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Sob o título Mythos und Leben der Kayapo esto obro do etnólogo e missionório 
austríaco, Mons. Dr. ANTON LUKESCH, foi recebida nos centros de estud o 
como urna contribuis:óo notóvel náo apenas a pesquisa etnológica e lingüístico 
mas, também, aos estudos afins e nela se vislumbra o eventual prenúncio de 
urna mudans:a de orientas:óo, de novos caminhos a serem percorridos no om-
bito da aculfuras:óo. • 

As· tribos sobreviventes na regiáo do médio Xingu, com as quais foi possível 
estabelecer contoto, conservaram, em grande parte, s~a forma primitiva de 
vida, seu desconhecimento da palavra escrita e seu caróter de povo aborí
gine. Os mitos mencionados neste livro, que representam a mentalidade e o 
mundo de idéias dos Caiapós, forom descritos ao AUTOR nos anos de 1954 a 
1958, em duas aldeias: em Gorotíre, no Rio Fresco, tributório do Xingu, com o 
nome de Novo Horizonte em portugues e em Kubenkrókein, no Riozinho, tribu
tório do Río Fresco, com o nome de Fumas:a em portugues, por causa da 
cachoeira da Fumas:a, o uns 5 km abaixo. 

Através dos mitos, o Mons. LUKESCH procura estudar a atitude do Caiapó 
diente de problemas gerais, sua conceituas:óo de astros, dio e noite, seu 
relacionamento com o fogo, os animais e as plantas. O mito, que é contado 
pelo próprio índio, é analisado sob o ponto de vista do conceps:áo do seu 
próprio mundo, paro, em seguida, ser comparado a sua vida otual, do dio
a-dia. Sáo focalizados a estrutura social e o lugar nela ocupado pelo indiví

duo, as relas:óes de homem paro homem, a conceituas:áo de vida e de morte, 
bem como o relacionamento do mortal como o sobrenatural. Para o Coiopó, 

' tudo isso faz parte de suas "coisas de índio" (M ebemokré moia), que é o 
soma da civilizas:áo materia l e moral da tribo, que tanto pode designar a arte 
indígena de confeccionar urna borduno, ou o contar de urna história, quanto 
um ritual ou urna festa . E tudo isso se encontra nos mitos e nas festas coiapós, 
que sáo o própria representas:áo dramática desses mitos e que, para o AU
TOR, sóo a expressáo mois imediata e significativa da fé e do visáo do 
mundo desse povo primitivo. 

Com pessoas estranhas a tribo, os Caiapós se mostrom desconfiados e pouco 
comunicativos, visto considerorem sevs inimigos até mesmo os habitantes de 
oldeias vizinhos, mas acolheram o AUTOR como seu "parente", porque co
nhecia o língua caiapó, e pode, assim, com eles conviver. A ele comunicaram 
seus pensamentos e sentimentos, chegando o confiar-lhe os mitos revelando 
desse modo urna parcela multo íntima e pessoal do seu modo de ser. O 
AUTOR o bteve ainda numerosas respostas a outras tantas perguntos pres
tando importante servis:o a pesquiso do mundo espiritual desses povos, ditos 
" primitivos", bem como oferecendo dados preciosos aos estudos da mitología, 
a través de ensaios comparativos e sua síntese. 

A edis:óo que a PIONEIRA apresenta aos estudiosos e leitores brasileiros é valo
rizado pela cooperos:óo da EDITORA DA UNIVERSIDADE DE SÁO PAULO, pela 
quolidade da tradus:áo de TRUDE VON LASCHAN SOLSTEIN, pela revisáo téc
nica de RENATE BRIGITTE VIERTLER e pela orientos:óo do Prof. EGON SCHA
DEN. A edis:óo ilustrada com expressivos fotos de KARL LUKESCH. 
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SINAIS DIACRITICOS 

As vogais da língua Caiapó podem, em grande parte, ser 
demonstradas pelo alfabeto portugues. Para uma reprodu~ao 

fiel, basta certo número de sinais diacríticos, a saber: 
Os acentos indicam a acentua~ao da palavra. 
O tra~o comprido (-) indica a pronúcia alongada; por 

exemplo, o, como o primeiro "o" em "dono"; o til significa pro
núncia nasal e aplica-se somente acima de a, e, o; na letra . "a" 
corresponde a "a", como em la; no é indica pronúncia como ~m 
"em"; no o, como em "on" ( frances). Os vogais "e" e "o" sao 
.pronunciados como em "café" e "p6"; "i" como em "ida"; "o" 
como na palavra alema "Konig" (rei); "u" fica entre o., "ü" e o 
"u"; "c" como "e" em servo-croata; "ng" como em "cham
pagne"; ''w" como em "well"; "y" como em "York"; "x" como 
em "xarope". 
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INTRODU<;AO 

Este livro baseia-se, principalmente, nas pesquisas de cam
po que, ao longo de muitos anos, levei a efeito entre os índios 
Caiapós setentrionais, da familia lingüística je. As tribos sobre
viventes na regiao do médio Xingu, com as quais foi possível 
estabelecer contacto, conservaram, em grande parte, sua forma 
primitiva de vida, seu desconhecimento da palavra escrita e 
seu caráter de povo aborígine. 

Os mitos mencionados neste livro, que representam a men
talidade e o mundo de idéias dos Caiapós, foram-me descritos, 
nos anos de 1954 a 1958, em duas aldeias: em( Gorotg-no 
rio Fresco, tributário do Xingu, com o nome de Novo Hori·· 
zonte em portu es (7º 51 latitude sul, 51 <> 08 íongitude oeste) 
e em Kubenkrakein no Riozinho, tributário do rio Fresco, 
com o nome de Fuma~a em portugues, por causa da cachoeira 
da Fuma~a, a uns 5 km rio abaixo (8° 04 latitude sul, 52° 09 
longitude oeste) . 

Na época de ·minhas pesquisas de ca~po, a aldeia de Go
rotíre já havia tomado contacto com a civiliza~ao, mas, conti
nuava, em grande parte, vivendo segundo suas tradi~oes anti
gas, ao passo que os habitantes de Kubenkrakein ainda igno
ravam, quase por completo, o mundo de fora. Provavelmente, 
tal estado de coisas nao deverá perdurar por muito tempo; acho 
lícito levantar tal hipótese, mesmo sem comungar das previ
sóes sinistras de Alfred Métraux ( 1962: 109). Quanto a mim, 
ainda tive a sorte de encontrar vivo, na existencia real dos 
índios, o seu mundo de idéias qu6 me empenhei por compre
ender. 
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Localiza9áo do campo 
de pesquisas dos 
mitos brasileiros. 
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Em intermináveis viagens de canoa e a pe conheci as ter
ras extensas dos atuais Caiapós e de grupos com eles aQaren-

· -tados. Assim cheguei a estabelecer contacto com os okrai-
~§, logo após a sua "pacifica~ao", em 1956. Eles separaram
se do grupo de Kubenkrakein e, atualmente, habitam terras do 
Xingu, mais rio acima. Depois, visitei os ~k~ no rio 
Curuá, tributário do Iriri, que, por sua vez, é trffiutário do 
Xingu; as demais tribos Caiapós chamam esse grupo de Kren
katí = os que nada cornero = habitantes da mata virgem. Eles 
foram pacificados somente em 1958. Em Gorotíre conheci gru
pos de indivíduos dos Dyoré, também chamados Xikrín. Ade. -
mais, estive com os ~ikr!n{ e os antigos Caiapós d Pau-d' Arco, 
em Las Casas, mais ou menos a meio caminho entre o ngu 
e o Araguaia. Outrora, como os próprios índios me contaram., 
com orgulho, os atuais grupos Caiap6s do médio Xingu habi
taram juntos uma aldeia grande, Krimet-ti, a 60 km de Kuben
krakein, ou seja, a urna jornada em dire~ao ao por do sol. A 
todos os grupos tribais Caiapós é comum a autodenomina~ao 
Mebemokré. Os nornes dos grupos tribais organizados ero 
comunidades de aldeia, tais como Gorotíre, Kubenkrakein, Ko
kraimore, etc., sao derivados dos outros subgrupos Caiapós 

Em 1936, por intermédio do bispo dominicano, Dom Frei 
Sebastiao Tomás, houve o primeiro encontro pacífico com os 
Caiapós do médio Xingu; ele os encontrou na cachoeira da 
Fuma~a, depois de subir o Riozinho. Poucos meses antes, uma 
precipitada expedi~ao de tres ingleses ( conhecidos pelos sitian
tes rio abaixo como "os tres Fredericos", pelos seus nomes 
de batismo), terminou em desastre e morte. Até entao, todos 
esses grupos tribais eram chamados de Gorotíre (Thomas, 
1936:45 ss.) e temidos em toda a regiao por suas lutas e 
guerras sangrentas. Outras tribos daquela zona, tais como os 
Xipáya, ~ruáya e J urúna, f oram por eles quase totalmente 
aniquiladas. Em minhas expedi~óes entre os Caiapós, ainda 
tive ensejo de conhecer alguns descendentes dessas tri~os. 

Provavelmente, o nome Gorotíre foi dado aos nossos íp.dios 
pelos Caiapós de Pau-d' Arco, dos quais, allás, proveio a infor-
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ma~áo de que eram igualmente Caiapós (Nimuendaju, 1952: 
428). Hoje em dia, somente os habitantes de Novo Horizonte 
sao chamados de Gorotíres. Os colonos fixados em terras mais 
rio abaixo costumam usar nomes portugueses para os diversos 
grupos tribais, segundo a situa~ao geográfica, como, por exem
plo, índios da Fuma~a - Kubenkrakein; por vezes, continuam 
usando os antigos nomes Caiapós. Neste trabalho emprego os 
termos em Caiapó para os diversos grupos da tribo e seus res
pectivos aldeamentos visando a melhor compreensao dos pro
blemas e destino dos Caiapós, a partir de seus mitos, sua tra
di ~ao e vida. Segundo Baumann (1959:3) os mitos sao contos 
gue encerram a concep~ao do· mundo e representam um auto
clepoimento clássico dos Caiapós. Portanto, devem constituir o 
núcleo deste livro. 

Em Gorotíre, o principal contador dos mitos aqui relata
dos era Ngoi-Tumre ( água turva), homem da classe domi
nante dos Mebenget, ·conselheiro do cacique e renomado con
tador de estórias. Segundo os próprios índios, era ele um auten
tico repositório de todo o saber da tribo, bem como de suas 
lendas e mitos. Em Kubenkrakein vim a conhecer os mitos, 
principalmente por intermédio do velho médico-feitice~ro Kapot 
(o sertao) e também de Kuriko, hábif eorta-voz, parlamentar 
e representante dos indígenas, digno efe "'toda confian<;a. 

