam por pagamento do seu trabalho ou venda dos seus produtos era francésa.
(Rondon, 1927:21). Os indios, dizia ele, “...atrevem-se com seus barcos a arrostar as furias do
mar do Norte em busca de Cayénne onde levam produtos dos seus trabalhos para trocar com as
mercadorias rveclamadas pelas necessidades da vida. Nas viagens de retorno da cidade
guianense entregam-se ao comércio de contrabando, tdo comum nessa fronteira.” (Rondon,
1927:19)

Para além do controle do comércio na fronteira que os indios freqiientemente burlavam,
da leitura desta documentagio depreende-se que a lingua, sob a Gtica rondonista, era um indice
maior de nacionalidade e, por este motivo, ponto de urgente interven¢io do Estado: o patois
deveria ser substituido pela lingua portuguesa, através da escolarizagdo. Para ensinar aquelas
populagdes a diferenca entre o Brasil e a Guiana Francesa, urgia: “...a creagdo no rio Uagd de
um posto Indigena, que se propuzesse a levaniar ali uma escola profissional como primeiro
orgdo da sua incorporagdo & nossa sociedade.” (Rondon, 1927:21).

Fra preciso ainda que cultuassem outros simbolos nacionais. Relata o General Rondon
que procurou “..explicar-lhes a divisa do Brasil com a Guiana Francésa, exortando o seu
sentimento nativista. Mostrei-lhes que em vez da bandeira francésa que no dia 14 de julho
estavam habituados a ver hastear em Saint Georges e nos povoados da fronteira, era preciso
dora em diante que éles levantassem no dia 7 de setembro, a brasileira, simbolo da Patria da
qual fazem parte”. (Rondon, 1927:21).

A partir das suas observagdes, Rondon recomendava fortemente a seguinte providéncia:
“Fundar na Zona de Fronteira do vale do rio Uacd um Posto Indigena para nuclear ahi os

vestos dos indios das tribus Galibi, Paricurd e Caripuna, respectivamente habitantes dos rios
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Uagd, Urucaud e Curipi.” (Rondon, 1927:21). E acrescentava: “. Esse posto terd na Coldnia
Cleveldndia e respectivo destacamento militar o necessdrio apoio social e politico de que
necessitard para o seu desenvolvimento e garantia das suas terras.” (Rondon, 1927:62).
Deveriam ser garantidas aos indios as terras: “..em que vivem e elaboram, a seu modo, a
grandeza da nacionalidade.” (Rondon, 1927:21).

Esta linha de argumentagio, presente na documentagio produzida pela Comissdo de
Inspecdo de Fronteiras Brasil/Guiana Francesa, nio escapa, como indiquei acima, ao idedrio mais
amplo do indigenismo positivista, ja estudado por A. C. Souza Lima (1992 163-164;1995). Aqui
interessa perceber, na articulagdio entre esta formulagiio indigenista geral € o contexto local, as
imagens dos povos indigenas do Uag4 projetadas neste discurso.

Como se v€ acima, o discurso de Rondon molda, em primeiro lugar, uma imagem
genérica de indio. Poucas sfo as passagens, dentre os relatérios da Comissio, em que 0s povos
indigenas do Uaga sdo citados nominalmente. Esta imagem de indio genérico bem condiz com a
nogdo, que mencionei anteriormente, de nfo-sociedade, mas estagio de progresso humano, que
releva a diferenca. Trata-se de uma primeira chave de classificagiio, entre “indios” e
“civilizados”.

Porém, ainda quando menciona nominalmente os povos do Uaca, o discurso de Rondon
abre uma outra chave de classificacfio, subordinada a primeira: trata-se de uma escala de
progresso no interior do complexo indigena regional. Deste modo, Rondon parece diferenciar de
um lado, os Karipuna e Galibi e, de outro, os Palikur, estes tltimos postos em estagio de
cvolugdo mferior aos primeiros. Karipuna e Galibi, os falantes de patois, muito embora
representassem uma relagdo indesejavel com a colénia francesa, paradoxalmente eram percebidos
por Rondon como mais moldéveis aos padrBes da nacionalidade, porque j teriam se mostrado
aptos & assimilagdo: ndo se tratava mais de deixarem de ser Karipuna ou Galibi, mas de se
tornarem brasileiros. Em contrapartida, os Palikur se elipsam no discurso de Rondon, elipse que
parece se explicar, neste contexto, por sua distincia da civilizaco: exibindo uma organizacio
social mais “tradicional” em relagio as outras sociedades, €, 0 que é mais importante, lingua
prépria. Os Palikur, quando comparados aos outros povos do Uagd, encontravam-se no ponto
mais afastado do espectro do progresso.

Isto o comprova o relatério que, mais tarde, faria um dos membros da Comissio de

Inspecho de Fronteiras, Major Thomas Reis, enviado novamente ao Uagé em 1936 para avaliar as
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possibilidades de recrutar uma guarda de fronteira entre os indios da regifo. Em seu relatério, o
Major Reis reiterava a classificagéo rondonista, afirmando:

(...} os Caripunas embora vestidos, asseiados, desembaracados no trato comnosco sdo ainda indios, pela
inexperiéncia que tém de nossa civilizacio e pela ingenuidade natural devida & sua educacdo;

(...) os Galibis sdo como os demais da regido de savanas, ordeiros e pacificos, vivende satisfeitos e ndo
desejando alteragbes quanto ao seu modo de vida;

{..) a gente Palicura encontra-se em estado de educagdo muito atrazada, ainda com habitos quasi
primitivos, usando muito urucu, pouca roupa, ndo abandonando suas flechas e temendo ainda a

escraviddo (...) (Major Thomas Reis, 1936 apud. E. Amaud, 196%:11).

A guarda da fronteira composta por indios, missfo de que fora encarregado o Major Reis,
foi por ele considerada inviavel, dado o “primitivismo” da populag@io indigena local. Mas no
interior dessa condigio geral de “primitivos”, os Palikur ainda continuavam como 0s mais
“atrasados”.

Vé-se, assim, que o discurso da Comissdo de Inspegdo de Fronteiras reproduz em termos
quase idénticos a escala de progresso para 05 povos indigenas do Uagé, j4 desenhada por
Coudreau no final do século XIX. Veremos como essa classificaciio vird a orientar as futuras

praticas indigenistas na éarea.

Os indios do Uaca e as politicas governamentais

A indicacio de Rondon sobre a necessidade de se criar um posto mndigena ¢ uma escola
para iniciar a incorporagdo dos indios a nossa sociedade foi cumprida em 1930 com a institui¢&o
do primeiro posto do SPI, instalado em um ponto geografico estratégico, denominado de Encruzo
por estar localizado no cruzamento dos rios Curipi e Uaca, local de acesso e passagem obrigatéria
para quem vem do Oiapoque ou das aldeias Karipuna do Curipi em dire¢ao as aldeias dos Galibi-
Marworno e Palikur. Quatro anos depois, duas professoras foram enviadas, respectivamente, para
as aldeias de Espirito Santo no rio Curipi e Santa Maria dos Galibis (atual Kumarum3) no rio
Uaca (A.Tassinari, 2001:167). Iniciava-se entéo a tarefa de tornar os indios cidad3os brasileiros.
A atuacdo destas instituicSes (escola e SPI), que na pratica funcionavam pela acfo individual das
pessoas que estavam a sua frente, estava completamente voltada para a tarefa de “civilizar” os
indios.

O SPI fortaleceu a representacio dos caciques; interferiu na produgdio econbmica,

principalmente pela introdugdo de outras espécies de cultivos; e, junto com o regime estabelecido
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pelas professoras nas salas de aula, estabeleceu o castigo aqueles que se desviassem das normas
instituidas pelo préprio servigo de protecso. Os castigos eram aplicados na forma de trabalhos
para a “comunidade”, pratica que, como vimos, foi posteriormente adotada pelos proprios indios;
ou mesmo maus tratos fisicos.

No entanto, a despeito da diretriz comum, a a¢io do SPI ocorreu de maneira diferente em
relagdo a cada uma das sociedades indigenas da regiso. Enquanto sua participagio na vida dos
Karipuna e Galibi-Marworno, apesar de diferenciada, era mais direta, inclusive com a instalagiio
de um posto na aldeia Galibi-Marworno de Kumarumi, entre os Palikur, “os ditos mais
selvagens™ o controle era feito esporadicamente - mas sempre com a mesma rigidez. Em suas
constantes viagens ao Oiapoque e 4 Guiana Francesa, os Palikur obrigatoriamente passavam pelo
posto do Encruzo, onde eram submetidos a revistas, principalmente na busca de bebidas
alcodlicas, terminantemente proibidas pelo 6rgdo govermnamental, gerando situagdes, como a
relatada pelo Sr. Manoel Labonté a mim e Lux Vidal:

o Sansu tem wma histria dele, o Sansi aquele tempo esse homem néo tinha medo de branco ndo, ele

bebia a cachaga dele, aquele tempo era muito proibido beber bebida alcodlica sabe, entdo os Cacigues ¢
Chefes ndo permitiam que nem um indio bebesse bebida alcodlica. Entiio o Sansi guando ele ia para o
Olapoque ele enchia a canoa dele de cachaca e entdo ele vinha bebendo, bebends na canoa dele e
quando ele estava bem porre assim, ele sentava no poréo da canoa e remava, gquando ele chegava ai no
Encruzo, onde o finado Eurico Fernandes.... , naquele tempo ele amarravam um tipo de sino numa corda
que atravessava o rio e que quando uma canoa passava de remo batia naquela corda e fazia aquele
barulho, ai jd se sabia que era uma pessoa. Ai bem amarraram, e o Sansi vinha, ai o Sansii disse: — Eu
ndo tinha medo de ninguém. Ai passava dia mesmo assim de manhd, mais ou menos seis horas, de dia ai
vinha todo porre o Sansi vinka remando, ai quando chegava de Jronte mesmo do Eurico Fernandes tirava
a garrafa dele com o copo dele, enchia e bebia ... ia embora, ai o Eurico Fernandes dizia : — Ei! 6 Sansi
iu ndo encosia aqui rapaz? Vem cd, tem que encostar aqui rapez!. Ai ele remando, nio 3 nem al,
remando, ai o Eurico Fernandes embarcava no motor dele com o pessoal dele: — Vamobora buscar esse
indio, Ai foram pra ld: - Ei Sansti tu td bebendo cachaga, tu néo viu que a lei ndo permite. O Sansu falava
muito engracado, o finado Sansi falava em patod sabe, (trecho falado em patois): — £ meu dinkeiro,
minha cachaga, minha canoa, meu trabalho. Af o Eurico Fernandes pega na beira da canoa dele sabe, ai
ele puxa o ter¢ado dele corta na beira da canoa, o finado Eurico puxou a mdo dele e disse: — Mas Sansii!
ninguém pode com a tua vida. Ai o finado Sansti disse: — Olha, ele disse no crioulo: — Me deixem em paz,
laissez moi tranguile. Ai o finado Eurico Fernandes disse pro pessoal dele: — Olha é melhor nos deixar
esse indio, acabando esse indio vai corta nossa méo... é vamobora, deixa ele ir. O Eurico Fernandes
disse: — Sansu vai embora, vai para a tua casa que é melhor. E deixou o Sansi e o Sansi Jfoi embora ndo

estava nem at. (Manoel Labonté, 1996).
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Ao comentar as dificuldades de relacionamento entre os Palikur e os funcionarios da
aduana brasileira, Nimuendaji relata um episdédio ocorrido com este mesmo Sanst,
exemplificando uma mudanga de atitude dos Palikur em relagdo aos brasileiros:

Apesar de tudo, as relagies estio melhorando pouco a pouco. Alguns indios acostumaram-se com 0S
modos brasileiros, jé comegando a arranhar o portugués. Com espanto, ouvi o Palikur Censou retribuir,
um por um, os palavres que um marinheiro brasileiro lhe atirgva por brincadeira. E com isto estava

dado, sem divida, o passo decisivo para o entendimento reciproco. (Nimuendaji, 1926:60).

Na primeira tentativa feita pelo SPI para a criagdo de escolas em todos os grupos da 4rea,
os Palikur teriam sido os tUnicos a recusar a implantagio de escolas em suas aldeias, associando
este empreendimento a escravizagio (E. Arnand, 1984:21)".

Pode se dizer que havia ainda um medo muito grande dos “pbrancos”, entenda-se:
brasileiros, associados aos portugueses ¢ relacionados a toda a historia de perseguicdes soffidas
pelos Palikur. Por isso, o Sr. Labonté faz questdo de ressaltar no inicio da histéria que, mesmo
naquele tempo, Sansd ndo tinha medo de branco. Dizem os Palikur que eles s6 permitiram a
instalacdo de uma escola apos sua conversao ao pentecostalismo evangélico, quase quarenta anos
depois da primeira tentativa, o significado da recusa inicial 4 educagfio e da aceitagfio desta pos-
evangelizagZo sera alvo de anlise em capitulo posterior.

Na citacio observa-se também que os indios ndo se sujeitaram pacificamente a esses
desmandos, além de nio seguir regularmente as regras impostas, por vezes tentaram assassinar
alguns chefes de posto mais autoritarios, como me fol relatado pelos proprios Palikur e por Diana
Green. No entanto, a discordancia sobre as a¢es do SPI, nfio os impediu de adotar algumas das
praticas introduzidas ou reforgadas pelo 6rgdo, como 0s castigos, citados no capitulo L.

A acio do SPI na regifo do Oiapoque foi decaindo em decorréncia da diminuig@o de sua
verba de manutencio e de administragdes desinteressadas. Em 1960, vendo o Orgéo
extremamente descapitalizado, um chefe de posto resolveu promover o alistamento eleitoral dos
indios para com isso obter favores e beneficios na troca dos votos (CEDI, 1983:03). No entanto,
o agente niio conseguiu manter o controle sobre as decisbes politicas dos indios. Segundo
Tassinari, ...0s Karipuna sdo os que mais participam deste alistamento e logo passam a votar
de acordo com as indicacbes de seus lideres, contrariando a do proprio agente do SPI”

(1998:87). Assim iniciava-se a participagio dos indios do Oiapoque na politica eleitoral.

74 \/eremos mais adiante como esta recusa inicial ganhard um novo contorno apos a gvangelizacio pentecostal.
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Em 1967, com a extingiio do SPI ¢ a criacdo da Fundagio Nacional do Indio (FUNAD,
comegou o segundo momento da relacio entre os indios do Olapoque e um érgfo assistencial. No
comego da nova administragio, a atuacsio da FUNAI nio diferiu significativamente da do SPI.
Somente a partir da segunda metade da década de 70, quando Frederico de Oliveira assumiu o
Posto Indigena (PI) de Kumaruma, Cicero Cruz o PI Palikur e Cezar Oda o recém-construido PI
Curipi, a agdo da FUNAI tornou-se menos arbitraria.

A FUNALI junto com os representantes do Conselho Indigenista Missionario (CIMI), Pe.
Nello Ruffaldi e Ir. Rebecca Spires, passou a discutir com as populagdes indigenas questdes
como a demarcagéo de suas terras e projetos voltados para a autonomia das sociedades. Iniciava-
se um processo intenso de reunides com a participagio de todos os povos da regido para a
discussio conjunta de temas de interesse comum, como: educacdo, satide, atividades econdmicas,
sistema juridico e organizagio politica.

No final da década de setenta, FUNAI e CIMI juntaram-se as populacdes indigenas
reivindicando que a abertura da BR-156, que ligaria a capital do Estado, Macap4, a cidade de
Oiapoque, néo cortasse a Terra Indigena, naquela época apenas demarcada.””A principal
preocupagio estava voltada para o tragado da estrada, o qual separava as cabeceiras dos trés rios
da bacia do Uag4 do restante da area indigena.

No entanto, prevaleceu a vontade do governo do entdio Territério Federal do Amapd, cujo
governador fora indicado ainda no auge da ditadura militar. As tentativas para barrar a passagem
da estrada néo lograram éxito e, as institui¢des ainda sofreram as conseqliéncias do malogro. A
FUNAI teve o funcionario Cezar Oda afastado e transferido do Estado sob falsas acusagdes, € 0
CIMI quase amargou a extradi¢do do padre Nello Ruffaldi. Mas o resultado dessa empreitada
pode ser sentido pelo estreitamento das relagdes politicas interétnicas forjado nesse embate em
prol de uma causa em comum.

No entanto, esse processo foi no inicio conturbado, como afirma Tassinari:

Awelado a esse movimento de participagio indigena em questées importantes como a demarcagdo, as

cooperativas, a passagem da estrada BR-156 nas cabeceiras dos rios, havia o processo mais conflituoso

* Amalmente as terras indigenas do Oiapoque encontram-se todas demarcadas e homologadas na forma de trés
reservas contiguas. A primeira a ser homologada foi a Terra Indigena Galibi, a menor em extensio entre fodas,
homologada em 1982 pelo decreto n ® 87844, DOU 22/11/82, com a extensdo de 6.68%ha; quase dez anos depois foi
a vez da Terra Indigena Uagd I e II, homologada em 1991 pelo decreto n ° 298 de 29/10/91, DOU 30/10/91, com
470.164ha; e, por fim, em 1992 foi homologada a Terra Indigena Jumini pelo decreto s/n ° de 21/05/92, DOU
22/05/92, com 41.601ha (C.A. Ricardo, 2000:373). Em seu conjunto essas areas indigenas representam as Terras
Indigenas do Oiapoque (cf. mapa 1).
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de ‘adaptacdo’ de cada grupo a esta situagdo de compartilhar um mesmo territorio e de se colocar

corjuntamente frente ds autoridades. {(1998:321-22)
A medida em que foram sendo instituidas regularmente Assembléias para discussdo dos
temas apontados acima, as desconfiancas e acusa¢des mutuas de deslealdade foram pouco a
pouco tornando-se mais diplomaticas (A. Tassinari, 1998: 322), mas nfio desapareceram, pode-se

dizer que estdio inseridas na historia ¢ fazem parte destas Assembléias.

Assembléia dos Povos Indigenas do Oiapoque — Aldeia Santa Isabel, setembro de 1997

Apesar de as relagfes de troca entre as sociedades indigenas da regifio serem muito
anteriores as Assembi€ias, atualmente sfo estas (assim como as festas de comemoragio da
semana do indio) que favorecem, em boa parte, a comunicagfo entre elas. No entanto, no bojo
das Assembléias, a participagio dos Palikur pode ser descrita como timida, pois, apesar de
falarem o patois (lingua de comunicacfo interétnica), parecem ndo sentir-se a vontade para
pronunciar-se nesta lingua. Observa-se entfio uma grande diferenca em relagfo as reunides
internas da etnia, em que quaisquer decisfes que afetem o grupo como um todo sdo discutidas
com ampla participag@o da populagdo (vide capitulo I).

Vale destacar que os Palikur invariavelmente queixam-se de nfio serem ouvidos nas
Assembléias ¢ de ndo terem suas demandas atendidas. E recusam-se propositadamente a
participar da rede de sociabilidade engendrada por estas. O aspecto mais marcante desta recusa
ocorre no Altimo dia da assembidia, na noite da festa de encerramento, quando somente 0s
“desviados da 1¢” Palikur juntam-se aos Karipuna, Galibi-marworno, Galibi do Oiapoque ¢ aos

numerosos convidados indios e ndo-indios para dancar e beber a noite inteira.



Funal ocupada pelos povos indigenas do Qiapoque em 1998,

No entanto, se uma situacio
requer a acfo conjunta de todas as
etnias, os Palikur participam
ativamente junto com as outras.
Assim foi no final de abril de
1998, quando os indios uniram-se
para impedir a posse de um novo
administrador da FUNAI -
ADR/Oiapoque. Durante cerca de
quinze dias a sede da
administracdo foi tomada e cercada, e coube aos Palikur montar guarda armados de arcos e
flechas, até que a indicacdo fosse retirada.

Assim também ocorre nos momentos de limpeza do pico de demarcacdo da Terra
Indigena. Uma tarefa muito &rdua, que envolve a maioria dos homens ativos das aldeias. Durante
trés a quatro dias grupos de aproximadamente trinta e cinco a quarenta homens deslocam-se em
dire¢io ao meio da mata para a limpeza da picada, estando cada etnia responsével por limpar o
trecho da picada que corresponde 4 sua area de ocupacio ®.

A organiza¢do das Assembléias segue uma estrutura muito especifica, denominada por
Tassinari de uma “linguagem ritual comum entre os povos do Oiapoque” (1998:326), na qual
entram elementos como: competi¢des esportivas, festas, rituais, comensalidade e celebracdes
religiosas (catolicas e protestantes).

Sdo realizadas dois tipos de assembléia anualmente: uma interna, na qual participam além
dos grupos indigenas da regifio, apenas os ndo-indios considerados como “de dentro”
(incorporados aos grupos pela longevidade do convivio ou que gozam de certa confianca no
interior da 4rea). Nelas sfo discutidas questdes consideradas de *“foro interno” (questdes de
ordem econbmica, social, juridico-penal e politica, sd3o os temas principais), que, por questdes
estratégicas ndo podem extrapolar os limites da organizagio interétnica, e ¢ também nessas
Assemblélas que sfo definidas as reivindicagdes prioritarias que serdo feitas as autoridades

competentes; a outra Assembléia € aberta & participagfo de outros grupos indigenas e de nfio-
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indios, entre estes sio convidados politicos e representantes de orgdos do governo, aos quais
serao transmitidas as reivindicagdes.

Um dos resultados direto dessa orientacfio de a¢fo politica conjunta das populagdes
indigenas frente a sociedade envolvente foi a criagdo de uma espécie de unidade interétnica,
posteriormente traduzida na identidade conjunta “Povos Indigenas do Oiapoque”. Esta identidade
em comum permitiu que em maio de 1992, os Palikur, Karipuna, Galibi-Marworno e Galibi do
Qiapoque criassem, em assembléia geral, a Associagdo dos Povos Indigenas do Oiapoque
(APIO).

Logo que foi instituida, a APIO possuia um caréter mais de representacio das populagdes
indigenas frente aos n3o-indios do que reivindicatério, sua atuacdo era limitada pela falta de
acesso a verbas. A partir de 1996, a AssociagHo encontrou espago, junto ao governo do Estado do
Amapi eleito em 1994 e reeleito em 1998 (com um programa que privilegia o desenvolvimento
sustentavel e a participacio direta da sociedade), para transformar em agdes suas reivindicagdes.
Ficando a seu cargo definir prioridades, gerenciar projetos e contratar mao-de-obra, fosse para a
construcdo de uma escola, fosse para cursos de formagio de professores, etc.

Em 1996, a APIO foi presidida pelo indio Galibi-Marworno JoZo Neves. Neste mesmo
ano, ele foi eleito prefeito do Oiapoque pelo Partido Socialista Brasileiro (PSB) com a maioria
absoluta dos votos da éarea indigena, que representam cerca de 30% do total de votos do
municipio. Isto se deu, em grande parte, gragas ao bom desempenho que teve a frente da
Associacio.

H4 atualmente um quadro amplo de inserclio e representagio politica dos povos indigenas
do Oiapogue no nivel supra-local, regional e nacional. Ha pelo menos quatro pleitos, os indios
elegem 1/3 da Camara de vereadores do Oiapoque (cujo nome homenageia uma grande lideranca
Karjpuna, o Sr. Manuel Primo dos Santos, mais conhecido como Seu Coco) € em 1996 elegeram
o prefeito de Oiapoque. Quase 50% dos funcionarios da FUNAI ADR-Oiapoque sio indios de
trés etnias da regifio (Karipuna, Galibi-Marworno e Galibi do Oiapoque), ha ainda funcionarios
indios no Forum de Oiapoque e desde a década de 1980 os caciques viajam para participar de
manifestacdes ¢ congressos indigenistas nacionais e internacionais. Porém, € necessario frisar que

os Palikur sio, entre todos, os menos inseridos nessas redes de representagio supralocal, possuem

7 Como a definicio do tamanho de cada trecho ndo ¢ exata, sobram ditvidas ¢ questionamentos quanto a este, o que
motiva protestos como fazem os Palikur, que consideram a area que lhes cabe maior que a dos outros,
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apenas um chefe de posto da FUNAI e, somente no ano 2000 conseguiram eleger seu primeiro
vereador 4 Camara de Oiapoque.
.
No proximo capitulo procurarei fornecer ao leitor um quadro geral da composicio
sociocultural da regi%io do Uacd, buscando trazer a tona discordincias € pontos em comum, em

torno da articulaggo de dois temas: lingua e religido.
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Capitulo IT1. Os Palikur e os outros

Devido a intensa rede de relacdes interétnicas preestabelecida ndo parece possivel falar
sobre os Palikur sem mencionar as populagbes com as quais convivem atualmente, os Karipuna,
Galibi-Marworno e Galibi do Oiapoque (Kalifia). Cada povo tem uma histéria propria
diferenciada, porém alguns aspectos desta histéria os aproximam’’,

A seguir serd feita uma delineagio de cada um desses povos, por meio de um recorte que
privilegiara os temas ° transversais lingua e religifio, valendo-se simultaneamente do tratamento
dado a estes pela bibliografia e pelos discursos Palikur,

.

No Uagé, cada povo parece ter primazia sobre um dos rios, assim, os Palikur distribuem
suas aldeias ao longo do rio Urukaud, os Karipuna fazem o mesmo no rio Curipi, os Galibi-
marworno estio em sua maioria concentrados em uma tnica aldeia no rio Uag4 e a familia Galibi
do Oiapoque (Kalifia), que migrou na década de 50 da regiio de Mana na Guiana Francesa,
montou sua aldeia na margem direita do tio Oiapoque. A populagio indigena total da regifo ¢ de
4.418 pessoas (FUNAT/ADR-Oiapoque, 2000), isso sem contar a populagio ndo aldeada que vive
na cidade de Oiapoque e nfo é incluida nos censos da FUNAL

No curso médio do rio Uac4, habitam os Galibi-Marworno, uma populagio que hoje conta
com cerca de 1764 pessoas (FUNAL/ADR-Oiapoque, 2000), quase todos” concentrados numa
{inica vila na margem esquerda do rio. Esta centralizag3o foi em parte acentuada pela construgéo,
na década de 1940, de uma escola na aldeia primeiramente conhecida como Santa Maria dos
Galibis e posteriormente Kumarumi, o que teria feito os Galibi-Marworno abandonarem seus
sitios nas ilhas a montante do rio. No século XIX, Coudreau comparava a ocupagéo dos indios do

Uac4 4 dos Palikur do Urukaua e informava:

""Desde 1990, a prof * Dr.* Lux Vidal vem coordenando e realizando pesquisas entre as sociedades indigenas da
regifo do Uaca. Seus estudos procuram fazer uma andlise comparativa dos diferentes povos, o que the permitin
definir a regi%o como uma area cultural especifica (Lux Vidal, 1996).

" ingua e religido, desde o principio da pesquisa, pareceram-me temas relevantes para tratar as relacdes interétmicas
no Uacé. Considero que, o modo pelo qual estes temas aparecern nas falas Palikur encaixa-se na orientagio dada por
Barth, segundo a qual: “...4s caracteristicas a serem efetivamente levadas em conta ndo correspondem ao Somatorio
das diferencas “objefivas”; sio apenas aquelas que os proprios atores consideram significativas” (2000:32).

9174 uma aldeia Galibi-Marwomo e uma Karipuna situadas no igarapé Juming, afluente da margem direita do baixo
rio Oiapoque.
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No Rocaoua, a populacdo ndo esté agrupada, como no Ouassa. Ela estd dispersa em um dia de percurso,

subindo o rio. Encontramos uma habitagdo aqui, outra 14, no fundop das savanas. Néo se vé nada, somente

nas lonjuras, a fumaga que sobe das habitagdes. (H. Coudrean, 1893:378, grifo meu)

Apesar disso, os Galibi-Marworno afirmam que antigamente possufam uma distribui¢io
espacial descentralizada, apontando e descrevendo os antigos sitios de ocupaciio (inf. pessoal Lux
Vidal). Certamente, 0 agrupamento da populagdio visto por Coudreau n3o configurava a
centralizagio que se observa hoje, mas uma distribui¢io pelo espago menos dispersa que a
apresentada pelos Palikur.

Como mencionado anteriormente, a formagio desse grupo é heterogénea. Em 1925,
Nimuendaju os denomina de indios do Uacé4, um grupo cuja composicio ¢ resultado da mistura
de indios Arud, Galibi, Itoutan, Maraon, Karipuna e Palikur, e segue o autor:

A esta mescla de elementos indios jé bastante complicada, Juntou-se mais uma série da componentes de
outras ragas humanas de disparidade ainda maior: da Guiana Francesa vieram creolos, chineses, drabes

e, talvez ainda, representantes de outros povos, do Brasil mesticos de origem india, africana e européia,
além de italianos. (1926:61)

Lux Vidal corrobora essas informacaes, declarando que elas permitemn “compreender a
trajetéria de vdrios dos etndnimos que aparecem em outras Jontes como designagbes dos
habitantes do rio Uagd” (1999:01). Porém caracteriza a histéria do povo Galibi-Marworno
positivamente como uma “‘multiplicidade de experiéncias de contato: migragées, fusdes,
guerras, missbes e aprisionamentos, na qual se evidencia o movimento de diferenciagdo ou
estabelecimento de fronteiras étmicas frente aos outros povos indigenas” (1999:01). Enfatizando
a autenticidade da mistura. Ao contrario do etndlogo, Vidal nio vé os Galibi-Marwomo como
uma mera “mescla Palikur, creola e brasileira” (Nimuendaju,1926:61), mas como uma
sociedade indigena que, apesar de sua composiciio étnica diversificada, conseguiu construir uma
identidade sociocultural comum. O que faz, revelando ao leitor a riqueza da cosmologia ¢
organizacgio social Galibi-Marworno, sua especificidade em relagio, principalmente, aos Palikur
(L. Vidal,1999).

Ler a caracterizagio etnografica deste povo feita por Nimuendajt (1926:60-69) nos
remete a uma imagem refletida por um espelho desgastado e quebrado. Os indios do Uaca sdo
descritos como o reflexo palido e um pouco destorcido dos Palikur. Afora a qualificagiio

sociocultural como uma reprodugZo Palikur, mais uma vez encontramos a busca de uma origem

mdigena na lingua.
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Segundo Nimuendajit “4 lingua corrente de adultos e criancas no Uagd é hoje o creolo.
Alguns homens ja falam um pouco de portugués a ponto de se expressarem mal nesta lingua”
(1926:68), mas “Umas 10 a 12 pessoas ainda conhecem o suficiente da lingua galibi para
poderem, em caso de necessidade, manter nela uma conversagdo.” (1926:68, grifo meu).
Constata ainda o autor que o pouco galibi falado ndo € uma lingua de origem homogénea: “...0s
galicismos intercalados sem motivo satisfatorio no dialeto Galibi do Uagd, tais como lan=
lingua, kwis = coxa, etc., fazem-me suspeitar que talvez ndo se trate ali da lingua da tribo
Kalina propriamente dita, mas sim da “langue générale” das antigas missdes do Oiapoque.”
(1926:68). E, o golpe final na pretensdo de encontrar uma lingua propriamente indigena ainda
atuante entre aquela populagdo mista do Uacd, vem na conclusfio da extingfio de duas lingunas
faladas por povos supostamente formadores: os Arui e os Maraon. Informagdes sobre as linguas
dessas etnias, o0 autor encontrou apenas com “um velho descendente desta tribo (Arud) (que)
catou da profundeza da sua memdria umas 20 palavras (..} (e) também duas expressées da
lingua Maraon, igualmente extinta.” (1926:68-69, grifo meu).

Quase oitenta anos depois de Nimuendaju, Lux Vidal®

também coletou uma pequena lista
de palavras galibi, ou de outra lingua de origem Carib, nfio se sabe ao certo, mas, sem a ansiedade
de buscar uma origem indigena anterior ao contato. O interesse Galibi-Marworno em rememorar
linguas extintas tampouco ¢ melancélico, visto que a lingua de adogdo, o patois, lhes parece
suficientemente indigena, a tal ponto que apontam as diferengas entre o seu patois € o dos
Karipuna, dos “crioulos” guianenses ¢ de quem mais vier. Como afirmou um informante Galibi-
Marworno a Lux Vidal: “...o nosso patois galibi é mais indio, porque mais proximo do francés,
fonte origindria do patois. Os Karipuna falam um patois mais aportuguesado” (Apud.
L. Vidal,1997:14). Desta feita, mais parece que este patois € um tronco lingiiistico indigena.

Nos Galibi-Marworno a religifio de confissiio é o catolicismo, uma sorte de catolicismo
popular gestado ha mais de um século. Nimuendaji menciona a existéncia, “no centro da regiao”,
de uma capela bastante deteriorada com as imagens de santos todas mutiladas. Diz ter sido esta
construida ainda no tempo das visitas dos padres franceses no final do século XIX e que apés a
defini¢io da fronteira, os indios do Uaca teriam recebido a visita de um padre brasileiro apenas
uma vez. Chama a atencio em Nimuendaji um descrédito na consisténcia, ou melhor, na

existéncia do catolicismo entre os Galibi do Uagé:

¥ Informacio pessoal.
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-..Além desta capela, do batismo e da constante frase 'si bom dié v'ler’ ndo sei em que possa consistir o
cristianismo desta gente: ouvi porém falar por diversas vezes de uma festa de Santa Maria que iam fazer

dai a alguns meses, e cujo diretor costuma ser o pajé  Evariste, um mestico de chinés.
{Nimuendajt,1926:68)

Sem se aperceber, Nimuendaji estava definindo no que a religifio catélica entre aqueles
indios consistia, em algo inconstante e fluido. Hoje sabemos que o catolicismo funda-se
justamente nisso. Apesar de, a partir da década de 1970, ter aumentado a assisténcia religiosa, o
catolicismo Galibi-Marworno néo se caracteriza por uma rigidez doutrindria e de comportamento,
Um catolico € aquele que foi batizado, que pode ou nfio casar na Igreja e que um dia recebera as
exeéquias religiosas. Além disto, temos a tal festa de Santa Maria, que ¢ realmente um grande
evento’l, o qual conta ainda com a participagiio dos outros povos da regido, de brasileiros,
crioulos e franceses.

A festa da Santa Maria ¢ realizada entre os dias 5 e 17 de agosto, sdo primeiramente trés
dias de festa, iniciados com a realizagio de uma procisséio com 2 imagem da Santa, que passa de
casa em casa arrecadando contribuicbes em dinbeiro, viveres ou mercadorias, o cortejo é
acompanhado por musicos que o seguem tocando viola, violdo, rabeca e tambor. Nesse momento
¢ erguido o mastro da festa decorado com folhas, frutas e legumes (melancias, abéboras,
abacaxis, bananas, etc.) amarrados com cipés, que é o marco do inicio dos festejos (cf.
informag?o pessoal Lux Vidal).

Apos pausa de uma semana, o evento ¢ finalizado com mais trés dias de festejo, nesse
momento ocorre outra procissdo e o mastro ¢ derrubado anunciando o fim da festa e
prenunciando a festa do ano seguinte. Além das procissdes ¢ do mastro, ocorrem nos dias
efetivos de festa: as missas 3 luz de muitas velas na igrejinha, com ladainhas recitadas pelos
didconos indios; os bailes, abertos pelo cacique e realizados na casa da comunidade toda
enfeitada por bandeirolas de Sio Jodo, baldes e fitas coloridas, onde se pode dancar ritmos
musicais variados ao som mecinico de volume bem elevado — os estilos musicais que se danca
sdo a lambada, o carimbd, o zouk e zouk love da Guiana Francesa, e o “brega”, que é o mais
apreciado de todos — beber e comer & vontade dia e noite, servido pelas familias de festeiros
responsaveis pela realizacdo da festa; os torneios de fitebol masculino e feminino, nos quais

participam os times representantes das etnias da regifio e o time dos nfo-indios; os discursos de

1 Em 1996 assisti aos dltimos trés dias da festa da Virgem em Kumaruma.
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politicos locais e as reivindicagBes politicas dos caciques; os rojdes; etc. E assim transcorrem os
mais de dez dias da festa da Virgem, com a aldeia em um estado literalmente alterado.

Quanto as chamadas festas tradicionais, como o Turé, segundo L. Vidal (1999:12), os G-
M preferem ndo realiza-las mais, considerando-as coisa demasiado séria e perigosa, que
demandam um controle absoluto das regras de relagdo com o sobrenatural para que ndo se torne
uma desgraca. Porém, abrem exceg@io para um Turé, ao qual denominam de “Turezinho”,
realizado nas aldeias para as criangas por ocasifio dos festejos do dia do Indio, no qual participa a
maijoria da populacéo (inf. Pessoal Lux Vidal).

Vidal aponta a falta de um pajé atuante, visiondrio, como o principal motivo para a
suspensdo dos rituais, mas, revela a autora, que mesmo com a falta destes, 0 xamanismo
permanece forte entre eles (1999:12-13). E, indica como uma comprovac&o disto, a perplexidade
dos Galibi-Marwomo com a facilidade e fregiiéncia com que os Karipuna realizam os rituais de
Turé (L. Vidal,1999:12).

Dada a origem téo diversificada deste povo, sobre o qual n3o vou me aprofundar mais na
descrigdo, como entio conseguiram um etnénimo que os representasse? Segundo L. Vidal
(1999:2), tanto o termo Galibi quanto o Marwomo estfio relacionados 4 atuagio das agéncias de
assisténcia, SPI e FUNAL

Rondon, em seu relatério da comissiio de fronteira de 1927, faz uma das primeiras

mencdes aos habitantes do Uagé como indios Galibi quando relata que:

O vale do rio Uagd é povoado pelos remanescentes das tribos indigenas outrora ali vigorosas pelo

numere.

Os Galibis vivem no alto Uacd, os Paricurds ocupam o rio Uricaud, os Caripunas o rio Curupi.
(Rondon,1927:20).

Apesar de, por muito tempo ainda, serem chamados de “gente do Uaga” ou “Uagauaras”,
este povo tem no termo Galibi sua primeira denominagio étnica. Com a chegada dos Galibi
(Kalifia) ao Brasil, passaram a existir dois grupos completamente diferentes, mas com algo em
comum, o nome Galibi. Para se diferenciar, os Galibi (Kalifia) adotaram o advérbio de lugar “do
Oiapoque” e passaram a ser conhecidos como os Galibi do Oiapoque. Esses Galibi do Oiapoque
(CEDI, 1983:89) e os Palikur (supra:86) referiam-se e ainda referem-se aos Galibi do Uaga como:

Maruones, Marworno, Marawana ou Maroani.
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O vocabulo marworno, aplicado pela alteridade, terminou sendo incorporado ao nome
Galibi no periodo de criagio da Associagdo dos Povos Indigenas do Oiapoque, impunha-se entiio

a necessidade de:

-.-demarcar fronteiras émicas em situagdes onde definices de identidade tGo categoricas fazem sentido:
nas listas populacionais da FUNAI nas Assembléias Politicas, nas eleicées politicas regionais, etc...
Porém, em contextos mais localizados e cotidianos, onde as fronteiras identitdrias néo sio tdo precisas,

os termos “do Uacd” ou “Uagauara” continuam sendo usados. (L. Vidal, 1999: 2-3).
A invencZo do etmdnimo parece causar certo incomodo aos Palikur, e por varias vezes,

sem que perguntasse, punham-se a discutir o nome de seus vizinhos. De um informante ouvi a

seguinte afirmagio:

Os Galibi-marworno ndo sdo Galibi, mas inventaram o nome deles assim, eles sdo pugutye. Dizem que
eles chegaram 14 na época da guerra dos Palilur com Galibi, convidados pelos Galibi, eles vieram para

ajudar os Galibi a guerrear com Palikur e no final eles pararam no Kumarumd, mas eles vieram do

[

2 a1 - .
Marawnun™ e colocaram esse nome como Maraono. Nos Galibi tem Nuak, mistura de negro com aruak.

(Mateus Batista, 200 b

Quando perguntei o que significava ser pugutye, Mateus respondeu: “é aquele que nio é
indio”. No entanto, essa palavra nio se encaixa com nenhum dos termos de alteridade para nao-
indios que levantei, por um lado; e, por outro, a continuagiio da narrativa acima, apresenta os
pugutye 130 s6 como coadjuvantes da guerra Palikur X Galibi num tempo passado, mas como um
grupo que possuia um local de origem, o Marawnun, na regido, o que leva a crer que teriam uma
ancestralidade indigena. E, por fim, Mateus aponta uma categoria, Nuak, dentro dos pugutye, que
¢ formada a partir do casamento entre indios Arnak e “negros”, neste momento nio se sabe ao
certo se os Galibi sdo Aruak, acs quais vieram se agregar “negros”, formando subgrupos Nuak ou
se os Aruak sfo uma entre outras etnias que compde esses pugutye. Mas fica claro, nesta parte,
que o informante sabe que os Galibi-Marworno tém uma origem indigena, portanto nio sio
meros “ndo-indios”, do que podemos concluir que falta algo na tradugiio de pugutye, que o
informante complementa com a narrativa, i. e., pugutye € aquele que nio ¢ indio “puro”. Mais
adiante veremos novamente aparecer no discurso Palikur essa categoria de pureza étnica.

Como indicado no capitulo anterior, a importéncia da guerra {(supracitada) reflete-se na
histéria oral dos Palikur e dos Galibi-Marworno. Lux Vidal (1999), em um texto que analisa
cinco versSes desse mito, duas Palikur e trés Galibi-Marworno, nos fornece alguns indicios para

pensar qual o significado contemporéneo dessa guerra, relatada em forma de mito, para os povos
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indigenas da regido do Baixo Onapoque.

Vale destacar que essa narrativas nio estdo falando de uma tnica guerra, de um evento
tnico, mas de diversos eventos. Para os Palikur, a diversidade significa mais de uma guerra
empreendida contra os Galibi ¢ os outros povos aliados a eles. Estas guerras sfo fatos historicos
documentados (vide capitulo II), as quais foram inseridas em um contexto cosmolégico e
territorial amplo, que abarca multiplas identidades, alteridades e transformagdes, tendo como
palco a vasta regifio compreendida desde o alto Urukaud até o Maroni na Guiana Francesa. Ja
para os Galibi-Marworno, os relatos da Guerra tratam de eventos realmente diferentes, ocorridos
em datas diferentes e por motivos diferentes (L. Vidal, 1999), sendo estes eventos entdo, muito
mais localizados. Neles, os aspectos historicos e territoriais parecem ser 0s pontos mais
relevantes.

Em uma das versdes Palikur (anexo 1.3), o mito se inicia com a relag@o secreta entre uma

mulher Palikur e um “ser do outro mundo®®’

, ao tomar conhecimento dessa relagfio o irmao da
mulher a segue com o objetivo de matar o “homem” que esté se encontrando com ela, porém, na
tentativa de maté-lo, termina involuntariamente matando sua propria irma. Apos deixar o corpo
da irma para apodrecer sobre um girau (seguindo o funeral tradicional) volta para sua casa €
relata o acontecido a um pajé. Este lhe informa que sua irm3 estava gravida e o previne que deve
voltar ao local onde a deixou para matar os vermes que seriam gerados por ela, pois estes seriam
filhos de pai Galibi, mas um pai “de outro mundo”, e como a descendéncia entre os Palikur ¢
dada pela via paterna, os filhos desse pai Galibi sobrenatural, formariam a origem do povo
Galibi. O homem nio consegue matar os Vermes ¢ estes Crescem, aparecem COmO Crianga e se
multiplicam até formar uma “grande e poderosa nagéo”. S&o eles, entao, que determinam e déo as
regras da guerra. Segundo os Palikur — pois nas versdes Galibi-Marworno, o desfecho ¢ outro
(L.Vidal,1999) —, eles teriam vencido a primeira batatha que se deu no plano fisico, expulsando
os Galibi para o Oiapoque. E em seguida, venceriam a batalha no plano espiritual travada entre

pajés na montanha Tipoca, expulsando os Galibi definitivamente para o Maroni na Guiana

%2 Bote termo e a palavra pugutye estio grafados de acordo com informagéo do narrador.

¥ Em palikur os seres espirituais s3o denominados gihiyegavi cujo significado é o povo do xam3, o g- no inicio do
termo denota o pronome possessivo dele, dando a entender que os espiritos estdo sempre relacionados ao xama, isto
¢ corroborado pela inexisténcia de uma palavra em parikwaki que designe os espiritos sem atrela-los ao xama. Na
regifo, o termo correspondente difundido é karudna, que provém da cosmologia amazdnica (sobre os karuana no
Uacd cf. A. Tassinari, 1998 ¢, para uma visdo literaria sobre esses Karuina amazénicos, ver Z. Lima, 1998}. Como
os mitos me foram relatados em portugués, o informante traduziu gihiyegavu por karudna, sempre adicionando a este
um pronome possessivo: os karudna dele ou seus karudna {cf. anexo 1).
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Francesa.

Na narrativa destaca-se de inicio uma ascendéncia Palikur dos Galibi, o que implica nio
so uma anterioridade no tempo e no espago daqueles em relagio a estes, mas o poder de criar o
inimigo, os Galibi, a partir de si, ou mais exatamente de “uma estrutura elementar do
parentesco” (L.Vidal,1999:14). Nas informagSes histéricas que temos sobre a ocupacio da
regido do baixo Oiapoque também se destaca uma anterioridade Palikur (vide capitulo II). Esta
precedéncia significaria ocupagio fisica e uso do espaco, incluindo as relagdes de troca e alianca
com os europeus. Desta otica, a chegada dos Galibi (Kalifia) pode ter sido vista como um estorvo,
que no mito € manifesto claramente na relacio de afinidade estabelecida pela alianca da mulher
Palikur com o “ser do outro mundo”, produzindo um mal-estar suficiente a ponto de um cunhado
(WB) tentar matar o outro (ZH). Isto posto depreende-se que a invasdo do territorio pelos Galibi &
motivo suficiente para a deflagragdo do conflito.

No entanto, se os Palikur agem para impedir uma invasfo, no mito quem incita a guerra é
a nova etnia, que motivada pelo fratricidio, nasce pronta para guerrear. As versdes Galibi-
marworno relatadas a Lux Vidal, ainda que diferentes umas das outras, t&m um ponto em comum,
“acabar com a hegemonia dos grupos Palikur na regido do Uaca” (1999:16). Se para os Palikur
¢ premente defender seu territério, para os Galibi impde-se 2 necessidade de estabelecer-se nele.
O desafio a guerra feito aos Palikur pelos “recém-nascidos” Galibi demonstra nio s6 uma
vontade de vinganca, pois se assim fosse estaria direcionada somente ao assassino da mie, mas
antes de tudo a vontade de conquistar um espago, por isso significativamente s3o estes que
tomam a iniciativa de ensinar os fundamentos da guerra.

Por fim, ¢ relevante a ambientaciio do mito no espago geogrifico. Ficando claro que a
guerra s¢ finda, para os Palikur, quando os Galibi sio expulsos para a margem esquerda do rio
Oiapoque, fora dos limites da bacia do Uaca.

Nas versdes Galibi-Marworno, as causas da guerra s3o outras, lembremos que se trata de
eventos diferentes, mas os objetivos sio parecidos, com uma forte énfase em garantir 0 espaco
para si. Numa das versdes, a guerra € iniciada porque os Galibi tentam roubar mulheres Palikur™.
Esta guerra teria ocorrido na regido da Tipoca, num local chamado Galibi que fica 4 margem
direita do rio Uacé, por fim teria sido vencida pelos Galibi quando estes conseguiram expulsar os

Palikur, restando no Uagé apenas um grupo ou cld Palikur, os Arakaré (os mesmos “Arricarri”,
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“Arricurri”, “Arracoories” mencionados no capitulo II).

Em outra versdo a guerra sequer aparece. Desde o inicio ha um acordo entre ambos, no
qual cada etnia ganha o direito de ocupar um 1o, os Galibi o Uaga e os Palikur o Urukaua. A
terceira versio descreve que a guerra, apesar de selvagem, ocorria de maneira muito ritualizada,
através de cantos e desafios mutuos nos quais “cada lado expressava seu direito a ocupar o rio
Uagd”. Mais uma vez os Palikur perdem e se retiram “cabisbaixos” deixando aos vencedores o
rio Uacd (L.Vidal,1999:15-16). Nestas versdes € explicita a valorizagiio do territério. Mas,
diferente da versio Palikur que se refere de maneira mais ampla a bacia do Uagd, historicamente
ocupada por eles, o espago disputado, nestes casos, estd circunscrito ao rio Uagd, que aparece
como palco e alvo das disputas.

Os Palikur afirmam categoricamente que os Galibi do mito ndo sao os Galibi-Marworno,
que estes sdo descendentes de Arud e Maraon (cf. citagdo supra:86), os Galibi do mito seriam
“parentes” do pequeno grupo Kalifia Galibi do Oiapoque. De modo surpreendente, os Galibi do
Oiapoque, nfio possuem um mito sobre tal guerra e nio confirmam sua “participacio neste
evento”. Como levantou Lux Vidal, seu lider, Geraldo Lod afirma: “...nos ndo temos nada a ver
com este caso, eram provavelmente outros Galibi” (1999:02).

A rede de relacbes interétnicas mantidas ha séculos num espago determinado, a bacia do
Uaca, parece ser a explicagfo tanto para a auséncia do mito da guerra na tradi¢io mitologica dos
Galibi-Kalifia migrados de Mana em meados do século XX, quanto para a presenca deste entre os

Galibi-Marworno. A centralidade do mito é a regiio do Uaca. Nota-se nas diferentes versdes do

mito uma disputa entre Palikur e Galibi-Marworno pela ocupagio espacial da regido, mais
especificamente, do Uagd, disputa expressa na narrativa mitica.

Em 1997, ocorreu na Assembléia da aldeia Ariramba um episédio exemplar quanto as
contendas por territério entre Palikur e Galibi-Marworno. Tratava-se de discutir o tema
“organizacio politica indigena”, quando uma das liderangas Palikur se manifestou e colocou em
debate a entrada de um grupo na area do outro: “Hd um tempo atrds ndo era permitido indios de

uma aldeia iv pescar na drea de outra aldeia, por isso os Palikur tem medo de ir pescar para a

drea do Kumarumd, quero pedir para o pessoal do Kumarumd que quando for mariscar para o

lado do Kumené, o cacique avise, para ndo ter problema entre Palikur e Galibi”. No que foi

apoiado por outros caciques, que entenderam que € necessario pedir permiss#o para cagar, pescar

8 As mulheres como butim de guerra sio um tema constante nos cronistas das Guianas desde os primeiros séculos
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ou tirar madeira na rea dos outros. Chama atencdo que apesar de tratar-se de uma questio geral,
que envolve as atitudes em relagio ao espago ocupado por todos os povos da regido, ela é posta
nos termos da relagiio Palikur/Galibi-Marworno, que nos parece desde sempre complicada
quando o assunto € o territério de ocupagdo. Nessa situacio néo se sabe 0 que ¢ a causa e a
conseqliéncia, se o “problema entre Palikur e Galibi” pode ser causado pela invasio dos
territérios reciprocos ou se a invasio & conseqiiéncia do “problema”, entendido como
preexistente.

Finalmente, comparando trés versdes do mito Palikur, similares & que foi apresentada
acima: uma relatada na aldeia Kumené (anexo 1.3); uma fornecida por Nimuendaji (1925:57-58);
e, por fim, a versio relatada a Vidal por um Palikur que se mudou para o Kumarumi, por volta da
década de 60, no 1ltimo perfodo de banimento de pajés do Urukaua®, pode-se concluir por uma
uniformidade na estrutura do mito Palikur. As versdes Galibi-Marworno (L. Vidal, 1999), por sua
vez, sio bastante diferentes entre si e em relagfio as versdes Palikur, o que levou Vidal a cogitar
que estas “referem-se a acontecimentos diferentes, ocorridos, provavelmente, em épocas também
distintas” (1999:03). A isto acrescentaria que, dada a formag#o heterogénea da populago, pode
inferir-se um reflexo desta heterogeneidade no seu corpus mitico. Porém, conclui Vidal, apos
fazer a andlise dos mitos, que para além da coincidéncia das “histérias™ possuirem uma Ynica e
mesma denominacio, “A guerra dos Galibi e dos Palikur” (ou vice-versa), ainda que as histérias
relatadas sejam diferentes, as motivacdes e as representacdes de parte a parte confundem-se (L.
Vidal:1999a:23).

.

Entre o baixo e médio curso do rio Curipi vive a segunda maior populacio indigena da
regido. Com cerca de 1708 pessoas (FUNAI/ADR-Oiapoque,2000), os Karipuna distribuem-se
em aproximadamente nove aldeias ao longo do percurso do Curipi, em quatro aldeias localizadas
na beira da estrada BR-156, na aldeia Kunafia localizada no igarapé Jumind e na aldeia Ariramba
que fica s margens do rio Oiapoque dentro da Terra Indigena Galibi (Tassinari,1998:355).

Os Karipuna s3o um povo formado por meio de casamentos entre brasileiros e indias da
regido, ndo possuindo portanto uma origem propriamente indigena anterior ao periodo da

invaso. Contudo, por mais de um século vém construindo uma forte identidade indigena. Sao

a;aés a invasdo (N.Farage,1991:110-111).
* O banimento de pajés do Urukaua ser4 tratado no capitulo V.
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eles, entre os indios da regifio, os que mais afirmam e carregam a bandeira do indigenismo,
parecem ver-se impelidos, mais do que os outros, a “provar” que séo realmente indios.

A histéria da formacio desse povo é tdo heterogénea quanto a dos G-M, no entanto,
quando se olha para os registros escritos, observa-se que a heterogeneidade de cada povo €
marcada por rétulos de classificagio bastante diferentes (aspecto mencionado no capitulo
anterior). Enquanto, 20s G-M atribui-se o estatuto de indios, ainda que de indios misturados, aos
habitantes do Curipi, primeiramente aplica-se o termo “brasileiros™ (H. Coudreau, 1893:377; C.
Nimuendaji,1926:69).

Embora afirme que a populagio do Curipi € de brasileiros refugiados, Coudreau aponta a
existéncia de “uns vinte” indios “Caripounes” no baixo Oiapoque, os quais, segundo o autor,
falariam um dialeto da lingua “Oyampi”. E menciona ainda que o dono do barco que o leva a
Caiena, Augoustine, ¢ um “Caripoune” habitante do Curipi, assim como Régis, o “Capitéo” do
“Ouassa”, destacando que ambos sio os melhores conhecedores do dialeto “Caripoune™ (H.
Coudreau, 1893:378).

Causa estranheza que, pouco mais de trinta anos depois, Nimuendaju, um etnélogo
experiente, nfio consiga encontrar os “Caripoune” ou qualquer outra etnia, como grupo de
influéncia na origem da formacdo da populacio do Curipi. Segundo o autor, essa populagdo ¢
toda formada por mestigos, os quais devem ser subdivididos em dois grupos: um primeiro,
constituido por descendentes de duas familias de cabanos fugidos do levante no Para depois de
1836, que teria ficado isolado do contato com outros brasileiro, passando a ser diretamente

influenciado pelos crioulos e pelos indios do Uacé e Urukaud a ponto de esquecerem quase por

completo a lingua portuguesa e adotarem o patois. O segundo grupo teria uma migragio mais

recente, datando do inicio do século XX, proveniente das ilthas da costa a leste de Belém, regido

conhecida como salgado paraense, apesar de falarem entre si principalmente em portugués estes

migrantes brasileiros j4 conheciam o crioulo. E, para completar o quadro de composi¢io

populacional, “..creolos, drabes, indios do Uagd e Palikur contribuiram, também em pequenos
contingentes...” (Nimuendaju, 1926:69).

Se, no entanto, a origem indigena dos habitantes do Curipi € o componente menor, na
descricdo da populagio o que se vé ¢ um forte predominio de aspectos socioculturais indigenas,
fato destacado por Nimuendaju:

. Também adotaram dos Palikur, em parte por intermédio dos indios do Uacd, certos elementos de

cultura, sendo que estes chamam mais atengdo do que dqueles emprestados aos creolos. A emplumacéo
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das flechas ¢ igual aquela dos seus vizinhos indios, o0 arco porém é um pouco convexo do lado exterior,

estas armas eles s6 empregam hoje na pesca. O pajé Gomes do Curipi com o seu banguinho zoomorfo em

forma de arara, ¢ seu diadema de penas e os seus espiritos e demdnios aliados nio faria mé fisura entre

os Palikur, nem entre os indios do Uacd. Toda a crenca em demdénios e espiritos dos indios, todas as

dangas relacionadas a estes com os respectivos enfeites foram adotados por estes brasileiros do Curipi,

Junto com o pajé, dos seus vizinhos indios... "(Nimuendaju, 1926:69, grifos meus).

O que impedia Nimuendajii de considerar esta populagdo como indigena? Em sua
descri¢do, ndo parece haver diferenga substancial entre os “brasileiros do Curipi” e os “indios do
Uaga”. Curioso € constatar, quando o assunto é o cristianismo dos “brasileiros”, que nfo ha
nenhum questionamento 4 sua existéncia, como o que aparece no caso dos “indios do Uagd”. Em
que pese a seguinte descricdo: “..a sua capela estd em estado sofrivel de conservacio e eles
Jestejam os dias dos santos da sua pdtria brasileira com ladainhas cantadas com texto mutilado,
etc...” (idem: 69), i. e., quando o assunto sio os “brasileiros” a consisténcia ou nio das praticas
religiosas cristds no é tema relevante.

Em sua descrigdo dos “brasileiros do Curipy”, Nimuendaji chega mesmo a cometer atos
falhos como afirmar que as armas s6 eram empregadas “hoje” na pesca (vide grifo acima), o que
nos permite pensar que talvez no passado fossem empregadas na caga ou quem sabe na guerra,
“coisas de indio”. Fornecendo uma brecha para pensarrhos que talvez, ele proprio nio estivesse
tdo convencido assim de que aquela populaciio nio fosse de alguma maneira indigena, mas os
paradigmas antropoldgicos da época ndo forneciam lastro para outro tipo de construcio tedrica.

Se o pajé Gomes niio deixa nada a dever aos pajés Palikur (vide grifo em citagio supra),
porque entdo considerar o xamanismo Karipuna como uma mera apropriago? As respostas para
estas questdes me parecem estar, de certo modo, relacionadas 4 histéria da vida e ao
conhecimento etnolégico de Nimuendaji. Tendo convivido, em varios anos de pesquisa, com
diversas sociedades indigenas na Amazénia, os indios que encontra no Uagd ndo lhe causam
espécie, principalmente aqueles que nio possuem uma lingua nativa. O espaco que dedica a cada
povo me parece proporcional ao interesse que cada um lhe suscita: os “brasileiros do Curipi” séo
merecedores de uma Unica pagina; os “indios do Uagd” sdo relatados em oito péaginas e meia e 0
restante da monografia de 69 paginas é dedicado aos Palikur, Niio estou aqui reivindicando que
todos devessem ter a mesma densidade descritiva na obra, estou apenas constatando uma

classificagdo dos indios da regido, entre mais indios ¢ menos indios, ¢ uma maior simpatia de
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Nimuendaju por aqueles que ele considera “mais indios”, portanto, mais merecedores de atengao,
visto que se tratava de estudar indios.

O aspecto lingiiistico parece ser o balizador desta classificagio. Compare-se 0 modo pelo
qual o autor se refere quando trata do quesito lingua par cada um dos povos do Uaga (cf. em
relagio aos Galibi-Marwommo citagdes supra:107; e para os Karipuna grifos:115). Sobre os
Palikur temos a seguinte afirmativa:

Todos os indios Palikur ainda falam hoje a lingua de sua tribo. Além disso, todos os homens falam o
creolo (...) como também uma pequena parte das mulheres. As crigngas sé falam a lingua Palikur (...) Um

Palikur que fale o portugués, ao menos sofvivelmente, ndo existe. (Nimuendaji, 1926:60)

Enquanto os Palikur tém uma lingua prépria e néo falam, nem ao menos sofrivelmente, o
portugués, os “indios do Uag4™ falam o “creoulo”, mas conseguem fornecer uma lista de termos
em galibi ¢ umas duas palavras em maraon. E, por fim, temos os “brasileiros do Curipi”, falantes
apenas do “creolo” e portugués. Na monografia de Nimuendajy, a lingua sobrepuja todos os
outros elementos socioculturais quando se trata de classificar os povos da regido, fazendo uso de
uma escala evolutiva. Como veremos, esse tipo de classificago em fungio da lingua ¢ ainda hoje
muito forte, particularmente entre os povos indigenas da regi&o.

