A Origem dos Brancos no Mito de Shoma Wetsa

Jurio CEzaR MELATTI

As diferentes solucgOes elaboradas nas mitologias das sociedades
indigenas para dar conta da existéncia e da supremacia dos brancos
constituem um dos temas mais fascinantes da Etnologia. Os indios
Marubo,1 da banda oriental da bacia do Javari, também enfren-
taram o problema de encontrar um lugar em suas narrativas mi-
ticas para considerar o repentino aparecimento desses dominadores.
Criaram, assim, a partir, certamente, de elementos e relacoes sim-
bélicas pré-existentes, o mito de Shoma Weisa.2

Nio pretendemos aqui mais do que um primeiro exercicio ex-
ploratério a partir desse mito, que joga com varios aspectos da
cultura e da histéria Mardbo. Queremos apenas fazer um levanta-
mento das questdoes que suscita.

1. Shoma Wetsa: primeira versdo e comentdrios

No relatorio que redigimos com Delvair Montagner Melatti, a
respeito de nossa primeira etapa de trabalho de campo junto aos
Marubo, registramos a versdo que entdo tomamos do mito de Shoma
Wetsa (Montagner Melatti & Melatti, 1975:33-39). Foi-nos narrada
pelo indio Mario, com g traducdo simultanea de Mario Paulo de

1 Sobre a pesquisa entre os Marubo, realizads por Delvair Montagner
Melatti e Julio Cezar Melatti, e as instituicoes que a apoiaram (FUNAI,
UnB, Minter ¢ CNPq), consulte-se MELATTI, 1985, nota 1.

2 Sobre a grafia dos termos Martbo, consulte-se MELATTI, 1977:84, nota 2
e MELATTI, 1985:159, nota 2.
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Oliveira, um civilizado casado com mulher Marabo e conhecido pelo
apelido de Méario Peruano. Este, apesar de toda a sua boa vontade,
nao pode escapar de resumir, truncar ou reinterpretar o que ouvia.
Por isso, pedimos, posteriormente, ao indio Firmino (ou Firminio)
alguns esclarecimentos sobre o mito. Tal como no citado relatério,
vamos aqui apresentar a traducio de Mario Peruano entremeada
com os esclarecimentos de Firmino. As diferencas que se fizerem
notar entre a presente forma e a do relatério correrdo por conta de
modificagées na redacdo, sem alteragio do contetido, e de acrés-
cimos de esclarecimentos que ndo foram entdo aproveitados. Exa-
minemos, portanto, a primeira versio:

Traducdo de Méario Peruano: Shetd Vekd era uma mulher.
O noivo dela comegou a gostar dela ¢ se deitou com ela dentro
da rede e ela comegou a chorar. O noivo dela era Niré Vimi.
A mie dessa mulher dizia a ela, quando o marido safa para
a mata: “Vai com teu marido”. Ela ia atras dele, mas por
outro caminho.

Esclarecimento de Firmino: Sreidbica era do grupo dos Vari-
ndwavo. Ela tinha dois maridos, pois, antigamente, quando havia
uma s6 mulher e uns quatro irméos, todos eram maridos dela. Os
nomes de seus maridos eram Niré Vimi e Nir6 Washmén, ambos do
grupo dos Iskondwavo.

Traducdo de Mario Peruano: Entdo Shetd Vekd se encon-
trou com a cobra (kenekevesho) e lhe disse: “Kenekenevesho
(provavelmente esta é a expressio correta; deve ser constituida
da repeticio do vocabulo kene, que significa “desenho”), en-
visoai”. J4 estava jogando piada para a cobra. Entdo a cobra
se enrolou todinha nela, apalpando-a por todo o canto. E a
cobra lhe deu fruta para ela comer. Ela comeu. Depois levou-a
para o lago, para pegar peixe com ela. E a cobra lhe deu peixe
para levar, Ela enrolou numas folhas e levou para a casa. A
mie dela pensou que ela tinha arrumado os peixes com o
marido; que o marido é que os tinha dado. E a velha, quando
comeu o peixe, era pura catinga da cobra grande. E a velha
sentiu o gosto da catinga da cobra grande, mas niao disse nada,
pensou que era o genro gue tinha dado, e comeu com muito
gosto. Shetd Vekd pedia & mée para ndo jogar longe as folhas
com que vinham embrulhados os peixes e para nio varrer perto
delas. E o marido queria se deitar com ela, mas ela nio deixava,
porque tinha arranjado essa amizade com a cobra,

Entéo o marido foi para a roga com todos os da casa. SO
ficou a sogra em casa. A sogra, quando estava sé, falou consigo:
“Minha filha pede para néo varrer aqui, por que € isso?” Al
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ela comegou a varrer e achou uma lombriga (noin). A lombriga
falou: Minha tia (natri), sou eu quem estd aqui”. A velha se
assombrou e gritou. O pessoal veio da. roga, cada qual com um
pedago de pau. E mataram a cobra, gue estava transformada
em lombriga. Mataram a cobra e jogaram. Ai descobriram que
havia outra na samauma, € a mataram também.

Entfo Shetd Vekd ficou muito desgostosa porque haviam
matado a cobra e disse: “Eu aqui nfo fico, vou-me embora”.
E saiu, gravida da cobra. E foi gritando: “Inokoinndwavo piri,
Imokoinndwavo pirf... (onga, vem coméla, onga, vem comé-
-la...)” (inokoinndwavo é “gente da oncga pintada”; piri é
“coma”). Ela estava chamando a onga para comer a ela pro-
pria. Chamava também Shoma para comé-la.

Esclarecimentos de Firmino: Depois que mataram a cobra amante
de Shetd Vekd, esta saiu de casa, chamando pela onga para comé-la.
Depois comecou a chamar Shoma Wetsa. Shoma Wetsa era uma
mulher que comia seus proprios filhos. S6 um deles, chamado Topdne,
ou Rane Topdne, escapou e cresceu, porque o pai cuidou dele, pro-
tegendo-o0. O pai de Topdne era do grupo dos Iskondwabo; a mée,
dos Nindwabo,; e Topdne, dos Ranendwabo. Shoma Wetsa tinha
apenas um seio, o direito: shoma significa “seio” (ou “mama” de
homem); wetsa, “outro”. Shoma Wetsa tinha uma faca em cada
cotovelo, mas seu marido quebrou uma.

Tradugdo de Mario Peruano: Ai Topdne, que estava tre-
pado numa &rvore, escutou. Entdo ele desceu. Quando ela ia
passando, ele falou: “Se vocé estd desgostosa porque mataram
seu marido, que era a cobra, agora conte comigo, que vocé vai
ser minha esposa”. A crianca, dentro da barriga dela, fazia:
mesho, mesho, mesho... Af ela deu & luz. Nasceram dela:
alma-de-gato (fichka), pinica-pauzinho (frika), lacraia (nivo),
formiga de-fogo (e), cobra grande (vensha), Dpeitica (mai
tichka), arraia (ivi). Depois nasceu gente, duas criancas: Nete
Wani e Yaméwa. Ai disseram: “Como é que nés vamos co-
nhecer?” “Como irméo. “Nete Wani é aquele planeta que sai
de madrugada. Yaméwa aparece a oeste. Eles mataram uma
anta, tiraram o couro da anta, secaram. A anta de oeste é
wakich awd, a de leste, awd osho. Fizeram capota (Vitxi, es-
cudo). Quando suspende a capota preta, fica escuro; quando
suspende a branca, o dia amanhece,

Esclarecimentos de Firmino: Topdne tinha um tapirizinho numa
arvore, para esperar passarinho. Quando ouviu Shetd Vekd, desceu
a0 chio esperando-a; ela veio e ele a achou bonita. Ai ela deu a luz.
Nasceram Nete Wdni, Yaméwa, arraia (ivi), formiga titica, cobra
que morde a gente (chand e iko rono), formiga preta (tsdtsosi),
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cujubim (kosho). Nete Wdni e Yaméwa sdo Shanendwavo,; os outros
seres gerados pela cobra nao sio gente, sdo bichos e ndo tém secdo.

Tradugdo de Mario Peruand: Ai Topdne levou a mulher
para casa dele. Ela comecgou a ter filhos. A mée disse a Topdne:
“Essa mulher nao presta, é prostituta, para que vocé ficou com
essa mulher, meu filho?” Todo menino que Sheid@ Vekd tinha,
quando ela (ele) safa, a sogra o comia. Quando ele perguntava
pela crianca, a sogra dizia: “Foi para ali”. E a conversa ficava
af.

Explicacdo de Firmino: Topdne falou com a mée que queria
casar com Shetd Vekd. A mie nao queria o casamento, pois estava
com vontade de comer Shefd Vekd. Topane cuidou de Sheid Vekd
e Shoma Wetsa nio a comeu. Shetd Vekd comegou a dar a luz gente,
para Shoma Wetsa comer.

Traducdo de M4rio Peruano: Ai a sogra subiu no agaizeiro
e de 14 caiu. Mas ndo morreu nao. Quando chegou disse:
“Minha nora, néo fique com raiva nio, que agora nés vamos
comer os civilizados”. A sogra ficou que nem uma fera, com
umas espadas debaixo do brago e matou muita gente, civili-
zados. Matava e comia. Depois, quando acabou com o pessoal,
veio voltando para a casa do filho; encontrava anta, matava
e comia. Quando chegou & casa, o filho pergunfou: “Que §é
que nés vamos comer, mamae?” Ela respondeu: “Nao sei, eu
sei que vou comé-lo”. Af ela foi fazer precisdo (defecar) e
saiu muita carne de anta; foi mijar e saiu muita banha de
anta.

Quando chegou, encontrou neto dentro de casa. O filho
disse: “Mamée, va dar banho nessa crianga”. Ela levou a cri-
anga para o banheiro, espetou um espinho na cabega, espetou
todo seu corpo e fez mojica (carne cozida com algo para
engrossar o caldo, como banana) da crianga. A crianca se
chamava Noin Koa, era do sexo masculino.

Esclarecimentos de Firmino: Shoma Wetsa subia em vegetais
altos para escutar o passarinho da noite (v@no); nao pudemos
entender bem, mas parece que esse passarinho indicava onde havia
gente. De manhi chegava ao local indicado, matando as pessoas
com as facas dela. Suas facas nasceram perto do cotovelo. O pes-
soal lhe batia com pau, jogava flecha, mas ela ndo morria. Quando
alguém fugia para o mato, Shoma Weisa peidava; o peido entrava
no nariz do fugitivo e ele tossia. Shoma Wetsa assim podia localiza-
-lo e o matava. Depois de matar, Shoma Weisa moqueava todo o
mundo dentro de casa, e comia ftodos, ndo carregava. Os filhos de
Topdne, ela os comia depois de mata-los. Toda vez que ela ia
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escutar o passarinho do alto de uma Aarvore, ela depois se jogava
12 de cima e ndo morria: era como pedra. Ouvia o passarinho de
noite e ia assaltar a casa indicada de manha. Shoma Wetse nao
comia civilizados; comia os Marabo; nao havia civilizados; estes s6
aparecem no fim da histéria. Nao ficou clara uma informacgao: se,
cada vez que se abatia Shoma Wetsa, ela ressuscitava 'de novo, ou
se aqueles que Shoma Wetsa furava com suas facas ressuscitavam
e eram abatidos outra vez, repetidamente, até morrerem.

Traducdo de Mario Peruano: Af Topdne pegou um pau para
matar sua mée; ele batia, mas ela aparava todos os cacetes com
as espadas que tinha. Os cacetes terminaram, ele ja estava
cansado e pegou flechas; atirava nela, mas a velha aparava.
O filho ja estava cansado: “Vou ser degolado pela maéae”.
Apanhou um ticdo de fogo e af a velha correu. Af a velha
ficou mais calma, ndo queria matar o filho. O filho ficou
as boas com ela, Disse: “Minha mée, vou cavar um buraco
para enterrar a senhora”. Entdo saiu para a roga com a maée.
E lhe disse: “Minha maéae, vai para ali”. Ai ele derrubou um
tronco seco de envieira (chae karo). O pau caiu em cima da
velha, mas ela o despedagou todinho com as suas espadas.
Pegaram a lenha (assim obtida) e a levaram para o buraco.

O buraco era no terreiro. Fizeram fogo dentro do buraco
e comecaram a dangar em volta dele. Dancavam Topdne, a
irma dele e a velha. Ele comegou a botar uns paus na frente,
para ver se derrubava a velha no buraco. Mas a velha pulava.
Num pulo que deu ia cortando o filho com a espada. Ai se
falou: “Mamaée, eu ia derrubando a senhora dentro do fogo,
niao era porque eu queria ndo, foi casualmente”. Ai a velha
ficou com cuidado, porque sabia que o filho queria maté-la.
Entio ela disse para a filha dela, que se chamava Kencho: “Meu
filho quer me matar”. Ai a velha deu uma mijada no fogo para
apagéi-lo, mas ele nio apagou. Ai a velha falou: “Meu filho,
como é que vocé quer fazer isso com ela (comigo), essa ingra
tidao?”. Ai a velha falou muito sobre isso. Disse: “Bem, meu
filho, vocé val se deitar, ai vocé escuta uma voz que vai lhe
falar. Vocé toma muito xarope de ayahuasca e se deita e escuta
0 que a voz vai lhe dizer”. Quando ele se deitou, escutou o
estrondo de uma coisa que detonou. Ele disse: “Puxa vida,
sei que acabei com minha mée”.

Entédo escutou a onca esturrar e vir para a beira do fogo;
o macaco-da-noite, o corujio, todo bicho da noite vinha para
aquele buraco. Chegaram ai cantando. Quando o dia amanheceu,
ele fol reparar: o lugar do fogo estava limpo, como se nio
tivesse nunca havido fogo ali. E dai machado, tergcado, toca-
~disco foi gerado da velha.

A velha fez que morreu, mas depois ressuscitou de novo.
A alma da velha enviveceu de novo. Al veio trazendo muitos
espiritos, que vinham dangando, enfeitados com olho de buriti,
colares, penas. A irm§ tinha caido no fogo junto com a velha
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e vinha c¢om ela. A velha chegou e disse: “Bem, meu filho,
eu queria que todos se santificassem que nem eu, mas vocé
fez essa ingratiddo e agora vai trabalhar que nem os civilizados
velhos”. Porque ela queria que todos virassem santos (yové).
Ela disse: “Bem que eu queria que todos se santificassem; esses
que vieram comigo sdo anjos (vakd) que nem eu; fique ai meu
filho”. E ela woltou com os que tinham vindo com ela. Ai o
filho correu para atalha-la, para ver se ela voltava, mas nio
voltou; ela se tinha santificado. Ela foi para Shoma Wetsa,
que deve ser Jerusalém. Dai foram geradas todas essas coisas:
negocio de avido, motor, tudo. Os civilizados comegaram assim;
e os indios nido sabem fazer nada de negécio de fabrica. Os
civilizados ficaram com muita industria e os indios ndo tém
indastria nenhuma (Shoma Weisa era o nome da velha que
explodiu. O lugar Shoma Wetsa tirou o nome dela).

Explicacoes de Firmino: Topdne e sua méae foram apanhar lenha;
pau seco caiu em cima da nuca dela, mas ela nao morreu; o pau
se quebrou. Ela se levantou. Shoma Wetsa ajudou a levar a lenha
para o buraco. Também se pbs cera de abelha no buraco. Este nio
era no terreiro e sim dentro de casa. Topdne pediu a ela para ajudar
Kencho a dancar. Kencho néao era irma de Topdne e sim de Shoma
Wetsa. Esta parecia mdne (metal); Kencho era mole como noés.
Kencho nao matava, s6 comia gente. Enquanto Shoma Welsa estava
matando, ela ficava no mato; depois vinha para ajudar a comer.
Topdne apanhou o cavador de pupunha; com ele bateu na perna de
Shoma Wetsa e ela caiu perto do buraco, mas nao dentro dele. Entao
Topdne bateu-lhe na coxa e ela caiu no buraco. Alias, Topdne, depois
da primeira tentativa, pediu a4 méae que continuasse a dancar, pois
nao tinha a intencio de mati-la. Quando Shoma Wetsa caiu nho
buraco, Kencho correu. Topdne correu atrias dela, pegou-a pelo
braco e a jogou dentro do buraco.

Quando caiu no buraco, Shoma Wetse mandou Topdne ir em-
bora para outra casa. Ele fol para a casa proxima, onde havia um
shasho (pildo em forma de cocho. Nao pudemos entender o que
Topdne fez com o shasho). Dessa casa ele escutou Shoma Wetsa
falando: ela chamou os parentes dela: niro (macaco-da-noite), chin-
chin (um passaro noturno), shao trori (outro péassaro noturno), a
onca pintada e a onca vermelha (todas as duas andam de noite);
todos eram irmaos dela. Esses animais pegaram as cinzas de Shoma
Wetsa e guardaram. Quando Topéane veio olhar, ndo viu mais as
suas cinzas no buraco.

O espirito de Shoma Wetsa disse que ia buscar os espiritos dos
filhos e filhas dele (Topdne vake yochin). Ela mandou Topdne ficar
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em casa; guando ela trouxesse os espiritos de seus filhos e filhas,
ele nao deveria pronunciar a palavra “civilizado” nféo; se a dissesse,
ela iria embora de novo. Ele ndo deveria tomar ayahuasca de civi-
lizado ndo; deveria tomar ayahuasca do txétxéne (um passarinho).
Topdne tomou desta ultima ayahuasca. Shoma Wetsa trouxe os
espirito de seus netos para a casa de Topdne. Este estava dormindo:
Shetd Vekd estava dormindo. Shoma Wetsa veio e, com seus netos
e netas, dancava fora da casa. Nio entraram na casa nao. Shetd
Vekd falou para o marido: “Nao durma, levante, Topdne”. Ele le-
vantou, escutou e disse: “Civilizado ja chegou agui em casa”. A mae
dele escutou e disse: “Eu néo sou civilizado”. E foi embora. Topdne
correu atras e pegou o espirito de um filho dele. Os outros foram
embora com Shoma Wetsa. Foram para onde vocés moram, Europa. ..
Shoma Wetsa é fabrica, faz tudo: espingarda, fazenda, caminh3o,
avido, micangas.

86 os filhos de Topdne viraram civilizados; eram do tamanho
de criancas de quatro a sete anos. Os filhos de Shoma Wetsa e os
estranhos que ela comeu ndo viraram civilizados. Em outro momento
de suas explicacdes conta Firmino que, quando Shoma Wetsa chegou
com 0s espiritos dos filhos e filhas de Topdne, Shetd Vekd disse para
o marido: “Topdne, levanta, vem civilizado!” Ele levantou, escutou
e disse: “E civilizado”. E explica Firmino: Civilizado é nawa, outra
gente é nawa, aqui também ha nawa: Isaac tem o nome de Wasi
Nawa (e note-se que, além de em alguns nomes pessoais, o termo
nawa também aparece nos nomes das secdes).

Curiosamente, Firmino nos fazia perguntas sobre o mito, per-
guntando-nos se fora Shoma Wetsa que fizera a pélvora ou se fora
outro, se na cidade ninguém dizia nada de Shoma Wetsa. Enfim,

se Shoma Wetsa dera origem aos civilizados, nds deveriamos saber
algo sobre ela, pensaria ele.

2. Animais, astros e civilizados

Essa versio e seus comentarios deixam patente, desde logo, que
o mito nao trata apenas da origem dos civilizados, mas de um leque
mais amplo de seres, todos oriundos da mesma mulher Shetd Vekd:
a) Animais de picada dolorosa e/ou peconhenta, como lacraia

(nivo), arraia (ivi), formiga de fogo (e), formiga preta (Isof-
sosi), formiga titica, mais de uma espécie de cobra (chand e
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iko rono); outros animais cuja relacdo com os anteriores ainda
nso estd esclarecida, como alma-de-gato (tichka), peitica (muai
tichka), em que mai significa “terra”, logo, “alma-de-gato da
terra”, “alma-de-gato do chdo”), cobra grande (vensha, isto &,
sucuriju), uma espécie de pica-pau (frika), cujubim.3

b) Seres celestes, a Estrela d’Alva (Nete Wdni) e Vésper (Yamé
Wani, ou abreviado, Yaméwa, em que Yamé significa “noite”),
que os Marubo n&o parecem identificar como um tnico astro,
Vénus. Nete Wdni tem um escudo de couro de anta branca: awd
(anta) osho (branca) shakd (couro), como o chamou Eduardo.
Firmino confirma que o escudo dele é de couro de awd osho ou
awd shavd (claro) e que o escudo de Yaméwa é de couro de
varichi (escura) awd. Eles seguram seus escudos pela borda
superior. Quando Nete Wdni sai e atravessa o céu, fica claro (é
dia), quando Yaméwa aparece a oeste, faz escuro (é noite).+
Afirma também que o pai deles era Shane Rono, a cobra amante
de Shetd Vekd. Ao contrario dos seres anteriores, sio chamados
de ‘“gente”. Supomos que ser “gente” (yora) para os Marubo
néo equivale a participar da natureza humana ou ter forma
humana, mas sim manter lacos sociais, pertencer a uma secio,
enfim, ser uma pessoa.

¢} Os civilizados. Estes tém como pai Rane Topdne; os demais seres
anteriores seriam filhos da cobra amante de Shetd Vekd.

Por outro lado, Shoma Wetsa, a sogra de Shetd Vekd, tem como
parentes animais de atividade noturna: macaco-da-noite (niro), co-
rujao, os passaros chinchin e shao txori, on¢a pintada, onca vermelha.

Nao dispomos de dados suficientes, entretanto, para inserir esses
quatro conjuntos de seres num sistema de classificacio Maribo.

3 ¥ digno de nota que alguns desses animais, como as corujas, a fabulosa
“cobra grande” (termo usado pelo tradutor, ao invés de “sucuriju”) ou,
como seu préprio nome sugere, a alma-de-gato, sdo temidas também
entre nés, por motivos de carater sobrenatural.