Relatarei com a máxima fidelidade os cantos e as estórias 
dos índios, como pravas fidedignas de sua concep~ao do 
mundo e de toda gama de idéias. Para tanto, apresento as 
estórias em tradu~ao livre, que nada mais deve ser do que a 
versao fíe! para o vernáculo, ou seja, as estórias indígenas 
devem ser relatadas da mesma maneira como costumamos con
tar nossos cantos de fada, nossas lendas e velhas estórias. Por
tanto, elimino propositadamente as palavras e frases indígenas, 
que as tradu~oes costumam mencionar. Da mesma forma, nao 
dou a transcri~áo literal de certas frases e nem conservo a 
fraseologia do texto original. Todavia, nao é de minha inven-
9ao aquilo que, nessa tradu<;áo livre, parece contado com 
grande riqueza de detalhes. O contador indígena costuma fazer 

XIX 



seu relato com grande vivacidade e, quase sempre, acompanha 
coro gestos e mímica de ator a descri<rao dos acontecimentos 
em pauta; por vezes, tal representa<rao dramática até chega a 
substituir a palavra falada, constituindo seu complemento e 
sua continua<rao (Koch-Gruenberg, 1921 :111). O índio Caiapó 
imita a voz e os gestos de homens, espíritos e animais. Fre
qüentemen!e. representa cenas inteiras, como de uma luta de 
vida e .marte, uma fuga, urna ca<rada emocionante, a apari<ráo 
de espíritos, etc. Tudo isto faz parte da estória; assim sendo, 
incluí esses detalhes na tradu<ráo livre. Alguns elementos pro
vem de complementos e explica<rf>es dados pelos indígenas 
em resposta as minhas perguntas. Outros pequenos comentá
rios, baseados em minhas observa<r6es pessoais da vida e do 
meio-ambiente indígenas, sao mencionados para melhor com
preensao da matéria. 

Pelo fato de sua fantasía ser povoada de imagens desco
nhecidas a nós, o silvícola tem urna maneira toda especial de 
contar su as estórias. Este livro tero por base o seguinte: de 
início, representa determinado acontecimento como fato con
sumado, para depois contar como foi que chegou a tal ponto 
e assim por <liante. Possivelmente, isto, por si só, poderá elu
cidar algo a respeito da mentalidade do povo aborígine. Ou
trossim, o .fato de o indígena apenas esbo<rar seus contos, emol
durando-os ligeiramente, vem provar a grande diversidade exis
tente entre seu mundo e o nosso. 

O livro obedece esta disposi<rao: come<ra coro um capí
tulo de caráter geral, esbo<rando os temas básicos, próprios de 
todos os mitos Caiapós e, destarte, direta ou indiretamente 
ligados a sua visáo do mundo. Seguem-se depois capítulos, cada 
um dos quais trata de determinado problema de vida entre os 
indígenas e demonstra a sua respectiva rea<ráo e tomada de 
posi<ráo. A primeira parte de cada capítulo dá um ou mais 
mitos característicos que, apesar de representarem urna vida 
intensificada, respondem as respectivas perguntas levantadas. 
O fato de, para determinada questáo, haver mais de um mito 
característico, constitui prova da importancia atribuída pelo 
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indígena a esse problema específico de sua concep<ráo do 
mundo. Todavia, na maioria dos mitos entrela<ram-se ainda 
outros problemas e questoes vitais; e, neste caso, nao deixará 
de ser interessante e característico o modo pelo qual é enqua
drado e ponderado o problema em questáo. 

Na segunda parte de cada capítulo, intitulada "Concep<ráo 
do Mundo e Vida dos Caiapós", esforcei-me por ressaltar a 
vis.áo do mundo do índio face ªº problema tratado, relatando 
determinado mito e referindo-me a todas as respectivas fontes 
da mitología Caiapó. No entanto, para a representa<ráo da con
cep<rao do mundo indígena, considero fonte segura, antes de 
mais nada, a própria vida dos índios, que, tendo tido ~nsejo 
de compartilhar por algum tempo, pude observar viverem eles 
aquilo em que acreditam. 

As ilustra<r6es, mostrando indígenas e seu meio-ambiente, 
devem revelar algo a respeito daquele mundo que o índio pre
tende dominar coro suas cren~as e idéias. 

Talvez esta obra, visando penetrar na mentalidade do ín
dio Caiapó, possa inclusive oferecer indícios de ordem geral 
para a pesquisa da psicologia e dos mitos dos povos aborí-
. gines. 
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CAPÍTULO 1 

NOCÁO DE TEMPOS PRIMITIVOS 
E METAMORFOSE 

Coisas de índio 

Em se tratando da mentalidade deste povo, é importante 
considerar como os assuntos ventilados neste livro seriam vis
tos pelos próprios indígenas. Qual o conceito que fariam da
quilo que chamamos de mito, qa idéia típica da vida, da atir 
tude e do comportamento geral do homem, reconhecidos e 
aceitos pela sociedade, da idealiza~ao e concep~ao do mundo? 
A medida que progredíamos no conhecimento do idioma indí
gena, nossa aten~ao se concentrava em determinado habitante 
de Gorotíre, chamado Ngoi-Tumre (água turva). Ele era bem 
conceituado, respeitado por todos e dele assim falavam: "ngoi
tumre mebomokré moia kuní mari - Ngoi-Tumre conhece 
todas as coisas de índio". Tanto ele sabia fazer urna potente 
borduna em forma de espada, wna borduna redonda, como 
também o grande arco dos Caiapós. Era um dos melhores ca
~adores e, antes de mais nada, wn dos . contadores de estórias 

. de maior renome. E era justamente isso que os indígenas qui
seram demonstrar, ao dizerem que ele conhecia todas as coisas 
de índio, pois "coisa" tanto pode ser um machado, . como WI?-ª 
estória, um ritual ou uma festa. Sob a designa~ao genérica de 
"coisas de índio" entendem a soma de sua civiliza~ao moral 
,-e material. Allás, a palavra moia ( coisa), pode ser tanto um 
valor mental, quanto físico. Isto relaciona-se inclusive ao fato 
de o contador de estórias nunca duvidar, em absoluto, da vera
cidade do mito, do ritual, por ele contado. Para ele é verídica 
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a me-krá-ngo-tí-móia, ou seja, a representa~ao histórica do 
do inimigo temido, de seus atributos, bem como dos feitos herói
cos contra ele realizados pelo povo. Aliás, o chefe de Kuben
krakein jamais deixa de repetir tudo aquilo para os membros 
de sua comunidade, com o intuito de deixá-los alerta e tomá
los valentes. Para o indígena, o mito e o relato histórico sao 
tao reais quanto uma borduna, na qual se pode pegar e com 
a qual se pode bater. Portanto, em Kubenkrakein, o locutor 
indígena sempre carrega na mao urna borduna em forma de 
espada, uma borduna redonda, ou urna flecha, ao fazer sua 
ronda no turna na pra<;a da aldeia, e proferir seus discursos, 
quando silenciarem todos os roídos no interior das cho<;as e 
latejarem as chamas das fogueiras. Ele costuma dramatizar sua 
ora<;ao. com grande riqueza de gestos e mímica, porém, a arma 
em sua máo serve menos para fins de representa<;ao dramática, 
do que de meio de expressao, um sinal, espécie de materiali
za~ao de sua estória. Ao mencionar a origem de um mito, o 
sílvicola refere-se a tradi<;ao. !>estarte, o contador de estória 
do "espírito ruim" jamais deixou de repetir aquilo que, de 
forma identica, bavia sido contado a urna crian<;a pelo tio ou 
pelo avo. o tio ou o avo matemos e o sobrinho e/ ou neto, 
sao os entes em rela<;áo espiritual mais estreita. Contudo, o 
primeiro relator, de acordo com todos os mitos, era sempre 
um indivíduo que presenciou e viu com seus próprios olhos 
os acontecimentos relatados. Quando perguntei a um dos meus 
informantes, constante contador de estórias, como foi que ele 
soube da ocorrencia, respóndeu: "quando ainda menino, a 
noite, e tudo estava quieto, e eu, estendido no jirau com meu 
tio, este sempre me contava as velhas estórias". Tal resposta 
.é característica por assinalar, a priori, uma estreitíssima rela,. 
<;áo mental entre mestre e aluno. O saber vem sendo transmi
tido na calada da noite, as escondidas, e isto é típico do res
peito do silvícola para suas "coisas". Ele receia a profana<;ao 
do seu mundo íntimo, dos seus mais profundos e sagrados pen
samentos e sentimentos. Tal atitude corresponde a pyam - o 
conceito Caiapó de pudor; abrange inclusive o receio e o 
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temor de outrem poder penetrar em sua alma. Aliás, somente 
comecei a perceber e viver tudo isto quando conseguí com
preender e falar a língua Caiapó. A primeira estória foi-me 

.contada por um fndio, cuja confian<;a granjeei aos poucos, 
com muito trabalho. De noite, ele entrou em uossa cabana e 
esperou que todos saíssem, para s6 entáo come<;ar a contar. 
No que se refere a seu modo de falar, tive a impressao de estar 
na presen<;a de alguém retirando jóias raras de um cofre fe
chado, para espalhá-las diante dos olhos maravilhados do seu 
espectador. Ele ficou visivelmente contente e fez sua represen
ta<;áo tanto mais viva e colorida, quanto maior admira<;ao, ale
gria e interesse· genuínos encontrou por parte do ouvinte. Certa 
vez, ao concluir, falou: "agora vou para urna longa ca<;ada, de 
alguns dias; entao, estarei só, com bastante tempo para pensar. 
Depois saberei, novamente, muitas estórias e, quándo voltar, 
vou contá-las para voce". Isto toma difícil dizer até que ponto 
a estória representa um mito verdadeiro, constituindo patrimó
nio intelectual da coletividade, ou foi inventada pelo contador 
e, portanto, vale por inspira~ao individual. Conforme ficou 
revelado pelas estórias aqui apresentadas, em todas há urna 
parcela de contribui<;áo pessoal do locutor, podendo até ser 
considerada como livre recomposi~áo do original. As diversas 
versoes de um só mito - que se seguem adiante - revelam o 
seguinte: a despeito de ser diverso o colorido, serem diversos 
certos detalhes no desenrolar da a~ao, haver complementos e 
seqüencias, os tra~os . básicos de natureza filosófica permane
cem inalterados; inexistem contradi~óes e nada perturba a har
monia na concep~ao do mundo indígena. Quando, por vezes, 
na roda dos índios, tentei recontar certa estória com o enredo 
propositalmente adulterado, fizeram referencia, quase áspera, 
a sua versáo original. Para o silvícola, o mito equivale a urna 
codifica<;áo nao escrita de sua concep~áo do mundo, da qual 
nao admite o menor desvio. E justamente esses tra~os essen
ciais do conto mítico, que ele apóia e conserva com toda a 
for<;a de sua firme convic~ao, constituem aquilo que chama de 
"coisas de índio". Portanto, a mentalidade dessa tribo somente 
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pode ser compreendida em base de e sob o aspecto das coisas 
do índio. 

Nos tempos antigos 

Quase todas as estórias Caiap6s come~am com a expres
sao: amre-bé, freqüentemente repetida uma ou mais vezes. O 
seu uso é consistente a ponto de sua omissao ser interpretada 
como descuido simples, ou proposital, por parte do contador, 
ambos perf eitamente admissíveis, pois, por ser de praxe, pode 
·até ser suprimida. Em geral, amre é expressao de uma ordem, 
porém, no sentido supra, significa o passado; bé é a palavra 
exprimindo o estado de ser ou ficar; portan to, no caso, exprime 
urna época. A conjuga~ao das duas palavras poderia ser inter
pretada pelo conceito de "era uma vez", de nossos contos de 
fada, ou melhor, "nos tempos antigos". Todavía, essa expres
sao nada revela sobre a distancia no tempo: a expressao 
"tempos antigos" tem o sentido mitológico de uma era primitiva 
( Graebner, 1924: 6 7) . Significa a época da ocorrencia de acon
tecimentos decisivos, proezas de proje~ao universal, determi
nantes para a ordem atualmente vigente no mundo. Abrange 
a época decorrida até o acontecimento do feíto universal, deci
sivo, o qual ainda incluí. Além de conceituar uma época, 
designa um estado e uma ordem em vigor até o advento da 
nova ordem, atual. Por exemplo, naqueles tempos "os animais 
falavam" ou "os homens comiam somente madeira podre", e 
assim por diante. No que se refere aos Caiap6s, que desconhe
cem um mito de cria~ao, esses "tempos" nao tem início, ou 
se perdem nas trevas de uma escuridao nebulosa. Em geral, 
nada tem a ver com o conceito de paraíso perdido; ao contrá
rio, a época em que o homem comia apenas madeira podre, 
em absoluto, nao pode ser considerada como paradisíaca. 
Quáisquer indícios de uma harmonia perdida, tais como a pas
sagem dizendo "entao os bichos falavam a língua dos índios", 
logo sao desfeitos pela conclusao que daí se tira: "entao, a 
ca~a era fácil; quando o ca~dor se aproximava de um tapir 
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escondido, o tapir chamava: 'o que há? olhe para cá, aqui 
estou!' E o ca~ador foi para lá, a fim de matar o animal". 