Ainda que a histéria dos indios da regiio negue aos Karipuna uma origem anterior a0
contato, fato que, aliado & lingua, pesa decisivamente para a nfo atribui¢éo de um status indigena
na monografia de Nimuendaju, os relatos palikur sobre a composi¢go dos Karipuna fornecem
outras explicacdes, umas permitem inseri-los numa estrutura mitica da regiao, outras reforcam as
histérias levantadas pelos pesquisadores. Destaco trés falas™:

1.  Os Karipuna eram chamados antigamente e até hoje em dia de Kaihmnd®’, Karipuna. Os antigos contam que
Palikur e Karipuna viviam cada um em um lugar, que jd era o Urukaud e o Curipi. A histdria conta que 05
Palikur e Karipuna, muitos anos awrds, vieram da Europa, vieram no tempo de uma guerra de Id. Depois da
guerra os Palikur e Karipuna vieram pelas montanhas. 4 histéria conta que os Galibi nasceram dos Palikur,
mas o seu pai é homem do outro mundo. Os Galibi nasceram porque os Palikur Jjé existiam (vide anexo 1.3). Os
Karipuna se misturaram, porque existiu um civilizado, um cearense, que entrou no Urukaud, lg no Iveytipti, e
guando chegou viu uma festa, era uma festa s dangante, os civilizados levaram 0s indios (Palikur) e depois

passaram no Curipi e levaram os Karipuna. Os velhos contaram para os netos e bisnetos que vinham de uma

8 Acrescente-se que os dois primeiros informantes viveram alguns anos de suas vidas enire os Karipuna e se
casaram com mulheres karipuna, estio na faixa de 60 a 70 anos. O terceiro, possui em torno de 40 anos, uma
formagio escolar mais longa e ¢ atualmente enfermeiro ¢ chefe de posto da FUNAL

¥7 Termo grafado segundo informacio do narrador.
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terra de indios, ai os filhos, netos e bisnetos voltaram para o Curipi™, mas jé estavam misturados. {Manoel]
Labonté, 1997).

2. Os Karipuna chegaram antigamente, a histéria conta que eles ndo tinham nada de tradicdo, de costume porgue

eles sdo descendentes de raca de branco. Fies pegaram tudo dos Palikur. (Paulo Orlando, 1996)

3. Os indios do Curipi ndo sdo indios de verdade, sdo descendentes do pessoal da Cabanagem, estio estudando o

Kheol (patois) para garantir a terra indigena. (Nilo Martiniano, 1996)

Na primeira narrativa, é ressaltada uma origem comum entre Palikur e Karipuna, ambos
teriam vindo da Europa no periodo da guerra, nio se sabe a que guerra o informante refere-se,
tanto pode ser a0 periodo das guerras napolednicas, quando 0s portugueses acirraram as pressdes
sobre os indios aliados dos franceses, quanto i Segunda Guerra Mundial, muito conhecida em
fun¢io das quedas de aviSes militares na montanha Cajari (mencionadas no capitulo I).

O nome em Parikwaki dos Karipuna nos remete a outro tempo, um tempo mais datado e
majs preciso, o da instalagio dos Karipuna no Uaga, por volta de 1870 e 1920 (A. Tassinari,
1998:133), um tempo nfio muito distante do nascimento do informante, o que nos leva a crer que
o termo Kaihmnd pode ter-lhe sido transmitido por seus avés ou até mesmo por seus pais. A
histéria levantada por Tassinari faz pensar em uma relaggo do termo Kaihmnd com um ponto
geografico da regido, o Karipurs, onde uma das familias dos fundadores do grupo se teria
estabelecido logo de sua chegada ao Uaci e neste local convivido com:

-.alguns Palikur (de) sobrenome Guicume. Ali faziam festas Palikur (dan¢a do maracd) e também festas
de santos catolicos, com dangas animadas por instrumentos de corda (.. (1998:133).
Aprofundando ainda mais no tempo, segue-se a histdria do rapto dos indios pelos

“cearenses’’

que diz respeito ao periodo da caga de escravos, uma €poca antiga, mas ainda muito
viva na lembranca dos descendentes, os quais sempre se referem a este episédio quando querem
mostrar como seus antepassados sofreram na relagio com os no-indios, como nos informa o Sr.
Mateus Batista:

- Isso é antigo, é da época da invaséo, época da invasio do Brasil. Chiando aconteceu a invasdo do

Masika, uma ilha onde o pessoal foi preso pelos portugueses, mas Id tem virios tipos de nacdes, tem

%8 Um relato similar a este & apresentado pelos Palikur, também em relagio a sua prépria origem {cf. capitulo 1:26).

¥ Uma das tentativas governamentais de colonizagdo da regido foi feita com a instalacio de colonos vindos do
Nordeste, principalmente do Ceara. Sobre esses colonos nos informa o relatério de 1956 do Ten. Cel. Jodo de Mello
Moraes da Comissdo Demarcadora de Limites, que estes foram “... sediados na margem do Oiapogue, em Maria
Flore, pela administragdo federal do Territério do Amapd e os quais, em pouco tempo tiveram de recorrer ao
hospital de Oiapoque, vitimas de uma alimentagdo defeituosa: farinha d ‘dgua e algum peixe, agravada pelo abuso
de cachaga” (1956:26). Sabe-se que na composicio dos Galibi-Marwomo, dos Karipuna e até mesmo dos Palikur
existem alguns cearenses. Como em geral estes tem a pele branca, talvez seja esse 0 motivo pelo qual prestaram-se,
no imaginario Palikur sobre os ndo-indios, a representar os cacadores de escravos porfugueses.
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ingleses, tem portugueses, tem holandeses, tem ﬁ‘ancesesg ° nesse barco que invadiu paitwempy (vila, ilha)
Masika.

Ao incluir os Karipuna em seu passado mais remoto, o informante atribui-lhes status
paritario em relacio ao conjunto de populagdes indigenas da regifio, prova cabal disto ¢ a
inclusio no relato de um pequeno apéndice para informar e confirmar a origem dos Galibi,
encerrando, desse modo, um quadro geral da regifio. Este informante parece montar uma especie
de quebra-cabega composto por informagdes qualitativamente diferentes (miticas e historicas)
com temporalidades substantivamente diferentes, que, conjugadas, fornecem um quadro no qual
os Karipuna s#o apresentados com uma identidade inquestionavelmente indigena.

As duas nltimas falas remetem a uma historia mais recente, quando os Karipuna passam a
ser qualificados como ndo-indios, descendentes de cabanos. No entanto, sdo substancialmente
diferentes. Na afirmativa do Sr. Panlo Orlando, apesar dos Karipuna serem apresentados como
uma populagiio de origem nao-indigena, ¢ realgada sua presenca antiga na regido. Segundo este
relato, os Karipuna estiio no Uacé hé tanto tempo que sua chegada & regifio ¢ testemunhada pela
histéria, & a historia quem “conta que eles ndo tinham nada de tradigdo”, ndo € o Sr. Paulo
Orlando, nem qualquer outra pessoa que lhe tenha narrado o fato. Nesta narrativa, a identidade
indigena Karipuna niio é posta em questdo. Nilo Martiniano, o mais jovem dos informantes,
reproduz ipsis literis a histéria da ascendéncia cabana, relatada como parte de sua biografia pelos
préprios Karipuna, reproduzida em diversos escritos (C. Nimuendaju, 1926; 69; E. Arnaud,
1969:2; E. Assis, 1981:51-52) e muito difundida na regido. O que chama a atenc¢do nessa iltima
fala é o questionamento implicito ao direito & Terra em fungio de uma origem ndo-indigena, e,
principalmente a explicitagio de uma estratégia para garantia da Terra baseada na lingua, ainda
que essa lingua seja o patois. Novamente o aspecto lingiifstico impde-se de maneira peremptoria
na definicdo da identidade indigena e garantia de seus direitos.

Mudando completamente de eixo interpretativo ¢ analitico, encontramos uma
reconstrucdo histérica e qualitativa dos termos “brasileiros” e “Karipuna” através de quatro
séculos de documentag#io na tese de Antonella Tassinari (1998:95-124). Esta autora é a primeira a
se debrucar sobre a tarefa de apresentar uma monografia que trate os Karipuna como eles se
véem, indios, no melhor estilo “Barthiano”. Com este objetivo em mente a autora apresenta uma

descricio pormenorizada da distribuicdo espacial, da organizagao social (com levantamento

% Nota-se que esta configuragio dos invasores europeus estd perfeitamente de acordo com as fontes historicas da
regidio apresentadas no capitulo IL

JMNIiCAMP
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genealégico detalhado da populacdo) e do processo simbodlico de ocupagiio do rio Curipi, €
conduz o leitor através de uma etnografia classica sobre um povo que ndo se encaixa nos moldes
dos estudos etnol6gicos amazénicos classicos.

Através do estudo genealdgico, Tassinari levantou de modo sistematico as informacBes
fornecidas pela populagio sobre suas origens étnicas’ e com isso pbde reconstituir um sistema de
relacdes sociais, baseado nas familias que compdem 0 grupo, que por sua vez estio unidas por
redes de troca e de ajuda mitua. Para a autora os Karipuna sio um modelo de “comstrucdo
cultural

. refiro-me a uma construcdo substantiva de wma culmra diferenciada, realizada a partir dos
experiéncias comuns vivenciadas por familias de origens heterogéneas que se estabeleceram no rio
Curipi hd mais de um século. Os lagos estabelecidos pelas familias na cooperagdo nos trabalhos
conjuntos, reiterados nos vdrios momentos de festas, revelam a existéncia de principios e valores que

definem sua cultura e as fronteiras éinicas do grupo. (A. Tassinari,1998:23-24).
Nessa construgéo cultural, os Karipuna fazem uso de sinais diacriticos emprestados de

outras culturas, sejam estes: rituajs Palikur (com todo o universo simbdlico e material envolvido
neles) ou cocares Kaiapé™, tudo pode ser processado e reciclado na infindavel capacidade
Karipuna de fagocitar outras sociedades. Entretanto, ndo se deve esquecer que o significado
stmbélico dos tragos culturais apropriados ganha novo revestimento e substincia, nfo é uma mera
imitago, fato notado pelas outras populagdes: seja com espanto, como o dos G-M em relaciio ao
modo livre com que os Karipuna mexem com o sobrenatural que envolve a realizagio do Turé;
seja com desdém, reaciio muito comum entre os Palikur, que nio cessam de afirmar que os
Karipuna fazem uma cépia mal feita de seus Turés.

Se levarmos a termo o modo pelo qual os outros povos da regifio e os nio-indios do
entorno caracterizam os Karipuna, corremos o risco de toma-los como o simulacro de uma
sociedade indigena, desprovido de originalidade. Invertendo a 1égica regional, Tassinari trabalha
a auto-elaboragdo da mistura que os caracteriza, vejamos o que diz a autora quando trata sobre o

tema do universo sobrenatural dos pajés:

*! Estas mesmas informag@es aparecem sem muita concisio, esparsas e repetitivas nos trabalhos anteriores (H.
Coudreau, 1893; C. Nimuendaji,1926; E. Amaud, 1969; E. Assis,1981).

** No evento de encerramento da Semana dos Povos Indigenas do Amapé — 2001, o vereador Karipuna, encarregado
de representar seu povo no evento, nio “fez feio” diante dos outros representantes indigenas, encontrava-se pintado ¢
adornado de um belo cocar de penas de arara Kaiap6. Este cocar lhe havia sido presenteado, na condi¢do de grande
lider Karipuna, pelos chefes Kaiap6 em uma ceriménia realizada no Xingu.
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... 4 atividade dos pajés é muito intensa entre os Karipuna e por eles considerada como saber proprio do
grupo. Estd presente nas versdes Karipuna do mito da Cobra-Grande, na pessoa do pajé Constantino
Fortes, cuja forca permitiu que vencesse o embate com a Cobra, “furando-lhe os olhos”, “dobrando-
Ihe”, ou ainda “fazendo um acordo”. As explicagGes e as prdticas que compéem a atividade dos xamds e
dos “sopradores” sdo consideradas prdprias das familias Karipuna, que definem este conjunio de
crengas e terapias comoe ‘o nosso sistema”.

Isso vem de encontro das afirmacdes expressas pelos outros povos indigenas da_regifio, segundo o5 qugis

05 Karipuna teriam deles “imitado” os Turés e aprendido os saberes xamanisticos._(A. Tassinar,
1998:234.235, grifo meu).

Ressalte-se que os Karipuna sfo os Unicos na regido a realizar algum tipo de ritual
indigena, no caso, o Ture, € € também entre eles que as atividades dos xamis s80 mais intensas.
Nos Galibi-Marworno, como apontado acima, nfo se v& mais nem a realiza¢éo dos rituais, nem a
presenca de um xam3 realmente atuante. Entre os Palikur o quadro ¢ idéntico ao G-M, sem Tur¢ ¢
sem xami, mas 0s motivos sio diferentes, como veremos nos capitulos IV e V.

As Comparacdes entre as descrigdes que os Palikur fazem sobre os rituais que realizavam
antigamentegg, o Turé descrito por Nimuendaju, € o Turé dos Karipuna, confirmam a grande
semelhanga entre estes. No entanto, se o Turé Karipuna ¢ ou no uma apropriagho, o fato € que
ele faz parte do sistema de elaboragio da identidade indigena destes, € néio se Tesume a isso, por
mais que parega irdnico, também empresta um pouco do seu apelo simbolico aos outros indios da
regido, aqueles que seriam “os indios de verdade”.

Isso ocorre nas comemoragdes abertas aos ndo-indios (Assembléias, Semana do Indio, ¢
festas interculturais), em um tipo de situacfio no qual geralmente ha uma demanda explicita pela
distintividade cultural indigena. A realizacio do Turé supre, mais que satisfatoriamente, essa
demanda, a ponto de alargar sua representagio de identidade indigena e abranger todas as
populagdes da regifio. Os efeitos do Turé Karipuna sdo de certo modo semelhantes aos
produzidos pela apresentagdo do ritual do Toré dos indios do Nordeste, que “permite exibir a
fodos o0s atores presentes nessa situacdo interétnica (regionais, indigenistas € os proprios indios)
os sinais diacriticos de uma indianidade (Oliveira 1988) peculiar aos indios do Nordeste” (J.P.

de Oliveira, 1999:25-26) ou, no caso, aos indios do Uac;é%.

% Em 1996, logo que cheguei junto com a prof * Lux Vidal na aldeia de Kumené o pastor indigena Paulo Oriando
ofereceu-se para relatar “mais de dez tipos de festas” que os Palikur faziam antigamente. Coisa que fez com minicia,
mas que nos deixou com a impress3o de estarmos frente a um guia de museu histérico.

% Embalados por esta estratégia de mostrar indianidade, na Semana do Indio de 1996, alguns Palikur fizeram uma
espécie de apresentaciio “para branco ver” do ritual do tambor, como se pode depreender da descri¢do do evento feita
por Laércio F. Dias: “O T uré karipuna durou, aproximadamente, 3 horas, mas nesse intervalo, aos Palikur foi dada
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De acordo com Tassinari (1998:257-300) para completar o sistema de “construcio
cultural” Karipuna é necessario incluir suas elaboragdes sobre o universo religioso catélico, o
qual encontra seu espago nessa sociedade lado a lado aos rituais de Turé e ao xamanismo,
acrescente-se que tal conjungio de elementos estd presente desde sua mstalag3io no Uaci. Os
Karipuna, como os Galibi-Marwomo, se dizem catélicos. Praticam um catolicismo de forte base
popular, no entanto, como nos mostra Tassinari ( 1998) seu espago ¢ significado nessa sociedade
deve ser entendido na confrontagiio com as praticas rituais e xamanicas, fato que diferencia tanto
0 Xamanismo quanto o catolicismo dos Karipuna de suas vertentes amazénicas:

(..} como discuti em relagdo ao xamanismo, o catolicismo dos Karipuna também ndo pode ser entendido
como extensdo do “catolicismo amazénico”. Ele também opera segundo um modelo mais geral seguido
por todas as festas de santos. Procurei mostrar alguns exemplos que revelam o processo de elaboracio
desse modelo de reciprocidade, englobando xamanismo e catolicismo, e ndo considerando nenhuma

evidéncia de anterioridade e predomindncia de um universo religioso sobre o outro...” {A. Tassinari,
1998:298)

A ocorréncia das festas de santos mencionadas acima ¢ bastante freqiiente, sendo o
calendério anual de festas™ religiosas intenso. Cada aldeia possui um santo padroeiro, cuja festa
em seu favor ¢ considerada a “festa grande” da aldeia. Além dessas festas principais, sio
realizadas também festas menores, a partir da decisiio de uma familia ou de um pequeno grupo de
familias. A festa grande dos Karipuna ¢ a festa do Divino, realizada na aldeia Espirito Santo. A
estrutura das festas segue basicamente um mesmo modelo e, apesar das diferencas de significado,
ha uma certa semelhanca entre estas ¢ a festa da Santa Maria Galibi-Marwomo descrita acima.
Nas festas de santos Karipuna encontramos, entre outras coisas: ascensio e derrubada do
mastro’®, ladainha, pagamento de promessas, festeiros encarregados da realizagiio da festa, baile,

comes, bebes, etc.

a_oportunidade de apresentar a “Danga do Tambor”. Os Palikur entraram no laku com trajes comuns e
organizaram uma fila em que cada pessoa tinha as duas mdos da pessoa de trds debrugadas sobre os ombros. A
frente da fila ficava uma pessoa voltada para a fila, com os bragos abertos e o tronco levemente arqueado,
movendo-se de um lado para o outro, representando o véo de um urubu. Outras duas pessoas tocavam o tambor e
entoavam uma cangdo em palikur, que de suave e silenciosa, lembrava um sussurro. A pessoa a frente da fila,
representando wm urubuy, deveria pegar o iltimo da fila para retiré-lo da danca, e 0 movimento das pessoas da fila,
que lembrava o de uma cobra, deveria protegé-la da ave, dando & “Danca do Tambor” plasticidade, suspense e
alegria, com a sutileza de seu desdobrar. A danga termina quando todos forem apanhados pelo wrubu.” (L. F. Dias,
1997).

% Para uma descrigdo pormenorizada da estrutura das festas de santo catolicas Karipuna ver A. Tassinari, 1998: 257-
300.

* Em Tassinari (1998: 289), ha uma fotografia do mastro de Santa Isabel, padroeira da aldeia homénima, o mastro é
encimado por uma bandeira na qual se vé a imagem da Santa.
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L 4

Saindo um pouco da regiio da bacia do Uacd e rumando para o baixo Oiapoque
encontramos a pequena populacio Galibi do Oiapoque instalada na margem direita do rio. Sua
histéria e atitude politica na regido revela um comportamento diametralmente oposto ao dos
Karipuna. Enquanto estes fazem o caminho de ndo-indios a indios, aqueles fazem a trajetéria
inversa. No entanto, nunca deixaram de participar das reivindicagBes politicas indigenas ¢
tampouco abrem méo de sua identidade indigena.

Sua emigragio da Guiana Francesa, motivada por uma briga entre afins e por um
descontentamento com o sistema educacional francés (E. Armaud, 1968:1-2; L. Vidal, 2000:43)
representa mais que uma mudanca de territério. De acordo com as informagdes de Vidal (2000),
o deslocamento dos Galibi para o Brasil ganha ares de reelaboragiio de uma identidade. Vejamos
como isso se verifica.

Ao descrever a historia da migracfio, Vidal assinala alguns aspectos desse processo. O
primeiro trata sobre as causas {mencionadas acima) e 0 modo pelo qual se deu a migragdo, uma
migracio voluntéria e a duras penas alcangada, verdadeira jornada empreendida por um pequeno
grupo de 38 pessoas, composto por dois irmdos casados com duas irmés e de uma irma dos
homens também casada. THo determinados estavam que, diante do impedimento posto pelo
governo francés & sua saida em um barco brasileiro, decidem construir trés barcos a vela, nos
quais descem o rio Mand e cruzam o oceano at¢ alcangar o rio Olapoque, numa epopéia
acompanhada pela populacio da regido.

Em cada porto sdo saudados por uma multiddo de curiosos e os gendarmes e douaniers ficam,

literalmente, a ver navios, ndo podendo mais fazer nada para impedir o grupo de partir. (L. Vidal,
2000:44)

Toda essa vontade de morar no lado brasileiro da fronteira € acompanhada de uma atitude
positiva em relagdo &s coisas do Brasil, a comegar pela nacionalidade brasileira que assumem
com afinco. Contudo, Vidal alerta que, nesse caso, ndo se trata de abrir méo da identidade
indigena, da qual os Galibi-Kalifia s&o muito orgulhosos, mas de um acréscimo a esta (2000:44).
Para este grupo Galibi-Kalifia ser brasileiro € uma questio de “insergdo na sociedade nacional
pelo estudo, o esforco e o trabalho” (L. Vidal, 2000:44). Fato que, trés décadas antes, é também
observado e descrito por Expedito Arnaud com um qué de lastima:

Por efeito de influéncias sofridas através de contatos com outros grupos étnicos penetrados na drea, da

acdo missiondria catolica e da mudanca de ambiente, mostram-se 05 indios em apreciagdo modificados
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em relagdo a seus antigos padrées sécio-culturais. (...} As técnicas relativas a cerdmica e ao trancado
ainda perduram, mas jé se nota uma certq negligéncia por parte dos pais em transmiti-las (5ic), pois, em
sua maloria, inclinam-se no sentido dos filhos obterem insirucdo_escolar ou ocupacdes fora da aldeio.
{1968:3).

O que ¢ encarado como perda pelo etndlogo, & visto de maneira oposta pelos Galibi, como
um ganho para sua sociedade, que por conta disso pode se auto-definir como “totalmente
desenvolvida” (L. Vidal, 2000:45). A certeza quanto i sua atitude de estar sempre abertos a
“civilizagio” é constantemente reafirmada, por isso, enquanto todos os outros povos da regido
preocupam-se em implementar e reforgar o ensino bilingite, o lider Lod se manifesta de maneira
contraria, colocando em uma Assembléia que ndo ha necessidade de ensino bilingiie em sua
aldeia pois 1a “as criancas aprendem s6 o portugués que € 0 que é necessdrio” e conclui que “se
a civilizagdo é para todo mundo, os indios também véo se civilizar” (Assembléia de Ariramba,
1997).

Tal desenvolvimento, ou “civilizaciio™, encontrou eco também dentro do quadro
evolucionista que norteava o modo de pensar dos militares membros da Comissio Demarcadora
de Limites. Assim € que, em 1956, quando de uma expedicdo ao Oiapoque, o Ten. Cel. Jodo de
Mello Moraes néo se furta a observar o quanto os “galibis” sio “civilizados™, relatando que:

As malocas dos “galibis”, erguem-se em terreno baixo, porém g terreiro desses indios, alids praticamente

civilizados, mais _parecendo _caboclos de feicées delicadas. impressiona pela limpesa (sic). Sdo os

“galibis”, ativos, sem espirito de nomadismo e entre 8les vimos uma mulher, dedicada a cerdmica,
4

manufacturando pequenos vasos de argila.(1956:52, grifo meu)

A limpeza do seu espago notada pelo Tenente Coronel é um aspecto sempre destacado
pelos ndo-indios que os visitam. Em contraposi¢do ao que afirma o oficial, que vé na limpeza do
terreiro uma caracteristica de “civilizacfio”, e neste caso de sua propria sociedade ndo-indigena,
Vidal assinala a limpeza como fazendo parte de um universo de conhecimentos indigenas.
Segundo a autora:

Os Galibi (...} vivem segundo padrées bem definidos e um cédigo de etiqueta muito elaborado, que
comega pela higiene e cuidados com o corpo e a limpeza impecdvel da aldeia, dus casas e mesmo das
rogas. Sdo comportamentos Gue, além de seu efeito estético, evitam o contato com substéncias poluidoras
ou entidades causadoras de desordem e doencas. Mesmo no preparo da comida, hé uma preocupacdo

constante em preservar a "pureza’” dos alimentos. (2000:45)
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O Ten. Cel. Mello Moraes menciona ainda uma populagdo Galibi bastante reduzida, de
acordo com suas informagdes: “Quando visitamos este aldeiamento (sic.) ndo encontramos mais
de vinte pessoas, das quais a metade se compunha de criangas” (1956:52).

Expedito Arnaud informa um crescimento populacional ocorrido em conseqiiéncia de
mais duas emigragdes da mesma regiio da Guiana Francesa. Portanto, em 1964, a populagdo
Galibi do Oiapoque totalizava a assombrosa soma de 68 pessoas, contando entre elas um ndo-
indio e um indio Galibi-Marwomo casados dentro do grupo. Mas, essa populagio, que
encontrava-se dividida em dois grupos locais em fungfio de uma cisfio interna (E. Amaud,1968:1-
2), ndo se manteria junta por muito tempo.

Atualmente, sabemos que apenas um dos grupos permaneceu na regido, justamente aquele
da primeira migracio, composto por dois irm&os ¢ uma irmé destes casada, fato decisivo para o
decréscimo populacional. Aliada 2 atitude da sociedade de estar voltada para fora, o que produziu
a saida de varios descendentes da aldeia para cidades do Brasil (Oiapoque, Belém, Brasilia), esta
a regra de matriménio preferencial com a prima cruzada, que limita ainda mais as oportunidades
de casamento intraétnico devido 2 baixa densidade demografica (L. Vidal, 2000:47).

Ouiro aspecto que os diferencia dos outros indios da regifio € o catolicismo que praticam.
Suas préticas religiosas nada se assemelham ao catolicismo de base mais popular e misturado
com crengas indigenas praticado respectivamente pelos Galibi-Marwomo e Karipuna. Como
define Vidal, “o catolicismo dos Galibi é a chamada linha tradicional e hd séculos incorporado
ds suas crengas e préticas” (2000:45). Segundo nos informa Expedito Arnaud, os Galibi-Kalifia
chegaram ao Oiapoque todos batizados, ¢ com um ideal de casamento realizado no servigo
religioso e no civil:

Provivelmente, em consegiiéneia da aquisicdo de novos valores observa-se, dentro dos dois grupos, a
tendéncia no sentido de serem as unibes tribais ratificadas através de casamentos na igreja catolica ou no
civil. A despeito de constituirem minoria, pois em um total de 12 casais apenas trés se consorciaram pela
primeira modalidade e um por ambas, somenie consideram como realmente casados os que assim

procederam... (E. Arnaud, 1968a:7)

Os Galibi do Oiapoque usam freqiientemente o portugués dentro da aldeia, esta lingua é
aprendida na escola pelas criangas e no contato com os brasileiros. Também falam o francés que
trouxeram da Guiana e fazem questdio de manter e o patois, que ¢ utilizado principalmente nas
relagdes com os outros povos da regido. Os Galibi possuem uma lingua indigena pertencente ao

tronco Carib. E, assim como os Palikur, consideram-se indios de verdade por falarem uma lingua
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nativa ¢ véem com maus olhos o status de lingua indigena atribuido ao patois pelos Karipuna e

Galibi-Marworno.

Indios crentes, indios de verdade

Chegamos enfim aos Palikur. Vejamos entio como eles articulam os temas que vimos
tratando neste capitulo (lingua e religizo) & formulagio de uma identidade indigena diferenciada
em relagio aos outros povos da regi3o.

Os Palikur, assim como os Galibi do Oiapoque, falam quatro linguas: patois, portugués,
francés e sua lingua nativa, o Parikwaki. O patois ¢ falado com fluéneia principalmente pelos
homens, que costumam se deslocar do Urucaud com mais freqiiénecia que as mulheres. O uso
desta lingua ¢ restrito as relagdes comerciais, politicas e sociais experimentadas fora das aldeias
ou, eventualmente com algum visitante. Quando perguntados se falam o patois, os Palikur
costumam responder que ndo, pois s30 “indios de verdade”, marcando sua diferenga em relagiio
aos falantes desta lingua. A lingua portuguesa ¢ falada por boa parte dos homens mais velhos,
muitos destes a aprenderam através das primeiras escolas instaladas pelo SPI entre os Karipuna e
Galibi-Marworno, por volta da década de 40 (A.Tassinari, 2000). Mas, sfo principalmente os
jovens que a dominam, em fungio de uma escolarizacio mais regular experimentada a partir da
década de 90.

Percebe-se que, dentre os povos do Uac4, apenas os Palikur e os Galibi do O1apoque
falam uma lingua propriamente indigena. Este aspecto & visto por ambos os povos como a prova
cabal de que sua identidade indigena é “mais verdadeira” que a dos falantes de patois. Como
disse-me um informante, sua lingua é “como um passaporte, uma identidade”.

Para os Palikur que vivem no Urukaus, o francés, como o patois, ¢ uma lingua de troca,
utilizada principalmente para o comércio nas cidades da Guiana Francesa. Mas, do outro lado da
fronteira, a influéncia do francés parece ser maior que a do portugués falado pelos Palikur do lado
brasileiro, porque ndo ha ensino diferenciado e a escolarizagiio é feita em francés com muito mais
regularidade que o processo brasileiro”’.

Apesar de falarem a mesma lingua, as diferencas entre Palikur “brasileiros” e “franceses”
sdo bastante acentuadas. Em parte isso se deve aos processos de escolarizacio diferentes ja

mencionados, mas, principalmente, ao grau de insercic de cada um deles na sociedade
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envolvente. Ao contrario dos Palikur “brasileiros” que vivem em aldeias afastadas do meio
urbano, ocupando vastos territbrios; a maioria dos “franceses” vivem em bairros Palikur
localizados dentro da cidade de Saint Georges de I.”Oyapock e em vilas no entorno de Caiena, a
capital da Guiana Francesa, convivendo muito mais intensamente com a sociedade envolvente.
Nessa convivéncia, a principal lingua de troca ndo € o francés, lingua oficial na Guiana. O uso do
patois é extremamente difundido, portanto, 14 como no Brasil, a segunda lingua depois do

parikwaki & o patois™. Sobre a influéncia do patois comentava desolado o Sr. Paulo Orlando:

Os Palikur da Guiana tdo comegando a abandonar a lingua do Palikur e trocando pelo patois. Se eles
tivessem trocando pelo francés ndo ia ser ruim, porgue o francés e o portugués sdo linguas comerciais, e

o crioulo néo tem nem alfabeto. (Kumené, 1996).

Vé-se que o patois ndo goza de muito prestigio entre os Palikur. Néo € considerade nem
lingua de indio (como indicado acima), nem tampouco de ndo-indio. E um hibrido e como todo
hibrido suscita reacGes das mais diversas.

Para os Palikur falar uma lingua propria é, ao mesmo tempo, um distintivo e um
certificado de sua identidade indigena, que é sempre reafirmada. E, € principalmente a partir da
Jingua que se concebem como “mais indios” em relagio aos povos vizinhos.

Esta classificaciio, no entanto, parece conter imagens contraditorias, quando se nota que
concomitantemente 4 afirmacdo de maior autenticidade revela-se um certo descontentamento em
relagfio a um estagio considerado atrasado por eles. Ser “mais indio” frente aos outros povos da

9§

regifio ¢ também sinénimo de “ser mais brabo, mais ignorante”” em relagdo a determinados

%7 Na Guiana Francesa os estudos seguem até o ensino meédio, enquanto que no Brasil raramente os alunos
conseguem passar do ensino fundamental.

% A situagio de proximidade com o meio urbano, parece colocar os Palikur radicados na Guiana Francesa numa
espécie de impasse. Ao mesmo tempo em que a aquisi¢cio de novas tecnologias e novos conhecimentos é apreciada,
parece haver um temor quanto a manutengdo do conhecimento tradicional. Esse € o tom das entrevistas dadas pelos
Palikur da Guiana ao jornal Guianense “France-Guyane” de 24 de feverciro de 1997 que anuncia a doagio de
Terras, numa regidio de floresta, feita pelo governo francés aos Palikur, a manchete e a chamada de capa do jornal sdo
‘as seguinies: “PALIKOURS: O APELO DA FLORESTA: Os Amerindios palikours de Macouria, duzentos e
cinquenta almas, deixaram a RN e preparam seu retorno a vida na floresta. Ontem meio-dia, eles inauguraram seu
primeiro carbet tradicional de seu futuro modo de vida, no local Balata, ndo longe do salio Léodate™.

* Me parece que os Palikur divertem-se em construir uma imagem de “os mais selvagens” da regifio. Diversas vezes
ouvi mencio a um passado canibal e poligimico, no entanto, nada nas fontes confirma essa colocagio, muito pelo
contrario, Coudreau é um que menciona a monogamia estrita dos Palikur no final do século passado (supra:30).
Outro aspecto que parece fazer parte desse arsenal de caracteristicas propriamente indigenas, € o costume de “limar
os dentes em pontas”, parafraseando Guimardes Rosa (Sagarana:26). Nimuendaji, que faz uma descri¢io das
caracteristicas fisicas Palikur, nfio menciona tal costume, como ndo haveria Nimuendaji de notar os dentes em
formato de caninos? Provavelmente trata-se de uma inovagio que nio estd Telacionada a nenhum rito corporal
ancestral. Segundo Arnaud (1984: 25) este costume proviria do contate com 0s negros da Guiana. A explicacio dada
pelos Palikur sobre cerrar os dentes ¢ bem pragmatica, dizem eles que isto serve para impedir que os dentes
apodrecam, uma vez os dentes afastados, niio ha como a comida permanecer neles, no entanto os dentes cerrados sdo
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aspectos  socioculturais (conhecimento formal, beneficiamento de produtos para a
comercializagio nas cidades de Oiapoque e Saint Georges, como lidar com o coméreio local, etc.)
adquiridos no convivio com os brasileiros.

Os relatos sobre o passado descrevem os Palikur como um povo dividido, que vivia
separado em pequenos grupos nas ilhas dispersas ao longo do Urukaud. A situacio de viver
isolado € constantemente remetida a um imaginério de “indio bravo ", incivilizado e, portanto,
incapaz de sociabilidade. Assim se passava antigamente, quando os Palikur escondiam-se dos
“brancos”, com medo que eles os aprisionassem como haviam feito com seus antepassados (vide
capitulo II).

Para os Palikur do Urukau4 a palavra que designa brasileiro, parahna, ¢ referida como
sinbénimo de “civilizado”, cujo significado ests fortemente relacionado ao conhecimento formal
adquirido na escola, ao dominio de tecnologias modernas ¢ a lingua portuguesa. Segundo o Sr.
Manoel Labonté:

Depois de 1958/59, quando fizeram uma escola agui é que o indio se civilizou. Em 1959 é que o indio
comegou a Ter casa, a saber se limpar, mas antes disso o indio Palikur morava na mata, pescava ne rio ¢

ds vezes no mar, navegava no mar ¢ cagava. (Kumens, 1996).
A associagdo entre ser civilizado e falar a lingua portuguesa é claramente referida numa
declaragdo em tom queixoso de uma moga palikur, que havia vivido alguns anos no Oiapoque e
recentemente retornara ao Urukaud:

Ndo consigo mais conversar com as pessoas daqui, as pessoas daqui ndo sabem falar portugués como

civilizado (Penina Leon Paulo, Kumené 1996).

Vemos apontados pelos Palikur vérios aspectos de sua cultura confrontados aos de seus
vizinhos indios e ndo-indios, numa elaboragio muito préxima & tradicional classificagdo
evolucionista dos povos do Uag4, presente, pelo menos, desde Coudreau (como vimos no
capitulo II) e repetida amitide por todos os povos da regido. Porém, nio se trata aqui de apontar
um mero eco evolucionista. Para melhor compreender o sentido de tal classificagdo,
primeiramente n2o se pode considerar lingua e religifio como aspectos isolados, simples tragos
culturais, pois se assim o fizesse poderia incorrer no mesmo tipo de analise evolucionista que
vem sendo feita desde o século XIX, por Crevaux (1993), Coudreau (1893), pelos militares ¢

membros do SPI, e até mesmo por Nimuendaji (1926).

somente os dianteiros e sabe-se que as cdries ndo costumam ter preconceitos na hora de escolher os dentes. Por fim,
acrescente-se que os dentes pontiagudos ddo aos Palikur uma imagem exotica, como se isso fosse uma idiossincrasia
indigena.



129

Considero mais produtivo buscar nas narrativas nativas explicagdes subjacentes aos sinais
diacriticos manifestos (Barth, 2000: 29). Agindo assim foi possivel perceber que, a conotagéo
negativa de se auto classificarem como “mais brabo, mais ignorante”, em rtelagdo aos outros
povos da regiio e aos brasileiros, era sobrepujada pela conotagfio positiva do “ser indio de
verdade”.

A contradi¢io entre esse dois modos de se autodefinir me parece ser apenas aparente, ¢
resultar, em realidade, de uma estratégia discursiva. Os Palikur parecem valorizar a polarizagio
entre “civilizaciio” e “primitivismo” com o intuito de demonstrar o quanto a evangelizagdo
pentecostal contribuiu para tira-los do estigio de “feras”, uma vez que dizem ter sido
“amansados” pelo evangelho:

Nos éramos os indios mais brabos da regido, ninguém conseguia amansar a gente. Naguele tempo havia
muita desunido, muita briga, o Palikur vivia espalhado, ninguém conseguia reunir, nem o SPI, nem o
exército, s6 quem conseguiu foi o evangelho. (Nilo Martiniano, Kumené 1997).

A introdugiio do evangelho é um marco. As histérias de vida sio sempre balizadas por um
antes de cristo e um depois de Cristo particulares. Por exemplo, Antes da evangelizacdo
pentecostal ndo se permitia a instalagio de escolas no Urukaua, estas eram coibidas pelos
“antigos”’ por conta de um medo histdrico em relagio aos “brancos” (cf. capitulo II). Isto € hoje
reputado 2 falta de conhecimento dos antigos, objeto hoje digno de comiseragdo, como diz Paulo
Orlando: “Coitados, eles néo sabiam o que é bom.” (P. O, Kument 1996).

Vejamos como essa situacfo € descrita mais detalhadamente:

Carlos Floriano Yoid: Ai o pastor falou: - Agora que vocés aceitaram Jesus, agora vocés tem tudo gue

Jesus quer dar para vocés, o primeiro a _chegar aqui o professor, o primeiro chegar aqui... Jesus vai

mandar o professor pra ensinar os filhos de vocés, verdade, chegou, o nome dele, William Araijo, que ele
more ai no Macapd. O pastor Glen, antes disso ele falou que vai chegar o professor, depois vai chegar o
chefe, tudo isso que ele falou, aconteceu tudinho, gragas a Deus. Ninguém gente que aqut prd trazer todo
mundo agqui, nem FUNAI nem presidente, primeiro quando o chefe Eurico estava querendo fazer uma
reunido com o pessoal para reunir todo pessoal pra ficar s6 uma casa, ndo pode, eles ndo aceitam, trazer
um professor aqui eles ndo aceita, ficaram com medo.

Artionka: Com medo do professor?

Carlos Floriano loié: Medo do branco, porque a gente ndo sabia, a gente ndo conhece, a gente ndo

entende, é por isso que isso ai... (Carlos Floriano loié, Kumené, 1997).

A narrativa do Sr. Carlos Floriano funde dois periodos da histéria da relagdo dos Palikur
com a escola, num primeiro, que é associado ao Eurico Fernandes (o chefe Eurico), os Palikur

sequer haviam permitido que se construisse uma escola no Urukaud, pois consideravam-na um
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meio de opressdo (supra:99). Porém, mesmo antes do pentecostalismo, havia sido instalada uma
escola no Urukaud. Essa informagiio consta do Didrio de campo da missionéria Diana Green, que
menciona a existéncia de uma escola “abandonada™ na aldeia Mangue, no periodo em que chegou
a regido. Pouco tempo depois da chegada dos missionarios, o SPI designou um professor para a
escola da aldeia Mangue. Mas, ainda segundo o as informagdes do Diério, embora existisse
escola e professor, os Palikur nfio a freqiientavam, por conta da dificuldade de apreender o que
era ensinado em portugués, da dificuldade de comunicagio entre professor e aluno, e também de
um certo desentendimento na relagfio pessoal com o professor brasileiro. N#o se tratava mais de
puro medo e desconhecimento.

Apés a evangelizacdio, houve uma maior demanda dos Palikur por escola e professor.
Ent3o, a partir dessa demanda e da existéncia concreta de um publico alvo, comega a haver uma
maior afluéncia de professores. Contudo, até hoje, persistem os mesmos problemas manifestos
desde os primérdios da escola (resumidos e indicados acima) na relagfio estabelecida entre os
professores néo-indios, 0s alunos e a “comunidade”.

Apesar da diferenca entre os dois momentos relacionados 3 instalagdo da escola, o Sr.
Carlos Floriano a ignora, de uma forma que me parece proposital, uma vez que o narrador sabe
marcar claramente os diferentes periodos histéricos (como veremos explicitamente em um relato
seu no capitulo V). Parece-me entdo que estamos diante de um constructo elaborado @ posteriori,
0 qual positiva a influéncia evangélica, tornando negativo o passado sem esta.

No que diz respeito & religio, a distincéio estabelecida pelos Palikur em relagio aos outros
povos ocorre principalmente em dois niveis: num primeiro, em relacio a pratica do xamanismo,
considerado pelos Palikur evangélicos um atraso, um resquicio da “brabeza” e “ignordncia dos
antigos”. Ao considerarmos que s&o os Karipuna os grandes praticantes do xamanismo no Uaga,
justamente os indios considerados os mais “civilizados” da regido e que, por conta disso, se véem
impelidos a “provar” sua indianidade (como vimos acima), temos entio, por meio da religido,
uma inverséio de valores. Para os Palikur, sob a dtica da religifio, os Karipuna estdo mais

“r

proximos dos “antigos” e, portanto, deveriam também ser merecedores do titulo “indios de
verdade”.

O segundo nivel de distingfio religiosa ocorre no ambito do cristianismo. A religifio
catolica, predominante na regidio, apesar de gozar de maior respeito quando confrontada ao

xamanismo, também é merecedora de duras criticas. Ela é vista como uma falsa fé, muito
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permissiva e atrelada a supersti¢Ses, como a crenga nos santos, meros “bonecos de pau, eles tém
boca mas néo falam, tém ouvido mas ndo ouvem’” (Raimundo Maximilien, Kumené 1996).

A avaliacio do catolicismo feita nesses termos, alude ao modo exclusivista pelo qual os
Palikur véem sua crenca. A religido evangélica é tida por eles, assim como pelos crentes em
geral, como “4 Unica Verdade” religiosa possivel. E, por possuir uma liturgia religiosa realizada
na lingua nativa, ganha, aos olhos palikur, um status de auto autenticidade. Desta forma, me
parece que o indio crente termina por realizar o indio de verdade, onde o indio de verdade ¢
aquele que se apossou de um conhecimento nfo-indigena sem, no entanto, perder as
caracteristicas culturais reputadas essenciais pela prépria sociedade. Disto resulta uma
composigio cujo resultado pode ser resumido por uma fala do Sr. Paulo Orlando:

... Af o médico de Cleveldndia viu que eu sabia aprender tudo direitinho, ai ele me
perguntou: — O senhor é indio ou brasileiro? E eu respondi: — Indio brasileiro puro”
(Kumené, 1996)

¢+
O capitulo que se segue permitird ao leitor compreender melhor a concepgao Palikur

sobre o catolicismo e seu papel no processo de evangelizago pentecostal.
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Capitulo IV. Do catolicismo ao pentecostalismo

Como vimos nos capitulos II e ITI, a histéria da relagio dos Palikur com a religido crista
inicia-se muito antes da entrada de missdes evangélicas na regifio. A relacdo anterior com a
religifio catdlica aparece de modo contundente nas explicagdes sobre os motivos ¢ na forma em
que se estrutura a atual religiosidade cristd evangélica palikur. Esse ¢ um ponto que deve ser
explorado para a compreensdo do processo de evangelizagdo da populagéo.

A presenca catdlica, apesar de descontinua, nfio pode ser subestimada, ¢ uma parte
importante da histéria palikur inscrita nos relatos de vida das geragbes de meia idade e terceira
idade, ainda que sob forma de desprezo (como veremos adiante). No inicio da pesquisa, cheguei a
pensar que do catolicismo haviam restado apenas suas poucas contribuigBes ao vocabulério
cristio’®. Hoje, creio que o legado do catolicismo 4 histéria Palikur néo se reduz as palavras
utilizadas para designar o diabo e o Deus cristdo. Considero imprescindivel saber qual o lugar do
catolicismo no universo simbélico Palikur, pois a ele articulam-se diversas categonas de
identidade e alteridade do crente Palikur.

+

Antes da chegada dos evangélicos, foram séculos de relagGes intermitentes com diversos
evangelizadores e oficiantes catélicos, desde os missionarios jesuitas, que apesar da imagem
desbotada em suas memorias, ainda assim se fazem presentes (como vimos acima) até os padres,
em sua maioria italianos da prelazia de Macap4, que desde o inicio do século XX iam vez por
outra a regidio fazer as desobrigas. Isso sem falar da influéncia dos outros povos da regifio que
seguem o catolicismo.

Dentre os sete sacramentos da religifio catélica (batismo, crisma, eucaristia, confissdo,
ordenamento, matriménio e extrema-ungio), o batismo foi, de longe, o mais aplicado entre os
Palikur. Até a geragiio que conta hoje por volta de quarenta anos, € comum 0 batizado catélico. A
ascendéncia do batismo foi tamanha a ponto de produzir uma categoria de relagdo de parentesco,
o compadrio, vejamos:

Eu fui batizado na Igreja Catdlica, eu tenho o documento do batismo ainda na minha carteira. Eu tenho

padrinho e madrinha, o padrinko jd é falecido, o Djalma Sfair, chefe de posto, a madrinha é Concei¢do

dos Santos, é Karipuna e mora em Caiena.

10 1o vocabulario coletado pelo emdgrafo Curt Nimuendajd em 1925 (1926), Deus é Ohogri ¢ Diabo & Wapetpiyé,
estas palavras foram mantidas pelo SIL e sdo grafadas, respectivamente, Uhokri e wavitye (1996).
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Os padrinhos, por exemplo, o pai néo 14, o padrinho existe como o papai e @ madrinha como a mamée.
Meu padrinho era um segundo pai, ele sempre me dava roupa.

Eu jé vi compadre e comadre namorar, isso os brancos. O finado Roque Penafort’™ namorou com sua

comadre, pecado para nds, porgue comadre e compadre sdo como irmdos. Agora existe ainda madrinhas

e padrinhos no Kumené, mas nio batiza mais. As pessoas vem pedir as crigneas como afilhado. Pedem e

no outro dia vem trazer presente para o afilhado. Isso é antigo, é da época da invasdo... (Mateuns Batista).

Percebe-se entfio que a relagdio de compadrio introduzida pelo catolicismo em tempos
remotos, mesmo apos a abolicio deste, mantém-se. E, de modo diferente ao dos nfio-indios, cuja
regra lhes parece ser a falta de regra (vide grifo supra}, para os Palikur a relago entre compadres

‘e comadres insere-se no sistema que regulamenta o parentesco: nio se deve “namorar”’ com
gikumega (minha comadre) ou com gikumpega (meu compadre), considerados como irm3os, a tal
ponto que atribui-se-lhes o encargo de substituir, respectivamente, a mie ou o pai do afilhado,
numa posi¢do equivalente a ocupada por nahgu (M, MZ) e nihgu (F, FB).

Lux Vidal (2001: 4-5) fornece um dado a respeito do compadrio entre os Galibi-
Marworno que pode dar uma noglio do significado atribuido a relagio de compadrio entre os
indios no Uagd. Para os Galibi-Marworno os padrinhos de uma pessoa, a principio ndo
aparentados enfre si, passam, em fungio do afilhado em comum, a chamar-se de compadres e
seus filhos a tratar-se como irmfos, o que, segundo Vidal, “impede o casamento entre eles,
assimilando-os ao grupo de respeito, isto é, dos que compartilham do ‘mesmo sangue’” (L.
Vidal, 2001:4-5).

Por fim, chama ateng@o que os padrinhos de Mateus nio sejam Palikur, mas sim um nio-
indio bem posicionado, ou seja, chefe de posto e uma Karipuna. Vilaga (s/d) fornece uma
interessante andlise sobre os critérios para escolha dos padrinhos entre os Wart’, apontando uma
preferéncia na escolha de padrinhos nfio Wari’, os quais podem ser n#o-indios ou indios de outras
etnias, assim como no caso de Mateus, e sio vistos como bons presenteadores. Acrescente-se que
os indios escolhidos pelos Wari” para serem seus compadres, pertencem as etnias Makurap,
Canoé e Arud, os quais, na situagio que suscita a reflexio da autora sobre o compadrio, dividem
0 espaco de habitag2o com os Wari’ num local onde havia sido fundada uma antiga coldnia
agricola, denominada de Sagarana, e que atualmente é administrado por membros do Conselho
Indigenista Missiondrio (CIMI). Nas relagdes interétnicas, Vilaca aponta uma diferenciacio

fundamental para entendermos porque esses outros indios s3o também padrinhos preferenciais

! Roque Penafort foi prefeito de Qiapoque.
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para os Wari’, diz a autora: ... Em Sagarana esses indios exibem para os Wari’ o que entendem
como sendo mais ‘civilizacdo': tém uma melhor situacdo econbmica, vestem-se melhor e falam
um portugués fluente” (A. Vilaga, s/d: 17), posi¢iio que lembra a dos Karipuna na regifo, vide
capitulos II e L

A autora observa também que, no caso de faltar ndo-indios ou indios de outra etnia que
preencham o papel de padrinhos, os Wari’ escolhidos para padrinhos sdo sempre parentes
préximos ¢ a estes nfo se usa as referéncias compadre e comadre como vocativo que antecede o
nome préprio do modo feito com os ndo-indios ¢ indios de outras etnias. A conclusao a que chega
a autora é que, o compadrio estabelecido com pessoas nio Wari® seria um “artificio externo ”, 0
qual serviria para incorporar socialmente estas pessoas “estranhas” (A. Vilaga, s/d: 21). O caso
Palikur citado acima parece aproximar-se bastante desta explicagio, pelo menos a forma em que
cle & descrito é similar ao caso Wari’, no entanto nfio posso avangar mais nas especulagdes sobre
o modo pelo qual o compadrio ocorria no passado. Ao olhar para o presente, o que se vé é um
contraste fundamental em relacio ao compadrio Wari’, qual seja, a incorporagao dessa categoria,
completamente desprovida de seus atributos religiosos, ao sistema que rege as regras de
parentesco (vide grifo na citagfio acima).

Depois do batizado, o sacramento mais aplicado entre os Palikur foi o casamento, mas em
bem menores proporgdes que o batizado, e vivido apenas por alguns membros da gerac@o que
hoje tem mais de cingiienta anos. E na fala dessa geracio que o catolicismo aparece de modo
mais contundente, mas sempre representando algo inferior a religido evangélica, como uma etapa
que eles cumpriram até chegar a verdadeira fe. A construcio da histéria religiosa palikur ¢ feita,
por eles, em termos semelhantes a uma escala evolutivéioz, nessa escala, o catolicismo parece
representar um primeiro estagio do cristianismo, antes dele o que existia era a crenga em
fendbmenos da natureza como manifestagdes divinas. Vejamos como o Sr. Manoel Labonté
relaciona as varias etapas do conhecimento religioso:

Manoel Labonté: Ah! Isso hd muitos anos, conhecia isso, entdo a pessoa antiga, de antigamente, eles

conhecia Deus assim... eles ouvia um trovdo e para eles era Deus, puvia também aquele reldmpago, é

Deus, ouvia aguela drvore muito grande, esse é Deus, vé também uma ave muito grande, entdo para eles

é Deus, tudo isso... para as pessoas antigamente eles consideravam Deus.

Artionka: E o seu pai acreditava assim?

182 considerando-se que muitos dos informantes com os quais trabalhei tiveram uma formago escolar minima e que
as tearias evolucionistas tiveram e tém larga difusdo nos meios de conhecimento médio, nfio é de se admurar O uso
destas pelos Palikur.
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Manoel Labonté: O meu pai jd nio era assim, Jé mudou, jd entendia que Deus existia no céu, mas
também ndo entendia de qual forma, o que é Deus. Ele assim, conhecia que Deus existia no céu, porque o
pai dele, do finado meu pai, trabalhou em Caiena, ele passou vinte anos em Caiena, aif os muitos colegas
dele, crioulos, os colegas dele contavam para ele que Deus existia no céu, e Deus... mas até eles, os
crioulos, ndo sabiam explicar como é que Deus, s6 conhecia Deus, tode mundo conkhecia Deus.

Artionka: E eles tinham religido?

Manoel Labonté: Nagquele tempo, tinha, mas muita gente, conhecia a religido, digamos assim, como
qualquer um servigo, qualquer um trabalho, qualquer uma pessoa, ele pode ser uma pessoa que trabalha
na roga, trabalha pescadores, considerar assim, uma religido, para eles ndo serve nada, ndo tem nada a
ver com isso, ndo esta ligada a nada mesmo, porgque, digamos assim, a lei de Deus para que serve para o
homem? Ndo sabia isso.

Artionka: Antigamente na época do seu pai, vinham padres para cd?

Manoel Labonté: Vinha padres naquele tempo, todo mundo batizava as criangas, os padres vinham para
cd batizar.

Artionka: O senhor foi batizado?

Manoel Labouté: Fu fui batizado.

Artionka: Na Igreja...

Manpel Labonié: Catdlica.

Artionka: E os padres ndo explicavam o que era Deus?

Manoel Labonté: Bem, os padres explicavam isso, mas como eu acabet de dizer, os indios nido entendem
bem isso, ndio entende mesmo. Olha, até hoje vocé pode conversar com uma pessoa que ndo é crente, que
ndo conheceu o que é Deus, tu pode perguntar para ele assim: Vocé conhece Deus? Aonde Deus mora?
Ele vai responder assim: ~ Conheco Deus, mora no céu. Porque todo mundo conhece que Deus mora no
céu, mas a gente sabe, entdio vocé vai perguntar dele: ~ Vocé sabe a lei de Deus? — Eu conheco sim,
porque eu ja ouvi, jd participei muito da Igreja, Igreja catlica. E. vocé pode perguntar dele, conversar,
ndo demora vocé 14 teimando jd, porque? Porque ele ndo entende essas coisas, a lei de Deus, ele entende
como ele bem entende, na outra, para ele entender bem a lei de Deus, bem mesmo, correto, ele ndo pode
explicar isso, é como os Palikur que nunca ouviu o que é Deus, eles consideravam uma drvore como um
Deus, um trovdo, um reldmpago, isso é Deus.

Olha, outra coisa, nio é dizer que eu estou discriminando a lei, mas nés estamos agui conversando, eu
rdo estou discriminando outra coisa, outra veligido, outras, digamos assim, de padre, mas eu estou
explicando, mais ou menos ¢ que é verdade mesmo. O Aardo, antes de contar isso, porgue isso saiu do
Aardo, Aardo o que, aquele Moisés que é o profeta de Deus, entdo o Moisés foi conversar, encontrar com
Deus, na montanha Oliveira e foi justamente para receber aquela placa lavrada numa pedra para poder
fazer os mandamentos, entdo o Moisés foi receber isso I com Deus na montanha Oliveira, ele for também
rezar Id, entdo id Deus apareceu com ele, entdo passou Id, muito tempo 1é conversando com Deus, entéo
o povo diz que ficaram na terra esperando Moisés, esperando, esperando até que cansaram de esperar,

alguns deles dizendo jd que: — Ah o Moisés estd demorando demais, jé passou o dia que ele marcou, nio
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chegou até agora, € agora quem nds vamos adorar agora? - Comegaram, né, ai inventaram, af disseram
pro Aardo. — Aardo, Sabe de uma coisa, olha o Moisés td demorando, nds esperamos o Moisés para nos
adorar o Moisés. Prd eles, eles estdo adorando o Moisés, para eles Moisés € Deus. — Entdo, acho que o
Moisés néo vem mais, era bom para nés trocar de idéia, pensar em outra coisa, nés ndo podemos ficar
sem adorar ninguém, nds tém que pensar em fazer alguma coisa pra gente adorar. Ai conversaram com
Aaréo, o irmdo do Moisés, Aardo e Moisés sdo irmdos legitimos, ai o que eles falaram para o Aardo: -
Faz o nosso Deus! — Al encomendaram para fazer uma imagem, fazer aguela imagem de um gado, fazia
de cobre misturado com ouro. Af o Aardo fez, comegou fazer a imagem para todo mundo adorar, agora
tem wm Deus para eles adorarem, comegaram adorar.

Ai quando Deus viu o pove de Moisés estarem com outras idéias, jé estavam pecando contra Deus, ndo

estio adorando mais Deus, estio adorando imagens, imagens como vida, Af Deus disse para Moisés: -

Moisés, o teu pessoal estdo adorando imagens, a maioria deles estdo adorando, bebendo, dancando,

estdo desistindo de outra coisa jd. Ai comecaram, o Moisés veio, ficou revoltado, veio ver se realmente

era como Deus estava dizendo para ele. Quando ele chegou aqui na terra ele viu assim mesmo, a maioria
estava dangando, adorando, ele ficou tdo revoltado até que ele jogou o mandamento, porque ele vinha
com dois mandamentos lavrados de pedra, tanto ele ficou revoltado que jogou um na terra, partiw,
guebrou mesmo o mandamento, ficou um, ele ficou revoltado o Moisés, af Deus disse para ele: — Ndo fica
revoltado, tem alguns deles que ainda ndo adorou a imagem, alguns deles que ainda ndo dancou, alguns
deles que ainda ndo bebeu, alguns deles que ainda ndo divertiu de nada, entdo conversa com eles, entdo
aquela pessoa que ainda ndo bebeu, que ainda ndo dangou, que ainda ndo adorou imagens, entdo é

aquelas pessoas que é os nossos, mas aqueles que adoraram imagens jd, esses sdo do demdnio, explicou

para o Moisés. Ai o Moisés veio e comegou, ele percebeu que... como ele ficou revoliade, ai depois ele
resolveu de ficar... ele comegou a esfriar daguele brabeza dele, porque ele ficou furioso demas, dai que
comegou a entrar essas coisas, imagens, o Aardo que inventou isso com 0 povo, muitos GRos mesmo, mais
de seiscentos anos atrds, Jesus ainda ndo nasceu naquele tempo, mas jé existia Deus, e como Deus disse:
— “Verbo era Deus, e Deus era verbo”. Entio prd ver, ele disse: porque “Eu antes de todos, ndo tem
aquele que é mais antes de mim, nem depois de mim, 56 eu mesmo”.

Entéio quande chegou o missiondrio agui, o Paltkur ainda estava naquele, ndo entendia bem o que era
Deus, entendia Deus, mas niio entendia para que era Deus, vocé pode perguntar naquele tempo que

ninguém pode explicar, mas agora ndo, a gente pode explicar, porque agora ndo é 50 padre que I¢ a

Biblia, todo mundo estd lendo a Biblia ggora, até indio. imagina so, até o indio hoje em dig estdo lendo a

Biblia, estdo sabendo as noticias de Deus e sabendo o que era Deus, porgue que existe Deus no mundo,

no céu, guem é o homem, quem fez o homem, do que o homem foi feito, ¢ indio jd sabe tudo isso ggora,

pode contar, pode perguntar: — Do que o homem foi feito? — O homem foi feito do pé da terra, Deus fez
primeiro 0 homem, o Addo, a terceira ele fez uma mulher, Eva, esposa do Adao, entdo a esposa do Addo é
Eva. E qual foi operado primeiro na terra? Foi Addo, Deus operou ele para tirar da costela dele para

fazer uma mulher. Quem sabe isso? Pode perguntar para o0s brancos mesmo, que sdo muito estudioso,
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talvez ele pode explicar isso também, mas antigamente, muitos anos atrds, muitos nio sabiam isso, vocé

pode perguntar que eles ndo explicavam nada disso. (Manoel Labonté, Kumené 1997)

Como bem demonstra o relato acima, o questionamento ao catolicismo esta assentado
principalmente em trés aspectos: na intermediag#o da relago entre o Homem e Deus feita pelo
padre, fato que impede o acesso direto aos evangelhos da Biblia e portanto dificuita o
conhecimento do universo cristdo cosmogénico, cosmologico, escatolégico, enfim, ideoldgico
(no sentido de conjunto de idéias); na crenca nos santos, os quais sdo vistos como imagens “sem
vida”, ou seja, sem imanéncia divina, aspecto que torna sua adoracio um ato sem efeito €, no
himite, um ato pecaminoso, visto que os Palikur remetem-se a um episédio biblico (Exodo 32:1-
35) para condenar o culto as imagens; e, por fim, a idéia de gque um Deus cristdo cercado de
intermedidrios (padres e santos) leva ao distanciamento dos fiéis em relacdo a esse Deus, ao
passo que na religido evangélica pentecostal essa distincia nio existe e 0 Deus aparece como um
“Deus vivo”, mostra-se intimamente ao fiel, ou melhor, ao crente.

Em razéo desse discurso de repudio'® em relagdo ao mundo catdlico era dificil obter
informagdes mais detalhadas de como eram, como agiam os Palikur na época do catolicismo.
Como diria Malinowski, faltava “carne e sangue” ao meu parco esqueleto catdlico.