4 Antigamente os Martibo usavam um escudo redondo chamado vitxi.
Era de couro de anta, fémea, que é maior que o macho, mais alto que
um homem, e amarrado sobre um circulo de cipé minoshe. A essa ar-
macdo davam o nome de minoshekia. Furavam as bordas do couro com
osso de veado e o amarravam § armacio com fio de tucum. Quando
0 sol esquentava, passavam Oleo de anta no couro. Serviam-se desses
escudos para protegerem-se das flechas, que n&o os atravessavam. Junto
& porta da maloca, do lado de dentro ou de fora, ficavam alguns desses
escudos.
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3. Relagbes de afinidade

Outro aspecto que merece atencéo é o das relacbes de parentesco
entre os personagens. Shoma Wetsa, a principio, comia os préprios
filhos, destino ao qual escapou apenas Rane Topdne; depois os filhos
deste; finalmente, incluiu, também, entre suas vitimas estranhos
a0 grupo de pessoas com que vivia. O objeto de seu canibalismo vai
se transferindo dos parentes para os nido parentes. No ponto inter-
mediario desse movimento estdo os filhos (e, provavelmente, tam-
bém as filhas) de seu filho, que deveriam ser chamados por ela de
vava, que é um termo de afinidade.

Como voltaremos, em outros pontos deste trabalho, a lidar com
relacoes de afinidade, parece-nos adequado abrir aqui um parén-
tesis para apresentarmos alguns esclarecimentos sobre a termino-
logia que lhes diz respeito. Os dados referentes aos termos de afi-
nidade de que dispomos permitem-nos uma tentativa preliminar de
ordenacio, ainda que sujeita a futuras modificagdes, que resumimos
no grafico seguinte:

EGO MASCULINO

Afins masculinos Afins femininos
TXAIL PANO
TXAITXO P - - SFAINTXO
TXAL =" RN PANO
- VAVA VAVATS

distantes préximos distantes

EGO FEMININO

Afins masculinos Afins femininos
TXAIL PANO
TXAITXO‘,A ~._ PAINTXO
TXAI , ,’/ \\\\ PANO | TSAVE
//:IAVA e \\\\\
distantes ‘préximos distantes
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As duas principais camadas de cada quadro n#o correspondem a
diferentes geracgdes, mas a niveis de inclusividade.

Quer-nos parecer que os termos mais gerais para os afins, tanto
para Ego masculino como Ego feminino, sdo {xai e pano, o primeiro
aplicado a individuos do sexo masculino, o segundo, do feminino.
Isso afirmamos apoiados naquelas informagGes que relatam, gene-
ricamente, as atribuices do tzai e das pano.s

Porém, esses termos tém também um sentido mais estrito, que
€ 0 de outra gente, nido parente ou mesmo, diriamos, afins distantes.
Nesse sentido mais restrito é digno de nota que as mulheres incluem
um numero maijor de lagos sob o termo frai do que os homens, pois
elas assim chamam, inclusive, seus primos cruzados patri e matri-
laterais, tendo-os como conjuges preferenciais, sobretudo os pri-
meiros. Com o termo pano ocorre justamente o contrario, pois os
homens o aplicam as primas cruzadas de ambos os lados, sendo as
matrilaterais as preferidas como coénjuges. No sentido restrito de
outra gente, h4 ainda o termo tsave, de uso exclusivo de Ego femi-
nino, e aplicado apenas a individuos desse mesmo sexo. Nao sabemos
dizer se, lingiiisticamente, o termo tsave tem alguma relacio com
izai.

Entretanto, o termo txaitro é, claramente, derivado de txai.
E constituido deste vocabulo acrescido do sufixo txo, que se pospbe
também a outros termos de parentesco, geralmente, quando se apli-
cam a individuos que estdo da segunda geracio ascendente para

5 Termos das geracbes impares ndo foram incluidos no grafico porque
ainda ndo refletimos sobre a possibilidade de os denominados por
alguns deles serem considerados afins. Esses termos sdo, basicamente:
ewa, koka, natxi e epa. Ewa inclui a mie, que, obviamente, pertence 3
mesma unidade matrilinear de ego. Koka inclui o tio materno, também
da mesma unidade matrilinear, mas pai da esposa preferencial. Natxi
abrange a tia paterna, de outra unidade matrilinear e mie do marido
preferencial. Papa, possivelmente uma variante de epa, vem a ser o
proéprio pai de ego. Por outro lado, ha de se levar em conta que os
Marubo parecem considerar mais a se¢io do que a unidade matrilinear
e os integrantes das gerag¢bes impares sio sempre de se¢bes diferentes
das daqueles das geragdes pares.

Mas, ao se aplicar os termos txai € pano a estranhos, certamente,
néip se considera a distincio entre geracbes pares e impares. Nessas
circunstancias, esses termos parecem ser equivalentes a wetsa ma marivi
ou yora wetsa revi, isto €, “niao parente”.

Para uma idéia da terminologia de parentesco Maribo, consultar
Melatti, 1977:99-103.
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cima. De fato, o termo txaitro designa o avé materno e os irmaos
deste, bem como os irmédos da avé paterna. Entretanto, esse termo
também se aplica a individuos da mesma geracdo de Ego, isto é, a
certos primos cruzados de Ego masculino, sobretudo, de que falaremos
mais adiante.

Do mesmo modo, o termo paintro é constituido do vocabulo
pano acrescido do sufixo txo. Aplica-se a individuos da segunda
geracdo ascendente para cima, como a mée do pai, as irmés dela,
as irmas do pai da mée. Entretanto, contrariamente a txaitxo, néo
designa ninguém na mesma geracao de Ego.

Entre individuos do sexo masculino, o termo fxai costuma ter
uso reciproco; nas relagdes entre individuos de sexos opostos, a txai
se responde com o termo pano. J4 entre individuos do sexo feminino,
o termo pano parece ser reciproco apenas quando tomado em seu
sentido mais amplo; no sentido restrito, o termo polar que lhe cor-
responde é vava.

Alias, vava é também o termo com que se responde as referén-
cias paintro e txaitro. Paintro estd sempre em gera¢do superior a
de vava. O mesmo nao acontece com os termos pano e txaitro, que
que podem estar na mesma geracao de vava. Porém, quando indi-
viduos que se aplicam esses termos estio em geragdes diferentes, o
designado por vava esti4 sempre na gerac¢do inferior.

Entretanto, quando a referéncia terminolégica se faz entre in-
dividuos da mesma geracio e do mesmo sexo, ¢ um tanto dificil
prever em que poélo ficam os termos pano ou txaitro e em qual o
termo vava. No caso de individuos do sexo masculino, a tendéncia
é denominar de txaitxo o primo cruzado patrilateral e o marido
da irma, enquanto vava serda o primo cruzado matrilateral e o irméo
da esposa. Como dizem os Marabo que o bom casamento se faz com
a filha do koka, isto é, a filha do irmido da méae, embora nao ne-
guem que também se possa casar com a filha da irma do pai, ou
mesmo fazer troca de irmis, essa maneira de aplicar os termos é
coerente com o casamento preferencial. Entretanto, ha exemplos que
invertem essa aplicacdo, sem que possamos atinar com o motivo.
Ja que vava é o termo que se aplica ao filho (e filha) do filho (Ego
feminino) e ao filho (e filha) da filha (Ego masculino), poder-se-ia
supor que esse termo denominaria o primo cruzado mais novo, fosse
ele o matrilateral ou o patrilateral, ou o cunhado mais novo, fosse
o irmdo da esposa ou o esposo da irmé. Mas, exemplos etnograficos
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mostram que hi vavae mais velhos do que ixailxro. Enfim, ndo temos
como explicar, por ora, essas excecoes.

No caso de mulheres da mesma gerac¢do, os poucos dados dis-
poniveis ngo nos permitem decidir sobre guem deve ser chamado
pano e quem vavae, se a prima cruzada patrilateral ou matrilateral,
se a irma do esposo ou a esposa do irmdo. Também neste caso a
idade relativa nao parece ser o critério.

Retomando o exame do mito, lembramos que tinhamos observado
que o canibalismo de Shoma Wetsa se desenvolvera na direcdo in-
dicada pelo seguinte grafico:

filhos filhos (as) do filho estranhos

Esse grafico vale apenas para os ¢asos de canibalismo que, efe-
tivamente, se consumaram, ndo se levando em conta os que ficaram
apenas na ameacga, como a pretensio de Shoma Weisa em devorar
Shetd Vekd. Esta era acusada de prostituta e, por isso, indesejada
como nora. Por outro lado, a mae de Shetd Vekd também se recusava
a ter a cobra como parceiro da filha, preferindo Niré Vimi e Nird
Washmén como genros, Essa preferéncia sugere uma gradacido nas
relagbes de afinidade — tal como ja observamos na terminologia
de parentesco € na progressio do canibalismo de Shoma Wetsa —
dando-se preferéncia ao casamento com os estranhos mais préximos,
a0 invés dos mais distantes, supondo-se que os noivos preteridos de
Shetd Vekd eram humanos e seu amante um animal, embora o nome
Shane Rono sugira que pertencesse a umsa secio.

O comentarista desta versdo, ao referir-se aos dois noivos, admite
a possibilidade da poliandria fraternal no passado, quando, atual-
mente, o que os Marlibo praticam é a poliginia, principalmente, a
sororal. Quanto a isso, o mito pode estar invertendo a regra atual-
mente seguida, ou, simplesmente, acentuando a idéia, que supomos
vigir, segundo a qual a mulher deve casar-se, preferencialmente,
com o marido de sua irmé ou com o irmio dele, isto é, um grupo
de irmaos distribui entre si um grupo de irmas.

Assim como os noivos de Shetd Vekd eram dois, seu amante
também se desdobra: é tanto a lombriga encontrada dentro de casa
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como a cobra surpreendida na samatma. O mito sugere, assim, uma
identificacdo, ou pelo menos a fraternidade, entre cobra e lombriga

4. Secbes e momes pessoais

Em trabalho anterior, mostramos que os Marubo estdo divididos
em unidades matrilineares exogdmicas (que talvez possamos chamar
de clas), cada qual constituida por duas categorias (melhor diriamos
secbes), correspondentes a geracbes alternadas, de tal modo que
uma inclui os individuos das geracbées pares, enquanto a oufra os
das impares (Melatti, 1977:92-89). A versdo apresentada, ou seus
comentarios, indicam as secdes a que pertencem alguns de seus per-
sonagens. Shoma Wetsa, por exemplo, era da sec¢do dos Nindwavo,
e seu filho, Rane Topdne, era contado entre os Ranendwabo (no
trabalho citado indicadas, respectivamente, como secdes 1 e 2 da
unidade matrilateral F). Por sua vez, Shetd Vekd era da secho dos
Varindwavo (B1), sendo de esperar, portanto, que seus filhos fos-
sem todos Tamaodvo, também ditos Iskondwavo (B2). Entretanto,
os esclarecimentos de Firmino dizem que Nete Wdni (Estrela d’Alva)
e Yaméwa (Vesper) sdo Shanendwavo (Al), enquanto os animais
gerados por Shetd Vekd nio pertencem a nenhuma seg¢io, por nio
serem gente. Quanto aos filhos dela com Rane Topdne, sua secio
nio é explicitada. Por sua vez, os noivos de Shetd Vekd — Niré Vimi
e Nir6 Washmén — eram Iskondwavo, uma informacio insuficiente,
pois ha varias secdes com esse nome (A2, B2, C2, D2, ou E2; como
Shetd Vekd era Bl, a regra de exogamia eliminaria a possibilidade
de o0s noivos serem B2).

Se atentarmos para os nomes dos personagens, vislumbramos
interessantes questdes. Registramos no artigo ja referido que os
nomes pessoais Marubo podem vir precedidos dos nomes das secoes
a que pertencem seus portadores, embora tenhamos poucas infor-
magcdes a esse respeito e disponhamos de exemplos em que a secio
do portador e 0 nome de secdo associado ao seu sejam distintos
(Melatti, 1977:104). Rane Topdne, como ja vimos, pertence a secéo
dos Ranendwavo, concordando com © padriao. Com base nisso, po-
demos supor que o amante de Shetd Vekd, a cobra Shane Rono, per-
tenca a secio dos Shanendwavo, o que nos reconduz ao fato de os
personagens Estrela d’Alva e Vésper estarem afiliados a essa mesma
secdo, portanto, & de seu pai, ao invés, como seria de se esperar,
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da secdo alternativa da mesma unidade em que estd incluida a secéo
da mae. Também é digno de nota que um dos filhos de Rane Topdne
se chama Noin Koa, em que Noin significa “lombriga”, animal cuja
forma também tomava o amante de Shetd Vekd. Neste caso, o filho
nem mesmo se afilia 4 secdo do pai, mas se relaciona de algum
modo ao ex-amante da mée. Em ambos 0s casos, 0 mito rompe a
transmissdo matrilinear através de geragcdes alternadas, ainda que
Noin nzo seja nome de uma secdo Maribo. Quanto aos nomes dos
noivos desprezados por Shetd Vekd — Niré Vimi e Nir6 Washmén
—, ambos se iniciam com o vocabulo Niré, que pode ser uma flexao
de Niro, que significa “macaco-da-noite”, animal, segundo o mito,
parente de Shoma Wetsa. Os noivos poderiam estar, por conseguinte,
relacionados, de algum modo, com esta ultima. Esses dois homens
poderiam ser, portanto, da mesma unidade matrilinear de Shoma
Wetsa; porém, se nos ativermos ao rompimento acima notado que
o mito faz com as regras Maribo no que tange a nomes, poderemos
supor que o pai desses homens (que nido figura no mito) é que
poderia pertencer & dita unidade matrilinear.

Bastante sugestivo é o nome da préopria Shoma Wetsa. Se shoma
quer dizer “seio” e wetsa, “outro”, este nome poderia ser traduzido
por “Outro Seio”, o que nao faz muito sentido, mesmo se conside-
rarmos que a mulher assim nomeada tinha apenas um seio.¢ O
termo wetsa, por outro lado, é componente da expressao que designa
“parente” (wetsa ma, literalmente, “nao outro”) e “nio parente”
(wetsq ma marivi ou yora wetsa revi), o que caracterizaria a heroina
como ¢ ‘“‘outro” por exceléncia, a ponto de dar origem aos civilizados.
Trazendo a interpretacido para este rumo, faz sentido considerar que
Shoma também é o nome que os Maribo dao a certas mulheres sobre-
naturais, cujas acoes sdo descritas nos canticos de cura,? durante
os quais elas entram no corpo do doente, expulsando a doenca e
limpando-o. Fazendo um quadro comparativo das caracteristicas das
Shoma e das de Shoma Wetsa, podemos concluir que o nome desta
ultima poderia ser interpretado como a “Outra Shoma” ou, melhor,
“O contrario da Shoma”:

6 A este detalhe faz referéncia um outro nome pelo qual é conhecida
esta personagem: Shoma Weshtia, isto é, “Seio s6 de um Lado”. Ver
nota 13.

7 Mais informagdes sobre os espiritos chamados Shoma poderdo ser en-
contradas em Mundo dos Espiritos, tese de doutoramento de Delvair
Montagner Melatti.
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SHOMA SHOMA WETSA

® Jovens ® Madura ou velha
@ Atacam as doencas com fogo ® Teme o0 fogo
@ Limpam os corpos dos doentes @ Tem o préprio corpo cheio de
carne, gordura e gases
@ Entram nos corpos dos doentes © Mata suas vitimas humanas e
para cura-los e limpé-los as introduz em seu préprio
corpo

5. Ezxocanibalismo e endocanibalismo

A voracidade canibal que Shoma Weisa e sua irmi, Kencho,
vao, progressivamente, dirigindo contra os estranhos, se comparada
com o extinto costume dos Marubo de ingerir os restos dos corpos
dos membros falecidos de sua propria sociedade apds cremé-los,
conduz-nos as reflexdes de Pierre Clastres sobre a oposicio entre
exocanibalismo e endocanibalismo. Com base em levantamentos
anteriores sobre canibalismo na América do Sul, esse autor extraiu
as seguintes caracterisiticas:

“1. O exocanibalismo consiste em comer a carne assada, e nao
0s 0ss0s, do inimigo.

2. O endocanibalismo consiste em absorver, sob forma liquida,
0s o0ssos de parentes, e nio sua carne.

3. O exo- e 0 endocanibalismo parecem excluir-se mutuamente”
(Clastres, 1974:310).

Na andlise que pospde a essa observacio, Clastres mostra como
os Guayaki do Paraguai fazem uma recombinacio dessas caracteris-
ticas: eles comem a carne assada ou cozida de seus parentes, tal
como os exocanibais fazem com os seus inimigos. Nio obstante, as
razdes que dao para o seu comportamento sdo semelhantes aquelas
de outros povos sul-americanos praticantes do endocanibalismo: um
modo de afastar a alma do morto, que ameaca os vivos. Isso permite
a0 autor dizer que: “No nivel do ‘mito’ a antropofagia Guayaki
reflete o endocanibalismo, no nivel ritual, o exocanibalismo” (Clas-
tres, 1974:320).

Delvair Montagner Melatti tomou varias descrigbes do antigo
rito antropofagico Marubo, sendo a mais substancial a que lhe pro-
porcionou o jovem Benedito Dionisio, em dezembro de 1982. Este
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indio contou-lhe que, quando Nicolau (homem de meia idade) era
pequeno, os Marubo ainda comiam as cinzas dos mortos, mas este
nao, porque crianca ndo devia fazé-lo, sob pena de sofrer inchacéo
na barriga, febre, malaria. Varias pessoas velhas ainda vivas che-
garam a comer as cinzas dos mortos: Paulina, Carlos, Jodo Tuxaua,
Domingos (este falecido ha poucos anos). Ap6és morrer, a pessoa
era lamentada por um dia e uma noite, através de choro (rona)
ritual. O pai do morto chamava o txai deste para que tirasse lenha
para fazer a fogueira no centro da maloca. A pano do falecido re-
capeava com terra socada o chio da maloca no lugar em que se
ergueria a pira. O morto era colocado sobre esta, que, no processo
de queima, se desfazia, levando o cadaver em combustio a descer
para o chdo. O cheiro do cadaver queimado se espalhava pela floresta
e durante dois ou trés meses nio se encontrava caca, espantada
por ele. A lenha era de envireira (chae) seca, que faz um fogo forte.
Os txai e as nano do morto faziam pinturas corporais pretas, com
jenipapo. Apos queimar-se a carne, ficando s6 os ossos, os familiares
do morto recolhiam numa panela de barro o seu tronco (costelas,
espinhaco, peito, coragdo e tripas) e o colocava encostado ao tronco
de uma samatuma, para que o Shono Okevo Yové (shono significa
“sgmaima” e yové, uma determinada categoria de espiritos) le-
vasse sua chind naté (uma das almas humanas, a do coragdo) para
o Shoko Nai (a segunda camada celeste, contando-se de baixo para
cima), junto aos parentes (ja falecidos) do morto. O peito e o co-
racdo nio se queimavam bem, ficavam inteiros, parecendo que a
“vida” (chind natd) ai permanecia. As tripas nao eram comidas, pois
eram ruins (de sabor?); também nio se queimavam, pois, devido a
sua umidade, apagavam o fogo. As pano do morto recolhiam o resto
dos ossos — bracos, pernas e cabe¢a — e os pilavam no shasho
(pildo de tronco de madeira escavado em forma de cocho, no qual se
bate com uma pedra retangular); o p6é assim obtido seria colocado
numa sopa. Os homens, entrementes, sajam para cacar, trazendo
qualquer animal que abatessem. Todas as malocas eram convidadas
para o rito. As pano do morto raspavam a terra do recapeamento
que tinha absorvido a agua e a gordura do cadaver e as distribuiam
para os presentes comerem. Essa terra nio era misturada com outro
alimento. Os o0ssos dos dedos da miao esquerda eram separados e
colocados em trés cestas (txitzd). Trés homens levavam essas cestas,
a frente dos demais participantes, caminhando ao redor do kdya
naki (patio interno da maloca) e cantando o mito do Vei Vai (vei
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significa névoa e vai, caminho; 8 trata-se de um caminho cheio de
perigos pelo qual a alma procura atingir o lugar em que vivem seus
parentes ja falecidos, no Shoko Nai), a fim de gue a alma (chind
naté) acertasse o caminho de yové (aqui o informante talvez se
refira a caminhos especificos de algumas secdes) e nio ficasse pa-
rando no Vei Vai, comendo frutas (que a fariam ficar para sempre
ai, transformada em outro dos perigos deste caminho). Enquanto
carregavam as cestas, ninguém olhava para tras, nem quando saiam
da maloca para tomar banho: iam cantando, para que a alma nio
voltasse para tras e ficasse sem vontade de continuar em frente,
pelo Vei Vai, ao encontro de seus parentes no Shoko Nai. As cestas
eram dependuradas sobre a porta. Se os participantes nio respei-
tassem o morto durante a ceriménia, as trifxd balancavam-se so-
zinhas. Era sinal de que alguém iria morrer logo. Somente indi-
viduos de mais de dez anos eram cremados. Antes dessa idade os
0ss0s sao moles e o fogo forte os torraria, nada deixando. Os Martibo
nio mais realizam a cremacdo porque os mais velhos a aban-
donaram e os mais novos nio sabem fazé-la. Cremavam o morto
porque tinham muita pena de enterri-lo no chio, envolvido em
panos. Ficariam pensando nele por muito tempo, no estado de sua
carne, nos 0ssos que nado podiam recolher. Ao comé-lo, pensavam
bouco nele, pois sua carne estava na barriga (repare-se que ests
informagéo em nenhum outro momento di a entender que se comia
a carne do morto). A pessoa sentia-se satisfeita por ter ingerido
as cinzas do morto, pois sabia que ele fora cremado, comido. Isso
amenizava a saudade. Apds dois meses, era esquecido com suavidade.

O mesmo informante, um dia depois, acrescentou que todas as
seches participavam da sopa com os ossos triturados do morto. Todas
as pessoas a tomavam, tais como os otwxi, fxai, pano, ewa, epa,
txaitro do falecido. Os txai e as pano comiam muito da sopa, en-
quanto os familiares do morto o faziam com parciménia. Estes, por
outro lado, choravam muito, enquanto os txei e as pano, apos co-
merem, paravam de chorar. A paca, animal escolhido para ser mis-
turado & sopa (note-se que, no dia anterior, dissera que os cacadores
traziam qualquer animal), tem a carne e o sangue fracos, carne
macia e sem cheiro. A banana que entrava na sopa (note-se que,

8 Vei também é o nome da camada celeste mais baixa (Vei Nai) e da
camada terrestre mais alta (Vei Mai), esta em que vivemos. Um mito,
contado pelo mesmo informante dez dias depois, faz referéncia 3 se-
paragdo dos dedos do morto, apés a cremagdo, que sao guardados num
cesto. Mas nao diz se sdo da m#o esquerda ou direita.
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no dia anterior, dissera milho) era a pacovdo (awd mani, em que
awd significa “anta” e mani, “banana”). Benedito voltou a afirmar
que as pessoas ficavam tristes quando sepultavam o morto, mas
nao quando comiam seus o0ssos e cinza, porque, tendo comido sua
carne (note-se, de novo, a referéncia a ingestdo da carne do morto,
quando todo o restante da informacio disso discorda), esta nio se
estragava. As mulheres gravidas e seus maridos, bem como as
pessoas com filhos menores de seis anos, ndo comiam os restos do
morto para evitar que as criancas se contagiassem com suas do-
encas. Apos comer da sopa, ndo se devia arrotar (aeki), sob pena
de provocar a morte de outra pessoa.