Mesmo que a referencia a tempos antigos, inclusive os 
relativos a fatos históricos, nada revele a respeito de efetiva 
distancia no tempo, justamente tal distancia no tempo parece 
valer por um argumento a favor da validez da nova ordem, 
entao iniciada. Os tempos antigos sao o palco das proezas uni
versais, decisivas para a mentalidade indígena. Decerto, os 
Caiap6s tem muitas estórias e muitos mitos que nao sao patri
monio exclusivo seu, mas que compartilham com outros tantos 
povos naturais, além dos je. É raro lograr localizar a origem; 
no entanto, todos os feítos e acontecimentos decisivos, funda
mentais para urna nova ordem, tem como palco aquilo que 
chamam de "tempos antigos", a era primitiva. Come~am com 
ambre-bé = "nos tempos antigos" e, sancionados por tal pream
bulo, merecem toda fé. Entre os Caiapós encontrei grande recep
tividade para as cren~as estranhas de verdadeiros feítos uni
versais, ocorridos em determinada época; sao aceitas, quando 
apresentadas sob forma condizente com o conceito mítico do 
silvícola. A referencia a era primitiva possibilita ao Caiapó a 
aceita~ao de idéias novas, sem com que isto fiquem perturba
das a unidade harmonia de sua concep~ao do mundo. 

M etamorf oses 

Desde que comecei a ouvir as estórias antigas, ocorreu
me a pergunta acerca daquilo que o indígena pretende, daquilo 
que considera como decisivo. Sempre era de ceticismo e re-

. serva minha atitude frente ao·s títulos de estórias disponíveis 
apenas em tradu~ao, pois nelas o relator ressalta em primeiro 
lugar os elementos que, subjetivamente, reputa de importantes. 
Ademais, por muitas vezes, o relator depende de um tradutor 
deficiente que, .a muito custo, conseguiu fazer a versao para 
urna língua que tampouco o outro dominou por completo. No 
entanto, até especialistas no idioma original deram bem pouca 
importancia aos legítimos títulos indígenas. Assim sendo, em 
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cada caso empenhei-me em saber, antes de mais nada, como 
os próprios índios costumam chamar suas estórias e fiz per
guntas pertinentes. Ouvi a repeti~áo dos mesmos títulos, prin
cipalmente quando homens idosos e experimentados como, por 
exemplo, o pajé Kapot, cheios de orgulho, enumeraram todas 
as estórias que conheciam. Com isto, fiquei sabendo que tais 
títulos, inclusive, fazem parte daquele acervo fixo, inalterável, 
de mitos, denominado pelos Caiapós de "coisas de índio". Con
seqüentemente, nao há dúvidas de que tais títulos real~am 

aquilo que o indígena considera de essencial. A própria estória 
encerra aspectos importantes da concep~ao do mundo do índio; 
porém o título acentua os elementos essenciais, verdadeiramente 
importantes. Nos títulos indígenas aparece, com freqüencia, a 
expressáo kubé = "transformar-se em, ficar alguma coisa", ou 
apenas be = "ser", que, no caso, tem o sentido de "ter ficado", 
"tornar-se", exprimindo, destarte, um estado de transforma~áo. 
Em se tratando de estórias compridas, cujo enredo é formado 
por diversos motivos e temas, o título ressalta o aspecto deci
sivo da transf orma~ao, como, por exemplo, no grande mito do 
homem que se transformou em tapir. O processo da transfor
ma~áo desenrola-se mediante analogías bem simples, tais como 
envolver o corpo em folhas de bananeira, para deixá-lo parecer 
mais grosso e desajeitado, igual ao corpo do tapir. Tal trans
f orma~ao acontece qua se sempre em um estado de emo~áo, de 
paixao, provocando a metamorfose do outro, ou do próprio 
indivíduo, operando sua autotransforma~áo. Tais emo~óes com
prendem, principalmente, a cólera, a vingan~a justa e o ciúme. 
No mito em questao, os maridos, cegos de ciúmes, transformam 
o amante de suas esposas, o belo Bira, em um tapir, a fim de 
ca~á-lo, encurralá-lo nas casas da aldeia e matá-lo. Por sua 
vez~ a mulher a qual o amante é servido como assado, descobre 
a procedencia daquela carne de tapir e joga para o ar o por
tador, seu próprio filho; o menino transforma-se em um pás
saro e sai voando. No mito do homem que se transformou na 
chuva, Bebgorórotí, enganado na partilha , da ca~, justamente 
indignado, sobe ao Céu e lá se transforma em na, a chuva e 
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tempestade. A transforma~áo dá seqüencia ao afeto que, ao 
mesmo tempo, simboliza e materializa; leva para urna vida 
mais intensa. Também a transforma~ao em animais provoca a 
intensifica~ao das for~as e_ da vida, no mínimo, de alguma 
característica decisiva para o mito. Segundo o mito do fogo 
do jaguar, os indígenas transformam-se em animais, a fim de 
chegarem mais depressa ao jaguar, do qual ouviram falar que 
possuía o fogo. Os homens transformam-se em tapires e quei
xadas, os rapazes em pássaros conirrostros, da espécie de joao
de-barro. Munidos de for~a vital intensificada, conseguem rea
lizar o grande feito civilizador de trazer o fogo. E o homem 
que se transforma na tempestade adquire vida e for~as inten
sificadas além de· sua condi~ao humana: fica imbuído do poder 
scb:·enatural no ambito cósmico e sublima-se em divindade. 

A diversidade das transforma~óes nos mitos, sua consu
ma~ao no afeto, como concretiza~ao suprema das paixóes do 
momento, o ganho de urna vida mais intensa, mais cheia, cons
tituem prova patente da dina.mica na mentalidade do povo abo-
, . 

ng1ne. 
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CAPÍTULO 11 

HOMEM E UNIVERSO 

1) HOMEM E UNIVERSO NO MITO 

O buraco no Céu 

Nos tempos antigos, muito antigos, os Caiapós mo
ravam no Céu; lá, acima do teto do Céu, havia de tudo 
que podiam desejar. Havia batata~oce, macaxeira, inhame, 
mandioca, milho, frutos de inajá, banana, ca~a de toda 
variedade e tartarugas da terra; lá havia para comer tudo 
o que se podia imaginar. 

Certo dia, um guerreiro experiente, da classe dos 
Mebenget = me-be-nget, descobriu no mato a cova de 
um tatu. Como quería ca~ar o animal, come~ou a cavar; 
cavou, cavou o dia todo, até de noite, sem encontrar o 
tatu. Na manha seguinte, bem cedo, foi para o mato, a 
fim de continuar a cavar. Cavou até de noite, em vao. 

No ·quinto dia, quando já estava cavando bem fundo, de 
repente, viu o tatu-gigante. No entanto, em sua ansia de 
·cavar, furou a abóbada celeste. O tatu, entao, despencou. 
Foi caindo, caindo, até chegar na Terra. O velho guer
reiro acompanhou-o na queda; porém, quando estava cain
do, um vento forte, de tempestade, o pegou e atirou dr 
volta para cima. Desta maneira, retornou ao Céu e, atra
vés do buraco na abóbada celeste, olhou a Terra, em 
bfilxo. Lá distinguiu urna pequena floresta de buritis, um 
grande rio e campos imensos. E desse mundo distante 
come~ou a sentir enorme saudade, urna nostalgia infinita. 
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Após ter visto tudo aquilo, apressou-se a correr para 
sua aldeia, a fim de espaµtar a novidade. "Cavei um bu
raco no Céu", contou a todos, até aos homens, na casa 
dos borneos. "Como foi que isso aconteceu?", pergunta
ram. Entáo o velho disse como havia descoberto no mato 
a cova do tatu-gigante e come~ara a cavar; dia após dia, 
cavara sempre mais fundo até furar o firmamento. "E 
onde está o tatu agora?", queriam saber os homens. "Ro
lou para baixo", respondeu o velho. "Bu o vi cair em 
urna floresta de buritis." 

Entáo, os gois chefes da aldeia Caiapó deliberaram 
sobre aquilo que acabavam de ouvir. "O que <levemos 
fazer, agora?", perguntou um deles. "Será que devemos 
ficar no Céu, ou descer para a Terra?" O outro opinou 
que deveriam emigrar para a Terra. Por muito tempo, 
os dois ficaram falando e pensando. Enfim, resolveram 
que os Caiapós deveriam mudar para a Terra. "O pro
blema é só de como vamos descer para lá", falou um 

· dos chef es. O outro aconselhou: "Vamos fazer urna cor
da de todos os nossos fios, e cordas de arco de todos os 
nossos cintos e braceletes; cada homem deve ir para sua 
cho~a e de lá trazer o que tiver em cordóes e fitas. Tudo 
isto vamos juntar para fazer urna corda comprida, com
prida." "Voce tern razao", retroucou o outro "e a corda 
<leve. ficar f orte, igual a de nos sos arcos." 

E acontecen conforme os dois chefes deliberaram e 
ordenaram: os homens fizeram urna corda comprida, que 
foi jogada por aquele buraco do Céu. Depois come~ou 
a descida. Mas a corda nao tinha comprimento bastante 
para chegar até a Terra, e assim tiveram de voltar ao 
Céu. Lá, amarraram muitas outras fitas e cordas, para 
encompridar a corda; porém, ainda nao era bastante com
prida e tiveram que volta.i: novamente para prolongar a 
corda que, mais urna vez, náo tinha o comprimento sufi
ciente. Em seguida, deram nova busca na aldeia, juntando 
tuc!o o que havia em fitas, cordoes, cintos e colares; por 

fim, a corda chegou a ter o comprimento necessário. Um 
homem da classe dos Mebenget, sem medo e livre da 
sensa~áo de vertigem, foi o primeiro a descer; foi o pri
meiro a pisar na Terra. Aí chegando, amarrou a corda 
no tronco de urna gigantesca árvore. Come~u, entáo, a 
descida de toda a tribo; primeiro os jovens, depois as 
mulheres com as crian~as, as menores presas as faixas 
nas costas da máe; em seguida vieram os homens e, por 
fim, os ancióes. Aconteceu, porém, que alguns dos C~ia
pós ficaram com medo, hesitara.ro e nao tiveram cora
gem de acompanhar os demais na descida. Aí, lá em 
baixo, na Terra, um pequeno garoto estranho veio cor
rendo e quando viu a corda, cortou-a. Ao faze-lo riu, 
zombando: "Estou cortando a corda para eles ficarem 
lá em cima, eternamente, e nunca mais descerem." Os 
que aterrissaram, partiram logo para os campos imensos. 
Os jovens iam na frente, a fim de encontrarem o cami
nho para urna nova morada. 

Assim foi que parte dos Caiapós continua morando 
no Céu, enquanto os demais se fixaram na Terra. 