Nimuendaji (1926), Eurico Fernandes (1948) e Expedito Arnaud (1984, 1996), cujos
trabalhos foram elaborados a partir de pesquisas de campo realizadas antes da evangelizagio
pentecostal, no caso dos dois primeiros, ou pouco depois do comego da evangelizagio, no caso de
Arnaud, fornecem escassas descrigdes da religifio catélica entre os Palikur, dando a entender que
esta religido era inconsistente e portanto nfio merecedora de mais atencdo. Vejamos o que eles
dizem do catolicismo:

Nimuendaja: Quase sem excegdo, os Palikur sbo batizados pelo vigdrio francés em St. Georges, no
Oigpoque. Possuem uma palavra, “ohogri”, que traduzem em creclo por “bon Dié”, e outra,
"wapetpiyé” que se traduz por “diab”. Além disso, adaptaram, como acabo de expor, o enterro cristdo,
cruzes de madeira véem-se ds vezes sobre os maracds de cabo longo e nos colares. Com isto, porém,
esgota-se ¢ seu cristianismo (...); ndo se vé em seu poder imagens de santos, e nio tém a menor idéia da
doutring cristd. Além daquelas cruzes que eventualmente figuram nos seus maracds, nada nas suas festas
lembra o cristianismo. Néo sei o que eles compreendem por “bom Dié”; as mais das vezes empregam
este nome, como os brasileiros também, como forma retdrica, ajuntando sempre quando se referem em
creolo a propria pessoa no futuro a frase “— Si bom Dié v'ler” (= se Deus quiser). Mas também me

disseram que ele tinha causado o dilivio que deixou a marca da altura das dguas na fralda da Montanha
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Carupina que, nesta ocasido, serviu de refigio aos homens. 4 minha pergunia, porque ndo se devia casar
com uma mulher do mesmo cld, um indio respondeu-me “que Deus ndo queria isto”. Ele vive em Inoliku,

o mais baixo dos trés céus (...) Ao lado desses trapos de religio cristd ainda se conserva, como unidade

perfeita, a antiga crenca: a religido dos pajés... (1926:45-46, grifo meu).

¥ernandes: Sua crenca reliciosa é um cdos entre as tradicdes que lhes deixaram seus ancestrais e ¢

catolicismo que lhe ensinou o padre; se lhe perguntamos qual é o poder mdximo e criador, éle nos diz que

é Hun-Hon-Ucré (H. aspirado na promincia); Hun-Hon-Ucré, é um velho branco de barbas brancas. Mas
continuamos a conversar, deixamos que ele se esquega e entdo verificamos que os rios foram feitos por
grandes cobras a mando de CARUMAIRA, o mar foi feito pelo Maguari e pelo Beija-Flor, a mando de
CARUMAIRA, o Sol também teve sua participagio na origem do homem e também “pagés” (sic)

transformaram o macaco-coatd na espécie humana e que emfim (sic.), Hun-Hon-Ucré, o deus que o

branco lhe ensinou, tem papel secunddrio na sua crenca. O padre batizou a crian¢a: — Manoel, Maria,

etc., mas algum tempo depois, ndo é mais Manoel nem Maria, nem se lembram mais do nome que na pia
batismal foi dado a seu filho, agora é DATCARE, é MAUROPCE, etc., entretanto éle fez questdo de
batizar seu filho, porque o padre lhe disse que se assim ndo fizesse, o diabo carregaria com éle.
(1953:288-289, grifo meu).

Arnaud: Ao contrdrio dos Galibi do uacd e dos Karipuna, os Palikur ndo possuem capelas e sanios
padroeiros, continuando a influénecia da religido catlica quase reswrita ao batismo, casamento e
compadrio. Como no tempo de Nimuendajii continuaram pautando sua conduta principalmente nas
crencas tradicionais... (1996:307). '

Entre essas informacdes e a énfase dada nos discursos palikur sobre o catolicismo como
um passado cristdo, afigura-se um descompasso. Se antes da evangelizagao pentecostal o que
existia eram “trapos de religiio cristd” e o que prevalecia era sua “crenga tradicional”, porque tais
“trapos” aparecem de modo tdo significativo na fala dos Palikur? Me parece que esta € uma
situacio na qual a diferenca de interpretacio entre autores e sujeitos ocorre por forga da dupla

arbitrariedade do signo, simultaneamente produto de uma segmentagdo relativa e de uma

representagiio seletiva (Sahlins, 1990: 185), tomando como justa a definigZo de Sahlins, donde:
...conclui-se da natureza arbitrdria do signo que a cultura €, por sua pripria natureza, um objeto
histérico. Saussure, famoso naturalmente por fazer a distingdo entre pontos de vista diacrénicos e
sincrénicos no sentido da lingua, foi o primeiro a admitir, no entanto, e sempre insistiu nisso, que um
sistema lingiiistico é inteiramente histérico. E histérico porque é arbitrdrio: por ndo refletir simplesmente
o mundo existente; mas, pelo contrdrio, porque na ordenagdo dos objetos existentes pelos conceitos

preexistentes, a lingua ignoraria o fluxo do momento. A totalidade e a particuloridade de objetos lhe

193 Ressalte-se que trata-se de um repudio no nivel do discurso, o que nao inviabiliza que na prética suas relagdes
com os catélicos da regifio ocorram em excelentes termos, nio estou aqui falando de uma Irlanda do Norte.
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escapam. Entdo, inversamente, o sistema é arbitrdrio porque é historico. O presente seja ld qual for, é

reconhecido enquanto passado. (1990:185, grifo meu)

O catolicismo dos discursos do presente ¢ legitimado por uma referéncia ao passado. No
entanto, as elaboragdes palikur sobre um passado catélico estdo bastante calcadas no presente, na
relagio que estabelecem enquanto indios crentes com os indios catélicos da regido, como visto no
capitulo anterior. Parece haver uma inversio da afirmativa de Sahlins, neste caso nfio € o presente
que ¢ reconhecido enquanto passado, mas o passado enquanto presente. O catolicismo reputado a
historia passada dos Palikur é formatado nas narrativas de modo semelhante a0 catolicismo de
seus vizinhos. Talvez por isso as elaboracdes sobre a existéncia e o significado do catolicismo
entre os Palikur sejam postas de modos diferentes pelos nativos e pelos pesquisadores.
Acrescente-se a dificuldade que estes pesquisadores tém, excecdo feita a Expedito Armaud,
quando se trata de analisar situacSes socioculturais que apresentam um certo hibridismo, como
vimos no capitulo anterior em relagiio ao préprio catolicismo entre os Kartpuna e Galibi-
Marworno.

Nao ¢, portanto, de se admirar que as melhores descri¢des sobre aspectos do catolicismo
palikur sejam encontradas justamente no Personal Diary of Harold and Diana Green'™ escrito
por Diana Green, posto que a missiopdria estava menos preocupada que Nimuendaji (1926),
Fernandes (1953) ¢ Arnaud, (1984, 1996) em encontrar e descrever as caracteristicas
“tradicionais” do povo e mais interessada em conhecer sua religiosidade.

O Digrio'® é um documento rico que contém descri¢Ges detalhadas, com bastante “carne
¢ sangue” no sentido dado por Malinowski, sobre os processos do ciclo de vida, como o
nascimento, o casamento € a morte; histéricos de doengas e tratamentos a elas aplicados; relatos
sobre as relagdes politicas dos Palikur com o drgdio oficial (SPI e depois FUNAI) e com os outros
indios da regidio; descricdes de como ocorriam as tensdes politicas internas ao grupo; mencéo as
diversas festas que ocorriam na regifio; descricio de como agia o xami e como se dava o
Xamanismo no grupo; e, por fim, varias passagens que registram o uso de simbolos catdlicos
COINO a Cruz e o rosario; ete.

Ja havia escutado falar sobre um hébito antigo, nfio mais utilizado no presente, de pintar

cruzes com urucum dos lados, na popa e na proa da canoa para afastar os “bichos”, seres

" Uma cdpia deste Didrio me foi fornecida em 1997 pelo casal de missiondrios com a permissio de utiliza-lo em

meu trabalho.
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sobrenaturais, atraidos pelo cheiro de menstruacio. De acordo com o informante as cruzes
pintadas geravam uma ilusio que fazia com que os “bichos” enxergassem a canoa “super
blindada” com ferro ou cobre € com isso desistisse de aproximar-se dela. Aliada a essa estratégia
existia também um jeito especial de falar utilizado nas canoas, que consistia em nunca mencionar
diretamente o nome de animais ferozes e peconhentos ou de qualquer objeto, Arnaud (1996:303)
complementa essa informagéo dizendo que isso se dava porque acreditavam os Palikur que, ao
pronunciar os nomes destes bichos ou objetos, eles ganhariam enormes proporgdes € cairiam
sobre a canoa esmagando a todos.

Ao ouvir essa histdria das cruzes nas canoas n3o me ocorreu, na €poca, que ¢las pudessem
estar relacionadas ao catolicismo, pois seu uso e seu significado simbdlico me pareceram bastante
“indigenas”. Porém lendo o Didrio e vendo a recorréncia do uso de cruzes feitas de madeira ou
apenas pintadas de urucum as vezes associadas ao uso de rosdrios no tratamento de doengas,
comecei a perceber que tratava-se sim de uma assimilagfio de um simbolo cristéo, apropriado do
catolicismo com mudanca de significado simbdlico.

No Didrio, os simbolos catdlicos aparecem em situagdes diferentes, mas principalmente
relacionados ao sistema de tratamento de doencas, mais especificamente integrados no conjunto
de “terapias profanas” as quais, em termos similares aos postos por Gallois (1988:270-285), séo
acessiveis a todos os adultos de ambos os sexos. Segundo o que se pode obter do Didrio as
terapias profanas consistiam no uso de cantos, sopros, fitoterapia ¢ pelo uso de objetos ¢ pinturas
aplicadas diretamente no corpo. Diana faz uma clara distingdo entre as “terapias profanas” €
aquelas reservadas aos especialistas, xamis e sopradores. Destaco a seguir alguns trechos do
Didrio que podem ilustrar o que acabo de enunciar:

July 10, 1965 — Saturday

Alfonso came early saying the new baby cried all night and had a fever. We think he is catching

pneumonia. I gave the baby some Tetrex and Vicks.{...) They put a rosary around the sick baby’s neck but

took it off when I said it was choking him. Later they put a cord necklace with two packets made of green
cloth hanging from it. The pockets were filled with small white crystals of quartz... (19635-77:15, grifo

meu}.

195 para simplificar a referéncia, utilizarei a palavra Didrio, iniciado por uma maiiscula e em italico, quando me
referir ao Personal Diary of Harold and Diana Green.
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July 11, 1965 ~ Sunday

Alfonso said the crystals of quartz on the baby's neck were taken from an alligator he had caught. “They
are hard and sickness can’t enter, so they keep sickness out of the baby’s body™'®... (1965-77: 15).

July 13, 1965 — Tuesday

Alfonso’s baby got worse last night. I gave the baby some sulfadiazine. The baby was again wearing the
rosary and his forehead, both the front and back of his_hands and feet were painted with “urucu” in the
form of red crosses... (1965-77:16, grifo meun),

July 25, 1965 — Sunday

...The Baby is much better. It had a small cross made of tiny sticks stuck on the front of his hair (...} She

said it was because the baby had hiccups. (1965-77: 18, grifo meu).
March 29, 1967 — Wednesday

The girl was still alive but very weak this morning '”. However she did stop vomiting. Liyoh asked if a
bath in warm boiled water with lemon tree leaves wouldn 't be good for her (...). After the bath Liyok spit

into a small round metal container of “wrucy” and mixed it with his finger. Then ke painted red crosses

on her forehead, gne on her chest, on the palms of her hands and on the soles of her feet. She is still very

sick but a litile better. I am giving her antibiotic shots and several body building medicines. She is in
God's hands: (1965-77: 37, grifo meu).

Nos excertos acima, vé-se que as cruzes e o terco sio empregados em associacio com
outras terapias, como os saquinhos contendo quartzo branco pendurados ao pescogo do bebé em
substituicio ao tergo, mencionados no primeiro excerto, e o banho de fothas de limoeiro dado na
moga doente antes de lhe pintarem o peito, as palmas das maos e as plantas dos pés com cruzes
de urucum. Os efeitos simbdlicos das cruzes e do rosério aparecem aqui restritos ao dominio do
conhecimento terapéutico. Ao considerar o emprego das cruzes como “blindagem” de canoa,
pode-se ampliar um pouco a extensdo de sua incorporagio ao conhecimento Palikur, no entanto,
mesmo assim, permanece-se no dominio das profilaxias e terapias, visto que a “blindagem” nada
mais € que um “remédio” preventivo para ataques de entes sobrenaturais atraidos pelo cheiro da
menstruagio.

Nota-se entdo que os emblemas do catolicismo apresentados acima foram inseridos,
arrisco dizer que com bastante justeza, a um conhecimento medicinal amplo e prévio.

Provavelmente a associag@o entre simbolos cristios e maneiras de tratamento Palikur, n3o tenha

"% De acordo com informacfio pessozl de Lux Vidal, os Karipuna também fazem uso terapéutico das pedras que
encontram no estdmago dos jacarés, atribuinde a eficdcia medicinal das pedras, assim como explica Afonso na
citacdo acima, 2 sua dura consisténcia que resiste mesmo 3 digestdo dos Jjacarés.

"7 Essa moga havia feito um aborto espontaneo e a placenta ndo saiu, na tentativa de retirar a placenta a parteira
amarrou o cordfo umbilical do bebé morto em volta das pernas da mie, o que fez que elas ficassem inchadas e
perdessem a sensibilidade. Ela realmente estava muito doente, pois a placenta estava dentro do titero ha um més.
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resistido frente aquela entre oracles e antibidticos, sulfas, vicks, etc. No entanto, isso néo
representou o fim do uso do conhecimento fitoterdpico (vide as informagdes do capitulo I sobre
os usos das plantas da roga como remédios, pp. 53ss.) e mesmo de encantagbes ¢ sopros, até 0s
dias de hoje praticados. Explicando as diferencas entre pajé, feiticeiro e soprador, Paulo Orlando,
relata uma histéria de cura bem sucedida realizada por um soprador e em sua conclusdo sobre a
eficacia da cura, fornece uma concepgiio de como ocorre a convivéncia entre praticas como as
encantagdes € 08 sopros com a religido crista evangélica, diz ele:

...Deus sabe que nés ndo temos médico, ndo temos nada, entdo cada pessoa tem o seu modo de viver e de

solucionar o problema. Entdo esse é o tal de pota, o tal soprador, que sopra. (Kumené, 1996).

Essa conclusdo traduz uma espécie de subsungdo das praticas xaménicas em relagdo ao
dominio onipotente de Deus, ser supremo que age por diversos meios, inclusive pelo sopro do
xami curador. Pode-se dizer que hi uma inversfio, na qual a conexio direta ocorre entre as
praticas ditas “mais tradicionais”, alopatias e oragdes. Donde conclui-se que a busca tenaz pela
eficacia dos tratamentos ultrapassa esta ou aquela crenga.

E de conhecimento comum que simbolos, costumes, crengas e toda sorte de elementos de
uma sociedade introduzidos em outra, podem adquirir os mais diversos usos € significados no
decorrer do processo de passagem e estabelecimento de uma sociedade a outra. Exemplos disso
encontram-se em boa parte da literatura antropolégica. Para registrar um desses exemplos,
destaco um tipo de apropriagio de simbolos cristdos bastante diferente do caso que estamos
tratando. Refiro-me ao fendmeno ocorrido entre os Baniwa em meados do século XIX, guando
um lider milenarista indigena, Venancio Kamiko, numa estratégia para resistir as opressdes
politicas e econdmicas dos nio-indios, faz uso de alguns simbolos cristéos colocando-os como
metaforas da religidio indigena, segundo Wright, a associagfio simbodlica ocorria da seguinte
maneira:

The Christian cross with whips used in initiation rites, as symbols of ritual suffering; ceremonies of
exchange, with Saint John’s Day ( the day prophesied by Kamiko of a world conflagration) as symbaols of
purification by fire; Christ, with powerful figures of Baniwa mythology and shamanism, as symbols of
salvation and immortality... (Robin Wright, 1998: 4)

Neste caso a apropriagio ocorre num plano muito mais amplo ao apresentado pelos
Palikur, articulando histéria, cosmologia, mitologia e xamanismo indigena as relagdes politicas ¢
econdmicas locais. Afigura-se possivel dizer que o uso de simbolos catolicos foi assimilado &

“citneia do concreto” concebida pelos Palikur. Compreender, como o faz Wright (1998), que
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elaboragtes autorizavam a associagdo entre cruzes, rosarios, solugos, aborto, pneumonia e, por
tras de tudo isso, seres sobrenaturais & algo que o escopo deste trabalho e o Didrio nio nos
permite realizar. Ficamos aqui com a resposta dada por Lévi-Strauss sobre a eficicia terap&utica
do bico de picango para a cura de dores de dente (1976:29), o que vale ¢é a classificacéio dos
elementos provindos do contato com o catolicismo em consonancia com o sistema de terapias e
profilaxias Palikur.

Voltando ao Didrio, importa dizer que os relatos sobre uso de simbolos apropriados do
catolicismo no tratamento de doengas, aparecem nas descrigdes dos primeiros trés anos em que o
casal Green esteve em campo e praticamente desaparecem a partir de 1970, depois da conversdo
evangelica da populacio.

As passagens que mencionam outros usos e costumes derivados do contato com o
catolicismo, sdo mais fragmentadas, entretanto, ndo menos fundamentais que as precedentes. Em
determinado trecho, Diana faz uma curta mengdio a respeito de uma das intimeras festas que
ocorriam no periodo em que ela chegou ao Urukaus, sobre a qual ela diz tratar-se de uma festa ao
estilo brasileiro e néo indigena, mas lhe chama atenciio a grande quantidade de wonska que seria
bebida durante a festa e uma espécie de mastro fincado no meio do patio do “dono” da festa, nada
mais nada menos que Paulo Orlando que viria a ser seu principal informante e futuro pastor da
aldeia, ela entdo descreve o mastro:

June 24, 1965 ~ Thursday
.. The banner or flag was erected in Paulo’s yard. The pole was covered with green leaves and bananas.

The flag was white with a bird, a cross and the name Séo Antonio written in biue. The flag belonged to a
man on anather island. {1965-77:13).

Eis 0 mastro de novo! Qualquer semelhanca com os mastros das festas de santo Galibi-
Marworno e Karipuna nio é mera coincidéncia'®, Registre-se que o Didrio também menciona a
participagdo dos Palikur nas festas catélicas Karipuna.

Por fim, vale destacar que é relevante a contraposicio feita por Diana entre essa festa do
mastro com bandeira de santo e festas indigenas, pois aponta para a mesma diferenciacdo que
fazem os indios da regifio entre as festas de Turé e as festas realizadas para os santos padroeiros,

a primeira considerada indigena e a segunda n3o. O que nos leva a crer que poderia ocorrer

" Ao ver a recorréncia dos mastros no Uagé nio consigo deixar de pensar no poder simbélico de um mastro,
destringar o significado atribuido a ele pelos povos da regido talvez fosse uma experiéncia surpreendente, do quilate
da histéria que nos apresenta Sahlins sobre a incrivel disputa empreendida entre os Maori e os Ingieses em torno de
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situaclio semelhante ao que se v& hoje entre os Karipuna, onde se observa a realizagio de rituais
xamanicos em paralelo as festas catdlicas.

Porém, ressalte-se que nfo estou com isso supondo que havia entre os Palikur um sistema
religioso que congregava catolicismo e xamanismo nos mesmos termos que se observa hoje entre
alguns dos povos vizinhos, mas apenas que entre eles também processavam-se, bem ou mal, os
costumes catdlicos difundidos na 4rea, lembremos da citagio feita no capitulo III (p. 118} que
menciona a realizaciio de festas palikur e de santos catélicos no final do século XIX, as quais
reuniam os primeiros Karipuna chegados 4 regido e alguns Palikur.

Por tltimo vale registrar que aparece no Didrio uma mengdo ao local no qual havia sido
construida uma Igreja Catdlica para os crioulos que viviam nesta regiio no periodo do
contestado, contradizendo a afirmagfio de Nimuendaju de que ndo havia sequer resquicios da
existéncia de capela entre os Palikur (ja mencionada acima, capitulo II).

Enfim, o Didrio abre o horizonte de informagdes sobre o dominio religioso palikur,
tornando acessivel um mundo catélico até entdio nio palpavel. Aliando as informagSes fornecidas
pelo Didrio sobre as terapias de cura ¢ as festas de contorno catdlico as narrativas indigenas sobre
a acdo dos padres na regidio, sobre a insercdo do compadrio no sistema de parentesco € sobre
aspectos do catolicismo hoje desprezados, considero que se pode obter um quadro minimamente
ordenado de como se processava a religido catdlica entre os Palikur, e relativizar as idéias,
presentes nas citagdes acima (p.139), de “caos” entre o conhecimento ancestral e a religido
catdlica (Fernandes, 1953) e de “trapos de religido cristd” (Nimuendajt, 1926), assim como a
auséncia de mencdo ao catolicismo que domina boa parte da bibliografia sobre os Palikur (S.
Dreyfus, 1980; E. Arnaud, 1984, 1996; M. Mattioni, 1975).

Porém, acrescente-se que 0 motivo pelo qual o catolicismo renegado dos discursos ndo
perde as cores, & o fato de estar impresso no presente e néo no passado. Sendo este catolicismo
das narrativas associado aquele praticado pelos povos vizinhos. O catolicismo que aparece nos
discursos dos crentes Palikur parece refletir 2 imagem invertida do ideal crente, aspecto que,
entdo, me parece tornar seu conhecimento relevante para a compreensao de alguns fundamentos

do processo de conversdo evangélica.

um mastro, gue para uns simbolizava o local sagrado “da Frutificacdo da mae Terra pelo Deus Téne, de onde a
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A semente de Deus: amansando, pacificando

Cronologicamente, a histéria da entrada da religido evangélica no Urukaua comega por
volta da década de 1950, quando membros de igrejas evangélicas, em momentos diferentes,
iniciaram os primeiros contatos com os Palikur. Obtive de diversos informantes, com algumas
poucas variagbes, uma espécie de “histéria dos eventos” da conversio. Apresento a seguir um dos
testemunhos dessa historia:

Carlos Floriano loié: Em 58 chegaram um rapaz que acho que é um holandés, ele é crente. A gente ndo
sabia como era o nome dele, conhecia s como holandés. Chegava aqui na Vila do Mangue, ninguém a
gente conhecia aquilo de crente, ai aguele rapaz, aguele holandés, ele ndo pregou o evangelho, porque

ele tem medo do indio, depois foi embora ai chegou outro, um americano, Jicou trés dias no rio, estava

com medo do indie matar ele. Depois do americano outro chegou, acho que era outro americano também,

chegou aqui ¢ comegou a pregar o evangelho, na casa do Sr. Paulo, na época que ele chegou aqui, ndo

tinka casa, era tudo mato, sé a casa do Sr. Paulo. Af ele Jalou: — Cadé o rapaz? O Paulo? Paulo ele tem

muita sorte, desde que ele erq novo ele tem muita sorte com isso. O crente quando chega agui chama o

nome do Seu Paulo. — Cadé o Paulo, olha Paulo nés queremos ir na casa do senhor, a gente queria morar

ld trés dias, a gente queria falar uma palavra de Deus. Pois é, ai chegava aqui com essa cancdo: — Cristo
salva, cristo salva, salva pecador... chegava com primeiro, americano que canta isso. Na época que eles
canta o americano falow. — Olha, vocés ndo pode cantar isso porque vocés ndo aceitaram Jesus vocés ndo
presta pra cantar.

Artionka: O americano cantou a misica e falou que vocés nio podiam cantar isso porque vocés nio
aceitaram Jesus?

Carlos Floriano Ioi6: Porque a gente ainda nio sabia também, nio 67 E até a gente saber, porgue a
gente ndo sabia, mas Jesus ndo fala isso ndo, Jesus quando a gente conhece ele bem, a gente entende a
palavra bem, gragas a Deus que isso é que é muito bom para o mundo, é verdade gue ele salva mesmo. Ai
depois daquele pastor, nds chamava pastor, ele fala sé os cantos que estavam cantando e ai eles vio
embora. Depois que chega um rapaz que o nome dele é Aroldo™™, ai Aroldo Jicou, ele ficou 10 anos, 12
anos eles ficaram aqui. O Aroldo é crente batista, depois do Aroldo, a gente ainda ndo conhecia Deus, 2
Sr. Arolde ndo prega ¢ evangelho, ele 56 virando a Biblia na lingua do indio. Ele era uma bilingiie né,
lingiiista.

Artionka: Ele ndo pregou o evangelho?

Carlos Floriane Ioié: Ndo pregou, s6 ia virando a Biblia. $6 estudando a lingua, mas ele estava virando
a Biblia... na lingua do indio, mas muito bom pra nés que é pra conhecer isto também. Até depois do

Aroldo, o Aroldo jd estava plantando_a semente do Deus aqui no Kumené. Ai depois ele... quando a

semente nasceu, chegou um rapaz, que era pastor, “inspirante” de Deus, era muito inspirado mesmo,

humanidade surgiu...” (1990: 86); e para outros simbolizava sua patria ( 1990:84-89).
1% Harold Green.
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muito inspirado, gragas a Deus, a gente gostava muito dele, o nome dele era Glen, Glen Johnson. Chegou
aqui em 1968 chegava aqui, ninguém aceitava Jesus também, ninguém entendeu a palavra dele, ele
também porque nio fala portugués, ele veio com um rapaz o nome dele é Wilson. Ai o Seu Glen comegou
a pregar o evangelho, comegou a pregar o evangelho ai do outro lado, na Vila do Mangue, mas ninguém
da gente entendeu, quem que entende a palavra dele apenas o Sr. Moisés e o Paulo, 56 dois homens que

entende a palavra dele, quando ele pregou o evangelho o Sr. Paulo com o finado Sr. Moisés eles

traduziam para nés em Palikur.

Artionka: Ele pregava em inglés?

Carlos Floriano Ioié: Néo, aquele rapaz, o branco, o Wilson estava pregando o evangelho, ai o finado
Sr. Moisés com o Paulo traduzia para nds em Palikur, ai nés comegamos a conhecer, ai eles voltavam,
passava uma semana, chegava de novo, comegou a pregar, ficava dois dias, volta no Olapoque de novo,
passava mais uma semana, chega de novo, comegando a pregar, ai veio quatro vezes, meu irmdo aceitava
Jesus, meu irmdo Roberto Ioié com a esposa dele, foi o primeiro a aceitar Jesus foi meu irmdo o Roberto
Ioié com a esposa dele e o cunhado dele, sogra e o sogro dele também. Eles aceitaram Jesus, seis pessoas

que aceitaram Jesus, ai depois o pastor ficava muito alegre, acho também gue Deus gue dava poder para

ele, Deus comegou a falar com ele que ele, o rio Urukaud, que ele vai aceitar todas as pessoas aceitava

Jesus, gracas a Deus, na época, quando nés ndo _geeitava Jesus, agui nos ndo tinha nada, nem branco,

nem FUNAL ndo tem nada, nada... nem professora, aqui no meio do yip urukaud nio tem nada.

Ai depois que o pastor chegou de novo, ai encontrava com Paulo que estava fazendo uma festa na casa
dele, eles ficou. Ai no meio do caxixi, ele tava ficando porre, né, tava bébado, né. Ai o Paulo comegava a
aceitar Jesus, quando terminava tudo ele comeca a aceitar a Jesus bébado, ai o pastor falou com ele: —
Olha! Agora que o Sr. ndo pode beber nada, o Sr. tava pastor agora, ndo é pastor mas a gente vai dar pro
senhor 56 como pregador. Td bom, comegaram a pregar. Al comegaram a pregar e deixave a caxixi, o
Paulo deixava o caxixi, ai o Paulo aceitou Jesus, com a mde dele e o irmdo dele, o finado Sr.. Leon. Ai o
Paulo comecou a pregar o evangelho, na época também que todo mundo tava ai do outro lado, todo
mundo.

Artionka: Todo mundo morava...?

Carlos Floriano Ioié: Tudo espalhado. Ai o pastor chegou de novo, o Glen chegou de novo e comecou a
pregar o Evangelho, estava orando, ai depois nés aceitamos Jesus, todo mundo aceitava, quase todo
mundo, mas Artionka, na época, é também quando a gente jé t& aceitando, vinte pessoas, trinta pessoas jd

aceitava, né, o resto daquele pessoa daqui eles viviam sé com chora aqui, com chora mudava aqui

tudinho, mas cheggva aqui com chora.

Artionka: Com o qué Seu Floriano?

Carlos Floriano Toié: Chorando, chegava com alegre. aceitaram, ainda ndo aceitaram, estavam sentindo

a aleeria do Deus no coracdo deles, chegavam todos alegres agui, todo mundo aceitava Jesus, ai quando

quase todo mundo, o pastor falou: — Paulo, irmdo, vocés jd aceitaram Jesus, a gente esiava Sficando muito
alegre agora, mas também o Jesus estava ficando muito alegre, tava com muita...

Artionka: E me diz uma coisa, ele conseguiu converter todo mundo? Todo mundo que morava espalhado?
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Carlos Floriano Ioié: Gragas a Deus, Joi ele, mas ndo é ele, foi Deus, foi Jesus.

Artionka: O senhor, como foi a sua conversdo?

Carlos Floriano Ioié: A minha, quando a primeira... até a gente aqui ndo sabia também, porgue eu sei
que quando Deus tocava no coragdo da gente, a gente ndo sabe como aconteceu isso, s¢ Deus que sabe,
50 € aquele homem que sabe Deus... que ele sabe o que tava acontecendo no coragdo dele, mais ninguém

sabia. E por Isso que a gente aqui... é que o meu testemunho agora que é Jesus... (Carlos Floriano Ioié,
Kumené, 1997).

ApOs as esparsas tentativas iniciais, em meados da década de 1960 chega ao Urukaud o
casal Harold ¢ Diana Green, missiondrios lingtiistas norte-americanos membros do Summer
Institute of Linguistics (SIL)''°. Eles se estabeleceram primeiro numa escola abandonada
localizada na aldeia Mangue.

Depois de uma curta temporada na aldeia Mangue, o casal mudou-se para o Kumené —
que na €poca contava apenas com trés casas, habitadas pelas familias de dois irmdos, Paulo
Orlando e Leon Paulo, ¢ de um cunhado (ZH) destes, Afonso Brasil'!! — com o objetivo de

estudar a lingua para fazer a traducio da Biblia para o Palikur, como declara Diana:

Resolvemos ir para os Palikur, porque ouvimos que eles precisavam de ajuda, s6 restavam poucos e ndo
lam durar mais muito tempo. Fomos para gjudd-los e principalmente para levar-lhes a palavra de

Deys.'?

Comegava entdo uma obra que teria longa duragfio ¢ cujos resultados seriam profundos. A
histéria da atuacdo do casal Green entre os Palikur nio difere muito do modelo bésico seguido
por esse tipo de especialista, ¢ j4 bastante esmiucado em teses, livros ¢ artigos antropoldgicos (D.
Stoll, 1982; M. C. D. de Barros, 1993; E. V. de Castro & C. Fausto, 1993; D. Gallois & L. D.
Grupioni, 1999; entre outros) e presente na vasta publicacio de livros de missidlogos (R. D.
Winter & Steven C. Hawthorne, 1987; V. Steuernagel, 1985) folders e publicacdes de missdes.

Apresentarei a seguir a trajetéria dos Green entre os Palikur. Ressalvo que, na descrigdo
da trajetéria, fago uma tentativa de por de lado os Juizos de valor excessivos e o carater de

deniincia que em geral caracterizam os escritos antropolégicos sobre as missBes € 0s missionarios

"' Em portugués a razio social do SIL ¢ Sociedade Internacional de Lingiifstica. Manterei o uso da sigla SIL,

considerando a razdo social norte-americana, portanto a referéncia serd masculina, o SIL.

" Todos os trés homens pertencem ao mesmo subgrupo Wayveyene, observa-se, em relagio ao cunhado Afonso
Brasil, uma quebra na regra de exogamia de subgrupo, porém ele ndo ¢ o Gnico nessa situacfo, seu cunhado Leon
Paulo ¢ também casado com uma mulher Wayveyene. Note-se que todos possuem “sobrenomes” em portugués
diferentes, o que me parece constituir um exemplo da estratégia de mascaramento da quebra da regra exogimica,
apontada no capituio L
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(D. Stoll, 1982; D. Gallois & L. D. Grupioni, 1999; entre outros) por julgar que uma
manifestagdo movida por paix3o sobre esse assunto nfo acrescentaria nada a dissertagio e muito
menos aos Palikur, que consideram o processo de evangelizacio um capitulo extremamente
importante de sua histéria. Por outro lado, tampouco me comove a posigao defensiva e vitimizada
daqueles que se créem “eleitos por Deus” e conhecedores da “Unica verdade”, a qual deve ser
retransmitida a todos os povos da Temra segundo a Grande Comissio presente na Biblia em
diferentes evangelhos, mas bem sintetizado no evangelho de Marcos: “Ide por todo o mundo,
proclamai o Evangelho a toda criatura. Aquele que crer e for batizado serd salvo, o que ndo crer
serd condenado” (Mc. 16:15-16), que subjaz na maioria das publicagdes especificas (vide Brown
Gold, a revista oficial da NTM).

As posi¢des que opdem antropdlogos a missiondrios me parecem justas, porém n#o
apropriadas para o caso em questio, no qual a evangelizagio encontra-se bastante assentada,
como veremos no decorrer deste e do proximo capitulo. Considero que a seguranga e franqueza
da resposta fornecida por Diana Green 4 pergunta sobre o motivo pelo qual a havia levado aos
Palikur (supracitada), deve-se, em boa parte, ao grau de incorporagio da religifio evangélica pelos
Palikur, que reverbera em um sentimento de “dever cumprido”. Frente a isso, pode-se fazer
alguma coisa?

Entio comecemos essa histéria. Depois de uma primeira recusa do governo brasileiro em
conceder autorizagio para que o casal Green entrasse no Urukaua por se tratar de estrangeiros
querendo instalar-se numa regiio de fronteira'"°, o governo ndo s6 concedeu a autorizagdo como
sua entrada ocorreu sob os auspicios do SPI. Isso se deu através de um convénio, mencionado na
citagiio acima, com a divisdo de educag3o, primeiro do SPI e posteriormente da FUNAL sob a
rubrica “sub-programa Palikir” (Green & Green, 1986) e também sob o convénio firmado em
1959 entre SIL ¢ Museu Nacional.

Ambos os convénios do SIL, com a academia e com o governo, fazem parte,
respectivamente, da historia do inicio dos estudos de lingiiistica no Brasil e da aplicagfio pratica

desses estudos na alfabetizacio em lingua nativa. Os convénios ocorreram €m moOmenios

"2 Em julho de 1996, convivi na aldeia de Kumené durante 15 dias com Diana Green, que apos passar 11 anos sem
entrar na area, voltava para dar um curso de treinamento para professores indios. A citagio acima faz parte de uma
entrevista que fiz com ela em sua casa em Belém no dia 19 de fevereiro de 1997.

113 A preocupagio do Governo Brasileiro com as fronteiras nacionais foi uma forte barreira para os missionarios
evangélicos estrangeiros, vide o exemplo da disputa no noroeste armazonico entre padres Salesianos ¢ missionérios
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distintos, no final da década de 1950, através da academia, mais especificamente através do
Museu Nacional, que tomou essa decisio por julgar ser um meio apropriado de ter e manter o
- conhecimento sobre as centenas de linguas faladas pelos povos indigenas e profundamente
desconhecidas até entdo, segundo M. C. D. de Barros: “.. 4 Jigura do “ultimo falante’ foi um
elemento central para assegurar a legitimidade e permanéncia da missdo no pais” (1993: 247)
"% E, doze anos apés o convénio com o Museu Nacional, finalmente o SIL conseguiu estabelecer
um acordo com o drgdo indigenista oficial, o qual havia inicialmente recusado uma proposta,
feita pelo SIL em 1954, de alfabetizacdo em lingua indigena por considerar inadequado ceder a
tarefa de alfabetizar os indios a missionarios (M.C.D de Barros, 1993:246). Segundo Barros
(1993:246), foi a tradi¢io do indigenismo de Rondon que tornou dificeis as negociagSes da
institui¢do lingiiistica missionaria com o SPI.

Para o missiondrio lingiiista a tradugiio da Biblia é o trabalho de uma vida, Apds os
estudos de formacdo missiondria, que, segundo Almeida, incluem lingiiistica, antropologia
cultural e teologia (R. Almeida, 2001: 15-16), cumpre-se um periodo de treinamento sertanista,
onde nocdes basicas de sobrevivéncia na selva sao aprendidas, esta parte da formag#o de Diana e
Harold Green foi realizada numa estadia de trés meses numa selva da provincia de Chiapas no
Meéxico (inf. pessoal). Uma vez em campo e/ou préximo do campo o tempo de dedicacio do
missionéario lingiiista varia em torno de quinze a vinte anos (SIL, s/d), mas, mesmo apés finda a
tradugdo do Novo Testamento, objetivo principal da obra, os missionarios lingiiistas terdio, arrisco
dizer que pelo resto de suas vidas, sempre material para traduzir e produzir,

No caso de Harold e Diana Green, o tempo de campo foi abreviado para doze anos em
fun¢do de uma proibigo da entrada de missionarios lingiiistas em 4reas indigenas estabelecida no
ltimo triénio da década de 1970 pelo governo federal. Essa explicagdo me foi dada por Diana
Green em resposta a pergunta sobre a razio de sua partida do campo em 1977, sem estar ainda
com o trabalho concluido. Segundo Green a determinagiio da saida de todos os missiondrios
lingiiistas foi motivada por um evento aparentemente ocasional que alcancou proporgbes

inesperadas para os membros do SIL que atuavam no Brasil, em suas palavras:

evangélicos, na qual a intermediagio do exército, solicitada pelos Salesianos, termina por expulsar alguns
missionarios estrangeiros, alegando protegio do patriménio nacional (R. Wright, 1998:244.-247).

'!* Sabe-se que um dos principais articuladores da relagio entre a academia e o SIL foi Darcy Ribeiro. Ribeiro via na
instituigdo missiondria uma possibilidade real de implementar no Brasil a pesquisa lingiiistica de campo em
sociedades mdigenas e para isso agiu em prol da aceitagio académica do SIL, a ponto de ser chamado por Barros de
“protetor académico do SIL” (M.C.D. de Barros, 1993: 321).
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o generalm Protdsio conheceu uma de nossas colegas, ela estava trabalhando com os indios
Mundurucus e ai ela estava voltando da aldeia no avido da FAB e o coronel Protdsio também estava
nesse avido e eles conversaram e ele perguntou: ~ O que vocés estiio fazendo lG?E ela respondeu: —
Estamos fazendo livros na lingua... dos indigenas. E ela mostrou os livros que fizeram, os livros de
contos, os livros...vdrios tipos de cartilhas e tudo na lingua, ai ele disse: — Ah, mas isso ndo é bom, os
indios tém que aprender a falar o portugués, ndo é bom que eles fiquem com sua lingua, porque talvez vd
acontecer agui no Brasil o que aconteceu na Afvica, onde os grupos tribais guerrearam entre si. ~ Mas
isso & uma coisa impossivel aqui com o pequeno nimero de indios que tem e estdo separados, como sdo.
Mas entéio ele disse: ~ Ndo, é um assunto de seguranca nacional que os indios ndo devem usar a lingua
maternal. Entdo por isso ele ficou contra o nosso trabalho, e 0 que nds ouvimos é que ele falou com o
presidente e inclusive ele falou: — Olha se vocés ndo expulsarem os missiondrios, vocés, ninguém pode
mais usar .... falou para a FUNAIL vocés ndo podem mais usar os avides da FAB. Bem... a FUNAI
precisava dos avides, entdo concordaram que deveriamos ser expulsos. No inicio 0 gue nds viamos nos
Jjornais é que éramos expulsos do pafs, mas ninguém ndo justificou nada, nés s6 sabemos nos jornals, e
depois de uma semana ou duas ouvimos a noticia de que podiamos ficar no pais, mas ndo podiamos
entrar nas dreas indigenas, isso durou por 7 anos que nds ndo poderiamos voltar, mas os indios, as vezes
nos visitavam aqui, ndo perdemos contafo completo e realmente isso aconteceu a todos as dreas, que os
indios que quiseram sairam, e entdo o trabalho progrediu, mas muito mais devagar e em muitas dreas

realmente era necessério nés irmos para Id com os nossos membros, mas ndo foi possivel, entdo depois de

7 anos, a FUNAI fez um outro convénio conosco e agora nos temos liberdade de entrar de novo. (Diana

Green, Belém, 1997).116

Durante os doze anos de trabalho, foram cerca de trés anos € meio em campo, o restante
na base do SIL em Belém, onde trabalhavam com informantes hospedados em sua casa (como
mencionado na citacio acima), € nos Estados Umdos.

Ademais da tradugfio do Novo Testamento, dos livros de Salmos ¢ Génesis do Antigo
Testamento, e da elaboracio de livros de hinos religiosos e biblicos, o casal Green escreveu
artigos académicos sobre a lingua Palikur (H. Green, 1979; D. Green, s/d; D. Green, 1994) e
produziu um rol de textos de cunho laico, cumprindo a parte que lhes cabia, enquanto lingiiistas,

no trabalho acordado em convénio tanto com a academia quanto com o governo brasileiro. A

s Cf. informagao pessoal de Wright trata-se de um Brigadeiro.

116 Em D. Stoll (1982) encontramos a confirmagio dessa informagdo. O autor acrescenta ainda que o processo de
reversio do apoio de governos ao SIL, ocorreu em virios paises da América Latina, nos quais verificava-se uma
parceria governos/SIL desde o comego da atuagdo de seus membros nesses paises, portanto néo se trata de um caso
restrito ao Brasil, estando longe de ser um evento ocasional, devido a um umico deslize de uma missionaria:
“...Whether to give the U. S. Government a warning, cour? the opposition to their Indian policy or take a national
security precaution, SIL's sponsors started to revoke its contracts. By 1981 130 translation teams. wandered an
official wilderness in Brazil, Panama, Mexico and Ecuador.” (D. Stoli; 1982:11). Para o caso brasileiro cf. também
Barros (1993:359-399).
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dedicacio a essa produgio secular esta assentada no conjunto de diretrizes do SIL:

O propdsito do Summer Institute of Linguistics ¢ servir & humanidade, com os meios singulares
disponiveis aos seus membros. Dentre estes estdo inclusos. préstimos em lingiiistica, traducdo,
alfabetizagdo, levantamentos lingiiisticos, awxilio pritico e comunitdrio, treinamento e investigagdo
antropoldgica (..} Além das Escrituras Cristds, os lingiiistas da SIL provavelmente envolver-se-Go na
traduc@o ou publicacéo de uma variedade mais abrangente de material, incluindo literatyra da propria
comunidade, livros textos, manuais de satide, noticigrio publico e outros (...) Estudos numa lingua
particular podem dar luz & teoria da linguagem. Apesar de nem todos os pesquisadores da SIL se
considerarem tedricos, alguns gastam grande parte de seu tempo em dreas de desenvolvimento de teoria
lingiiistica. Bons estudos tedricos'” levam a boas aplicagdes préticas e beneficiam a muitos, (SIL, 3/d)

Os resultados desse trabalho, apresentados na forma de relatério a8 FUNALI (Green, 1986),
foram: a produgfio de cartilhas de alfabetizaciio; de um dicionario parikwaki/portugués/patois; de
livros de leitura com histérias, lendas e mitos palikur; de cartilhas informativas e educativas sobre
saude ¢ doenga; e, a alfabetizagio de uma parcela da populagio, criancas e adultos. No total,
entre livros religiosos e laicos, foram 66 textos impressos''8, alguns em grafica outros em chapas
de silk-screen ou impressora de computador.

+

Segundo as narrativas nativas sobre a evangelizagdo, o casal Green nfio “pregou o
evangelho” (vide citagdo acima:146-147), dedicou-se apenas ao estudo da lingua e a tradugdo da
Biblia. A mim parecia curioso que, na maioria das narrativas sobre a histéria da conversio, os
Palikur ndo designassem Diana e Harold Green como aqueles que os converteram. Para um olhar
extemo ¢ completamente leigo em questdes e atribuicdes religiosas evangélicas, o papel
desempenhado pelos missiondrios lingiiistas era o ¢bvio divisor de 4guas, permitindo visualizar
um periodo anterior a evangelizaclio e outro posterior, sendo, portanto, a meu ver, o evento
fundamental da conversdo. '

Contudo, deve-se considerar que hi uma divisio de papéis ¢ de etapas no processo

religioso cujo fim € a conversio. Aos missionarios lingiliistas cabe estudar a lingua para a

17 Embora a competéncia cientifica destes trabalhos nem sempre seja atestada, como afirma Viveiros de Castro:
as avaliacbes especializadas da contribui¢do cientifica de instituicées como o SIL estio muito longe de serem
sempre positivas; ao contrdrio, a tendéncia geral é se ter o conhecimento produzido pelos lingiiistas missiondrios,
com as excegdes de praxe, como de baixo valor e pouca profundidade, quando nio totalmente distorcide.” (E.
Viveiros de Castro, 1993:6).

18 De acordo com uma lista de margo de 1993 que relaciona toda a producdo escrita na lingua Palikur,
prestimosamente fornecida por Diana Green.



153

tradugiio dos evangelhos, transmitir, pouco a pouco, os ensinamentos destes''® ao grupo de
informantes com os quais trabalham no conhecimento do vernaculo nativo formando, o que ¢
chamado por Barros de “grupo de leitores da Escritura” (vide citagio abaixo) e, por fim, dar
exemplo de vida, mostrar em campo o comportamento ideal do crente. Feito isso, entra-se na
etapa posterior, geralmente conduzida por missiondrios evangelistas e/ou pastores, na qual a
partir de prédicas e exortagdes obtém-se o assentimento individual a entrada em uma “nova
vida”, em outras palavras, & conversdo. Segundo Barros:

Na estratégia de evangelizacdo pela tradugdo, o SIL se encarrega de construir os alicerces de uma igrefa
evangélica nos moldes do idedrio do tradutor du Reforma: através da tradugdo da Biblia na lingua
verndcula e da formagdo de um grupo de leitores da Escritura. A manutengdo posterior dessa igreja fica

a cargo das outras missées evangélicas, o que tem levado o SIL a trabalhar em dobradinha com a New
Tribes Mission.” M.C.D.M. Barros, 1993:27).

Tanto o SIL quanto a NTB, sio missdes de fé'?® de origem fundamentalista, uma linha de
pensamento religioso que propde a leitura literal da Biblia, mesmo em discordéncia com o
pensamento evolucionista vigente no campo das Ciéncias desde Darwin (Stoil, 1982: 3, 27). Esta
corrente fundamentalista opde-se radicalmente a linha de pensamento religioso mais progressista,
formada principalmente por membros das elites eclesiasticas que possuem cleros formados em
seminarios € vinculos com universidades,. pregando teologias “liberais” a ponto de propor o
ecumenismo e uma leitura alegérica das escrituras em consonfincia com os descobrimentos da
Ciéncia (M.C.D.M. Barros,1993:32; R.C. Fernandes,1980:140-41). Segundo Fernandes, a

corrente oposta, formada por “evangelicais” e fundamentalistasiz cultiva:

119 Nisto reside a diferenga essencial entre a lingiiistica e a lingiiistica missiondria. Barros denomina a estratégia
lingiiistica missiondria de pragmatica, definindo essa pragmatica da seguinte maneira: “ 4 perspectiva pragmdtica
retira da metodologia lingiiistica o cardter de uso neutro da lingua, revelador de instdncias subjacentes da lingua,
para enfocd-la como um conjunto de situagies de didlogo reguladas por normas institucionais, que determinam seu
sucesso e insucesso {...) A metodologia da traducdo missiondria estaria composta de formas ritualizadas de didlogo
bilingiie.” (1993:482-433) Mais adiante a autora complementa essa informacio, afirmando que: . 4 gradugdo é
considerada como um processo de ‘descobrir’ uma expressdo na lingua indigena que corretamente expresse o
significado cristio”, (1993:488).

126 As missdes de fé caracterizam-se por congregar membros de diferentes denominagdes evangélicas empenhados na
tarefa de difus3o mundial do Evangelho.

121 Fernandes coloca que um dos resultados da guerra civil norte-americana foi ter gerado wm cisma nas grandes
denominacbes religiosas do pais, meste processo, de um lado ficaram as Igrejas tidas como mais “liberais” e
chamadas de mgain Jine localizadas principalmente no Norte do pais; e, de outro, as igrejas mais “conservadoras”,
subdivididas em evangelicais ¢ fundamentalistas (1980: 140). Segundo Stoll, o que diferenciava entre si essas
subdivisdes era uma postura menos sectaria adotada pelas “evangelicais”, em rela¢do a outras doutrinas; enquanto as
fundamentalistas rejeitavam ¢ ridicularizavam qualquer doutrina religiosa diferente da sua. No entanto a postura dos
“evangelicais” terminou por prevalecer € “wgrher than excommunicate each other in doctrinal squabbles, they
agreed to offer salvation to whoever would listen. By appealing to imperilled Gospel Truth, fundamentalist
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- @ “revelacdo inspirada” e a “verdade literal” da Biblia, codificando-a em termos que s6 fazem sentido
no contexto do culto religioso, e por oposicdo aos “modernistas”. A conciliagdo entre teclogia e ciéncig e
@ aproximagdo emtre os meios eclesidsticos e seculares das elites, opuseram um “biblicismo”™ que se
desdobra em uma série de sinais diacriticos indicadores da diferenca do crente em relagdo aos seus pares

sociais, tais como ndo fumar, ndo beber, contencdo sexual etc. (1980: 140-141).

Portanto, ndo por acaso a principal estratégia dessa rede confessional é a traduciio dos
Evangelhos para as linguas nativas, possibilitando aos “novos” fiéis o acesso direto a “verdade
literal de Biblia”, numa espécie de transliteracdo da palavra de Deus. Destaque-se que O acesso as
escrituras € algo extremamente valorizado pelos Palikur (vide grifo citagfio supra:137).

A divisdio de fungBes, mencionada acima, mas principalmente a incerteza quanto ao que
entendiam os indios sobre a mensagem cristd que comegava a lhes ser transmitida e as dividas
quanto ao melhor meio de transmiti-la, aparecem, c4 ¢ la, nos trés primeiros anos descritos no
Didrio. Essa inseguranga faz parte do controle de qualidade da mensagem, mas principalmente da
subjetividade que envolve o repasse de um conhecimento que supde a adesdio a uma nova crenga,
a fé cristd. Talvez por conta disso, mesmo sofrendo pressdo dos Palikur para que tomassem uma
atitude de evangelizaciio mais direta, o casal Green hesitou em fazer 1850, questionando-se sobre
0 momento apropriado para pregar:

February 20, 1966 — Sunday

.. Harold refuses to preach because he feels that it is better to go slow on new ground. He feels it is better
to let God's Word speak for itself rather than try to give a biased opinion. We do, of course, give a reason
Jor the hope that is in us when asked, which is a lot. (1965-77: 35}

April 13, 1967 — Thursday

- In the evening Liyoh came to talk seriously with Harold. Livoh is very concerned. He wanis to know all
about God, especially how to pray to him. He said: “You came two years ago and I still don’t know how
to pray.” Harold told him that it takes at least five years to translate the New Testament. Livoh said, “I
will probably be dead in five years. I want to know how to have eternal life.” Livoh said that some people
here didn 't want to hear about God bur others did. One family even decided to go over here, they want to

hear about God from us. Have we been too hesitant? We have Jelt that our vocabulary has been limited

and so has our knowledge of their conception of things. But this generation is already separated from the
old beliefs and they are hungry to kmow more about the true God. But it would be better if an Indian could
lead them in this. But who could that be? (1965-77: 42).

Porém sua intervencio ndo foi tdo cautelosa a ponto de deixarem de fazer a intervencio

que uma missio de proselitismo religioso exige. Nao foi pouca a sua contribui¢do na conversio,

entrepreneurs marshelled the followings which now seem the dominant force in North American Protestantism.”
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o Didrio atesta isso. Lembremos que ¢ substancial o que se passa de conhecimento religioso no
ato da traducfio. Mas, sua acfio de interven¢fio nido se limita a tradugfio. Durante o periodo que
estfio em campo, 0s missiondrios esforgam-se por dar um bom exemplo de conduta, auxiliando a
todos que correm em busca de socorro, principalmente médico, mas também de outras ordens,
como sobrenaturais. Por isso, as copiosas descrigdes no Didrio das terapias de cura que
envolviam (ou ndo) simbolos cristéos.

Durante todo o trabalho em campo, Diana e Harold Green gastaram grande parte de seu
tempo cuidando de doentes. Como se sabe, o tratamento de doengas e infortinios nas sociedades
indigenas faz parte do dominio xamanistico. Ao interferirem neste campo, com razoavel sucesso
devido aos fortes efeitos da alopatia, os missiondrios comegaram pouco a pouco a minar a
credibilidade na eficacia do xami e das praticas xaménicas. Mas, também colocaram-se numa
situacio que demandava cuidado, pois em pouco tempo, passaram a ser vistos como uma espécie
de xamis poderosos que possuiam um espirito auxiliar mais poderoso ainda, que era Deus.

Uma passagem do Didrio, em particular, ilustra bem o que estou afirmando’?. A histéria
inicia com uma moc¢a muifo doente e enfraquecida por nio ter expelido a placenta apos um
aborto. Com esse quadro posto, Diana é chamada por Leon, quem a meu ver era soprador, a orar
pela moga. Diante do convite ela se pergunta o que significaria “orar por ela” para o indio que a
chamara, mas aceita o convite, o que ocorre depois € o seguinte:

Marco 28, 1967 — Tuesday

I squeezed inside the mosquito net with the sick girl and her mother. Liyoh stood outside. Lyion told us
that she had gone into her father-in-law’s house after he had told her not to, and perhaps she was dying
for this sin. I told him in a mixture of Palikur and Portuguese that we all sin because we are separated
from God and that we will all die eventually. God doesn’t want us to die separate from him therefore he
sent his Son Jesus to die for us. Jesus came back to life again and if we ask God to forgive us of our sins
believing Jesus died for them in our place, then we can partake of Jesus life. Than even if we die here we
will go to live with God in heaven. This was supposedly all translate into Creole. The sick girl said she
wanted to ask God'’s forgiveness. I said a simple prayer in Palikur and her mother mranslated it into
Creole. The girl repeated it sentence by sentence. I felt so completely helpless! How could she, in a
suffering condition, understand such new thoughts passed through the grids of four languages? Yet she
prayed sincerely with as much knowledge as she had for God to forgive her sins for Jesus sake. Then |

prayed for her with tears, in English, asking the Lord to heal her so that she could learn more about him. I

was moved to lay my hands on her, something I had never done before. (1965-77: 37).

(Stoll, 1982: 3}.
122 Parte desse episodio estd relatada pa nota 107.
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Nessa histéria Diana toma literalmente o lugar do xama, é ela que entra no mosquiteiro
(ato que faz parte do ritual de cura xaminico no Uaga) para tratar a doente. Usa palavras, ou
seriam encantagBes? Para fazer surtir o efeito desejavel, cujo sentido ¢ diferente para a curadora e
para a doente: a primeira espera nfio s6 a cura da doenga fisica, mas a cura espiritual, uma vez
que nossa existéncia nesse mundo é efémera e o que importa ¢ a vida eterna ao lado de Deus; a
segunda descja livrar-se do sofrimento, curar-se e para isso segue a risca o tratamento prescrito
recita sinceramente a encantacfo. Este me parece ter sido o entendimento dela naquele momento.
O resultado final foi que a moca foi curada, nio naquela hora, mas com um tratamento continuo
base de antibidticos e outros medicamentos alopaticos (vide grifo citagio supra: 142).

Mais adiante no Didrio, um outro episédio dé forga ao que acabo de afirmar. Dessa vez a
protagonista € a mie da moca doente, que lembremos foi interprete das palavras de Diana no
tratamento de sua filha:

April 8, 1967 — Saturday

I asked Alis, the mother of the sick girl, Fild, if she wanted to talk on the tape recorder. Alis was
fascinated with the big reels that turned around. She had no idea what we wanted. I asked her to talk
about her family. We didn't realize that Ali’s husband had died recently. So Alis concluded that the tape
recorder was our means of speaking to the spirits of the dead. She thought her husband's spirit was
making the reels turn. She began to get excited. She grabbed the microphone and poured her heart out.
“Manuel, Manuel, who killed you? Tell me who paid the shaman to cast a spell on you. Tell me his name
and I will return your blood!” I couldn 't believe this sweet little old lady was saying such things. After [
Jinished transcribing her text, she confided that she thought Sisdl’s husband was the one who did it. She
asked me, "Would you ask God to pay him back and kill him?” She evidently thinks that I am a shaman

209. { tried to tell her that this was not God's way, but it was hard to convinee her! (1965-77:40).

E evidente a consciéncia da missionaria sobre as confusdes de imagem que se
processavam naquele momento. Essa consciéncia e o desejo de nio ter sua mensagem
corrompida, auxiliou os missiondrios a manter o trabalho de descrédito do xamanismo e livrar-se
do papel incomodo de xamis poderosos, inicialmente atribuido a eles pelos Palikur. Esclarecer e
separar bem o sistema religioso cristdo do sistema de crencas xaménicas foi fundamental para a
continuidade do processo evangelizador, sem isso, os missionrios arriscariam ver seu trabalho
fazer agua antes do tempo de consolida-lo.

Inserir os missiondrios, ou qualquer outra categoria de estrangeiros, dentro de um sistema
preexistente ndo é propriamente uma novidade em se tratando de sociedades indigenas. Nio ¢ de

hoje a analogia entre missionirios ¢ xamas. Um cléssico exemplo disso é o caso dos histéricos
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Tupinamba, contatados pelos missiondrios jesuitas em meados do século XVI, primérdios da
invasfio européia, teriam relacionado os jesuitas aos seus carais ou karaiba, honrando-o0s com
este titulo e considerando-os, por conta da “superioridade técnica dos brancos” (H. Clastres,
1978: 55), como ainda mais poderosos que esta sorte de prestigiosos xamis ou “profetas™ (H.
Clastres, 1978: 34-53; J. Shapiro, 1987: 130; E. Viveiros de Castro, 1992:33-36).

Outro exemplo, mais préximo no tempo e bastante semelhante ao caso Palikur, ocorreu
com a missionaria Sophie Muller entre os Baniwa. Estes a teriam recebido como se fora uma
pessoa com poderes excepcionais, em fungio disso, passaram a pedir-lhe que realizasse feitos
excepcionais como: ndo deixar que as pessoas adoecessem, manter os “espiritos do mal”
afastados, afugentar de suas rocas a praga de formigas, entre outras coisas (R. Wright, 1998:255).
E faziam-lhe perguntas muito parecidas com a que foi feita a Diana pela senhora que queria
vingar a morte do marido, relata Muller: “.. ‘Is it all right to talk with the Devil?’ they asked.
‘What do you want to talk with him for?’ I replied, 'Ask the Lord Jesus to keep him away.’”
(Apud. R. Wright, 1998: 255).

Como veremos, o cuidado observado pelos missiondrios lingiiistas na transmissdo da
mensagem Evangélica nfio garantiré os resultados pos-conversio esperados por estes. Este fato
corrobora a assertiva de Hefner segundo a qual a conversio pode tomar varias formas, uma vez

que ¢ “influenciada por uma larga interacdo entre identidade, politica e moralidade” (R.

Hefner, 1993:4), o que me parece tornar o controle do resultado final uma tarefa vi.

A discordancia com alguns aspectos da religifio instituida entre os Palikur, aparece no
Didrio, mas também me foram explicitadas em conversas entabuladas com Diana no periodo em
que convivemos em campo. Um episédio me chamou atencdo especial. Apds um culto no
Kumené que contou com a participagio de um pastor brasileiro membro da Misséo Novas Tribos
do Brasil. Qual no foi minha surpresa ao constatar que, o modo elétrico (movendo-se de um lado
para o outro, gesticulando intensamente e gritando ao microfone) € muito acima do tom utilizado
pelos Palikur na Igreja, pelo qual este pastor “deu o seu testemunho” no pulpito, ndo havia
desagradado apenas as antropdlogas (a mim e a Lux Vidal) que presenciaram em plena selva
amazénica um espetaculo digno das Igrejas eletrdnicas que chegam as nossas casas através da
televisdo.