Convém notar que a enumerac¢io das categorias de parentesco
indicadas por Benedito como participantes do repasto finebre nao
¢ exaustiva, uma vez que também afirma que todos participavam.
Dentre as que explicitou, txai, pano e traitxo ji receberam atencéo
no item 3 deste trabalho. Alias, toda vez que o informante faz
referéncia aos txai e as pano do morto, parece tomar esses termos
no seu sentido mais abrangente. Quanto aos otxi, trata-se dos irméos
mais velhos, os primos paralelos mais velhos, os irméos da maie da
mae, o avd paterno e seus irmios (no caso da segunda geragio as-
cendente, podem, ser chamados por um termo derivado deste: ochtzo).
Ewa pode ser a propria maée, as irmas desta e suas primas paralelas,
e, acompanhado de sufixos, esse termo pode denominar certas pa-
rentas da terceira geracdo ascendente (ewatro) ou da primeira
e terceira descendentes (ewashko). O mesmo acontece com epa:’
refere-se aos irmaos do pai e a seus primos paralelos e, acompanhado
dos mesmos sufixos (epatzo, epashio) denomina certos parentes
das outras geracdes impares. O préprio pal é chamado de papd.

Notamos que, nas duas informagdes, ao referir-se as razdes do
endocanibalismo, Benedito fala em comer a carne do morto, o que
destoa de toda a sua descricio. Pode ser que estivesse usando um
modo, ainda que inadequado, de resumir, numa expressdo, o ato
de ingerir partes selecionadas do corpo do morto. £ digno de nota
que na sua segunda informac@o conste o nome da febre provocada
pela ingestdo indevida dos restos do morto (shad vetsa) e 0 nome
do remédio para curar a doenca a ela associada (shaé moka). Ambos
0s nomes contém o termo shao, que significa “osso”. 9

9 Shad mokd, provavelmente, ¢ a mesma infusdo de raspas de uma certa
espécie da madeira tomada por crianga afetada por febre, causada pelo
fato de os pais terem participado do mingau com o0s restos de uma
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O jovem Benedito deu essas informacbes apds consultar seus
tios maternos Raimundo Dionisio e Jodo Pajé. O primeiro desses
tios disse a Delvair Montagner Melatti, uns vinte dias depois, ao
comentar um desenho feito em papel, que durante a cremacdo os
participantes ndo usavam diademas de penas; somente as pano
usavam um tecido sobre suas cabegas, cujos cabelos cortavam, en-
quanto os frai pintavam seus rostos com jenipapo, para evitar que
morressem familiares seus. Apés a cremacio, retiravam os tecidos
€ a pintura. O corac¢do do morto era retirado e dependurado junto
a porta principal da maloca, onde ficam os bancos Xeni. Enguanto
ele ai estivesse, ndo se podia bater em sapopema, sob pena de ser
picado por tobra. Depois o coracio era enterrado junto as raizes
grandes (sapopema) de uma samadma, porque é boa (o informante
nio disse para que seria boa a samauma). A cinza do morto era
comida com a sopa, porque assim as pessoas ndo ficavam tristes,
como aconteceria se o enterrassem. Durante vinte dias fazia-se uma
ceriménia em que os participantes néo dormiam, nio sentavam, e
andavam sempre em grupos, para se banharem, urinarem etc., por-
que a chind naté (uma das almas do morto, a do coracio) os estava
acompanhando. Dancavam do lado de fora da maloca. Aquele que
carregava a cesta com o coracio ficava no meio de duas filas. Du-
rante todo o tempo falavam (cantavam) para o chind naté ir para
0 Shoko Nai, para nao permanecer aqui na terra junto com seus
barentes, para nao comer frutas no Vei Vai. Ensinavam o caminho
para a alma.

Ha uma aparente divergéncia entre a descricio de Benedito e
a de seu tio materno. O primeiro fala de cestas que continham
ossos da méao esquerda do morto e com que se caminhava dentro
da maloca; o segundo, de uma cesta com o coracio do morto que
desfilava do lado de fora da maloca. O primeiro nada diz do destino
desses 0ssos apOs a procissdo, se eram pulverizados e comidos como
os outros; o segundo afirma que o coracio era sepultado junto a
uma samalima. Mas ambos se referem ao fato de, em algum mo-
mento, as cestas serem dependuradas junto a porta, quando, segundo

bessoa falecida. Havia também o remédio yord treshe moka (yora é
“gente” e treshe é “preto”), que se oonstituia de uma infusdo de raspas
de casca de um vegetal tomada por crianca com fraqueza causada por
seus pais terem ingerido restos de gente preta no repasto funerario.
Néo se trata aqui de individuos de raca negra, mas de individuos,
membros de sua propria sociedade, que os Marubo consideram pretos,
embora os exemplos apontados nfo parecessem, para noés, contrastar
com a cor da pele dos demais Marubo.
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o primeiro, poderiam balancar sozinhas em represalia a alguma falta
de respeito para com o falecido, anunciando a morte de mais alguém,
ou, de acordo com o segundo, quando se devia evitar de bater em
sapopema, também, sob pena de morrer mais um. Ora, como as
informacGes de Benedito tém origem na de seus tios maternos, cer-
tamente, elas sio complementares. Possivelmente, se realizava tanto
o desfile dentro como fora da maloca, tanto com os ossos da méo
esquerda quanto com o coracgéo, fazendo a porta da maloca as vezes
de uma importante fronteira. Sabendo-se que os Maribo acreditam
que cada individuo possui varias almas, as quais podem ser classifi-
cadas segundo se associem ao lado direito ou ao lado esquerdo, 10
podemos supor que esses dois espacos rituais, separados pela porta
da maloca, teriam algo a ver com aquela classificacdo. O coracdo
se relaciona, claramente, com a alma chind natd, que tem por des-
tino final a camada celeste Shoko Nai, a ndo ser que se perca no
caminho Vei Vai. No rito, ele representaria todas as almas asso-
ciadas ao lado direito (no que tange ao coracao, os Marubo invertem
a associacdo que fazemos entre esse 6rgdo e o lado esquerdo). Por
sua vez, as cestas com os o0ssos da méao esquerda representariam as
almas associadas ao lado esquerdo. Poderiamos, assim, tentar tracar
duas séries de associacOes paralelas, como no grafico abaixo:

Oss0s da mao esquerda Coracéo
Oslsos Cal‘ne
Ingestdo Sepultamento
Dentro da maloca Fora da maloca
Almas da esquerda Almas da direita
Esta camada terrestre Vei Vai/Shoko Nai

As outras informacoes disponiveis sobre o antigo rito funerario
s&0 menos ricas. As oferecidas por Firmino & mesma pesquisadora,
em junho de 1978, concordam, em suas linhas gerais, com as aqui
apresentadas. Mas, vale a pena sublinhar aqueles aspectos em que

10 Detalhes sobre as diversas almas que tem cada individuo sdo apontados
na tese indicada na nota 1.
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elas as complementam ou delas divergem. Assim, ao invés de sa-
mauma, diz Firmino que os restos de carne e lenha eram enterrados
junto a um miratuad (komd), pelo fato de ser de madeira dura, de
modo que os parentes (koka, naixi...) 11 do falecido demorariam a
morrer, o contrario acontecendo se os sepultassem perto de vegetal
de madeira macia. Afirma, também, que a maloca ndo era aban-
donada apés esses ritos, mas, simplesmente, se recapeava com terra
batida o lugar da pira. A sopa em que se misturava o pé obtido com
a trituracio dos ossos era de carne de paca e milho.

As informacbdes sdo undnimes em registrar que s6 as pessoas
mais velhas participaram dessa cerimoénia funeraria, chamada Md-
kika, ou a viram. César resume a questdo, dizendo que, no tempo
dos peruanos (isto é, durante o primeiro contato com os civilizados,
desde a passagem do século até a década dos Trinta), os Martbo
faziam a cremacéo dos mortos; no contato com os brasileiros (isto é,
a partir de 1950), ja ndo mais faziam. Acrescenta que seu falecido
pai viu a ultima cremacdo, a de um rapaz. O missionario que atua
ha mais tempo junto aos Marubo disse que o indio Abel vira a
ultima cremacao quando garoto. Logo, calculava o missionario, em
1978, que esse rito acabara havia uns 25 anos (cerca de 1950). Hoje,
os Maribo sepultam os adultos falecidos em cemitérios, ainda que
segundo padrdes préprios, diferentes daqueles dos sertanejos ama-
zdnicos. Mas, as criancas parecem continuar a ser sepultadas segundo
os costumes antigos, entre as raizes de um miratua (komd).

Ora, ha trés aspectos do mito de Shoma Weisa que lembram
antigo rito funerario. O primeiro é o de que sua conduta evolui na
direcdo da pratica do exocanibalismo, com todas as caracteristicas
que costumam marcé-lo na América do Sul: morte intencional da
vitima, que é um inimigo, ou, pelo menos, um estranho, e consumo
de sua carne cozida. A versdo apresentada refere-se aos efeitos da
dieta de Shoma Wetsa, quando diz que ela defecou muita carne e
urinou muita banha, mas de anta, ao invés de, como seria de se
esperar, de origem humana. Alude, também, aos peidos com que
provocava a tosse de suas vitimas, a fim de localiza-las. Uma infor-
macao de Benedito a Delvair Montagner Melatti diz que Shoma
Wetsa comia todo o corpo dos individuos que matava, cozendo ou
moqueando sua carne. Ela comia tudo, trazendo a carne na barriga
e nio as costas. Topdne lhe perguntava se ndo havia trazido carne.
Ela entdo vomitava oOleo e pedacos de carne na kentxd (cuia de

11 QO informante cita como exemplo de parentes: koka, natxi. Ver nota 5.
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ceramica). Para consegui-lo, deitava-se na rede e deixava suas
costas aquecerem ao fogo, a fim de esquentar o que estava na bar-
riga e fazer 6leo. Ora, tudo isso da uma idéia de que ela comia carne
e gordura humana em abundancia. O rito Margbo, ao contrario,
constitui um endocanibalismo, também conforme as caracteristicas
comumente apresentadas na América do Sul: ingestdo de ossos de
parentes ou de membros da propria sociedade, dissolvidos em liquido.
O rito Mdkika poderia ser considerado puramente uma osteofagia,
nao fosse o detalhe do recolhimento e ingestdo da terra que havia
absorvido a gordura e a agua do cadaver durante a combustio.
Mesmo ai, é curioso observar que, se os 0ssos, a parte dura e seca
do corpo, sdao reduzidos a pé e dissolvidos no liquido de uma sopa
para serem comidos, a agua e a gordura sio ingeridas sob a forma
de p6, isto é, misturadas & terra que as absorveu; séo assim como
que artificialmente ossificadas. Em suma, o mito de Shoma Wetsa
inverte o rito Mdkika 12 ou Maki akd.

O segundo aspecto a ser considerado é o de que a prépria Shoma
Wetsa é cremada, mas numa situacio bastante distints do rito
normal. Ela nédo ¢é colocada na fogueira ap6s morte natural; ao con-
trario, é queimada viva; o chido da maloca n&o ¢é recapeado, mas
nele se faz um buraco. B a propria Shoma Wetsa e seu filho que
breparam a lenha, ao invés dos afins; mas a lenha é de envireira
(chae), tal como nas cremacdes normais. O filho, que é também
0 matador da méfe, ndo participa do restante do rito, apés a cre-
macho. SAo os animais noturnos, parentes dela, que vém chorar e
cuidar de seus restos.

O terceiro aspecto é também uma inversao do rito. Rane Topdne,
a0 invés de entoar os canticos que ajudariam a alma de sua mie
a conduzir-se ao destino final no Shoko Nai, pelo contrario, a atrai
ou, pelo menos, a espera de volta. Tratando-as, porém, de maneira
inadequada, frustra a volta das almas de sua méae e de seus filhos,
as quais retornam, néo para o Shoko Nai, mas criam para si algo
novo, o mundo dos brancos.

A perda do acesso & industria dos brancos, que os Martbo sofrem
desde que Topdne mido se dirige de modo correto s almas de sua

12 Em vista disso, pode-se levantar a suposicio de que, se Shoma Wetsa
invertia o rito, comendo a carne das vitimas, a parte associada &
alma que tinha por destino o Shoko Nai, impedia-a de prosseguir pelo
Vei Vai, guardando-a consigo. Certamente isso é que teria associado sua
alma as das pessoas que devorou, principalmente seus netos, unindo-as
todas no seu destino, a civilizagéo.

130



.

mae ¢ de seus filhos, é semelhante aquela com dque arcaram por
terem se recusado a aceitar do herdéi Roka as pupunhas gigantes
que produziam o ano inteiro e o jenipapo cuja tinta fazia sair
a pele, levando o usuario a retornar & juventude. Roka retirou-se
da terra, estabelecendo-se no Shoko Nai. Os Marabo s6 chegam &
sua presenca e gozam de suas dadivas apés morrerem e somente
se vencerem o0s obstaculos do Vei Vai.

6. Shoma Wetsa: segunda versdo

Certamente, nio exploramos todas as possibilidades abertas pela
primeira versio — o fato de o corpo de Shoma Welsa ser metalico
deixamos, intencionalmente, para abordar mais tarde. Mas, convém
passarmos a outra, de modo a tentar obter mais luz sobre aspectos
que comecamos a discutir com respeito & primeira. A versio que
vamos agora apresentar foi contada em junho de 1978 a Delvair
Montagner Melatti pelo mesmo Firmino que fez comentarios & pri-
meira. A versio é precedida por uma informacdo obscura que rela-
ciona Shoma Wetse a um outro herdi mitico, Oni Weshti, e que
nao reproduzimos aqui.

Nirg Vimi tinha uma esposa, Shetqd Vekd, que namorava
com a cobra, Yore Noin. O marido ficou zangado com ela.
Shane Rono, o outro namorado de Shetd Vekd, que antes o
marido nio sabia. A sua mfe achou Yora Noin dentro da ma-
loca, perto da palha da cobertura. Niré Vimi capinava na roca,
quando Shetd Vekd apareceu com Shane Rono. A mie de Nird
Vimi ia varrer a chanén (nome de cada recinto limitado por
quatro pilares da maloca e utilizado por uma familia elementar)
de Shetd Vekd, mas esta dizia para (ndo) varrer sua chanén.
Encontra Yora Noin e grita para seu sogro, que o mata com
o cavador, e joga-o no mato, tirando-lhe a cabe¢a. Quando
Shetd Vekd volta da roga, encontra no caminho a cabega de
Yora Noin, e chora, sendo que a cabeca girava e dizia que
tinha morrido. Shetd Vekd fica brava com a méie de Niré Vimi
e diz que vai embora para outra casa. Nird Vimi mata Shane
Rono no galho da samauma. Ele primeiro mandou Shane Rono
descer, mas este tinha vergonha. Shane Rono disse para Nirg
Vimi: “Meu irmfo, estou aqui”. Niré Vimi respondeu-lhe que
nio era seu irmio. Nirg Vimi e seu irmio Niré Washmd matam
Shane Rono.

Shetd Vekd val embora para Shoma Wetsa pela beira do
rio. O filho de Shoma Wetsa era Rane Topdine ou Ewa Kod.
Ewa Kod foi o nome que recebeu quando sua méie foi jogada
num buraco com fogo. Ndo é um nome bom. Rane Topdne
tem um tapiri no galho, come passarinho, matando com za-
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rabatana (moka tipi). Ouviu os gritos de Shoma Weisa, pe-
dindo-lhe para matar Shetd Vekd. Shoma Wetsa come gente,
igual a onga. Shetd Vekd nao ouvia os gritos, s6 Rane Topdne.
Este val ao encontro de Shetd Vekd. Esta diz seu nome e ele
faz 0 mesmo. Ele quer manter relacoes sexuais com Shetd Vekd,
mas esta diz que naquele momento nédo, porque est4 buchuda
(gravida). Shetd@ Vekd pegou folhas da beira do rio, keshome,
esfregou nas méns € passou na barriga e entre as pernas,
nascendo bastante cobrinhas (filhos de Yora Noin) da terra,
da agua, formiga de fogo (e), jararaca, passarinho shao posa,
trika (pica-paw, pdska (um inseto), formiga tsétsése, cujubim,
Nete Wani (Vénus), espirito da mata (Minchd).

Depois Rane Topdne casa com Shetd Vekd e, apos, vio
para a casa de Shoma Wetsa. Depnis de ver a mulher, Shoma
Wetsa fica zangada com ela e quer comé-la, mas Rane To-
pdne diz que Shetd Vekd é sua mulher e ela desistiu de comé-la.
Shetd Vekd acompanha o marido na caga, roga; ele ndo a deixa
com a mée para esta nio comé-la. Shetd Vekd tem um filho
que nasce grande e fica com a avd, Shoma Wetsa, quando
[aquela] vai cacar. Quando chegou, perguntou a Shoma Wetsa
onde estava o filho, Noin Koa. Ela disse que estava por ai,
mas j& o tinha matado — junto com Kencho, sua irmi. Shetd
Vekd chorava. Rane Topdne, com o cavador, queria matéi-la
(Shoma Weisa), mas ela nao morria. Ele estava zangado.
Batia na cabeca (dela?). Rane Topdne jogou Shoma Wetsa
contra os paus secos, de costas, mas ela nio morreu. Rane
Topdne desistiu de mata-la.

Pouco tempo depois ele teve outro filno, Noin Namash
Koa, e pede para Shoma Wetsa nio comé-lo. Rane Topdne
vai cacar com a esposa longe. Ao retornar, viu que Shoma
Wetsa tinha comido o filho. Rane Topdne perguntou pelo
filno e Shoma Wetsa disse que ele tinha ido espera-lo com
Kencho. Esta apareceu sozinha, disse que nin estava com
ela. Rane Topdne zangou-se com Shoma Wetsa, quis mata-la
com o cavador, mas este quebrou-se. Ela nio morre, ele desiste.

Pouco tempo depois, Rane Topdne tem outro filho, Noin
Koa, e pede para a mae dele ndo matéi-lo. Shoma Wetsa diz
que ndo vai comer a crianca. Enganou-o. Ele vai cacar longe.
Quando regressa, Shoma Wetse tinha matado o filho dele.
Rane Topane pergunta-lhe pelo filho e ela lhe diz que Kencho
o tinha levado, para esperd-lo. Para enganar Rane Topdne,
Shomg Wetsa colocou em seus cabelos as flechas pequenas
do menino. Kencho chegou e disse que Noin Koa nio estava
com ela. Tinha morrido. Rane Topdne pegou o cavador para
matar Shoma Wetsa, mas este se quebrava e pau também.
Ele desistiu de mata-la. Rane Topdne pega um ticdo de fogo
e aproxima dos ollvs de Shoma Wetsa. Esta tem medo do
fogo.

Rane Topdne fez um buraco grande e profundo dentro
da maloca. Cortou lenha. Atirava lenha nas costas da mie,
mas ela ndo morria. Shoma Wetsa tem nos cotovelos facas que,
quando zangada, cortam Rane Topdne. Este diz para a mée



que néo a tinha visto, por isso jogou a lenha la. Shoma Wetsa
nio o cortou. Rane Topdne levanta e carrega a lenha para
sua casa. Havia muita lenha no buraco. Fez fogo. Jogou um
monte de senpa (uma resina) no buraco e acendeu o fogo.
Rane Topane mandou Shoma Wetsa dancar perto do buraco,
junto com Kencho. Com o cavador Rane Topdne tentava jogar
Shoma Welsa, pelas canelas, dentro do buraco, mas ela furava
o ftilho com o cotovelo de faca. Ela nio cai. Rane Topdne disse
a Shoma Wetsa que ele estava com sono e néo viu o cavador
bater nela; néo ia joga-la no buraco. Shoma Wetsa fica com
raiva dele e diz que nio vai mais dancar com ele. Rane Topane
pede para a mie dancar mais com Kencho na beira do buraco.
Toda a lenha havia acendido no buraco; ai Rane Topdne foi
dancar com a méae. Com o cavador Rane Topdne bateu na
canela de Shoma Wetsa, derrubando-a no buraco. Kencho
correu para perto dos kend (bancos compridos junto & porta
principal), mas Rane Topdne a pegou e a jogou no buraco,
que queimou logo, mas Shoma Wetsa custava para queimar,
era igual a aco. Quando o fogo estava alto e queimou toda
a lenha foi que Shoma Wetsa queimou de vez. Shoma Wetsa
disse a Rane Topane que, quando fosse & roca, onde havia
canalete (shasho, pildo em forma de cocho), embaixo dele,
bem escondido, ele iria ouvir o barulho do fogo a queimé-la.

Os parentes de Shoma Wetsa, niré (macaco-da-noite),
chinchin (um passaro noturno), shao trore (pdassaro noturno,
canta), ong¢a, yora vakd (passaro noturno); yora significa
“gente”, vakd “alma”), choram sua morte. Na boca da noite
a onga veio chorar dentro da maloca dele. O mesmo fez shao
trore, chinchin. Por outro caminho chegou niré para chorar
dentro da maloca. Por outro caminho veio yora wvakd para
chorar dentro da maloca. Quando chegou de madrugada, pa-
raram de chorar. Rane Topane foi para a maloca dele; sua
mée nao estava mais no buracd; nio havia cinza nem osso,
o buraco estava limpo.