O tapir que r6i o pilar celeste 

Nos .tempos antigos, um tapir come~u a roer o 
tronco gigante, suporte do Céu. Desde entao rói o tron
co, amea~ando . faze-lo cair, por causa de sua gula. Evi
dentemente, a f en da que o tapir abre no tronco, sempre 
torna a se fechar. Contudo, os índios vivem com o medo 
constante do Céu desabar e de serem enterrados, debai
xo. E lá, longe, bem longe, a leste, onde está a árvore 
que segura o Céu, moram também todos os espíritos maus: 
os antropófagos, os seres-macacos, os seres-urubus, os 
seres-tapires, os seres-cáes e os seres-trovoes. Em ver
dade, lá se reúnem todos os seres maus. Foi ·o que um 
homem contou, certa vez. Todos os silvícolas adultos 
sabem disto. Os avos e as avós contaram-no aos netos 
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t! os tios e tías aos sobrinhos e sobrinhas. E quando as 
crian<;as crescerem, transmitirao a estória, pois todos 
devem conbece-la. O primeiro a transmiti-la foi o ho
rnero que observ9u tudo isto; ele a contou a seu afilbado. 

Do mundo abaixo de nós 
( Outra versao da estória do buraco no Céu) 

Nos tempos antigos, .os ·índios conheceram um só 
mundo; Porém, certo dia, um dos bomens foi para urna 
ca~ada, quando descobriu mais outro mundo. Lá em 
cima, sobre o teto do Céu, também há um mundo. Ali, 
um bornero ca9ou, durante o día todo, a fim de levar 
comida para casa. Dentro de um buraco na terra desco
briu um tatu-gigante. Queria ma1tá-lo. A fim de pegá-lo, 
come<;ou· a cavar o buraco. Cavou dia após día e pene
trou sempre mais fundo na terra. Por fim, ao cavar, furou 
a crosta de terra do teto do Céu; o ta tu caiu em dire~ao 
a Terra e o homem caiu atrás dele. Porém, quando esta
vam caindo um vento forte pegou o homem e o levou 
de volta para o mundo acima do teto do Céu. Quando 
entao sua ca~da ficou sem resultado e teve tal desen
lace, ele voltou para sua gente e contou aos homens da 
aldeia o que acontecera. Na rnanha seguinte, todos cor
reram para ver o buraco no Céu; -.de fato, era um buraco 
enorme. 

Da borda do buraco, os homens espiaram para o novo 
mundo, sem saber o que fazer. Aí um dos homens falou: 
"Olhem como é lindo o mundo novo! Vamos descer!" 
Os outros concordaram, entusiasmados, mas nao sabiam 
como fazer para descer. "Como podemos descer?", per
guntaram uns aos outros. Entao, um dos homens acon
selhou: "Vamos amarrar urna corda e por ela descer." 
E assim fizeram. As crian<;as, os rapazes e as m~as sol
teiras juntaram todas as fitas e cordas que encontraram, 
para amarrá-las em urna só corda comprida. Por esta 
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corda, os índios desceram até a Terra. Foi assim: pri
meiro, · um dos homens desceu sozinho e ficou entusias
mado com o mundo maravilhoso em que pisou. Em se
guida, vieram os outros. No entanto, alguns nao conse-

.guiram descer, pois, de repente, urna crian<;a estranha veio 
correndo e cortou a corda abrigando os que ainda nao 
haviam descido a permanecerem lá em cima. E os pou
cos que ficaram transformaram-se em estrelas. No en
tanto, mais tarde, aqueles que conseguiram chegar ao seu 
destino acabaram furando, também, o mundo novo. Foi 
assim que aconteceu: novamente, um dos homens foi 
ca<;ar e lá, fora da aldeia, descobriu um tatu em um 
buraco. Tao logo foi avistado, o tatu sumiu terra adentro. 
O hornero se apressou em abrir o buraco, .cavando-o. 
Cavou, cavou, até perfurar a crosta de terra que separa 
o mundo novo do espa<;o que fica acima do outro mundo. 
Também dessa vez, o tatu despencou e o homem o acom
panhou na queda. Um vento forte atirou. o homem de 
volta para seu mundo. Lá de cima, ele olhou para baixo 
e naquele mundo novo distinguiu .u~ sertao enorme e 
as matas. E vieram também todos os habitantes da aldeia 
para olhar, maravilhados, o novo mundo, lá embaixo. 
Todos concordaram: "Nao vamos descer, vamos ficar 
onde estamos." Com medo de se arriscarem naquelas 
profundezas, vol.taralJl para sua aldeia. 

2) HOMEM E UNIVERSO NA CONCEPc;A.O DO MUNDO 

E NA VIDA DOS CAIAPóS 

Ce 

Homens 

· A ·palavra caiapó para homem é meó. Freqüentemente, 
usa-se apenas o termo me. Nas palavras compostas, "homem'' 
- me, costuma ser separado do ó e usado no sentido de "ser 
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,. humano", como, por exemplo, em me-tük-ó-puká = homens 
(dos) seres mortos, terra, lugar de enterro, cemitério. "Ho
mem" equivale ao termo genérico de homens, mulheres, crian- . 
~as; meó usa-se também para designar o homem, ao invés de 
meó-mu = me-mu, ou apenas mu, o homem. Raramente, usa
se meó para mulher, que, geralmente, se chama meó-nire, 
me-nire, nire, ni. 

Para o Caiapó, o homem é o centro do mundo e tudo 
converge para ele. Tal conceito antropocentrico ainda é inten
sificado por mebemokré, a autodenomina~ao dos Caiapós. Para 
o Caiapó, a forma societária primária é representada pela 
comunidade de sua aldeia. Outrossim, sempre havia, como 
continua havendo, várias comunidades aldeadas Caiapós. No 
entanto, mebemokré é a designac;ao do indivíduo Caiapó e dos 
membros de sua aldeia. J á os habitantes da aldeia Caiapó 
mais próxima sao considerados kuben, estrangeiros. Assim, 
acontece que, por exemplo, um habitante de Gorotíre chama 
de mebemokré a si e seus comunais, mas aos habitantes da 
aldeia Caiapó acima da grande Cachoéira da Fumac;a, ele os 
chama de kuben krii kein = gente de cabe~a raspada. E, por 
sua vez, esses · chamam a si e aos hab1tante.s de sua aldeia de 

' 
mebemokré; aos habitantes da aldeia Caiapó, denominada 
Novo Horizonte, no rio Fresco, chama de Gorotíre, por causa 
do nome da aldeia. No entanto, sempre que o Caiapó fala 
de uma pessoa em 1J1eó-me, de um homem em meó-me, me
mu, mu, de uma mulher em meó-nire, nire, ni, ou de crianc;as 
em meó-prire, me-prire, prire, refere-se única e exclusivamente 
a membros de sua própria aldeia, mebemokré. Conforme ensi
nou-me. a experiencia de muitos anos, a palavra kuben quer 
dizer estrangeiros, seres estranhos. No seio da própria comu
nidade, essa palavra é empregada somente como parte de nome 
pessoal, por exemplo, kuben-i = ossos do estrangeiro. Entre 
os indígenas encontrei tal termo, principalmente, como nome 
dos neobrasileiros, para quem também usam, mesmo sob forma 
truncada, a designa~ao ''cristáo", autodesigna~áo dos próprios 
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neobrasileiros, a fim de acentuar sua primazia e distancia dos 
índios, caboclos. A palavra kuben designa, em geral, o indi
víduo estranho a tribo e o habitante de outra aldeia Caiapó. 
Está errado traduzir a palavra kuben simplesmente por "gen
te", conforme o fazem alguns dos especialistas, a exemplo dos 
neobrasileiros (Banner, 1957:53; Métraux, 1960:9 e outros). 
A aütude do Caiapó frente a todo elemento estranho é mar
cada por profunda desconfianc;a, inclusive ero se tratando de 
habitantes da aldeia Caiapó mais próxima. Muitas yezes, essa 
reac;áo é provocada por experiencias amargas, sofridas no pas
sado. Quando estive ero Gorotíre, sempre ouvi falar a respeito 
dos habitantes de Kubenkrákein: "mais dia, menos dia, virao 
nos atacar, vao incendiar nossas casas e destruir tudo." Pres
ságio igualmente sombrio ouvi, mais tarde, em Kubenkrakein, 
a respeito dos habitantes de Gorotíre. Maior ainda é o medo 
dos kuben, no que se refere a neobrasileiros. Tal atitude abran
ge até as esferas metafísicas, tornando o forasteiro uro kuben
punure = estrangeiro ruim, ser maléfico de natureza sobrena
tural, um demonio. Tais demonios ainda sao idealizados em 
forma humana, mas de aparencia detestável, horrível, metade 
animal, meta de homem, ou metade animal, metade planta, etc.; 
sao dotados de qualidades más e, ao mesmo tempo, de for~as 
sobrenaturais. 

Na língua Caiapó, "saber falar" quer dizer kaben-mari, ou 
seja, conhecer o idioma Caiapó. Para o Caiapó, a sua é a 
única língua verdadeiramente humana. Quem falar seu idioma, 
torna-se uro deles. Quando, certa vez, uro aviáo militar att:}r
rissou nos campos, perta de Kubenkrakein e pessoas estranhas 
entraram na aldeia, os indígenas falaram depois para nós: "vo
ces sao nossos irmaos e parentes, mas aqueles estrangeiros nem 
sabem falar." Para eles, somente os mebemokré, os membros 
de sua própria comunldade, sao gente íntegra. E mesmo quando 
nos mitos aparece o termo genérico mebemokré, designando a 
humanidade toda, para os Caiapós, invariavelmente, se refere 
única e exclusivamente aos membros da sua aldeia. 
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Céu e Terra 

A falta de um legítimo mito de Criac;ao é própria a con
cepc;ao do mundo Caiapó; para ele, o mundo e o universo 
sempre existiram, de urna ou outra maneira. Todavia, isto nao 
quer dizer que eles se imaginam os mebemokrés - e, neste 
caso, do ponto de vista do índio, o conceito refere-se a huma
nidade - coro sempre habitando este mundo, dentro da atual 
ordem das coisas. Tal conceituac;ao, inclusive, contradiria urna 
concepc;ao do mundo, cujo elemento decisivo é. a dinamica da 
criac;ao, da transformac;ao, portanto, uro fator dinamico. Tam
bém os indígenas pensam na origem do hornero, apesar de des
conhe·cer uro Deus Criador de tudo. Segundo o mito do mesmo 
nome, o "buraco no Céu" abriu a porta de uro outro mundo 
para este nosso mundo terrestre. Até entao, a humanidade 
vivera no teto acima da Terra, koikwa, no teto do Céu. O 
mundo, lá ero cima, era semelhante ao mundo indígena de 
boje. T ambém viveram organizados em comunidades de al
deias ; um dos habitantes, um antepassado valente, da classe 
dominante dos M ebenget, é quem cava o buraco no teto do 
Céu, descobrindo assim o mundo novo. A maneira de como 
imaginam o descobrimento e a conquista do novo mundo bem 
caracteriza a mentalidade Caiapó. Acontece durante uma ca
c;ada, exigindo do indivíduo o ,náximo de valentía e empenho 
de todas su as f or9as e proporc}onando-lhe o máJfimo de pra
zer e sensac;ao. Na ca~ada, o ancestral descobre o buraco de 
uro tatu, considerado o animal mais antigo no universo. Ele 
cava de dia e de noite, a fim ·de pegá-lo. E no momento su
premo, em que, por seus esfor9os ingentes, atinge a meta, 
vendo ao alcance da mao a presa tao ardentemente almejada, 
quando a tensao dos seus ·nervos e a paixao de ca9ador chegam 
ao auge, ele fura o teto do Céu e, cavando, abre caminho para 
o novo mundo. Mas, encontrá-lo é difícil e exige esfor9os tre
mendos. Quando os índios sobem nas pontas mais altas das 
árvores, freqüentemente sentem uro vento forte; ademais, eles 
conhecem os ventos de tempestade, no come90 da esta9ao de 
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chuvas. Portanto, tempestade muito mais violenta deve desa
bar no espac;o infinitamente alto e imenso, debaixo do teto do 
Céu. O tatu mágico bem que cai na Terra, acompanhado na 
queda pelo cac;ador, mas o vento leva este último de volta 
ao Céu. E de lá, com os companheiros que haviam chegado, 
ele apre-cia o novo mundo, bem lá embabco. Eles olham o 
grande rio, os campos, as selvas; kam oama diz o texto origi
nal: "e sentiam urna saudade imensa, o corac;ao lhes ardia" para 
aquele mundo, para o qua! estavam predestinados. Este é um 
:ientimento típico do Caiapó. É a mesma saudade que a mulher 
sente do marido ou amante que está em urna cac;ada longa. E 
assim ele sente saudades dela, apesar dos companheiros. A ati
tude acentuadamente egocentrica manif esta-se ainda na exi
gencia de o objeto das saudades dever ficar ao alcance de 
quem o almejar, pois, do contrário, a saudade desaparece. Por 
exemplo,. quando, cetta vez, levei meu amigo de Kubenkrakein 
e seu filhinho para uma longa viagem, rio achna, e perguntei 
se nao estaría com saudades da mulher que ficou em casa, ele 
respondeu: "nao, agora ela está muito longe de mim." 