No Didrio, a decepgdo dos missionarios lingiiistas também estd relacionada a forma pela

qual ocorre a comunicagdo com Deus na Igreja, vejamos:
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November 15, 1970 — Saturday

- There were two women who claimed to be filled with the Spirit’. They were guite overcome with
emotion and were shouting ‘Jesus, meu pai’ over and over again! They weren 't even speaking in Palikur
but in Portuguese. A purely learned or copied phrase used by Brazilians in Assembly of God Churches.

How sad they gre missing the blessing of knowing the depths of God’s ways, which they could have by
using their own language instead of the national language, (1965-77: 61, grifo men)

O cuidado tomado pelo casal de missionarios lingiiistas, na busca de uma comunicagio o
menos enviesada possivel da palavra de Deus, nfio parece ter sido observado por aqueles que
seriam os agentes da conversdo. Assim, trés anos apos a chegada dos Green, ocorreria o evento
que marca, nas narrativas indigenas, o momento da conversio.

Retomando brevemente a histéria do relato feito pelo Sr. Carlos Floriano (supra:146-48).
Temos que, por volta de 1968, o pastor Glen Johnson e o Cris (ninguém soube me informar o
sobrenome ¢ a fun¢fo), membros da New Tribes Mission (NTM), seguiam de barco numa missio
rumo a Argentina, quando seu barco quebrou proximo a baia do rio Oiapoque, obrigando-os a
permanecer algumas semanas na cidade de Oiapoque.

La, teriam sido informados por um oficial da base militar de Clevelandia, o Wilson do
relato acima, sobre a existéncia dos Palikur, uma populagio indigena “ainda ndo alcangada”, para
usar a expressido de lei entre os missionarios. De posse dessa informagZio, fizeram algumas
incursdes pelo Urukaud, para onde iam e permaneciam uns poucos dias por semana, iniciando,
entdo, uma serie de pregagdes evangélicas em inglés, as quais eram traduzidas para o portugués
pelo militar brasileiro que os acompanhava e do portugués para o parikwaki pelo indio Paulo
Orlando. Apés algum tempo dessa Babel de prédicas, as pessoas passaram a aceitar o batismo nas
dguas e tormaram-se crentes.

Dito deste modo, tudo se passa como se umas poucas palavras, um tanto mal versadas,
tivessem a forga de atrair, em um 4timo, uma populacio inteira para a conversdio, que os faria
modificar grandemente os preceitos nos quais até entfio sustentava-se seu universo de crencas. No
entanto, ndo foram somente as belas palavras do pastor que serviram como forca de atracio,
houve um elemento cuja forga arrebatadora parece ter sido o ponto chave de todo o processo de
conversdo ¢ manutencdo da religido pentecostal no Urukaua. Esse componente irrompe no relato
do Sr. Carlos Floriano (vide grifo, p.147) na forma de uma euforia, que caracteriza-se por suscitar
nas pessoas uma vontade irrepreensivel de chorar e se alegrar, fendmeno definido pelo Sr. Carlos

Floriano como: “sentindo a alegria de Deus no coragio”. Trata-se do transe religioso, o batismo



158

com o Espirito Santo, presente nas Igrejas pentecostais. Paulo Orlando atesta o poder de atragio

para a evangelizacio exercida por este fendmeno, relatando que:

quando ndo tinha igreja, o Glen Johnson batizava as pessoas, depois ele introduziu a doutring do espirito
santo e af foi aumentando o numero de fiéis e passaram a se mudar para 0 Kumené. (Kumneng, 1996)

Com algumas ressalvas, pode-se dizer que Glen Johnson e Cris juntam-se a galeria de
figuras mitico-messidnicas fundamentais na instituicdo de uma nova ordem religiosa.
Aparentemente menos radicais ¢ mais nebulosos que Sophie Muller, responsavel por um
movimento de evangelizaciio pan-tribal no noroeste amazdnico (D. Stoll, 1982: 170-173; R.M.
Wright,1999: 155-216), mas t3o fundamentais quanto ela. Segundo Paulo Orlando, “foram esses
homens que comecaram a amansar, pacificar os indios, porque anies ndo .tinha vila era tudo
espalhado”.

A passagem dos missionarios da NTM ocorreu depois da chegada do casal Green,
atestando a ja conhecida parceria entre NTM e SIL. Porém, ressalve-se que essa parceria nao
ocorreu de forma planejada. Além do evento acidental, em duplo sentido, que levou os pastores
da NTM ao Urukaud, isso se deu em um periodo de auséncia dos missiondrios lingilistas, quando
estes encontravam-se de férias nos Estados Unidos. No entanto, mesmo involuntéria, a parceria
ocorre, pois foi o trabalho realizado até a chegada do pastor Glen Johnson que permitiu as suas
pregacdes, mesmo passando por dupla tradugdo, serem compreendidas. Como fala o Sr. Carlos
Floriano, Harold e Diana Green ja haviam plantado a semente de Deus no Kumeng.

*

Uma das figuras centrais na histéria da evangelizacio € Paulo Orlando. Néo por
coincidéncia, ele é mencionado logo na primeira pagina do Didrio, de um modo significativo.
Cinco dias apds haverem chegado ao Urukaua, Diana e Harold Green receberam a visita de Paulo
Orlando, que os procurou espontaneamente ¢ lhes fez uma revelagio que os deixou esperangados:

January 29, 1965 - Saturday

... In the afternoon Paulo and his family dressed in their best clothes came for a visit. Paulo asked
if we were believers. He said he was given a protestant Bible by a Christian woman in Oiapogue
and he has been giving it much study and he believes Christ died for his sins. He said his brother
Liyoh believes too. Harold told him that we came to translate the Bible into his language. His eyes
lit up. “In my language? Let’s begin right away, then I can teach my people.” We don’t know how
much he really understood but his heart seems open. (1963-77: 1).
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Paulo Orlando, um senhor hoje na casa dos 70 anos, ¢ uma personagem singular na
histéria contemporénea Palikur. Sua histéria de vida merece ser contada, ndo apenas por ser
peculiar, mas porque esta peculiaridade estd, de certo modo, relacionada 2 histéria da conversio.

A narrativa, relatada a mim em primeira pessoa, ¢ pontuada por marcos de transformagéio
pessoal. Inicia-se com a explicagio sobre o seu nome:

O meu pai era Paulo, quando ele morreu eu estava com dois anos, af entdo, o batismo de casa, como
minha mée me contava, disse pra mim que, veio um homem, o cacique da aldeia, veio e disse pra ela: ~
Olha madame, vocé me dd esse menino pra mim Jazer o batismo de casa e eu vou colocar o0 nome dele

Paulo pra ndo desaparecer o nome do pai dele. (Kumené, 1996)

Seu segundo nome, que deveria ser loid, o duplo em portugués da denominagio clanica
Wayveyene, foi obra e graca do prefeito de Oiapoque. Este em uma visita de registros civis ao
Urukaud, estando o menino Paulo ausente, o registrou e rebatizou de Orlando.

A morte precoce de seu pai, tornou a vida de Paulo um pouco mais dura. E, por volta dos
oito anos, cansado de ter que obedecer 3s rigidas regras impostas por seu irmfo mais velho, Leon
Paulo, resolveu fugir de casa. E assim o fez valendo-se da passagem do xami brasileiro'?
Manoel Jorge pelo Urukana. Este xam3, que era casado com uma india Karipuna, havia sido
chamado pelos Palikur para restabelecer & natureza os peixes € cagas que haviam desaparecido
desde a morte do cacique xam3 Maximilien Ioid. Acreditava-se que outro xami havia roubado o
barco que leva os espiritos dos animais e sazonalmente os deposita na paisagem do Urukaua,
fornecendo a cada ano o alimento necessério. Apds um més de trabalho, o xam3 finalmente
concluiu seu trabalho. Segundo P. O.:

- ele tinha fundeado aqui {com um ferro muito grande} o barco com os espiritos do animais e tinha um
karudna encarregado de nome Kaid que liderava os soldados que o pajé tinhg arranjado, agora tinha um
exéreito reforcado. O pajé falou que colocou uma guarda reforcada no Encruzo, na boca de rio Urukaud
e na boca do rio Uagé ( na ponta do Mosquito), nesses ligares tinha espiritualmente, muitos soldados.

Tambeém colocou vigias na cabeceira do rio Urukaud, na montanka Carupina e no Cajari. (Kumené,
1996)

Apos receber os kilos de farinha que lhe couberam em pagamento ao trabalho realizado, o
Xam@d preparou sua canoa €, N0 momento que se preparava para partir, Paulo apareceu ¢ pediu
para acompanhd-lo. O xam3 concordou, porque achava que Paulo havia pedido permissio & mie

€ a0 Irmao, os quais dquela altura encontravam-se na ro¢a, mal sabia Manoel Jorge que havia sido
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ludibriado por uma pequena mentira contada por uma crianga. Paulo hoje conclui que ter fugido
na canoa de um xami foi a garantia do sucesso de sua fuga, pois a figura do xamd, teria
intimidado uma represalia de seu irmZo mais velbo, Leon, e o impedido de ir no encal¢o do
fugitivo.

O destine de Paulo seria entio a casa de Manoel Jorge localizada proximo a cabeceira do
rio Curipi, terra dos Karipuna. L4, Paulo pegava peixes e cagava jacarés junto com o fitho do
xami, conhecido como Boliviano, que os vendia para o comércio do Sr. Coco na aldeia de Santa
Isabel. Sentindo-se explorado, pois era o Unico a nio receber nada em troca das montanhas de
peles de jacaré e peixes salgados que ajudava a cagar e pescar, Paulo empreendeu a segunda fuga.
Numa das idas ao comércio do Sr. Coco, escondeu-se na casa do lider Karipuna ¢ esperou a
partida do Boliviano.

Essa segunda guinada foi certamente a mais decisiva na vida de Paulo Orlando. Na casa
do Sr. Coco, ele recebeu a educacio que o faria tornar-se uma lideranga entre o seu povo, agindo
como um dos principais mediadores na relagio com os nio-indios, e mesmo uma referéncia na
regifio do Uacs. Na casa do Sr. Coco, ele fregiientou a escola da professora Verdnica'?, a
primeira professora enviada ao Curipi e fez todo o primério (o que hoje eqilivale ao ensino
fundamental}.

Também foi educado dentro das normas do lider Coco, que, a contar pelas descrigdes do
protagonista eram bastante rigidas, e, até certo ponto, parecidas com as que hoje sfio impostas
pela Igreja. Segundo P.O, o Sr. Coco ndo gostava que ele fizesse amizades na rua € nem
tampouco que jogasse futebol, dizendo que este esporte “levava 4 vadiagem”, no que P. 0.
concorda plenamente, dizendo que observa as mulheres dos jogadores de futebol do Kumené
comprando sardinha e conserva, porque seus maridos n3o vdo pescar, nem cagar, por causa da
bola. No entanto admite que, quando o Sr. Coco n3o estava por perto, quebrava todas as regras.

Na adolescéncia foi enviado para estudar em Belém. Porém dedicou-se mais & brincar e
nio deu continuidade aos estudos, atitude da qual hoje arrepende-se, voltou para o Curipi e
casou-se com uma Karipuna. O casamento durou pouco tempo e depois da separagdo ele voltou a

morar no Urukaua.

123 Note-se que, ser fechado em relagio aos xamis estrangeiros, nfo € de certo uma caracteristica dos povos do Uaga,
pois se assim o fossem, Nimuendaji jamais teria a oportunidade de observar que um xami brasileiro (Karipuna) ngo
deixa pada a dever a um xamd Palikur, sentenca explicitada no capitulo 111

124 Sobre a atuagdo dessa professora pioneira na educagio entre os Karipuna cf. Tassinari (2001: 157-197).
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Esta ¢, em poucas linhas, a parte da histéria de vida de Paulo Orlando gque considero
decisiva no processo de conversio. A convivéncia de P. O. com os Karipuna ampliou seu
horizonte, no sentido em que lbe possibilitou conviver e integrar-se em outra realidade
sociocultural, a ponto de constituir um casamento nela. O Curipi ofereceu-lhe a oportunidade de
adquirir outros tipos de conhecimento: o formal, dado pela escola; o da vida em que estava
inserido, o qual deu-lhe o trato necessirio para tornar-se um comerciante razoavelmente bem
sucedido, faceta de sua formagfio cujos desdobramentos na Igreja serdo dubios; e, por fim, mas
nao ao cabo, a oportunidade de ter mais relagdes com os nfo-indios, principalmente brasileiros,
seja com comerciantes, garimpeiros, com os “cearenses” das usinas de Pau Rosa, os militares de
Clevelandia ou os funcionarios do SPI, estes muito mais presentes entre os Karipuna. Sem contar
sua pequena estadia em Belém.

A vida de P. O. fez dele um interlocutor importante para os “estrangeiros”, era alguém
que compartilhava dos cédigos simbélicos dos “outros™ missionérios, antropdlogos, militares,
funcionarios de governo, comerciantes, etc. Fra portanto alguém a quem se devia procurar, como
nos informa acima o Sr. Carlos Floriano (vide grifo, p. 146).

E assim que Paulo Orlando tornar-se-ia um dos principais informantes dos missionarios
lingiiistas, ajudando-os nos meandros da lingua e na tradugdo dos evangelhos. Porém, acrescente-
se que, sua grande simpatia pela religifio evangélica, que inicialmente havia entusiasmado os
missiondrios, logo se tomaria motivo de preocupaciio para estes, por entrever nesse interesse,
interesses outros, devido em parte a sua veia comerciante e em parte a wma certa gana de “poder”.

Contudo, Paulo Orlando foi e é peca fundamental na engrenagem da religido evangélica.
Na primeira leva evangelizadora foi justamente ele, visto que nio era o tnico a ter trabalhado na
traducdo dos evangelhos com Diana e Harold, a quem o pastor Johnson atribuiu a tarefa de
obreiro, encarregando-o de dirigir o estudo biblico.

Paulo Orlando tornou-se, entdo, o principal didcono, porém nio o tnico. Os primeiros
cultos ocorriam em sua casa; posteriormente passaram a ser realizados no prédic da escola
construida pela FUNAIL No comego, os cultos eram feitos a partir da Biblia em portugués. A
medida em que iam sendo traduzidas partes do Novo Testamento em Palikur, estas eram
introduzidas nos cultos.

Junto com a lideranca religiosa cresciam também as atribuigdes como lider politico

Palikur. Segundo Paulo Orlando, quando nfio existia posto da FUNAI entre os Palikur, ele
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cumpria miltiplos papéis, era atendente de enfermagem, professor do MOBRAL (Movimento
Brasileiro de Alfabetizacdio), pastor, cacique, em suas palavras; “um pai para a comunidade”.

Nas freqiientes viagens que Paulo Orlando fazia ao Oiapoque, na fungdo de cacique e
chefe de posto da FUNALI, para comercializar a produg#o agricola da aldeia e comprar produtos
industrializados, comegou a relacionar-se com o pastor da Igreja Evangélica Assembléia de Deus
da cidade. A partir dessa relagdo, a TEAD passou a dar orientagbes ao obreiro ¢ apoio i
construcio de uma sede para a Igreja. Em 1984, Paulo Orlando foi chamado a Macapa para um
treinamento de noventa dias e apés isso foi ungido pastor da IEAD, da qual passou a receber um
salario por seu oficio.

Os contatos de Paulo Orlando com os pastores da IEAD de Oiapoque ¢ Macapé foram
fundamentais para que esta se instalasse no Urukaud, comegando por erguer o €spago fisico
necessario as atividades religiosas. Veremos a seguir como ocorreu a construcio da Igreja. Mais
adiante voltaremos a falar de Paulo Orlando.

A construcio da igreja ocorreu no final da década de 1970, como dito, com apoio e
supervisio da direcdo da IEAD de Macap4, e, portanto, seu estilo nfo difere das pequenas Igrejas
evangélicas encontradas nos interiores e periferias do pais. Até minha ltima estadia no Kumeneé,
em 1998, a Igreja era retangular, feita de madeira sobre uma estrutura de alvenaria, com telhado
de duas aguas sem forro, coberto de telhas de amianto, possuindo quatro janelas grandes de cada
Jado, duas portas na frente e uma porta nos fundos. Suas paredes eram pintadas de branco com os
frisos, as janelas e as portas na cor azul turquesa. Desde o ano 2000, quando houve um
significativo aumento no mimero de fiéis participantes dos cultos (a razio disso serd vista mais
adiante), as paredes foram demolidas e iniciou-se a ampliagdo da Igreja.

No interior da Igreja, o espago entre as portas de entrada € ocupado pelo porteiro da
Igreja, tinico a possuir uma cadeira individual. A sua frente, avistam-se duas fileiras de bancos
coletivos com encosto, voltadas para os fundos e separadas por um corredor que leva até o
piilpito. Os bancos & esquerda de quem entra sdo reservados aos homens casados, e os da direita,
3s mulheres casadas. A frente deles, estiio mais duas fileiras, cada uma com trés bancos voltados
para o corredor: na da esquerda ficam os jovens, homens € mulheres solteiros, e na da direita as
criancas. Na parte de tras do pulpito ficam os obreiros, sentados em dois bancos, que estdo
posicionados do lado direito da Igreja, um no fundo e outro na parede lateral. Ainda no pulpito,

mas na parede do lado esquerdo, ficam os musicos, que em geral tocam pandeiro, violdo e/ou
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guitarra elétrica, e a aparelhagem eletrénica de som. No centro ¢ & frente do pulpito, fica a tribuna
ocupada principalmente pelo pastor, mas franqueada a todos os membros da Igreja. Além de um
relogio de parede ¢ de um cartaz com o calendario de atividades semanais da Igreja, ndo ha
nenhuma decoragiio. E preciso acrescentar que esta disposicio espacial por classes de idade,

estado civil e fungdes dentro da Igreja, é comum as Assembléias de Deus.

Bancoe dos homens casados. Banco das mulheres casadas.

Coral da mocidade. Coral das criancas.

Banco dos digconos. Cirenlo de pracio.



165

O ritual também segue a marcacio prépria da Assembléia de Deus, com o pastor
intermediando com pregacdes e leituras das escrituras, os testemunhos, cantos de hinos e leituras
da Biblia dos fiéis. O ponto alto dos cultos sdo os hinos, cantados em palikur ou em portugués.
H4 trés corais constituidos, o “circulo de oracdo”, formado por senhoras casadas, a “mocidade”,
formado por rapazes e mogas solteiras, ¢ o coral das criangas. Cada um tem seu tipo de
performance, mas em geral todos procuram criar alegorias para as letras das musicas.

Mais recentemente, no processo de afluxo de fiéis ocorrido as vésperas do ano 2000,
criou-se mais um grupo dentro da Igreja, denominado de “Conjunto de Gidedes’. De acordo com
Passinho loid:

Eles sdo um conjunto formado sé por homens casados, eles se reinem a tarde na Igreja para fazer
oragdes, cantar, vio orar para os doentes, oram para o Brasil todo (Macapa, 2001),

A criaciio desse novo conjunto, formado por homens casados, parece vir a calhar para
completar as atividades da Igreja, que agora contempla todos os grupos da sociedade: faixas
etarias, divisio por género, casados e solteiros.

Nos periodos que estive em campo nunca vi a igreja cheia, foi assim que pude descobrir
que a participagio ou ndo na igreja nio define o ser ou ndo ser crente, mas sim quem esta “firme
na f&° e quem estd “desviado”. Todos se afirmam crentes, porque no passado participaram das
atividades da igreja e foram batizados, mas em algum momento se “desviaram” de suas regras de
conduta (que serdo vistas adiante), e com isso quebraram seus elos com a Igreja.

Os “desviados” alimentam constantemente o desgjo de retomar para o seio da igreja,
voltar a ter uma vida “correta” mas, principalmente, garantir seu lugar no paraiso apos a morte ou
apos o final dos tempos. O instrumento para o retorno, ou como dizem os fiéis, para a
“reconciliagdo”, é o perddo, basta arrepender-se e pedir perdfio a Deus frente 4 comunidade da
igreja, para ser de novo aceito por ela. A possibilidade de reconciliagdo oferecida pelo perddo,
produz um vai e vem entre “desviar” e reconciliar, num levantamento que fiz no Kumené em
1998, uma pessoa com 60 anos pode ter “desviado” em média cinco vezes.

+
Assim, em linhas gerais, comegou a histéria da evangelizagio cristd pentecostal entre os

Palikur e foi instituida a IEAD no Urukaua. No tltimo capitulo, veremos como o discurso dos
missionarios evangélicos encontrou eco nesta sociedade ¢ como constitui-se a Igreja Evangeélica

Assembléia de Deus dos Palikur.
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Capitulo V. O Batismo de fogo

A questfio da tradutibilidade da religido cristd, ou melhor, das religides mundiais, para
realidades locais outras que ndo a sociedade ocidental, tem preocupado os pesquisadores desde
sempre {J. Goody, 1986; R. Hefner, 1993; Wright, 1999; e outros), creio que principalmente
aqueles confrontados em campo com tais situagdes. Essa parece ser a ténica dos ensaios presentes
no livro de Robin Wright (1999), no qual, antropdlogos cujo tema de pesquisa ndo
necessariamente coincide com o assunto conversio, fazem um esforgo para compreender o
fendmeno que véem em seus respectivos campos de pesquisa. Alinho-me a essa tarefa que vérios
estudiosos tém enfrentado, ¢ inicio este capitulo valendo-me da questdo posta por Wright (1998)
para o caso de converso pan-tribal vivido por diversos povos do Noroeste Amazdnico. O autor
se pergunta, num semi-tom de assombro:

Why and how did so many people — reportedly thousands of converts scattered across the plains and
Jjungles of southeastern Colombia and northwestern Brazil — suddenly decided to cast their lot essentially

with a stranger, a white woman who simply ordered them to stop doing what had been familiar to them for
generations, centuries? (Robin Wright, 1998:217).

Guardadas as devidas proporcdes e especificidades, este capitulo pretende compreender o

porqué e o como do processo de evangelizagdo cristd Palikur.
*

Tniciemos entdo pelo tema apresentado no comego do capitulo quatro, o qual me parece
estar na raiz desse processo, ou seja, o catolicismo renegadous. Como aludi anteriormente, 0
catolicismo é sempre uma primeira referéncia quando a matéria ¢ religido, porém uma referéncia
questionada. Se, por um lado, ser catdlico remete a uma auto-imagem positiva em relagdo a um
passado antigo no qual ndo se sabia sequer que trovaes, relampagos e arvores eram fendmenos da
natureza e nio divindades; por outro, ser catolico era basicamente ouvir falar sobre um Deus,
porém um Deus impalpével e desconhecido, crer em um mundo sagrado feito de 1magens
desprovidas de vida e de qualquer imanéncia divina'®® e receber todas essas informagdes de um

humano, o padre, visto como uma espécie de filtro na relagio dos Homens com Deus. Isso, sem

125 Sugiro ao leitor que retroceda no texto e releia a narrativa do Sr. Manoel Labonté (supra:135-38) para visualizar
melhor no que se assenta o assunto tratado a seguir.

126 Ao contrario da descricio palikur que apresenta os santos COmO MET0S “honecos de pau”’ V€ “tém olhos mas néo
véem e ouvidos mais ndo ouvem > Para os Karipuna os santos se fazem presentes, participam diretamente de suas
vidas, ¢ se comunicam, podendo mesmo ser escolhidos como padrinhos de batismo ou casamento (cormunicagio
pessoal Lux Vidal).
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contar a permissividade no que tange s praticas de um catélico, que pode beber, fumar e até
fazer festa de Turé sem comprometer-se frente a Igreja. Essa conduta é vista pelos Palikur, ou
melhor, pelo mundo evangélico, como licenciosa demais e nfio condizente com a retiddo que se
espera de um crente.

Em contraposigdo ao catolicismo, a religifio evangélica apresenta um Deus préximo e
manifesto, aspecto que, como veremos, possui papel fundamental na aquiescéncia dos Palikur 2
nova religido cristd. N3o hé4 na relaciio entre os Homens e Deus nenhum tipo de barreira, nem
santos, nem padres, 0 que se apresenta é o chamado “Deus vivo” ou “Deus verdadeiro™. A
comunica¢@o desse Deus com os Homens ocorre em diferentes planos. De acordo com os Palikur,
Deus pode comunicar-se por meio: das escrituras; da manifestagio em seres da natureza; dos
sonhos; do canto que estimula, o mais radical de todos os modos de comunicagio com Deus, o
batismo com o Espirito Santo.

O leitor, conhecedor de estudos sobre sociedades indigenas, certamente deve estar se
perguntando, mas afinal de contas do que se trata aqui? Da relagdo com um universo cristiio ou
de xamanismo indigena? Afora as escrituras, todos os outros meios citados remetern a um
referencial de comunicagiio com o mundo sobrenatural, extremamente xaménico! Lembremos,
em linhas gerais que, aos xamfs atribui-se a capacidade de “...transformar-se em seres
primordiais: jaguares, pdssaros, cobras, ou outras formas animais...”; eles sio também “..os
mestres da som. Os barulhos do mundo primordial — seu gemido, rugido, chiado, e tilintar ~
tornam-se temas para musica mdgica...”; e finalmente que, “...0 conhecimento do processo do
sonho € uma técnica proeminente do éxtase no xamanismo sul-americano...” (L. Sullivan, 1988:
respectivamente 658, 656 e 401, tradugio minha).

Tudo se passa como se qualquer pessoa pudesse ter acesso a um mundo antes dominado
principalmente pelo xamd. Isso parece ser possibilitado porque, Deus, que em parikwaki é
conhecido como Uhokri, € uma espécie de espirito “grande irm#o”, vé tudo e esti em todo lugar.

Porém, o contato com Uhokri tem 14 suas idiossincrasias. E preciso dedicacio 4 doutrina
da Igreja, entendida como “costumes comportamentais” (P. Freston, 1994:126, nota 17).

Tais costumes comportamentais fazem parte de uma ética cotidiana seguida pelos
evangelicos pentecostais no sentido de aproximar-se de uma espécie de “santidade” cujo modelo
ideal ¢ Jesus (M. Aubrée, 1995:16), ¢ quanto mais préximo do ideal comportamental, mais

proximo de obter contato com o Espirito Santo. Marion Aubrée indica a existéncia de trés eixos
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principais presentes em praticamente todas as denominacSes pentecostals, de acordo com esses

e1xos , o crente deve:

.. “lowvar a Deus” seja o que for que aconteca e cantar sua gloria em todos os eventos felizes e infelizes

pois “gpenas Ele sabe o que é bom ou mau para salvar sua aqlma e assegurar aq vida eterna’. E

necessdrio, igualmente, se “submeter @ autoridade” na medida em que esta nio lhe ordene fazer algo que
vé contra sua fé (..). Por fim, é dever de todo pentecostal “respeitar as proibi¢des” editadas pela
hierarquia de seu grupo. Elas podem variar em relagdo aos detalhes de acordo com um ou outro grupo
religioso, mas contém sempre uma forte coagdo sobre o corpo na medida em que este € considerado,
nesta corrente mais ainda que no resto da cristandade, como o suporte de tudo o que pode freiar a

marcha em direcéo & santidade... (M. Aubrée, 1995:16).

As Igrejas Assembléia de Deus sdo conhecidas por impor a seus fiéis regras rigidas de
conduta. No entanto, seguindo o que & apontado na citagio acima, as normas podem variar um
pouco. Isto se deve em parte i organizagio da IEAD no Brasil, que ¢ caracterizada por
subdivisdes, sendo formada por diversas convengdes estaduais ¢ ministérios. Cada subdivisdo ¢
autbnoma financeiramente e com isso sente-se livre para estabelecer seu proprio regulamento de
condutas (P. Freston, 1994:118-119). Além disso, segundo Paulo Orlando, o pastor da Igreja
também tem uma relativa autonomia para estabelecer suas proprias regras para a comunidade de
fiéis que dirige.

Entre os Palikur, os principais preceitos comportamentais adotados pelo crente fiel, afora
o canone da Biblia, sio:

1) Nao beber bebida alcodlica: a bebida & vista como um vicio que altera o ser humano e pode
produzir situagdes de violéncia. Assim como o cauim de milho ocupava um papel central no
complexo da guerra Tupi, sendo veementemente combatido pelos J esuitas (Viveiros de
Castro, 1992:53), a eliminacdo da bebida fermentada, o caxiri, como ¢ conhecido
regionalmente, foi um golpe duro no sistema ritualistico Palikur, abundantemente regado com
este vinho. O caxiri era o motor ¢ promotor das festas. A festa comegava no processo de
arrancar a mandioca para a produgio da bebida e terminava com a ultima gota desta
(Nimuendajui, 1926; Green & Green, 1965-77). Havia por tras desse liquido, a conex&o
fundamental e na boa (justa) medida com o mundo dos espiritos, sempre avidos por tdo
preciosa bebida!?”. Fra também o disciplinador, pois se alguém contrariasse as normas do

ritual, seu castigo era pago numa dose excessiva de caxiri, ¢ ninguém escapava dessa regra,

127 Para uma bela descricio do lugar ocupado pelo caxiri nas festas de Turé Palikur ver Nimuendajii (1926:49-55).
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nem mesmo um forasteiro como Nimuendajii (1926: 54). O mundo do caxiri era vasto, ligado
aos rituais, aos mitos (vide anexo 1) mas também ao cotidiano, uma festa de caxiri niio
necessariamente era motivada por pagamentos aos espiritos de um xam ou ao enterramento
secundario de um morto, podia ser simplesmente a retribuigio pela “méo dada na roga”, ou
uma paga de casamento. Quando Ukokri chega ¢ o pentecostalismo instala-se, quebra-se o elo
entre a bebida ¢ o mundo sobrenatural. Ao contrario da relagiio observada entre os Karipuna,
na qual xamanismo e catolicismo subsistem em paralelo (A. Tassinari, 1998) e o caxirl ocupa
lugar central no sistema sociocultural, para os Palikur evangélicos ndo faz sentido manter o a
bebida fermentada, pois Uhokri, antagonicamente aos espiritos do xam#, nio precisa desse
tipo de pagamento em retribuicio s suas curas, dadivas e misericérdia. Muito pelo contrario,
ele o abomina, pois ¢ caxiri reaviva a meméria de um sistema que deve ser esquecido,
seguindo Viveiros de Castro (1992:54): o caxiri, assim como o cauim, era a “droga da
inconstancia”. Retornarei a esse tema mais adiante.

Nao fumar: a proibiggo do fumo esta relacionada, como a bebida, ao vicio que ele provoca,
que redunda numa imagem do fumante como alguém desleixado e “vagabundo”. A proibicio
de fumar parece-me também relacionada a0 mundo dos xamis, que em suas terapias de cura
tem como instrumento essencial ¢ cigarro de tauari. Qutra coincidéncia entre o fumante e o
xamé ¢ o modo pelo qual sio descritos pelos crentes, a imagem do fumante me parece ser
espelhada pela do xamd, que pode ser apresentado por um crente como: “wm homem feio,
barrigudo, cabeludo, sujo e (que) fala palavrio”.

Os homens devem sempre manter os cabelos curtos: O estilo do corte & militar, com os
cabelos dos lados da cabega cortados bem rente ao couro cabeludo e no topo um pouco mais
compridos. Sem contar a descrigio do xami cabeludo, a justificativa é que o cabelo comprido
atrai o pecado da preguica. Quanto as mulheres, a regra nio é tao severa, as casadas e mais
velhas mantém os cabelos longos (sinal diacritico das mulheres da IEAD), evitando corta-los
¢ usando-os permanentemente presos na forma de coques, mas as jovens e recém-casadas se
permitem fazer os mais diversos experimentos com seus cabelos, algumas usam franjas,
outras cortam-no curto no alto da cabega e mantém o resto comprido, usam presilhas e,
dependendo da moda local, podem passar brilhantina ou dgua oxigenada para descolorir

algumas mechas.
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Outra proibigio ¢é relativa 4 pratica de esporte competitivo: Esta proibi¢do estd mais restrita
ao futebol e ao dominio masculino, seguindo as justificativas de que o jogo leva a
“vadiagem” ¢ de que no calor do jogo se pode “perder a cabeca” e agredir ou ofender o
outro, criando-se uma situacdo parecida & embriaguez. Digo, que parece restringir-se ao
futebol, porque vi homens e mulheres fiéis 4 Igreja jogando voleibol, mesmo que algumas
pessoas mais velhas questionassemn essa pratica, ndo chegava a ser um motivo de repreenséo
por parte da Igreja. A proibigio do futebol para os homens parece ser uma das regras mais
penosas de serem cumpridas, aqueles que estdo afastados da Igreja ndo se furtam a jogar uma
“bolinha” todos os dias no final da tarde, se possivel, sempre contando com grande platéia
masculina e feminina de fiéis da Igreja. Esse “joguinho™ é firmemente condenado pelo pastor
Paulo Orlando, como visto em relato acima (p.161), no qual ele relaciona um fato de sua
educagio no Curipi como justificativa para a proibi¢io do jogo, o que me leva a crer que
talvez trate-se de um caso de regra estabelecida pelo pastor mandatario da casa. Para agucar
ainda mais a vontade nos homens ¢, arrisco dizer, mesmo nas mulheres de jogar futebol,
apesar de nunca ter presenciado tal evento entre os Palikur, hé na regiio um grande ncentivo
4 pratica desse esporte por ambos 0s sexos e grande competicio entre os times de cada
aldeia’® e times das cidades vizinhas. Uma pequena amostra dessa rivalidade pode ser
ilustrada por um episodio protagonizado por jogadores de futebol Palikur do Kumené e da
vila de Macouria, localizada em Caiena na Guiana Francesa: bola em jogo, os dois times
tutando arduamente pelo gol, de repente alguém da platéia grita algum impropério ao time de
Macouria, a0 que é prontamente respondido em parikwaki da seguinte forma: “ndo! nos ndo
somos esse pessoal do Macouria, somos daqui, irmdos! parentes!”, o jogo segue e 0 Kumené
ganha, a torcida comemora, dizendo: “o Brasil nunca perdeu para a Guiana Francesa!”.
Apesar do apelo & consangiiinidade feito pelo jogador do Macouria, prevalece a disputa.

Casar com membros da Igreja: Essa norma segue o preceito de ndo desagregacdo, o
casamento entre crentes & a garantia da manutengo do vinculo dos conjuges com a Igreja. No
entanto, nem sempre as possibilidades de casamento, de acordo com as normas apresentadas
no capitulo I (casamento extra-clénico e preferencial com primos cruzados), podem ser
contempladas dentro da Igreja. No caso da escassez, as possibilidades s&o: afastar-se da Igreja

em funcdo do casamento com o/a ndo crente ou aproximar-se para casar. Essa segunda op¢ao,

128 Para mais informagdes sobre o futebol no Uag4, mas mais especificamente no Curipi, <f. Tassinari (1998:316-19).
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por vezes, revela-se em um estratagema, pois o postulante a nubente pode aproximar-se da
Igreja apenas para casar e uma vez consumado o casério, voltar a afastar-se.

Apesar de parecer um tanto impositivas, essas normas de conduta nio sio aplicadas a
ferro e fogo. E claro que ha uma pressdo do pastor e da comunidade da Igreja para que os fiéis
ndo se descomprometam com a doutrina da Igreja, mas a pressdo maior parece-me ser interna,
cometer uma falta com a Igreja acarreta um sentimento de culpa que ¢ individual e faz parte da
relagdo do individuo com Deus. Ao questionar sobre o modo pelo qual as pessoas afastavam-se
da Igreja, ouvi mais de uma vez de crentes fiéis e crentes afastados a mesma resposta: ndo é a
Igreja que afasta quem se desvia das normas, é o préprio “desviado” guem se retira.

Um informante, que na época encontrava-se afastado da Igreja, relatou-me um episédio
ocorrido consigo para ilustrar o sentimento, em relagio a Deus e a Igreja, daquele que est4
“desviado”. Disse-me ele:

Ja o Manoelzinho jd falou assim: — Porque tu néo vai na Igreja? Pode ir participar da Igreja, participar
da palavra de Deus. Mas a Biblia nio diz isso ndo, a Biblia diz que q pessoa que ainda nunca aceitou
Jesus pode fazer isso: — Ak! Eu vou na Igreja. Td bem, Deus também esté vendo que ele nunca aceitou,
nunca ouviy, estd querendo ouvir a palavra de Deus, esté certo, vai na Igreja, vai ficar sentado ouvindo
ld a palavra de Deus, vai ser um dia o filho de Deus, vai ser o povo de Deus, trabalha com Deus, agora
depois que vocé ouviu a palgvra de Deus, vocé nio pode fazer isso, vocé tem que cumprir a palavra de
Deus, vocé tem que agir mesmo como ele ordenou, vocé ndo pode ir ld na Igreja e.. Uma vez eu
participei Id no Puwaytveket, eu fui ld como... eles me enganaram assim: — Tu vai conosco, nos vamos ter
uma reunido com o pessoal 14, e depois da reunido a gente volta.

Artionka: Ai o Sr. foi com o Manoelzinho, o Jodo...

Manoel Labonté: E, com o Manoelzinho, 0 Jodo e o José Correia’”. Af eu fui com eles, realmente é um
culto mesmo que eles foram fazer, ai depois da reunido teve um culto, ai eu disse: — E agora? eu vou ter

que ir I, vou ter que participar, ey vim com eles. Ai eu Jfui para ld, na hora do culto, eles me chamaram

para mim falar, af ey pedi perddo, desculpas, eu niio posso fazer isso, enquanto eu ndo reconciliar, pedir

perddo aos meus irmdos, eu nio posso fazer isso. com Deus ninguém brinca, ey posso brincar com

homem, com vocés, mas com Deus ndo, isso eu ndo posso fazer, quando eu me reconciliar ai eu posso

fazer isso, eu posse_contar, como a gente conversando aqui, posso contar assim, mas na lereja ndo.
(Manoel Labonté, Kumené 1997)

Comparando o episédio acima a uma histéria, ocorrida em principios da década de 1970,
quando a religiio ainda estava em vias de instalagio, relatada por Arnaud (1996:321), na qual

dois homens que foram vistos bebendo cachaca foram “severamente advertidos e ameacados de

129 Respectivamente, evangelista, presbitero e didcono da Igreja.
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expulsido da igreja, por um grupo de inquiridores dirigidos por Leon Orlando (sic.),
confessaram-se arrependidos e nio foram mais vistos transgredindo”, pode-se vislumbrar uma
certa “evoluciio” no ethos religioso, aproximando a religifio professada hoje entre os Palikur ao
“tipo ideal do crente”, que envolve a ética cotidiana descrita acima e um sentimento de
exclusividade na relagio com Deus. Essa exclusividade estaria baseada na nogfio de que o crente
“estd apartado do resto dos mortais pecadores” e ¢ o tnico capacitado a adquirir “a seguranga
da graga divina (que) o acompanha no caminho da santificacdo, a qual torna-se o fim ultimo de
sua existéncia cotidiana” (M. Aubrée, 1995:16).

Parece forte fazer tal afirmacio em relagio a uma sociedade indigena, porém esse
conjunto que envolve comportamento e crenga é constantemente enfatizado no dia-a-dia ¢
principalmente para aqueles, como a antropéloga, a quem pretende-se “ganhar a alma para
Jesus”, por isso disse-me um informante em tom de preocupagéo, alerta e repreensao:

E por isso que o Jesus falow, aquilo que Jesus falou com a boca dele, que tem muitos brancos que Jesus
deu oportunidade para ele, que pode escrever, sabe escrever muito, ele estudava muito, muito, muito, ele
conhece muito... mas depois esqueceu de Jesus, ele esqueceu gue ele que deu pra ele, quase que ele ndo
sabe o que é Deus no mundo, ele ndo sabe o que é Deus, ele acha que é ele mesmo. Mas néo, quem é que
estava cuidando dele, foi Deus que cuidou ele, que é que tava fazendo ele respirar, foi Deus que fez ele
respirar, quem tava fazendo ele andar, foi Deus que fez isso. Foi Deus, se Deus ndo fizer isso, entdo a

senhora vai ficar parecendo uma estdtua que ndo fala, que ndo fuz nada, fica s6 apertada assim, ficando

s6 dura, niio fala, ndo faz nada. {Carlos Floriano Toid, Kumené 1997).
*

A Biblia possui um poder simbélico incomensuravel, a comegar pelo estatuto da coisa
escrita. Qual etndélogo que em campo nfo viveu a situagio de se perceber visto pelos indios com
um olhar intrigado e curioso sobre o porqué de tanto escrever? Sendo muitas vezes definido pela
sua “arte”, o ato continuo de escrever, apreciada pelos indios como se fora uma sorte de magia,
algo com poder de criagdo, de autoridade, etc. Os Nambiquara deram a Lévi-Strauss uma nocio
do modo diverso pelo qual a escrita pode ser vista ¢ apropriada, num episodio narrado pelo autor
de forma bela e cdmica em Tristes Trépicos (1957: 314ss). O status de magia da escrita foi
também observado por Viveiros de Castro nas suas relagdes com os Araweté, a escrita seria a
técnica de sua magia e a0 mesmo tempo um dos meios que o relacionavam a um conjunto de
associacdes feitas pelos Araweté entre o grafismo € a alteridade: "o jaguar, os deuses, 0s mortos
e os inimigos. Eu passava, pela escrita, a integrar essa série, de alguma forma” (E. V. de Castro,

1986:80).



174

No entanto, os Palikur nio sio os Nambiquara de Lévi-Strauss, nem tampouco os
Araweté de Viveiros de Castro. Como vimos, abundantemente nesta dissertagio, ao contrario dos
casos mencionados acima, os Palikur relacionam-se com os nfio-indios ha séculos, estdo bastante
acostumados com a escrita, ademais muitos sfo letrados. Mesmo nio se tratando de um povo
completamente leigo em relagiio as letras, ver a antropologa anotar tudo o quanto lhe era relatado,
parecia causar-thes alguma espécie. Alguns atos e falas demonstravam que, uma certa
curiosidade rondava minha constante “escrevegio”. Certo dia, tendo me afastado da casa em que
ficava e esquecido o caderno sobre a mesa na qual fazia as refeigOes, a0 retornar para resgata-lo,
encontrei alguns dos meus amigos, jovens professores, tentando matar a curiosidade as
escondidas, pois, a0 se perceberem flagrados, afastaram-se sem comentar nada sobre 0 que havia
ocorrido.

Fui perceber o sentido criativo da eserita ao azar, quando, anotando mais uma versio do
mito de criagio dos clis contada pelo Sr. Manoel Labonté para uma platéia de professores nio-
indios, me vi dentro do mito. Nessa versio, o narrador incluiu a escrita no ato de surgimento&dos
clas, o Ser que em outra verso (vide anexo 1.2) apenas via surgirem os clas & sua frente, nesta
passou a “anotar tudo no seu caderno”, apés falar isso, vendo minha expressdo de surpresa, o Sr.
Labonté sorriu e lancou-me um olhar de cumplicidade. Ao assimilar a escrita ao mito, um modo
de expressdo proprio do dominio da fala e portanto flexivel o suficiente para permitir tal ato
(Lévi-Strauss, 1989a: 237-265), o Sr. Labonté invertera a situacio de autoridade que a escrita
parecia marcar, digerindo-a.

Vale mencionar o lugar de destaque ocupado por “papé€is” na histéria do profetismo e
messianismo dos povos Pemon e Kapon da regido compartilhada por Brasil, Venezuela e
Guiana'*. No levantamento da literatura histérica sobre os Kapon, Abreu (1995:19ss) aponta
que, a partir do século XIX, é recorrente no movimento profético a referéncia a fragmentos de
papel impresso de origem celeste, associados ao tema da transformagdo dos indios em brancos,
caracterizada pela troca de pele, que por sua vez esta relacionada a ascensdio 2 imortalidade.

Andrello também reporta o valor dos “papéis impressos” entre os Taurepang, relatando

que:

12¢ Segundo Andrello, Pemon € a auto-designaciio dos Taureping, que inclui trés subgrupos dialetais: os ja
mencionados Taurepang, os Arekuna e os Kamarakoto, Kapon seria, ao lado de Pemon, 2 outra unidade émica da
regifo acimna mencionada, utilizada como autodenominacio dos Akawaio e Patamona. {G. Andrello, 1993:10).
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“tais papéis tratavam-se de anfigos jornais ingleses, utilizados por volta de 1840 pelos membros da
expedicdo de R. Schomburgk para secar os espécimes botdnicos que transportavam para Georgetown.

(..) na qualidade de talismds, parecem ter sido qualificados como ‘depositdrios de palavrgs’, novas

palavras, as_guais_atribuia-se, a_elas e ao ato de pronuncid-las, um valor transcendente.” G. L.
Andrello, 1993, grifo meu).

Atestando o poder da palavra escrita, Jack Goody (1986: 21) coloca que, na converséo de
uma sociedade oral, a introdugio de um novo meio de comunicagdo como a escrita pode per se
ser 0 incentivo  adesdo da populagio a essa novidade, sem que o contetido das escrituras seja ao
menos considerado. Wright também chama atengfio para a atragiio que a alfabetizacfo e a palavra
escrita tiveram sobre os povos contatados pela missionaria Sophie Muller, sendo este um, entre
outros, dos motivos que os fizeram segui-la de aldeia em aldeia em sua jornada pelo Icana (R.
Wright, 1998:256).

Se para nds, com nossas certiddes e contratos disso e daquilo, o que se escreve, o que esta
no papel pode ser Lei, ¢ uma Lei s6 pode ser se for escrita, no caso Palikur parece ocorrer algo
similar. Diana Green uma vez me disse ter lido em algum lugar que, quando se mostra alguma
coisa escrita em livro para um indio, ele imediatamente acredita naquilo. Parece-me ser ¢sta a
idéia, ou seja, a da palavra escrita enquanto uma “verdade”, que se encontra na origem do nome
dado & Riblia Palikur, Uhokri Gannasan, que significa “4 Palavra de Deus” ou “O que Deus
disse e Estd Escrito”.

A Biblia, por ser o meio fundamental de transmissdo do conhecimento da “Verdade”,
deve ser freqiientemente lida. Sua leitura é imprescindivel para manter a relagdo com Deus o
mais estreita possivel. Por isso, um informante lamentava profundamente ndo saber ler,
afirmando que isto fazia com que ele niio estivesse “bem firme com Deus” e atribuindo a0
analfabetismo parte da culpa por estar, naquele momento, “desviado” da Igreja. Também
Andrello indica o elevado valor da Biblia entre os Taurepang, chamando a atengfo para uma

diferenca essencial entre os lideres religiosos da Igreja Adventista do Sétimo Dia'*!

que buscamn
na Biblia a “boa mensagem” e os profetas do “Aleluia”, que caracterizavam-se pela fala, pelas

revelagdes (G.L. Andrello, 1993:147ss).

131 A quem o autor denomina de os herdeiros da profecia, mais exatamente do movimento profético “Aleluia”, que
envolveu diversos grupos Pemon ¢ Kapon por mais de dois séculos e ainda estd presente em algumas dessas
sociedades. Os pastores da Igreja Adventista sdo chamados, pelo autor, de herdeiros da profecia no sentido de
mostrar uma continuidade no movimento religioso Taurepdng, do passado messifinico ao presente da Igreja
instituida.(G. Andrello, 1993: 106ss).
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Aos olhos Palikur, a Biblia Sagrada é a fonte para toda e qualquer explicacio: seja sobre a
origem € o fim dos Homens e do Mundo, seja sobre o comportamento cotidiano do fiel. Ela é
uma espécie de guia de diretrizes para a vida dos humanos. A Biblia & constantemente
escrutinada na busca de respostas e conforto para os infortinios do dia-a-dia. Seguir seus
mandamentos, ndo somente os dez apresentados por Moisés, € o ideal do crente.

Portanto, n3o por acaso, as escrituras ocupam lugar central na celebracio dos cultos, ndo
como adorno, mas como ferramenta principal, podendo ser manuseada por todos os fiéis. As
partes lidas no culto, de alguma maneira, no momento em que sdo recitadas, fazem sentido a vida
de quem as esta lendo, disso advém o desejo de compartilha-las com a comunidade dos irmaos.

Dado o papel central que as Escrituras Sagradas ocupam na vida dos crentes, o
conhecimento dessas Escrituras é imprescindivel para a atividade do pastor. Ao relatar-me como
havia se dado sua formagio como pastor, Paulo Orlando assim a resumiu: “dedicagdo ao estudo
da Biblia e inspiragdo do Espirito Santo”.

Também como ferramenta principal, a Biblia é utilizada nas investidas de conversio
realizadas pelos proprios Palikur entre aqueles que consideram ainda “ndo alcangados pela
palavra de Deus”, mesmo que sejam catdlicos ou adventistas. Desde a década de 1980, os Palikur
empreendem cruzadas evangelizadoras entre seus vizinhos. Seu primeiro feito foi introduzir o
evangelho entre os Palikur residentes na Guiana Francesa e levar a [EAD para as aldeias de
Caiena e Saint Georges, onde passaram a disputar os fiéis com a Igreja Adventista do Sétimo Dia
(A.Passes,1998). Atualmente, estio levando sua missio aos Karipuna catolicos da aldeia Santa
Isabel, aos Palikur adventistas da aldeia Tawary e apoiam o trabalho da Missdo Novas Tribos do
Brasil (MNTB) entre os Galibi-Marwormno.

Abro aqui um parénteses para falar sobre a Igreja Adventista do Sétimo Dia. Sua presenca
entre os Palikur tem origem na Guiana Francesa €, a contar pelas mencgdes desta no Didrio, é
anterior & da IEAD. Simone Dreyfus (1981:308) informa que a introducio da Igreja Adventista
teria ocorrido através da conversdo de dois homens de uma mesma familia que haviam mudado
para a Guiana Francesa para realizar trabalhos temporarios, esta conversio teria atraido mais
pessoas para a vila crioula de Saint Georges de 1.’Oyapock. A autora observa ainda que esse
episddio resultou na formacfio de um ntcleo populacional bastante denso, no qual teriam se
reunido os convertidos por nfio conseguirem conviver com os Palikur nido convertidos.

Infelizmente Dreyfus nfio apresenta nenhum explicagdio sobre os motivos dessa separagio entre
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convertidos e ndo convertidos. Porém, como vimos, a concentragio populacional pés-conversio ¢
um fato atestado também no Urukaud, sem que esta esteja associada a desavengas com nio
convertidos.

Alan Passes acrescenta pouco as informacdes sobre os adventistas, como ele proprio
observa, isto ocorre em fungfio de ter montado seu campo e convivido mais diretamente com 0s
pentecostais da IEAD emigrados do Brasil. No entanto, ao elencar as diferentes possibilidades de
campo entre os Palikur, os quais poderiam tornar os resultados de suas pesquisas um tanto
diferentes, termina por fornecer, en passant, um dado interessante sobre a pluralidade religiosa
entre os Palikur, a qual era por mim totalmente desconhecida. Segundo esse autor ha, nos
arredores de Caiena um grupo Palikur que segue o catolicismo e outro uma forma hibrida de
catolicismo e ritos de influéncia afro-brasileira (Passes, 1998:196)

Enfim, a influéncia adventista no Urukaua é minima, restringe-se 4 aldeia Tawari, mas
nio hé Igreja nem tampouco pastor ou qualquer pregador que o valha. Mesmo correndo o risco de
fornecer um julgamento equivocado, uma vez que fago uso de uma impressdo baseada em pouco
convivio, arrisco dizer que os adventistas do Tawari mais parecem constituir uma resisténcia
propositada & cruzada evangélica pentecostal, numa atitude de cunho politico.

Vale acrescentar que, de acordo com Passes as diferencas e disputas entre pentecostais e
adventistas na Guiana Francesa sdo tio acentuadas que chegaram em dado momento a explodir
em agressdes fisicas (1998:197-198). O proprio Urukaua foi palco, recentemente, de uma dessas
disputas. Como relatou-me Mateus Batista, com a proximidade do ano 2000, os Palikur
aguardavam a segunda vinda de Jesus & Terra, cujo significado é o fim dos Tempos. Vendo toda a
movimentagio dos pentecostais na organizagio da grande festa para a vinda de Cristo, o lider
Palikur do Tawary “preocupou-se”, entrou em contato com os pastores adventistas de Saint
Georges e procurou a denominagio que o havia batizado ainda na década de 1970.

A Igreja Adventista de Saint Georges, por sua vez, contatou uma de suas Igrejas no Brasil
e esta enviou entdio pastores brasileiros para o Urukana. Chegando ao urukaud, esses pastores
reuniram grande parte da populag@io na aldeia de Kumené e realizaram atividades religiosas de
propaganda sobre sua Igreja, assistidas inclusive pelos pastores Palikur da Assembléia de Deus,
aos quais apresentaram propostas financeiras para que trocassem de Igrej a

Numa tentativa de conquistar a populagiio, os pastores brasileiros da Igreja Adventista

fizeram também uma espécie de sorteio de presentes, porém, em vez de sortear individualmente
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as quinquilbarias resolveram sortear por familia, entregando os presentes apenas ao “pai” ou

“chefe da casa”, no lugar de agradar, desagradaram:

Ai o pessoal comegou a falar: — Porque esse pastor mandou colocar o nome da familia toda se s6 quem

recebe é o pai. Eles pensavam gque cada um ia receber um presentinho, ai o pessoal comecou a
desacreditar o pastor- (Mateus Batista, Macapa 2001).

No entanto a histéria nfio acaba por aqui. Acontece que para os Palikur, que tdo
abertamente haviam recepcionado os pastores adventistas, participando de suas reunides e
ouvindo suas propostas, era chegada a hora de retribuir. Fizeram isso nos mesmos termos postos
pelos visitantes, convidando-os a participar de um culto em sua Igreja. Vejamos o que acontecen:

.. eles ndo foram, at o pastor Jodo e o Nilo perguntaram porque, ai eles falaram que a religido dos
Palikur ndo prestava, que era Igreja satdnica. (Mateus Batista, Macapa 2001).

Resumo da Opera, gragas ao seu sectarismo, os pastores foram expulsos do Urukaua pela
FUNAI a pedido dos Palikur e impedidos de retornar. A diferenca de comportamento entre 0s
Palikur e os pastores brasileiros, parece ilustrar uma diferenca relacionada 4s origens
socioculturais de ambos os protagonistas, mais profunda que sua identidade enquanto cristdos,
Embora cristdos e letrados, os Palikur mantém a atitude de “abertura para o owtro” (Lévi-
Strauss, 1993:14) presente nas sociedades indigenas ou nos termos de Jack Goody (1986:25),
preservam a flexibilidade prépria as culturas orais. Os pastores adventistas, por sua vez, nio
enxergam o exterior, sdo tipicos protétipos das religides chamadas por Goody de “preservadoras
das fronteiras”, nas quais:

...Os praticantes entregam-se apenas a uma e podem ser definidos através do seu apego a um Livro

Sagrado, do seu reconhecimento de um Credo, bem como através de sua prdtica de certos rituais, preces,
modos de propiciacdo... (J. Goody, 1986: 21).

Ainda que existam diferengas em relagiio aos Adventistas e que o convivio religiosos com
estes seja minimo, os Palikur evangélicos deles adquiriram o habito de “guardar o sabado”. De
acordo com o Didrio (1965-77: 61), no principio do estabelecimento das praticas religiosas
cristds, antes da instalagio de uma igreja denominacional, Paulo Orlando e os outros lideres
religiosos, deliberaram considerar tanto o sibado quanto o domingo como dias de servico
religioso. Mantiveram o sabado para contemplar a grande quantidade de pessoas que haviam tido
contato com a Igreja Adventista do Sétimo Dia na Guiana Francesa, as quais, desse modo,
poderiam participar dos encontros religiosos sem sentir que desrespeitavam um principio
fundamental adventista, justamente aquele que, segundo Aubrée (1995:14), os distingue do

restante dos cristdos, ter o sibado como o dia que dedicam & Deus € nio o domingo.
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Fato &€ que o sdbado prevaleceu sobre o Domingo, tornando-se o dia oficial no gual os
crentes nio devem trabalhar ou realizar qualquer tipo de atividade que ndo seja religiosa. O
habito de nio labutar aos sdbados tornou-se tdo arraigado que, mesmo aqueles que estdo
afastados da Igreja, fazem o seu descanso semanal neste dia. Por isso, sabado € um dia em que a
aldeia fica cheia e movimentada, enquanto os crentes retinem-se na Igreja durante todo o dia para
fazer oragles, ensaiar os corais e louvar a Deus, os “desviados™ descansam em suas casas ou
saem para conversar, beber, enfim, confraternizar.

Vemos, portanto, que pode haver certa dose de liberdade criativa na elaboraciio da
religidio a partir dos proprios indios, o que remete 4 imponderabilidade do resultado final de um
processo de convers3o, ja indicado em relago ao desconforto dos missionarios lingliistas em
torno desse resultado (supra:157-58) . Diga-se que, justamente esse, ¢ um dos pontos a0s quais
Robin Wright dirige sua critica 4 abordagem antropolégica usual sobre a relagio indios e

I3

missionarios, a qual nfo levaria em conta que “... as tradi¢des cristds elaboradas pelos povos
indigenas em grande medida (s80) independente(s) da influéncia missiondria” (R. Wright,
1999b: 07).

Para finalizar o assunto Igreja Adventista, cumpre mencionar que, a dieta alimentar dos
adventistas, baseada na dieta judaica, sempre suscita algum tipo de comentirio por parte dos
Palikur pentecostais, seja para desqualifica-la ou apenas para apontar uma diferenga entre as
religides. De acordo com Paulo Orlando: “do que adianta eles ndo comerem peixe de pele e
porco se eles bebem bebida alcodlica?. Enquanto para Mateus, as assoclagSes entre
caracteristicas dos alimentos e conseqiiéncias indesejaveis devem ser vistas como sinais

diacriticos de outra religifio:

O pessoal do Tawary ndo come mais camaledo, tracajd, jacaré, paca, peixe de pele, ndo bebe mais agal,
ndo come a batata card preta, ndo bebe café porque é preto, eles tém medo de empretar o coragdo deles.

E religido deles, agora eles sdo adventistas (Mateus Batista, Macapa 2001).

Fechando o parénteses sobre a Igreja Adventista do Sétimo dia e retornando finalmente a0
que motivou essa série de digressdes sobre a Igreja Adventista, ou seja, o uso da Biblia na
atividade de evangelizacio empreendida pelos proprios Palikur, no caso a investida de conversao
empreendida pela IEAD entre os adventistas do Tawari. Retomando entéo a partir desse ponto,
relato a seguir uma missdo evangelizadora ao Tawary, empreendida em 1997 com o objetivo

fundamental de celebrar um culto pentecostal.
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Em uma manhi ensolarada de Sabado, partiu do Kumené uma caravana composta por 23
pessoas, liderada por oficiantes religiosos Palikur. O trajeto, feito em canoa, durou cerca de meia
hora; no caminho, os pastores iam puxando hinos evangeélicos cujo teor remetia & missio a qual
dirigiam-se e pode ser resumido na seguinte estrofe: “nds somos soldadinhos de Jesus e vamos
pregando sua palavra pelo mundo”. Apés o comeco do culto, ficou claro o papel da caravana,
qual seja, ajudar na demonstrag3o da liturgia do ritual religioso evangélico pentecostal.

O culto do Tawary'*? foi um tanto diferente dos cultos do Kumené, nos quais a cadéncia é
continua e a participacio dos fiéis ¢ intensa. No Tawary, além do ritmo mais lento, a participag3o
dos crentes, membros da caravana, também foi mais restrita, limitando-se ao canto dos hinos ¢ a
uma ou outra leitura de versiculos quando solicitados pelo pastor evangelista que dirigia a
celebracido. O culto foi totalmente assentado na leitura e na interpretagdo do Evangelho de Lucas
(1:5-80). Essa escritura, junto com Marcos e Mateus, formam os chamados evangelhos sindticos,
pois “..apresentam entre si tais semelhangas que, muitas vezes, podem ser postos em colunas
paralelas e abarcados ‘com um 56 olhar’...” (Biblia, 1993:1827). Os evangelhos sin6ticos abrem
o Novo testamento e junto com o quarto evangelho, o de Sio Jodo, formam os “..Jivros
candnicos que narram a Boa Nova (sentido do termo “Evangelho” gue Jesus Cristo veio
trazer...” (Biblia, 1993:1827). E compreensivel que sejam estes os primeiros livros a serem
traduzidos pelos missionérios evangélicos. Assim ocorreu entre os Palikur, sendo que o primeiro
a ser traduzido entre estes quatro, foi o de Marcos, o mais curto, totalmente traduzido com a
ajuda de Paulo Orlando (Didrio 1965-77).