Enquanto Shoma Wetsa queimava, dissera para ele que
ela traria de volta o espirito do filno para Rane Topdane. O
espirito de Shoma Wetsa foi embora. Rane Topdne foi tomar
oni (ayahuasca) para aguardar a volta do espirito da mée
e do filho, dentro da maloca. Ele cantava sentado na rede
sobre o kend e Shetd Vekd estava sentada no kend. Fechou
a porta. Quando os espiritos da mae e do filho chegaram, trou-
xeram muitos espiritos de criancas. Quando Shoma Weisa,
Noin Koa e as criancas vém chegandos perto da maloca, vém
dancando e cantando alto, suam (scam?) muito. Vém, vém e
chegam & maloca. Rane Topdne estd dormindo, mas Shetd
Vekd ouviu a zoada. Shetd Vekada diz para Rane Topane nio
dormir que os civilizados estdo chegando. Ele levanta. Shetd
Vekd disse que era gente, mas civilizados, nido eram Marubo.
Mas Rane Topdne disse que eram Mariabo, a méie dele, nio
civilizados. Shoma Wetsa e as criancas, Jovens, dancavam
perto da maloca. Shoma Wetsa disse a Shetd Vekd que, como
esta dissera que ela era civilizada, ia embora e nfo voltaria
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mais, junto com as criangas e Noin Koa. Rane Topdne tomou
oni e saiu atras da mée; correu e pegou Noin Koa da mio
de Shoma Wetsa, e 0 resto das criangas maiores vio embora,
para o Noa Tae (noa significa “grande rio” e fae, “pé”; logo,
foz do grande rio), onde o sol nasce em Sdo Paulo, onde tem
fabrica. Al fez os civilizados.

Enquanto Shoma Wetsa queimava no buraco, a cunhada
(pano) de Rane Topdne deu-lhe o nome de Ewa Kod Topdne
(Ranend wavo), de brincadeira.

7. Questdes suscitadas pela segunda versfo

Se a primeira versiao parece sugerir que o amante de Shetd Vekd
se manifesta ora sob a forma de cobra, ora sob a de lombriga, a
segunda estabelece, claramente, que os amantes sao dois, um cha-
mado Shane Rono (em que Shane sugere afiliacdo & secdo dos
Shanendwavo, significando, também, a cor que inclui tanto o nosso
verde como 0 azul, enquanto rono significa “cobra”) e o outro Yora
Noin. O nome deste ultimo é curioso, pois, se noin, como ja dissemos,
significa “lombriga”, yora quer dizer gente. Entretanto, como o pré-
prio Firmino esclareceu nos comentarios & primeira versio, nem
todos os seres oriundos de Sheid Vekd sio gente. Como tais seres
teriam sido gerados por um desses amantes ou por ambos, temos
gente g gerar nao-gente. Naturalmente, traduzir yora por “gente”
€ estabelecer uma correspondéncia grosseira, que fica a esperar por
um exame mais cuidadoso. Assim, yora, para os Marabo, abrange nio
somente seres humanos, mas também certas categorias de espiritos.
Por outro lado, apesar de os civilizados ndo serem afiliados a secgdes,
nem por isso parecem deixar de ser incluidos entre os yora.

O fato de os amantes de Shetd Vekd serem dois, embora nio
se explicite a relacdo que mantém entre si, ainda que o acesso &
mesma, mulher sugira a fraternidade, leva-nos a atencdo para uma
caracteristica dos personagens deste mito: quase todos se apresen-
tam aos pares, como irmfos do mesmo sexo. ¥ o caso de Niré Vimi e
seu irmfo Nir6 Washmd sendo que, na segunda versio, apenas o
primeiro é explicitado como marido de Shetd Vekd; dos seres ce-
lestes Nete Wdni e Yamé Wini; de Shoma Wetsa e Kencho. Os
filhos de Rane Topdne nomeados nesta versdo sdo trés, mas tém
apenas dois nomes: o primeiro e o terceiro se chamam Noin Koa e
0 segundo, Noin Namash Koa.

Na primeira versao, o irmao de Niro Vimi se chama Niro Washmén
€ na segunda, Niro Washmd. Nao sabemos decidir qual a forma
correta, mas, se for a segunda, entdo ambos os irmbos tém nomes
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associados a vegetais, pois vimi quer dizer “fruto”“ e washma, “al-
godao”.

Nossa ignorancia da lingua MarGbo ndo nos permite resolver
se o vocabulo Koa, que integra os nomes dos filhos de Rane Topdne
é o mesmo Kod que faz parte do apelido aplicado a este ultimo:
Ewa Kod. Kod quer dizer “matar” e ewa, “miae”. Portanto, Rane
Topdne é apelido de “matador da mae”. Mesmo hoje, um dos Marubo,
portador do mesmo nome do heroi, e pertencente 4 secio dos Rane-
ndwavo como ele, recebe 0 mesmo apelido. Se em Noin Koa o vocabulo
em questao tiver o mesmo sentido, este nome significara “Matador
da Lombriga”, o que sugere ter sido herdado de um ascendente que
tenha praticado esse ato, isto é, participado da execucdo de um dos
amantes de Shetd Vekd. Mas, informacoes tomadas no mesmo ano
em que foi anotada a segunda vers2o, indicam que um dos maridos
de Shoma Wetsa se chamava Noin Namesh. Koa.13 Este nome é
quase igual a0 do segundo filho de Topdne. Assim, os termos Noin e
Koa, presentes em todos os nomes citados dos filhos de Topdne,
seriam de um dos maridos da avé paterna, qui¢d o préprio pai do pai.

A segunda versdo inclui mais um ser entre os nascidos de Sheid
Vekd, que ¢ o personagem Minchd, que os Mar(ibo traduzem por
“Curupira” e do qual narram varios mitos, em que ele se comporta
como ser um tanto malévolo, grotesco e pouco inteligente.

Nesta segunda versio, Rane Topdne faz uso de uma resina
(senpa), deixando-nos na suposicdo de que o faz para tornar as
chamas mais vivas. A senpa é uma resina guardada em pequenos

13 Em 1978, em condigbes distintas apés a anotacdo da segunda versdo,
Delvair Montagner Melatti registrou nomes dos irméos e dos maridos
de Shoma Wetsa, segundo informactes do xXama Miguel e de César.
Ambas as informacdes nio sio muito precisas. Quanto aos irméios
citados por ambos os informantes, seriam:Txoko (folha nova ou caran-
guejo da agua), Kensho (de carne macia; tatu pequeno, parecido com
canastra), Topa (que o segundo informante considera um apelido, néao
sabemos se da propria Shoma Wetsa), Pand Pakd Aya (Tem Langa de
Acai, personagem citado na terceira versio), Shasho Vakd (Olho de
Pedra, mas, literalmente, “alma de pedra”), Poke (ou Poki), Shoma
Weshtia (Seio s6 de um Lado, que o segundo informante parece ter
atribuido & prépria Shoma Wetsa), Topdne (claramente um mal en-
tendido, pois se trata do filho de Shoma Weisa).

Nomes citados apenas pelo primeiro informante: Shof (que teria
carne dura, talvez seja Choi, mae de Shoma Wetsa, como estd no inicio
da terceira versdo), Vo (citado na terceira versio como outro nome
de Shoma Wetsa), Shika (caranguejo), Kama, Rane, Tama (os dois
ultimos talvez correspondem a um s6 nome: Rane Tama Péchd, uma
espécie de madeira), Sina, Vimi (Fruto), Mashe (Areia), Kena (ma-
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potes de ceramica, misturada ao urucu, sobre a qual foi entoado,
varias vezes, um cantico de cura, e destinada a sanar a moléstia
correspondente. E aplicada, como se fosse uma pintura de corpo,
sob a forma de pontos na parte do corpo afetada pelo mal. O co-
mentario a primeira versdo, ao invés de senpa, afirma que se pos
cera de abelha no buraco, que deve ter agido como combustivel. Como
tal deve ter atuado, também, dada a natureza da urina de Shoma
Wetsa, a mijada que ela deu no fogo, como conta a mesma versio.

Rane Topdne, para aguardar o espirito da mie, age, pelo menos
parcialmente, como xama, tomando ayahuasca € sentando-se numa
rede disposta acima dos bancos compridos que ficam junto 3 porta
principal.

Na segunda Versido é Shetd Vekd que chama o espirito de Shoma
Wetsa e os que o acompanham de “civilizados”, enquanto Rane
Topdne insiste em reconhecé-los como Marubo.

Outro ponto a assinalar é que esta versio deixa ainda mais
claro que somente o fogo podia acabar com Shoma Wetsa, unico
elemento gue a atemoriza, talvez porque Shoma Wetsa era como
que de metal. Nao obstante, sua irmad Kencho (cujo nome é o de
um tatu pequeno, mas parecido com o canasira), era mole como
qualquer outro ser humano, também é jogada no fogo, pois parti-
cipava dos mesmos repastos canibais. O medo do fogo também pode
ter relacio com o fato de Shoma Wetsa, dado o seu canibalismo,
ser comparada a uma onca.

O lugar para onde se dirige o espirito de Shoma Wetsa e 0s que o
acompanham é o Noa Tae. Noa é o termo pelo qual os Marubo
designam rios muito grandes, como o Solimdes, o Jurua. E ifae
significa “pé”. Esse lugar, segundo o mito, ficaria a leste, que é a
direcdo geral em que descem as aguas dos citados rios. Ora, existe
um mito Martbo que conta como seres humanos se transformaram

deira de que se faz os bancos paralelos). Dos citados, seriam mulheres,
pelo menos: Shoi, Vo, Shoma Westia, Mashe, Kend, Chowi, Kensho.

Quanto aos maridos, ambos os informantes citam: Ovdpei (folha dura
da mata), Noin Namesh Koa (minhoca mexendo na barriga; certa-
mente seria © mesmo Noin Namash Koa, um filho de Topdne na segunda
versio; tendo havido algum lapso quanto a grafia do termo Namesh).

Citados apenas pelo primeiro informante: Topoi Yavo Trama (o
segundo informante cita apenas Txama, isto €, baixo relevo), Tapo
Yavo Mane (na terceira versdo ha referéncia a Tapo Yavo Trama e
Tapo Yavo Mene), Tapo Yavo Koa (o segundo informante cita apenas
um nome que lhes corresponde, Yavo, isto é, fechar), Tamani, Rane,
Kono. Citado apenas pelo segundo: Kepo (porta).
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em porcos-queixadas apdés comerem os ovos do passaro yawa chat
(yawa significa “porco-queixada” e chai, “passaro”). H4 uma in-
formacido de Firmino que admite que, além de porcos-queixadas,
houve também agqueles que se transformaram em caitetus, veados
e quatis. Segundo ele, esses animais de origem humana nio sdo os
que vivem nesta camada terrestre, mas no Shoko Nai, junto de
Roka, dos quais este se alimenta. Para ai chegarem, foram cami-
nhando rio abaixo, foram indo, foram indo, até darem nagquela ca-
mada celeste. Mas, admite Firmino, os bois e porcos domésticos que
vivem em Manaus e Brasilia 14 também tiveram origem naqueles
homens que comeram o0s ovos do passaro mitico. Em suma, queremos
apenas p6ér em evidéncia que os espiritos indigenas que se trans-
formaram em civilizados tomaram a mesma direcio que os homens
transformados em animais fizeram para alcancar Roka ou ficar no

meio do percurso junto aos brancos, tornando-se alimento daquele
e destes,

QOeste Leste
Montante Jusante
Marubo Civilizados Roka

Porcos domésticos Porcos-queixadas
Bois Caitetus

Veados

Quatis celestes

8. Shoma Wetsa: terceira versdo

Mas, a versao mais complexa que anotamos foi aquela narrada
pelo xama Miguel, em meados de 1978, em lingua Marubo, e depois
traduzida por César. Ainda que a traducido seja livre, uma vez que
nao foi feita palavra por palavra, mas por trechos ouvidos no gra-
vador, o leitor notara como a versdo, por ter sido narrada na lingua
original, e sob a forma de cantico, é muito mais rica. Os mitos

14 Os Marubo fazem uma idéia muito vaga do que seja o Brasil e seu
territorio. Brasilia parece ser tomada agui como uma cidade que fica
a jusante de Manaus.
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Maribo costumam ser cantados por um narrador, enquanto os ou-
vintes repetem, também cantando, cada frase que é entoada, como se
fosse uma ladainha. No caso dessa versdo, Miguel cantou-a espe-
cialmente para ser gravada, ndo tendo havido repeticio dos ouvintes.

Ao iniciar-se o trabalho de traducfo, em local distinto daquele
em que se fizera a gravacdo, um dos presentes, Casemiro, discordou
do inicio da versdo como tinha sido narrada por Miguel, e ofereceu
a sua:

Primeiro chamava-se um centro da terra (Rane Mapo
Ndako, em que Rane é uma alusio a segdo dos Ranendwavo,
mapo é “cabeca”, e ndko é “centro”, “4mago”). Nesse centro
nasceu Choi (do sexo feminino). No saco (utero) de Choi, esta
se colocou espuma de tabaco (Rane rome wakoshe, em que
rome é tabaco e wakdshe, “espuma”), que virou crianca. Nasceu
Shoma Wetsa, mais sabida. Os filhos de Shoma Wetsa séo os
Ranendwavo.

Em seguida, César passa & traducido da narrativa de Miguel:

Acabaram de nascer os Ranendwavo e ficaram no lugar
chamado Rane Mai Maté (mai é “terra” e matd, “colina”).
Assim eles faziam, os Ranendwavo. Chamava-se Waka Chiwd
Niaya (waka ¢ “4agua”, “rio”; a terminacdo aya geralmente
esta presente nos nomes de correntes de dgua). A tribo (se¢do)
de Ranendwavo queria aprender desenho da dgua. Os homens
falaram: — No6s vamos tirar um talo de acai. A mulherada foi
conseguir algoddo. O talo de agal chamava-se Rane pand tashe
(pand é acai); outro chamava-se Rane shepd tashe. Para fazer
langa (paka). Os Ranendwavo sairam da 4agua (Rane Mai,
isto é, a terra dos Ranenidwavo, € no fundo da &gua) e con-
tinuaram para o lugar deles. Aonde agua corre chamava-se
Noa tepécti (Noa é “rio grande”, tepécti é “furo”, isto é, uma
corrente de dgua que sai de um rio e volta a entrar no mesmo).
Outra tribo tampou com folhas o furo pelo qual passaram.
Viram aquele furo tampado, nido puderam passar, € voltaram
para cima. A tribo de Ranendwavo falou que antigamente
usava dessas tampas em negécio de briga, de guerra. — N6s
temos que voltar aonde nés trabalhamos; quando eles esque-
cerem, noés vamos voltar de novo. — J& muito tempo estamos
aqui, jA nos esqueceram, eles falaram. Aprenderam também
Rane waka kene (kene é “desenho”). As mulheres que apren-
deram. O desenho de fama (4rvore) também aprenderam. Vol-
taram. Encontraram Tapo Yavo Txama e Tapo Yavo Mene
(nomes de gente). Encontraram também Noin Koa (da tribo,
isto é, secdo dos Varindwavo, como os dois anteriores; esses
sdo os nomes dos chefes). Estavam enfiados no toco da pedra
(Rane shasho boro, em que shasho é “pedra” e boro, “toco”).
Af os Ranendwavo brigaram com os Varindwavo. Brigaram
com as paka que tinham feito. Rane Vo (do sexo feminino)
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foi na frente, encontrar briga. Vo vai dancando na frente da
gente. Ela dancava segurando os peitos dela. Estava dancando
no meio da gente. Vo tinha colocado faca nos dois cotovelos
(faca € pashoti; era de ago, tinha nascido assim mesmo).
Assim que ela fazia. Quando ela estava acabando gente, Tapo
Yavo (nao especifica qual dos dois) falou para ela. Todos
os dois, Tapo Yavo Txama e Tapo Yavo Mene (este sabia
falar de todo jeito) agarraram Vo. Seguraram-na. Agarraram
homem também, irmio de Shoma Welsa (Vo é Shoma Wetsa) .
O irméo de Vo chamava-se Pana Pakdya. Falaram com ela:
— Noés ja acabamos; vocés também acabaram e nés acabamos;
temos que parar com esta nossa briga. Al pararam de brigar.
Ai falaram com ela. Os Varindwavo e os Ranendwavo ficaram
todos num lugar que chama Noa Maté Wetsa.

Chamava-se Ranc Koa (é gente), que chamava-se também
Rane Topdne. Rane Topdne falou que ele viu onde passarinho
comeu fruta. E foi fazer assoalho para matar passarinho. Cha-
mava-se senpa itsa vimi o nome da arvore onde pds assoalho.
Al ele subiu onde fez assoalho. Estava sentado e escutou.

Chamava-se Niro Vimi e Niro Kaso (de outra tribo, isto é,
de outra sec¢do). Niro Vimi queria casar com Shetd Vekd, mas
ela néo gostava dele. Ela gostava s6 de Shane Rono e Yora
Noin. Entdo Niro Vimi e Niro Kaso mataram Shane Rono e
Yora Noin.

Ai Shetd Vekd fugiu. Af ela gritava, abeirando o rio: —
Aonde tu estds, Kene Kene Vesho? Ela estava gritando e
Topdne escutou. Ai Topdne falou; — A minha mae, (se) ela
escutasse aquele grito, ela ia 14 (matar). Entdo Topdne pulou
do assoalho e foi logo 14. Shetd Vekd gritou: — Shetd Vési Oni,
venha comer-me; Shoma Wetsa kavo (kavo quer dizer “a tal
de”), venha comer-me; venha comer-me como vocé come ndwa
(o tradutor admite que ndwa, aqui, quer dizer “branco”)! A{
Topdane correu 14 e a encontrou. Ela estava gestante. Al Topdne
perguntou: — Vocé é de que tribo (secéo)? Af ela disse: —
Varin Vekd. Ai ela falou: — E como é teu nome? — Meu nome
& Topdne. Af ela falou para Topdne: — Topdne, ndo quer casar
comigo? Topdne gostava de foder e pediu logo para ela (ter
relacoes sexuais). Af ela falou: — N&o, Topdne, eu vou pensar
primeiro, Ai Topdne a agarrou. Topdne queria fodé-la, mas ela
tinha nos pentelhos dela formiga-de-fogo (e).

Chamava-se uma folha kamaévo. Ela tirou aquela folha
nova, esfregou e passou na vagina (vulva) dela. Quando ela
fez assim, as formigas safram para fora. Foram para o fundo
da terra. Dos pentelhos também saiu o cipé kamd osho poko
(kamd é “onga”, osho, “branco”, e poko, “cip6”). E ficou ai
Ro cip6é. Chamava-se meshka (um bichinho). Saiu também dos
pentelhos. Foi para o Vari kamd pono (pono é “veia”, “nervo”;
Vari kamd pono, “veia de onga” associada & segéio Varindwavo,
‘parece ser nome, em linguagem ritual, para isis pakd, um
cipozinho, casa da formiga taracud). Saiu Nete Wani (o tra-
dutor diz que o narrador pulou umsa porcao de outros seres
que tambémy sairam) e foi embora para o poente. (Acrescenta
© tradutor que Nete Wani e Yamé Wani, quando nasceram,
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discutiram como deveriam se chamar. Como nasceram juntos,
um chamaria o outro, mutuamtnte, de otxi, isto é, “irmao mais
velho”; Nete Wdni disse que ia para oeste e Yamé Wdni disse
que ia para leste; depois o tradutor se corrigiu, dizendo que
para oeste iria Yamé Wani). Nete Wdni (mas o correto €
Yamé Wdni, corrige o tradutor) disse: — Eu vou matar vakichi
awd (vakichi é “escura”; awd, “anta”); tiro aquele couro e
faco vitxi (escudo), para levantar agquele vitri para escurecer.
(O tradutor acha que o narrador se embaralhou de novo: fala
do nascimento de seres que deveriam ter nascido antes de
Nete Wani e Yamé Wdni). Nasceu também Nawd mera tama
(nawd pode ser “civilizado”; tama é arvore; certamente, alguma
arvore associada, de algum modo, a civilizados). Saiu também
Topa Rame. Saiu também tichka (ticud). Af tichka falou: —
In-ha! Quando gente morre, tichka fala: — In-ha! Assim que
tichka falava. Quando alguém vai atras da caca, tichka faz:
— Tsis, tsis, tsis, eoi! Saiu depois iwin tfavi (um pica-pau
miudinho). Chamava-se Vari Tama Vema. O pica-pau foi
para o Vari Tama Vema. O pica-pau falou que, quando (se)

mata caca, pinga sangue: — Tdes, tdes! Assim que falava o
pica-pau. Saiu também shao posa (um passaro). Shao posa
falou: — Quando (se) mata caca com filho, a gente mata

aquele filhinho com cacete na cabeca: poes, poes! Assim que
falava shao posa. Assim que ele saiu. Saiu depois o pica-pau
(Vari Voin). Saiu dai onde ele nasceu e foi embora 14 para
o céu, 14 no lugar de Loua (Oshén shovo ekote, em que Oshe
é “Lua”; shovo, “maloca”; e ekote, “area externa junto as
portas da maloca”). No terreiro da casa de Lua tem um ma-
moeiro. La que foi morar o pica-pau (era pica-pau desses de
bico comprido). Ficou 14 no lugar dele. Saiu outro para o Nai
Parori (sul; nai quer dizer “céu”) e foi para um tronco de
ako (Vari ako; ako é a madeira de que se fazem o0s trocanos;
este pica-pau era outro Vari Voin). Ficou 14 no lugar dele.
Outro saiu e foi para o poente (era Ino Voin; Ino é uma alusio
a secdo Inonawavo. Imo Voin ficou no Ino ako voré (voré é
“toco”). Ficou 14 no lugar dele. Saiu cobra (romo) também.
Cobra foi morar debaixo da folha (mai ivd pei; pei é “folha”),
perto de um toco de terra. Nasceu peskd (cobra). Saiu placenta
de Topa Rame. Jogaram num buraco da terra. Virou lama. Saiu
também sucuri (vensha). Jogaram no fundo da &agua. Saiu
minhoca (noin) também. Foi para o fundo da terra. Nasceu
cobra grande da agua (vensha). Desceu também a placenta
(shama) de vensha. Jogaram na agua (Rane waka shakin).
Virou arraia (ivi).

Acabou de fazer isso, Topdne trouxe Sheld Vekd para a
casa dele. Chegou 14, (disse) & mie dele: — Mamée, eu achei
uma mulher; eu néo tenho nada, nio tenho quem me ajude a
fazer a comida, para cuidar minhas coisas; eu quero ficar com
ela. A mae dele falou: — Vocé tem sua prima; tem muita prima
(pano ane) de vocé. Ela falou para o filho dela: — Vocé puxou
outra tribo. Shoma Wetsa queria comer Shetd Vekd. Ai Topdne
falou para a méae dele: — Minhas pano nio gostam de mim;
por isso que achei esta mulher. Rane Vo (Shoma Wetsa) falou



para ele: — Se vocé casar com sua pano, seria bom; quando
vocé puxou outra tribo, quando vocé tiver filho, eu ndo posso
deixar criar. Assim que ela falou para ele. — Se casasse com
sua prima, eu deixava criar seus filhos (o tradutor néo sabe a
que segdo pertenceriam as primas de Topéne). Quando vocé
tiver um menino, pode botar o nome de teu pai; agora, eu nio
posso deixar criar filho de vocé; vocé puxou outro sangue, eu
nio posso deixar vocé criar a crianca; eu vou comer seu filho.