Por conseguinte, na era primitiva, o índio viu plástica e 
distintamente o mundo em baixo, em profundidades vertigiÍio
sas. E a continuac;ao da estória, novamente, caracteriza a ati
tude Caiapó e a exclusividade de sua vida social que, para ele, 
significa a humanidade inteira. Nao é só um indivíduo que pode 
descer por iniciativa própria, mas, sim, compete a comunidade 
toda tomar as decisoes. Os dois chefes, cada um representando 
metade da humanidade, deliberam sobre o problema vital, na 
casa dos homens, resolvendo se devem permanecer no mundo 
antigo ou mudar-se para o novo e como devem concretizar a 
mudanc;a. Todos os presentes tomam parte ativa nas delibera
c;óes. Enfim, prevalece o conselho de um homem da classe 
dominante: "vamos fazer uma corda, forte como a corda de 
nossos arcos." Dessa forma, toma-se un anime a decisao dos 
chef es e, com isto, a da própria comunidade. E todos, a huma
nidade inteira, homens, mulheres, crianc;as, colaboram na rea
lizac;ao: reúnem fitas, cordas, braceletes e ligas para fazer urna 
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corda. O fato de a corda ter saído curta demais para alcanc;ar 
a Terra, abrigando os homens a voltarem para cima e tratarem 
de encompridá-la, é significativo das dificuldades e da grandeza 
de tal f ac;anha universal, inaugurando urna nova forma de vida. 
Quando, finalmente, a corda tem o comprimento necessário, 
um homem da classe Mebenget, herói valente dos tempos pri
mitivos, é o primeiro a descer lá para babeo, onde amarra a 
corda em um tronco de árvore. A ele é que se deve a posse do 
mundo novo. A ordem de seqüencia, observada pelos diversos 
grupos que seguem o herói, é a que continua a ser adotada, 
até boje, nas intermináveis caminhadas dos indígenas, através 
dos sertoes: os jovens, rapazes, mulheres com crianc;a, homens 
e, por último, os Mebenget. Contudo, nem todos tem coragem 
de descer pela corda; alguns hesitam com medo das profilndi
dades. Eles devem ficar lá em cima, pois o mundo novo seria 
apenas dos mais f ortes. Depois vem corren do um kuben-kra, um 
menino estranho, para cortar a corda. Ele zamba dos que 
ficaram lá em cima: "Estou cortando a corda para eles per
manecerem lá para sempre e nunca mais descerem." Nesta 
passagem da estória, a grande maioria dos indígenas pensa em 
um menino neobrasileiro, um menino cristao. Portanto, na
quele mundo novo já existem estrangeiros. E, desde o início, 
sao eles os culpados da cisao e do fato de nem todos os índios 
terem ingressado no mundo novo. O estrangeiro ruim existe, 
portanto, desde os primórdios da história da humanidade indí
gena e, no seu desenrolar, ele é sempre causador de desgrac;as. 
E é ·também nas eras primitivas que nascem o ódio e a profunda 
desconfianc;a do estrangeiro. 

Segundo o mito, parte dos Caiapós fica lá, acima do teto 
do -Céu, convivendo na comunidade de sua aldeia. Segundo 
outra versao do mesmo mito, sao apenas uns poucos que lá 
permanecem e, en tao, se transf ormam em estrelas no firma
mento. Com essa transforma9ao processa-se um relacionamento 
com o universo, um estado de transic;ao do hornero para o 
cosmo. Os homens estendem suas maos para as estrelas; mais 
do que isto, tornam-se estrelas. 
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A vida terrena do homem comec;a com urna jornada bem 
sucedida pelo cerrado. l?. a primeira me-ü, a primeira jornada 
através dos cerrados, durante a qual o índio se alimenta exclu
sivamente de cac;a e mel silvestre. Anualmente, até hoje em 
dia, empreendem-se tais jornadas, no início da estac;áo da seca, 
depois do plantío, e elas duram até a colheita. Para o silvícola 
é sempre urna temporada feliz; noite após noite, assenta seu 
acampamento em outro lugar, para entáo danc;ar. Coro tal jor-. 
nada teve início a vida do hornero na Terra. Igual ao que se 
costuma fazer boje em día, tam~ém naquelas eras longínquas 
os jovens estavam na vanguarda, a fim de achar o melhor cami
nho. Os índios amam este seu mundo, sobretudo o cerrado, 
ao qual estáo profundamente arraigados. Quando Oket, um dos 
dois chefes de Kubenkrakein, esteve ausente por algum tempo, 
visitando o Distrito Federal, a -convite de funcionários do Ser
vic;o Nacional de Protec;ao ao Indio e, ao retornar, revendo 
de urna pequena colina os amplos campos ao seu redor, falou 
com lágrimas nos olhos: "kapót apatóit kurJrént = o cerrado é 
grande, realmente!" 

No que se refere a jornada anual pelo cerrado, o ensejo 
de danc;as e cac;adas, por ela amplamente of erecido, proporciona 
ao silvícola uma imensa alegria de viver, enquanto a cami
nhada constituí, ao mesmo tempo, expressao e motivac;ao da 
dinamica do seu ser. 

Cabe aqui tratar ainda da idéia que o índio faz do mundo 
acima do teto do Céu, que ele -chama de koikwa, palavra usada 
para indicar o teto de casa. Como já foi mencionado, o mundo 
de cima é semelhante ao terrestre. Certos indícios de concei
tuac;áo crista do Céu, como lugar dos bem-aventurados e da 
fartura, poderiam ser encontrados na descric;ao indígena do 
mundo acima do teto do Céu. Por exemplo no mito do "Bu
raco no Céu", lá há batata-doce, banana, mandioca e frutos 
de anajá, bem como tartarugas da terra, cac;a e, enfim, todas as 
coisas boas par~ comer. Em outro mito, a filha da chuva vai 
buscar no Céu as sementes para o plantio, bem como comida, 
até entáo desconhecidas do homem; o seu pai também traz de 

20 

lá mais o u tras coisas gostosas. Da mesma forma, o pai traz o 
f ogo do Céu para os homens. Ademais, é fato patente que, de 
todos os mundos, o homem pref ere o terrestre, pois, conforme 
acima descrito, quando o descobridor deste mundo abriu, ca
vando, a porta do Céu, depois de ter dado a primeira olhada 
para baixo, logo comec;ou a sentir urna saudade intensa. E os 
silvícolas desceram pela corda por achar que seriam mais feli
zes neste mundo terreno. Nao acredito muito na venerac;áo 
devotada a seres superiores, conforme desfrutada por Horace 
Banner e seus companheiros, logo após a sua chegada, só por
que os indígenas pensavam que viessem do Céu (Banner, 
1957:37). Aliás, o mesmo autor (1957:40) deve te~ sido 
levado por certos preconceitos ao descrever a des-coberta da 
moc;a, vinda do Céu, conforme con ta o mito "A Filha da 
Chuva": "Todos admiraram a beleza da filha do Céu". Na 
realidade, o texto original revela justamente o contrário: tao 
logo a máe indígena encontrou a moc;a, ela a pintou a maneira 
dos silvícolas e, destarte, a deixou .bonita. E o contador de 
estórias ainda continua dizendo, específicamente: "no Céu ela 
era feia." 

Todavía, é interessante a idéia ouvida por Banner ( 1957: 
3 7), segundo a qual no Céu na0:_ existiría terra firme, puká-kit 
= puká-ket. O termo puká-kit = puká-ket = nao-terra, evi
dentemente, deve realc;ar tal oposicao· com relacao a nossa 
Terra. 

Onde o Céu e a Terra se encontram 

O teto achatado, conceituacao' original indígena do Céu, 
nao fica livremente suspenso no ar, mas assenta na Terra. Há 
um pilar, um tronco gigantesco, sustentando o teto do Céu. 
Provavelmente, a imagem da castanheira alta, como urna torre, 
elevando-se para o Céu e levantando seus ramos enormes iguais 
a bracos fortes, motivou tal idéia. Naquele tronco há um tapir 
roendo e, assim, ameac;ando o pilar que sustenta o Céu. Com 
isto, há o perigo da aniquilacao de toda vida, que ficaria 
soterrada debaixo do Céu desabando. Aliás, a fenda aberta pelo 
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tapir sempre toma a fechar-se, mas o animal continua roendo. 
Essa imagem mítica reflete a visualiza~ao de todos os perigos 
amea~ando a vida terrestre, aliás, discernív~is na observa~ao 
da vida e mentalidade indígenas. Igual a urna espada de Dá
mocles, o Céu que envolve um outro mundo está suspenso 
sobre sua cabe~a. Horace Banner (1957:48) ouviu ainda ou
tra versao dessa estória, segundo a qual o tapir rói o tronco 
da árvore, dia após dia e, de noite, a fenda toma a fechar-se. 
Só quando consegue roer também de noite, cai o pilar do Céu. 
Aliás, a noite envolve todas as coisas más. O Céu cadente, ou 
melhor, o teto do Céu, incide com as duas pontas sobre a 
Terra, formando um firmamento. Decerto, Banner ouviu tal 
versao em Gorotíre e bem podía ser que na mesma houvesse 
também influencias alienígenas. Em Kubenkrakein, onde por 
ocasiao de minha visita, os silvícolas ainda levavam sua vida 
tribal em moldes tradicionais, a cren~a no pilar do Céu estava 
bem viva e nela os indígenas sempr·e tomavam a· falar. Outros
sim, a . segunda versao supra-relatada do mito encerra igual
mente a idéia de urna amea~a vinda do universo, com o pos:.. 
sível perigo de um segundo mundo desabar e aniquilar tudo. 