Ao se valer do comego do Evangelho de Lucas na sua pregacio para uma comunidade de
leigos na “palavra de Deus”, o pastor Manoel Hipélito procurava introduzir a histéria, pouco
tempo anterior, ao advento do nascimento de Cristo, na qual, por obra e graca de Deus, se produz
a gravidez de uma mulher estéril, Isabel, que viria a dar a luz a Jofio Batista, e de uma mulher
virgem, Maria, mae de Jesus. Outras imagens tio fortes quanto estas aparecem nas passagens
lidas no culto (Lucas 1:5-80), como o aparecimento do anjo Gabriel para Zacarias anunciando-lhe
a vindoura gravidez de sua mulher Isabel que geraria um messias; a mudez impingida a Zacarias
por duvidar da palavra de Deus; o aparecimento do anjo anunciador para Maria; a presenca do

Espirito Santo em Jofo Batista ainda dentro do ventre da mde, o mesmo Espirito Santo

132 O culto foi inteiramente realizado em Palikur, gravei-o e transcrevi-o com a ajuda de um intérprete.
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fecundando Maria e o retorno da fala de Zacarias quando da circuncisio de seu filho, como havia
anunciado o anjo previamente.

A cada versiculo lido, o pastor acrescentava uma explicagdo, na qual tentava tornar
inteligiveis e o mais proximo possivel daquela audiéncia as histérias relatadas. Parecia fazer um
esforco para tornar as histérias visiveis, referindo-se 4 Biblia como um lugar no qual € possivel
ver histdrias, ndo apenas ler, como nessa parte de suas explicagbes:

Entdo nds vamos ver aqui nesta Biblia que o filho de Deus jd nasceu, também vamos ver a dona Isabel jd
com cinco meses de gravidez, como foi mostrado no filme. (Manoel Hip6lito, Tawary 1997).

O filme mencionado pelo pastor é um video sobre a vida de Jesus. Esse sim um
instrumento forte de convencimento, pois permite literalmente visualizar o que esta escrito:

“4 tarde vamos passar um filme sobre a vida de Jesus. Vamos ler na Biblia e mostrar no filme, para ver

se a Biblia estd realmente falando a verdade. (...) Meus irmdos, estas palavras que acabam de ser ditas

serdo depois vistas no video e também vamos ouvir o que o anjo falou. Mais tarde vamos ver no video
com nossos proprios olhos o que o anjo falou. Por isso prestem atencdo para perceber que 0 anjo vai

falar no video o que falou na Biblia. ™ (Manoel Hipdlito, Tawary 1997).

Pode parecer irénico e invertido um filme, uma reproducgio de imagens e histérias, provar
que a Biblia Sagrada estd falando a verdade, afinal de contas quem veio antes? Porém, para um
Palikur isso faz todo sentido, uma vez que o olho que v& para crer nfo esta restrito a religido, vai
muito além dela, é como se o mundo tivesse que ser visto para ser pensado. Essa nogéo esta
também presente em trechos do Didrio, como na seguinte:

July 10, 1976 — Saturday

We had a crowded Church service today. A doctor on vacation from Sdo Paulo who is interested in
diabetes came to visit the Palikur. He and the nurse from Curipi set in on part of the service. They heard
some good messages from Moisés and Jodo. Jodo said, "Thomas believed because he saw. Jesus said,

‘blessed are those who don't see and yet believed.’ Today there are lots of people who say they believe but

they don’t obey because they can't see God. Some are waiting for a vision or something. But those who
don’t see and yet obey will be blessed”. (1965-77: 113, grifo meu).
Vejamos como a relagio entre ver e acreditar € colocada também em outro contexto:

O Palikur viu e ficou muito impressionado, o curso explicou como se pega e como se evita as doengas,

sobre essas coisas os Palikur nunca tinham visto e se tinham ouvido ndo acreditavam, mas agora gue eles

viram acreditaram mesmo. Eu 16 pedindo a Deus que ele ajude essa comunidade e que abra g mente deles

para poder abrir mais os olhos deles para poder ver essas coisas. (Manoel Labonté, Kumené 1998)

Trata-se de uma conversa a respeito do tema DST/AIDS discutido em uma oficina de

satde realizada em 1997. Desnecessario dizer que na oficina foi amplamente utilizado material
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audio-visual (videos e slides). Na citagfio, o Sr. Manoel fala claramente: se tinham ouvido, nio
tinham acreditado, mas depois que viram, acreditaram. E conclui pedindo a Deus que abra a
menite, para abrir os olhos, para ver, ¢ acrescento, conhecer e acreditar.

NZo estou aqui reivindicando uma distinciio, recoberta de especificidade, no significado
da visdo para os Palikur, em relagdo a outras sociedades, inclusive & nossa. Em qualquer
sociedade, o sentido da visio transborda em muito o ato fisico do olhar, podendo ser figura de
linguagem, for¢a de expressdo, visdo transcendental, onirica, etc. No por acaso Geertz, ao tratar
sobre perspectiva religiosa, define “perspectiva” como um modo de “ver” e, “ver’, “como
significando, ‘discernir’, ‘apreender’, ‘compreender’, ‘entender’ (C. Geertz, 1978:126). Meu
objetivo € apenas destacar um meio, o ver, que parece ser fundamental para o entendimento do
modo pelo qual se assenta a crenga na religiio pentecostal.

Vilaga (1999:138), valendo-se da defini¢do de crenca ocidental como uma concep¢do na
qual ‘crer significa duvidar” e, portanto, ndo ter experiéncia objetiva sobre aquilo no que se cré,
coloca que o distanciamento entre o que entendiam os Wari sobre a crenca cristi e as concepcoes
dos missionarios, residia exatamente na diferenca entre as nocdes de crenca. Para os primeiros,
assim como para os Palikur, crer significava ver, conhecer, experimentar, enquanto para 0s
segundos era o oposto. A incompatibilidade de concepgdes de crenga teria feito com que os Wari
incorporassem o Deus cristdo despido de seus atributos divinos, como se fora um humano, mais
especificamente um afim, afastando-o significativamente do seu sentido para os cristios (A.
Vilaga, 1999:139). Para demonstrar quio diferentes eram os significados sobre crenga para Wari
e missiondrios, Vilaca conclui:

4 idéia de crenga para expressar a relagio com o “sobrenatural” parece-me ser estranha aos Wari, O
verbo tradicionalmente usado por eles para falar dessa outra dimensdo da realidade é ‘ver ', e sdo os
xamds os mediadores principais dessa relacdo. Um xamd wari é “aquele que vé", enguanto um padre

catolico ou um missiondrio protestante é “aquele que cré’, sem experiéncia objetiva do alvo de sua
crenga (e de suas ditvidas). .. (A. Vilaga, 1999:139).

Seguindo esta linha de raciocinio, para os Palikur nfio parece haver contradi¢io entre o
CTer € o ver, mas simbiose. Ao contririo dos Wari, os Palikur incorporaram Deus ao mundo
sobrenatural, na medida em que este ¢ passivel de ser visto e experimentado, assim como o sio 0s
Espiritos auxiliares do xami. Arnaud, ao descrever o que define um crente Palikur faz a seguinte

observacéio:
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De modo geral, manifestavam os crentes a convicgdo de que, através da fé em Cristo e no Espirito Santo,
todos poderiam alcangar curas milagrosas, entrar em transe e também falar linguas desconhecidas, go

contrdrio de antigamente quando isso constituia apenas privilégio dos xamds. (E. Arnaud, 1996:323-324).

Faco coro & afirmacio de Arnaud supragrifada. Como dito mais acima, os modos pelos

quais Deus é experimentado, principalmente através do sonho e do transe, aludem diretamente a0
universo do xami. A relaciio entre a experiéncia do transe xaménico e a experiéncia do transe
pentecostal, parece ser a chave que abriu as portas 4 religifio cristd. Acredito ndo ser exagero
afirmar que o pentecostalismo foi o “pulo do gato” da religido cristd entre os Palikur.

Em que consiste o pentecostalismo? Pode-se dizer que consiste na ética cotidiana exposta
mais acima, mas, fundamentalmente, na doutrina do Espirito Santo, concebido, de acordo com
Aubrée, como:

.. o ator principal da relagdo entre o céu e a terra na qualidade de veiculo das mensagens que Deus
envia a seus fiéis sob uma ou outra forma e, em particular, através dos “dons do Espirito Santo”... (M.
Aubrée, 1995:15).

A Biblia Sagrada versa sobre os “dons do Espirito Santo” do seguinte modo:

Diversidade e unidade dos carismas: Hd diversidade de dons, mas o Espirito é o mesmo, diversidade de
ministérios, mas o Senhor é o mesmo; diversos modos de agéio, mas é o mesmo Deus que realiza tudo em

todos. Cada um recebe o Dom de manifestar o Espirito para a utilidade de todos. 4 wm o Espirito dd a

mensagem de sabedoria, a outro, a palavra de ciéncia segundo o mesmo Espirito; a_oufro o mesmo

Espirito dd a fé; a outro ginda o unico e mesmo Espirito concede o Dom das curas; a outro, 0 poder de

fazer milagres; a oufro, @ profecia; a outro, o discernimento dos Espiritos; a outro, o Dom de falar em

linguas, a outro ainda, 0 Dom de as interpretar. Mas é o unico e mesmo Espirito que isso tudo realiza,

distribuindo a cada um os seus dons, conforme lhe apraz. (1Cor 12: 4-11, grifo meu).

Cabe, neste momento, definir melhor o que vimos chamando por transe. Transe, éxtase e
possesso sdo considerados, genericamente, como Estados de Consciéncia Modificada ou de
“digsociacdo mental”. No entanto, costuma-se defini-los como significando estados ligeiramente
diferentes. Este tema & tratado por vérias 4reas das Ciéncias como psiquiatria, psicologia social,
sociologia e antropologia da religidio. Farei uso de apenas dois autores, dois antrop6logos da
religido, os quais fornecem explanagbes que me pareceram acertadas e proficuas para o caso
especifico tratado aqui.

1. Lewis (1971: 39-77), cujo trabalho sobre o éxtase religioso tem como base principal
estudos sobre este fendmeno em populagdes indigenas, diferencia transe e possessdo como dois

lados da mesma moeda, estados extaticos. Para Lewis, a possessio € mais ampla que o transe, ou
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seja, a pessoa possuida por espirito nfio necessariamente precisa estar “mentalmente
dissociada"**; enquanto o transe é definido como o ato que manifesta a possessio, podendo:

-.compreender dissociagdo mental completa ou apenas parcial e é Jregiientemente, acompanhado de

visbes excitantes ou “alucinagdes”, cujo conteido nem sempre é lembrado subsegiientemente de maneira
(...} clara ... (1. Lewis, 1971:41).

Lewis fornece também uma descrigio ampla de como o transe pode ocorrer, bastante 1itil
para o caso com o qual estamos lidando:

Como bem se sabe, estados de transe podem ser imediatamente induzidos na maiovia das PESSoUs normais
por uma série de estimulos, aplicados separadamente ou combinados. Técnicas consagradas pelo uso
incluem a ingestdo de bebidas alcodlicas, sugestdo hipndtica, rdpide aumento do ritmo respiratorio,
inalagdo de fumacas e vapores, misica e danga; e a ingestdo de drogas como a mescalina ou deido
lisérgico e outros alcaldides psicotropicos. Mesmo sem contar com esses recursas, o mesma tipo de efeito
pode ser produzido (...) através de mortificagdes e privagdes, quer auto, guer externamente impostas, 1ais
como o jefum e a contemplacdo ascética (e.g. “meditagdo transcendental”}... (I Lewis, 1971:41}.

Por fim, para Lewis o aspecto fundamental para definir se ocorre ou nio o transe é a
crenca do possuido na possessdio e a aquiescéncia dos membros da sociedade quanto a essa
crenca, para este autor o componente cultural ¢ determinante sobre o psicolégico:

O estado de dissociagdo mental (que pode variar muito consideravelmente em graw) e que, por
conveniéncia, chamamos aqui de transe, estd, conforme as circunstdncias em que ocorre, sujeito a
diferentes controles culturais e a diversas interpretacées culturais (I Lewis, 1971:50)

Aubrée (1996), em um artigo que analisa o significado do transe nos cultos afro-
brasileiros e nos pentecostais, fornece definigdes mais pontuais sobre os Estados de Consciéncia
Modificada em questdo e, mais ajustadas ao caso especifico tratado nesta dissertacdo. A autora
vale-se da definicdo de transe de Gilbert Rouget'* como “um estado de consciéncia composto
por dois elementos, um psicofisioldgico e outro cultural” (Apud. M. Aubrée, 1996: 175), para
formular uma diferenciacio entre o transe e o éxtase. Segundo esta autora, o &xtase, provenha ele
da mistica cristd, xamaénica ou espirita é sempre descrito como um “sair de si”; enquanto o transe
corresponderia & “descida” de uma divindade ou de um espirito, “em si”. Outra diferenciagio
apontada por Aubrée, fortemente calcada na nogio de Rouget da dupla configuracdo do transe,
estabelece que o transe ¢ uma manifestacio estimulada pelo meio, requer a presenga de outras
pessoas, barutho e agitag@o ; ao passo que o éxtase pode surgir “no siléncio da soliddo” (M.

Aubrée, 1996: 175). A autora vale-se ainda de uma subdivisdio para a categoria transe estatuida

1% Para um exemplo desse tipo de possessio ver grifo em citagio infra, p. 185.
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por Rouget, quer seja: 1) A existéncia de um “transe de possessdo” caracterizado pela
transformacgio do possuido na entidade que o possui, que, segundo Aubrée, seria exemplificado
pelos cultos afro-brasileiros; 2) O “transe de inspirac@o”, no qual o individuo em transe mantém
sua personalidade, mas, investido pela divindade, torna-se seu porta-voz, este modelo seria o
mais apropriado ao caso pentecostal. Lembremos do que nos disse o Sr. Carlos Floriano sobre o
pastor Glen Johnson, a figura que introduziu o batismo com o Espirito Santo no Urukaua:

quando a semente nasceu, chegou um rapaz, que era pastor, “inspirante” de Deus, era muito inspirado

mesmo, muito inspirado, gracas a Deus, a gente gostava muite dele, o nome dele era Glen, Glen Johnson.
{Carlos Floriano Ioi6, Kurmneng, 1997).

Virios aspectos que aparecem nas defini¢Ses tanto de Lewis quanto de Aubrée encaixam-
se perfeitamente no fendmeno pentecostal observado entre os Palikur. Discordo apenas em
relacdo & divisio estanque feita por Aubrée entre éxtase e transe, prefiro considerar o €xtase
como um estado mais genérico capaz de abarcar o transe e a possessio, como o faz Lewis, e tomo
como justa uma das defini¢des do termo apresentada pelo dicionario Aurélio: /. Arrebatamento
intimo; enlevo, arroubo, encanto.

As diversas formas pelas quais o dom do Espirito Santo se manifesta, sio vividas, ou o
foram em algum momento, pelos crentes Palikur. Como me foi relatado pela professora n3o-india
e funcionaria da FUNAI Sely, que viveu mais de dez anos entre os Palikur, no comego da década
de 1990, dois jovens, uma moga (Penina) de dezoito anos ¢ um rapaz (Benjamim) de guatorze
anos, protagonizaram uma espécie de surto de profecias. Segundo Sely:

Eles “falavam em linguas”, iam de casa em casa pregando a Biblia, uma das coisas que eles anunciavam
era o tempo do fim do mundo. Acho que isso comegou quando um rapaz de 13 anos foi cagar e se perdeu
no mato, ail 05 crentes comegaram d orar, orar, orar bastante mesmo, nessa mesma época duas mulheres
morreram de repente, uma de ataque do coragdo e a outra, que estava gravida de oito meses, caiu da
rede e morreu junto com o bebé comegaram a acontecer muilas coisas estranhas, umas desgracas.
Quando -acharam o rapaz, ele se converteu e muitos voltaram a fregiientar a Igreja. Nessa época eu
passei quase uma semana sem dar aula, porque era s6 a Penina ou o Benjamim aparecerem na Igreja que
todas as criancas comegavam a bater palmas e cantar, glorificando a Deus e algumas “falando em

linguas”, isso aconteceu umas trés vezes, na terceira vez ey nio agfientei, aguilo me tocou o coracdo, me

emocionou tanto que ey fui pré casa decidida & ir pava a Igreja, em casa eu chorei muito e & noite fui

para a Iereja, ai eu me conversi, (M° Sely P. Rodrigues, Macapi 2001).

B4 Ia Musique et la transe (1980).
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O relato de Sely me parece forte em si mesmo. Acrescente-se as mformagdes da citaco,
que, na época, Sely nio compreendia direito o contetido das profecias, sendo assim o que a teria
levado a converter-se foi a imagem das criangas “louvando a Deus e falando em linguas™. Foi o
dom do Espirito Santo que a tocou.

Qutra informagfo, que atesta o momento de efervescéncia religiosa vivida no Kumené,
em principio dos anos 1990, ¢ fornecida por Lux Vidal. Ela conta que, em sua passagem pelo
Kumeng junto com Antonella Tassinari, ambas teriam ficado extremamente impressionadas com
a pratica adotada pelos Palikur de escutar fitas cassetes durante o dia inteiro em alto e bom som,
as quais versavam sempre sobre os mesmos temas: “os horrores do inferno e de experiéncias
dramdticas de queda e redengdo” (comunicaciio pessoal Lux Vidal).

Pelas descri¢des dos Palikur, o transe religioso do batismo com o Espirito Santo é a mais
arrebatadora de todas as experiéncias proporcionadas por esta religiso evangelica. Quando falam
desse fendmeno, os fiéis dizem sentir vontade de chorar, rir, gritar, cantar, dancar, orar, tudo ao
mesmo tempo. Lembremos da frase do Sr. Carlos Floriano ao relatar o processo de conversio:

Chorando, chegava com alegre, aceitaram, ainda ndo aceitaram, estavam sentindo a alegria do Deus no
coragdo deles. (Carlos Floriano Ioi, Kumené 1997).

Portanto n#o € estranho que um dos marcos na histéria de vida de um crente seja 0 seu
“batismo de fogo”, como ¢ conhecido o primeiro contato com o Espirito Santo em oposicdo ao
batismo nas dguas. Assim ocorreu com o Sr. Manoel Labonté, de quem apresentarei adiante a
descrigo sobre 0 que se passa com a pessoa quando ela é “batizada pelo Espinito Santo”. A vida
do Sr. Labonté, um homem com pouco menos de setenta anos, &, assim como a do Sr. Paulo
Orlando, pontuada por movimentos de transformacio e merece por s1 s6 ser contada em poucas
linhas. *

Manoel Labonté nasceu e viveu os dez primeiros anos de sua vida numa vila de nao-
indios na Guiana Francesa, segundo ele, seus pais haviam mudado para 1& “por causa da
persegui¢do que os cearenses’3’ faziam contra os indios da regido”. Depois da Guiana, viveu um
termpo no Urukaud e ainda menino resolveu mudar-se para o Curipi ¢ trabalhar para o Lider Coco.
No Curipi, foi aluno da professora Verdnica, mas estudou pouco, apenas trés anos, largou os
estudos para ter mais tempo para trabalhar, dessa decisfio se arrepende hoje em dia. Também se

casou com Karipuna, trés vezes. Apds o fracasso do ultimo casamento, resolveu retornar ao

135 Estes “cearenses” sfio os mesmos que aparecem no capitulo II como os icones mitificados da perseguicio aos
Palikur movida pelos portugueses.
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Urukaué e cuidar de sua mée. Hoje é casado, tem filhos e € uma lideranca entre os Palikur, porém
nio tem veia politica, ¢ um homem sabio, com carisma religioso, ai reside sua lideranga. Ele é
também diacono da Igreja.

A seguir transcrevo o relato do Sr. Manoel sobre seu “batismo de fogo”, ocorrido antes
mesmo de sua conversio. O episédio descrito, assim como a histéria do marco de converséo, se
passa por acaso, quando o Sr. Labonté e mais trés Karipuna que estavam numa expedi¢do de
caca, viram-se obrigados a parar no Kumeng para arranjar suprimentos, ap6s pedirem auxilio ao
Sr. Paulo Orlando, receberam vérios quilos de farinha doada pelos crentes e o convite para
participar de um culto, a partir dai comega a historia:

Ai 0 Senhor Paulo disse: olha! vai ter um culto & tarde, vocé vai, vocé pode ir freqiientar o culto conosco?
Pode sim, nés vamos & tarde. Estd certo. Ai quando chega, sete horas da noite, pras oito, ai comegou o
culto, ai nds fomos pra l4, ai, naguele tempo, eu ainda néo tinha aceitado Jesus, entdo quando nos
chegamos na igreja, ndo finha mais cadeira pra gente sentar, era, a casa naquele tempo, a igreja, estava
coberto de palha, entio nds ficamos Id, em pé né, no corredor assim, nds ficamos em pé, ndo tinha mais
cadeira pra nos sentar, néo tinha banco. Ai os crente entraram, quando emtraram fodo mesmo,

comegaram orar né, quando o crente comegaram orar, que nos tava ld, ai de repente, na hora... quando

estiio orando, naguele momento, ey sentl, eu senti primeiro, gue eu sinto, entroy um venio, muito frio, um

vento entrou pela porta aonde a gente entra, o portdo, entdo, depois que o vento passou, o faltava mesmo

pra pente ver o homem que vem andando, 50 faltava mesmo isso, ndo faltava nada, ndo faltava nada mais,

porque, naquela hora, passou, primeiro o Seu Marajé estava em pé assim, diante de mim assim, depois
eu, depois de mim o Valdomiro, depois do Valdomire o Ivan, entdo elé passou, primeiro ele passou assim,
a mdo, eu vi! eu vi o Seu Marajé, o jeito dele, ele ficou meio assim, modificado mesmo né, vé ele, ele
queria chorar, queria gritar, queria cantar, ele queria se alegrar, ele queria se... orar, naguela hora né,

mas eu fiquei assim olhando nele, mas quando eu senti a mdo do homem, passou assim na minha cabeca,

nassou assim, mas aquele. aguele, a mio do homem, dava pra vocé gritar, glegrar, cantar, orgr, chorar,

mas que gozo! mas que alegrial gue a gente recebe, ai eu figuei Id né, fiquer 14, eu quase ndo suportava

mais, eu queria chorar, e gueria gritar, eu queria cantar, ey queria orar, ey queria dancar, ey gueria

correr pra dentro da igreja pra mim se ajoelhar e pra mim orar, e pro mim cantar, pra mim pregar, pra

mim fazer tudo. Ai, ndo podia mais suportar aguela... aguele gozo, aguela alegria, mas que alegria! ai o
Seu Marajé também, o Valdomiro também, o Ivan também, nds todos quatro, at ¢ Marajo ndo suportava
mais, e t sabe o que ele me dizia? Dizia assim: Manoel, embora sair I fora, embora sair ld fora que eu
quero verter dgua, vamos embora. Ai quando nds saimos ld fora, ai ele disse: Manoel ndo é verter tanta
dgua assim que eu disse pra vocé, vamos embora sair, vamos embora, mas € gue eu ngo posso suporta
mais, eu tava prd correr la onde estd o pastor, ai eu contei a minha também. Eu digo: Seu Marajé, eu
também. O filho dele respondeu também. Poxa, eu sé faltava chorar, 56 faltava gritar né, mas eu aglientei

aquele gozo, aguela alegria, aonde que chegou um ponto que eu ndo podia mais suportar, ai o jeito é sair
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né, nos saiu tudo, foi embora, ai quando nés chegamos ld, conversamos, conversando 14, entre nés Id, ai
nds tornamo entrar de novo na igreja, ai nds ficamos aonde nés estévamos agora, em pé, nos ficamos ld
de novo, ndo demora o homem voltande de 13, de dentro da igreja, ia voltando pra... o portdo de novo,
agora ele passou a mdo nas minhas costas, passou a mdo assim nas minhas costas, que vai... €, passou
assim de novo, sé faltava eu gritar, faltava eu gritar, Seu Marajé também, o Valdomiro também, af s6

faltava pra mim cantar o hino né, cantar o hino louvando a Deus né, glorificando Deus, poxa, eu fiquei
com aguilo... (Manoel Labonté, Kumeng 1996).

A experiéncia de transe narrada pelo Sr. Labonté enquadra-se dentro do que Ioan Lewis

‘6

chama de “... universalidade du experiéncia mistica e (...) notdvel uniformidade da linguagem e
simbolismo misticos...” (1971:41), concluso a que chega a partir da comparagio de viarios
relatos sobre o transe mas, particularmente, da comparagio entre o relato de uma experiéncia
extatica vivida por um xamd “esquimé” e a descrigio, quase nos mesmos termos, de uma
experiéncia induzida por LSD. Essa equiparacfio feita por Lewis entre um estado alterado
xaménico puramente mistico e um induzido por droga, abre mais uma via para pensar em que
termos o franse encontrou espag¢o para produzir-se e estabelecer-se entre os Palikur. Estou
falando da equiparagdo feita pelos indios entre o que se sente no estado de transe religioso € no
estado de embriaguez. Essa pista ¢ fornecida por Arnaud:

.Antes para ficarem alegres precisavam beber caxiri ou cachaca, porém, apés terem se tornado crentes
passaram a atingir tal estado sob a a¢do do Fspirito Santo... (1996:324)
Apesar de ndo ter ouvido esse tipo de associagio, creio que ela é bastante plausivel. Pois,

como dito acima, antes do Evangelho, o caxiri ocupava lugar central nesta sociedade, fato
amplamente confirmado também pelas descri¢des do Didrio, que n3o se cansa de comentar as
intimeras festas realizadas por semana e a quantidade de embriagados produzidos pelas festas.
Para tirar o caxiri de cena, palavras nfio bastavam, era necessario algo mais avassalador que
impedisse “o caminho de volta as festas de caxiri” (R. Wright, 1998: 269, tradugio minha).
Aproprio-me das palavras de Wright, que as utiliza para concluir que 2 proibicio do caxiri entre
os Bamiwa néo surtiu efeito duradouro, exatamente porque o ritual “crente” nio se revelou
eficiente como “mecanismo para gerar felicidade, ou solidariedade social” (R. Wright, idem:
ibidem), papel desde sempre cumprido pelo seu sistema de rituais. Para os Palikur, o Espirito
Santo parece ser o elemento capaz de gerar “felicidade” e “solidariedade social”, assim como o
caxiri e as festas de caxiri o eram.

Pelas descrigbes feitas por Manoel Labonté, um indio, e por Maria Sely, uma nio-india,

s6 se pode concluir que néo se sai ileso de um “batismo com o Espirito Santo”. Nio se sai ileso
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porque, € nisto reside a grande diferenca entre a euforia provocada pelo transe e aquela produto
de uma bebedeira, o transe ¢ visto como uma experiéncia de contato com Deus, uma pequena
amostra do estado de espirito que aguardara os eleitos na vida eterna.

E importante salientar que a experiéncia mistica do transe religioso € vista de modo
positivo pelos Palikur, principalmente porque manifesta-se no ambiente controlado pelas regras
da religifio, nfio que ocorra necessariamente dentro da Igreja, mas se passa dentro dos preceitos
estabelecidos pela religidio, nio oferecendo nenhum risco aquele que tem a dadiva de ser
escolhido pelo Espirito Santo. Porém, lembremos que a dadiva do contato do fiel com Deus néo ¢
gratuita, ocorre na medida em que este cumpre “fielmente” com sua carga de atribuigdes, o que ¢
chamado por Aubrée, como vimos mais acima, de ideal de “santidade”.

O controle da religifio pentecostal sobre o transe ¢ um importante diferencial entre este € o
transe xamanico, uma vez que, estando controlado, o contato com o mundo sobrenatural néo
oferece perigo e, por isso também torna-se extremamente desejado. Ao passo que, a relagdo com
o sobrenatural, mediada pelo xamd, é uma relagio que pode ser perigosa, pois depende da
habilidade do visionario em controld-la. Ao xam cabe a responsabilidade de negociar com os
espiritos e a todos cabe ndo transgredir as regras sociais estabelecidas para nio provocar a ira
destes. Nimuendaji (1926: 49-55) oferece uma boa amostra dos termos nos quais se processava a
negociagio entre o plano da humanidade e o da sobrenatureza e dos cuidados observados nesta
relacio, ao descrever as festas que assistiu entre os Palikur, as quais aproximam-se
tremendamente das festas de Turé realizadas hoje pelos Karipuna'®. Destaque-se que, no evento
descrito por Nimuendajd, assim como nas festas Karipuna atuais, a relagéio com os espiritos ¢
mediada por alguns elementos, como: o cigarro de tauari, 0 som das flautas e maraca, a danga e,
fundamentalmente, o caxiri.

No levantamento comparativo feito por Sullivan sobre a configuragdo dos xamds nas
sociedades indigenas da América do Sul, o autor apresenta-os como uma sorte de especialista.
Dentre as especialidades dos xamds, Sullivan aponta o controle ¢ a mediagho da relagdo entre os
vérios planos em que o cosmos encontra-se, geralmente, dividido nas formulagdes cosmologicas,
mitolégicas e escatologicas das sociedades indigenas, diz o autor:

... techniques of ecstasy offer the shaman control over passage to other realms of the cosmos: heavens,
underworld, and the domains of forest, water, and mountain. The shaman’s physical form accommodates

itself to the traffic of his or her soul, offering instrumental control of cosmic appetites and consumpiive
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processes that substantively transform the spirit. In this sense, the shaman body is like the fire or poison
whose consumptive process he masters to produce changes in spirit. As bearer of the cigar and crystals of
light, the shaman acquires or harnesses the heat of supernatural existence, transports it into human

existence, and maintains it, protecting it against the ravages of time in this world... (L. Sullivan, 1988:
422).

*
Entre os Palikur, o xami possuia esse papel de mediador e controlador da relagfo com os

outros mundos, os quais aparecem de modo relevante nos relatos miticos. Naio & possivel tratar da
evangelizaco pentecostal sem, ao menos, mencionar a cosmologia ¢ a mitologia Palikur que se
revela nos discursos dos informantes.

No plano cosmolégico, os Palikur afirmam que a criagdio, a estruturacio do universo e de
tudo que faz parte deste é obra de Deus. Costumam desdenhar das crengas de seus antepassados,
afirmando que nfo passavam de crendices, e citam como exemplo a crenca na constituicio do
universo em camadas. Hoje, afirmam saber que “o mundo é redondo” ¢ nio composto de
camadas como criam os antigos. No entanto, mantém um vasto repertrio de mitos que revelam
boa parte da cosmoviso indigena atualmente renegada.

Os relatos miticos podem ser divididos em duas categorias: mitos etiolégicos (que versam
sobre o surgimento do mundo, dos palikur € das relagdes destes, seja com o meio ambiente, seja
com outras etnias na regiéio), e aqueles que falam da relacio com os “seres do outro mundo”
(mundo sobrenatural). Os mitos sdo classificados pelos Palikur como, simultaneamente:
“historias dos antigos, de antigamente, muito tempo atrds” e “histérias Jalsas”. Sendo sempre
referidos a um tempo passado, no qual desconhecia-se a “verdadeira” crenga, a religido cristi.

Contudo, em certas passagens, o informante pode deter-se e afirmar que o fato em questio
¢ real e ainda ocorre atualmente, denunciando, desta feita, a posi¢cdo ambigua ocupada pelos
mitos na cosmovisdo palikur. Creio que esta ambigiiidade provém de uma simbiose entre
cosmologia dos antigos e cosmologia cristd, fato que me parece explicar o convivio da mitologia
indigena com a religido cristd pentecostal. O que nfio ocorreu com os ritos, que, ndo podendo ser
ambiguos, terminaram sendo abolidos do cotidiano. Para além da ambigiiidade, o que de fato
existe ¢ uma cosmologia original, um blend de cosmologia indigena e cristi. Vejamos como isso

OCOITE.

136 Para uma descri¢fo acurada das festas de Turé Karipuna cf. Antonella Tassinari {1998).
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Na tnica versio que obtive sobre a criagio do mundo (versio integral amexo 1.1)
aparecem elementos que auxiliam a compreender aspectos da orgamizagdo social ¢ do
pensamento religioso Palikur. De acordo com esse mito, 0 mundo contemporaneo comporta a
terceira geracio de habitantes sobre a terra, duas geragBes anteriores foram eliminadas, a primeira
por conflagracio e a segunda por inundagdo.

O mundo primordial teria sido criado por meio da palavra, do olhar € também da escrita.
No conjunto de mitos criacionistas nio aparece uma figura que represente o herdi ou divindade
fundadora, tema sobre o qual insisti bastante a busca de uma explicagio para o nome palikur de
Deus, Uhokri, pensando ser este termo uma possivel apropriagio cristd de um ser mitologico, no
entanto, nada do que me foi relatado permite tal conexo. Apds considerar a antigitidade do uso
da palavra Uhokri como Deus (Nimuendaju, 1926), conclui que talvez ndo seja possivel, e seja
mesmo irrelevante, estabelecer a etimologia do termo.

Antes de o mundo ser criado, existia um Ser que ndo possuia forma, ele era Parauyune,
“raca da onda do mar”, ficava dentro da 4gua, numa espécie de “tigela”, “panela” ou “bacia”, um
dia este Ser sentiu vontade de ver algo diferente, nesse momento “uma voz” falou com ¢le € Ihe

disse para olhar ao seu redor e 4 medida em que ele piscava e abria os olhos iam surgindo a sua

frente a 4gua, a terra, as plantas, ¢ assim ele foi vendo “as coisas se transformando,
transformando, transformando”.

Na seqiiéncia, a voz The perguntou se ele gostaria de ter companheiros de sua espécie,
uma vez que Parauyune ji possufa uma forma corpérea, ele aceitou a proposta €, ao seu olhar
surgiram uma muther e um homem, chamados respectivamente de Parau Ahampa (raiz do mar) e
Waxri Ahampa (raiz da Terra). Assim que esses dois surgiram, propuseram a Parauyune se
reproduzir, aumentar a espécie, neste processo Parau Ahampa seria mulher dos dois. Ento ¢la se
afasta e quando retorna esté num estado avancado de gravidez. Dela nasce uma menina que logo
cresce, torna-se uma moga e casa-se com Waxri Ahampa, trata-se de Tip Ahampa (raiz da pedra).
Waxri Ahampa ordena a sua esposa que ela “anote em seu caderno” todos os acontecimentos,
assim, ela anota o nascer e o por-do-sol, o surgimento das nuvens, a agua dividindo-se entre o
mar e o céu e depois, seguindo um desejo de Waxri Ahampa, caindo no formato de chuva. E
também Tip Ahampa quem semela a Tema e faz surgir as plantas frutiferas. Mas ¢ Parauyune

quem nomeard tudo que esté sendo criado, por ser ele o Ser primordial.
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Certo dia Tip Ahampa deparou-se com uma grande cobra que em Parikwaki chama-se
axtig, espécie de fera predadora, traduzida pelo narrador do mito como dragdo. Posteriormente
Tip Ahampa sonha com essa fera, este sonho a engravida. Dela nasce um filho, a quem Waxri
Ahampa da o nome de “destruidor”, Umehekevutne'®’. Para encurtarmos esta parte da histéria
basta dizer que Umehekevutne provoca a destruigiio do mundo primordial pelo fogo, ao casar com
uma mulher da mesma “raga” ¢ permitir que seus filhos e filhas casem-se entre si. Sendo a
narracio dos eventos que antecedem a conflagracio praticamente idéntica 3 histéria biblica de
Sodoma e Gomorra (Génesis 18: 16-33; 19: 1-29).

A causa da destruigio da segunda humanidade é a mesma da primeira, o incesto,
instituido pelos fundadores da geraciio. A histéria relatada ¢ similar 3 historia biblica da “Origem
dos moabitas e dos amonitas” (Géneses 19: 30-38), na qual as duas filhas de L6, apos estes
haverem escapado 2 destruigio de Sodoma e Gomorra, vendo-se sem perspectiva de obter marido
resolvem embriagar com vinho o préprio pai idoso e “deitam-se” com ele, gerando Moab, “pai
dos moabitas” e Ben-Ami'*®, fundador dos amonitas.

No mito Palikur, os sobreviventes da primeira conflagracio, sio um velho e suas filhas.
Estas, incitadas por uma velha, déo “vinho” a beber ao pai e roubam-lhe a “semente”. Mas, ao
contréario do mito biblico, no qual as filhas de Lé criam dois povos que passardo a habitar a Terra,
o incesto do mito palikur desencadeia uma descendéncia incestuosa, na qual os filhos de mesmo
pal passam a casar-se entre si, provocando a segunda destruigio da humanidade, desta vez com
excesso de dgua.

Chegamos entfo ao mito do diltvio (anexo 1.2), que, como pode prever-se possul também
semelhanca com o mito biblico, mas ¢ bastante calcado na paisagem da regidio do baixo
Oiapoque. O desfecho do mito apresenta a origem dos clds Palikur, fato que finalmente
possibilitara a existéncia da humanidade, uma vez que introduz a diferenciacio necessaria a
reprodugdo humana, simbolizada pela existéncia dos afins.

No mito do dilitvio Palikur um homem ¢ avisado por um outro, chamado Ticud, que a
Terra seria inundada e todos que nela estivessem morreriam. Para salvar-se, ac homem cabia

construir, durante 500 anos, um grande pote que abrigasse seus familiares e os animais. Durante o

137 A raiz dessa palavia me parece Ser {/mehekber, que, de acordo com o dicionério do SIL (1996) significa matar uns
a0s outros.

5 “Emologias populares: Moab explica-se por me’ab, “saido do pai’; bem’ammi, ‘filho do meu parente’” (Biblia,
1993:57, nofap).
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dilivio, as pessoas que ndo ajudaram a construir o pote e nio acreditaram no homem que o
construiu tentaram salvar-se subindo nas montanhas Cajari e Carupina, mas nio conseguiram,
pois a montanha Cajari tornou-se mole para poder flutuar (“ficar de bubuia™) e a outra teve o seu
cume chupado por um grande caracol, que foi atraido pela menstruaciio das mulheres, matando
grande parte das pessoas que estavam em cima dela. Quando a Terra secou, as pessoas que
conseguiram sobreviver ao diltvio em cima das montanhas, ao descerem, transformaram-se em
animais.

Os Turés deixados proximo ao pote para sinalizar quando as aguas baixassem, que, até
entdo, nio haviam cessado de cantar por conta do balango da agua, calaram-se, dando a entender
que todos podiam enfim sair, mesmo assim o homem mandou uma galega ver s¢ o monte estava
realmente seco, ao chegar 14 a galega deparou-se com pithas de cadaveres e em vez de trazer um
grio de areia seca no bico resolveu comer os mortos. Quando voltou ao pote, mentiu, dizendo que
a terra ainda ndo estava seca, entdo o homem enviou o urubu para conferir, este voltou trazendo
um grio de areia no bico e desmascarando a galega, que foi amaldigoada pelo homem a comer
carne podre, sendo transformada em urubu e o urubu tornou-se galega. A versdo biblica dessa
histéria tem como protagonistas o corvo e a pomba, nela ndo ha inversfio de papéis nem
camnificina, o corvo apenas nega-se a servir de observador, deixando 4 pomba o papel de
protagonizar a célebre cena da pomba com o ramo de oliveira anunciadora do escoamento das
dguas da superficie da terra (Génesis 8: 1-12).

Ao sair do pote, o homem comegou a andar sobre a Terra seca, a medida que caminhava
ouviu vozes, cantorias, som de turé e tambor, a0 se aproximar viu apenas um esteio fincado em
cima do monte, esse esteio falou com ele e the disse que era da “raga Wakavunhene”. O Homem
seguiu andando e a mesma situagdo de vozes, cantorias, som de turé e tambor repetiu-se seis
vezes, em cada uma delas reproduziu-se a cena do aparecimento do cla Wakavunhene. Fol entao
que o homem viu surgirem os clds palikur, que hoje, como vimos no capitulo 1, sdo seis:
Wayveyene, Kwakyieyene, Wakavunhene, Paramyune, Waxeyene, Wadahyone.

Cabe comentar brevemente esse conjunto de mitos criacionistas. A comegar pela
dificuldade que tive em obter o mito da criagio do mundo primordial, toda vez que fazia a
pergunta sobre como o mundo e os homens haviam sido criados, recebia como resposta a versao
biblica de Adfo € Eva. Ao insistir na pergunta, acrescentando que gostaria de saber como

pensavam os “Palikur antigos”, ouvi de um informante, o seguinte: “eles ndo pensavam em
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nada, eles ndo sabiam gquem tinha criado a T erra, como o Homem tinha aparecido, se era Deus,
eles so viviam e pronto”. Muito estranho, quando se sabe que a etnologia dos povos indigenas
sul-americanos, sejam estes J&, Tupi, Carib ou Arawak estd repleta de exemplos de cosmogonias
que versam, dos mais diferentes modos, sobre a criagdo e destruicio do mundo, nfio uma, mais
diversas vezes. E que o tema fundamental inserido nos processos de criacdo e destruicio dos
mundos ¢ a criagho da humanidade através das sucessivas diferenciagdes que vio se
estabelecendo entre as espécies (Homens X divindades; Homens X animais; Homens X
Homens).

Cinco anos depois da minha primeira ida a campo, numa conversa que tive com o Sr.
Manoel Labonté, em minha casa em S3o Paulo, finalmente ele concordou em contar-me uma
versdo da criagio do mundo dos “Palikur de antigamente”. Fornecendo-me, com essa narrativa,
uma peca fundamental para completar o quebra-cabega que, até entdio, encontrava-se pela metade,
formado apenas pelo mito do dildvio. A versiio que trata sobre a criagiio e destruigdo do mundo
primordial e do segundo mundo, permitiu iluminar algumas quest0es que se mantinham muito
nebulosas, a principal delas foi poder compreender o que fundamenta o sistema clanico Palikur,
ou melhor, perceber o alcance e a importancia da divisio em clas, visto que ¢ justamente esse
sistema que, de acordo com o mito, permite a existéncia da sociedade. Permitindo compreender
porque as pessoas que transgridem a regra clanica sio chamadas de “espuma da maresia”,
parauyune, pertencentes a “raca parauyune”, ou seja, relacionadas ao Ser primordial Parauyune.

Outro aspecto que interessa destacar aqui ¢ a onipresenca do olhar, principalmente na
fundac¢@o do mundo primordial, na qual exerce um poder criativo. Talvez possamos conectar o
modo pelo qual o olhar € pensado e representado atualmente (supra:181-82), com este olhar
primevo ubiquo e onipotente, criador da dgua, das plantas, da terra, etc.

Lidar com a influéncia dos mitos cristios sobre os mitos Palikur e vice-versa foi, para
mim, um aprendizado rduo. Na tentativa de desembaralhar as histérias tinha por habito pedir ao
narrador que ndo misturasse a histéria “dos Palikur” com a histéria biblica, ac ouvir tal proposta
o informante sempre me olhava como se estivesse ouvindo o maior dos absurdos. Apesar da
minha obstinacio, a tentativa de separar as histérias sempre se mostrou infrutifera. Até que
finalmente me apercebi que o pedido era de fato absurdo, nio fazia sentido, uma vez que nio

existiam dois universos miticos estanques, mas um amplo conhecimento mitico capaz de
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absorver qualquer coisa: escrita, histérias biblicas, armaduras blindadas, helicopteros, avides,
franceses, etc. (vide anexo 1).

Uma vez aceita a fusdo dos mitos, a questiio que me coloquei foi: serd possivel decantar
algo dessa fusfo? Parece-me que sim. Comparando as trés etapas da criagio (mundo primordial,
segundo mundo e mundo contemporaneo) nota-se, primeiro, uma diferenca entre as histérias que
se passam no primeiro mundo e aquelas relativas aos mundos seguintes, enquanto no mundo
primordial nio parece haver influéncias biblicas, nos outros dois elas sdo fortemente sentidas,
porém, embora exista essa distingdo entre as histdrias, hi um aspecto comurn as trés etapas e que
as interliga, o poder destruidor do incesto. Este parece ser também o elemento conectivo com as
histérias biblicas, revelado no mito de destruiciio de Sodoma e Gomorra € no incesto das filhas de
Lo.

Saliente-se que a histéria biblica do incesto das filhas de L6 ndo possui caréter destrutivo,
sendo apenas uma histéria secundaria que marca a origem de dois povos, porém € apropriada de
modo relevante no mito Palikur, o que me parece ocorrer justamente por conta do incesto
exemplar das filhas com o pai, sendo entdo perfeita como elo na cadeia de incestos que se
desenvolvem desde o primeiro mundo, cadeia quebrada com a instituigio do mundo
contemporineo povoado por clis diferentes e portanto, finalmente, por afins potenciais.
Enquadrando-se entfo na sentenga de Viveiros de Castro, segundo a qual:

... Mesmo ali (..} onde ndo parece poder ser vista como principio socioldgico auiénomo, a afinidade
surge como uma espécie de esquema transcendental de determinagdo da alteridade (...). A afinidade

potencial ou simbdlica é a categoria-chave da sociabilidade nas terras baixas. (E. Viveiros de Castro,
1995: 14).

Para finalizar o tema mitologia, cabe mencionar a divis3o espacial presente no universo
mitico, divisdo esta, que teria surgido apés as destrui¢des dos dois primeiros mundos. O universo
mitico aparece dividido em trés camadas: O mundo do fundo, o plano terrestre € o plano celeste:
Como aponta sua designacdo, o mundo do fundo encontra-se logo abaixo da superficie da terra. A
posigio em paralelo com o nivel terrestre parece facilitar o contato entre os dois mundos, sendo
fisica a representagfio da passagem entre o plano terrestre ¢ o mundo do fundo, ou seja, € através
de um “buraco” no nivel terrestre que ocorre o deslocamento da histéria e seus personagens de
uma esfera a outra ao longo da narragdio. O “mundo do fundo” também esté localizado em baixo
da 4gua, os caminhos para este mundo sdo apontados pelos “olhos d’dgua”, que os Palikur dizem

provir do oceano.
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A mudanca de um plano a outro ¢ marcada pela transformacfo dos seres sobrenaturais,
que no seu mundo possuem forma humana, mas para subirem ao plano terrestre precisam “vestir-
se” com um “casaco” que lhes confira forma animal. Bem ao estilo do perspectivismo amerindio
(T. S. Lima, 1996; 21-48; E. V. De Castro, 1996:115-144), que, em termos gerais, propde uma
aboli¢cio da disting#o radical entre natureza e cultura, pelo menos, no nivel do discurso mitico.

No plano terrestre vivem os seres humanos, as plantas, os animais e, eventualmente, os
seres sobrenaturais. A constituigdo deste plano possui uma topografia analoga a Terra atual,
entretanto as localizacbes geograficas sfio fluidas e podem variar de uma narrativa a outra de
acordo com o tempo em que histéria ocorra: “muito tempo atrds”, como o mito do dildvio, ou
sem tempo referido, como os vérios mitos que versam sobre a relagio entre afins.

Por fim, o plano celeste, que, num primeiro momento, parece ser um espago dominado
exclusivamente pelo universo cosmoldgico cristio — representado como o éden, habitado pela
trindade, e reservado aos eleitos, aqueles que “aceitarem Jesus” antes do “fim dos tempos”. Em
contraposi¢do aos outros dominios, & primeira vista, o céu parece representar um vazio mitico!>>.
Mas, ao aproximar a lente, percebe-se que a configuragiio do céu cristdo palikur é singular, e que
alguns aspectos da cosmologia indigena permanecem ocupando espago neste dominio.

Segundo o Sr. Manoel Labonté, o céu ¢ formado por seis camadas: a primeira, localizada
logo acima da Terra, ¢ chamada de Kaig que quer dizer lua; a segunda & Kamui, sol; a terceira é
Warukma, estrela grande; a quarta Waravyu, estrela pequena; a quinta se chama Maig, vento; € a
sexta & Maigkuene, que ¢ traduzida pelo Sr. Labonté como “camada espiritual”.

Parece-me importante dar um pouco mais de atengfio a esta sexta camada. Se quebrarmos
o termo Maigkuene teremos: Maig- = vento e -kuene, lembrando que, como vimos no capitulo I,
o sufixo —ene acrescenta ao termo o duplo sentido de gente e verdadeiro, o que, reunindo tudo
daria a sexta camada a denominago de gente verdadeira de vento, o que poderia significar que a
“camada espiritual” é a moradia desta gente verdadeira de vento, ou melhor, dos espiritos,
compreendendo vento como uma manifestagio espiritual (cf. também grifo em relato supra:187).
S30 inlimeros os exemplos nas etnografias sobre os amerindios em que o vento é apresentado
como uma das formas possiveis de manifestaciio espiritual, o préprio Sr. Labonté explicou-me
que existem varios “tipos de vento”, alguns podem fazer mal aos homens, sendo o arco-iris um

deles:
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Maunoel Labonté:...se a gente bebeu dgua desse arco-iris ent@o faz mal pra gente.

Artionka: Por que o arco-iris faz mal?

Manaoel Labonté: Porgue é um tipo de vento. Vocé pode observar, muita das vezes quando vocé chega no
interior, vocé pode observar na dgua, quando vocé vai no rio, ou remando, ou entdo lavando roupa,
quando da aquele vento, vocé gosta de ver aquilo, aquela coisa é igual um peixinho que estd correndo

naquela dgua assim tehiii. Entdo o indio, para ele aquilo é uma doenga, pra ele é uma doenga. {Manoel
Labonté, Sao Paulo 2000).

De modo significativo, na Biblia, vento e sopro sdo freqilentemente associados ao Espirito
de Deus: “O ‘espirito de Iahweh’, ou ‘o santo espirito de Iahweh’ (42, 1; 61, Is; 63, 1 0-13: 81
51, 13: Sb 1,5; 9, 17), seu ‘sopro’ (‘sopro’ e ‘espirito’ traduzem a mesma palavra ruah) atua
através de toda a histéria biblica. Ainda antes da criacdo, ele repousa sobre o caos (Gn 1,2) e dd
a vida a todos os seres...” (Biblia, 1993: 1377, Isaias, nota p). Esta forma de manifestagio de
Deus também “apodera-se dos homens, especialmente dos profetas (..), para dotd-los de um
poder sobre-humano (...) "(Biblia, 1993: 1659, nota p).

Se a sexta camada ¢ a morada dos espiritos, entdo se explica porque ¢ justamente nela que
vive a Santissima Trindade (o Espirito Santo, Deus e Jesus Cristo) € ¢ para l4 que as almas dos
mortos convertidos rumam. E na sexta camada que estd localizado o Eden, descrito como um
lugar “maravilhoso” todo feito de ouro; ouro, ou karukri wahano, ¢ também o nome do velho de
quem as filhas tiram a “semente”, lembremos que o velho é L6 na versdo biblica, o escolhido por
Deus para sobreviver a aniquilagio de Sodoma e Gomorra.

Quando perguntado sobre quais seriam os habitanies destas camadas, o Sr. Labonte
respondeu que, dentre todas, somente duas possuiam moradores: na segunda camada, viveria o
urubu rei de duas cabegas, e na sexta camada Jesus Cristo. Nao posso dizer o que significa a
ocupagio desse urubu rei de duas cabecas, mas o Sr. Labonté fez questio de aponta-lo como
“4nico vivente” no céu. As demais camadas s#o apresentadas como “vitrines” do purgatério, nas
quais se véem as almas sofredoras daqueles que ndo vio alcancar a vida eterna. Estas almas
seriam zoomorfas, possuindo corpo humano até o pescogo, que se apresenta vestido com uma
tanica branca, e cabeca de animal (macaco, jacare, etc.).

O paraiso ¢ o lugar que aguarda aqueles que pediram perdio a Deus por sua vida
pregressa de pecadores, pois, de acordo com © credo cristio todo homem ¢é um ser a priori

decaido, pecador inato que optou desde o principio pelos prazeres da carne (Romanos 1: 18-32).

139 Frente & abundancia da narrativas sobre o “mundo do funde”, Lux Vidal, num primeiro momento, concluiu ser o
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Mas Deus, com sua graca, concedeu aos homens ‘misericérdia, estabelecendo com eles uma
primeira alianga, restrita 4 descendéncia de Abrafio, ou seja, ao povo eleito, os judeus, e
simbolizada pela circuncisio (Génesis, 17: 1-27). Esta primeira alianca estabelece-se sob o jugo
da lei dos profetas do Antigo Testamento. O Novo Testamento nos apresenta uma segunda
alianga de Deus com os Homens, que desta feita nio se restringe mais a um tnico povo.

O simbolo dessa nova alianga é Jesus, que fora enviado a Terra como o “cordeiro de
Deus” para ser imolado e com isso restabelecer a alianga entre os humanos e a divindade, desta
vez em outras bases, visto que a existéneia da Lei ndio coibiu os pecadores (Romanos, 2:12-24).
Eis entdo que vivemos na “Era da Graca”, a qual permite, ou melhor, concede a graca, a todo
aquele que arrepender-se de sua condicio de pecador, tornando-o um eleito a pleitear seu lugar na
vida eterna quando de sua morte ou da segunda vinda de Jesus & Terra. A vida eterna serd entiio
gozada no Eden.

Passes fornece uma descri¢io minuciosa de como seria o Eden Palikur. Segundo o autor,
o ceu, onde fica o paraiso, é chamado de “Imigik”. Nesse lugar os eleitos: comunicar-se-iam
através da lingua dos anjos, a lingua falada por Deus; as pessoas seriam sempre jovens e aqueles
que morressem velhos seriam rejuvenescidos; no céu se comeria comida dos brancos e usaria
roupas dos brancos, sem necessitar trabalhar para obté-las; as casas dadas por Deus seriam iguais
as dos brancos, equipadas com “coisas dos brancos”. Essa descrigdo faz o autor concluir por um
“monopdlio branco das coisas do céu” (A. Passes, 1998:231), mas faz questio de destacar que
este monopolio nao significaria uma “supremacia racial ou superioridade moral” {(A. Passes,
1998:232), e sim, a manifestacio de um céu repleto de “coisas” consideradas boas, valiosas. O
autor relaciona por fim o modo palikur de conceber o paraiso, especificamente no que tange ao
recebimento de comida e A auséncia de trabalho, com visdes de mundo de outros povos
amerindios, como os Araweté de Viveiros de Castro e os Krahé de Manuela Carmneiro da Cunha
(1998:232).

Essa descri¢io mitica do céu me parece remeter ao uso que os Palikur fazem de suas
concepgdes cosmolégicas na eterna elaboragiio e construcio de novas ideologias. A relagdo,
divisada por Passes entre a concepgfio do céu Palikur e visdes de mundo de povos amerindios,
néo necessita ser buscada em outras sociedades, pois encontra-se na propria cosmologia Palikur.

Exemplo cabal disto € 0 modo paradisiaco pelo qual ¢ descrito o mundo primordial:

céu um vazio mitico.
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Artionka: Como que era a vida no primeiro mundo?

Manoel Labonté: Entlio, muito diferente, um mundo muito diferente, naguele tempo, diz a historia que
ndo havia nem maniva, mandioca, nem nenhuma outra coisa, nagquele tempo eles comiam, diz a historia,
conta que a gente s6 comia mesmo as frutas, daguelas frutas que a mulher tinha plantado (referéncia a0
miito, anexo 1.1} entdo até muitas Sfrutas que se alimentavam.

Artionka: Mas eles trabalhavam?
Manoel Labounté: Trabalhavam sim, trabalhavam mas néo faziam nada, s6 as plantas mesmo, ndo faziam
outra coisa, jd nasceram com aguele vestimenta deles, e aquilo ndo faltava para eles ndo, entendeu?

Quase ndo trabalha, estdo vestindo bem, estdo comendo bem, ndo tinha doenga, ndo tinha nada, néo

existia nada.
Artionka: ndo tinha fome?
Manoel Labonté: néo.

Por fim cabe comentar que, ao confrontar as informagdes que obtive sobre a divisio do
céu em seis camadas, com as informagdes fornecidas por Nimuendaja (1926), percebe-se uma
diferenca na quantidade de camadas. Nimuendaju (1926: 46-47) aponta a existéncia de trés céus:
Inoliku, o mais baixo dos trés, Mikene e Ena. Logo acima do primeiro haveria um céu especial,
Yinoklin, habitado pelos Yumawali, espiritos (ou demdnios, como s3o chamados por Nimuendajii)
das montanhas. Auxiliada pelo Sr. Labonté procurei relacionar essas informagdes aquela das seis
camadas, apresentada mais acima. Ao comparé-las encontramos apenas duas denominagdes que
possuiam certa similaridade: Mikene ~ Maigkuene e Yinoklin ~ inurik. O Sr. Labonté no havia
mencionado inurik como uma das camadas do céu, pois inurik significa “no céu”, acrescente-se
que Passes apresenta “Imigik” como a denominaciio do paraiso Palikur. Lembremos que
Maigkuene significa “local de moradia dos espiritos” e este mesmo sentido ¢ encontrado por
Nimuendaju para Yinoklin, que vem a ser similar a inurik, que, por sua vez, da nome ao paraiso
cristio, ou melhor, ao local de moradia dos espiritos dos mortos convertidos.

+

Falta ainda falar sobre uma personagem importante, um antagonista essencial no processo
de evangelizagdo: o xama.

O uso da feiticaria como forma privilegiada de ataque xaménico ¢ uma das caracteristicas
mais presentes nas sociedades indigenas por todo o mundo (Lévi-Strauss, 1989; M. F. Brown,
1990). O modo pelo qual a feiticaria ocorre nas diversas sociedades depende da forma de
xamanismo adotada por esta ou aquela sociedade, a qual costuma ser varidvel, podendo estar

relacionada a determinacdes internas mais exclusivas, ou aos resultados da conjungio dessas
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determina¢des com o contexto histérico de relagdes sociais, em outros termos, da articulagio
entre “o mais local e o mais global” (M. C. da Cunha, 1998). Porém, se o xamanismo & variavel
na forma, hé algo nele que é invaridvel: o xami como aquele que organiza o conhecimento da
sociedade, uma vez que tem acesso excepcional aos diversos mundos, & concepgdo cosmoldgica,
escatologica, etc. € portanto aos diversos conhecimentos. O xama €, nas mais diversas situacdes
em que se encontre a sociedade da qual faz parte, como uma reserva de identidade (J. Overing,
1990; B. Albert, 1993; M. C. da Cunha, 1998}).

Se assim o concebemos, entfio torna-se claro o motivo pelo qual o xami Palikur foi
entronizado, no processo de conversio, como o “inimigo publico nimero 1”. Ele corporificava
magistralmente aspectos da identidade Palikur incompativeis com a adesdo & crenga pentecostal.
Alguns dos aspectos relacionados ao xami combatidos pela religifio evangélica, ja foram
relacionados mais acima (como a realizagiio dos rituais e o uso do caxiri). Porém, falta ainda um
aspecto fundamental associado aos xamis: a feiticaria.

Como vimos reiteradamente ao longo da dissertagfio, apds a evangelizagio pentecostal
houve uma mudanca na ocupagio espacial no Urukaus, a qual costuma ser apontada pelos Palikur
como um fator positivo em relagio a0 modo de ocupagio passado (vide capitulo II). O que ainda
néo foi referido ¢ que a antiga forma de ocupagiio espacial é hoje atribuida as acOes dos xamis.
Estes seriam os responsiveis por manter as pessoas vivendo afastadas umas das outras, em
pequenos grupos locais. A légica reinante ¢ similar & Azande, pela qual:

Quanto mais distante de quaisquer vizinhos estiver o residéncia de um homem mais a salvo ele estaré de
bruxaria... (E- E. Evans-Pritchard, 1978: 50).

Segundo os Palikur, nestes tempos anteriores ao cristianismo, vivia-se um estado de
vendeta, motivado pela feiticaria dos xamas. Estes sfio considerados os promotores de um sistemna
de vingangas que se retro-alimentava. Entendido no sentido atribuido por Carneiro da Cunha e
Viveiros de Castro, onde:

.. uma certa cumplicidade... permite @ vinganga, fruto da vinganga, gerar a vinganca futura e... coloca,
assim, em uma relagdo permanente de hostilidade os grupos envolvidos... (1985:64-65}
As vingangas seriam motivadas pelas mortes, causadas em geral por doengas que eram

atribuidas a feitigaria. Como relata Emiliano Iaparra:

Antigamente tinha muito pajé aqui, o pajé era mentiroso... antigamente néo tinha doutor, quando o pajé
chegava, ele olhava o doente, acendia o gihim (seu cigarro de tavari) ficqvg olhando e dizia: — teu Sfilho

ndo ta melhorando porque tem outro pajé... que faz a doenga. Quando saia o pajé. era chamado outro, ele
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acendia o gihim e dizia que a culpa era do outro. Ndo tinha jeito de curar, guando a crianga morria o pai
iq vingar, (Kumené, 1996).