Até que Shetd Vekd teve filnho. Al Topdne nao quer deixar
filno dele, com medo da méie dele. Topdne s6 andava ocom a
crianca. Até que ele teve filho. Ai ele pensou. Quando o filho
ficou grande, ele pensou em deixar com & mée dele: — Agora ela
nio pede comer, ja estd grande; ela fica com pena dele. Quando
ele saiu, disse 34 mie dele: — Mamae, cuida de seu vava. Até
que saiu atrds de caca. Shoma Wetsa falou para Kencho (irmé
dela) : — Kencho, leva nosso vava para dar banho nele. Af
Kencho levou e deu banho na crianca. Lavou, tirou sujo da
crianca, das maos, dos pés, das unhas, tirou o sujo todo. Ai
voltou com a crianca. Ai Shoma Wetse falou para ela: — Néo
é assim nfo, Kencho; eu te mandei assim, olha! E pegou a
crianca e matou a crianca, tocando-lhe a faca na barriga.
Shoma Wetsa correu, pegou uma panela, botou fogo para ferver.
Estava fervenido. Comeu a crianca. Quando o pai da crianca
chegou, perguntou para a mdie dele para onde ela tinha ido.
Ela falou: — Kencho levou a crianca; ela estd brincando com
Kencho. Shoma Wetsa chamou Kencho: Traga 0 nosso vava.
Ai Kencho chegou e nao estava com a crianca. Ja (a) haviam
comido Shoma Wetsa e Kencho. Ai Topdane chorou com pena
do filho dele. Acabou de chorar, levantou-se e pegou um tripd
(cavador de terra). Ele deu na mée dele. Quando ele deu nela,
quebroy, o tripd todo. Ela nio sentiu nada.

Topdne estava chorando até que teve outro filho. Nasceu
Noin Koa kavo. Cuidou de Noin Koa até que ficou grande. Af
Topdne falou com a mae: — Cuida do vava de novo. Ai (ela)
mandou Kencho de novo para levar a crianga para tomar
banho, Acabado de lavar, Shoma Wetsa matou a crianca. Ai
botou fogo, cozinhou e comeram o menino. Af ela falou para
Kencho: — Come logo que o nosso filho vai chegar. Ela foi.
Af chegou o pai da crianca. Chegou e perguntou: — Cadé vava?
Shoma Wetsa pegou um talo de coco e meteu no cabelo. Assim
estava sentada Shoma Weisa com o talo de coco. — Ele estava
agorinha comigo, saiu agorinha, disse ao filho dela. Ai chamou
Kencho: — 'Traga o nosso vava. Ai Kencho respondeu: —
Espere ai, eu vou comer osso. Ai o pai da crianca chorou.
Pegou izipd e deu nela de novo. S6 quebrou o txipd. Ai ele
pensou: — Que é que eu vou fazer para matar a minha mée?
Ai ele pegou fogo e apontou para a mae dele. Al ela sentiu
medo do fogo: fechou os olhos.

Topdne falou para ela: — Miée, eu quero queimar senpa
(resina). Al Topdne saiu atras de lenha e levou a méie dele
também. Af ele colocou a méae onde a lenha (pau) ia cair (ela
nio sabia). Quando derrubou o pau, ele foi em cima dela. O
pau partiu-se todo. Quando partiu todo, ela levantou-se: —
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Meu filho, a lenha ja est4 pronta. O filho correu para ela e
disse: — Quase mato minha mée! Af ela levantou e falou
para o filho: — Meu filho, quase me mata; se fosse outra
mulher, tinha morrido. A lenha chama-se Rane rorin karo
(rorin é “louro” e karo, “lenha”). Af ele disse para a mie
dele: — Maée, faz um buraco para mim queimar senpa. Al ela
sentou na terra, na sala (patio interno da maloca), deu voltas
até que ficou um buraco. Af ela falou para o filho dela: —
Que fundura o Sr. queria? Af ele disse: — Cava mais um
pouco. Quando ela levantou, a fundura era mais alta que a
altura de Shoma Wetsa. Af ele falou: — Esta bom. Topa,ne
fez fogo no buraco. Acabado de fazer fogo, falou com a mée
dele: — Mie, eu quero queimar a senpa do vave; danga s6
uma parte para mim, rodeando o fogo, no buraco que tem.
Shoma Wetsa levantou-se e foi dangando (a danga se
chamava Mono Kain Kodi: saiu dangando). Shoma Wetsa
pegou Kencho também, dangando com ela. Ela falou: —
Quando a roga grande, assim como o urubu voando (explica
o tradutor: referia-se & sua dang¢a na sala grande, em torno
do fogo). Assim saiu dancando. Shoma Wetsa estava dangando,
cantando: — O nosso cabelo estd sacudindo. Af ela disse
assim: — Quando o agai tem olho, espoca e caem as flores
(explica o tradutor: ela estava sabendo que ia morrer; nao
eram flores de acai, eram seus dentes que se iriam queimar;
quanto ao cabelo balancando, referia-se ao vento do fogo que
dava no cabelo, queimando; daqui para frente vai comegar a

cair no buraco). Ela disse: — Quando parte isd@ vaka, caem
as flores de pataud (isd € “pataus”. Explica o tradutor: re-
feria-se também a seus dentes). Shoma Welsa disse: — A

arvore Rane Tama péchd tem um filho de arara que esta
falando: trd, trd, tra (explica o tradutor: referia-se ao filho
que tinha no ttero e que ia se queimar). Quando ela estava
cantando, o filho dela deu-lhe uma rasteira com o izipd.
Af ela quase caiu. Ai ela correu e entrou no canto da casa
(repd kdin). Ai ele falou para a mie dele: — Maméie, eu
estou ajeitando o tripd, para vocé nio cair (explica o tradu-
tor: o tripd nao foi usado para dar rasteira, mas como ala-
vanca); danca de novo para mim, que o fogo estd acabando.
Ai ela levantou-se e saiu dancando. Ela cantou de novo a
frase referente a Rane tama péchd: — O filho da arara estd
no Rane tama péchd; falava: tdka y koia. Assim que ela falava
e saiu dancando. Af ela falou: — Uma arvore chamada acho
tem agua (Rane acho yora; explica o tradutor: referia-se ao
fato de que, quando caisse no fogo, o calor faria sair suor de
seu corpo). Ela dizia: — O caibro de Rane chiwd caia (ex-
plica o tradutor: referia-se aos seus bragos, que iriam cair
quands se queimassem). Assim ela falava e saiu dancando.
Ela falou: — Um beija-flor que voa para a barriga do paxiubao
(explica o tradutor: referia-se aos olhos dela, que iriam es-
pocar quando queimassem). Ela falou: — Rane mapo ndko
ferveu (note-se que se refere ao lugar onde nasceu a méae dela.
Explica o tradutor: n#éo era o barro que ferveu, mas sim os
miolos dela, quando se queimassem). Ela falou: — A espuma



da 4gua escorria (explica o tradutor: eram as lagrimas que
sairiam de seus olhos, quando caisse no fogo). Af Rane Topdne
deu rasteira (explica o tradutor: meteu o tripd nas pernas
dela e suspendeu) na méae e jogou-a dentro do buraco.

Quando Shoma Wetsa caiu no fogo, Kencho saiu correndo.
Topdne agarrou-a, arrastou-a e jogou-a no fogo. Shoma Wetsa
falou para Kencho: — Urina, Kencho, nés vamos apagar o
fogo, urina, nés vamos maté-lo também (queria matar o filho
dela). Quando ela, Kencho, mijava, ai é que pegou fogo mesmo
(o tradutor ouviu falar que a urina de Shoma Wetsa era
combustol; a de Kencho, do mesmo jeito: ela comia gente).
Topdne pegou senpa e botou no fogo. Ai o fogo aumentou mesmo.
Uma folha, chamada véko yavo troko, nova, Topdne tirou e jogou
no fogo. Ai deu mais fogo. Tirou outra folha, de béki nawd
(boki nawd txoko é “mamona”). Botou no fogo. Deu mais
fogo.

Quando aumentou fogo mesmo, Shoma Wetsa falou: Meu
filho, assim como outras mulheres tém dois peitos, agora eu, s&
um peito, eu criei vocé até ficar grande. Criei vocé, por que
vocé me matou? Entio, vocé matou por causa do seu filho. Eu
vou buscar espirito (veka oni kin) do seu filho. Vocé ndo
me chama ngwae (branco, civilizado). No Nai Parori (sul) hé
ayahuasca. Chama-se ixdiré oni (tx6txé é um péassaro; oni,
ayahuasca). Tire a raiz do txétxé oni, traga, faca bebida. Tem
também para o norte, chama-se yové omi (yové é uma cate-
goria de espiritos), numa 4arvore chamada yové tama, onde oni
se pendura. Tire a raiz de yové oni, faca ayahuasca para vocé
beber até ficar deitado. Para o leste hd nawa oni. Aquels
raiz nawa oni vocé ndo pode tomar. Se vocé usar esta bebida,
vocé me chama nawa. Af Topdne pensou: — FEu estou ma-
tando vocé, minha mée. Shoma Wetsa falou para ele: — Vai
embora; vocé vai entrar debaixo da pedra (shashé ewd shakd;
shasho é “pedra”, bem como a pedra retangular que serve de
méo de pildo, e até o pildo de madeira em forms de cocho;
ewa ¢ “mae”; e shakd & «pele”, “casca”); fica deitado e
escuta quando acabar fogo (até acabar de queimar o €Orpo
dela). Af ela falou: — Vocé deitado, na escuta, meus parentes
vém me olhar, vocé nio levanta mais até terminar aquilo.

Topéne estava deitado e escutou a cabe¢a de Shoma Wetsa

espocar. Espocou 0 miolo e foi embora para a beira do Rane
Waka. Virou barro. Espocaram os dois olhos ¢ o fundo do
olho foi embora para a beira do Rane Waka, num bando de
anta(s) (explica o tradutor: nio é anta nfo, é pedra). Virou
buraco (daqueles buracos que se vém na beira do rio). Saiu
carogo do olho e caiu no fundo da Agua. Safram os dentes
também e foram embora para dentro do rio (Rane Waka).
Espocou o figado e (se) enrolou no galtho de uma arvore (Rane
komd mevi; koma € “miratué”; mevi, “galho”). Foi embora
Para o poente. Foi embora 14 para onde Roe Inka (roe é “ma-
chado”; inka, “inca”) estd. O figado foi para o fundo da égua
no porto do Roe Inka. (O narrador falou em tdshd, espuma
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da agua, mas o tradutor achou obscuro). O 9sso0 da coxa salu,
espocou, rebentou e furou uma paxitiba. Aquele osso foi em-
bora para a agua (Rane Waka). Espocou a tripa também.
Foi embora para o poente. Foi embora para o fundo da agua
(Rane Waka). Virou barro, assim como pedra, mais durozinho.
O cabelo saiu e foi para o fundo da agua (Rane Waska). Sairam
os dentes também e foram para o fundo da 4gua (Rane Waka
shakin; shakin é “fundo”). Espocou o figado e foi para o sul
e fol embora para o Vari Waka shakin. Espocou o figado. Foi
para o fundo da agua (Rane Waka). Virou barro. Saiu o osso
do brago (umero). Foi também para o fundo da agua. Parou
o fogo.

Quando terminou o fogo, quando anoiteceu, o caminho
que tem, vem ong¢a cantando, esturrando. A onca veio che-
gando aonde estava o buraco. Parou. A coruja (chinchin),
cantando, também veio chegando. Parou onde o buraco esta.
Velo também outra coruja (shao ixori; shao € “0sso”). Parou.
Outra coruja (yora vakd,; yora é “gente”; vakd, “alma”) tam-
bém veio, cantando até aonde o buraco estava. Outra coruja
(shepd kamd; kamd é “onga”) também veio cantando e parou
onde o buraco estava. Veio também o macaco-da-noite (niro)
cantando e parou onde o buraco estava. Saiu espirito bom (ching
nato) do coracho de Shoma Wetse ¢ foi embora para o poente,
aonde Roe Inka mora. Morou no fundo da terra. Saiu espirito
(mechmi iri vakd) do lado esquerdo de Shoma Wetsa e foi
14 para o Vari Waka, no fundo. Foi morar no fundo do Vari
Waka. A casa dele € de tijolo (virou branco). Outro espirito
(ching naté) saiu e foi 14 para baixo, para o fundo do Rane
Mai (mai € “terra”). Saiu também espirito do lado esquerdo
(mechmi iri vakd) e foi embora para o fundo do Rane Mai,
morar 14 num canto que ha la. A onca, as corujas, o macaco-
da-noite, cantaram até de madrugada e pararam. O filho dela
levantou de manhi cedo, foi olhar no buraco e estava tudo
limpo, nem cinza nem nada. Ai ele pensou na méie dele: —
Eu matei minha mée a toa. Assim que ele pensava € estava
chorando.

Al ele pensou naquilo que a mie disse sobre ayahuasca
quando morreu. Pensou: — Vou fazer assim. Fez bebida de
ayahuasca (yové omi). Quando estava bebendo, pensava na
mée dele, e cantava como pajé. Pegou nawd oni tapd. Bebeu.
Ele estava esperando espirito da méie dele, quando escutou
uma zoada de cantar. Vinha subindo do norte. Sheid Vekd
estava embaixo da rede do marido dela, sentada. — Quando
vier aquele pessoal cantando, vocé nio pode chamar nawa,
vocé fica calada até eles entrarem, ensinou Topdne 2 mulher
dele. A tribo que vinha subindo vinha falando. Usavam chapsu
de flor de flecha (Rane tawa oa; tawa é cana de fazer flechas;
oa, flor) e falavam. Vém chegando ao terreiro, cercando a
casa. Af Shetd Wekd falou para Topdne: — Olha, Topdne,
branco est4 chegando, veio matar-nos. Quando falou assim,
chamou nawa, eles pararam de dangar, ficaram escutando. Os
espiritos falaram para ele: — Bom, vocés nos chamaram de
nawa, entds noés vamos voltar daqui. Voltaram. Topdne le-



vantou(-se) atras (deles). Topdne foi correndo para cerca-los,
mas ja tinham passado.

Os espiritos estavam enfeitados de contas, Tiraram as
contas (rame) e jogaram no fundo da praia. (Esses espiritos
eram yové). Jogaram também (as) lanca (as) no fundo da
agua (Rane Waka shakin). Usavam aqueles chapéus de conta.
Tiraram e penduraram nha agua. Tiraram a(s) saia(s) e pen-
duraram no toco do Rane Mai voré. Virou cobra (Rane vensha).
Tiraram ¢zitxd (assim como chapéu de palha; é o nome de
uma cesta) e penduraram no caibro de embatiba. Virou ninho
de japiim (txand na). Tiraram Rane moti (moti é gomo de
taquara, dentro do qual se pulveriza o tabaco; se pequeno, usado
para guardar tabaco). Colocaram na beira do rio. Virou socéd
(Rane akd). Também tiram Rane vondti (maleta) e colocaram
na beira do Rane Waka. Colocaram méti em cima da praia.
O mdti virou Rane trana (japiim). Penduraram o enfeite de
conta num toco de lancga (paka). Usavam pena de arara, tira-
ram e penduraram no Rane Tama mevi (tama é “drvore”;
mervi, “mio”, “galho”). O enfeite de saia de algodao, tiraram
e colocaram na beira do Rane Waka, num toco (Rane kend
voro; kend é a madeira de que se fazem os bancos compridos
do mesmo nome). Foram dancando. O olho de tao (paxiubao),
colocaram num caibro da agua, pendurado. Tiraram a, barriga
do Rane tao e cclocaram no fundo da agua. Tiraram também
a barriga de matsi tao (matsi é “frio”) e colocaram no canto
da agua (ene pardé wetsa; como um buraco no barranco; ene
é corrente de agua). Usavam uma tala de pakae (taboca) para
enfeitar (assim como revélver); tiraram também e colocaram
no caibro da agua (ene med wetsa). Aprenderam Rane kayé
vana (portugués, peruano, inglés... Vanrna é ”idioma”). Mataram
Rane trasho (veado), tiraram aquele sangue coalhado e colo-
caram na beira do barranco, quase assim como o tipo ouro
(explica o tradutor: por isso € que vai virar ouro). Virou
machin mechki (pedra; que tem ouro no meio, explica o
tradutor; machi é “areia”). Mataram Rane awd (anta). Tira
ram uma banda da anta e colocaram na beira do rio. Assim
que eles faziam. Mataram tdka nawd (arara), tiraram o rabo
e colocaram no fundo da agua. Tiraram também o filho de
tdka nawd e colocaram no canto da agua. Mataram para tefe
(gaviao), tiraram-lhe (o) rabo e colocaram no fundo do lago.
Tiraram as contas (paoti) e colocaram em cima da praia
(Rane machi matd). Usavam dente de onca (Rane kamd sheta;
kama é “onca”; sheta é “dente”); jogaram em cima da praia
também. Usavam olho de onca ( Rane kamd vero; vero é
“olho”). Colocaram na beira da agua. Mataram Rane shawd
(arara), tiraram-lhe o rabo e colocaram por cima da orana
(katsé pei; pei é “folha”). Virou sheké (ticu acu). Mataram
Shane Shawd, tiraram-lhe o filho e colocaram embaixo da orana
(grandes folhas que ficam & beira dagua). Tiraram também
Rane shoin (o tradutor nfo sabe seu nome em portugués) e
colocaram no fundo da agua; virou pirarucu (o cédntico repete
esta Gltima frase). Continuaram descendo. Partiram uma banda
de arvore (Rame tama) e colocaram no fundo da agua. Par-
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tiram um talo de tama e jogaram no fundo da agua. Tinham
enfeite chamado Rane méii (gomo de taboca) enfeitado com
pena de arara (Rane shawd). Jogaram no fundo da agua.
Viraram peixinho (verdchi, de rabo encarnado). O enfeite de
Rane showd rend (rend € “pena miuda”). Colocaram no canto
da dgua. Virou wverdchi. Continuaram para baixo. Mataram
cobra (Rane rono). Colocaram o filho da cobra no fundo da
agua, num buraco que tem (nem o narrador diz e nem o tra-
dutor sabe o que virou; este supde ter virado pacu). Tiraram
uma folha de pupunha, colocaram no buraco do fundo da
agua. Virou bodo. Colocaram também enfeite de Rane paka
tosha (tala) no buraco e virou pacu. Era assim que eles
faziam.

9. Questdes suscitadas pela terceira versdo

Esta ultima versdo difere das anteriores em alguns aspectos.
Um deles é a introducdo de um termo, geralmente Rane, antes dos
nomes de pessoas, animais, objetos, acidentes geograficos. Rane (que
quer dizer “conta”) é uma clara alusido a4 segdo dos Ranendwavo,
a que pertence o personagem Rane Topdne. Em numero menor de
vezes aparece o termo Vari (isto é, “Sol”), que se refere 3 secio
dos Varindwavo, a que estd afiliada a esposa daquele, Shetd Vekd.
Desse modo, um rio, wake, nao é simplesmente um rio, mas Rane
Waka. Uma arara, shawd, ndo é uma arara qualquer, mas Rane
shawd. Como em quase todos os mitos narrados em sua lingua, com
a anteposicdo aos nomes de termos que se referem, sobretudo, a
se¢Oes, os Maribo como que multiplicam os seres, pelo menos, na
dimensao mitico-ritual.

Uma outra caracteristica presente nessa dimensio é a de que
0s seres sao compostos de partes tiradas de outros seres, e eles pré-
prios podem ser decompostos, de modo que seus pedacos sofram
metamorfose. Esta versdo narra como partes do corpo de Shoma
Wetsa, em combustdo, vio se destacando dele e se transformando
em outros seres. O mesmo acontece com os ornamentos e objetos
que os espiritos acompanhantes do de Shoma Wetsa vao lancando
fora, ao se afastarem da casa de Rane Topdne e Shetd Vekd. A
propria Shoma Wetlsa nasce da espuma do tabaco.

Apesar de um mito cantado, certamente, possuir uma forma
estereotipada, isso nao impede que o narrador troque frases de lugar,
faga omissoes, repetigdes, engane-se, de modo que cada apresen-
tacao esteja sujeita a criticas, como acontece com as correcoes que
o tradutor e um ouvinte fazem a esta versdo que gravamos. Parece-
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nos, por isso, que, no final da versdo, o narrador se esquece de dizer
em que seres se transformam alguns pedacos de animais que o0s
acompanhantes de Shoma Wetsa vao matando.

Esta versio elabora a narrativa de certos episodios ausentes nas
outras, como a luta entre os Ranendwavo e os Varindwavo. Ela
pode servir de motivo a decisdo de Shoma Wetsa comer os filhos
de Shetd Vekd, pois aquela se ligava & primeira e esta a segunda
das ditas se¢des, tendo sido, portanto, inimigas. A prépria Shoma
Wetsa reclama de seu filho nao ter escolhido como esposa uma
pano, referindo-se, certamente, as primas cruzadas préximas. Shoma
Wetsa, portanto, come os netos porque eles sjo filhos de uma afim
distante. Isso nos leva a acreditar que tanto a escolha matrimonial,
como a selecio das vitimas de Shoma Weisa para o seu endocani-
balismo, e ainda a participacido dos comensais e dos manipuladores
do cadaver no antigo rito endocanibalistico dispdem os afins numa
escala de proximidade. Mesmo na atualidade, os coveiros seriam os
afins mais distantes.

Afins
Proximos Distantes

Casamento Canibalismo

A mesma guerra entre secdoes pde em evidéncia os nomes dos
lideres Varindwavo, um dos quais é Noin Koda, o mesmo nome de
um (ou mais) dos filhos de Topdne, que, alids, ndo é apresentado
nesta ultima versio. Neste caso, 0 nome desta crianga teria sido
transmitido de modo mais proximo ao da regra vigente entre os
Marubo: seria o nome de alguém da mesma unidade matrilinear
do receptor, embora niao da mesma secido, como seria de se esperar.
Por outro lado, Shoma Wetsa diz a Topdne que ele poderia pdr no
filho o0 nome do pai dele. Isso também faz parte da regra atual de
transmissio de nomes Marubo: dar ao menino 0 nome de seu avd
paterno ou dos irmaos deste. Infelizmente, nenhuma versao indica
a secio a que pertencia o pai de Topdne.