Nos locais onde o Céu repousa na Terra estao concen
trados os maiores perigos para o homem; segundo ouvi, con
forme os mitos, é lá onde contínua a elevar-se o tronco que 
suporta o Céu. Esse local e suas imedia~óes abrigam as for~as 
do mal, adversas a humanidade, que a amea~am constante
mente. Os indígenas costumam personificar todas essas for~as; 
na maioria dos casos sao descritas como seres duais, metade 
homem, metade animal, ou metade homem, metade planta, ou 
metade homem, metade f enomeno cósmico, ou, ainda, como 
seres estranhos, de aparencia horrível, espalhando pavor, a 
ponto de poderem ser considerados demonios. O nosso mito diz 
que todos · esses ser.es maus habitara o lugar onde o Céu toca 
na Terra; todavía, mencionam-se apenas alguns desses grupos, 
tais como os antropófagos, homens-macacos, homens-tatus, 
homens-caes e homens-trovóes. Outros desses seres maus serao 
mencionados nos capítulos que tratam dos entes sobrenaturais. 
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Em Kubenkrakein ouvi dizer, também, que os homens maus 
moram no fundo de um buraco de terra, perto do pilar, suporte 
do Céu. Se é que existe urna primitiva idéia Caiapó, lembrando 
o inf erno, ou mesmo o legítimo conceito do infemo, deve, 
entao, ser esta. A importancia atribuída pelos indígenas ao 
relato mítico do lugar maldito e de seus habitantes pavorosos, 
é ainda acentuada pelo fato de, ao contar as respectivas estó
rias, jamais deixarem de especificar sua origem. O primeiro 
relato foi feito - assim dizem - · por um homem que lá 
esteve, tudo viu com seus próprios olhos e, em seguid.~, o rela
tou para um sobrinho ou afilhado. E assim passoú a ser trans
mitido por avos e tios, maes e tias, para que todos soubessem 
e ficassem conhecendo os perigos que amea~am a vida humana. 
Vivi, pessoalmente, o interesse apaixonante dos silvícolas nas 
tradi~oes mitológicas. Mediante perguntas insistentes procurei 
saber na aldeia de Kubenkrakein, dados mais precisos acerca 
do lugar onde o Céu encontra com a Terra e seus moradores 
sinistros. De repente, um dos liomens f ortes da classe dos velhos 
gritou: "gwai on = vamos indo! Vamos para lá! Pegue um 
dos pássaros de carapa9a dura" falou, referindo-se aos avioes 
que já vira por repetidas vezes nos céus acima de sua aldeia, 
um dos quais - um aviao militar - vez ou outra, pousara 
na selva. "Vamos voar para lá e entao podemos ve! tudo com 
nossos próprios olhos." Antes de terminar sua fala, ele já estava · 
de pé, áyido de viver a aventura da viagem; outrossim, sua 
atitude provou que para ele se tratava de coisas absolutamente 
sérias, que estava ansioso por ver aquilo que, desde a infancia, 
ouvira dos mais velhos. 

Mundos abaixo de Mundo 

Conforme o mito pelo qual, quando o homem ainda habi
tava o Céu, um ca~ador valente, ca~ando um tatu, cavou o 
buraco no Céu, abrindo assim o caminho para a posse da 
Terra, outro mito Caiapó conta como foi que se descobriu 
um mundo debaixo da Terra. Novamente, nos primórdios dos 
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tempos, um homem sozinho, da classe Mebenget, vai cac;ar e 
encontra o buraco de um tatu. Cava dia após dia e quando, 
enfim, avista a presa, perfura a Terra com o buraco que acaba 
de abrir. De novo, o tatu cai e o cac;ador, que o acompanha 
na queda, é atirado de volta para cima, por urna temp~stade 
violenta. Out1m vez, o cac;ador e seus companheiros, que vem 
correndo de todos os lados, podem olhar o mundo que está 
debaixo da Terra. Mas todos eles tem receio de arriscar-se 
naquelas profundezas vertiginosas e por pumáia = medo, os 
homens permanecem no mundo terre~tre. 

Horace Banner ( 1957-50) ouviu o mito em versao total
mente diferente, a qual, no entanto, também corresponde a 
idéia mítica, rigorosamente identica: dois cac;adores descobrem 
a cova do tatu mágico. Cavam persistentemente e quando, 
por fim, chegam a alcanc;ar o animal, o tatu domina um dos 
cac;adores, que é levado para o "mundo subterraneo". Os 
índios até o ouvem cantar, lá em baixo; eles continuam car
vando até alcanc;ar o ponto de saída - tal e qual como na 
versao a mim contada; no entanto, nao se animam a penetrar 
naquele mundo debaixo da Terra. Conforme ouvi muitas vezes, 
os indígenas contam também que, debaixo daquele mundo, há 
mais outro mundo. E depois há mais outro e sempre mais 
outro. Chamam de puká-óndyu = mais um mundo, ou atema 
puká = outro mundo, o mundo e os mundos situados debaixo 
do mundo terrestre. Para cada mundo subjacente, o inundo ime
diatamente sobreposto representa o koikwa = o Céu; por sua vez, 
a nossa Terra é o Céu para o m_undo de baixo. Portanto, preva
lece o. conceito de urna composic;ao do universo em degraus, 
em seqüencia infinita. O mundo que eles habitam representa 
apenas um andar na imensa estrutura universal. 

Um mundo debaixo do mundo terreno é também rela
cionado com a origem da humanidade. No mito do pai que, 
nos tempos 'antigos, criou o índio, a morte ceifava muitas vidas. 
O pai da única familia sobrevivente, dotado de forc;as mágicas, 
manda que os seus filhos construam choc;as. De noite, atraí
dos por seu canto, homens novas surgem do_ fundo da Terr~, 
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provenientes de um outro mundo, para povoar as choc;as e a 
aldeia. Assim, cria-se urna comunidade humana, t~ma nova 
humanidade, provinda de um 9utro mundo, das profundezas. 

Também os fundos dos ríos representam um mundo do 
qua~ provém o homem. Segundo o mito do homem que foi 
transformado em tapir, as mulheres cujo amante morreu pelas 
maos dos maridos ciumentos, entoam um canto mágico e, por 
desespero do amor perdido ~ para vingar-se dos maridos, se 
jogam no rio, transformando-se em peixes. Continuam vivendo 
dentro de água. Os maridos vao pescá-las e, entao, readqui
rem suas formas humanas de índias. Portanto, as ascendentes 
femininas das gerac;oes subs·eqüentes provem do fundo do rio. 
A autodenomina~ao Caiapó mebemokré persiste até hoje na 
pronúncia, conforme contado e explicado ·pelo mito, ou seja, 
me-be-ngo-kré = gente do fundo do rio. Esta denominac;ao 
também poderia ser explicada como derivando . de me-be(n)
ókre = gente forte, valente, "os fortes". 

Do seu elemento água e seu mundo provem inclusive a 
grandeza, a f ore; a e a renova~ao da energia vital que se mani
f esta através das gera~oes humanas. No mito da grande águia 
diz-se: nos primórdios dos tempos vive uma ave gigante, fla
gelo da humanidade. Ela desee dos ares e busca suas vítimas. 
Pequenos e fracos, os homens nada podem fazer contra ela. 
Há, entao, dois irmaos que moram em uma casa de tron~os 
de árvores, debaixo da água, que crescem bastante e adquirem 

' 
físico forte e bem desenvolvido. Eles matam o monstro e se 
tornam os vingadores da humanidade; ao mesmo tempo, tor
nam-se os ancestrais de urna nova humanidade, de gente grande 
e f orte, os Caiapós. 
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CAPíTuLo m 

HOMEM E ASTROS 

1) HOMEM E ASTROS NO MITO 

Sol e Lua 

Nos tempos antigos, muito antigos, o Sol e a Lua 
habitavam a Terra. Tinham a aparencia de seres huma
nos e ambos eram do sexo masculino. Na Terra fizeram 
uma casa, na qual moravam juntos. Certó dia, o Sol saiu 
para ca~. Trouxe para casa o animal que conseguira 
abater. O homem, que era o Sol, limpou a cac;a e reta
lhou a carne; depois cortou um pedac;o pequeno, sem 
gordura e o entregou ao homem-Lua. Por isto, o homem
Lua ficou triste e chorou bastante. Quando o homem 
que era o Sol viu o homem-Lua chorar assim, cortou da 
cac;a mais outro pedac;o bom, gorduroso, que jogou para 
ele com tamanha f orc;a que ficou grudado no seu corpo. 
O pedac;o de carne bateu com violencia no corpo do 
homem-Lua, envolveu sua barriga e suas costas, que 
ficaram horrivelmente queimadas. O homem-Lua chorou, 
gritou e gemeu de dor. Todo seu corpo ardeu em brasa. 
Correu para o rio e pulou na água. Lá ficou para refres
car o corpo dolorido. Aí, o homem-Sol gritou para o 
rio: "Agua, seca!" E a água secou; logo depois, o ho
mem-Lua estava no leito arenoso do rio, cheio de pedras 
e completamente seco. De novo comec;ou a cJiorar e gri
tar de dor. Com maos febris ele comec;ou a cavar um 
buraco na areia do leito do rio. Ele colocou a lama úmida 
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na barriga e em todas as partes queimadas do corpo, para 
refrescar-se. Quando o home:cµ-Sol viu o que o homem
Lua estava fazendo, mandou a tartaruga arrancar a lama 
do corpo dele. Foi sempre repetindo a mesma ordem a 
tartaruga: "Pegue-o, arranhe-o, pegue'-0, arranhe-o ... " 
e a tartaruga obedeceu. Ela avan~ou no homem-Lua e, 
do seu corpo, tirou toda a lama, deixando-o novamente 
a arder. O homem-Lua chorou, chorou, chorou muito. 

Os animais que pertencem ao Sol e a Lua 

Nos tempos antigos, muito antigos, quando o Sol e 
a Lua ainda moravam na Terra, cada um havia domes
ticado um animal. O Sol domesticou um caramujo e a Lua 
um caracol. Aí o Sol sugeriu a Lua: "Vamos criar juntos 
nossos dois animais." O homem-Lua concordou e, a par
tir de entao, o homem-Sol falou: "Vamos dar um passeio 
com nossos dois animais." O homem-Lua concordou. 
En tao, f oram passear. O homem-'.Lua ia na frente, depois 
o caramujo, depois o caracol e, bem por fim, o homem
Sol. Qu~do o homem-Lua esteve bastante distante, o 
homem-Sol matou o seu caracol. O homem-Lua, nao 
desconfiando de nada, ia andando, sem olhar para trás. 
Quando, enfim, chegou a perceber o que acontecera, 
vendo seu caracol morto, ficou muito triste. Ele falou 
para o hornero-Sol: "Vamos cantar para ressuscitar o 
caracol que criamos juntos." O Sol e a Lua come~aram, 
entao, a cantar e, de fato, o caracol ressuscitou. Em 
seguida, o Sol e a Lua foram novamente passear. Volta
ram para o Céu. Também lá, no Céu, o Sol e a Lua 
andam juntos. Por vezes, ficam zangados um com o ou
tro; por vezes, discutem e brigam. Quando o Sol matar 
a Lua, haverá na Terra um eclipse lunar e quando a Lua 
matar o Sol, haverá um eclipse solar. Aí, os homens nao 
poderao ver o Sol e tudo ficará escuro, como durante a 
noite. 

) 

Sol, Lua e Estrelas 

O Sol surge das profundezas e nelas imerge. De 
noite, passa debaixo da Terra para, novamente, alcan~ar 
a subida. A Lua segue o Sol e, depois dele, surge das 
profundezas. Corre atrás dele; o Sol sempre fica a sua 
frente. No entanto, há ainda outra Lua, que nao pode
mos ver. ~ aquela que faz o arrebol no Céu. 

Sao poucos os homens que se tornaram estrelas. 
Mas, as estrelas brilham no Céu. 