Os Palikur contam que antigamente a vingang¢a era empreendida por meio da prépria
feiticaria, poderia ser através do sopro em alimentos ou objetos daquele a quem se pretendia fazer
o maleficio ou por meio dos “olhos d’4gua”. Estes possuem um incrivel poder destrutivo, quem
se aproxima de um olho d’4gua nfo pode nunca deixar sua sombra toca-lo, caso isso ocorra a
pessoa morre. Quanto ao feitigo, bastava colocar uma roupa de quem se queria matar, ou
qualquer coisa com que a pessoa tivesse tido contato, dentro do otho d’agua e estabelecer um
prazo para a realizagio do feitigo, no prazo estipulado o dono da roupa morria (cf. mito anexo
1.7).

Dizem os Palikur que com o tempo a vinganga por feiticaria foi sendo trocada por uma
vinganga mais cOrpo a corpo, € assim a troca de acusagOes sempre redundava no exterminio
fisico do suposto culpado por praticar feiticaria. Mas, de acordo com uma informacio do Pe.
Fauque de 1736 (Lettres Ed. et Cur., 1839:28; supra:74), que menciona a matanga empreendida
pelos Palikur contra seus “pajés”, os Palikur parecem ter este hébito ha bastante tempo. O que faz
pensar que talvez a troca de feiticarias e de agressdes fisicas tenham sempre andado juntas.

Enfim, os xamas sio julgados pelos crentes Palikur como principais protagonistas da
incapacidade que tinham de viver em uma sociedade harménica, entenda-se, sem guerras, brigas
e mortes. Para exemplificar isto, os Palikur costumam contar a histéria sobre o dltimo assassinato
de um xama no Urukau4 ocorrido em meados dos anos 1950, envolvendo: uma moga que havia
contraido uma doenca degenerativa, a qual atualmente diz-se ter sido cancer; wm xami acusado
de feiticaria; e o pai da doente, que era também sogro do xamd. Durante o tratamento, o xami
encarregado detectou como causa um feitigo langado por outro xama, que, por sua vez, vinha a
ser marido da irm3 da doente. Quando ela morreu, seu pai reuniu por volta de quinze homens,
entre genros e filhos, e empreendeu a vinganga contra seu préprio genro xami. Armou uma
emboscada, na qual os homens o mataram “a cacete”.

O chefe do SPI encarregou-se entio de punir os matadores para evitar mais mortes,
banindo-os da 4rea. Alguns conseguiram fugir e refugiar-se na Guiana Francesa, outros foram
enviados “para bem longe, ld onde os Kaiapo moram, o Xingu”. Aqui, aparece de novo o
confronto entre o “primitivismo” dos indios que matam o xama, ¢ a lei do “civilizado” que, de
maneira entendida como justa, exila aqueles indios, enviando-os para uma sociedade que lhes

cabe melhor, os Kaiap6, “indios bravos” aos olhos dos Palikur.
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A conclusdo dos relatos é que, depois desse evento, nio se ouviu mais falar sobre xamis
nesta regifo. Porém o Didrio nio confirma essa afirmaciio peremptéria, além de descrever um
processo de cura xaménica é pontuado por informagdes sobre conversdo de “xamis poderosos”,
Mesmo hoje, com as afirmacSes unissonas de que nio existem mais xamis no Urukaua, ndo é
possivel corroborar estas afirmagdes. Creio que, diante de tanta pressdo e da forma negativa pela
qual os xam3s passaram a ser vistos apés a evangelizagio, aqueles que se mantiveram xamis nio
fazem muita questdo de torar piblica sua decisdo e optaram por viver mais afastados do nucleo
crente.!40

Entre os Karipuna, inica populagio indigena da regifio a possuir xamds atuantes, percebe-
se uma estratégia (denominada por Tassinari de “codigo de ética”) exatamente inversa ao que
esta dito ma citagiio acima. Entre eles prevalece um acordo tacito de nio delacdio entre xamis,
estabelecido por um dos fundadores da sociedade Capitiio Teodoro Fortes justamente para coibir
vingangas futuras (A. Tassinari, 1998: 245). Entre os Palikur, esse tipo de acordo parece nunca
ter existido.

Voltando ao relato do Sr. Emiliano laparra, percebe-se nele o uso genérico do termo
“paje”, proveniente do tupi, reproduzido através da histéria e amplamente difundido entre os
povos indigenas da regifio do Uag4. Entretanto, o termo traduzido para o porfugués como pajé,
néo enconira um equivalente unico em palikur, estando subdividido em duas categorias principais
de xamanismo, resumindo:

— ihamri: cuja funglo aproxima-se mais do que é entendido na regifio como pajé. A pessoa pode
nascer um ‘hamri, neste caso teria sido gerado por um espirito, o nascimento de gémeos
costuma ser visto como um exemplo disso. Como informa Mateus Batista, mesmo apos a
evangelizagdo, continuam nascendo ihamri no Urukaug, diz ele: “o filho de um crente ld do
Kumené nasceu ihamri, se ndo fosse a religido ele jd era ihamri, mas o pai dele ndo deixa.
Ele € gémeo, o irmdo morreu e ele nasceu com a pajelanga, mas néo é todo gémeo que nasce
com ihamri”. Outra forma de ser ihamri é por meio de ensinamentos, dietas, banhos
preparados com ervas ¢ um tipo de casca de 4rvore, e chas feitos por um outro ikamri. E o
thamri quem possui conex3o com os gihiyegavu (que, como vimos anteriormente, sdo o seu
pove, ou melhor, seus espiritos), e é através dos gihivegavu que os ihamri adquirem a

capacidade de interferir em fendmenos da natureza (E.Amaud,1984:45), curar ¢ fazer

140 Ha um xami Palikur vivendo no Uag4, na drea de influéncia Galibi-Marworno, ele teria se afastado do Urukaui
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maleficios. Além disso eles também tém o papel de manter os espiritos em bom termo
durante os rituais.

~ aviri: ou “sopro”, aqueles que utiizam o aviri sfo chamados de “sopradores” ou
“encantadores”. Os meios pelos quais agem os sopradores em suas atividades de cura ou de
maleficio sdo: o sopro da boca, a fumaga do tabaco e as encantagdes. Diferente dos ihamri, os
sopradores niio agem por intermédio dos espiritos, e tampouco nascem sabendo dominar as
técnicas do aviri, sendo assim qualquer pessoa pode fazer uso de aviri, necessitando somente
passar por um aprendizado e treinamento com um outro aviri.'*!

O ihamri & a finica pessoa habilitada a transitar entre o plano terrestre € o “mundo do
fundo”, seja aquele que estd diretamente abaixo da terra, seja 0 aquatico, sinalizado pelos olhos
d’agua. Bm relagio a este ultimo caso, os fhamri sdo chamados também de “pajes
merguthadores”. Os ihamri sdo portanto aqueles que podem e conseguem transitar nos mundos
povoados pelos gihivegavu. Eles, diferente dos outros humanos, sao Kotiye, ou seja:

..enxerga longe as coisas que vdo acontecer, enxerga o futuro e enxerga de longe. E nos somos
puvebdiye, nés somos igual farinha fina tudo igual. 4 morte do ihamri é diferente e o enterro dele é
diferente, até hoje é assim. Eu conheci trés ihamri antes de acabarem com eles todos... A morte do
ihamri... hoje pode ta de verdo, entdo ele morreu agora, nio demora vai chover e vem muita trovoada de
trovio forte que parece que vai furar a terra. Isso eu jd vi. Agora o enterro dele, i¢ nos Palikur nds tamos
acostumados a enterrar a pessoa com a cabega na dire¢do do leste na diregdo que nasce o sol, mas o
ihamri néo, ele é enterrado com a cabega na dire¢do do oeste onde o sol desaparece (Mateus Batista,

Macapa 2001).
Nota-se nas falas palikur, como na fala acima, que, apesar do discurso iterado sobre o
banimento dos xamds, a presenca destes é muito forte. O duplo encargo de fazer maleficios €
curar, atribuido tanto ao aviri quanto ao ihamri, revela uma certa ambigiiidade no discurso dos

crentes palikur, fato que pode ser notado na fala do pastor Paulo Orlando: “os pajés eram

utilizados para fazer o bem e o mal” '*. Entdo, se eram capazes de fazerem o bem, porque a

carga negativa de sua fungdo é acentuada em detrimento da positiva?

O que me parece importante reter é que, apesar de 0s Xamas serem vistos como

desagregadores da sociedade e que as praticas xamanicas sejam de modo consciente condenadas,

no periodo de banimento dos xamas mencionado acima.
141 A distingio entre 0 jhgmyi € O gviri> 130 ¢ muito clara nos relatos. Concordo com a affrmagdo feita por A. Passes

(1998:214) sobre a complementaridade desses papéis, sendo sua distingio uma questio de grau.
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0 universo xaménico nio desapareceu, permanece muito presente, seja nos discursos, nas praticas
de cura como a manipulago de ervas, o uso de encantagdes e sopros. Isso sem mencionar o lado
xamanico manifesto na religido pentecostal. Considero entfio que, a0 apontarem os xamis como
grandes vildes, como aqueles que os impedia de ter uma vida social mais intensa e proxima, os
Palikur estdo mostrando uma espécie de “bode expiatério” para os problemas que consideram
afligi-los.

Aliando as narrativas sobre os xamas 4 uma parte da histéria de evangelizacio, a qual serd
tratada abaixo, percebe-se cada vez mais que o incémodo n#io esta propriamente nos xamis, mas
sim num conjunto amplo de atividades e comportamento sociais que envolve as praticas rituais;
crengas xamanicas; o universo cosmoldgico pré-cristio; as relagdes entre afins e consangiiineos,
vividas quotidianamente e tematizadas nos mitos; a bebida alcodlica; ete.

Estas seriam vistas como propiciadoras de estados de violéncia, como as que eram
geradas pelo sistema de vinganga, as proporcionadas pela embriaguez do caxiri, e as violéncias
que provém do contato com o sobrenatural sempre muito perigoso ¢ agressivo. Com a religido
evangélica, o amplo espectro de estados de agressividade comportado por uma sociedade
adquiriu uma conotagdo de estados endemoninhados, contra os quais deve-se lutar
permanentemente. Em fun¢do disto uma das imagens mais fortes do mundo evangélico Palikur é
a dos “soldados de cristo que lutam por Deus e contra o demdnio™*, como aparece na fala de um
palikur citada no Digrio:

June 28, 1977 Tuesday

Davi said that Liyoh gave them a good exhortation the other day. He said, “we are like soldiers in a battle

with the devil. All around us we can see fellow soldiers fulling wounded. But we musm’t keep looking at

them and get discouraged. We must keep up the fight and keep looking to Jesus who never falls-” (1965~
77:136).

*
Retomo agora a uma parte da vida do Sr. Paulo Orlando, a qual me parece exemplar para

a compreensdo do penigo que parece representar para os Palikur evangélicos o universo de

142 Sabe-se que a ambigiiidade do papel do xam3 ¢ comum nas sociedades indigenas do continente sul-americano,
uma andlise mais detalhada das implicagdes socioldgicas do xamanismo encontra-se em Michael Forbes Brown
{1990).

143 N#o € de se estranbar que uma sociedade com uma histéria de guerras e um arsenal de mitos bélicos (vide anexo:)
como a dos Palikur, nfo tivesse uma atragfio especial pela parte guerreira da cosmologia cristd. Um exemplo disso
pode ser sentido em relag8o as sessbes de cinema realizadas na Igreja, onde o filme com preferéncia absoluta é o que
trata da historia de Davi € Golias, por conta da luta travada entre eles, nesse momento a Igreia entra em convulsio
com os gritos da torcida pelo “pequeno Davi”.
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praticas supostamente legadas pelo passado. Essa parte de sua histéria foi suprimida pelo
protagonista, na narrativa feita a mim. Porém, diversas pessoas, incluso parentes bem proximos a
ele, fizeram questdo de revelar a fragiio que Paulo Orlando preferira ignorar, ou seja, o periodo
em que esteve “desviado” da Igreja.

Por ter transgredido um dos dez mandamentos, “ndo cometerds adultério” (Biblia, Dt 5:
18), preceito comportamental fundamental da Igreja, Paulo Orlando foi afastado da funcdo de
pastor e permaneceu longe dela por um periodo de cerca de cinco anos, aproximadamente de
1975 a 1980. Nesse tempo muitas pessoas também “desviaram”, seguindo a lideranca de Paulo ¢
voltaram a realizar festas de Turé e tambor e a beber bebidas alcodlicas, cachaga e caxiri. Houve
entio um refluxo nas hostes da Igreja.

Amaud aponta o afastamento de Paulo Orlando da Igreja como um dos motivos que a
teriam levado a entrar em “crise”, mas acrescenta ainda outros aspectos que também teriam
colaborado para a tal “crise”. Diz ele:

Este estado de coisas, em que a fé religiosa aligva-se a dedica¢do ao trabalho, e 4 harmonia entre os
membros da comunidade, comegou a sofrer significativas mudangas a partir de 1974-75. De um lado, em
decorréncia de alteraces na administracdo do Posto, cujo nove agente passou a interferir na vida dos
indios, procurando inclusive incentivar os jovens para voltarem a fazer festa, a Sfumar e beber caxiri, pois,
“comidas e bebidas ndo faziam mal ao espirito, porque desciam para o estémago” (..). E rambém

conforme Moisés Yapahd, em razdo de erradas interpretacSes da Biblia, entre outras, porque o fim do

mundo poderia estar proximo, s6 retornando a vida no Dia do Juizo, o imporignte era orar muito e ter fé

para alcancar g salvacdo eterna. Ocorreu entdo “uma fase de muita aleeria muito amor, todos orandoe,

cantando, pensando em Jesus, procurando gjudar uns gos outros, Sem pensar em retribuicdo ", assim

falou Afonse Yové. Consequentemente, os que ainda trabalhavam. passaram a fuzer isso com parciménia,

e do pouco produzido ainde ajudavam os que radg faziam. Os Lingiiistas do SIL resolveram entdo

intervir com a cooperagdo do novo agente do Posto (Cicero Cruz), através de vdrias exortagdes baseadas
no preceito paulino — quem ndo trabalha ndo deve comer —, conseguindo assim que, gradativamente, s

indios fossem retornando ao labor quotidiano. (1996:324-325, grifo meu).
Eneida Assis também apresenta um outro motivo que pode ser visto como mais um
colaborador da “crise” apontada por Arnaud. Segundo essa autora, no mesmo periodo apontado
acima, estaria ocorrendo uma disputa em torno da lideranca religiosa entre Paulo Orlando ¢

Moisés Iaparra!*:

144 Moisés Iaparré foi uma lideranga importante na consolidagdo da religifio evangélica, isso pode ser notado na
narrativa do Sr. Carlos Floriano (supra:147) e em citagdes do pjgrio (supra:181). Moisés faleceu em 1984. Em 1995,

foi homenageado ao ter seu nome escolhido para nomear a escola estadual de Kumené.
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- Atualmente hd duas liderancas no grupo: o cacique Paulo Orlando ex-pastor pentecostal que
representa a primeira fase do protestantismo (51€.) ¢ também Sundador da vila de Kumené (...) e Moisés
Yapahd o responsaivel pela Igreja Ratista local. Este iiltimo era apoiado pelo dirigente do SIL, que ao se
retirar da vila de Kumené, investiu Moisés Yapard na qualidade de “pastor batista”. Nessa condigdo,
Moisés recebe o apoio da Igreja Batista dos Estados Unidos, que envia fregilentemente roupas usadas,
sapatos e miudezas (pasta de dentes, escolvas (Sic.), sabonetes, pentes, etc). Com isso Moisés péde montar
um pequenc comércio local (...) Como o ex-pastor pentecostal ndo recebeu esse tipo de apoio da Igreja
Pentecostal, tudo leva a crer que esse tenha sido um dos motivos para a sua rixa particular com o outro
pastor, e com todos o5 outros que o apoiam. Com a penetracdo do evangelismo catdlico, e especialmente
do CIMI, Paulo Orlando voltou-se para a Igreja Catdlica, tentando encontrar nela, o respaldo que

recessitava para reaver sua antiga lideranca... (1981: 37-38).

Afora a divisio entre pentecostais e batistas, a qual nio se coaduna com as narrativas
nativas sobre a histdria religiosa evangélica que obtive, nem tampouco com as informacdes do
Didrio, a tixa mencionada entre Paulo Orlando e Moisés laparra é bastante plausivel e parece ter
sido um motivo forte para o afastamento do primeiro. Assim é que, logo de seu afastamento, o
posto de pastor deixado vago por ele foi ocupado por Moisés Iaparra, o qual foi escolhido pelos
membros da Igreja, que certamente eram seus partidarios na briga com Paulo Orlando. Por outro
lado, no sisma produzido na Igreja, Paulo Orlando afasta-se levando consigo um grupo de
pessoas e provocando uma baixa nos fiéis da Igreja. |

O que de fato interessa nessa histéria nfio & tanto o movimento de afastar-se da Igreja,
pois este parece ser uma caracterfstica dessa Igreja, marcada pelo vai e vem dos fiéis, os quais se
“desviam” por alguma quebra de regra comportamental, sempre atribuida & “fraqueza da carne”
para depois arrepender-se, pedir perdio e retornar i Igreja. Essa histéria é interessante porque,
além de representar um caso limite de “desviar” da Igreja, pois envolve um afastamento em
massa de fi¢is, em tomo dela houve uma movimentagio muito significativa: de um lado, os
“desviados”, liderados por homens adultos e cujo maior contingente era formado por jovens, ¢ de
outro, os “firmes na f¢”, ambos agindo em bloco. O Didrio apresenta esse embate com riqueza de
detalhes. Vejamos a seguir alguns trechos que descrevem como agiam os “desviados™

April 8, 1977 — Friday

- In the evening Xumé had a small dance at his house with two bottles of beer brought here by (Luiz?,
Paulo?, or Babay?, or ?) Davina and Xumes wife were the only women there. But there were many young
fellows and children. (1965-77: 124).

April 17, 1977 — Sunday

There was another dance at Xumé's. Everybody is upset about it. Those that live near by didn't sleep all
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night. (1965-77: 126).
April 18, 1977 — Monday

Davi (...) is very concern about his sixteen year old boy Hodd who told him he was determined to go to the

dances. He threatened his father saving, “I'll go even if vou beat me or even kill me!” Davi says he got
that from Paulo’s son Kaytan. (1965-77: 126)

April 29, 1977 — Friday
... A lot of voung fellows were wearing crucifixes to show that they are Catholics and that it is all right for
them to go to the drinking parties and dance. (1965-77: 127).

Aqui vemos uma tentativa de retorno as praticas abolidas pela religido evangélica. O
movimento é iniciado por pessoas adultas, mas ganha forte adesfio dos jovens, como se pode
notar principalmente nos dois ultimos trechos supracitados. O desejo dos jovens em participar das
festas de caxiri, faz com que se escudem no catolicismo para legitimar suas praticas e até mesmo
enfrentar seus pais, lembra, guardadas as devidas proporcBes, o relato de Wachtel sobre as
surprise-parties entre os Chipaya do altiplano boliviano, as quais mobilizam a juventude Chipaya
a0 som de rock e cumbias deixando os pais extremamente preocupados: “E que os jovens ndo
apenas dangam, mas também bebem, se embebedam tanto quanto os aduitos e acabam se
envolvendo em brigas!” (1996: 158).

Parece haver semelhancas entre a preocupaciio dos pais em relagio a “atitude de desafio,
de revolta” (1996:160) dos jovens Chipaya e a preocupac@o dos crentes com os jovens Palikur.
Ambos procuram fornecer a orientagio moral adequada, cada qual segundo seus preceitos, que no
caso Chipaya envolve principalmente trés orientagdes: evangélica, pentecostal, catdlica, ¢ uma
minoria que segue os costumes tradicionais, chamados por Wachtel de “tradicionalistas™ (1996).
O problema enfrentado em ambos os casos parece ser compreender o fendmeno manifesto pelos
jovens e conseguir transmitir uma orientagio adequada, que enconire ressonéncia.

Porém, entre os Palikur revela-se um grande temor em relagio ao retorno as praticas
“tradicionais” que no se apresenta entre os Chipaya, uma vez que entre estes a situacdo € muito
diversa: “... de acordo com (...) (os pais), seus filhos sdo tomados por uma espécie de “raiva”.”
Ao que Wachtel se pergunta: “Mas raiva do qué? Revolta contra o qué? Ndo existe mais
tradicio a rejeitar: foi exatamente a geragdo dos pais que abandonou os costumes (ou os

‘reformou’)” E conclui: “Por isso, os jovens ndo acreditam mais em nada. Os malkus? Os ritos

de outrora? Tais crengas fora de moda sequer fazem rir, pertencem a outra era.” (1996:160).
Ao passo que entre os Palikur, os “costumes tradicionais” nfo eram considerados

superados — como até hoje ndo o sdo, mas encontram-se num estado que pode ser descrito como
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de apaziguamento —, com isso, representando para os crentes um perigo de retorno iminente de
um mundo que por meio da religido haviam se esforgado por esquecer. Um verdadeiro pavor em
relagdo & hipdtese de um retorno as praticas tradicionais pode ser lido nas paginas do Didrio.
Vejamos:

May 8, 1977 — Sunday

A group of men went to Cicero early in the morning to ask him not to allow the dances at Xumé’s house
but he refused. He said they weren’t drinking... (1965-77: 128).

May 14, 1977 — Saturday

. Moisés spoke of the talk he had with Cicero this morning. He told him he didn’t like the dances because

they might attract children away from the Lord He said, “they are like bugs drawn from one light to

another. They think another light is just as good as the one that they are around. They don’t know the
difference. Cicero said, “the people don't fight.” Moisés said, “Later they will. Later no one will obey

you. you won't be able to stay. We don’t want our children to see the evil we saw. You won't want your

child to see it either. We have turned to good now. We don't want them to turn back to the evil Before

they didn't vbey their fathers. Now they are beginning 1o be like that again.” Moisés also said to him,

“When Christians people are in trouble the church will help them out but you will have to take care of the
problems of the others.” Later he mentioned, “I use to use my money to buy alcokolic drinks. Now I use it
to buy food for my children. The dances may seem harmless now but later the people who go there will
suffer. ” (1965-77: 129-130, grifo meu)

May 21, 1977 — Saturday

- Liyon {...) said he was late because he was over talking to the me who are starting to build a place 1o

dance at Xumé's place. He said they call themselves enemies of the Christians. Moisés said to the Church,

"l come to you like the messenger from Martha to Jesus, telling Him that their brother was ill. These
brothers of ours are as ‘dead’ as Lazarus was after four davs in the grave But Jesus can raise them up
again, just as He did Lazarus. Pray for them!™.., (1965-77: 130-131, grifo meu)

May 25, 1977 — Wednesday

- They are all concerned about the young people turning from the Lord. T, hey say that Paulo sells them
batteries for their record players to play the dance music. They also said he, Paulo, is encouraging them
to make a dance house. They are talling about bringing “wonska” i. e. Indian liquor to the island to make
fun of the Christians. (1965: 131, grifo meu).

Percebe-se nas citagBes acima que o sisma nas hostes da Igreja conseguiu produzir um

semi-estado de guerra. Este parece ter sido o momento decisivo para a religifio evangélica
pentecostal, uma vez que ela ainda ndo se encontrava suficientemente consolidada. Estavam em
jogo naquele momento a manutengdo da religifio ou a volta as praticas tradicionais, as quais,
envolviam xamanismo e catolicismo, claramente exposto no tltimo trecho citado & pagina 207. O

embate foi traduzido pelos crentes Palikur na forma de uma batalha entre dois tipos diferentes de
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organizagido social: uma, baseada na vida em comunidade, no apoio mutuo, em praticas
comportamentais comedidas e na possibilidade de vida eterna; a outra, baseada nas festas, na
embriaguez, nas brigas decorrentes destas, nos excessos comportamentais e na impossibilidade de
vida eterna.

Vé-se entdo que ndo ha necessidade da presenga de um xam$ para que ocorra a peleja. A
ordem social, desta vez descentralizada, € o verdadeiro campo de batalha. Friso que, os
“problemas” apontados na organizacio social tradicional, dizem respeito a uma oOtica crente, 1. €.,
s3o elaborados no processo de evangelizagciio, nfo constituindo necessariamente problemas
inerentes a sociedade.

Por fim devo acrescentar que, desse embate, a religiio evangélica conseguiu sair
fortalecida e viveu uma nova onda de afluéncia, alimentada fundamentalmente pelo retome de
Paulo Orlando as atividades da Igreja. Isso se deu por meio de um elemento chave para a religifio
cristd, a eterna possibilidade de arrepender-se, pedir perdio a Deus, aqueles a quem se ofendeu e
4 comunidade dos irm#os, e com isso ter sua vida renovada, ou seja, ser mais um fitho de Deus
com vaga garantida na vida eterna.

¢
Por fim, nfo posso encerrar a dissertag@io sem falar do tema da vida eterna. Este remete

diretamente ao fim deste mundo e de seus habitantes. Para tratarmos desse tema, gostaria de
voltar ao relato de Sely. (supra:185), pois nele aparecem os sintomas comuns aos movimentos
milenaristas. Nesses movimentos, o prenuncio do final dos tempos ¢ dado através de uma
sucessdo de eventos “tragicos”, como guerras, epidemias mortiferas ¢ desastres de ordem natural
(enchentes e incéndios), representados, no caso supracitado (p.185), pelas mortes das duas
mutheres, pelo garoto perdido na floresta e outras coisas “estranhas”. Outro exemplo desse tipo
de interpretacdo ¢ também fornecido pelo Didrio:

April 11, 1976 — Sunday
Emiliano arrived today with news that there are lots of news soldiers at Clevelandia'®. Two pastors are
on their way here with some soldiers to visit? Or protect them? He is said to have a paper showing how

the communist killed some American missionaries. All the people here are frightened, thinking there might

145 Esta informacg3o est4 relacionada ao periodo da ditadura militar no Brasil. Por ser um posto militar de fronteira,
Clevelandia recebeu reforcos de contingente no periodo da ditadura, os indios da regido alistado no exéreito faziam o
pape! de “mateiros”, alguns chegaram a ser enviados para a ag3o de combate & guerrilha do Araguaia (informagdo
pessoal Mério dos Santos Karipuna}. De acordo com 0 Djgrip, © exército foi também atras dos nussionarios entre 0s
Patikur, fizeram uma revista em sua casa num periodo em que estavam ausentes da area e ameagaram os indios para
que eles revelassem o que um casal de norte americanos estavam fazendo la.
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be a war here. They are planning where they will hide. Alberhig said. “"Oh dear, I don 't have my house all
closed in yet. ” There is concern that the end of the world is coming, (1964-77: 104, grifo meu),

Esses eventos costumam ainda ser associados 3s mudancas de década, século e milénio do

calendario, por isso na virada do milénio (1999-2000), o fim do mundo era dado como certo. No
meu Gltimo periodo em campo, em 1998, houve uma grande tens3o entre os indios da regisio e a
administragdo da FUNALI (supra:102), neste episédio coube aos Palikur designar homens armados
com arco e flechas e cercar a sede da FUNAL Este fato foi logo visto como um “sinal dos
tempos”, um mau pressagio, o que motivou uma digressio do Sr. Carlos Floriano sobre o que nos
aguardava no ano 2000:

Jesus falou o ano 2000 tem muita guerra. Quem ndo tem Jesus estd no mate sezinho, mas quem tem Jesus

ndo_estd sozinho. Pedro perguntou a ele: — Como nés vamos saber que o Senhor veio buscar a gente?
Jesus respondeu que quando vier uma pequena guerra, depois vem uma grande guerra. Primeiro que
vem... 0 anti-cristo e leva as pessoas. Pergunta: — Artionka tu owviste esse barulho da guerra? Vem
comigo! £ a Sra. vai, mas esse € o anti-cristo. Ai vem o Cristo e faz wma cruz no norte e Jjoga um
reldmpago no sul. Ai se vocé cré nele fica trangiiilo, mas se ndo, vai fugir com muito medo. Se Voce,

guando ele vier buscar, ficar com muito medo do seu pecado, mas pedir perddo ele vai perdoar vocé. A

Biblia ja falou sobre isso. Isso que 14 acontecendo vai virar guerra mesmo, ndo sei se no proximo ano,

mas vai acontecer a guerra de reino contrg reino, naciio contra nacdo, filho contra pai, mas gquem tem

Jesus vai ficar muito alegre, vai ficar trangiiilo. (Carlos Floriano Ioid, Kumeng 1998).

Segundo a previsdo do Sr. Carlos Floriano, os Palikur estio em compasso de espera.
Porém essa espera ndo decorre de bragos cruzados, é preciso também preparar a casa para receber
a vinda de Jesus, e quanto mais cheia esta casa estiver, melhor. Por isso, no comeco de 1997, o
pastor Paulo Orlando mudou-se para a aldeia de Macouria em Caiena, na Guiana Francesa para
levantar a IEAD de 14 que andava um pouco em baixa. No Urukaua, em seu lugar, passaram a
revezar-se 0s quatro obreiros que antes o acompanhavam. Na metade do ano de 1997, vieram
dois pastores da Assembléia de Deus de Macapa e Oiapoque e consagraram o didcono JoZo
Antonio Felicio como presbitero e Manoel Hipélito como evangelista’®. Uma vez consagrados,
os dois iniciaram entfio uma forte ofensiva para “recuperar as almas perdidas e ganhar novas
almas para o Senhor”, apoiando-se, sobretudo, no apocalipse marcado para o ano 2000.

Vale ressaltar que a igreja parece caracterizar-se por um revezamento entre momentos de
muita participagéo da populagio ¢ momentos nos quais permanecem apenas aqueles que exercem

alguma funcdo e seus parentes mais proximos. Essas ondas de participacio em massa, que
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ocorrem de tempos em tempos, sdo muito efervescentes. Em geral, é nesses momentos que
observa-se com mais fregiiéncia o fendmeno do batismo com o Espirito Santo e da glossolalia.

Na seqiiéncia da investida dos pastores consagrados ocorreram reconciliagbes em grande
escala. A igreja estd hoje tdo cheia que as paredes foram demolidas para serem ampliadas.
Ampliagio que, alids, j4 era pensada pelo pastor Paulo Orlando em 1996. Naquela época, ndo
entendi porque era tio necessario aumenta-la, ja que estava sempre vazia. Agora sim & possivel
entender o que o pastor Paulo estava prevendo, ou seja, a reconciliagdo em massa da populagio,
em funcio da proximidade do Grande Cataclismo.

Com a Igreja cheia, voltaram entdio a ocorrer os batismos com o Espirito Santo'®’,
fendmeno que nunca presenciei nos periodos que estive em campo porque a lgreja vivia um
periodo de refluxo de fiéis™*.

O transe ¢ induzido através da musica, e € no pulso da musica que ele evolui. Parece uma
danca ritmada pelos hinos, as pessoas movem o corpo e batem palmas de maneira cadenciada,
sempre no ritmo do som. Mas, niio ¢ apenas uma danga, o que fica claro pela expressdo de
sofrimento e dor no rosto, pelos olhos fechados e pelos gritos de “Aleluia, Gléria'¥? a Deus™ que
o pontuam. Apesar dos informante descreverem o transe como um momento de forte alegria, a
expressio contrita do rosto de uma pessoa em éxtase parece remeter a vida dos humanos na
Terra, que, segundos os Palikur, ¢ feita de “sofrimento, Sfome, tristeza, dor e morte”. Tudo se
passa como se no momento do éxtase, os Palikur a0 mesmo tempo experimentassem a felicidade
suprema, mas de alguma maneira tivesse consciéncia de que aquilo, por ora, seria somente uma
pequena experiéncia e que na verdade ainda encontravam-se na vida terrena.

Esta vida desafortunada na Terra, atribuida ao pecado original, sé pode ser recompensada
com a vida eterna apds a morte. Me parece ser a promessa de vida apds a morte, a qual ¢

momentaneamente visualizada no éxtase, que nio permite que os lagos com a religido se

156 De acordo com Freston (1994:118)os estagios a serem franqueados até o cargo de pastor sio: auxiliar, diacono,
presbitero, evangelista, pastor.

147 Isto estd perfeitamente de acordo com uma das explicagdes da Biblia de Jerusalém, segundo a qual: “...0s tempos
messicnicos ser@io caracterizados por uma efusio extraordindria do Espirito (Zc 4,6; 6.8), atingindo todos os
homens para lhes comunicar carismas especiais... +(Biblia, 1993: 1659, nota p)

148 As descricBes a seguir baseiam-se nas parrativas dos informantes, em um culto filmado no ano de 2000 no
Kumené por uma equipe de reportagem e em informagdes pessoais dos antropélogos Ronaldo de Almeida e Lesley
Fordred Green, que em momentos diferentes presenciaram o transe religioso em cultos no Kumené.

149 De acordo com a Biblia de Jerusalém, o sentido biblico de Gléria € : «_ 4 presenca de Deus comunicando-se ao

homem de modo mais ou menos intimo, bem por exceléncia dos tempos messidnicos.” (1993: 2123).
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desfagam, por isse ndo existem ex-crentes € sim “desviados” . E como disse o pastor Paulo

Orlando no culto:
nossa esperanga ¢ essa, é permanecer firme e fiel com Deus, na nossa fé e na nossa esperanca que um dia
veremos Jesus, porque o crente quando ¢ crente, guando aceitou Jesus ele receben o perddo dos pecados,

a sua alma é purificada... ele agora é um ser filho de Deus, ¢ cidadio do céu... (Kumené, 1997).

Acrescente-se que, esta ultima onda de fervor religioso provocada pela espera da nova
vinda de Deus para buscar seus filhos na Terra, estd deixando preocupado o representante da
Misséo Novas Tribos do Brasil (MNTB) no Oiapoque, que vé algo errado no foco de interesse
exclusivamente voltado para o louvor a Deus através do canto e o transe religioso estimulado por
ele. De acordo com Lesley Green, a participaciio nas reunides de estudo biblico é pequena em
relagdio & participagéo nos cultos. A dindmica do culto também teria mudado; o espago reservado
a leitura das escrituras diminuiu, € um hino que normalmente levaria, no maximo, cinco minutos
para ser cantado, pode ser estendido para quarenta e cinco minutos, com o finico objetivo de

prolongar o transe (informag&o pessoal Lesley Green),

E
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¥ pollock em um artigo que se propde “explorar” alguns aspectos de uma suposta resisténcia indigena 4 conversio,
vale-se de um artigo de Arnaud de 1980, que foi baseado em dados de um periodo de influxo da Igreia, para produzir
uma pequena reflexdo sobre a identidade “crente” Palikur, a qual nio me parece muito exata. O autor argumenta que,
o cristianismo intreduzido em 1967 nfo teria encontrado ressondncia entre os Palikur, que apés uma onda de
conversdo em massa teriam abandonado a religido e, em 1978, somente vinte pessoas mantinham sua identidade de
crente. O autor atribui ainda o abandono da religido ao que chama de “falta de beneficios” na introdugio das
caracteristicas do protestantismo crist3o, como “o extremo controle das “praticas corporais”, incluindo da
sexualidade, consumo de tabaco e dlcool, e modos de vestir” (1993 174}



Ronatdo de Atmelda

Renaldo do Almeida

Por fim, ressalte-se que, o vaivém de fiéis, que caracteriza a Igreja, ¢ possibilifado
somente pela existéncia do perddo. Para os Palikur o perdéo ¢ a condicdio de acesso ao paraiso,
um paraisc que privilegia os remidos. Quem ndo deseja ficar eternamente alegre e trangiilo?
Principalmente apds ter uma amostra, por meio do éxtase, do tipo de alegria inebriante que ira
sentir para sempre. Por isso, ac menor sinal de que essa vida utdpica estd proxima, verifica-se o

influxo na Igreja.
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Conclusido

Passado “primitivo”, passado catélico, confronto com o presente catdlico dos outros
povos da regidio, institnico do perddo, possibilidade de vida em comunidade, contato tangivel
com Deus, imortalidade. Esses me parecem ser os temperos que dao vida e sabor a religido
Palikur.

A convivéncia histérica com outros povos indigenas e com uma, ndo menos diversa,
variedade de nfo-indios, estd cravada na biografia palikur. J4 se passaram séculos, mas a
perseguicio sofrida no passado, permanece como pano de fundo constante nas narrativas. O
mesmo pode-se dizer sobre a classificagio por estigios de civilizagdo dos povos da regido,
sempre doce na boca de todos.

Assim, como um fio condutor, a histéria vai sendo lentamente puxada e convidada a se
fazer presente, mesclando imagens que evocam estados de medo, desconhecimento e sofrimento,
mas também de liberdade, distintividade e identidade.

Qs Palikur fazem uso deste passado, costurando-o ao presente, e neste incluem as relagdes
estabelecidas com seus vizinhos indios, num plano onde cabem aproximagdes e afastamentos.
Com isso elaboram sua imagem de indios e crentes, a saber, verdadeiros indios crentes,
contrastando com os indios catélicos do Uaca, considerados menos indios ¢ menos “crentes”.

O modo pelo qual diferenciam-se dos indios catélicos parece funcionar como um espelho
que reflete seu proprio processo de conversio evangélica. Ao inverso do que hoje apregoam, os
Palikur tiveram um passado catdlico bastante ativo, partilhando de crengas que permitiam o
convivio entre o cristianismo e o xamanismo, e da rede de festas de santos e rituais de Turé que
até hoje envolve a regifio. Porém, o catolicismo teria sido incapaz de fornecer respostas para suas
questdes existenciais e com isso suscitar adesfio e militncia. O catolicismo n#o havia produzido
uma quebra radical naquilo que se entende como “costumes tradicionais”. Havia se imiscuido
nestes costurnes sendo por eles digerido e passando a lhes fazer parte intrinseca. Nisto parece
residir a forma pouco distintiva com que o passado catdlico & apresentado nas narrativas Palikur.

No inicio da pesquisa, acreditava que a explicagio para o resultado da empreitada
evangélica entre os Palikur estava na resposta dada pela missionaria Diana Green logo na
primeira conversa que tivemos, ¢ depois reproduzida por grande parte dos meus interlocutores,

qual seja, a substituicio de um sistema ancestral de vingancas pela instituigao do perddo. Porém,
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no desenrolar das pesquisas, pude perceber que, em realidade, estava diante do meu hau (C. Lévi-
Strauss, 1974:24-27), inclinando-me perigosamente ante a interpretagdo do nativo, ou no caso
dos nativos,

O perddo ¢ apresentado por todos como uma peca chave para o estabelecimento da
religido evangelica, elemento estratégico capaz de opor-se ao estado anterior, simbolizado pela
vinganca e todo o universo de significados relacionado a ela (xamanismo, festas, caxiri, brigas,
mortes, etc.). Sua importancia pode ser resumida na afirmagio de Manoel Labonté de que “sé o
perddo faz sarar as feridas feitas no espirito”, ao que podemos acrescentar que so ele € capaz de
cancelar a vinganca.

Num primeiro momento, a apresentacio de uma alternativa a vinganga € ao que ela
representa parece ter sido a principal estratégia da evangelizagio. De fato, poder realizar o ideal
de uma existéncia sem violéncia, parece um chamariz poderoso. Contudo, nio se pode resumir a
eficacia do discurso religioso a um tnico elemento. O processo de evangelizacdo foi amplo e
envolveu aspectos nem sempre compativeis, o que redundou numa religidio bastante especifica.

No processo de evangelizaghio os Palikur foram apresentados a algo que, de alguma
forma, ja lhes era familiar, o contato com o mundo sobrenatural. Desta feita, um mundo povoado
por um umico € onipotente espirito, o Espirito Santo, capaz de alcancar qualquer um
indistintamente, bastando para isso que a pessoa se arrependa de sua condicc de pecador e
“aceite Jesus”. Ver, conhecer em sua prépria intimidade o Espirito de Deus é uma experiéncia
descrita como algo arrebatador, um batismo de fogo.

O éxtase religioso fornece ao ritual cristdo um sabor de déja vu, agindo como uma espécie
de elo entre o conhecimento e as praticas xaménicas e o mundo cristfo. Isso pode ser divisado na
seguinte descri¢io:

... Segundo ouvimos, numa reunido anterior “o Espirito Santo havia baixado sobre um nimero maior de
i

crentes”. E 05 mais exaltados sopravem sobre os rostos dagueles gue iam encontrande no caminho,

apertavam-thes as témporas com as méos, e o5 atingidos comecaram entdo a gritar ¢ a tremer. Conforme

explicou Davi Espirito Santo, “a gente ndo sabe como tudo comeca, as mdos vio crescendo, alguma coisa
P

vai entrando no corpo, depois a gente esquece tudo, ficando bébado como se tivesse ingerido caxiri ou
cachaga”. (E. Arnaud, 1996: 324, grifo meu).

Os dons do Espirito Santo (supra:183) em muito se aproximam das aptiddes do xami.
Porém, ha uma diferenga essencial no contato com o mundo sobrenatural por meio do xamanismo

e o que ¢ oferecido pelo pentecostalismo. Esta reside na possibilidade de todos terem acesso ao
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Espirito Santo cristio, que, por sua vez, ndo oferece riscos; enquanto que o contato com o mundo
dos espiritos do xama requer certa especializagio, pois pode apresentar perigos que um neofito
n#o saberia controlar.

E o Espirito Santo que fornece a ponte entre a cosmologia nativa e a cristd. Como dito, ¢
Ele que permite & humanidade saber que ha vida além da morte. De modo significativo, esta vida
pés-morte sera gozada em um paraiso assaz parecido com um longinquo mundo primordial

Palikur, cujas historias de destruigio e recriagio de mundos sucessivos conectam-se diretamente
a cosmologia e mitologia biblica.

A resposta imediata dos Palikur & pergunta sobre o que os teria motivado a aderirem a
religifo evangélica é a da substituigdo da vinganga pelo perddo para uma vida terrena mais
trangiiila. Porém a resposta revelada no modo pelo qual concebem o ser crente ¢ mais ampla,
contempla um universo de conhecimentos ancestrais, os quais parecem ter fornecido ressonancia
para o entendimento da religifio cristd. O tema tratado de modo fundamental no processo de
evangelizaciio foi certamente a vida apds a morte. Uma vida eterna brevemente experimentada na

Terra, vista através de uma pequena fresta, no batismo com o Espirito Santo.

... Entdo a significéncia desse espirito... o fogo é Espirito de Deus,
do poder de Deus, entdo é com esse poder que Deus fez a Terra, fez
tudo quanto existe na Terra, as aves, 05 Gnimadis, 0 Homem, entdo
é assim, entdo o Espirito de Deus ¢ isso. Deus & como um fogo!
Deus ninguém aproxima ele! Deus é podercso! Deus é bondoso!
Deus é um homem espiritual! pois é, € isso, o espirito € isso.
{Manoel Labonté Kumené 1996).
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Anexo 1. Mitos
1.1. Mito da origem do mundo
Sr. Manoel Labonté, Sio Paulo 2000 (gravado).

Manoel Labonté: bem, na verdade, o indio tem uma histéria que ¢ diga, que teve um homem
desde o principio, entfio ele é aquele homem, ele nasceu, a histéria diz que ele nasceu dentro do
mar, aonde que ndo existe nem peixe € nem outra coisa, somente ele, entdo esse homem ele
pensou um dia que ele sozinho nio podia viver, porque ele, toda respiragdo dele, ele nfo respira
para cima, ele sempre respira para baixo, aquela respiragio dele, ele n@o conseguia entender
como que podia respirar ou para cima para poder ver alguma coisa, se teve algum um vento ou
alguma arvore... esse homem chamasse Parauyune, mas naquele tempo néo existia nem maresia,
nem nada. Ele é uma raga, mas nio existia ninguém, era sé ele mesmo, ele era do mar, raca da
onda do mar. Entio um dia ele disse: — Mas eu queria ver alguma coisa, ou ento alguma coisa
flutuando encima da 4gua ou entio um ar, que esteja bonito para a respiracio dele — ai ele disse —
como € que eu vou fazer?

Af de repente ele escutou uma voz, uma voz falou, uma hora ele escutou a voz debaixo dele,
outra hora a voz estava falando de cima dele. Af ele disse: — Mas o que foi isso? Quem era isso
que estava falando comigo.

Ele escutou a voz-e disse: — Mas quem € gue esta falando comigo?

Ai aquela voz foi, parou de falar, ndo falou mais com ele. Af a voz tomou falar de novo: — Tu
pode observar, olha direito para cima que tu vai observar alguma coisa, entdo maravilhosa para
vocé ver aqui.

Af ele olhou, aj a 4dgua transformou. Ele disse: — Ah! mas que maravilha! E isso que eu estou
esperando mesmo. Af agua se transformou. .. ndo tinha nada. Ele vivia assim npum local, e aquele
homem, a histéria conta que ele vivia sem forma, sem nada, ele vivia dentro de uma tigela, a
histéria disse, conta, e uma hora de tempo ele vivia dentro de uma panela, as vezes vivia dentro
de uma bacia.

Artionka: Ele ndo tem forma?

Manoel Labonté: Nao tem forma nada. A histéria conta que ele falou um dia, quando essa voz
falou com ele, ai ele othou e viu aquela agua transformando, ai ele disse: — Ah! Mas que bom,
que maravilha,

Af quando ele disse aquela palavra...ai ele viu, viu aquelas plantas, aguele mato, dentro da agua,
nasceu dentro da agua. Ai ele disse assim: — De que forma essas plantas nascem? Eu ndo vejo
nada, nem terra, nem nada? E s6 dgua mesmo, essas arvores sio plantadas dentro da agua?

Af a voz disse: — Nio, basta vocé piscar mais um pouco o olho.

Al quando ele piscou assim, elc viu a terra, ele disse: — Mas que bom. Ser4 que n&o pode
acontecer alguma coisa ou entio?

Al a voz disse: — Nio, se vocé quiser vai acontecer alguma colsa, ¢ agora neste momento... tu
pode escutar, mas af ndo vai ter medo, € s6 escutar, ele ndo esta fazendo nada para vocé.

A{ ele escutou aquele estrondo, aquele barulho. Ai ele disse: — Mas o que serd iss0?

_ Isso se chama relampago, trovao.

A{ ele disse: — O estrondo é... 0 som é bom, mas a0 mesmo tempo ele tem o seu poder, dele, ao
modo que estd querendo, ele ficar meio tonto.

A voz falou com ele e disse: — Isso se chama relampago, trovao isso.

Mas ai ele disse: — Quem & vocé que esta falando comigo?
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A voz disse: — Eu sou 0 homem, meu nome ¢ poder. Nome poder. A voz que fala com ele, ele niio

sabe 0 nome daquele homem ndo, mas ele sabe que todas as vozes que falam com ele entdo o que

ele quer dizer, ele vai transformando aquilo, aquela coisa. Ent3o ai, esse homem, a histdria conta

que diz que esse homem viu todas as coisas transformando, transformando, transformando. .. esse

homem, a voz falou com ele. Ele disse: — Mas como vocé quer que vocé fique, o que vocé prefere

ver além disso mas?

Ele disse: — Ah! Eu n#o sei.

— Sera que vocé ndo quer um companheiro, uma companheira?

Ele disse: — Ah € bom, acho que é bom, nio sei nio porque eu ndo estou entendendo direito essas

coisas que vocé estd falando comigo, mas eu acho que é bom sim. Entdo feche seus olhos por 15

minutos.

Al ele fechou os olhos, quando ele fechou os olhos ele viu uma mulher e viu também um homem,

era um casal de gente, ai ele disse: ~ Quem € vocé?

A mulher e o homem responderam: — eu sou meu nome — a mulher que diz — eu nasci da raiz do

mar, eu sou Parau Ahampa.

—  Evocé? — Ele disse para o homem — Eu nasci da raiz da terra, eu sou Waxri Ahampa.

Hoje em dia, estava numa reunifio, dos brancos né, eu escutei essa palavra, os brancos dizem

assim que os indios nasceram da raiz da terra. E deu certo com esta histéria ai.

Depois que eles deram o nome deles, da onde eles nasceram, do que eles nasceram, ai o homem

disse: — E agora, como ¢ que a gente vai fazer agora?

A mulher disse: ~ Como é que a gente vai fazer agora? Agora nds vamos produzir.

Ele disse: — Mas o que € isso, produzir?

Ai a mulher disse: - Produzir ¢ quando a gente vai aumentar em muita gente.

Ele disse: — Eu ndo estou entendendo estas coisas, como é que pode produzir, aumentar em muita

gente, como € pode para aumentar?

Artionka: Mas quem foi que perguntou?

Manoel Labonté: Aquele homem que vivia sozinho.

Artionka: O Parauyune?

Manoel Labonté: Isso, foi ele que perguntou. Ai o homem respondeu, nés vamos produzir

porque depois que o homem tendo uma muther, ela mulher € nés somos homens, entio essa

mulher que estd ai, ¢ nossa mulher.

Ai ele disse: — Mas de que forma a gente vai poder fazer isso.

Mas o outro disse — Tem como a gente fazer isso, vocé quer ver?

O homem disse para a mulher: — Mulher vocé pode afastar daqui uns 15 minutos dai vocé volta.

Ela disse: — Sim.

Af o outro homem disse para aquele Parauyune: — olha tu pode ficar observando, como as coisas

v3o acontecer.

Al o homem ficou olhando. Ai a mulher foi quando ela voltou estava barriguda ja. A{ o homem

disse: — viu.

~ Mas como € que pode acontecer estas coisas? O que que esta dentro da barriga dessa mulher?

Ele ndo sabia de nada. Af ele disse: — tu niio sabe o que est dentro da barriga dessa mulher?

— Nio.

— Vocé sabe o que que estd dentro da barriga dessa mulher? Um filho.

. Filho! como é que pode sair agora, a gente vai cortar a barriga dela ou nio?

_ Nao, vai chegar o tempo dela ¢ ai ela vai ter crianga, vai chegar a hora de ter crianca e ela vai
ter.
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Ai quando chegou a hora ela deu a luz, a histdria conta que ela teve uma filha, era mulher. A
menina chamava Tip ahampa. Raiz de pedra. Tudo ele, Tanto a mulher como o homem foi
nascido de cada Waxri Ahampa, raiz da Terra, Parau ahampa, raiz do mar. Entdo aquela menina
quando nasceu... ficou gréavida e a filha foi chamada Tip Ahampa, é menina.
E o homem disse: — Essa menina, ela vai crescer daqui uma semana ela vai ser uma mulher, uma
moca, chama-se moga.
Al ele disse: — estd bem.
Quando foi com uma semana, a mulher ji estava moca. Ai o outro homem disse para ele: — Agora
tu tem que ir, tu sabe o que que tu vai fazer agora?
.. Nio.
—  Tu vai se casar com ela
_ Casar? Eu nfio estou entendendo nada disso. E porque quando aquela mulher teve filho com
aquele homem...
Quando a menina cresceu, ficou moga, ela disse que ia se casar, o Waxri Ahampa disse: ~ agora
vocé tem que se casar comigo.
Af ela disse: - Por qué?
— Porque n#o tem mais homem que existe como eu.
Artionka: E 0 Parauyune?
Manoel Labonté: Ele tinha a mulher dele, a mulher de primeiro que apareceu um homem junto
com ela. Entdo a menina disse que aceitava casar como ele. Ai quando eles se casaram, um dia o
homem disse: ~ Ah mulher, vai acontecer alguma coisa.
E ela responden: — Como que vai acontecer marido dela?
Ele disse; — Vai acontecer, porque eu observei alguma coisa que vai acontecer. Tu pode ficar
observando essas coisas, era bom vocé notar essas coisas que val acontecer, todas, porque daqui
por diante eu nio tinha notado mas eu queria que vocé vai notar todas as coisas agora.
Fla disse: — Esta bem, eu vou anotar.
Ele disse: — Cada coisa que vocé vai observando, vocé vai anotando.
Entdo nasceu o sol d’4gua e ela pegou caneta e comegou a anotar, af o homem veio: — O que voce
observou?
Eu observel um sol nascendo d’agua.
E vocé anotou? — Eu anotel. E o que mais que vocg viu?
.. Ainda ndo, s0 o sol mesmao.
Al ele foi, quando ele foi, ela viu de novo, aquela nuvem sair da dgua. No mesmo dia ela viu, 2 dgua subin, agua

subiu, do mar. No mesmo dia ela viu a 4gua subindo do mar e indo para o céu. Ai ela disse: ~ Ah! que bom, que
maravilha! mas eu gostaria que a dgua que fica no mar subisse e descesse.

Af a 4gua foi subindo, subindo, subindo...de repente, quando chegou numa certa altura 2 dgua se separoy, a metade
foi subindo para o céu e a metade descendo. Ela disse: — Agora € bom.

Ela disse: — Marido dela vem c4, vem ca ver uma coisa aqui, eu vi a dgua subindo do mar para o
céu e eu falei que gostava de ver a agua subindo para o céu ¢ descendo para o mar e de repente 2
dgua separou a metade subiu e a metade desceu no mar.

Ai o marido dela disse: — O meu desejo nfio era isso, eu preferia que a agua subisse e depois
descesse como chuva.



236

Quando ele disse isso, ai choveu, desceu como chuva. A muther falow: — Que boa idéia, e o que
val aconiecer mais?

Ele disse: — Vai acontecer alguma coisa, eu sei que vai acontecer.

Af de repente ela viu aquela arvore muito grande, mas estava cheia de fruta e as frutas tudo
caindo, ¢ dentro das frutas tem as sementes que j4 tinham passado muito tempo j4, que a fruta
caiu, chega estar brotando, chega estar nascendo outra né. Af ela disse pro marido dela: — Porque
que a frutifera esta dando estd fruta e a outra esta estragando?

Af ele disse: — Nio, vocé sabe por que a frutifera ests fazendo isso? Tu pode ajuntar as frutas que
tambem as semente e depois tu vai plantar, planta Pra tu ver como € que as coisas...

Entdo af a mulher comecou a juntar todas as sementes, ai ela comecou juntar as frutas e as
sementes, al ela perguntou para o marido: — E para comer essas frutas?

—. Nio, é somente as sementes que servem para plantar, mas para comer nio é bom nio.
. Estacerto.

Af um dia ela pegou as sementes e comegou a plantar, muitas sementes quando ela plantou,
nasceu as plantas, tudo quanto € planta que ¢ bom para comer, abacaxi, laranja, tudo as coisas que
ela plantava nascia. O homem veio e disse: — Entdio esta tudo bem?

— Tudo bem, nasceram tudo j4 esta dando fruta.

Ele disse: — E ai mulher, eu minto ou nio?

— Nao, € uma coisa que ¢ verdade mesmo, e agora, qual ¢ dessas frutas que seria bom para

trabalthar?

Ele disse: - Todas, agora vocé pode comer essas frutas todas.

— Como € que se chama essas frutas?

Ele disse: -- Nio, vamos mandar chamar o nosso filho agora.

Aquele homem que tinha, que viu, aqueles dois, casal, um homem e uma mulher, para ele vim
ver. Entdo esse homem vai dar o nome dessas plantas. Mandaram buscar ele, ele veio. Ele disse:
— Olha, eu mandei buscar vocé para vocé ver e dar o nome dessas plantas.

Ele disse: — Essas plantas ¢ facil para colocar os nomes deles, essa aqui ¢ abacate, essa é laranja.
Ele foi dando os nomes. A mulher ficou olhando para ele: — Mas como € que pode fazer isso?
como ¢ que pode dar o nome dessas plantas.

O homem disse assim: — Isso ¢ coisa muito facil para entender essas coisas. Exatamente, porque
nos ndo nascemos de outra raga, mas ele j4 ndo, ele nascen desde o principio ¢ nds nfio, nds
somos da segunda geragéo.

A mulher disse: — Entdo t4, entendi agora.

O homem disse: — Vocé vai observar alguma coisa, mas tem que ir anotando tudo, t4?

Al ela foi anotando no caderno dela. E a histéria vai continuando e nesse momento, enquanto o
homem estava dando o nome dessas plantas, ai de repente ela viu coisa tio diferente, com poucas
horas que ela olhava assim, ela enxergava aquela coisa, via aquela coisa e desaparecia, era o
medo... qualquer coisa. Ela nfio conhecia qual &, qualquer coisa que ela via assim na frente,
desaparecia no mesmo tempo. Af ela chamou o homem, o marido dela, ela disse: — Marido vem
ca.

- O que é mulher? 4
— Eu vi uma coisa aqui, ndo sei o que ¢, n3o posso te dizer qual ¢, mas eu vi uma coisa e no

mesmo momento que eu estou olhando desaparecia, ndo tinha jeito pra gente observar bem.

Ele disse: — Ah nfio! Essas coisas ¢ ficil para a gente observar ele. Entio pode olhar agora.

Ai ela olhou e viu, ela viu uma casa muito grande, muito, muito, muito grande.

- O que que vocé viu? ~ O homem disse,

Ela falou: — Estou vendo uma casa, uma casa muito grande.
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Ai depois o homem disse... ela perguntou para o homem: — serd que essa casa, sera que tem
algum habitante dentro, alguém morando 1a7
O homem disse: — Nio.
Ela perguntou: — Por qué? Porque estou vendo uma casa, uma casa s6 pode ser pré alguma pessoa
estar morando 1a.
Af o homem disse: — Nio, niio tem ninguém que esta morando 14 nfio, ndo tem vivente Ja.
Era uma casa tipo de uma pedra, redonda, cheia de janelas, porta, ela viu. Af o homem disse: —
Tu queres ver, entdo vamos embora 14, eu vou te levar 1a.
Af foram para 14, quando chegaram 14, a mulber viu aquela coisa que, uma grande cobra, dentro
dessa casa, uma grande cobra. A ela perguntou para o marido: ~ Mas o que serd iss0?
O marido disse: — Vou falar, vou falar. Tu sabe o que é isso? Essa cobra grande, vocé sabe o que
é?
Ela disse: — Nio.
Essa cobra grande depois que nds vamos produzir muito, entfio essa cobra vocé sabe como €
que chama?
. Nao.
_ Vamos chamar aquele homem ele vai nos explicar.
Ai mandaram chamar aquele homem, o homem veio, levaram o homem para 1, quando o homem
chegou 14 ele disse: — Mas isso é facil para entender estas coisas mulher! Vocé nunca viu isso?
Ela disse: — N#o, ¢ a primeira vez agora que eu estou vendo isso.
_ Vocé sabe o que ¢ isso? Isso se chama dragfo, entdo esse dragio, ele que vai destruir tudo a
raca de vocés.
Fssa cobra se chama axtig'>'. Ela disse: — Mas esse bicho é tdo ruim?
_ E, isso vai destruir justamente a nossa raga.
Ai a mulher disse: — E a gente n3o consegue matar ele?
Nio, nfo pode.
Ela disse: — E por qué?
Vamos chamar a Parau Ahampa.
Ai mandaram chamar ela. Mandaram chamar ela, ela veio e explicou: — Esse dragio vai durar
gternamente.
A mulher disse: — Sera que esse dragio vai durar eternamente, como ele vai durar? E ele vai
destruir toda a gente? Tem que matar essas coisas, essas coisas que nio € bom, ndo devia de durar
assim ndo, eternamente.
Ad o0 homem disse: — Ndo, vamos embora, que esse bicho...
Foram embora, quando eles chegaram 14 na casa deles ela disse: — Olha, quando dormi, quando
me acordei, eu vi um bicho, aquele bicho.
O marido dela perguntou: — Mas que bicho?
_ FEu vi um bicho, eu ando sonhando, mas nfio era... assim andando e vi um bicho.
O marido dela perguntou: — Sabe o que ¢ isso que tu viu? Aquele dragdo, porque ainda agora tu
dissesse que gueria matar... aquele é dragfio, entfio ndo & bom que 2 gente fale no nome dele.
Ela disse: — Estd certo, agora eu nfio vou pensar nisso mais, vou pensar em outra coisa.
Quando foi dois dias depois a mulher ficou gravida e ela disse para o marido dela: — Estou
gravida.
O marido disse: — E vocé sabia que este filho era filho do dragéo.
Ela disse: — Ah! Ndo me diga 1sso néo.

151 De acordo com o dicionario do SIL (1996), gysig significa: “ferg .
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_ E,ofilho do dragfo.

Al quando chegou o tempo dela ter filho, ¢la teve um neném e era um homem, ai o pai disse: —

Esse filho, vou colocar o nome dele é destruidor, umehekevutnels2,

Af a mulher ficou triste, ela ficou triste, que o marido dela disse essa palavra para ela, destruidor.

Ela disse: — Entéio se for o meu filho destruidor, eu nio vou gostar do meu filho entfio.

Ele disse: - Por qué? Por que vocé nfio vai gostar do seu filho?

— Porque um filho, um homem, en gostava dele muito, mas como ele ¢ destruidor en nio gosto
dele mais.

— VocE tem que gostar porque é teu filho, vocé tem que gostar, eu gosto do meu filho, eu nfio
vou abandonar o meu fitho.

Mas, a mae esta querendo abandonar ele. Ai ele disse: — Nio.