Esta versdo nos informa, também, a respeito de outros nomes.
Da-nos, por exemplo, outro nome de Shoma Wetsa, Rane Vo. Indica-
-nos, igualmente, outro nome de Rane Topdne, que é Rane Koa. Um
dos noivos ou o irmao do noivo recusado por Shefd Vekd tem nome
diferente do apresentado nas outras versges: ao invés de Niro
Washmén é Niro Kaso. Apresenta-nos, também, o nome do irméo
de Shoma Wetsa, Pana Pakdya. Um outro nome, que aparece, tam-
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bém, na primeira versdo, é o atribuido a um dos amantes de Shetd
Vekd, Kene Kene Vesho, em que Kene pode significar “desenho”.
Nao sabemos que relagdo possa haver entre esse nome e a preo-
cupacgdo dos Ranendwavo, nesta terceira versio, em aprenderem
desenhos da agua.

Esta terceira versdo também deixa entrever que nem todos os
seres originados de Sheid Vekd sairam de seu ntero. Uns, como a
formiga-de-fogo, estavam nos seus pélos pubianos. Outros, como
Topa Rame, sobre o qual ndo dispomos de outras informacdes que
melhor o identifiquem, tinham placenta e, portanto, desceram do
utero. Ainda ha o caso da arraia, que se originou através de uma
terceira forma: é a metamorfose da placenta da cobra vensha.

Queimar a senpa de seu filho, isto é, supomos, a resina sobre
a qual se havia cantado para curar males do menino, serve a Topdne
de pretexto para que Shoma Wetsa aceite participar da danca em
torno da fogueira. Mas a senpa serve, a0 mesmo tempo, para ativar
as chamas que destruirdo o corpo dela. E a propria urina de Kencho
é inflamavel, como combustol (6leo diesel), porque comia carne hu-
mana, 0 que nos leva a supor que a urina de Shoma Wetsa era,
também, inflamavel.

A comparacio da queima do corpo de Shoma Wetsa com o
antigo rito funerario, que ja fizemos, é reforcada por esta terceira
versio: as almas de Shoma Wetsa se retiram, justamente, durante
2. presenca, na maloca, dos animais parentes seus. E como se eles
tivessem realizado os procedimentos rituais, ja descritos, que estimu-
lam a alma a se afastar e tomar seu novo destino. Quando os ani-
mais se retiram, Topdne nenhum vestigio mais encontra do corpo
de sua mae, o que sugere que os animais parentes tenham também
comido seus ossos e sepultado as carnes nao completamente quei-
madas. Mas Topdne nao presencia esses acontecimentos, porque, a
conselho da prépria maée, fica escondido, do que se pode depreender
desta versao, e que nao estd claro na primeira, debaixo do pildo
de madeira, em forma de cocho, emborecado.

Alguns trechos desta Ultima versao nos oferecem elementos que
tornam os pontos da rosa-dos-ventos carregados de significacdo.
Um desses trechos é constituido pelas instrucbes de Shoma Wetsa
a Rane Topdne sobre os tipos de ayahuasca que deve tomar e qual
evitar para que possa aguardar o retorno do espirito dela e de seu
filho. Os dois sugeridos eram o yové oni, que ficava ao norte e o

txbétxé oni, ao sul. O proibido, o nawa oni, no leste. Mas ela nio
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faz nenhuma referéncia a algum tipo de ayahuasca (oni) do oeste.
Ora, yové é o nome que se aplica a espiritos de carater sobre-hu-
mano que vivem em malocas, tal como os homens, mas num mundo
limpo, luminoso, sem doencas. Sao os espiritos visitados em suas
malocas pela alma do xamai, possuindo, simultaneamente, o corpo
deste. Tx6lxo é um passaro, mas que nao foi especificado. Ndwa
quer dizer civilizado. Ora, Rane Topdne toma uma das ayahuascas
permitidas, yové oni, mas bebe, também, da proibida, nawa oni,
o que certamente leva a que seja pronunciada a palavra proscrita,
fazendo-o perder o contato com o espirito de sua mae e aqueles que
0 acompanhavam.

Iy

Outro trecho que faz referéncia & rosa-dos-ventos é aquele que
fala do destino das almas de Shoma Weisa. Alids, € um episodio
que apresenta uma correspondéncia muito estreita com o antigo
rito funerario. J4 mostramos que, apesar da variedade de almas
que possui o individuo Marubo, o rito parecia reduzi-las a duas classes,
uma representada pelo coracido e outra pelos o0ssos da mao esquerda.
Ora, 0 mito somente se refere a duas almas de Shoma Wetsa, a boa,
chind natd, que é a do coracdo, € a do lado esquerdo, mechmi iri
vakd. Infelizmente, por engano ou nio do narrador, cada uma dessas
almas é citada duas vezes e, em cada vez, toma um destino diferente.
Na segunda vez em que sao citadas, ambas as almas vdo para o
Rane Nai, isto é, para a terra de algum modo associada a secio dos
Ranendwavo. Mas, na primeira vez em que sao referidas, a alma do
coracdo vai para o poente, aonde Roe Inka mora, enquanto a do
lado esquerdo vai morar no fundo do Vari Waka, em casa de tijolo,
tendo entendido o tradutor por isto que virou branco, civilizado.
Ora, como essa alma se transforma em civilizado, e como ja vimos
que a ayahuasca que tem o nome de civilizado (nawa) fica a leste,
pode-se supor que tenha ido para esta direcdo. Ainda aqui ha uma
dificuldade: por trés vezes, se faz referéncia & exposicio do figado,
que cada vez vai para um lugar diferente -~ Roe Inka, Vari Waka
e Rane Waka — cada um dos dois primeiros é o destino de uma
das almas. Mas, Vari Waka € situado ao sul; teria havido um engano
do tradutor na localizagdo de Vari Waka?

Temos, entdo, uma oposicido interessante: a leste (ou ao sul),
brancos e a oeste, Roe Inka, isto é, os incas. Se levarmos em conta
que os Maribo vivem perto do extremo oeste do Brasil, bem préximos
4 fronteira com o Peru, compreende-se que facam referéncia aos
incas, embora nio se disponha de elementos para saber a que incas
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se referem: se aos suditos dos imperadores indigenas pré-colombia-
nos de que teriam tomado conhecimento através de povos interme-
diarios; se a indios quechuas misturados a4 populacdo colonial dos
formadores do Amazonas; ou se aos caucheiros peruanos do comeco
deste século, muitos deles falantes de quechua, que penetraram nos
altos cursos do Javari e seus tributirios da margem direita. Entre-
tanto, o que mais chama a atencdo é que os incas ndo sdo chamados
apenas de Inka, mas de Roe Inka, em que Roe significa. “machado”.
Hoje o nome roe é aplicado aos machados de metal. Mas, parece
que os machados de pedra eram também chamados de roe, de koro
roe, segundo uma anotacdo de Deivair Montagner Melatti. Mas, em
canticos de cura, pedra ou machado de pedra aparece com 0 nome
de poste. A mesma pesquisadora também registrou uma informacéo
segundo a qual o Nai Voien Ekit6 é o lugar onde desaparece o Sol, no
Rane Mai (hé espiritos de tatu morando ai); al moram os Incas,
que sao gente civilizada e que s6 o espirito do xamé vé; tém cidades
e falam como os castelhanos. Anota ainda a pesquisadora que o
Varin Vai (Caminho do Sol) passa pelo Shane Nai (uma das ca-
madas celestes) e pela casa do inca (Nai Voten Ekit6). O mesmo
tradutor da versdo de que agora tratamos, ao traduzir um outro
mito, Wenia, que trata do aparecimento da humanidade, ao dar com
o termo Roe Inka, explicou: tribo de branco, americano, por ai
assim, no oeste, onde ¢ fabrica do machado. Esta explicacdo nos faz
supor se tratar de machado de metal. O rio Javari, por sua vez,
que passa a oeste das terras Marubo, tem o nome de Roé Ené, algo
como Rio do Machado. Assim, uma das almas de Shoma Wetsa,
que tinha o corpo de metal (mane), vai para o lugar onde tem
origem o machado, certamente, o de metal. Como vimos, o lugar
em que desaparece o Sol, segundo a citada pesquisadora, é o Rane
Mai, ou seja, terra, de algum modo, associada aos Ranendwavo,
secdo que compde com a de Shoma Wetsa uma mesma unidade ma-
trilinear. J4 a alma do lado esquerdo vai para o Vari Waka, cer-
tamente, um rio associado de algum modo & secdo dos Varindwavo,
que foi inimiga, segundo esta ultima versdo, dos Ranendwavo.

Um outro trecho da versao que faz referéncia a pontos cardeais
¢ aquele que trata do destino das partes do corpo de Shoma Welsa.
De um modo geral, partes da cabega, como miolos, olhos, dentes,
cabelos, ou dos membros como 0sso da coxa e talvez o umero, vao
para Rane Waka. J4 as partes do interior do tronco, como o figado
e as tripas, tém um destino que devemos considerar mais demora-
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damente. O figado é referido trés vezes, e em cada uma com um
destino diferente. Na primeira vez, enrola-se no galho de uma arvore
e vai embora para o poente, para onde o Roe Inka mora, para O
fundo da agua do porto deste. Na segunda vez, vai para o sul, para
o fundo do Vari Waka. J4 na terceira vez, vai para o fundo do Rane
Waka. As tripas, por sua vez, vio para o poente, para o fundo do
Rane Waka. Apesar desses desencontros no que fange ao destino
do figado, vale a pena cotejar esses dados com a descricdo do rito
funerario j4 desaparecido. £ digno de nota que aquelas partes, ainda
que moles, pertencentes & cabeca € aos membros, cujos 0ssos eram
pulverizados e ingeridos, vao todas para o Rane Waka. Porém, quanto
aquelas partes do interior do tronco, que eram sepultadas, o mito
diz, explicitamente, que vao para o poente. O figado, numa das
vezes, antes de seguir para o porto do inca, se enrola num galho
de arvore que ¢, justamente, aguela (segundo uma informacéo,
outras dizem ser a samafma) entre cujas raizes se sepultava o
tronco do morto: o miratui, ao pé do qual, ainda atualmente, se
sepultam as criancas. Certamente, as duas outras afirmacdes quanto
ao destino do figado e a conclusdo a que se pode chegar de que o
Rane Waka ficava no poente, como di a entender o destino das
tripas, enfraquece a dicotomia que estamos tentando tracar.

Podemos resumir o que dissemos a respeito dessas direcdes no
seguinte grafico:

Yové oni
|
N
l
Roe Inka W | E Nawa oni
|
Alma do coragiao | Alma do lado esquerdo
? (virou branco)
|
|

Tx6txé oni

O final desta versiao, quando o espirito de Shoma Wetsa e os
que o acompanham se afastam da casa de Rane Topdne, diz-nos
muito pouco a respeito de sua transformacdo em civilizados. O ato
de irem jogando fora seus ornamentos e objetos faz-nos supor que
estdo repudiando tudo aquilo que os marcaria como Mardbo. Mas,
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os itens abandonados € 0s animais mortos por eles ndo se trans-
formam em nada que lembre os civilizados, pelo menos, 4 primeira
vista e segundo o estado atual de nossa etnografia dos Marubo. Os
unicos atos que aludem aos civilizados séo o aprendizado de idiomas
(portugués, “peruano”, inglés...) e a transformacdo do sangue de
um veado em uma rocha que contém ouro.

10. A avé paterna: parente da onca ou a prépria onga?

O canibalismo de Shoma Wetsa leva o narrador da segunda
versio a compari-la com a onca. Além disso, em todas as versdes,
entre os animais parentes da heroina que vém chora-la, se conta
a onca. Tais caracteristicas e mais o fato de, apesar de avo paterna,
comer 0s proprios netos, levam-nos a comparar Shoma Weisa com
a personagem de um outro mito, a avé paterna dos Rinkévakevo.
Dispomos de trés versdes deste tltimo, porém muito parecidas entre
si. Por isso, vamos apresentar apenas uma, a narrada por Maério,
em marco de 1975, e traduzida por Méario Peruano:

Uma onca pegou um mulher gravida. O pai da crianca
encontrou a mulher morta; e a onga tinha tirado a criancga
de dentro, mas nfio tinha ofendido a crianca, que ainda estava
se bolindo. O pai da crian¢a a pegou e a comegou a aguecer,
que nem se torra caroco de milho, para secé-la. A crianga,
depois de enxuta, ficou com o pai.

Quando a crianca ficou do tamanho do Naito (um menino
entdo de um a dois anos, aproximadamente), comecou a
flechar gafanhoto com flecha pequena. Depois de flechar o
gafanhoto, tirava a cabeca dele, espetava na flecha e safa dan-
cando com ela. Chegava perto da avé, dangando com a cabeca
de gafanhoto, perto da avd, e perguntava; — Vové (painizxo),
esses sA0 os animais que matou a nossa mie? A avd respondeu:
— Nao, nio foram os gafanhotos que mataram sua mae; quem
matou foi a onga. (Aqui o tradutor explica que nio era uma
crianca s6; eram cinco). Nio se convenceram e pegaram o
calango (shavo) e fizeram a mesma arrumacfo: mataram-no,
tiraram a cabeca e dangaram com ela. Perguntaram & avo e
ela disse que foi a onc¢a. N4o se convenceram ainda e mataram
o rato (maka). Fizeram a mesma arrumacio. A avd disse que
foi a onca. Ai mataram a paca (ano). Safram com a cabeca
da paca dancando e a jogaram perto da avé, perguntando: —
Vové, foi este que matou nossa mie? Ela respondeu: — Nio,
meus filhos, foi a onga. Al mataram a cotia (mari). Fizeram
a mesma arrumacio.

Pegaram um pau chamado kend (o mesmo de que se fazem
os dois bancos paralelos que ficam junto & porta principal da
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maloca; sem a casca, ele ¢ muito liso), descascaram e fizeram
o0 pau escorregar pela ladeira, indo bater 14 no remanso, no
igarapé, dentro da &agua. Ai comegaram a brincar com o pau
no remanso, no igarapé, dentro da &4gua. Af chegou a onca
vermelha (kamd ochin). Perguntou: — Que estdo fazendo af,
bando de meninos 6rfidos de mae? Al eles disseram: — Espera
af, n6s nNao vamos conversar com VOcé agora n&o; espera ai.
Ai pegaram as lancas deles e enfiaram dentro d’agua, js
esperando a onca. Af mandaram a onga escorregar: — Vai
agora tomar banho, vé como ¢ bom! A onca escorregou e caiu
sobre as langas, espetando-se. Al os meninos a espetaram com
outras langas. Depois de matar a onga, tiraram a cabega dela,
o fato, o coracdo, o figado, a banha dela. Ai enrolaram numa
folha (folha de cocéo).

Af safram com o embrutho debaixo do brago. Af se toparam
com outra onga, o irmao daquela que mataram, os cinco me-
ninos. Al a onga perguntou: — O que vocés levam debaixo do
braco? Af torceu o brago do menino para tras e viu que ali
estava a outra onga e deu uma pesada (patada) nos peitos
do menino. Af 0 menino virou jaboti (shawe). Os quatro res-
tantes correram. Levaram s6 a cabega da onga.

Afi foram dancar com a cabeca 14 aonde estava a avd deles.

Af jogaram a cabeca perto da avé e perguntaram: — Fol esse
daqui, vové, que matou nossa mae? Al a velha comecou a
chorar. Ai disseram: — Bem, a vovd comegou a chorar, com

certeza, é parente dela; vamos esperar no banheiro. Ai foram
esperar no banheiro (ponto da margem do rio ou igarapé onde
se toma banho). Af a avé ndo apareceu ho banheiro. — Vamos
esperar na privada. A avé ndo chegou na privada. — Vamos
aonde ela estd. Af foram 14 e meteram a peia (deram uma
surra) na velha, para descobrir (para que ela, contasse a ver-
dade), até que mataram.

Depois que a velha morreu, disseram: — E agora, meu
Irm&o, nés matamos nossa avéd; era quem cuidava de nés, era
quem fazia comida para nés; para baixo nio podemos ir
(para baixo é o nascente); vamos para cima (para cima é
o poente). Af foram para cima e chegaram no céu. Ai ficaram
morando no céu. Af disseram: — Bem, nossos irm#os, agora
daqui nfio temos aonde nés irmos; nés matamos a nossa ave,
mas aqui ndo vem ninguém atras de nos. Ai ficaram morando
ai para toda a vida. Por eles é que foi gerado Inondwavo.

O narrador e seu tradutor ainda forneceram alguns esclareci-
mentos complementares, que sdo levados em conta na analise que
fazemos a seguir.

A versdo que acabamos de reproduzir diverge apenas em de-
talhes com respeito a duas outras tomadas por Delvair Montagner
Melatti: uma narrada por Abel, em marco de 1975, e outra por
Firmino, em julho de 1978.
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O tradutor da versdo apresentada nos afirmou que a avé das
criancas era a mie do pai delas, o que é apoiado pela versdao de
Abel, onde ela é chamada de paintzo, e pela terceira versio. Temos,
entdo, neste mito, a mesma relacdo presente no de Shoma Wetsa,
mas invertida: Shoma Wetsa comeca por devorar os netos, para,
no fim, associar-se a eles na transformacfo em civilizados; no que
acabamos de apresentar, a avé comeca como uma pretensa amiga
dos netos, para, no final, ser morta por estes, pois, se ela nfo é
mesmo uma onca, é parente da onc¢a que matou a méae deles, como
denuncia o seu choro, ao ver a cabeca da oncga abatida por eles.
O comentario a4 versao apresentada assegura, entretanto, que a onga
morta pelos meninos nao era a que, na verdade, matara a méae deles:
era macho. A que matou a mie foi a mesma que deu a patada num
dos meninos: era ong¢a pintada (kamd koin). Diferentemente da
versdo apresentada, as outras duas afirmam que os meninos, nio
somente mataram a avo, mas também mataram o pai.

E digno de nota que, tanto no mito de Shoma Weisa como
neste, ha como que uma evitacao em identificar de modo direto a
avo paterna com a onga. Shoma Wetsa é comparada & onca e é
parente da onca, mas nunca se diz que é a propria onca. A avd dos
meninos que se transformaram em estrelas deixa entrever seun pa-
rentesco com a onca pelo seu choro, ao ver a cabeca da onca aba-
tida pelos meninos e, mesmo esta altima, ndo seria a verdadeira
assassina da mae deles. Alias, este mito trabalha um desvelamento
progressivo da identidade da avo paterna: todas as trés versdes
citam na mesma ordem os animais que vao sendo abatidos pelos
meninos, numa escala crescente de tamanho (com a possivel ex-
cecdo da paca antes da cotia), até chegarem & onga, parente da
avo. A terceira versdo troca o gafanhoto por um grilo e omite a
morte da paca.

Em ambos os mitos, entretanto, os netos acabam por se afastar
de seu mundo: num se transformam em civilizados; no outro, em
seres celestes. Estes tltimos, os Rinkévakevo, segundo diferentes
informacoes, sdo identificados com o Talabarte de Orion, ou toda
a constelacio de Orion, ou com esta mais as Pléiades, caso nao
sejam todas as estrelas da regiao do céu em que se encontram essas
constelacoes, apesar de terem sido, segundo a versdo apresentada,
apenas quatro os meninos que subiram. Para um dos informantes,
sao as estrelas miudinhas dessa regido. O mesmo informante, Fir-
mino, num comentario que precede sua versdo, confirma que sido
muitas estrelas pequenas que se véem juntas, & noite, e acrescenta
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que estdo na camada celeste Shane Nai. Ao dar conta da origem
de alguns seres celestes, este mito também cria mais um laco com
o de Shoma Wetsa, no qual os civilizados, bem como a Estrela
d’Alva e Vésper, tém origem na mesma mulher, Shetd Vekd, ainda
que de pais diferentes.

Se Estrela d’Alva e Vésper sao irmaos (ou meio-irméos), tal
como os civilizados, de animais de picada peconhenta ou dolorosa,
bem como de outros cujas caracteristicas que motivaram classifi-
cacao junto com eles nao estd muito clara, os Rinkdévakevo tém um
de seus irmaos transformado em jaboti. Segundo o comentarista da
verséo, esse menino se chamava Kero e é por isso que se d4 o nome
de kero aos jabotis, quando sio muitos. Se o mito faz com gue
quatro meninos sejam a origem de milhares de estrelas, faz, tam-
bém, um sé corresponder a uma porcdo de jabotis. Assim, a mie
dos Rinkévakevo, como Shetd Vekd, tem uma grande quantidade
de filhos nascidos de uma s6 vez; contrariamente a esta Gltima,
porém, a variedade de seres a que da origem é menor: apenas es-
trelas e jabotis. Do mesmo modo que Estrela d’Alva e Vésper resol-
vem se chamar mutuamente de otxi (irmio mais velho), por terem
nascido a um s6 tempo, diz 0 mesmo comentarista que o lider
(kakdya) dos meninos Rinkévakevo se chamava Kesho, mas nio
se podia consideri-lo como o mais velho, pois eram todos de uma
ninhada sé.

Segundo ainda o mesmo comentario, rinko quer dizer “olho”
(broto) de qualquer 4rvore. Logo, a traducio de Rinkévakevo seria
“filhos do broto” (vake é “filho” e vo, particula que indica plural).
Nao temos como, com base em nossos conhecimentos atuais, oferecer
uma interpretacdo desse nome. O comentario corrige a versdo, di-
zendo que nio se sabe como se originaram os Inondwavo, que ha
vérias explicacdes, mas admite que os meninos pertencam & “fa-
milia” (secao) dos Inondwavo. Neste caso, a mae deles deveria ser
da seg¢do dos Nindwavo ou Kanandwavo (respectivamente G1 ou I1,
em Melatti, 1977:93). Mas o comentario da versdo assegura que ela
era Iskoshdvovo, isto é, mulher pertencente a secdo cujos homens
sdo Iskondwavo, portanto, de unidade matrilinear distinta das dos
filhos. Por outro lado, ino quer dizer “onca”; diz uma informacgio
que era 0 nome que se aplicava a esse animal antigamente, pois hoje
se lhe aplica o termo kamd. Neste caso, a designacdo que se da aos
meninos é uma alusido aos parentes de sua avé paterna, ou a ela
mesma, o que nos levaria a constatar que, tal como em algumas
reiactes do mito de Shoma Wetsa, este também tenderia a descon-
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siderar a matrilinearidade. Porém, nem mesmo a avé paterna per-
tencia 4 secdo dos Inondwavo. Segundo o sempre citado comentario,
ela era Rovoshdvovo, isto é, mulher da secio cujos homens sio
Rovondwavo, a4 qual pertencia, também, seu filho (quando seria de
se esperar que este fosse dos Safandwavo, secio que forma com os
Rovondwaboe uma, unidade matrilinear). Se o espirito de Shoma
Wetsa, acompanhado dos espiritos daqueles que devorou, finaliza por
deslocar-se para baixo (leste), os meninos matadores da onca, por-
tadores de um nome que lembra os vegetais (Rinkdvakevo), deslo-
cam-se para cima (oeste), originando uma secdo, ou a ela se afi-
liando, que traz o nome da onca (Inondwavo). Em suma, no eixo
leste-oeste, Shoma Wetsa e suas vitimas fazem percurso contrario
ao dos matadores da onca.