2) HOMf::M E ASTROS NA CONCEPCAO DO MUNDO 

E NA VIDA DOS CAIAPOS 

Sol e Lua como companheiros de Ca~ada 

Entre os Caiapós, o Sol e a Lua, como expressao mito
lógica, mantero a primazia entre todos os astros que, ao lado 
deles, empalidecem (vide Vriesde, 1961 : 3 31 ) . Consoante o 
mundo de obser\ra~ao antropomorfa do índio, nos mitos, o Sol 
e a Lua adquirem forma humana e sao do sexo masculino. 
Ambos sao homens da era primitiva. Em parte alguma diz-se 
que seriam irmaos, ou gemeos, mas, sempre sao idealizados 
como um pertencente ao outro; no mito aparecem como com:.. 
panheiros. Também constroem juntos a casa na qual moram. 
De acordo com a enfase na ca~a, fator determinante na cultura 
espiritual do povo aborígine, o Sol e a Lua sao ca~adores, de 
tempos antigos. Saem juntos · e sempre, de qualquer forma, 
dependem um do outro. Apesar disto, ao mesmo tempo, sao 
rivais de temperamento totalmente diverso, até contrário. E 
como sempre vao juntos, também sempre estao lutando entre 
si. Tal estado de coisas continua, mesmo quando acabam su
bindo ao Céu. Do ponto de vista da concep~ao indígena, con
dicionada aquilo que se pode observar com os olhos, tal rela
cionamento é conceituado da seguinte maneira: no aparecí-
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.. mento e desaparecimento sucessivo do Sol e da Lua respecti
vamente, a Lua sempre precede o Sol. Quando, no entanto, 
acontecer que se encontrem, ha verá luta: haverá inclusive assas
sínio e morte míticos. No caso da Lua assassinar o Sol, haverá 
eclipse solar e no caso do homem-Sol matar o homem-Lua, 
haverá eclipse lunar na Terra. 

O homem-Sol forte e o homem-Lua fraco 

No mito Caiapó, o homem-Sol é sempre descrito como 
sendo o forte. A prova típicamente indígena de sua for~a -

. for~a que sabe impor-se com coragem, astúcia e superioridade 
física - consiste em sua representa~ao como ca~ador bem 
sucedido. Além de pa-toit = bta~o forte, atribuem-lhe ainda 
o predicato dyokre, que poderla ser traduzido como significando 
selvagem, vi~lento ou valente. Por sua vez, o homem-Lua é 
uabore = manso. Esse "manso" tem um sentido pejorativo. 
Em compara~ao com o homem-Sol, o mais forte, o homem
Lua. sempre leva desvantagem. De maneira cruei e sem a menor 
considera~ao, o homem-Sol exerce seu predomínio sobre o ou
tro, mais fraco. Do animal que ca~aram, depois de limpo e 
frito, corta apenas um mísero peda~o de carne, para jogá-lo 
ao companheiro de ca~a. Procedimento análogo traz conse
qüencias das mais desastrosas no mito do homem que se trans
f ormou na ch uva. Ele, o homem-Sol forte, pode dar-se ao luxo 
de proceder dessa maneira. O homem-Lua chota muito; impo
tente, suporta todos os agravos. Mais cruel e cínico parece a 
atitude do hornero-Sol quando este retira do fogo um grande 
peda~o de carne, bem gorduroso, para jogá-lo no corpo do 
homem-Lua, com tanta for~a ao ponto de ficar gradado em 
sua barriga e nas suas costas, causando queimaduras bastante 
doloridas. O homem-Lua grita e chora. Até boje, os Caiapós 
distinguem nas manchas da Lua as cicatrizes das feridas entao 
recebidas (Banner, 1957:48). O rio, em cujas águas o homem
Lua ferido procura alívio, seca, a mando do homem-Sol e, 
igualmente, por sua ordem, a tartaruga raspa do corpo do 
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homem-Lua a lama úmida, a fim de que este continue sentindo 
a dor das queimaduras. O homem-Lua só pode chorar e chorar . 

Os mitos de outras tribos je também relatam a for~a e a 
violencia do homem-Sol, que na era primitiva, com despeito 
e brutalidade, as impoe ao companheiro; falam igualmente da 
fraqueza e impotencia do homem-Lua. Nos diversos mitos da
quelas tribos, o fato do homem-Lua sempre estar na desvan
tagem, levando a pior, vem sendo ilustrado com riqueza de 
detalhes ainda maior do que acontece nos mitos Caiapós; toda
vía, em princípio, trata-se sempre do mesmo motivo. A des
cri~ao nos mitos dos Apinayé é a que mais se assemelha a dos 
Caiapós: ambos os ca~adores fritam a carne da ca~a, morta 
em um incendio do mato. Os peda~os de carne, escolhidos pelo 
homem-Sol sao gordos; os do homem-Lua sao apenas pele e 
ossos. Por tres vezes, o prejudicado se aproxima da grelha do 
outro, a fim de reclamar amargamente. Por fim o homem-Sol 
lhe joga, diretamente da grelha sobre a fogueira, um gordo 
peda~o de peixe-boi, queimando-lhe a barriga. Depois faz secar 
o rio e quando o homem-Lua tenta aliviar a dor, aplicando ao 
menos a lama úmida, o outro manda o rio encher-se de água 
novamente e chama urna tartaruga para morder as feridas e 
raspar a lama do corpo do companheiro. Cínico, ainda ousa 
explicar que tudo aquilo acontece por mero engano. Quando 
coloca a carne de ca~a para secar, o homem-Lua esquece de 
fazer f ogo debaixo de sua grelha e, destarte, os vermes tomam 
canta de sua carne. Por um passe de mágica, o homem-Sol 
cría ainda as f eras que devoram as reservas de carne do homem
Lua. Entao, o homem-Lua tenta roubar a carne da grelha do 
homem-Sol, que, por descuido, cai no chao, transformando-se 
em pássaros silvestres, que voam pelos ares. O homem-Sol 
engana o homem-Lua quando este quer ter os mesmos excre
mentos bonitos, avermelhados daquele, sugerindo que, para 
tanto, deveria comer as frutas do pau-d'arco. Ao come-las, 
seus excrementos tomam-se totalmente pretos; quando, po~ 

' 
fim, o homem-Lua pega o homem-Sol comendo as frutas d~ 
buriti, descobrindo assim o seu segredo, esse último deixa ficar 
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dura como pedra quase a metade dessas frutas, para que o 
homem-Lua nao possa aproveitá-las (Nimuendajú, 1959:61 ff). 
Os mitos dos Timbiras Orientais real~am, principalmente, a 
habilidade e a for~a do homem-Sol, que tudo consegue, en
quanto que o homem-Lua, procurando imitá-lo, erra em tudo. 
Assim acontece que o pica ... pau joga um enfeite de penas ver
melhas. para o homem-Sol. O homem-Lua, apesar de previa.
mente advertido, também quer apanhar o enfeite, jogado pelo 
pica-pau;,no entanto, nas suas maos o enfeite acaba por arder 
e, abrigado a deixá-lo cair, provoca um incendio dos campos. 
Entao o homem-Sol entra em um vespeiro, onde fica bem abri
gado. O homem-Lua também entra em um vespeiro, que, po
rém, nao lhe oferece prote~ao suficiente contra o calor do 
fogo, abrigando-o a fugir e abrigar-se em urna fossa. No en
tanto, a fuma~a tampouco permite que aí fique, mas, por fim, 
consegue salvar-se no leito de um rio. O incendio mata urna 
capivara macho e outra femea; o homem-Lua fica com ·a femea 
que lhe parece melhor. Mas, ao limpá-la, percebe · que está 
magra; fora o homem-Sol que a deixara assim, cuspindo nela, 
anteriormente. Ele concorda em trocar a presa com o homem
Lua, mas, entrementes, cospe também no macho, fazendo-o 
emagrecer. Quando o homem-Lua adormece, esgotado pela 
fome e pelo cansa~o, é acordado pelo outro que, cinicamente, 
o convida para comer com ele. Nisso, joga-lhe na barriga um 
peda~o de fígado quente, que ·acabara de fritar no fogo, quei
mando-o. O homem-Sol aconselha o companheiro a pular na 
água, para aliviar sua dor. Aí, o homem-Lua fica debaixo da 
barriga de urna tartaruga deitada no fundo do charco meio 
seco e encoberta pela areia; ao levantar um pouco a tartaruga, 
surge forte enxurrada de água que leva tudo de roldao, inclu
sive o homem-Lua (Nimuendajú, 1946:243 f). Todavia, entre 

. as tribos jes, os mitos sempre realyam a superioridade e a for~a, 
mesmo agindo de má-.fé, visto ser esse um ideal indígena. O 
mesmo eu pude observar ao longo de minha convivencia com 
os Caiapós. A ética Caiapó reputa tal for~a como positiva, 
enquanto que a fraqueza e impotencia, conforme reveladas pelo 
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homem-Lua, sao condenadas como fatores negativos. Muitas 
vezes ouvi os Caiapós afirmarem que o Sol é bom e a Lua é 
má. Segundo um mito dos Apinayé, descrito por Nimuendajú 
( 1939: 135), o Sol até se torna divindade e chega a ser consi
derado como "nosso pai". O atributo de forte, superior, o que 
se manifesta pela brutalidade e crueldade e se enquadra den
tro do conceito dyokre, é considerado algo de bom, com a 
restri~ao que bem reflete a atitude egocentrica dos índios de 
que essa mesma fon;a e brutalidade tomar-se-iam ruins e detes
táveis, quando se dirigissem 'Contra o próprio indígena ou con
tra os seus. 

Ao longo de meu convívio com os silvícolas, pude obser
vá-los freqüentemente, a partir de diversos incidentes nas aldeias 
indígenas. Segun~o o relato mítico ouvido dos Caiapós por Ho
race Banner ( 19 59: 48), tao logo a crueldade brutal do Sol 
se dirige contra o homem, sua atitude muda drasticamente; 
quando o Sol manda para a Terra um calor que deixa os cabe
los do indígena da cor vermelho-fogo, queimando-os, entao ele 
se def ende, disparando suas flechas contra o Sol. E os índios 
dizem que as flechas que acertam o alvo sao visíveis sob a forma 
de raios solares da ~varada e do crepúsculo. 

Sol e Lua e a Comunidade dos homens 

A imagem do Sol e da Lua como seres vivos é determi
nada, principalmente, pela sua civiliza~ao de · ca~adores. Segun
do o relato mítico Caiapó, tanto o Sol como a Lua possuem · 
um animal, deles próprios, que domesticam e criam. O rela
cionamento dos indígenas com tal animal, nyo-krit, que lhes 
pertence e por eles é criado, quase equivale ao com os próprios 
filhos; eles o amam com certa forma· de carinho. De início, o 
.Sol e a Lua criam juntos os seus animais. O animal do Sol é 
um caramujo, o da Lua um caracol. Provavelmente, o andar 
lento neste caso deve ter influído para o estabelecimento da 
analogía. O homem-Sol que, mais uma vez brutal, quer exibir 
sua f or~a, mata o animal do homem-Lua, por ocasiáo de um 

33 



passeio. O homem-Lua fica .muito triste com o acontecido e 
consegue do homem-Sol que, juntamente com ele, entoe um 
canto para .ressuscitar o animal. Tanto ao Sol como a Lua 
atribuem-se for~as sobrenaturais, tais como o domínio sobre 
os animais, o poder sobre a morte e a vida, além da faculdade 
de ressuscitar o morto. Inclusive a maneira como a tartaruga 
obedece ao comando do Sol - a carapa~a redonda da tarta
ruga ostenta, de qualquer maneira, o signo do Sol - indica 
que, tanto o Sol, como a Lua, sao tidos como "donos dos ani
mais", isto é, donos de urna espécie animal (Zerries, 1954:93 
f). A qualidade de "dono dos animais" significa um predicado 
quase divino no seio de urna cultura de ca~adores, como a dos 
Caiapós. Além disso, freqüentemente, evidencia-se um relacio
namento essencial do Sol e da Lua com os elementos fogo e 
água, específicamente. Sempre se fala em calor, em queimar e 
em f ogo, como, por exemplo, quando o homem-Sol retira da 
grelha o peda~o de carne em brasa, a fim de jogá-lo no com
panheiro, para queimar seu corpo, infligindo-lhe feridas, cujas 
cicatrizes continuam visívei~, até boje,. como manchas lunares 
(Nimuendajú, 1939: 161 ff). De forma análoga, os Apinayé e 
os Timbira relacionara o incendio dos campos com o Sol e a 
Lua (Nimuendajú, 1946: 244) . Segundo a cren~a Caiapó, o 
Sol manda inclusive no rio, cujas águas secam sob suas pala
vras. O fato do animal do Sol ter sido um caramujo, talvez seja 
indício do relacionamento com a água e o mundo nos fundos 
das águas. Entre os Caiapós, o mundo no fundo das águas está 
em rela~ao causal com a origem do homem: no mito do belo 
Bira, as mullieres Caiapós transformam-se em pebtes, para, pos
teriormente, se tornarem as ancestrais da presente gera~ao. 