Ai quando o filho dele ficou rapaz, ele gostava de cagar, ele era bom de caga, toda vez que ia para

0 mato ele trazia came, todo enquanto carne, veado, cotia, paca. Ai a mée disse para ele: — Ah

meu filho, eu gosto de vocé muito, mas o teu pai me disse que vocé é um destruidor, € verdade

mesmo que vocé € um destruidor?

Ele disse: — Mas mamae quem foi que te disse isso?

- Foi seu pai, ele disse que vocé é destruidor,

Ele disse: — N#o, eu, o teu filho, eu um dia eu posso socorrer qualquer homem.

— E mesmo meu filho?

_ E mamae, eu posso socorrer qualquer urn homem.

Al a mae disse para o marido dela: — Eu perguntei para o meu filho, ele disse que pode salvar

qualquer homem.

Ai o pai disse: — N#o, eu vou perguntar dele, vocé pode ficar ouvindo e observando qual a

palavra que ele vai dizer.

Al ele disse: - Meu filho, eu sou teu pai, eu gostaria de vocé fazia um gesto para o seu pai.

O menino disse: — T4.

Al o menino, aquele rapaz fazia aquele gesto dele... fazia aquilo, saia fogo do pé dele, saia fogo

da boca dele, ¢ saia fogo da cabega dele, e saia fogo da mio dele, e saia fogo todo inteiro, quando

ele fazia aquele gesto, fazia tudo sair fogo, ele se mexia, ele fazia todo jeito, com a mao, com o

pé, com a cabega, tudo, af saia tudo aquele...Af ele disse: — Tu viu mulher? Eu nio te disse?

Ela disse: — E mesmo.

Al a mie disse: — Por que tu fazia isso, meu filho?

E ele disse: — E com isso que eu vou salvar muita gente, porque esse fogo que eu tenho, que esta

saindo da méo, do pé, da cabega, esse é o meu poder, é com isso que eu vou salvar muita gente.

A mie dele perguntava: — Como assim que vocé pode salvar?

Al um dia ele disse: ~ Mamée a senhora quer ver como seu filho fazia aquele poder dele?

- Entdo meu filho faz para nés ver.

Ai ele assoprava por céu assim a mie viu aquele anjo bonito, bonito o anjo. Ai a mie perguntou:

— Como € esse homem, como é que pode voar nos céus?

Ele disse: —~ Mamde, isso € um anjo que veio do céu.

. Ah, é?

— E, esse é um anjo que veio do céu, esse anjo mora no céu.

Esta bem, ela disse. Ela ndo entendia essas coisas. Ela sabia que ele transformava. O fitho disse: —

Mamie eu acho que eu vou fazer a minha casa.

_ Tuvai fazer tua casa?

2 Segundo o dicionario do SIL (1996), a palavra Umehekber Significa: “matar uns aos outros ™
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— Vou fazer a minha casa, ¢ quando estiver pronta esta minha casa eu quero que a senhora vai
passar dois dias conmgo.

— Esta certo meu filho, mamae vai la.
E ele comegou a construir essa casa dele, quando a casa estava pronta a mie fol 14, ver a casa
dele. Quando ela foi para 1a ela viu uma grande quantidade de cobra, ela disse: — Essa cobra ja
comeu filho.
Ela gritou, chamou pelo nome dele, ela disse, por nome dele: — Uma raca de pedra, raga de pedra,
onde tu esta meu filho?
Al ele respondeu: — Mamaée, aqui estou.
Ela foi para 14 e disse: — Ah! meu filho, eu pensava que o bicho tinha te comido.
Ele disse: -~ Nio, por qué?
— Porque eu vi um monte de bicho aqui, vi cobra.
Ele disse: — A senhora sabe 0 que que a senhora viu? Aquela cobra nio ¢ cobra néo, ¢ gente.
_ Nio, eu n3o vi gente ndo, ndo vi ninguém.
_ Agquelas cobras que a senhora viu, tudo aquilo, é meu filho, ¢ minha mulher, voc€ quer ver,
vocé vai ver 147
_ Niso eu n3o vou mais nio.
. Euvou levar a senhora l4.
Af 14 foram para 14, quando a mie chegou viu as mulheres, o homem, ai ele disse: — Essa mulher
que esta af é a minha muther, aquele ali ¢ meu filho, minha filha, teu neto.
_  Mas como que pode ter os filhos sem mulher. — Ela disse.
—. Nao, mas tem mulher, olha! minha mulher.
Mas ai foi aumentando, a gente foi aumentando, aumentando, aumentando... Af a mie disse: ~ E
como € que a gente pode se casar agora?
Af ele disse: — Niio mamie, é o seguinte, aqui nfio tem raga, aqui nio tem nem Parau Ahampa,
aqui n3io tem nem Waxri Ahampa, aqui nio tem Tip Ahampa, aqui s tem mesmo irmdo e irma
legitimo.
E a mae disse: — Mas como que pode se casar?
_ Coisa mais facil, o meu filho homem e a minha filha mulher se casam com os irm#os dele.
A mae disse: — Mas pode?
_ Pode sim. Mamae tu quer sabe de uma coisa, meu filho, minha filha, minha mulher,
nasceram do tempo.
_ O que meu filho?
_ E, nasceu do tempo, minha filha nasceu do tempo.
— Como assim tempo?
_ Tempo mamde, tempo, a senhora ndo esta entendendo?
_ Na3o meu filho, nfo estou entendendo, como € que pode nascer do tempo?
Ele disse: — M3e, eu vou te explicar bem, o meu filho, a minha filha, minha mulher, € uma raga
de tempo, elas séo raca de tempo.
A€? '
E, raca de tempo, Haukrivene.
Af quando a mie voltou, quando chegou 14 com o marido dela, contando estas histérias do filho,
como ele tem uma mulher, os filhos, que de primeiro o filho disse que os filhos e as filhas
mulher, que niio eram de nada, ndo era raga de Tip, nem de Parau, nem de Waxri Ahampa. Al o
pat disse: — Mulher, eu nio te disse.
Af naquele dia quando ela estava contando ela disse: — E porque tu ndo gosta do meu filho.
Ele disse: — Mas eu gosto.
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Ela disse: — Se for assim, eu néio gosto do meu filho porque eu vou abandonar ele.

Af ele disse: — Nio, eu nfio vou abandonar ele, eu nfio, eu sou pai dele, mas eu n3o vou abandonar

ele, deixa estar assim mesmo, mas eu gosto dele, agora tu viua.

Ela disse: — E verdade, agora eu vi, ele mesmo contando, € eu vi, com meus dois olhos, eu vi a

mulher, os filhos, af eu perguntei, ele disse que o filho dele e dessa mulher & nascido do tempo.

Al 0 homem disse: — Mulher, tu entendeu essas coisas de nascer do tempo?

Af a mulher disse: ~ E, eu entendo assim né, tempo para mim é quando chega o tempo para

nascer, sé pode ser.

Ele disse: — N&o, néo € isso, nasceu do tempo, tem tempo do mal ou bem.

- A&

_ Eisso que significa isso, tempo, entZo nasceu do mal ou do bem.

Al ela ficou triste e disse: — Homem, eu estou com uma dor de cabeca.

"_  Porqué?

— De tanto pensar no meu filho, tanta coisa que eu nio entendo, fiquei meio chateada de tanto
pensar.

O homem disse: ~ Nio, ndo precisa pensar tudo isso ndo, estd com dor de cabega, vai deitar, vai

dormir.

Ela disse que ela ndo ia dormir porque estava pensando muitas coisas gue vai acontecer. Af o

marido disse: — Sabe de uma coisa, vamos 14 deitar.

Al foram no quarto deles e o marido ficou conversando com ela 14. O marido disse: — Olha, eu

tenho um remédio aqui que é bom para dor de cabeca.

Af ela disse: — Entdo me dé um pouco ¢ liquido?

Ele disse: — E lquido.

Al coloco na agua, deu para a mulher, ¢ ela ficou boa, passou a dor de cabeca. E ele COmecou a

dizer: — Mulher, aqueles filhos do seu filho que tu viu, nossos netos, netas, um dia, quando eles

forem crescer, eles vio multiplicar muitas coisas... Tu sabe de uma colsa, vamos embora 14,

conversar com nosso filho, e a gente vai para 14, a gente vai, nés vamos ver as mulheres e os

homens e a gente vai separar eles.

E a mulher disse: ~ Como pode separar? O marido dela, como pode separar isso?

— Mulher a gente vai separar, a gente vai escolher, ¢ uma palavra que significa... separar, a
gente vai escolher cada um dos nossos netos, mulher ¢ homem, nds vamos escolher aquele
bom e aquela que nio ¢ bom, entendeu?

Ela disse: — Esta entendido.

Al eles foram para 14 e af o av6 deles comegaram a escolher: — Vocé é bom, e vocé nio é bom.

Separando né? Af ele vai falando: — Vocé é bom, vocé n#io é bom e vocé é bom.

Ai o homem comegou, o avb deles, separando eles, separando eles... af ele disse para a mulher

dele: — Agora eu ja separei tudo, mas existe esses que nfo era bom vai continuar, esse bom

também vai continuar, mas tu sabe de uma coisa agora, esse que nfo é bom ele vai tentar aquele
que € bom, um dia.

Ai que a mulher ficou meio confusa mesmo, ela nio entendia essas coisas. Ai o filho dela

respondeu: — E verdade pai, mas um dia vai chegar a minha vez.

Ai o avd disse para a mae dele: Mulher responde, responde, nfo! nio! néo!

Af a mae disse: — Nio meu filho.

Aj ele tornou falar de novo: — Um dia vai chegar a minha vez, um dia vai chegar a minha vez.

A mae responde: —~ Nio! nio! nio!

Al ele disse: — Esta certo mae, agora que eu estou vendo que a minha mae nio esta gostando de

mim.




241

Porque a m#e falou: — Por que meu filho? Mamde est4d gostando de vocé sim, por que que vocé

esta dizendo isso?

— N&o eu acho que a minha mée nfo esta me gostando ndo, porque pela fala dela que eu estou
ouvindo, eu acho que a senhora estd me desprezando, me desprezando, estd me
descriminando todo.

Ai a mie disse para o homem: — Por que que ele esta dizendo iss0?

Ele disse: Sabe porque ele ta dizendo isso, porque ele ja percebeu alguma coisa, ja percebeu que

nés dois, eu pelo menos, o pai dele, eu sou contra ele, eu ndo vou fazer a vontade dele nao, e tu?

Ela disse: — Eu também, eu j& disse para vocé que eu nio aceitaria 1sso0, nenhum.

Af ele respondeu: — Mamie, por que a senhora ndo me gosta? Eu j4 fiz alguma coisa para a

senhora? e por que a senhora esta me desprezando, me descriminando.

Ela disse: — N#o, nio estou descriminando nio.

Af ele disse: — Esta bem. Al o pai dele disse para a mulher dele: — Vamos embora.

Al, despediram e foram embora. Quando eles iam andando o pai disse: — Tu sabe por que ele esta

dizendo isso? sabe por que? Porque ele quer que nds faga a vontade dele. Porque as filhas dele, as

filhas v3o se casar, o homem vai se casar com a irmd, e o irmo vai se casar com a irmé. Entio
1sso, vocé sabe como se da esse nome, chama-se € pecado, pecado.

Artionka: Mas naquela época ndo chamava pecado, néio é7

Manoel Labonté: N3o tinha pecado, mas o homem ja explicou, sempre tem, desde aquele

principio na histéria dos indios.

Adi ela disse: — Por qué?

_ TIrm#o e i3 nio pode se casar, mas como nosso filho foi nascido de um dragio, € o filho do
dragio, entfio dragio ¢ um tipo de um bicho que faz pecado, entiio ele vai destruir, entfo essa
destruicio que ele vai fazer, nfio é pra matar, nio ¢ dizer que ele vai matar, ele vai destruir
assim, os irm&os vai casando irm#o com irm3, entfo isso, ele vai destrumdo.

_ Como assim? Eu néo estou entendo.

_  Ele vai destruir, chama-se espiritual, espiritualmente ele vai destruindo, vocé nio v€, digamos
fosse assim, se eu, tu minha irmé, vocé sabia que quando faz isso é pecado? Vocé ndo sabe. E
espiritualmente que a gente faz esse pecado, que a gente ndo vé, a gente nfo sente, nio €
como um golpe, que a gente pega um golpe, qualquer um ferimento, a nossa carne, vocé
cortando com qualquer faca o homem sente, mas isso nfo, isso a gente nlo sente, ndo sente
quando a gente faz pecado.

A mulher disse: — Esta certo, eu combino contigo sim, eu acredito.

O homem disse: — Mas é verdade, é verdade mesmo.

Ai um dia, depois que os filhos, netos deles multiplicaram muito, em muita gente, foram se

casando, irmio com irmi, irmid com irmdo, assim vai. Af veio uma multiddo de gente mesmo e

fizeram uma vila, ai quando completou ¢ trezentos e cingiienta habitantes, trezentos e cinqiienta

mil habitantes, ai esse avd deles, ficou velho, velho, nio conseguia mais falar bem, a mulher

também. Af esses netos que eles tinham separado, o que é bom do que n#o € bom, ai os dois veio,

eles disseram assim: — Nosso avd, quando nos separou ele disse que a gente ndo pode se casar
com a irma e agora hoje em dia eu me casei com a minha irmi.

A irmi dele disse: — Eu também me casei com meu irm#o, e agora?

. Agora nds tém que fazer uma reunido e a gente vai discutir sobre isso ai, porque nosso avd
nio pode mais dar um conselho, explicar alguma coisa para a gente mais, agora nos que
vamos discutir e resolver isso.
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Ai 13 um dia, fizeram uma reunidio e discutiram sobre isso af, trocando idéias. S0 netos, netos, bisnetos. Entio ai
resolveram que pra casar que ndio tem jeito, Potque ndo tem outra nagdo, ¢ somente nds, é s6 uma nagio.

Ai la um dia o avd deles, antes dele morrer, mandou chamar os netos e bisnetos dele ai disse: ~ O

meus netos, vocés sabem que 14 um dia vai acontecer uma coisa com voces, vai acontecer alguma

coisa com vocés e n3o havera ninguém mais,

Al eles disseram: — Mas como assim vov6? Como é que voce estd dizendo isso?

— E porque vai chegar o tempo, porque cada tempo, toda coisa tem o seu tempo de findar, vocés
sabiam disso?

-~ N&o. O senhor sabe o que que vai acontecer?

-~ Claro que sim, eu estou explicando para vocés isso porque vai acontecer, vocés nio devem
fazer isso, mas, o0 que nfo era pra fazer vocés ja fez, mas vai acontecer, mas o que eu vou
dizer, nfio havera mais nenhum de vocés neste mundo.

Al todos os netos dele, conversando com outro: — Mas como pode? a gente vai acabar neste

mundo? Desde quando nés nascemos nio acontecia essas coisas? Este homem esti dizendo que

vai acontecer, 0 que vocé me diz?

— Nao, acho que néo, n&o vai acontecer nada, ¢ porque estd velho niio é... estd caducando, é
velhice, velho € sempre assim.

— Entdo td. Mas vocé esqueceu disso, nosso vovd ji estd velho, caducando, certo? Vamos
esquecer que € melhor.

Al num dia, o velho morreu... Af ele disse: ~ E, & verdade, eu nasci da raiz da terra, é da raiz da

terra entéio da areia.

Al morreu. Todo mundo ficaram meijo assim: — Mas como & que pode ser esse vetho falando

essas coisas?

— Néo, ¢ velhice, sempre acontece essas coisas, agente fala, com o tempo acontece isso, estd
muito velho jé, ele fala essas coisas, talvez ele queria falar outras coisas e a velhice nio
deixou ele falar bem claro e falou assim.

Entéo o primeiro mundo foi destruido por fogo, por conta do pecado. Entio, naquele tempo, existia um homem, alids

do bisneto daquele que morreu, af aparecen um horoem com ele, apareceu dizendo: — Mas voceé nio tem algum

bisneto, neto, irmao, parente de vocs, aqui nessa vila?

Al ele disse: — Tem, alids eu tenho, meus netos, bisnetos, meus irmé@os, tenho muito parente aqui.
Ai ele disse: — A tnica coisa que eu vou dizer para voce, se vocé tem seu Irméo, seu amigo ou
entdo, voce tem que fazer uma reunifio de avisar todos os seus colegas, irmaos, bisnetos, netos,
porque vai acontecer alguma coisa.

O homem perguntou dele: - Mas quem ¢ vocé?
— Eu, eu que fiz a terra, o mar, a ave, a estrela, o sol e a lua.

Al esse bisneto do homem, entfio reconheceu, nio entendia essas coisas. Af ele disse: — E como ¢,
O outro disse: — Af eu vim aqui falar com vocé porque vai acontecer alguma coisa
Artionka; E esse que fez a terra, o céu, ele nio tem um nome?

Manoel Labonté: Tem, tem sim, eu vou me lembrar o nome dele.

Artionka: Ele ndo é o Uhokri?

Manoel Labonté: Exatamente, ele € o Uhokri, mas antigamente ninguém sabia quem era esse,
mas ele tem um nome, ele colocou um nome nele. Entéio naquela vila ja chegou o pecado que...
Entdo ele disse: — Porque o pecado chegou com o Deus.
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No principio, eles ndo entendiam isso!
Artionka: Deus, ndo € esse Deus de hoje néo?
Manoel Labonté: E. ele mesmo. Digamos assim agora, eu vou te explicar... antigamente, o
homem, o indio, todo mundo, o mundo inteiro, antigamente no primeiro mundo, nfo sabiam, mas
Deus que fez eles, na segunda geragio que eles vieram saber que Deus fez eles, no primeiro eles
n&o sabiam néo.
Dai reuniram, aquele homem fez reunifio, convidou todo o pessoal, mandaram chamar os
bisnetos, os colegas dele, os irm#os, mandaram chamar eles, uns vieram outros ndo veio, quando
chegaram, ai perguntaram para aquele velho, ai o velho explicou: — N&o, mandei chamar vocés
porque... para avisar vocés, diz que vai acontecer, vai haver alguma coisa, que tinha um homem
falando comigo que a terra vai se acabar, entdo ele me disse que se tinha um bisneto ou neto, 0s
colega do irm3o ou irmi que pudesse sair daqui dessa vila. E por isso que o senhor...
Nio, eu nio posso sair porque eu tenho a minha casa bonita, tenho planta, tenho minha
esposa na minha casa, eu nio posso deixar.
Outro disse: —~ Porque eu me casel ontem.
Outro disse: — Porque eu tenho uma namorada, nio tenho tempo para fazer isso.
Af veio outro homem, ai aquele homem disse para ele: — Tu tem irmfo aqui? Porque tem um
homem que tinha me dito que € para mim avisar a vocé para sair daqui dessa cidade. Mas eu ndo
estou entendendo o que é isso, mas eu vou avisar pra vocés como ele disse para mim, diz que vai
acontecer, o mundo, essa vila vai ser queimada.
Queimada, como?
Conversando entre eles: — Desde aquele tempo que a gente nasceu, que eu entendi, e hoje esse
homem esta dizendo que o mundo vai acabar, como assim que pode acabar?
_ Eu nfio acredito, esse homem est4 maluco, dizendo essas palavras.
Af despediu e foi embora, ele foi embora. Ai esse homem voltou para aquele bisneto: — Vocé
falou com teus netos?
Eu falei mais ninguém deles quis saber, eles dizem que tem casa bonita, tem namorada, tinha
casado.
Ai na segunda vez j4, aquele homem disse o mesmo na reunifo, mas ninguém quis sair daquela
cidade. o homem ficou pensando, pensando... por que serd que vai acontecer alguma coisa? Al
ele disse: — Vovd, mas se por acaso o senhor encontrasse mil e quinhentos homens, sera que o
mundo vai acabar?
_ Nao, se for mil e quinhentas pessoas no ia acontecer nada, mas se n&o tem mil ¢ quinhentas
pessoas, val acontecer.
Al ele ficou pensando e disse: — Vovb, mas se tem mil pessoas, vai acontecer alguma coisa?
_  Também nio, tem mil pessoas, ndo vai acontecer nada.
Ele ficou pensando de novo, ficou, ficou... — Mas se for quatrocentas pessoas, vai acontecer
alguma coisa?
Também niio, quatrocentas pessoas, ndo vai acontecer nada.
Até que ele chegou em uma pessoa. Al ele disse assim: — E se for uma pessoa s0, ele tira aquela
pessoa daquela cidade, o restante vai ser destruido, o primeiro mundo.
Af entio foi um dia, ele disse: — Olha, eu venho aqui tal dia e vou falar com voce.
Al quando ele foi, ele quando chegou bem naquela hora para salvar mesmo ele, o homem chegou
com ele: — Agora eu vou dizer para vocé, se retira daqui da sua casa € vai seguindo o seu
caminho, vai aonde tem a caverna para vocé morar, vocé pode seguir esse caminho até no fim,
esse caminho tem uma caverna para vocé morar 14, o homem seguiu para la, até que ele
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encontrou essa caverna € morou la nessa caverna, nfio sabia nada nunca quem que esta fazendo
isso.
Al ele foi até que encontrou essas caverna, ficou 14 e morou 14 com trés filhas dele, ndo existia
ninguém mais, ai um dia apareceu...um dia aquele vetho, ficou velho ¢ nio podia andar, a filha
dele ficava dando comida para ele, bebida na boca dele, ai apareceu uma velha e disse para ela: —
Ah! Eu sei que vocés estdo ai, eu vertho aqui com vocés, para visitar vocés, mas vocés J4 tiraram
a semente?
— Entio, mas como ¢ que nds podemos tirar a semente?
Ela disse: —~ Mas € facil minha filha, € facil tirar a semente.
- Como assim?
Al a outra, mais crianca, estava lavando a roupa e essa mais velha conversando com a velha. Ela
disse: — E fcil tirar a semente, vocé pega um vinho e da para o seu pai.
Artionka: Que vinho?
Manoel Labonté; Yinho mesmo, que eles tomavam.
Artionka: Vinho de mandioca?
Manoel Labonté: N&o, vinho mesmo, naquele tempo nfio existia mandioca, existia muito...é
vinho mesmo. Entdo a mulher disse: ~ Vocé pega o vinho e d4 para o seu pai o copo cheio, ou
entao dois copos, quando ele tiver bem de porre aif vocé vai ter com ele uma relagio sexual para
poder ter a semente.
— Ahtal
Ai a velha despediu e foi embora. Ela foi e fez como a velha tinha dito, quando a irmi dela veio
de lavar a roupa, ela disse: — Olha, ¢ para vocé tirar a semente.
—. Como assim tirar a semente?
- Semente, eu j4 tirei uma, uma velha chegou aqui e disse para mim tirar a semente, para ndo

perder essa semente, se perder. ..
Entdo em Palikur esse homem, que é o pai das trés mulheres, dessas trés mocas, em Palikur
chama-se Palikur karukri wahano, em portugués quer dizer “ouro”. E af a outra mais crianca tira
a semente, ai o pai morreu. Enterraram o pai. L4 um dia, depois que o pai morreu, apareceu um
homem, e disse: — Vocés tiraram a semente?
Elas disseram que sim: — NOs tiramos.
Al ele disse: — Eu sou o homem que tinha dito para vocés reunirem que vai acontecer alguma
coisa. E vocés conhecem aquela velha?
— A gente nfio conhecia ela, da onde € ¢la, s6 um dia...
Al o homem disse: — Vocés sabem quem ¢é aquela mulher? Aquela mulher ¢, como é que se
chama isso? Ela ¢ a maldade, a maldade que teve naquela cidade.
Ento o homem explicou para elas: — Olha, todas vocés vio ter filho, e aquele filho de vocés sera
filho de maldade.
E ai que foi do segundo mundo que veio de novo agora, af nasceu os filhos nasceram, o filha da
mais velha nasceu uma mulher, da mais crianga, nasceu um homem. Ai, continuando nessa vida,
irm@o casando com irmi, continuando como comegou, entdo aquele homem que explicou para
aquelas mogas gue um dia vai acontecer 0 mesmo, o que aconteceu vai acontecer.
Entdo, ai quando essa crianga ficou moca, 0 rapaz também ficou rapaz, eles se casaram e
continuou, af produziram, produziram... ai quando chegou quase na mesma quantidade, duzentos
mil e seiscentos, quase.

A histéria conta que o mundo acabou com dgua.
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1.2. Mito do dilavio'>
Manoel Labonté, Kumené 1996 (gravado)

Manoel Labonté: Entdo nos vamos contar essa histéria agora, diz que, a histéria conta que teve
um homem, naquele tempo, antes do diltivio, muitos anos atrs, aconteceu, o homem, teve um
homem estava trabalhando numa canoa, estava trabalhando numa canoa. L4 um dia, aonde ele
estava trabalhando a canoa, 14 um dia apareceu um passaro, ticuf, cantando 14, um passaro, como
nds sabemos, cada um passaro tem a cantiga dele diferente. Entdo apareceu o ticufl 14 cantando, ai
o homem achou muito, ¢ triste aquele dia, sentiu no coragfo dele, af ele disse: — Ticua, eu sel que
vocé esta cantando, mas eu nfo entendi o que que vocé estd dizendo, pode ser um tempo bom,
pode ser também um tempo ruim, mas se vocé fosse um homenn, vocé podia me dizer ou contar a
verdade, o que que val acontecer ou ji aconteceu, mas, como vocé ndo € gente, vocé € um
passaro somente.

A ele ficou de falar, ai continuando trabalhando a canoa dele, estava entretido no servigo dele 14,
af o passaro se calou e foi embora né, af com trinta minutos, ele escutou, o homem que estava
trabalhando a canoa escutou um barulho, vinha andando no meio do mato, ai quando ele
percebeu, ele viu aquele homem, apareceu um homem, ¢... um indio, um homem indio, apareceu
com aquele vestimento dele, nés chamamos aqui ¢ Kalambé, roupa igual a dos Waidpi. Em
Palikur Kambisa. Ai o homem viu aquele homem, af ele disse, al 0 homem cumprimentou ele, ai
ele perguntou né, perguntou dele: — O que era ainda agora o senhor estava dizendo?

Af ele disse: — Nao senhor, nfio, era um passaro, escutei um passaro cantando, era um ticui, um
ticudl estava cantando, agora eu, eu estava conversando com ele, digo, ticud, tu t4 cantando ai,
mas eu n3o entendi o que tu ta dizendo, eu nfo sei se tu me contando uma coisa que ia acontecer,
ou j& que passou, ndo sei né, ndo sei se é um tempo bom ou um tempo ruim, mas como voce nao
¢ gente, vocé no pode me explicar, nem contar né. A ele calou-se né, o passaro foi embora, eu
estava dizendo isso pro passaro sabe?

Af o homem respondeu, ele disse: — Realmente, vocé ainda agora vocé estava dizendo isso, sabe
quem era? Era eu, estava... era eu. Realmente eu venho, venho pra contar uma noticia, trazendo
uma noticia pra vocé, mas ndo € uma noticia que... agradavel ndo, € uma noticia meio triste né,
mas triste pra quem nfo conhece, ¢ triste pra quem nio sabe, ¢ triste pra quem ndo se entende,
mas pra quem entende, ¢ muito bom, pra ele &€ muito agradavel, pra ele € muito bom, ele sabe que
ele vivera mais uma vez.

Dizendo o homem né, ai o homem que estava trabalhando a canoa, perguntou dele, disse: — Meu
senthor, porque que o senhor disse essa palavra? Que eu néo entendi.

Af ele disse: — E verdade, porque nio é qualquer homem que pode entender essa palavra, porque
a palavra, isso ai, é muito mais profunda, é muito alto, né? Que a gente... Mas eu vou dizer mais
claramente, que pra vocé entender, mais claro, e a palavra, a palavra de nosso Senhor Deus, estou
enviada por intermédio dele.

Lux Vidal: O homem ticu&?

Manoel Labonté: E. Eu vou contar essa histdria de duas maneiras, que o homem que estava
fazendo wma canoa e agora, aquele homem que apareceu la com ele, ele disse pra ele, disse: —
Homem, estou enviado pelo nosso Senhor, por intermédio dele, ento, ele me mandou, agora eu
estou falando uma palavra bem claro, pra vocé entender, ele me mandou pra dizer pra vocé deixar
essa canoa que vocg esta fazendo, porque esta canoa ndo te pertence, nao vai te servir, ela nio vai
te salvar, ela nfo vai te dar vida, ela nfo te servia para esconderia.

153 Os mitos 1.2, 1.3, 1.4, 1.6 ¢ 1.7 foram relatados a mim ¢ & professora Lux Vidal
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Agora o homem perguntou para o Homem Ticusi: — Senhor, o que que eu poderia fazer?

Al ele disse: — Deixa desse teu servigo, nfio vai mais continuar a fazer essa canoa. Tu vai deixar

1880, vai para tua casa e avisa para tua mulher, para os teus fithos, teus parentes, aos familiares.

Vai avisar, vai dizer para eles para vocés se combinarem na Terra. Todo enquanto tiver o homem

na Terra, vai combinar com eles para vocés fazerem um pote. Mas aquele pote que vocés vio

fazer € muito grande. Muito grande o pote. Esse pote vai servir para vocés, esse pote vai servir

para salvar vocgs, esse pote vai servir para esconderijo de vocés. Agora! — ele disse — Eu vou

dizer agora para vocés entenderem bem. Esse pote vai servir para vocé se esconder e se

esconderem vocés todos, com a tua familia, parentes, todos. Entio ele vai te salvar, porque tu vais

viver mais uma vez na Terra depois disso.

-~ Téacerto!

~ Esse pote vai durar €... quinhentos anos fazendo. Porque Deus vai acabar com o mundo com
agua. Ele vai fazer isso. Deixa de fazer essa canoa e vai fazer o pote.

Ai o Homem Ticui disse: ~ Olba! Tu queres ver a verdade? Tu crés nessa palavra?

Ele disse: — Eu creio!

Entdo, ele puxou um aparelhinho assim, como um espelho, e mostrou para o homem.

Ele disse: ~ Olha!

E o homem viu. Ai perguntow: — O que tu viste?

O homem que estava fazendo canoa, disse: ~ Eu vi. Eu vi chuva caindo e depois engrossou. Uma

chuva engrossou. Caia do céu como uma pedra... caindo, e depois a chuva engrossou, e cafa.

Aquela chuva cafa do céu como, assim, uma pedra. Af afundava todas as serras, as ilhas,

Al o Homem disse: ~ Viu? E é assim que vai chegar o tempo em que Deus vai acabar com o

mundo desse jeito, e € por isso que Deus me mandou, é exatamente para explicar para vocés,

mandar vocés fazerem o pote para se salvar. E quando vocés aprontarem esse pote, vocés

colocam de cada lado dez... ao redor dele alids, ao redor daquele pote, vocés colocam dez

bambus. Vocé sabe porque que eu mandei vocé fazer isso? Deus me disse. Entdo, aquele bambu,

voce fura ele e coloca aquilo que nds chamamos de Kumin, 14 dentro. Entdo quando...

Artionka: Kumin? O que €?

Manoel Labonté: Kumin € aquilo que nés fazemos o turé. Vocé j4 viu ai no Manga esse pessoal

colocar 14 dentro desse bambu?

Lux Vidal: Aquele sinal?

Manoel Labonté:; Sim, sinal! O sinal do turé. Ai o homem perguntou: — Por que? Porque que

eu... que nos colocaremos aquele bambu ao redor do pote.

Al ele disse: - Tu sabes porque? Isso € para dar o sinal, porque quando a 4gua crescer, toda serra

vai afundar, depois a 4gua vai “vazar” e quando der a vazante ela vai secar tudo, mas nio existira

mais ninguém, s6 existira mesmo aquelas pessoas que foram dentro do pote, que se esconderam

no pote, esses vio se salvar, so existirfio esses homens.

-- Hsta certo!

Al o homem foi, deixou o servico dele, se despediu e foi embora. Ele foi e contou isso para a

mulher dele, para os filhos, para os parentes e todo mundo da comunidade. Para eles fazerem o

pote. Ai fizeram.

Todo mundo veio para fazer aquele pote. Fizeram até trezentos anos. Fazendo aquele pote. Af

comegaram, outro disse: — Ah! Eu estou cansado, n3o quero mais trabalhar, aquele Homem esta

mentindo. Quando € que Deus vai acabar com o mundo? Aquilo é uma mentira que ele esta

fazendo com a gente. Eu quero fazer meu servigo, eu tenho servico para fazer, eu tenho que fazer

a minha casa, eu tenho que criar, tratar dos meus animais.



247

Outro disse: — Eu tenho que fazer minha roga, eu tenho que plantar, eu tenho um sitio, eu tenho

que limpar ele, eu tenho que fazer o batismo da minha filha, do meu filho, ah!, eu tenho afilhado.
Qutro disse: — Eu tenho um comércio, eu quero vender.

QOutro disse: — Eu quero apurar meu dinheiro.

Outro disse: — Ontem eu me casei, foi ontem e eu quero acariciar minha mulher porque eu casei
ontem.

Uma porgo de coisas. Ai quando acabou, todo mundo deixando de fazer o pote. Ai o homem, o
homem que ia fazer a canoa, ele tinha sete genros casados com sete filhas. Todo mundo foi
embora, ndo quiseram mais trabalhar, ai ficaram os genros e ele trabalhando a canoa.

A Biblia diz...

Lux Vidal: A canoa ou o pote?

Manoel Labonté: O pote, o pote. Ai, continuando. Continuaram a trabalhar aquele pote durante
quinhentos anos. A aprontaram. Aprontaram aquele pote muito grande, ai o Ticud veio de novo,
perguntou: — Que tal homem, ja esta pronto?

Ele disse: — Ja esta pronto!

— Esta certo!

Af todo mundo vinha com aquele homem, onde ele estava trabalhando. Af ele aprontou aquele
pote. O Ticud disse: — Bem, agora tu podes entrar com os teus genros, tuas filhas e tua muther. E,
antes de vocé entrar, eu vou te dizer para vocé entrar e eu vou trancar a porta do pote. Entéo, ndo
tem ninguém que te ajudou para terminar esse pote?

Ele disse: — Ndo! Todo mundo saiu, nfio quiseram mais trabalhar me dizendo e contando: — Ai,
nos temos que trabalhar, fazer as casas, fazer a roga, plantar, vender, passear, fazer batismo dos
filhos, se casar, agradar as mulheres.

Ele disse; — Entiio agora tu vais pegar os animais, todos os animais: elefante, jacaré, todos 0s
animais, répteis... entio pega tudo isso, cada um casal, tu vens embarcando, tu vais chama-os, e
eu vou te dar um bastio, com esse bastio vocé mostra ¢ quando mostrar assim... voc€ chama pelo
nome deles, entfio é s6 mostrar assim para o lado do pote que eles vio entrar. Voc€ vai colocar
uma grande tdbua como uma ponte que vai servir para eles subirem, e entrar. Af, chamando pelo
nome do elefante, chamando pelo nome da onga, o nome do lefio, cobra, sapo, macaco, guariba ¢
todos os bichos. Os animais. Chamando viao todos entrar, todos.

Ai o0 homem disse: — Tu sabes porque que eu estou te dizendo isso? E porque nio tem nenhum
ser hurnano que entrasse nesse pote, s6 os teus genros mesmo, tua senhora e voce. Entdo, esses
animais vio todos ¢ nfo tem ninguém que quer se esconder nesse jarro. Entdio eu preferia agora
que os animais fossem no lugar do ser humano.

Ai o homem encheu o pote de animais. Foram tantos animais que se ajuntaram, que encheram o
pote.

Essa ¢é a histéria do indio. Entiio quando encheu, veio o Ticui, e o Ticud disse: — Agora j& esta
pronto?

-~ Ja esté tudo pronto.

- Esta certo

Ad ele disse. — Otha, daqui com trinta dias vai comegar a chover. Eu vou te trancar. Entra!

Ele entrou e o Ticud trancou, € ele ficou 14, esperando. Todo mundo passava la e chamava por
ele: — Velho!

— Esse velho esta caduco!

— Ele caduca demais! Ele esta fechado ai! Fechou a porta dele!

— Sai! Vamos embora dancar, beber! Tem muita mulher para nos, deixa de ser besta, deixa de ser
idiota, vocé esta ai rapaz e os animais vio te comer. Vocé acaba com a tua vida.
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Ficavam encarnando nele. E ele ficou 14. Af quando completou trinta dias comegou a chover, a
chuva comegou a se transformar, comegou a chuviscar. Chuviscando, chuviscando até que
engrossou. A chuva engrossou e choveu, choveu, choven, e uma itha do tamanho desse Kumené
afundou. Ai todos ficaram: - Mas sera impossivel?

E outro disse: — Eu acho que era verdade o que o homem estava dizendo.

Af outro disse: —~ Mas se estd chovendo, rapaz, ela tem que passar, ela val passar. Vai passar!

— Seré que vai passar?

— Vai, vai passar sim. Est4 chovendo assim mas vai passar.

Al choveuy, choveu, choveu...

A historia diz que choveu quinze dias direto. Depois a chuva passou. Ai os outros disseram: — Eu
ndo disse que a chuva ia passar?

— E, esta chovendo mas tem uma hora que ela tem que passar.

E passou. A agua vazou, todas as ilhas secaram. Quando secou bem todos ficaram alegres.
Aquele susto que eles passaram, medo, ndo tinham mais, todos estavam trangiiilos.

Ai a chuva retornou, transformou de novo tudo em quinze dias. Choveu, choveu, choveu... e
todas as ilhas afundaram. Ficava chuviscando e engrossava,

A histéria diz que a chuva transformava, igual neblina, ficava tudo branco e aquele branco nio
passava. Chovia, chovia, chovia... Ai uma montanha igual ao Cajari, afundou. Todo mundo
gritou: — E verdade!

E eles foram 1a com o homem.

— Abre tua porta, deixe-nos entrar!

O homem respondia de dentro do pote: ~ A chave niio esta comigo! Nio fui eu quem me tranquet,
foi ele, o Ticudl que me trancou e levou a chave.

E todo mundo gritando: — Abre a porta! Abre a porta! Pelo amor de Deus, eu estou cansado, estou
quase morrendo, €u VOou mMOTITer, el VOu morrer afogado!

Batendo. E o boi estava gritando e o cachorro estava latindo. E af todo mundo caiu na agua.
Tendo que subir na arvore e a arvore quebrava com eles, o ramo quebrava com eles para a agua.
Aquele tempo, tempo do diliivio, a histéria diz que essa montanha Cajari nio era aqui. Essa
montanha Cajari veio de 14, 14 do maiuki. Entdo foi de 14 que essa montanha Cajari veio,
flutuando como um barranco'>. Ela veio e as pessoas nfio podiam subir nela, estava mole, as
pessoas subiam nela e afundavam, era muito mole. Vinha flutuando.

Quem derrubou essa Carupina? L4 as pessoas subiam, eram duas serras na montanha pedra, as
pessoas subiam e o bicho puxava 14 de cima. As mulheres que estavam menstruadas eles jogavam
1a de cima. As pessoas que ficavam em cima da pedra e o bicho puxava, comia todas. Descia
morcego, cobra, tudo, nfo salvava nada.

Al veio um bicho. Feitigo que a mde do caracol. Daqueles... vocés conhecem caracol, nio é?

Lux Vidal; Conheco, ele vive na montanha Carupina?

Manoel Labonté: E, na montanha Carupina. O bicho & aquele, dizem que é um bicho grande o
caracol. Veio, como a 4gua estava grande ainda, ele veio pra comer gente, porque muita gente
que subiu em cima dela, sabe? Entdo ele veio e chupou aquela serra, chupou que o bico dele
entrou a metade daquela serra. Quase atorando ela. Af a outra pedra gritou pra ela, disse: — Mana!
Se endurece, se endurece senfo vocé vai ser torada!

Al ela se endureceu. Elas estfio perto mesmo uma da outra, assim pertinho. Quer dizer, a histéria
diz que essas duas pedras s&o irmas. Tem a irm3 mais velha e a mais crianca.

14 Barranco ¢ o termo utilizado na regidio para designar as ilhas flutuantes formadas por toda sorte de plantas que se
desprendem das margens do rio com a forca da correnteza.
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Lux Vidal: Mas l1a na propria Carupina s@o duas pedras?

Manoel Labonté: E sim, duas pedras juntas 1a. Entdo, a mais velha de tanto essa gente subir
nela, ainda tiveram algumas mulheres que menstruaram la em cima dela, deram a luz em cima
dela, que até que a mais crianca gritou para ela, disse: — Mana! Tu vais sumir.

Af ela sumiu. Veio entrando assim. Quando a agua baixou ela ficou a metade da outra de altura. E
a outra, que o bicho chupou, a mais crianga, € a outra que tinha baixado, gritou: —~ Mana! Tu vai
ser torada, se endurece!

Ela se endureceu. E a outra no deu tempo de gritar para a outra, quando ela gritou ja tinha, de
altura, a metade dela. Quando ela se... como € que se da o nome... se protegeu, para nao entrar
tudo mesmo, ela parou, mas ela ficou mais baixa do que a outra mesmo. Ai o bicho comeu todas
as pessoas.

E a outra que se endureceu e ficou quase torando, até agora tem a marca, €, d4 para nés vermos
daqui mesmo... da para ver o sinal 13, o lugar onde o bicho...

Entdio, ai todo mundo morreu afogado. Quando a 4gua baixou, baixou que o pote sentou na terra
novamente, e aqueles turés, aqueles bambus gritaram assim... ai 0 homem percebeu que jé tirtha
secado a agua. E ele abriu uma brechinha assim, de uma janelinha, olhou, a agua ja estava longe,
as ondas estavam batendo longe, estava seco. N#o dava para ele abrir a porta grande porque era
muito quente, aquela 4gua estava quente mesmo, e ele fechou a porta novamente. Quando
passaram bem uns trés dias, ele abriu a porta e estava tudo seco, o monte ja estava seco. Mas ndo
existia nada em cima do monte, era sé barro mesmo. E o homem desceu. Dizem que histéria
conta que aquele dia ele mandou o pombo... para ir ver se realmente o monte estava s€co mesmo.
Entdo, ele mandou. Naquele tempo, a histéria diz que o pombo era urubu. Mas naquele tempo era
a galega, um bonito passaro. A galega mesmo que nos chamamos agora pombo, naquele tempo
era urubu.

Bem, ai mandou o pombo ver se realmente estava tudo seco. O pombo chegou 14 e viu aquele
monte de gente morta, estava uma pilha de gente em cima do monte. E o que ele fez? Em vez
dele pegar uma pedra de areia para levar e mostrar, ele foi comer gente podre. E, mas é pombo
mesmo, ele ainda nfc se transformou em urubu nfio, ¢ pombo mesmo. Foi comer e metia o
pescogo dele até aqui dentro do bucho das pessoas, comendo. E af voltou e disse, o homem disse:
— Que tal pombo? O monte ja secou todo?

Ele disse: — N3o, ainda n3o! Ainda nfo secou!

Af ele disse para o urubu: — Urubu, vai ver se o monte ja esta seco!

E o urubu foi para 14, Chegou 13, viu que o monte estava seco mesmo, juntou um carogo de areia
no bico e voltou, para mostrar para o homem.

Ele disse: — E, e porque que o pombo disse que o monte ainda ndo... ah! — ele disse — Eu sei
agora. Eu ja sei tua histéria. Tu nfo fostes, eu te mandei para ver se o monte ja estava seco € tu
fostes para 14, tu sabes o que vocé fez? Eu sei o que vocE estava fazendo, vocé estava comendo
gente, vocé estava comendo gente que j4 estava morta, ndo €7 Pois agora o teu nome nao ¢ mais
pombo, o teu nome agora é urubu, e vocé vai ser amaldicoado, e agora o urubu vai ser pombo,
galeguinha.

Agora pombo, bonito passaro, no é7 Era urubu de antigamente. A historia diz.

E ai, o urubu se transformou em pombo ¢ 0 pombo se transformou em urubu.

_ Entio urubu — ele disse — agora sua comida, vocé vai comer sé came podre mesmo. Todo bicho
podre vocé vai comer. E, 14 certo!

Al ele desceu. Agora nessa histéria que o homem desceu do pote, de cima do monte andando,
limpo, ndo tinha nada, ndo tinha semente, depois que nasceu a semente enl cima do monte.
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Aj ele andando, andando. A histéria diz andando. Andou, andou em cima do monte, lugar seco, ji
bonito, areial bonito. Andando. Ai ele escutou uma voz, escutou gente dancando Turé, gente
dangando festa de dancar, batendo tambor. E ele foi para la. E Assoprando flauta, é gente
conversando, ¢ gente rindo, e aquele barulho. Af ele foi para 14 e quando foi chegando 14, para se
aproximar, ele nio escutou mais. Nem fala, nem grito, nem canto, nem flauta, nenhum tocando
flauta, nem tambor batendo, nada. Ele viu primeiro, quando ele foi para la que escutou uma voz,
ele foi para 14 e viu um esteio, s6 um esteio fincado assim em cima do monte.
~ Ah! ~ ele disse— Eu sei, eu sei quem &.
Af ele falou, chamou pelo nome: — Esteio!
E o esteio respondeu. Af ele disse: — Qual é vocé? Vocd é uma raga?
Ele disse: — E, eu sou uma raca!
— Como se chama?
~E... 0 esteio!
Que ¢ justamente essa pessoa que é agora... Wakavunhene, Wakavunhene... Wakavunhene é um
Batista!
Enquanto ele estava falando com aquele esteio, ele escutou de novo o barulho, gente conversando
e ele foi 14. Quando estava para chegar 14, ele nio escutou mais nada. E viu. Viu uma lagarta,
mais era muita lagarta. E ele falou com ela: — Lagarta, tu és que raga?
Ai disse: — Eu sou lagarta. Lagarta!
E esse agora € Wayveyene! Wayveyene é Joid!
Quando ele estava conversando com o Wayveyene ele escutou... quando foi ver era ananas. Ele
viu ananas, muito ananas. E ele perguntou. Ele perguntou de novo: — Ananas, que raga vocé &7
A ananés respondeu:
— Eu sou ra¢a anands!
Que € o Labonté Kwakyieyene.
E quando estava conversando com esta ananas ele escutou a voz de muita gente, foi ver 14 e
encontrou muito peixe, sé peixe, batendo em cima do monte. E ele perguntou para o peixe: —
Qual ¢ araca desse peixe ai?
O peixe respondeu:
— Eu sou raga é... bagre!
E... esse é um indio... Paramyune. Martins, Guiome é esse
Entdo assim foi a histéna.
Depois ele escutou de novo a voz ¢ ele foi ver 14, ele encontrou é... aquele... o peixe, tem peixe
e... ah! Depois ele viu o sol, um tipo de sol na Terra, ¢ ele perguntou:
—Qual € tuaraga?
Ele disse:
— Eu souraca do sol!
Que justamente essas pessoas sdo Kamuywene. Kamuywene. O sobrenome desse é Pimentel.
Depois desse Kamuywene ele escutou de novo uma voz, e ele foi ver. Ele encontrou aquela...
aquela lagartixa, aquela pequenina que gosta de estar ai dentro da casa, sabe? Lagartixa.
Entdo ele perguntou que ela era raga do qué. Ela disse: — Eu sou raga de lagartixa!
Noés chamamos ¢... palikur €... Wadahyone. Entdo, justamente esse pessoal agora ¢ Wadahyone o
nome deles. Uma raca Wadahyone. E laparra!
Entdo assim que foi histéria!
A histéria do dilivio, que os palikur sabiam. Essa ¢ a histéria, depois que as sementes nasceram
em cima do monte.

Acabou a histéria!
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1.3. Mito da Guerra dos Palikur Contra os Galibi
Manoel Labonté, Kumené 1996 (transcrito do caderno de campo)

Manoel Labonté: Palikur brigou com Galibi e Aruak.

Diz a histéria que ha muitos anos atrés tinha um homem que vivia com sua mulher e sua irma.
Enquanto o homem saia para pescar e cagar, sua irmi ia para a roga arrancar mandioca. Um dia
ela encontrou na ro¢a um homem bonito e bem vestido, ela gostou dele e comegaram a namorar.
Ai o homem engravidou a mulher, ela contou para a cunhada dela, a cunhada disse que se
contasse isso para seu marido ele ia ficar muito aperreado, mas mesmo assim contou.

Seu irm3o falou entio que ia se vingar do “homem bonito™ e saiu para espera-lo na roga armado
com seu arco e flecha. Quando amanheceu o dia, veio a mulher gravida toda arrumada junto com
o “homem bonito”, o irm3o dela esticou a flecha para acertar a costela do homem, mas o homem
desviou a flecha com sua mio, a flecha acertou a irm2 e ela morreu.

O “homem bonito” desaparecen logo depois que o outro homem atirou a flecha. Ai o irméo foi
ver sua irmé e disse: — Coitada, eu matei minha irma.

Ele fez um jirau de paxiliba e colocou a irma em cima, porque naquele tempo o Palikur ndo
enterrava o morto. Depois o homem foi pra casa e contou para sua mulher, sem querer, 0 que
tinha acontecido. Depois chegou o pajé € o homem contou de novo como tinha matado a irma, ai
o pajé falou: — O homem que tu queria matar engravidou tua irmd, por isso daqui a uma semana
vai ver tua irmé no lugar que tu deixou no mato e se tu ver alguma mosca varejeira, vai atras do
verme que ela deixa e mata tudo. Essa mosca é o pai da crianga que estava na barriga da mulher
gue tu matou, o pai veio transformado em mosca, mas é gente mesmo, gente de outro mundo e a
crianga que tava na barriga da mae € o verme.

Quando deu uma semana, o homem foi 14 ver. O pajé falou: — Sabe porque tu tem que matar 0s
vermes? porque se tu nfo matar tudo eles véo se transformar em gente para se vingar.

O homem matou todos 0s vermes com um pau ¢ abriu a barriga da irmé para procurar se tinha
mais, mas nfo viu nada e achou que ja tinha matado tudo. Depois foi contar para o pajé, o pajé
disse entio pra ele voltar 14 dali a uma semana. Mas ¢ homem n&o foi, s6 voltou quando
completou duas semanas, af encontrou dois moleques 14, um deles chamou o homem de tio ¢
pediu: - Tio, pelo amor de Deus! ndo mata a gente.

Os meninos falaram para o tio deles preparar flechas e disseram que ele tinha seis meses para
fazer muita flecha. Quando o homem voltou para casa contou para o pajé o que tinha os meninos
tinham falado. O pajé falou: —Tu tem agora que procurar todo mundo pra fazer muita flecha, sabe
porque? Porque a vinganga nao é s6 contra tu, via ter uma guerra, por 1$s0 € que tem que preparar
muita flecha.

Um més depois o homem voltou no lugar onde estavam seus sobrinhos e encontrou uma vila
formada e armada de flechas. Depois de ver aquilo o homem voltou para sua casa € preparou
mais flechas ainda. Depois de seis meses ele foi ver os sobrinhos, eles perguntaram: Nosso tio
guantas flechas o senhor ja fez?

Ele respondew: j4 fiz um bocado.

Af os sobrinhos acharam pouco e disseram pra o tio deles: — O senhor tem mais seis meses para
fazer flecha.

Depois de seis meses os sobrinhos acharam que ja tava bom, que tanto faz como Palikur e Galibi
tinham a mesma quantidade de flechas. E disseram pro seu tio: Agora o senhor tem que se
preparar para guerrear, mas nio s6 com flecha... titio que arma o senhor pode fazer? Vai
perguntar pra tua gente pra saber que outra arma usar.
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O homem chamou o cacique ¢ toda a comunidade e fez uma reunido. Um velho falou: — Na
guerra néo se luta s6 com flechas, essas criangas que tu matou sio filhos de pai Galibi, um pai
muito forte, porque a raga Galibi é muito forte e sabe fazer guerra, por isso todo mundo tem que
cortar tora de madeira, mas antes tem que cavar uma vala perto duma ladeira e depois medir o
comprimento da vala, para cortar as tora que vio colocar dentro.

Resolveram fazer isso, porque quando os Galibi viessem guerrear iam vir de barco, naquela
¢poca todo transporte era feito pelo mar, no existia savana nem rio, e quando os Galibi
encostassem no porto ¢ descessem, os Palikur soltariam as tora de pau, como bomba atdmica,
para acertar os Galibi.

Assim que os Palikur prepararam isso, comunicaram aos Galibi que estavam prontos, ai os Galibi
vieram em cinco barcos e os Palikur soltaram as toras de madeira e mataram todos os que tinham
vindo. Os Galibi que ficaram vivos correram, foram pra 14 no Oiapoque e de 14 mandaram dizer
que ndo iam mais guerrear com flechas, agora a guerra ia ser espiritual, pajé contra pajé.

Tinha dois pajés na montanha Tipoca, que naquela época se chamava montanha Maika, um deles
se casou com uma mulher da Tipoca, mas ele era da montanha Saramnd. Um dia esse pajé foi
passear numa vila que existia na Tipoca, chegando 14 ele viu quatro barcos encostado, ai disse
para sua mulher acender seu cigarro de Tauari para ele ir visitar seus Karuina, ele mandou seus
Karudna visitarem os barcos para verem o que estava acontecendo e para que ele pudesse, por
intermedio deles, saber o que estava acontecendo.

O pajé viu nos barcos os espiritos pegando as almas das pessoas, matando, cozinhando e
comendo. Af o paje voltou e contou o que vira para sua mulher, disse a ela que o barco tinha sido
enviado por um pajé e que dentro dele havia o espirito do Jaburu, o espirito que come gente.

A mulber do pajé insistiu em ir visitar sua familia que morava no lugar onde estavam os barcos.
Al o pajé e sua mulher foram para a Tipoca. O outro pajé que estava 14 na Tipoca perguntou para
o paj¢ da montanha Saramnd o que ele estava fazendo 14, este respondeu que tinha ido visitar a
familia de sua mulher € emendou perguntando ao pajé da Tipoca porque ele estava matando
porcos, o pajé respondeu que era para levar. Af o pajé da montanha Saramnd falou: —~ E bom
parar de matar, porque, eu também estou precisando levar uns porcos para o meu pessoal.
Enquanto o pajé da montanha Saramnd conversava com o pai da sua mulher, a mie da sua
mulher, os irmdos ¢ os tios de sua mulher, cada um foi morrendo. Af o pajé disse para sua
mulher: nés t&ém que ir embora.

A mulher perguntou pro marido dela: — Marido porque ta todo mundo morrendo?

Al o marido explicou que eram os pajés Galibi que estavam matando todo mundo.

O pajé falou para a mulher que ia embora s mais tarde, e saju para falar com os pajés Galibi. O
paj¢ Palikur combinou com os pajés Galibi fazer uma festa, depois voltou para casa e disse parao
seu pessoal preparar uma tucaia, pegou seu maraca, fumou e cantou chamando seus Karuina e
um barco do mesmo tipo dos Galibi, o barco dos jaburu, e partiu para a ponta da Tipoca.

O pajé Palikur falou que agora era sua vez de pegar porco e falou para o pajé Galibi soltar os seus
porcos para dividiram entre os dois. Ambos programaram uma comilanca dentro do barco e ficou
decidido que o pajé Galibi seria o primeiro a fazer. Entdio o Galibi fez, quando terminaram de
comer o Palikur disse que tinha esquecido de trazer uma bebida do seu barco e foi 14 buscar.
Chegando no seu barco ele encontrou com o beija-flor e o pica-pau.

A histéria diz que o beija-flor trouxe uma placa de cobre enorme e quando o pajé voltou para o
barco Galibi, ele mandou seu pessoal fechar o barco com a placa de cobre, dai o pica-pau veio e
pregou a placa deixando os Galibi presos no barco, como se estivessem dentro de uma caixa
lacrada. Depois os Palikur rebocaram os barcos Galibi € os levaram para muito longe.
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Com isso os Palikur pararam de morrer, e, depois que o pajé explicou porque eles estavam
morrendo, resolveram ir até o Oiapoque se vingar, entio expulsaram os Galibi para a Guiana
Francesa, para o Maroni.

Al a guerra terminou.

1.4. Mito da Cobra-Grande
Manoel Labonté, Kumené 1996 (gravado)

Manoel Labonté: Eu vou contar a histéria do antigamente, hi quinhentos anos atrds, essa
histéria foi... a histdria diz que antigamente tinha uma cobra grande ai na montanha Tipoca,
naquele tempo aquela montanha Tipoca, o pessoal de antes chamava Maika, naquele tempo a
historia diz que aquela montanha era toda cheia de gente, casa, era uma cidade. Entdo a cobra...
de repente a cobra apareceu 14... uma certa praia, uma praia que tinha onde a gente toma banho, ia
muita gente, entdio 14 um dia a cobra chegou 14, e a gente ndo sabia que tinha uma cobra, ai ela
comegou puxar a gente, ela desaparecia no meio de tanta gente, ai a gente corria para a terra,
ficaram muito assustado, muito com medo, ai quando eles avistaram, a cobra boiou 1a fora, e com
gente na boca dela, ai todo mundo percebeu que era uma cobra grande, uma cobra grande que...
mas naquele tempo, de tanta gente, no meio de multiddo da gente, € a cobra fol e puxou uma
moga, ai eles avistaram aquela cobra que boiou 14 fora e depois eles perceberam que era uma
cobra grande, e disseram: — Como ¢ que a gente vai poder matar aquela cobra?

Af depois, passaram uma semana, ficaram com medo, ai todo mundo, o cacique, os o6rgéos, que
disseram que nfo era para a gente ndo ir nem pescar ¢ nem tomar banho mais 14 na beira da praia,
mas como tanta gente naquele tempo, e a gente tio, como se diz isso? Tdo besta, porque naquele
tempo a gente era tdo manso mesmo, manso que fica até besta mesmo, até o bicho pode pegar,
eles n3o tem um medo, fica naquele dia, naquele momento, ficaram meio assustado, mas depois
passa, ai tomam banho na 4gua e o bicho vinha.

Aj 14 um dia o bicho puxou um homem que tava doente, ele j4 tava cansado, entdo ele disse: — Eu
vou tomar banho 14 na beira pra esse bicho me comer logo, porque eu sei que eu ndo tenho mais
esperanca mesmo de vida mais... eu vou 14 na beira tomar banho pra esse bicho me comer.

Aj ele foi 14, foi no meio de tanta gente 13, tomou banho 14 na beira, ai o bicho veio. O bicho
Cobra-Grande, ele disse para a mulher: — Mulher eu vou hoje, eu vou cagar, mas eu vou cagar
bem longe.

Ai a mulher respondeu: — Homem, eu acho que vocé, vocé disse que vocé ia cagar muito longe,
mas eu quero comer macaco hoje, se nds tivesse um macaco hoje, eu ia comer macaco.

Af o marido disse: — Mulher, se tu quiser eu vou ja matar um macaco.

Al a mulher disse, ela pensou, 2 muther do bicho, da Cobra-Grande, ela disse pra ele: — De que
vocé ir 14 muito longe para cacar, mais antes vocé cacar logo ai, se tivesse macaco, vocé ia atirar
um macaco, eu queria comer macaco hoje.

Ele disse: — Esta certo mulher, olha, se tu quiser eu vou cagar logo ai, porque logo ai tem macaco,
muito macaco mesmo.

Af o bicho saiu e foi pra 14, pegou a espingarda dele e foi, 0 macaco que ele diz, o macaco é
gente, que ele ia puxar, ai ele chegou 14, ele viu aquele homem sentado &, ai ele puxou aquele
homem doente, atirou nele e puxou, ai levou, ai ele viu, ele foi ajuntar aquele macaco € viu
aquele macaco cheio de ferida, ai ele falou: — Poxa! eu atirei num macaco doente, cheio de ferida,
mas eu vou levar, vou levar pra a mulher.

Af ele levou, levou para 14, a mulher disse: — Que tal marido dela?
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Al ele disse: — O macaco estd aqui, eu atirei no macaco, mas ele esta cheio de ferida.

A mutlher dele disse: — Cadé o macaco?

Ela foi ver e realmente tava cheio de ferida mesmo, af ela disse para o marido dela: — Sabe de
uma coisa, a gente ndo vai comer esse macaco, ¢ a gente ndo vai matar também néo, a gente nio
vai comer e nem matar também nfio, a gente vai pegar ele, vai fazer remédio, e depois quando o
macaco ficar bom e¢le vai ficar vigiando o nosso filho.

Af o marido disse: — T4 certo, se tu nfio quiser comer, t4 tudo bem, a gente faz o remédio e depois
que ele ficar bom a gente vai criar ele, ele vai ficar como nosso filho, vai vigiar o nosso filho, eu
nio vou ficar todo tempo aqui ndo, todo dia, as vezes eu saio cagcar, ajuntar os caramujos, 0s
caracois, ta certo.