A afiliacdo da avd paterna dos Rinkévakevo aos Rovondwabo
nos leva a mais um ponto de contato com o mito de Shoma Welsa.
E que os Marubo admitem que as almas dos membros da unidade
matrilinear Satandwavo-Rovondwabo (sata é “ariranha” e rovo de-
nomina um japu de bico branco), diferentemente das de outras
unidades, deslocam-se para o Shoko Nai por um caminho distinto
do Vei Vai, o Ene Vai, que é por dentro da agua. Essa relacio com
a Agua nos leva a considerar a semelhanca com a ferceira versio
do mito de Shoma Wetsa, em que os Ranendwavo tém origem na
agua e os pedacos do corpo da heroina retornam a agua. Note-se
que, no mito de Rinkévakevo, estes matam a onca atraindo-a para
uma armadilha dentro da agua.

O comentario que acompanha a versdo apresentada diz que o
nome da mie dos meninos era Masinkdydtokoya (que nio sabemos
traduzir). Mas, na versao de Abel, Mensenkaydtokoya é o nome de
um dos pais dos meninos, que é morto por outro pai (0 que faz supor
que a mulher tinha relacdes sexuais com os dois, pois os Marabo
admitem a possibilidade de um individuo ser gerado por mais de
um genitor masculino) ; devido & briga entre os dois, a mulher corre
para o mato, onde é atacada pela onga. A terceira versio relata
que 0 marido bateu na mulher porque tinha namorado outro homem
e ela vai chorando para 0 mato. Esse episodio, tratado de maneira
diferente em cada versio, sem duavida, mostra ter como correspon-
dente, no mito de Shoma Welsa, aquele em que Sheld Vekd, re-
cusando-se a seu marido (ou maridos) e vendo liquidados seus
amantes, abandona a casa, procurando a morte, que encontraria,
nio fosse ela poupada pela interferéncia do filho da mulher canibal.
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Em suma, as principais relacoes entre os personagens parecem
ser as mesmas nos dois mitos. O principal ponto de divergéncia entre
os dois, que origina desenlaces distintos, estd no defrontamento
entre mulher gravida que abandona o lar e a onga (ou & mulher
canibal). No mito de Shoma Weisa ela é poupada, mas niao seus
filhos; no mito de Rinkdovakevo, ela é morta, mas seus filhos se
salvam.

11. As oncas que se abstinham de carne

Cremos ter demonsirado gue o mito de Rinkdvakevo trabalha
com as mesmas relacoes de parentesco que o0 de Shoma Welisa, in-
vertendo-lhe, porém, o desfecho. A comparacao entre os dois também
reforca a identificacdo de Shoma Weisa com a onca. Julgamos,
portanto, de interesse, ainda que sob pena de nos alongarmos, apre-
sentar um terceiro mito Marabo, que lembra alguns dos itens tra-
balhados nos anteriores, embora dispostos numa nova recombinacao.

Trata-se do mito chamado Kamd Weko Akd (kamd é “onga’;
os demais termos ndo sabemos traduzir). Apesar de dispormos de
uma gravacio do mesmo cantada por Américo em junho de 1978,
julgamos que a versdo que aqui apresentamos nao se trata de uma
traduciao da mesma, porém outra narrada por Luis no mesmo més.
A davida decorre de insuficiéncia em nossas anotacdoes.

Um, homem plantou milho. Quande o milho estava grande
assim (uns cincoenta centimetros de altura), veio uma ongca.
A onga comeu as folhas do milho. O homem foi ver a roca e
viu que j& tinham comido as folhas do milho. Ele fez uma
casinha de palha para esperar e ver o bicho que estava co-
mendo. Entrou na casinha. A onh¢a veio, comendo folha de
milho. Ele flechou e matou a onga. Tirou ¢ fato e trouxe a
onga para casa. Fez moquém, fez jirau e pds a carne da onga
em cima.

Ele falou para a mulher: — Eh, mulher, o que vocé vai
comer? Vocé nao vai comer oncga, porque estd buchuda; é ruim.
Eu vou por komo (arbusto cujas folhas mitdas sio usadas
como veneno de pesca) no igarapé para pegar peixe. Ele foi
para o igarapé. A mulher ficou em casa. E pbés komo no
igarapsé.

O irméo da onca foi & casa do homem procurar o irmio
dele. Ele estava chorando. Chegou 14 na casa; a mulher estava
em casa. Ele perguntou: — Meu irmfo nio passou por aqui?
Ela respondeu: — N&o, nés nao vimos. S6 uma onca, que estava
comendo milho; meu marido fez casinha, esperou, matou, fez
moquém e pds a carne aqui, estd aqui. E mostrou o moquém.
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Ele ficou calado. Ele falou para a mulher: — Vocé tem muito
mucuim, deixe-me olhar. A mulher sentou no shasho (pildo
em forma de cocho) emborcado. Ele sentou com ela, olhando
o mucuim do pescoco dela. Ela olhando de cabega para cima.
Ele mordeu o pescogo {garganta) dela. Quando a mulher morreu,
ele levantou o shasho e & botou embaixo. E ficou na casa do
homem.

As seis horas ja estava escuro e ele deitou na rede do
homem. Quando o homem chegou, vinha com peixe. Ele pensou
que era a mulher dele: — Pois estd aqui, mulher, o peixe
para vocé comer. Ele entregou o peixe. O irm#&o da onga
apanhou o peixe. E comeu o0 peixe cru. Depois pegou outro e
pds dentro do préprio cu. Depois pegou outro e comeu de novo.
O homem o olhava e disse; — Rapaz, nao ¢ minha muther!
Havia quatro paka (lanca) amarradas no natin (pilar). O
homem Dpegou a lanca. O irmédo da onca correu na frente e
o homem correu atras. O homem escutou: — Vocé sabe que
eu matei sua mulher? Olhe debaixo do shasho que la estd sua
mulher! O homem foi correndo atras do irméo da onga, entrou
num buraco e havia muita onga 1l4. O homem tirou raiz de
paxiubinha (nisti tatra) e pds para tampar o buraco. Depois
voltou para casa.

Quando chegou, levantou o shasho e viu que a mulher
estava morta. Ele levou um bocado de casca de milho. Quando
chegou l4, tirou uma palha seca de muru-muru. Ai tirou a
raiz de paxiubinha que tampava o buraco. Al meteu casca com
milho com palha de muru-muru. Depois tocou fogo. As oncas
estavam dentro de um pau, em cima no buraco (kapdvo tavéve).
Tinha onc¢a vermelha (kamd ochin), onga pintada (kama koin),
onga preta (kamd treshe), gato maracaja (shawd kama),
raposa (kamd koro). Quando tocou fogo, as oncas sairam por
um outro buraco que ele nido tinha visto e correram para o
mato. S6 sairam trés mulheres (ongas). O resto morreu tudinho.

As mulheres voltaram para o buraco. Primeiro puxaram uma
onca pintada, depois um gato maracajid e depois uma raposa.
Cada mulher puxou seu préprio parente. Viram que ja tinham
morrido. Elas pensaram para levantar os irméos delas. Depois
chuparam os narizes; cada mulher chupou o de seu irméo.
Eles se levantaram. Ficaram bons de novo. Quando o buraco
gueimou, quase ndo havia onca, mas elas foram criando os
parentes delas e agora em todo o canto tem onca. O homem
voltou para casa.

Nos dois mitos anteriores, o0 de Shoma Wetsa e o dos Rinkévakevo,
hé pelo menos cinco relagdes de parentesco em evidéncia: avd pa-
terna/netos, pai/filnos, maée/filhos, marido/mulher e irmao (as)/
irméo (&s). Naqueles mitos, a relacido avo paterna/netos comeca ou
acabas em hostilidade. Neste terceiro mito, a avé paterna nio esta
presente. Como naqueles, a hostilidade entre avo e netos decorre de
um hostilidade daquela contra a mie deles, a auséncia da relacao
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avo/netos neste ultimo conduz, também, a uma omissdo da relacio
mae/filhos: a mulher estd gravida, mas, quando é morta, nenhuma
referéncia mais se faz a respeito do destino do feto, que, supde-se,
morre com ela. Se nos mitos anteriores o pai é um defensor e um
vingador dos filhos contra a voracidade da mée dele ou, ao con-
trario, ¢ justicado por eles por ser cumplice dela, a auséncia da
relacio avo paterna/netos também faz desaparecer a relacdo pai/
filhos deste terceiro mito. Se a relacio enfre marido e mulher nos
dois mitos nem sempre é solidaria (talvez somente o seja no caso
de Rane Topdne e Shetd Vekd), ela é amistosa neste terceiro mito.
Mas o que este ultimo mito parece pér mais em evidéncia é a soli-
dariedade entre irmaaos, j& assinalada no de Shoma Wetsg e um
pouco mais acentuada no dos Rinkdévakevo; aqui, 0 irmio vai pro-
curar a on¢a morta pelo homem e a vinga, e as ongas fémeas res-
suscitam os irmios no final. Enfim, vai-se passando, de um mito a
outro, da acentuacio de relacdes genealdgicas verticais para uma
maior atencdo sobre as horizontais.

Outro aspecto digno de nota neste ultimo mito é a inversio das
dietas das oncas e do homem. A onca que este mata comia folhas
de milho. O irméao desta aceita comer peixe e limita-se a esconder
a mulher que matou, ao invés de devora-la. O homem, por sua vez,
contrariamente aos habitos dos atuais Mardbo, come carne de onca,
pois faz um jirau para assa-la. O ato do irméo da onca, de ingerir
peixe também pelo anus, acentua essa inversio de regimes ali-
mentares.

O uso do shasho emborcado para esconder a mulher morta faz-
-nos lembrar g utilizagdo que fez Rane Topdne do mesmo instru-
mento, mas para salvaguardar-se, enquanto sua mée morria no fogo
e 0s parentes dela vinha visitar o local.

Lembra ainda o mito de Shoma Welse a cremacio coletiva das
angas, vivas, no buraco em que moram. As oncas fémeas que escapam,
a0 invés de realizar o rito funerario, pelo contrario, ressuscitam os
irmaos, chupando-lhes os narizes.

Tomando-se 0 cuidado de observar que o termo kamd é mais
abrangente que o termo “onc¢a” do portugués, pois inclui também
o gato maracaja e a raposa, !’ é digno de nota que este mito, con-
trariamente aos dois anteriores, nao leva a nenhuma transformacio

15 H4 uma informacdo segundo a qual koro é uma onga da cor da raposa
ou como raposa. A raposa mesmo seria ono kamd. Note-se que ono é
o caitetu.
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(em civilizados, em estrelas etc.), a ndo ser que consideremos como
tal o aumento do numero de oncgas que alega vir ocorrendo desde
o episodio da queima de sua toca.

12. A perda do fogo

Ha, porém, no mito Kamd Weko Akd um momento digno de
mais atencido: agquele em que 0 homem toma o irmédo da ong¢a por
sua mulher, mas percebe o engano ao vé-lo (entre outros atos)
comer peixe cru. A auséncia do fogo, esse importante elemento do
trabalho da mulher, o desmascara. Também outros itens ligados
as tarefas culinarias e femininas sdo utilizados no conflito: a mulher
¢ escondida embaixo do pildo de madeira em forma de cocho, o
homem tapa a boca da toca das oncas com raiz de paxiubinha, que
sdo aéreas e cheias de espinhos, de que os Marubo confeccionam
raladores; o fogo para matar as oncas é acendido com ajuda de
palha de milho, de empregos culinarios, como envolver pamonhas:
e ainda com palha de muru-muru, vegetal de cuja semente escura
as mulheres fazem contas. Tudo isso nos conduz ao mito de Tzxere
Txivia, que conta como as oncas resultam da perda do fogo de
cozinha.

Nao sabemos a traducao de Txere Txivia, apenas que lxere quer
dizer “maracand”. O mito nos foi cantado ao gravador pelo xamai
Miguel em meados de 1978 e traduzido pouco mais tarde por César.

Inovakendwo (“tribo” da onca). Os Inondwavo estavam
dormindo na sapopema da samadma. Al Ino Rinki veilo e
tirou os olhos de tods o mundo. Escapou mulher. Af acharam
Rovoshavo (mulher bacurau) abandonada por Vénea Shane
(Vénea quer dizer “capivara”). Abandonou-a apagando o fogo.
Acharam-na. Os homens que escaparam com olhos € que en-
contraram Rovoshavo. Sem homem, sem nada. Al ela mandou
o macaco (iso) que criava ir buscar fogo. O macaco foi. Chegou
com fogo. Al os Kamdndwavo botaram em Rovoshavovo o home
de Tome; na outra mulher puseram o nome de Rami (aqui
o tradutor informa que eram trés mulheres: Rovoshavo, Taokaté
— periquito — e mais uma outra).

A tribo da onca falou para Taokaté ainvo (ainvo é “mulher”,
portanto, “mulher periquito”): — Bem, Taokaté, vocé cuida
fogo para ndo apagar. Nos vamos matar queixada. Foram,
encontraram queixada e mataram. Voltaram para tras. Che-
garam a Taokaté ainvo e perguntaram: — Vocé estd cuidando
do fogo, Taokaté? Ai Taokaté ainvo cozinhou gqueixada. Tira-
ram pedago de figado e o focinho e deram para Taokalé ainvo
comer.
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A triko da onga achou surubim. Viram o surubim, que
tinha um lavrado, um pintado ai. Ai a tribo da onca achou
bonita aquela pintura. A tribo da ong¢a falou: — Vamos em-
bora pintar assim como surubim (por isso que é onga pintada).

Acabaram de comer carne de queixada e foram atras de
novo. Falaram com Taokalé ainvo: — Bem, Taokaté, vocé
cuida o fogo, vamos matar queixada. Acharam queixada e ma-
taram. Chegaram &s mulheres e falaram com Taokaté ainvo:
— Vocé cuidou fogo mesmo? Ai mandaram cozinhar. Acabado
de cozinhar, tiraram um pé de queixada, um pedago de figado,
e deram para Taokaié ainvo, para comer. Acabaram de comer,
quando terminou carne, e foram atras de queixada de novo:
— Cuidem do fogo, que vamos matar queixada. Foram atras
de queixada. Voltaram as cinco horas da tarde. Chegaram &
casa deles e falaram para ela: — Cozinha queixada. Acabado
de cozinhar, tiraram pedaco de figado e deram para ela comer.
A outra também, acabado de cozinhar, deram mocoté de
queixada. Outra cozinhava queixada, tiraram sé nariz de quei-
xada e deram para ela comer. Todo dia faziam assim.

Ai, depois, as mulheres pensaram. Ai pintaram-se com a
pintura do surubim (a pinta da ong¢a é redonda: tord kené).
As mulheres néo se pintaram: estavam pintando os homens.
O primeiro que acabou de ser pintado foi Ino Wird. Ele foi
esquentar-se no sol para secar a pintura. E encontrou um bando
de queixadas. Al Imo Wird voltou para chamar os outros que
ficaram atras, acabando de ser pintados. Querendo comegar
a pintar, ouviram chamado para matar queixada. A mulher
falou para ele: — Vocé vai na beira do caminho; tem urucu;
tire aquela flor bem novinha, passe no seu corpo, para nio
ficar preto. Foram perguntar aquele que encontrou o bando
de queixadas aonde era. — L& adiante tem um toco de arvore
chamada tucum (pani mdko), 14 é que estdo os queixadas.
Foram, mataram queixada.

A mulherada ficou para tras, pensando: — Como é que
nés fazemos? A mulherada pensou; — N6s vamos embora.
Vamos apagar fogo. Todo o fogo vao apagar. Rovoshavo falou:
— Eu vou virar bacurau (frochpe). Quando virar trochpe, eu
vou ficar aqui mesmo no terreiro. A outra falou também, era
Taokaté ainvo: — Eu vou-me embora por cima do toco de
tabaco (explicacdo do tradutor: queria dizer um pau seco,
queria virar maracani — txere). A outra, Ovd Tome, falou
também: — Eu vou-me embora, 14 no buraco do pau (ia virar
cotiara). Iné Rami ainvo também disse: — Eu vou também
morar na beira do mato, perto da roca (ia virar cutia). Taokaté
ainvo também levou o fogo. A mulherada apagou o fogo e foi
embora todinha.

Ai a tribo da onga, tendo matado queixada, voltou. Chegou
ai e nio tinha ninguém. Nao acharam nada e chamaram: —
Venha, Rovoshavo, onde vocés foram, eu lhes mandei cuidar
fogo. Onde vocés foram? A tribo da onga falou. Rovoshavo
ja tinha virado bacurau. A tribo da onca estava procurando e
Rovoshavo ainvo voou na frente deles. Ai a tribo da onca
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mangou dela: — Olha, quase os olhos saem para fora! Olhuda,
aonde vocé vai? Viram Taokaié ainvo j& sentada (pousada)
14 em cima no pau, ji virada em maracani. Af chamaram
Rovoshavo ainvo para trazer fogo para cozinhar queixada.
Ino Wird botou no terreiro a carne de queixada para o
sol secar. A carne secou 0 sangue no sol. Ai Ino Wird tocou
faca e comeu. Af Ino Wird falou: — Bem, nés temos que virar
outro jeito, nés ndo temos nada, nio temos fogo, nio temos
nada, temos que comer cru; nés vamos virar. Al Ino Wird
foi embora, abeirando o barranco. Foi andando, chorando na
beira do barranco. Chegou & raiz de ayahuasca e ficou 14, mo-
rando l4. Outro, Ino Namd, salu chorando, abeirando o bar-
ranco. Foi embora e chegou & raiz de arvore (tinpa) e ficou
morando em cima. Qutro, Ino Kene, saiu chorando também,
abeirando o barranco, e chegou & raiz de samauma e ficou
morando la. Outro Ino Namd fol também para a raiz da sa-
mahma. Ino Tae saiu chorando também, abeirando terra, bar-
ranco, € foi a raiz da taboca (paka) e ficou morando 14. Ino
Metsa também saiu chorando, abeirando o barranco, e também
foi morar junto & taboca. Outro Ino Tae ficou 14 mesmo em
cima do capim (Ino wasi), morando em cima do capim. Af
Ino Kene falou: — Eu vou morar no Ino kend teké. Outro
também, saindo, foi morar em cima da raiz do tabaco.

Apoés traduzir o mito, César ainda explicou que Ino Wird virou
ong¢a pintada; os demais, oncas vermelhas. Ainda assegurou que os
Inovakendwave eram muitos, todos homens. As mulheres eram s6
quatro: Taokaté ainvo, Rovoshavo, Tome e Rami, o que discorda da
explicacio que deu durante a traducio e desta mesma, na qual se
afirma que Tome foi um outro nome dado a Rovoshavo. Alids, no
final do mito j4 se percebe que Rovoshavo e Tome sio pessoas
distintas, pois se transformam em animais diferentes.

Delvair Montagner Melatti, em duas ocasibes, separadas por va-
rios anos, registrou partes deste mito. Na primeira, em janeiro de
1975, anotou no inicioc do mito, contado por José, filho de Jodo
Tuxaua, que, na versio gque acabamos de apresentar, é muito pouco
desenvolvido. A parte inicial, assim anotada, nio faz nenhuma re-
feréncia aos Inondwavo. Passa-se como se fosse antes de Rovoshavo
encontra-los. Das frases iniciais algo obscuras deduzimos que esta,
por nio querer acompanhar o irmfo, que teria 0 nome de Vénea,
fol abandonadsa por ele, que apagou o fogo e foi para a beira do rio,
transformando-se em capivara (amé). Rovoshavo mandou, entio,
o periquito (fzoke) buscar o fogo. Este nio conseguiu chegar com
o fogo até Rovoshavo, deixando-o cair no mato; o fogo queimou
seu longo bico, que, por isso, agora é pequeno. Ela mandou, entao,
0 macaco barrigudo (fxona) buscar o fogo. Este o trouxe com ajuda
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do rabo, das m#aos, mas queimou-se e largou-o. Por isso, tem mao
preta e perdeu o polegar, tendo sé quatro dedos nos membros dian-
teiros. Entdo fol 0 macaco (iso) que o trouxe com ajuda da cauda
e também das maos. O fogo queimou seu longo rabo, que agora é
mais curto e, também, o polegar, mas ele conseguiu chegar com
o fogo até a casa de Rovoshavo. !

Note-se que a versdo traduzida por César refere-se apenas a
este ultimo animal, 0 macaco preto, que teve éxito na busca do
fogo. E este episodio s6 tem lugar depois de Rovoshavo ter sido
encontrada pelos Inondwavo.

A ouftra parte, anotada de memoria pela citada pesquisadora,
foi narrada por Benedito Dionisio em janeiro de 1983. Diz que, dada
a diferenca de numero entre homens (que eram uns vinte) € mu-
lheres (que eram sé duas), a carne dos animais cagados nunca era
suficiente, e elas s6 recebiam figado e mocotd. Por isso, resolveram
apagar o fogo e ir emgora, transformando-se em cutia e bacurau
(nesta versdo chamada de Peco Peco). Nao hi referéncia aos nomes
das outras mulheres citadas na versio mais ampla, a nao ser o
de Taokaté ainvo, em direcdo 3 qual, j4 transformada em ave (me-
tamorfose que esta ultima versdo ndo indica), os homens mandam
0 macaco preto para pegar o fogo, mas ela lhe arranca os dedos
grandes e ele nada consegue. Os homens salgam a carne, tém de
comé-la crua e acabam por se transformar em oncas pintadas.

Comparando o mito de Txeré Trivia com os anteriores, vemos
que, tal como no mito de Kamd Weko Akd, s6 aparecem as relacoes
fraternais e maritais, mas, ao contrario do que ocorre neste uitimo,
sdo confliluosas, ao invés de solidarias. As relagbes fraternais se
resumem ao obscuro episédio da desavenca entre Rovoshavo e seu
irmdo, que redunda numa primeira perda do fogo. Também pode
ser representada, talvez, pelo episédio, mais obscuro ainda, em que
os Inondwavo tém seus olhos retirados por Ino Rinki, se este for,
também, um dos Inondwavo.

Embora o mito, em nenhum momento, afirme que os Inondwavo
sejam maridos das mulheres que encontraram, esta é a relagdo mais
provavel de ocorrer entre individuos desconhecidos de sexos opostos;
seriam pelo menos conjuges potenciais. Homens gue escaparam de
perder os olhos se encontram com mulheres que ainda podem re-
cuperar o fogo. Tal como nos dois primeiros mitos — o0 de Shoma
Wetsa e o dos Rinkévakevo — nos quais um dos principais perso-
nagens é uma mulher que tem mais de um pretendente ou parceiro
sexual, gerando um conflito que redunda na retirada da mulher,
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que caminha na direcdo da mulher-canibal ou da onca, no mito
de Txeré Txivia, o desequilibrio entre os sexos leva a um conflito
em torno da distribuicado de alimento. Esse conflito acaba por re-
sultar, também, na retirada das mulheres, n4o na direcio das oncas,
mas afastando-se daqueles que, por terem elas apagado o fogo, vao
transformar-se em oncas.

Um outro episédio, o da imitacédo, pelo Inondwavo, da pintura
do surubim, gue viria constituir as manchas da onca pintada, lembra
a observagio pelos Ranendwavo, na terceira versiao do mito de Shoma
Wetsa, dos desenhos da agua.

Hi ainda que considerar gque, enguanto os homens se transfor-
mam todos em variedades de oncas, ainda que para os Marabo essa
categoria seja mais ampla, as mulheres se metamorfoseiam em quatro
animais bem distintos, sendo-nos desconhecidos os lacos que possam
manter entre si, segundo o pensamento Marubo: duas se trans-
formam em aves (bacurau e maracani), uma em mamifero (cutia)
e uma em serpente (cotiara).

Enfim, cremos ter mostrado que os quatro mitos apresentam
varios elementos em comum, combinados de maneiras distintas, como
se fossem transformacodes de um mesmo modelo.

13. A onca ¢ o metal

Mas, nenhum dos mitos com que foi comparado até aqui se
aproxima mais do de Shoma Wetsa do que aquele, dos Kaxinawa,
que Capistrano de Abreu anotou e traduziu na primeira década
deste século (Capistrano de Abreu, 1941:276-282, linhas 3150-3215).

Certamente que a versdo Kaxinawa é bem mais simples que
qualquer das versdoes do mito de Shoma Wetsa que apresentamos.
Nela estdo ausentes os amores da mulher com a cobra e a lom-
briga, o nascimento de animais pec¢onhentos ou de bica‘da dolorosa,
da Estrela d’Alva e Vésper e, no final, falta o aparecimento dos
civilizados. Porém, por outro lado, notam-se as mesmas relagoes
entre os personagens principais: vontade inicial da sogra de comer
a nora, a avé paterna come os netos, o filho mata a mae no fogo,
e os animais parentes desta vém chora-la. Entre estes se inclui o
coelho, sem duvida, o animal que Capistrano de Abreu achou mais
proximo daquele que seus dois informantes, tao longe da Amazénia,
tentavam lhe descrever. Nao sabemos a que equivale em Marubo o
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vocabulo que Capistrano de Abreu grafa como ulca e traduz como
“coelho”.

Em dois outros detalhes o mito de “A onca que comeu os netos”,
como o denomina Capistrano de Abreu, difere do de Shoma Wetsa.
Neste, Rane Topdne desce de um andaime que usa para cacar
passarinhos para se encontrar com Shetd Vekd, que se aproxima;
naquele é a mulher que estd no andaime, & espera do retorno do
marido, quando é convidada a descer pelo filho da onga. O outro
detalhe é o de que Shoma Weisa sabe que vai morrer no fogo, mas
a isso resiste, enquanto no mito Kaxinawa a onca é que ensina ao
filho como proceder para mata-la.

No mito Kaxinawa, o lugar de Shoma Wetsa é ocupado por uma
onca. A personagem nao € parente da onca; € a onca mesmo. Essa
onca tem o corpo resistente aos golpes desferidos com quaisquer
instrumentos, que se quebram ao se chocarem com ela. No mito
Marabo, Shoma Wetsa também goza dessa invulnerabilidade, que é
atribuida ao fato de seu corpo ser de metal. Mas, o mito Kaxinawa
de “A onc¢a que comeu 0s netos” nao oferece nenhuma razio para
a invulnerabilidade do corpo da onca.

Surpreendentemente, logo a seguir ao mito de “A onca que
comeu os netos”, Capistrano de Abreu transcreve, em lingua Kaxi-
nawa e oferece a traducdo literal de outro, que intitulou “A oncs
agradecida”, em gque a associacdo da onca com o0 metal se faz
claramente (Capistrano de Abreu, 1941, p. 282-283, linhas 3216-3236).
Narra a aventura de um cacador que, tendo encontrado uma onca
as voltas com um osso de veado que se enganchara em seus dentes,
ajudou-a a retira-lo. Em sinal de gratidido, a onca deu ao cacador
sua azagaia de metal, com a qual ele conseguiu abater, dai por
diante, muitos animais.

14. Amplitude continental dos temas de Shoma Wetsa

Depois de examinarmos o mito de Shoma Wetsa e aqueles com
os quais fomos levados a compari-lo, chegamos a duas séries de
conclusdes. A primeira delas consiste na ja esperada constatacio
de que o mito de Shoma Weisa recombina temas que se acham
presentes em mitologias de outras sociedades do continente, nao
raro, geograficamente muito distantes dos Maribo. A segunda se
refere a questdes peculiares as sociedades amazonicas préximas
a0s Andes Centrais, principalmente, a imagem que fazem dos incas.
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No que tange a correspondéncia de temas entre regides dis-
tantes, ha que assinalar, logo no comeco do mito, as relacoes de
Shetd Vekd com uma cobra e com um invertebrado de aspecto
semelhante a esta, minhoca ou lombriga. E um tema presente na
mitologia de indios Tupi do outro extremo, o oriental, da Amazodnia
(Laraia, 1972:157-158) ; encontra-se, também, fora dessa regifo, nos
cerrados do Centro-Oeste, entre os Boréro (Colbacchini e Albisetti,
1942:197-199) e os Krahd. Entre estes ultimos, o tema aparece, jus-
tamente, em algumas versdes do mito de Aukhé, o perschagem que
deu origem aos primeiros civilizados (Melatti, 1972:123, 128).

Um outro tema que aparece, também, no mesmo mito Krahd,
(Melatti, 1972:126-31), bem como na versdo Canela (Nimuendaju,
1946:245-46), é a origem do futuro civilizado na agua e sua trans-
formacao através do fogo. Ora, se todas as versbes do mito de
Shoma Weisa deixam bem claro que ela foi queimada viva e gue
este acontecimento é um passo importante no desencadeamento do
processo de sua transformacido em civilizado, somente a terceira
versdo mostra a origem dos Ranendwavo, secdo complementar da
sua, na mesma unidade matrilinear, na agua. Assim, em ambos os
mitos, a agua estd na origem do personagem e o 4fogo marca sua
metamorfose. Entre paréntesis, vale a pena assinalar como a agua
e o fogo tém papel de destaque em lendas dos civilizados referentes
ao contato interétnico, como a de Caramuru e de Anhanguera. Nestas,
os indios se submetem aos brancos ante a inexplicabilidade (Cara-
muru) ou a ameac¢a (Anhanguera) da conjuncdo de agua e fogo.
Mas, nos mitos indigenas a que estamos nos referindo, agua e fogo
nao entram em conjuncao, ocupando, cada um, pontos distintos da
seqiiéncia mitica.

Curiosamente, o fogo é, tanto entre os Mariibo, quanto entre
os Krahd, elemento importante no processamento dos cadaveres hu-
manos. Porém, enquanto aqueles queimavam, no passado, todos os
corpos dos adultos falecidos, estes s6 depunham sobre uma fogueira
os xamas mortos violentamente, acusados de feitigaria. Convém
notar, entretanto, que, diferentemente dos mitos de Aukhé e de
Shoma Wetsa, os feiticeiros Krahd e os adultos Maribo so eram
queimados depois de mortos, e ndo vivos. H4 que levar em conta,
também, que o fogo, entre os Krahd, extinguindo a carne do fei-
ticeiro, impedia que o seu sangue entrasse no corpo de seus ma-
tadores, abreviando-lhes as restrigbes rituais a que estavam sujeitos;
o fogo aniquilava a alma do feiticeiro. J4 para os Maribo, a cre-
macio faz parte de procedimentos cujo objetivo é orientar as almas
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do falecido para seu destino final. Em ambos os casos, entretanto,
os ritos visam livrar os vivos das almas dos mortos.

Se Roberto da Matta (1970) mostrou que o mito de Aukhé, o
primeiro homem branco, no que se refere aos Timbira, é o inverso
do mito da origem do fogo, vimos, no caso dos Maribo, como o mito
da perda do fogo pode ser posto na ponta de uma cadeia em cujo
extremo oposto fica o de Shoma Wetsa: a onc¢a, metamorfose de
seres humanos que perderam o fogo de cozinha, acaba, ela mesma,
sob a forma de Shoma Wetsa, consumida pelo fogo. Isso nos leva a
perguntar se o antigo rito funerario dos Maribo nfo constituiria
uma transformacao da sua cozinha: se dos animais se come a carne,
dos - humanos se comem o0s 0ss0s; se na porta principal da maloca
se pendura o cesto com o coracdo, que serd sepultado fora, e os
cestos com 0ssos da mao esquerda, que, provavelmente, serdo con-
sumidos dentro, também é habitual se ver os cestos com carne (nao
dezossada) dos animais abatidos, permanecerem alguns minutos
dependurados na porta, antes de serem desmembrados e levados a
panela; também alguns ossos de animais consumidos sdo enfiados
na parede de palha, junto a4 porta (Montagner Melatti & Melatti,
a sair). No que tange aos Mayoruna, Romanoff (1976:122) inter-
pretou este ultimo costume como uma maneira de os indios terem
uma idéia das tendéncias demograficas das espécies de animais
de caca, desde a instalacido da maloca naquele local. Porém, este
confronto das praticas ligadas & cozinha Marubo com seus antigos
ritos funerarios parece abrir caminho, também, para uma inter-
pretacdo fundamentada no sistema simbolico.

O confronto entre o mito de Aukhé e o de Shoma Wetsa ainda
nos leva a um outro problema. O final daquele, como mostrou Roberto
da, Matta (1973:46) € marcado por uma espécie de compromisso, por
parte dos civilizados, de proteger os indios, numa relacdo pater-
nalista, dando-lhes de comer, ou lhes fazendo pequenas dadivas.
Esse compromisso nao estd presente no mito de Shoma Weisa;, a
Unica versdo que se demora na metamorfose dos indios em brancos
apenas reitera seu afastamento. O contato mais prolongado dos
Timbira com os civilizados, que perdura desde os inicios do século
passado, teria consolidado formas de interacio entre as duas etnias
que foram incorporadas ao mito. Os Marubo, por sua vez, tém menos
tempo de contato com os brancos, desde, aproximadamente, 0 comeco
ao presente século, com uma interrup¢ao, periodo em que voltaram
a viver isolados, desde o final dos anos trinta até 1950.
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Com respeito ao tema das relacdes entre a avdé paterna e os
netos, vale lembrar que ele se repete no alto Xingu, no mito que
conta a origem dos seres humanos (Laraia, 1970:109-18; Agostinho,
1974:161-66 e 171-77).

15. Shoma Weisa e a histéria regional

A outra série de consideracbes se refere as relacdes do mito
no que tange aos lacos das sociedades indigenas da floresta com
0s Andes Centrais. Os mitos examinados no decorrer deste artigo
parecem permitir identificar Shoma Wetsa com a onca. A origem
desta resulta da perda do fogo, mas, por outro lado, tem o metal.
O nome pelo qual os Marubo conhecem os incas — Roe Inka —
também parece associa-los com o metal, e, portanto, com a onca.
A terceira versio do mito de Shoma Wetsa associa uma das almas
desta personagem com o Inca e a outra com os brancos.

A figura do Inca estd presenfe em varias sociedades da floresta
do sudoeste da AmazoOnia. Harner (1974) mostra como os Konibo,
do rio Ucayali, atribuem a Inka Rids (isto é, “Inca Di6s” ou “Inca
Deus”) a sua cultura material. Quando um Konibo morre, sua alma
dos olhos 18 vai primeiro ao Inca para confessar seus pecados, que
sao constituidos, sobretudo, por faltas contra objetos da cultura
material. Harner admite que essa crenca, que envolve uma espera
messidnica do retorno do Inca, se construiu sobre um fundo his-
torico, pois, segundo Juan de Velasco, em sua Historia del Reino
de Quito en la América Meridional, do ano de 1789, o Inca Manco
Capac II, que iniciou a resisténcia a conquista espanhola, deslocou-se
para a floresta com um exército de quarenta mil homens, descendo
o Ucayali até os nove graus de latitude, e conseguindo a vassalagem
das sociedades indigenas que viviam na regido até a confluéncia
com o Marafion.

No que tange aos Xipibo, que também sdo Pano e vizinhos dos
Konibo, no Ucayali, os mitos apresentados por Peter Roe parecem
relacionar também o Inca & cultura material. Assim, o mito que
denomina “As Filhas do Inca” (Roe, 1982:49-51) termina com a

16 Das vérias almas que possui cada individuo Marubo, duas sio dos
olhos, chamadas de wvero yochin (vero é “olho”; yochin, uma categoria
de espiritos). Detalhes sobre elas sio divulgados na mesma tese indicada
na nota 7.
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afirmacdo de que os indios, atualmente, ndo tém nada porque o
her6i do mito preferinu ficar com uma mulher comum, ao invés de
sua companheira de canoa, que era a filha do Inca. E digno de
nota que esse final é semelhante aos daqueles mitos indigenas que
contam como apareceram os civilizados, ou como os indios pas-
saram a se distinguir destes: por uma falta ou uma escolha mal
feita, deixam de ter acesso aos produtos da tecnologia dos brancos.
Tal é o final do mito de Shoma Wetsa dos Marubo. Porém, no
mito Xipibo, os brancos tém seu lugar ocupado pelo Inca. Alias,
apenas entre paréntesis, é curioso constatar como os Xipibo narram
um outro mito (Roe, 1982:52-56) que joga com temas presentes no
de Shoma Wetsa (relagbes da mulher com um grande verme da
terra, seu posterior casamento com um jaguar) e no de “A onca
agradecida” (a mulher retira um osso de ave que havia se encra-
vado entre os dentes de seu marido jaguar), mas sem desfechar
no aparecimento dos civilizados ou estabelecer uma relagio entre
on¢a € metal; o desenlace é uma distincdo entre seres humanos e
ongas, sem que 0 fogo constitua a razdo disso.

Mas, a relacao do Inca com a cultura material é reforcada, no
caso dos Xipibo, pelo outro nome que dao a seu herdi mitico Yoashico,
o sovina: Shdno Inca. Segundo o mito de Yoashico (Roe, 1982:68-70),
ele possuia o fogo, a pacova, a mandioca, mas ndo permitia que os
indios tivessem acesso a esses itens, gue defendia com ajuda da
cobra shdnd (dai, certamente, seu nome Shdno Inca; entre os

Marabo, chané é a surucucu) e de marimbondos. Com ajuda das
aves, os Xipibo conseguiram roubar-lhe o fogo e, apos mata-lo, o

acesso aos vegetais cultivados. Banhando-se em seu sangue — €
um deles manchando-se com sua bilis — os péassaros obtiveram
suas cores.

O mito do sovina também faz parfe do repertério dos Maribo
e dos Kaxinawé (Capistrano de Abreu, 1941:287-304). Mas, nem uns
nem outros parecem identificar o sovina com o Inca. O Inca se
manifesta em outros mitos Kaxinawé, mas parece que Capistrano
de Abreu, no seu soberbo trabalho de registro e traducdo, ndo se
deu conta dessa identificacdo. De fato, o personagem cujo nome
ele grafa, na transcricao do mito em Karinawd, como inka, e, na
traducgio para o portugués, como incd, é, muito provavelmente, o
Inca. Ele aparece nos mitos “O incd”, “A aranha” e “O roubo do
sol” (Capistrano de Abreu, 1941:442-46, 446-47 e 447-54, respecti-
vamente). Esse personagem ¢é o0 senhor do frio, do escuro e do sol,

s

dando os dois primeiros & aranha, enquanto tem o ultimo roubado
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pelo urubu; comia os Kaxinawi que nido se balancavam com ele. 17
O canibalismo do personagem lembra um outro cujo nome também
se aproxima de Inca, que é ddtd ika (Capistrano de Abreu, 1941:
284-86), que pega um Kaxinawa numa armadilha de corda, leva-o
num cesto 18 e o pde para assar no mogquém; tal como o sovina, tem
animais agressivos que guardam sua casa. Porém, comparando-se
a figura do Inca do mito Kaxinawéd com a presente no pensamento
dos Konibo e Xipibo, nota-se, claramente, que, nagquele, o Inca esta
associado a elementos naturais (sol, frio, escuro), enquanto, para
estes ultimos, estda ligado aos artefatos e técnicas culturais.

Ora, os Marubo, ao associarem o Inca com o machado, e, pos-
sivelmente, 0 machado de metal, aproximam-se das idéias Xipibo
e Konibo, em contraste com as dos Kaxinawa. Essa liga¢io do ma-
chado com o Inca e com o0 oeste, seu uso para nominar o proprio
rio Javari, pode estar fundamentada na histéria do contato entre
os Marabo e populacdes andinas, direta ou indiretamente, tanto em
periodo recente, como do passado pré-histérico. Os trabalhadores
do caucho que percorriam a regido em que vivem os Mar(bo na
nltima passagem de século falavam, muitos deles, 0 quechua (Cas-
tello Branco, 1950:206), e tinham o machado como um dos prin-
cipais-instrumentos de trabalho, uma vez que o processo de extracio
do latex desse vegetal envolvia a derrubada da &arvore. Falantes
de quechua com machado poderiam ter gerado a figura do Roe
Inka no pensamento Martibo. Mas, os instrumentos de ferro pode-
riam ter sido introduzidos entre os Marubo no periodo colonial ou
logo ap6s a independéncia, por missionarios, comerciantes ou outros
civilizados que desciam o Marafién e que deviam ter trazido consigo
indios andinos. Afinal, sabe-se que indios conhecidos como Martbo
(que ndo tém, necessariamente, de estar relacionados com os Marubo
atuais) viveram em missdo no igarapé Cochiquinas, afluente do
Amazonas, no Peru, e, posteriormente, no igarapé Tamshiaco, que
desemboca perto de Iquitos (Melatti, 1981:18). Mas, teriam sido
caucheiros, ou servidores em posicdo subordinada aos brancos, aque-
les a cuja imagem os Martbo teriam construido o Roe Inka? Ou
essa figura remonta a um tempo em que os Incas eram bpoderosos,

17 Isto lembra o balango do canibal Piai’md, dos mitos dos Taulipang, da
regifio do monte Roraima, cuja esposa, por sinal, também mostra ter
dominio sobre a escuridio (Xoch-Griinberg, 1953:85-88).

18 O tema da armadilba de corda e do transporte da presa num cesto
também ocorre na mitologia Taulipang, num episédio que envolve Ma-
kunaima e Piai'md (Koch-Griinberg, 1953:57-58).
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ricos € detinham o controle sobre artefatos cobicados pelos indios
da floresta? E certo que nao colhemos muita informacido junto
a0s Marubo a respeito do Roe Inka, mas as outras sociedades Pano
aqui referidas tém o Inca como ser de grande poder, seja sobre
fendmenos naturais, seja de técnicas e artefatos.

Em favor dessa Ultima possibilidade existe a indicacdo de La-
thrap (1975:154:95) sobre machados de bronze encontrados nos rios
Pisqui e Pachitea, afluentes da margem esquerda do Ucayali, a
uns 300 quilémetros a sudoeste da area hoje habitada pelos Martibo,
e que, certamente, constituem evidéncia do intercaAmbio comercial
entre os Andes e a floresta. Por outro lado, tomando em conta que,
tanto os Marubo (através da figura de Shoma Wetsa), como os
Kaxinawg associam a ong¢a 2o metal; que os primeiros consideram
o Inca relacionado & onca (através de uma alma de Shoma Wetsa) ;
e que os segundos tém o Inca como canibal, fazendo, assim, con-
fundirem-se, é digna de ser levada em conta uma foto, publicada
num livro de carater didatico sobre as civilizagdes peruanas (Bushnell,
1969, fotografia 22), de um vaso Mochica que representa uma onca
que segura, na mao direita, pelos cabelos, uma cabeca humana de-
cepada, e, na mao esquerda, um machado de cobre. Ora, a cultura
Mochica floresceu em meados do primeiro milénio da nossa era,
no litoral setentrional do Peru, na mesms latitude em que hoje
vivem os Marubo. Portanto, a associacio entre onca e metal remonta
hi mais de mil e quatrocentos anos na regifo. A figura do Roe Inka
teria sido construida, posteriormente, sobre ela.

Finalizando aqui esta analise do mito de Shoma Wetsa e daqueles
que nos parecem mais intimamente relacionados com ele, devemos
reconhecer que ela nao foi, de modo nenhum, exaustiva. A medida
que outros mitos Marubo forem sendo analisados e outros aspectos
de sua cultura examinados, muitos elementos do mito, agora dei-
xados & margem, comec¢ariao a fazer sentido. Para marcar o carater
néo conclusivo deste trabalho, queremos encerri-lo com uma ques-
tao0: o trabalho de anilise realizado até aqui nos leva a supor que
o mito de Shoma Weisa ndo somente se relaciona ao contato dos
Maribo com representantes de Estados modernos, principalmente
o Brasil, mas supde o contato, direto ou nio, com Estados indigenas
pré-hispanicos. Ora, se os ultimos filhos de Shetd Vekd foram os
que deram origem aos civilizados, os primeiros, os animais vene-
nosos e perigosos, tais como os que guardavam os bens do sovina,
e BEstrela d’Alva e Vésper, que com seus escudos, branco e negro,
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fazem raiar o dia ou descer a noite, nao estariam relacionados aos
atributos do Inca?
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