Af pegaram o homem, fizeram o remédio, € 0 homem ficou bom. Af o homem ficou bom, 14 um
dia ele disse: — Olha meu filho, vocé vai com teu irmfo, teu irmIozinho, vocé vai ficar af e eu vou
com tua mae, nos vamos cagar, nds Vamos pescar, vamos pegar peixe € vocés vio ficar aqui em
casa e olha, eu vou explicar para vocés, tem quatro caminhos a estrada, quatro, essa rua que vai
bem na diregdo do norte vocé ndo vai nela porque se vocé vai pra 14 com teu irmdo o bicho vai
comer voces, mas antes vocés pode ir neste caminho pra ¢4 que vai no mar, que vai no central do
leste, oeste, voc€ pode ir 14, ndo tem problema nio, vocé pode ir 14, que nio tem bicho.

Ele disse: ~ Ta certo papai, eu ndo vou com meu irmdo 14, o senhor j4 me explicou, nfio vamos
para la ndo, nds vamos ficar ai mesmo, passeando por ai, rodeando a casa, apanhando as flores
para o meu irmao, fazendo os brinquedos dele, esta certo, nds fica por ai mesmo, brincando com
meu iIrmaéo.

Af o bicho saiu, ele ¢ a mulher, saiu e foi embora, e 0 homem ficou 13, com o filho do bicho,
vigiando 14 com o irmdozinho dele, ai quando o bicho saiu, ai ele ficou 13, dormiram uma noite,
quando amanheceu o dia, af ele disse: — Porque o bicho me disse que essa rua nio é pra mim ir
nio, o que que tem ai?

At ele comegou brincando com o irmdozinho dele, apanhando as flores, apanhando as folhas,
fazendo os brinquedinhos dele, ai ele disse: ~ Eu vou dar uma volta ai nesse caminho.

Ati ele pensou: — Como € que eu posso ir 14, se eu vou nesse caminho o meu rastro vai ficar e
quando o bicho vai chegar ele vai ver meu rastro 14, como é que eu vou fazer?

Ele percebeu, pensando na mente dele: — Eu sei como € que eu vou... vou pegar cinza, numa
cula, eu vou... enquanto na volta, eu vou andando assim, guando na volta, eu vou voltar no
MEesmo meu rastro.

Af aquele rastro dele, ele vai enchendo de cinzas, jogando cinza para nio aparecer, para quando o
bicho chegar, o bicho vai ver 1a e nfio enxergar o rastro dele. E jogou cinzas encima. Af o
irmé&ozinho dele chamou ele: — Irmio dele pra onde vocé est4?

Ele disse: ~ Eu t6 aqui, apanhando as flores para vocé.

Af nesse momento, quando ele correu nesse caminho, ele saiu até 14 na beira da roca, ¢ aquela
roga era justamente a roga dele, quando ele saiu 14 ele conheceu que era a roga dele, que o buraco
do bicho estava bem na beira da roga dele. A ele, quando ele percebeu isso, ele disse: — Ah! E
por isso que esse bicho disse para mim n#o vim nesse caminho, agora eu sei.

Al ele voltou, chegou 14 com ¢ irmfozinho dele, ai o irm#ozinho dele perguntou: — Pra onde tu
tavas?

— Eut6 apanhando as flores, escolhendo as flores bonitas para vocé brincar.

— Esta certo. Vocé ndo fol nesse caminho?

- Nio, n#io fui ndo, papai nfio permitiu mesmo.
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Esta certo. Al quando o bicho chegou, chegou naquela hora que ele disse que 1a chegar, ele
escutou aquele estrondo igual um trovio, ai o filho do bicho disse: — La vem o papai com a
mamae.

Ai ndo demorou, chegou. Chegou e quando ele voltou, ele perguntou dele: — Voc€ nio foi com o
teu irm3o nesse caminho?

Ele disse: — N#io papai, vocé disse que a gente, nio é pra nos ir 14, a gente ficou por ai mesmo.

Al ele foi ver, ndo viu nada de rastro, esta certo. Ai quando o bicho desembarcou todo o peixe
que tinha pegado, eles comecaram a comer, comegaram a comer... ai quando esse peixe ia pra
terminar, o homem que estava ferido disse: — Papai, agora é minha vez de sair, porque o senhor
esta muito velho j4, eu td rapaz, o senhor me criou, o senthor ja me ensinou aonde vocé pesca,
aonde vocé caga, aonde ajunta caramujo, carangugjo, caracol, entfio agora eu vou buscar, agora €
minha vez de pescar, cagar, trazer tudo essas coisas.

— Esta certo, ele disse, esta certo, mas cuidado meu filho, porque existem muitos inimigos por
ai, muito cuidado mesmo.

— Esta certo, n3o papai eu sei, olha, eu sei.

Ele disse: - Pode sair, ele disse, tem arma tudo af na canoa, no barco ai, agora toma cuidado.

— Esté certo.

Af ele saiu, saiu... ai o bicho ficou, o bicho ficou, ele, a mulher e o filho, saiu so ele, o homemn.
Quando ele saiu, ele saiu aqui mesmo nesse mundo aqui mesmo, ai ele ia rodear aquela
montanha, rodeou e encostou 14 no porto deles mesmo, ai ele desceu, desceu € viu a familia dele,
a mie, o pai, a irmi dele, af falaram com elas, af ele explicando né, a mée quando viu ele, ela
ficou com medo, assustada, ela disse: ~ Ah! meu filho, nfio era tu que um bicho tinha te comido?
Ele disse: — Nio mam3e, o bicho nfo me comeu n3o, de fato ele me puxou, realmente, mas ele
nio me comeu ndo, tu sabe porque ele nfio me comeu? Porque eu estava cheio de ferida, entdo eu
acho que o bicho ficou tio nojo que achou melhor nio me comer, entdo ele me criou, eu fiquet
bom e agora eu estou morando 14 com ele, ele me considerou como filho dele.

Ele explicando: — Olha aquele bicho é a Cobra-Grande ¢ aquele bicho, se a gente ndo matar ele,
ele vai destruir nos todos.

Ai, o irm3o, o pai, a familia dele perguntou dele: — Mas como ¢é que a gente vai poder matar
aquele bicho?

Ai ele disse: — Vocés sabem como é? Antes que eu explico pra vocés, vocés tém que fazer flecha,
vocés vio preparar flechas, bastante mesmo flecha, um més preparando flecha, ¢ um més
preparando também o curral, fazendo aquele curral bem seguro, e cercando aquele buraco dele,
escolhe aquelas madeiras bem duriveis mesmo. Esta certo.

Af ele explicando: — Olha eu nio posso ficar muito tempo aqui conversando com vocés, daqui
uma semana eu venho de novo pra explicar pra vocés, nds vamos conversar como... €u vou
ensinar pra vocés como ¢ que vocds vao fazer. E vocés vio comegar tirar madeira, quem vai tirar
madeira, tira, quem vai fazer flecha, faz. Esta certo.

Af o homem saiu foi embora, foi cagar, matar caga, tirar caranguejo, tirar caramujo, caracol, ai
encheu o barco dele e ele voltou, voltou pra casa, chegou com o pai, o pai dele foi 14 encontrou
ele, muito alegre, viu que o filho dele trouxe todas essas coisas que ele gosta de comer, at ele
gostou muito do filho dele, ai agradando ele, abragando ele, beijando ele, ai o filho chegou, a mée
também. Ai, esse bicho, a histéria conta que ele gosta de tomar muito caxixi, ele come também
muito. Entdo, o bicho, ficou tio alegre aquele dia, quando o fitho chegou com o peixe, ai la um
dia ele disse: — Filho vocé vai ficar, agora é minha vez de sair.

Ele disse: — Papai, em vez de vocé sair, eu que vou sair, porque eu sou rapaz, rapaz novo, vocé ta
velho j4, ndo té enxergando mais bem, entdo eu vou sair, porque se de repente 0 senhor encontrar
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com nosso inimigo, o senhor n3o vai poder derrotar ele, mas como eu sou rapaz, 7apaz novo,
rapaz forte, eu posso vencer ele.

O bicho disse: — Ento t4 certo, se tu quiser sair pode sair, eu obedeco tudo a tua palavra. Ta
certo.

Af ele sain, mas o homem estava dizendo pro bicho essas palavras, porque ele estava querendo
enganar o bicho, justamente para ele conversar com a familia dele, entdo ele saiy, saiu no barco
dele e foi de novo, foi, quando ele chegou 14, perguntado 14 se ja prepararam a flecha e a madeira,
af a familia dele: — J4, j4 tiramos madeira, j4 fizemos flecha bastante.

Ensinaram pro irmao dele como era pra eles fazer o curral, ai fizeram e ele foi embora de novo,
ensinaram eles como era para eles fazer e saiu, saiu e foi de novo pegar peixe, pegar tudo as
coisas que o pai gostava de comer. Ai quando ele chegou contando a histéria pro pai dele: — Olha
pai, eu fui em tal lugar que ¢ aonde o senhor gostava de cagar, gostava de pegar caramujo, af eu
vi um homem passando assim, aquele homem, mas aquele homem é muito humilde.

Ai o pai disse: — Mas quem serd meu filho, quem ser4 que vocé viu?

- Nio sei pal, mas eu vi sé aquele homem, mas n#o sei, nio conheci quem era, e também nio
perguntel dele como era o nome dele.

— Nio € inimigo?

— Nio, nfo sei nio, mas se for inimigo, mas, eu sei que ele ndo falou comigo, se for inimigo
ndo chegou de me experimentar e nem eu também nio, nio sei nio.

Af o bicho, como bicho ja, cismou, ele disse: — Filho dele, nio & de alguma pessoa que veio de tal
lugar assim, do outro mundo?

Ele disse: — Néo papai, eu acho que n3o, eu acho que nio, porque se fosse uma pessoa de outro
mundo eu conhecia, mas como ele, eu nfo conhecer, eu acho que nio ¢ niio, ele passou assim. ..

— Praonde ele foi?

— Ele foi pra ca assim, passando daqui de uma ponta onde o senhor gostava de cagar, entao ele
passou por ai assim fora, uma diregdio... parar direciio de leste.

— Esta certo.

Af o bicho ficou, ficou assim, e disse: — Mulher, o que que vocé acha?

Al a mulher disse: ~ Nio, tu sabe de uma coisa, aquele homem é um homem mesmo, um homem.

Al esta certo. Af ficou, af 0 homem disse: -- Bem papai, agora eu acho que eu vou ser... eu ndo
vou deixar mas o senhor sair mais nfo, quem vai sair sou eu, e vocé fica com a mamie aqui em
casa, o senhor também, ¢ meu irmfo, quando meu irmio tiver um rapazinho j4 ele vai sair
comigo, mas por enquanto como ele t4 ainda nfo pode sair comigo ndo.

Esta certo. Ai o irmdo dele disse, o irmozinho dele disse: — Olha, mas por enquanto eu ainda n3o
vou poder sair contigo, mas 14 um dia eu vou sair.

Ele disse: — La um dia né, mas n&o ¢ agora, é 12 um dia.

Estd certo. Ai quando fez uma semana de novo, o bicho come mesmo, que o bicho & um bicho
que come, a histéria diz que vocé pode trazer uma quantidade de peixe, que ele vai, é dois dias, é
com trés dias j4 ndo tem mais, o bicho come mesmo, a histéria diz que a casa dele, a comida no
faltava, era todo tempo cheia de comida, tudo cheio de caxixi, aquele bicho tomava caxixi muito,
¢ muito pote, aquele pote ceramico sabe? Entdo o bicho comia. Af 14 um dia ele saiu de novo e
foi ver se o curral j4 estava pronto, af ele disse: — Bem, agora vocés j4 fizeram bastante flecha, ja
terminaram o curral.

Foi ver né e disse: — E assim mesmo, € assim mesmo, esta bem, entfio agora, o que esta faltando
agora, agora, vocés vio pegar um papagaio, e aquele papagaio, vocés vio pegar ele, cria ele,
quando ele estiver bem manso, vocés vio levar... eu venho de novo pra dar o dia ou entio a data
pra vocés, que dia pra vocés ir entrar 14 e mandar aquela pessoa entrar 14 com aquele papagaio, 14
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dentro daquele buraco, meio-dia, e vocés vio mandar aquela pessoa entrar 12 dentro, € porque
meio-dia o bicho t4 dormindo, descansando, e ¢ ele ¢ a muther, o filho também. Entdo naquela
hora, o bicho quando ele ta descansando assim meio-dia, ele tira o paletd dele, a camisa dele e
fica s6 mesmo na cueca, entio quando vocés vio fazer aquele papagaio gritar 12 dentro, ele vai se
levantar assustado, ai ele nfio vai se lembrar mais de se vestir, nem o paleto dele, nem a camisa
dele, ele vai correr assim mesmo de cueca e ai vocés estdo pronto ja com a flecha, entdo cada um
esteio desse curral é uma pessoa com a flecha.

Est4 certo. Ai prepararam tudo isso. Ai o homem saiu ¢ foi embora pegar peixe, caramujo, essas
coisas, ai veio, veio af ele disse: — Papai, eu acho que aquele homem que eu vi 0 més passado, eu
acho que é 0 inimigo.

O pai disse: — E o inimigo, é?

Ele disse: — E o inimigo sim.

- Qlha, toma cuidado!

Ele disse: — Nio papai, pode ficar tranqiiilo comigo, que comigo € outra... porque o aparetho que
eu tenho no barco, no tem inimigo que vem nem por tras de mim e nem ele néo tem por onde ele
se esconder, aquele aparelho que eu tenho t4 me mostrando tudo, eu avisto a uma distncia.

Lux Vidal: Como um radar?

Manoel Labonté: E- Esta certo. Af o pai perguntou dele: — Filho, vocé tem... a onde vocé achou
esse aparelho?

Af ele disse: — Papai, esse aparelho eu achei ai... no meio do mar, encontrel com... aquele
inimigo que eu disse inimigo ele que me deu aquele aparelho, mas aquele aparelho é muito
importante. E, vocé, eu acho que... nfio sei, mas eu vou ver se € ele mesmo.

Af o pai disse: — Olha filho, eu acharia melhor que vocé nio vai sair.

— Papai, eu vou. Mas como a gente vai fazer? Ficar assim, sem comer, nem nada, a gente vai
morrer de fome. Mas eu vou sair.

T4 certo. Ele saiu, quando foi dois dias depois que ele saiu j4, ele foi la com a familia dele, ¢
disse: — Que tal? vocés ja pegaram o papagaio?

A familia dele: - Ja.

— Entiio vocés estdo preparados ja?

- Ja

T4 certo. Olha, tal dia ao meio-dia, que aquele dia é o dia que eu ji cheguei na casa do bicho
j4, ja t0 14, entdo meio-dia vocés vio pra 13, que o filho eu que vou conversar com ele, porque 0
filho, ele ndo vai dormir nfo, € s6 o pai com a mie. Ta certo. Vocés tomem cuidado, mas ndo
tenham medo ndo que eu sei como que eu vou enganar ele.

T4 certo. A saiu, quando ele chegou com muita comida, trouxe, comeram bastante, barriga cheia,
ai quando foi meio-dia foi descansar, o bicho foi descansar, af tirou a roupa dele ¢ ficou s6 na
cueca dele e dormiu. Ai quando foi meio-dia o indio foi pra 1, com o papagaio 1a dentro, ai
apertaram © papagaio para gritar ¢ o papagaio gritou, gritou... aquela gritaria dela, ai o bicho
saiv, se levantou, acordou naquele sono dele, ele ficou tio apavorado mesmo de sono, ai saiu,
saiu correndo, ai ele disse: — Mulher, € o inimigo.

E ele saiu e a mulher ficou 14, ndo sabia o que fazer, ela ficou 14, apavorada também 14, ai o
homem saiu, quando o homem saiu, quando estava para sair nesse mundo pra ca transformou em
cobra, cobra muito grande, ai os pessoal com as flechas, flecharam ele, no olho dele. Porque o
homem disse: — Vocés flecha s6 no olho dele.

T4 certo. Fizeram assim mesmo como o homem tinha dito, ai flecharam s6 no olho dele, até que
mataram ele, mataram ele. Ai a mulher dele disse: — Ah! o inimigo ja matou o meu marido, eu
vou me vingar agora, ai ela comreu, sem vestir também, correu assim mesmo, ai ela saiu Ia,
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quando ia sair transformou em cobra também, ai largaram flecha nela, mataram, ai quando
mataram, o filho disse: — Ah! o inimigo j4 matou meu pai e minha mae, agora que eu vou me
vestir, cadé o paletd do meu pai?
Af o irmfo dele disse pro irmfozinho dele: — Olha, me escuta, é melhor vocé me obedecer, me
ouve o que que eu vou falar com vocg, olha! vocé vé que o nosso pai era um homem poderoso,
muito forte e sabe guerrear, ¢ sabe como enganar o inimigo dele, ele sabe também como vencer o
inimigo dele, ele morreu, o nosso inimigo matou ele, que dird vocé, vocé que € crianca, o que
voce se entende? Voce ndo entende dessas coisas, é melhor vocé parar, ir embora. Quer saber de
uma coisa, nés vamos mudar daqui, nés vamos sair ja daqui, porque pode ser que mais tarde
nosso inimigo pode vir para cd ¢ acaba matando nés, é melhor nés vamos sair e mudar para outro
lugar.
Esta certo. Ai o irm3ozinho obedeceu ele, ele foi. O homem foi, arrumou a bagaginha deles para
eles deixar no barco, o irmdo foi levando no barco, quando pegaram toda a bagagem deles,
embarcou no barco, ai comecou a navegar no mar, ai © homem que o bicho tinha criado ele, ele
disse na mente dele: ~ Eu vou muito longe, eu vou escolher um lugar muito longe mesmo, vou
deixar meu irm#o 14, senio, se eu for deixar ele logo ai, ele val comer gente,
Porque ele ficou muito apurrinhado mesmo, o irmiozinho dele, ele queria se vingar mesmo,
vingar do pai deles, queria mesmo. Af o irm#o levou ele pra um lugar chamado, a histéria disse,
que o irméo dele, o mais velho levou o irmiozinho dele para um lugar chamado Maravo.
Lux Vidal: Maravo, onde fica isso?
Manoel Labonté: Fica pra cd esse lugar.
Lux Vidal: No oceano?
Manoel Labonté: E, no oceano sim.
Lux Vidal: E uma ilha?
Maneoel Labonté; E um lago.
Lux Vidal; E um lago.
Manoel Labonté: E um lago, em palikur lago é mahakwa. L4 nesse lugar eles passaram um dia,
o homem passou o dia 14 com o irméozinho dele ¢ depois ele voltou para a casa deles e ele veio
justamente pra ver o que trouxe que tinha ficado 14 na casa do bicho, tinha ficado panela dele,
bacia, prato, colher, copo, mesa, colchdio, cama e outros objetos que ele tinha 14. Entio o homem
chegou 14, pensando essas coisas, ele ja entendia 0 que o bicho fazia, entfio a panela dele, ele
deixava a panela dele sem embocar, os pratos, colheres, copos, entio esses copo ou a panela,
bacia, ia puxar gente, ia comer gente também, ai ele percebeu que pra ele deixar essas coisas
assim, mas antes ele vai desembocar tudo, ele foi embocar tudo, panela, bacia, prato, colher, tudo,
mesa, fechou a casa.
Af o homem saiu e foi 14 com a familia, disse que mataram o bicho, foi ver 14 e mataram o bicho
mesmo, ¢ o bicho muito enorme, muito monstro de bicho mesmo, Cobra-Grande, ele disse: —
Bem papai, eu vim sé para despedir de vocés agora, despedir da mamae, do senhor, dos meus
irméos, que eu vou pra um lugar muito Jonge, entio eu nfio vou mais vir mais pra ca, eu vou
embora. '
Af despediu: — Entdo mamie até logo, até logo papai, até logo meu irmdo, vocés ficam, trabalham
com todo carinho e com todo bem e ai vocés ficam aqui, e eu também, eu posso trabalhar a onde
eu vou morar eu sempre vou lembrar de vocés 13.
Al o pai chorou, a mie também choraram 14, ele disse: — Papai, mamie, nfio vio chorar nio,
vocés ndo precisam, 14 um dia eu posso vim de novo.
E ai despediu da mée e foi embora.

E ai a histéria acabou.
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1.5. Mito da Montanha Morcego (Sousouri)
Manoel Labonté, Kumené 1997 (transcrito do caderno de campo)

Manoel Labonté: Naquele tempo tinha um paje, ele inventava, inventava ndo, que ¢ verdade,
mas como & muito antigo ficou sendo como inven¢fio. L4 um dia ele disse para sua familia: -
Otha, nds estamos vivendo aqui nesse mundo... € bom a gente mudar.

Ele tinha poder mesmo para mudar e a familia dele concordou. A familia dele perguntou: — Como
é que € pra gente mudar dagui pro outro mundo?

Ele falou: — E facil, é facil mudar daqui pro meu mundo.

Ele ¢ pajé mesmo, ele veio de outro mundo. Af o pajé disse: — Olha, vocés mulherada vio fazer o
caxixi pra gente dangar um més, mas antes do caxixi a gente tem que jejuar trés semanas.

Ai a familia dele concordou, eles s6 comeram galega, inhambu e mutum. L4 um dia as
mulheradas foram arrancar mandioca para fazer o caxixi. Depois de trés dias o caxixi tava pronto.
Os homens foram tirar os turés para fazer os instrumentos, eles foram l4 onde a gente foi.
Artionka: Na montanha Morcego, Sousouri.

Manoel Labonté; E- Os homens foram tirar os turés de dia, porque de dia os bichos morcego nao
atacam, s6 atacam se a gente for até o buraco deles, porque de dia para eles ¢ como se fosse de
noite. Depois os homens prepararam os instrumentos e, como 0 caxixi tava pronto, eles marcaram
o dia da danca. Ai convidaram muita gente e comegaram a dangar até que completou um més. Ai
0 pajé disse para sua familia: — Olha, aqueles que viio comigo Vo preparar 0s chapéus, coroas de
penas. Af nessa hora, eles com as coroas de penas comegaram a dangar muito e ai a terra foi
afundando devagar. Ai o pajé falow: — S6 quem tiver coroa vai comigo, quem nao tiver pode sair
da roda.

Ai quando a Terra tava bem funda, quase pra fechar, o paje percebeu que Os seus inimigos
estavam também no meio. Eles eram bota, mulher do boto. Entio a bota trouxe uma doenga para
penetrar no indio, era a tal da gripe. Ai o pajé percebeu que todo mundo tava gripado e resolveu
voltar e esperar a gripe passar. Resolveu esperar duas semanas € fazer outro caxixi para tornar a
viagem. Quando eles voltaram tinha um irmao do pajé... o pajé falou que... nessa outra viagem: —
Vou preparar todo mundo pra ninguém ficar mais doente e a gente vai tornar a viajar.

S6 um imméo do pajé disse: — Eu nfio quero comer s passaro, eu nio td acostumado de comer
passaro todo dia, t6 acostumado de comer peixe.

E convidou outro irmio dele e dois cunhados pra pegar peixe. Af eles sairam de madrugada,
foram 14 pra baixo pegar o peixe piraperna, tinha muito naquela época, era uma época de verdo.
Af arpoaram quatro pirapema ¢ voltaram. Quando chegaram na montanha Morcego, o irméo dele
falou: — Vamo bora parar aqui pra moquear os peixes € levar tudo moqueado.

Os outros concordaram e eles pararam na montanha Morcego. Eles pararam mais ou menos as
trés horas da tarde, ai o cunhado dele disse: — Olha cunhado, a gente nfo vai poder ir pra casa
porque o pajé ndo permite que a gente come peixe ¢ ele vai saber, quem sabe o cheiro do peixe
ndo vai fazer mal pro pajé? Vamo bora dormir aqui ¢ amanhi a gente vai pra casa, deixa o peixe
na beira do rio pro pajé nio pegar o pitiu do peixe e depois a gente vai buscar a nossa familia e
aquelas pessoas que quiserem comer peixe.

Dormiram 14, dormiram de rede que naquele tempo o indio tecia rede. Dormiram... quando fo1
mais ou menos cinco e meia da tarde, o cunhado falou: — Vamo bora dormir naquela ilha, 14 €
limpo e bonito.
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O cunhado dele respondeu: - N3o, vamo nio, porque é longe, vamo bora dormir na beira do rio.
Af ele fol dormir na ilha e os dois cunhados dele e o irmfo dormiram na beira do tio.

Uma hora da noite eles escutaram o grito do homem que tinha ido dormir na ilha: — Ai me
socorral me socorra! o bicho me traiu, me socorra! o bicho vai me comer.

Enquanto gritava o homem ia batendo, cacetando e matando os morcegos com sua borduna,
quanto mais ele matava morcego, mais morcego chegava. Af ele nio deu mais conta, os
morcegos comegaram a morder por tudo quanto era lado, nfio eram morceguinhos, eram
morcegos grandes ¢ onde eles mordiam ficava aquele buraco. Af quando eles ouviram o grito
dele... num demorou ele parou de gritar, ai o bicho morcego comeu ele.

Os peixes deles, eles deixaram numa vasilha tampada com folhas. Quando o homem parou de
gritar, os morcegos foram até eles, quando eles viram os morcegos eles perceberam que eram os
bichos morcego e que eles tinham comido o homem. Af eles acordaram o irmio do homem e
falaram: — Vamo bora fugir que tio vindo os bichos que comeram teu irmdo. Todos pularam na
agua e os bichos morcego atacaram o cesto que tava cheio de peixe.

Os homens embocaram a canoa deles e ficaram boiados em baixo da canoa até amanhecer. E,
assim mesmo a histéria conta, que quando amanheceu os bichos morcego tinham quase furado a
canoa.

Quando amanheceu o dia, eles desembocaram a canoa, voltaram pra casa e contaram a historia.
Com trés dias depois o pajé pegou o pixé do peixe, que os trés homens tinham comido, e
adoeceu, ficou com dor de cabega, dor na coluna e comegou a enfraquecer. Af o pajé disse para
sua familia: — Eu queria fazer bem pra vocés mas vocés néio quiseram, eu queria guardar vocés no
meu maior esconderijo, mas como vocés ndo quiseram agora eu vou me embora sozinho.

Quando ele acabou de falar isso, ele morreu. Os outros ficaram, mas nio fizeram mais caxixi. Al,
14 um dia, um rapaz falou que ia ver aonde ficavam os bichos morcego. Aj ele foi pra 14 e
encontrou os buracos aonde eles moravam. Ai ele foi contar para os seus parentes, contou que
tinha ido 14 ver os buracos dos bichos. Depois, eles estavam discutindo como eles iam fazer com
esses bichos e resolveram que iam matar esses bichos.

Foi pra 14 um pajé, um outro pajé, e cantou e viu que era bicho morcego. Entio ele disse: — Vocés
podem moquear pimenta, muita pimenta suwata (pimenta amarela), pimenta imawata (pimenta
malagueta), pimenta cheirosa, pimenta agulha, as pimentas mais perigosas, mais queimosas.

Os indios comegaram a secar as pimentas no forno. Faziam muitos paneiros pra colocar as
pimentas dentro, mas faziam muito, trés, quatro, cinco mil paneiros de pimenta, tinha muita gente
naquele tempo. Ai o pajé falou: —~ Quando tiver pronto, vocés vio levar muita lenha, vio levar de
feixe e viio levar a pimenta. Meio-dia vocés vio jogar a pimenta 14 dentro, entope os buracos de
pimenta e lenha, € toca fogo. Quando a pimenta tiver pegando fogo, vocés jogam mais lenha,
entope mesmo! Ai num demora vocés vio ouvir aquele estrondo, ai vocés se preparam com as
bordunas, porque os morcegos vio sair.

Al quando eles ouviram aquele estrondo, num demora comegaram a sair os morcegos e eles
caceteavam eles.

O pessoal de antigamente tinha muito folego pra entrar no buraco do morcego, credo! Virgem
Mana!

Os morcegos salam queimados e os que saiam fortes o pessoal caceteava. Depois de umas trés
horas, eles mataram muito morcego jogando lenha e pimenta. A histdria diz que estrondava,
parecia um trov2o. Umas trés, quatro horas eles pararam de guerrear com o morcego e voltaram.
Quando eles chegaram, o pajé falou: — Mas eles tém uma porta e eu vou 14 fechar.

O pajé foi fechar a porta pelo espirito ¢ nunca mais saiu nenhum bicho morcego dos buracos,
agora so sai morceguinho.
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Ai a historia terminou.

1.6. Mito do Gavido
Manoel Labonté, Kumené 1996 (gravado)

Manoel Labonté: E, agora tinha um Gavidio, a histéria diz né? A historia conta que tinha um
Gavifio que mora ai na montanha Bruyére, vocé conhece aquela montanha Bruyére? Ai no
Qiapoque? Ai no Ouanary? Quanary, isso ¢ francés. Entdo tinha um Gavido que morava 13, entdo
esse gavido... antigamente o povo que morava ], naquela montanha Bruyére, morria, quando
uma pessoa morria, ai quando a pessoa morria, eles escutavam aquele, escutavam aquele
estrondo, vinha descendo de cima. Ai quando eles perceberam, perceberam que era um Gavido,
um monstro de um Gavifio, vinha do céu descendo, ai eles colocavam a gente morto 14 fora e ele
levava aquela pessoa morto, mas nfo sabiam para onde ia com ele. Entfio 1 um dia teve um
velho, teve um velho, ai um mogo morreu, um rapaz morreu, af o velho veio, todo mundo contou
a histéria pro velho, o velho disse: — Meu neto eu vou dizer pra vocés, vocé td querendo saber
aonde esse Gavido, aonde ele mora, da onde ele veio, entdo s6 vocés, quando tornar a morrer
outra vez uma pessoa, vocés preparam muita lenha, vocés podem preparar muita lenha e quando
uma pessoa morrer, vocé vai amarrar cada feixe no lado dele com uma corda ou no pescogo, ou
na cintura, ou na coxa, ou na perna, ou no brago, cada um feixe de lenha.

— E que horas esse Gavifio vem? Que horas ele chega?

Af disseram: — Se, por exemplo, a gente morre, daqui com trés minutos ele ta chegando,

Entdo ele disse: — Olha quando a gente tA pra morrer, vocé vai amarrar as lenhas logo na cintura,
no braco e na perna dele e comegar a acender aquela, tocar fogo naquela lenha, porque quando o
Gaviio chegar para levar aquela pessoa morto, ai leva logo com aguele fogo, com aquele fogaréu,
entdio o fogaréu clareia tudo e a gente vai v& se ele vai mesmo pro céu ou ndo, porque aquele fogo
que mostra.

~ Tacerto.

Af eles fizeram isso, fizeram quando o rapaz morreu, amarraram lenha, cada um feixe na perma,
no brago, tocaram fogo, quando tocaram fogo e o fogo pegou, veio o Gavido, colocaram ele 1a
fora, e quando o Gavifio veio levou aquele rapaz que tinha morrido. Af todo mundo vai olhando,
olhando para onde o Gavifio foi, ai quando subiu, subiu, subiu, subiu, subiu uma certa altura ai o
Gavido desceu, desceu justamente 14 naquela montanha de Bruyére, entdo desceu pra 14, ai
disseram que: — Ah , é 14 que o Gavido mora, € 14 que o bicho mora.

Entio quando amanheceu o dia, af o velho disse: — Olha meus netos, vocés viram onde o gavido
foi? Entdo é 14 que ele ta morando, entio vocés podem ir 14, podem ver, podem procurar o
buraco, ele t4 no buraco 14, e tém uns buracos que ele mora 14 dentro, entdo vocés vao procurar
até que vocés vio enconfrar.

E foi realmente, eles foram para 14 até que encontraram o buraco do bicho, 14 onde ele mora €
bem limpo, em cima da montanha, tinha o buraco dele la, ai vieram, voltaram e contaram pro
velho, af o velho perguntou: — Que tal, vocés acharam o buraco do bicho?

Eles disseram: — E, realmente vovd, nés encontramos o buraco do bicho 14, ¢ onde ele mora é
limpo, um buraco muito grande, € limpo 14.

— Tacerto.

Af 14 um dia, eles foram para 14, preparam aquela pimenta, naquele tempo o indio assava aquela
pimenta, tirava muita pimenta mesmo. Af tiraram muita lenha também, al o Pajé foi para 14, e
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disse: — Olha vocés estdo querendo matar esse bicho? é s6 vocds mata de pimenta, mas vocés
levam muita pimenta e nio € s6 um paneiro, nem dois, leva muito mesmo, paneiro € paneiro de
pimenta para 14 e tira lenha também muita, muito feixe de lenha. Af tiraram lentha e levaram para
1a. E quando eles chegaram 14 tocaram fogo 14 dentro e entraram 14 dentro do buraco do bicho e
acenderam o fogareiro 14 dentro, ai enche de pimenta, enche de lenha, nfo demorou quando a
pimenta, o cheiro da pimenta bateu aonde esta o bicho, ai ele estrondou, estrondou de dentro, ai
veio o Gavido muito grande e batendo a asa dele dentro daquele fogo, quando ele sain assim ele
morreu, ai ndo demorou também estrondou outro, a mulher veio, quando ela passa do fogo
também ela morreu, ai veio o dltimo, o filho do Gavifo, af o fogo ja tinha apagado, saiu o filho
do Gavido, as pessoas viram que era o filho dele e pegaram, pegaram o filhe do Gavifio ¢
amarraram, amarraram ele que estava para morrer também, mas j4 com o resto da fumaca da
pimenta ai pegaram o Gavifozinho amarraram ele e levaram, quando ele chegou 14, ai o Gavido
disse, falou com o homem, ele disse: — Olha bicho do outro mundo pelo amor de Deus vocé nio
val me matar, mas antes vocé me criar, que eu tornaria como um filho de vocsés.

— Tacerto.

Ai o homem, as pessoas antigas, criaram aquele Gavido. Ai quando o Gavisio cresceu falou com o
dono que ia tirar a camisa dele, o paleté dele, a vestimenta dele sabe, o preparativo dele, entdo
tirou, ele transformou como um homem o Gavido. Entdo aj ele perguntou do homem que criou
ele, ele disse: — Pai vocé é o meu pai verdadeiro, meu pai legitimo ou nio ?

Af ele respondeu: — Ah meu filho, eu nfio sou teu pai legitimo n3o, eu sou pai de criacgo.

Como se chamasse padrasto, af den um nome assim como se padrasto, o Gavidozinho respondeu :
— Ah sim, entendi agora, entdo vocé é meu pai, eu considero vocé como meu pai, porque vocé
quem me criou, vocé me salvou da morte.

Ele disse: — Exatamente.

— E quem foi que matou o meu pai? Vocé nfio pode me confirmar isso?

- Bem, filho, eu posso te confirmar isso, teu pai foi o inimigo que matou ele, mas eu vou te
mostrar um dia quem € que matou o teu pai, o teu pai é um inimigo muito forte que matou, como
eu estava 12 nessa ocasifio, eu vi tu tava morrendo e eu te levei de 14 e te salvei dessa morte, de 14
entdo eu te criei até agora.

— Tabem pai, mas eu quero que tu me mostres quem € este homem que matou o meu pai.

— Técerto.

Af la um dia, ele ficou um rapaz, ai 13 um dia deu umas trovejadas, o pai de criagdo disse: — Filho
¢ esse o inimigo que matou o teu pai.

Af ele disse: — E esse?!

— Vocé viu? Vocé escutou a voz dele?

- Eu escutei, uma voz muito pesada mesmo, entio uma voz muito alta, muito forte, eu acho
que ¢ aquele mesmo que matou o meu pai, mas eu vou me vestir agora.

Ele disse para o pai: — Agora eu vou me vestir, eu vou me preparar, eu vou me vingar desse
mimigo.

Ele disse: — Filho, cuidado! que aquele inimigo é muito forte, teu pai que era muito forte e
poderoso ele matou.

— Mas eu vou tentar, eu vou aventurar.

— Tacerto.

Af o Gavifiozinho se vestiu bem e saiu, e ai saiu e foi embora, vestiu o paleté do Gavilio, ai saiu e
foi1 embora. A histéria disse que esse Gavifio, o Gavifiozinho, filho do Gavido, foi andando,
andando, andando, andando na estrada e andou durante trés anos, até que ele escutou o Trovio
que estrondou de novo e foi no rumo do Trovio, foi 14 e encontrou o Trovio, encontrou aquele
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homem muito grande, muito forte, ai perguntou do Trovio: — Homem forte € vocé que acabou
com a vida do meu pai?

O Trovao disse: — Nio.
Que nio era ele, que nfo foi ele que tinha acabado com a vida do pai dele.
Ele disse : — Foi vocé mesmo, foi vocé, porque o meu pai, 0 meu segundo pai, diz ele que fo1
vocé, entfo hoje eu vou me vingar de ti.
Af ele brigou com o trovio. A historia disse que esse Gavidlo, filho do Gavido, ele é muito forte,
homem muito forte mesmo, bom de briga, que deu para brigar com o Trovio, o Troviio que ¢
muito perigoso e muito forte, muito poderoso mesmo, brigaram durante dois anos, brigando, ai o
filho do Gavido, ele ficou de tanto o Trovio dar murro nele, ficou até fraco. Ficou todo fraco,
enfraqueceu j4, ele viu que ia morrer e disse para o Trovdo: — Olha vamos repousar mais um
pouco e daqui com um ano a gente comega de novo.
Ai o Gavido voltou, quando ele chegou na casa do segundo pai, ele tava fraco, todo cheio de
ferida, ele disse: — E realmente pai, realmente o que o senhor me disse, € ele mesmo que matou o
meu pai, porque aquele homem tem forga, aquele homem ndo € para qualquer homem brigar com
ele, é ele mesmo que matou meu pai, mas eu venho aqui somente pra me recuperar e depois eu
vou tornar a brigar com ele de novo, mas eu acho que papai dessa vez eu ndo vou mais voltar
para c4, porque eu vou brigar, ou ele ou eu, porque eu quero me vingar, agora eu ndo sei, né, ndo
sei se vou garantir, et nio vou dizer também se eu vou voltar, mas eu té pensando que eu tenho
pena de ti meu pai, porque vocé me criou, mas como vocé me contou que ¢ aquele o homem que
destruiu e acabou com a vida do meu pai, entfio eu vou me vingar dele agora.
E ai quando ele ficou bom, recuperou bem, ai tornou a brigar de novo com o Trovao, foi la e
brigou, ai ele foi e nfo voltou mais, eu acho que o Trovdo matou ele, matou, ndo voltou mais.

E ai a historia dele terminou.

1.7. Mito da ilha Urubu (Isuwvinwa)
Manoel Labonté, Kumené 1996 (gravado)

Manoel Labonté: Naquele tempo a histéria do indio, do indio que morava na itha do Urubu,
nessa ilha que se chama Urubu, entfio, naquele tempo a histéria diz que eles fizeram uma festa, as
pessoas que moravam 14, tem a montanha Waabdi'*, o Zilé Kohbo!56. Entdo, esse Zilé Kohbo
com o Waabdi, o Zilé Kohbo tinha feito uma festa dangante, entfio fizeram. Como eles ndo
tinham mandioca, ndo tinham roga para eles fazerem caxixi, mas era as pessoas do Waabdi que
tinham roga, que tinham mandioca, o que eles fizeram? Foram roubar, foram roubar a mandioca
para poder fazer caxixi.

Fizeram a danca, a festa deles e depois que a danga deles terminou, o dono da roga foi ver a roga
dele e viu aonde as pessoas tiraram a mandioca, entdo ele voltou ¢ contou para a mulher, ela foi
ver, ela viu que era verdade o que a marido dela estava contando, ele foi 1a com o cacique, contou
para o cacique dele, o cacique chamou outro cacique do Zilé Kohbo e perguntou se foi eles que
tinham ido tirar mandioca 14, que era para eles contarem. O cacique reuniu todas as pessoas do
Zilé Kohbo e perguntou, o cacique perguntou as pessoas e eles responderam que nio, que nio era
eles, o dono da mandioca disse: — Olha, eu quero que vocés contem a verdade, eu nao vou cobrar

155 Waabdi ¢ uma ilha vizinha 2 aldeia g wyinwg (Urubu) e € também um dos dois cemitérios Palikur.
156 714 Kohbo significa ilha Urubu em patois.
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de vocés nada, eu ndo vou dizer que vocés vio pagar nio, eu quero que vocés contemn a verdade
para mim saber.

E eles disseram : — Néo, logo nds, talvez outra pessoa, talvez as pessoas de 14 do Ucupi ou entlio
dai da Tipoca, mas no foi nds.
O dono daroga disse: — Olha eu estou perguntando assim para vocés € porque eu vou ajuntar
aqueles tocos da mandioca que as pessoas tinham arrancado e vou colocar no olho d’4gua, ¢ por
isso que eu estou perguntando, talvez se foi vocés, eu quero que vocés contem a verdade, porque
eu ndo quero fazer isso com vocés, porque o olho d’4gua a gente nio.... '
Al eles disseram que ndo, que ndo foi eles, t4 bem, af o dono da rog¢a se despediu deles ¢ foi
embora. Foi 14, ai falou com outro cacique, o cacique veio e perguntou: — Que tal ? Que foi que o
cacique do Zilé Kohbo disse?
~ Ele disse que as pessoas disseram que ndio é deles, que nfo foi eles que tiraram essa
mandioca, talvez os pessoal do Ucupi, da Tipoca fizeram isso, mas eu vou ajuntar todos os tocos
de mandioca agora, eu vou colocar no otho d’agua.
Af avisaram pra todo mundo, ai 0 dono da roga foi e ajuntou todos os tocos da mandioca e
colocou no olho d’4gua, ele prometeu com uma semana aquelas pessoas que tinham bebido o
caxixi 1am morrer todos e entfio foi de fato mesmo. Entiio aquele dia que o prazo chegou mesmo
e ai caiu tam e todos as pessoas morreram, as pessoas dos Zilé Kohbo morreram todos. Entdo
naquele tempo essa ilha Zilé Kohbo, os Zilé Kohbo ndo chamavam Zilé Kohbo, era outra itha
dava um nome, esqueci 0 nome agora, mais como esse pessoal morreu l4 em cima dessa
montanha, da montanha nfo, ¢ uma ilha, em cima dessa ilha, entdo morreram e nio tinha gente
para enterrar eles, entfio foram os urubus que devoraram eles 14 todos, entdo ficou por nome Zilé
Kohbo, em palikur € Isuwvinwa.

Ali a histdria acabou.
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Anexo 2. Cartas

Extratos de: Cartas do Sertdo: Cartas de Nimuendaji para Carlos Estevdo de Oliveira. PP. 76-
81.

Cartal

Tipock, rio Arucaud, 12 de maio de 1925
Iimo. Snr. Carlos Estevéo de Oliveira
Belem

Amigo Sur. Dr. Carlos!

Nunca fiz uma viagem tio boa e rapida para visitar uma tribo de indios como esta! Quinze
dias depois da minha partida de Belém cheguei na Fazenda Tipock do Snr. Davidson, sendo que
o vapor perdeu quase um dia com consertos em viagem e que tive de esperar trés dias na casa de
um caboclo num igarapé acima de Demonti, onde preparei a viagem para o Arucaud. Foi uma
felicidade eu me arranjar com o dito caboclo, porque a hospitalidade de Demonti...

A fazendo do Davidson ni3o é um estabelecimento muito grande, mas bonito e
extremamente pitoresco; vé-se que o homem teve gosto quando escolheu este lugar e que ele
trabalhou muito para desenvolvé-lo. Agora vai abandonar tudo.

Os indios Parikur, com seus mesti¢os que nfio s3o muitos, 187 cabegas, moram da casa do
Davidson para cima até umas cinco horas de viagem. Eles so horrivelmente creolizados, mas
contudo um etnélogo pode tirar deles ainda muito proveito.”’ Quando eu voltar hei de [he contar
alguma coisa sobre 0s meios de prender esta gente ao Brasil, e como até agora por aqui se tem
procedido neste sentido.

O chefe da tribo, quando cheguei, estava ausente, no rio Uagd. Ontem voltou e me visitou:
um velho baixo e circunspeto que me dirigiu uma porglio de perguntas que se pareciam
danadamente com um inquérito policial. Depois ficou meu amigo, e depois de amanhz ele vai me
buscar para a casa dele. Estes Parikur sfo uns indios muito simpéaticos, mansos ¢ confiantes,
honestos e muito bem comportados. Pediram para ver as mercadorias que eu trouxe e ficaram
encantados, mas ninguém me pediu wma miganga sequer! Em 20 anos que eu lido com indios &
este, creio eu, o Primeiro caso.

Ja me trouxeram umas panelinhas pintadas em que bebem nas festas o cachiri e uns
bonitos diademas de penas curtas com um enfeite cervical de uma redezinha de algoddo armada
sobre uma crus de varinhas e ornada com pingentes de migangas, borlas de algoddo e asas de
Buprestis'*®, tudo muito delicado e bonito. Ha também banquinhos em forma de animais, panelas
grandes e pintadas, e outras coisas interessantes da industria deles, de maneira que creio que,
apesar da sua creolizagfo, ainda farei uma boa colegio entre eles'”. Também de cemitérios de
urnas nas montanhas vizinhas ja tenho noticia, € como tenciono demorar-me entre eles até julho,
visitarei tudo, pouco a pouco, como também farei uma visita aos indios do rio Uaga.

157 Grifo meu.

158 “Género de besouros que tém élitros corneos de cores iridescentes cobrindo as asas propriamente ditas, muito
usados em adornos indigenas da 4rea amazdnica.” (nota 50 do livro). Esta nota como as seguintes fazem parte do
1ivro e foram redigidas por Thekla Hartmann.

199 “A coleclio encontra-se no Museu de Etnologia de Gotemburgo, Suécia. Fotos de pegas que a integram ilustram a
monografia sobre os Palikur (Nimuendaji 1926).” (nota 51 do livro).
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Na viagem de junho do Qiapoque lhe escreverei mais sobre os Parikur. Até 14 desejo-lhe
satide e bons negdeios. Sou seu amigo grato.

(assinatura)

Carta 2

Arucaua, 23 de maio de 1925

Ilmo. Snr. Carlos Estevio de Oliveira
Belém

Amigo e Snr. Dr. Carlos

(..

Aqui eu vou indo bem entre os indios Parikur'®. E uma gente tio pacifica e simpética e
sobretudo de uma honestidade admirdvel (para quem tem ainda a impressdo fresca dos
Parintintin!). A minha pequena colegdo também vai progredindo.

Anteontem e ontem assisti a uma danca em casa do pajé Lexan Yuyu (fotografado de
frente e de lado, sentado no seu banquinho em forma de passaro)!®!. Cachiri muito! Bebi um
bocado e estava bom — bom mé&mo. Mas o resultado foi que depois, quando o ar se encheu com o
cheiro do cachiri misturado com o aroma do urucu fresco, quando os maracés tiniam nas pontas
das varas compridas e o terreiro estremeceu ao ritmo da danca, me voltou tio vivamente a
recordagdo daquele tempo quando eu fiquei homem entre os Guarani que nio pude mais resistir:
tirei 0s sapatos e entrei no meio'®?. (Que vergonha para os meus cabelos brancos!). Ainda hoje
estou cansado. Mas foi bonito.

Os Parikur de hoje sepultam os seus mortos como os civilizados, mas existem por ai dois
cemitérios de urnas, dos tempos antigos, desta nagfio. Entre as urnas ha algumas com pinturas,
das quais Ja reservei uma para o Snr. Amanhi e depois vou cavar 14 ainda, depois vou ao Uacé
visitar os descendentes dos Arui.

(...)

Eu creio que s6 sairei do Arucaud e Uaga no més de agosto e como j& prevejo que tenho
de levar uma boa guantidade de urnas, nio desembarcarei na Ponta da Caridade, mas em Afua
onde o desembarque ¢ melhor e onde n3o é dificil arranjar uma canoa que me leve & Caviana.

Sem mais, saudagdes cordiais do seu amigo grato

(assinatura)

160 “Nimuendajii permaneceu entre os Palikur de 7 de maio a 12 de agosto de 1925 (Nimuendaji 1926:5).” (nota 52
do livro).

18! “Foto diferente desse amigo e anfitrifio de Nimuendajé encontra-se na monografia Palikur & pagina 28 ¢, na
mesma obra & pagina 67, um exemplar de banquinho ornitomorfo (Nimmendaji: 1926).” (nota 53 do livro).

162 “Nas palavras de Nimuendaji: ‘Conheci os Guarani em 1905 no oeste do Estado de S3o Paulo e dali até 1907,
com pequena interrupgdo, vivi como um deles em sua aldeia do (rio) Batalha. Em 1906 fui admitido em devida
forma no seio da tribo ¢ recebi o meu nome indigena. {...) Em 1911 voltei & minha aldeia por alguns meses, 2 servico
do SPI, passando depois quase todo o ano seguinte entre as diversas hordas no Estado de Séo Paulo ¢ em 1913 no sul
de Mato Grosso (Nimuendaji 1914: 284, tradugo minha).” (nota 54 do livro).
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Carta 3

Aldeia do Uaga, 23 de junho de 1925
Ilmo. Snr. Carlos Esteviio de Oliveira
Belem

Amigo e Sor. Dr. Carlos

Depressa algumas linhas por um portador de ocasifio. Aqui vai tudo bem, mas com muita
demora. Fiquei no Arucaua entre os Paricur durante 5 semanas e assisti a 2 festas deles, bastante
interessantes, ¢ que mais interessantes ainda teriam sido se n#o fosse esta dificuldade de lingua. A
colecdo vai em lento progresso. Tenho encontrado alguma dificuldade em arranjar um bom
camarada: os homens nfo podem deixar as suas casas porque as mulheres ndo os deixam sair —
nunca vi tio espantoso regime de saias como entre estes Paricur! Também ha grande falta de
mantimentos devido as chuvas constantes: os peixes se somem pela savana adentro e ninguém
quer ir & caga. Assim, muitas vezes quando quero fazer uma excursdo, tenho de adia-la, porque
nio hé nada para comer.

Agora estou hé uns dez dias entre os indios o (sic.) Uaga. O capitdo deles foi ao Olapoque,
chamado pelo comandante do Destacamento do S™. Antbnio. Agora tenho de esperar o fim desta
conferéncia politica, o que me custa uns 15 dias perdidos, porque no mais estes indios do Uaga
pouco interesse oferecem ao etndlogo. O capitdo me prometeu fazer uma festa em estilo antigo
quando ele voltar. A esta festa eu preciso assistir, custe o que custar, porque a maior parte
emigrara pouco a pouco para o outro lado do Oiapoque'®. Eles sio uma mescla de Galibi e Arua.
A lingua Arui ja se extinguiu completamente; com grande dificuldade obtive ainda de 2 homens
8 vocabulos de um e 18 do outro, , e era tudo de que ainda guardavam lembran¢a. Uma duzia de
individuos lembra-se ainda mais ou menos mal da lingua Galibi, porém ninguém a usa mais. A
lingua que falam é exclusivamente o francés-crioulo. Alguns homens ja falam também mal e mal
um pouco o portugués. Fora alguns banquinhos de pau em forma de péassaro e de alguns enfeites
de penas, pouco lhes resta dos tempos antigos.

Pelo dia 10 de julho tenciono voltar ao Arucaud, onde deixei parte da minha bagagem e
onde preciso completar ainda o estudo. Talvez na viagem de agosto do vapor do Uiapoque eu
possa ir 4 Caviana, mas, dado o desconto das trés vezes trés «penas no rabo» dos negocios daqui,
creio que 2 minha saida do Oiapoque ficara para o més de setembro.

(..)

Sou seu amigo grato

(assinatura)

Carta 4
Tipock, 11 de julho de 1925

Tlmo. Snr. Carlos Esteviio de QOliveira
Belém

Amigo e Snr. Dr. Carlos

163 Qu seja, para a Guiana Francesa,
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()

Aqui os trabalhos vio indo devagar ¢ com enorme perda de tempo. Fiz uma visita aos
indios do Uac¢d que sio uma mescla de Aruj, Galibi e Maradn; a lingua Arud, porém, ji se
extinguiu por completo, como também o Maradn. S6 falam entre si o crioulo francés e oferecem
pouco interesse. Demorei-me tanto no Uagd iludido pelo Capitdo destes indios que
espontaneamente me tinha prometido fazer uma festa em estilo antigo, mas que por fim nada fez
sendo explorar o mais que possivel a boa vontade com que eu tinha vindo para o meio dessa
gente.

Nas investigacdes nos cemitérios de urnas nio fui bem sucedido, pois achei tudo ja
saqueado e destruido.
Ontem voltei aos Parikur onde pretendo demorar-me mais um meés, deixando depois a
zona do Oiapoque com o vapor do més de agosto (...)
Saudacgdes cordiais do seu amigo grato
(assinatura)
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3.1. Reproducio da tabela apresentada por Laurence Keymes em 1596

A Table of the names of the Rivers, Townes, and Cassigues or Capitaines that in
this second Voyage discovered

TRIVERS NATIONS TTOWNES  (CAPLIAIN
1 Arrowary | Arwaos I. These are enemies to the iaos,
great. Pararweas their money is of white and green
Charibes stones. They speak Tivitivas language:
so0 likewise doe the nation of the
Aurricari, who have greater store of
these moneyes then any others.
2 Iwaripoco Maparwa- 2. Here it was, as it semeth, that
very great | nes Vincent Pinzon, the Spaniard, had his
Iaos. Emeralds. In one of these two rivers,
certain Frenchomé that suffered
shipwrack some two or three yeares
since, do live,
3 Maipari Arricarri. 3,4, 5. These with the others seem to
g be branches of the great river of
4 Caipurough | Arricurri. Amazones. When wee first fell with
8. land, wee were, by the Indians report,
3 Areooa Marowanas but one dayes jorney from the greatest
g Cha. river, that is on that coast.
6 Wiapoco Coonoracki 6. The first montains 1hat gppear
g Wacacoia within land doe lie on the East side fg‘
Wariseaco this river. From the mouth there of, the
Charib. inhabitants do passe with their canoas
in twenty daies to the salt lake, where
7 Wanari Manoa Standeth. The water hath manie
8 Capurwa- Charibes. Cateractes like ¢ gppl;. but that they are
cka of greater distances one frd another,
g. where it falles into the sea, hilles doe
inciose it, on both sides.
o Cawo Taos. Icoomana Wareo
g.
10 Wia. Maworia Paramdna | Mashwipo 10.The Freshet shoots out into the sea,
g Charib g with great force; the sea doth here
sometimes campe high, and breake, as
if were full of rockes, but in proofe it is
nothing els but the pride and force of
the tydes. In this baye, and round about,
so farre as the mountaines doe extend
there is great store of Brasill wood,
some of it bearing far darker colour
then other some. Here are also manie
sortes of other good wood.
i1 Caiane Wiaco, Canawi. Parawatteo
g Ch. 8.
Gowateri: a | Shebaios Qrinikero.
great hand
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3.2. Reproducdo da relaciio de nomes de rios e das “nagdes” que os habitavam, apresentada

por Robert Harcourt em 1613

The names of the Rivers falling into the Sea from Amazones, to Dessequebe, and of the

sewerall Nations inhabiting those Rivers.

RIVERS. NATIONS.
19 AMAZONES .ottt
2° Arrapoco, a branch Of AMAZORES............eeceeevereeeeeeeeeee oo Charibs.
B AFFAWEATY «cvei et ettt
A% MAICATY vttt ettt e e e et Yaos and
5% COMMAWIRE. ..ottt ee e oo e e ee e ee e Charibs.
O CASSIPUFOZR ettt s e e es e s Arracoories.
TOATTACOW vttt et e e e et et eseeeeeee oo
BT WIAPOCO ettt ettt s e eeee s e aesees e e Yaos and
9° Wianary, a creeke or inlet 0f the S€a.........ocoeeeeeeeeeeeeee oo, Arwaccas.
10° Cowo, 0ot IMhabited......oovoiieiiee e
LI® APUFWACCH.c..oovitee et e et r et e oo ee e
L2% VU0 ettt ettt n s et et s et
L3% CEANCceoiiet et ee ettt Charibs.
142 MECCOOTIA....rveeeeeeneecveete et ev e eee s e e et e s ee e
132 COUPWO ..ottt er et s et ees e
16% MARMARUFY ..o oottt

17° Sinammara.

18° Qorassowini, not inhabited.

EOPCOOHARMMOTG ..o ee e e Arwaccas.

20° FFACCO oot

21PMOFFAWIRL ...ttt Paragoios, Yaios,
Charibs, Arwac.

220 ABARRG oot r e e e e et e e e

23° Camoure, or Comawin, a branch of Selifamia. ..o

24° Selinama, OF SUFEHIAMO ....c..oooooeeeeeeeeereeeeeeeeeeeeee e ee et et oo

25% SUFQIMINO....coeeeeeeeeeeeeeeit et e eeee e e e e e e oo et e e eees e Charibs

26° COOPANTOMY ..co.vnvetietcrseecs ettt eos et eeenees s s s eneesseans

270 ERBECAFE. ...oerreeeeeeeeeeteeeeeeeave e nereee e e et ee s e s e e et

280 COFEIMO e ee e v e e e e s e e e e e et e s e eeoe e Arwaccas and

20T B EBISSE e et e Charibs.

300 MARAECA e eeee e e e e e et et e e

FIOTHAPATY...cuioieiieiicc ettt ee e st Arwaccas
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B0 I COWIHLE. .o eeve e seseeeeeeereusasaesasatiasaseessrsntsbbbbbstssrtnsamsnaesseeeassiss bt snRnsnnebnnnneneres
33° Demeerare

340 MOLOOFORNEE. «.c..eevevveeeeeevrsreressasnstsesasassanseratesressasss st sarstansn e sasbanssbssitasansans s Charibs
35° Quiowinne, braunches of Dessequebe

............................................................

36° DESSEGUEDE...cenecrreeiiriace s assb et Arwaccas and
Charibs
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3.3. Quadro comparativo demografico da populagio indigena da regifio do Uaca, por

Eurico Fernandes, relatorio de 1943, fotografias 1073-1074.

PARIUKUR-IENE
P. Faugue 1633 diz numerosos
Buache e Prefontaine 1762 diz 66
Leprieur 1831 diz pouco
nUMerosos
Dabbadie 1854 diz 120
Coudreau 1891 diz 200
Reinburg 1900 diz 200
Nimuendaju 1925 diz 187
Eurico Fernandes 1931 diz 202
(-..) em 1943 (dezembro)} encontrei 273, sendo: 67 homens, 66 mulheres, 88 menores s. m. e 52 5.
f
GALIBYS!64
Dabbadie 1854 diz 80
Costa Azevedo 1860 diz 40 a 60
Coudreau 1891 diz 100
Curt Nimuendaju 1925 diz 160
Eurico Fernandes , 1931 diz 198
(...) em 1943 (dezembro), encontrei 247, sendo 62 homens, 56 mulheres, 56 menores s. fe63s.
m.
CARIPUNAS
Curt Nimuendajii 1925 diz 150 m/m
Eurico Fernandes 1931 diz 196

(...) em 1943 (dezembro), encontrei 262, sendo: 63 homens, 60 mulheres, 76 menores s. m e 63 s.

f

164 Trata-se dos Galibi-Marwomo.
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Anexo 4

Vogais:
. A letra ‘e’ tem sempre som da vogal “é’ na lingua portuguesa, inclusive em final de palavra.

. A letra ‘0’ tem sempre som da vogal ‘6’ na lingua portuguesa, inclusive em final de palavra.
. A vogal ‘a’ nfio se nasaliza, rzesmo antes de consoante nasal.

Consoantes:

. Consoantes que tem a mesma prontncia do portugués: ‘b’, °d”, °f, “g’, ‘0, v, 2.

o Asletras ‘1’, ‘m’ e ‘n’ sempre sio pronunciadas, mesmo em final de silaba.

. A letra ‘g’ tem sempre o som de ‘g’ em portugués, como na palavra ‘gago’, inclusive antes
das vogais ‘e’ e ‘1.

« Aletra ‘s’ tem sempre som de ‘s’, nunca de ‘Z’, inclusive entre vogais.

. aletra ‘x’ tem sempre o som de ‘ch’ em portugués, como em ‘chave’.

o A letra ‘p” entre vogais tem o som de ‘v’. Alguns o escrevem com 2 grafica “v’; outros o
escrevem com a grafica ‘p’. Ambos s#o aceitaveis.

. A letra ‘r’ representa uma oclusio glotal, ou seja, uma interrupcao do som produzida na
garganta.

. A letra k’ tem sempre o som da letra ‘c’ na palavra ‘casa’.

. A letra ‘v’ representa uma semi vogal palatal, formando ditongo crescente com a vogal
seguinte.

. A letra *w’ representa uma semi vogal labio-velar, formando ditongo crescente com a vogal
seguinte.

. A letra ‘h’ representa um som aspirado como na palavra ‘hot” em inglés.

Silabas:
. Asconsoantes em final de palavra tém um prontncia ndo explodida.

Acentuacdo:

. Em palavras com duas silabas, a primeira € ténica. Nos outros casos, a segunda silaba &
tOnica.