Talvez também o relacionamento do Sol e da Lua com a água, 
ou seja, com o mundo subaquático, encerre um sentido bem 
mais profundo do que se imagine. Talvez os Caiapós bodiemos 
apenas se esqueceram de uma cren~a antiga, segundo a qual 
o Sol teria tirado a humanidade do fundo das águas. Outra 
tribo je, os Apinayé, conta como o Sol e a Lua se divertiram, 
jogando abóboras na água, após o que, os seres humanos, aos 

34 



pares, surgiam na superffcie; fala também de um banho que o 
Sol e a Lua tomaram juntos, durante o qual, em cada mergu
lho, o homem-Sol trouxe a superficie um mo~o ou urna mo~a 
bonitos, enquanto o homem-Lua, em cada mergulho, trouxe 
um mo~o de pele escura, ou urna mo~a feia. Foi assim que teria 
sido criada a humanidade com gente bonita e gente f eia, de 
físico perf eito e físico def eituoso. Aí, o Sol é relacionado com 
a cria~ao da vida perf eita, bela, e a Lua com a dos seus 
lados negativos (Nimuendajú, 1939: 164). Igualmente, entre os 
Caiapós, o Sol é bom e a Lua é má, conforme f oi mencionado 
em outra parte. No que se refere as for~as negativas, sinistras, 
da Lua, o conceito Caiapó vai ainda mais longe. Contaram 
a Horace Banner (1957:49, que, certa vez, a Lua teria deixado 
o Céu, a fim de pisar a terra sobre o túmulo de urna crian~a 
recém-falecida, a partir do que a morte se teria tornado eterna. 

Entre a tribo aparentada .dos Apinayé, prevalece a cren~a 
de o Sol e a Lua terem planejado o círculo em volta da pra~a 
da aldeia e demarcado seus limites, dividindo a aldeia por meio 
de urna linha em dire~ao leste-oeste. A Lua teria fixado seus 
filhos na metade norte e o Sol na metade sul (Nimuendajú, 
1939: 21). Também a aldeia Caiapó tem forma circular e as 
cabanas sao construídas em fileiras concentricas, cujas entra
das dao para a grande pra~a da aldeia. Só que jamais encontrei 
entre os Caiapós a concep~ao de que essa disposi~ao era pro
veniente do Sol e da Lua. Por outra, a lideran~a a cargo de dois 
chefes, um em cada metade da aldeia, cujas delibera~óes sao 
tomadas em conjunto e que, nem por isto, deixam de viver 
em termos de certa rivalidade, reflete a imagem fiel da rela~ao 
mítica entre o Sol e a Lua. 

Os Caiapós representam o Sol e a Lua como seres huma
nos, embora dotados de for~a sobrenatural; contudo, nada 
conseguí saber a respeito de urna venera~ao direta do Sol e da 
Lua, como divindades, no presente imediato. Os Apinayé idea
lizam o homem-Sol , que tem a si subordinado o homem-Lua, 
como criador e pai da humanidade; ele também é o inaugu
rador da ~rganiza~ao dual e da localiza~ao geográfica das duas 

36 

metades da aldeia. Igual a tribo je dos Xerente, conceituando 
os homens como filhos do Sol e da Lua, os Apinayés chamam 
o sol de me-papa'm = nosso pai, id-pam-mbud - meu pai, 
Sol. Os Apinayé também recorrem ao deus-Sol, quando se 
se encontram em dificuldades ou desejam fazer perguntas e 
invoca~óes; rogam-no que proteja os frutos do campo e cele
bram festas, focalizando-o: Apesar de nao existirem imagens 
do Sol, sua imagem se reflete na própria aldei~, disposta em 
círculos concentricos e nos beijus de mandioca, feítos por oca
siao de festas. Conforme Matuk, chefe Apinayé, - assim infor
mou Nimuendajú ( 19 39: 135), - o deus-sol aparece ao chef e 
em visóes e sonhos; ta1nbém aparece a outros indígenas, durante 
urna ca~ada, quando sempre se revela simpático e bondoso. 
Ele separa-se totalmente do seu substrato, já que aparece inclu
sive sob a forma humana, enquanto o Sol brilha no Céu. To
davía, o relato de tais apari~óes e visóes nao pode ser aceito 
como plenamente autorizado e garantido, em virtude de o in
formante de Nimuendajú, Matuk, ter sido cristao, visitado o Rio 
de J aneiro e, destarte, ter tido ensejo de misturar influencias 
cristas com conceitos indígenas. 

Contudo, os cantos solenes dos atuais Caiapós, entoados 
antes da alvorada, em textos ininteligíveis aos próprios canto
res, devem ser indício de uma certa forma de venera~ao do 
Sol, que, talvez, representa uma relíquia de cultos, outrora, 
divinos. Tampouco ignoram os Caiapós a idéia de um ser solar 
de espécie superior, ligado a toda vida e a ela condicionado. 
Por ocasiao de eclipses solares, os silvícolas acreditam que a 
Lua te ria matado o Sol e seu cora~ao se enche de terror. Con
forme o u vi falar em Kubenkrakein, uns poucos anos atrás, . 
durante um eclipse solar, os indígenas atiraram flechas incen
diárias em dire~ao ao Sol e cantaram por repetidas vezes: "mut 
ue amre kanie = Sol, ilumina-te!" Ficaram em panico, receando 
que, de um momento para outro, o Sol iria cair e, em sua 
queda, derrubar o mundo e aniquilar toda vida. Tal atitude da 
tribo Caiapó durante um eclipse solar tem a sua contrapartida 
em urna visao do chefe Apinayé, Matuk, quando o deus-Sol 
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Ihe aparece, sentado em um galho, girando em tomo de si. 
As mullieres que o chef e v& sentadas diante das cho~as gritam: 
se agora o nosso pai cair, tudo estará acabado. Matuk consola 
as mulheres, dizendo-lhes que o deus-Sol nao iria cair; antes 
de acordar do sono, o chefe ve o deus-Sol dirigir-se novamente 
para cima, o que lhe . causa imensa alegria (Nimuendajú, 
1939:135). 

Igualmente, a Lua é considerada, pelos Caiapós, como 
dotada de for~as sobrenaturais, representando, no entanto, 
algo de sinistro, detestável e ruim. A ela nao atribuem for~a 
criadora, conforme o .fazem os Apinayé. Os Caiapós dizem que 
a Lua é "mansa", no sentido pejorativo de fraca, incapaz, feia. 
Tampouco lhe concedem qualquer ingerencia no mundo vege
tal. Ao contrário, a Lua traz desgra<;a a comunidade, conforme 
fica demonstrado no mito que lhe atribui a culpa pela eterni
za~ao da morte. Por repetidas vezes me falaram nas aldeias 
Caiapós que pref erem fixar em noites de Lua nova as grandes 
noitadas, celebradas na última fase de suas festas, ponto cul
minante das respectiv~s cerimónias. Dessa maneira, as celebra
<;oes e as alegrias ficam a salvo das for~as nefastas da Lua. 

·As estr~las 

Segundo a nossa versao do mito "O Buraco no Céu", os 
homens descendem do mundo acima do teto do Céu. Nos tem
pos primitivos, eles passaram através do buraco cavado pelo 
tatue desceram para a Terra como auxilio de uma corda infi
nitamente comprida. Parte dos homens nao teve coragem de 
arriscar-se na descida e quando um menino estranho cortou a 
corda, foram· condenados a ficar lá em cima, para sempre. Se
gundo uma versao deste mito, estes poucos que ficaram, trans
f ormaram-se em estrelas no Céu. Nao encontrei entre os Caia
pós nenhum significado especial das constela~ües estelares. Da 
mesma forma, desconhecem o motivo da mulher, ou mo~a
estrela, que se casa com um homem terrestre. Todavía, um dos 
mitos Caiapós conta de uma mo~a, vinda do mundo acima do 
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Céu, que se toma esposa de um índio; mais tarde, essa mulher 
vai em viagem para o Céu e de lá traz frutos da terra para sua 
f amília faminta, inaugurando assim a agricultura. Ela é desig
nada como sendo a "filha da chuva", isto é, filha de Bebgoró
rotí, o homem que se transfo.rniou em chuva, tempestade, ven
daval. Tampouco, .fala esse mito em brilho de estrelas e beleza 
sobrenatural, pois, bem ao contrário, diz que a mo~a, quando 
encontrada pelos jovens indígenas, era feia e só ficou bonita 
depois de pintada pela mae, a maneira das outras mo~as da 
tribo. 

A amea~a da vida t~rrena reflete-se também nos concei
tos indígenas das estrelas. Os Caiapós sentem medo do meteoro, 
das estrelas cadentes, que destrqem toda vida. Assistimos a tal 
evento, por ocasiáo de uma pequena explosao, ocorrida em 
Kubenkrakein e que havia sido provocada por nós mesmos; 
para tanto, colocamos um pouco de lixo dentro de uma fossa, 
despejamos gasolina em cima e ateamos fogo em tudo. Entao 
todos os habitantes da aldeia vieram correndo, aterrorizados e 
pálidos de medo. Julgaram que uma estrela tivesse caído na 
Terra, o que os deixou em panico. 
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CAPÍTULO IV 

DIA E NOITE 

1) DIA E NOITE NO MITO 

Como foram em busca da noite 

Nos tempos antigos, muito' antigos, só havia o dia; 
o Sol sempre brilhava, nao havia noite. Acontecen que, 
·certo dia, os homens, voltando da guerra contra os colo
nos, trouxeram para a aldeia a filha de Dyoibekro. Ela 
havia sido prisioneira dos cristaos. Naqueles tempos, os 
índios amavam apenas odia e o brilho do Sol. Nem sequer 
conheciam outra coisa. Mas a filha de Dyoibekro nao 
gostava do dia e do brilho do Sol e falou aos indígenas: 
"Vamos indo em busca da noite, para que nela possamos 
dormir." Os índios fizeram conforme a filha de Dyoibekro 
lhes ordenara: foram em busca da noite. A filha de 
Dyoibekro indicou-lhes o caminho para a casa do seu 
pai, mas nao ós acompanhou, ficando na aldeia. Enquanto 
caminhavam, os homens encontraram todos os seres 
maus, os homens-urubus, que possuem a cabe~a de uru
bu, os homens-caes, com cabe~a de cáo, os homens-sapos, 
com cabe~a de sapo, os homens-capim-lanceta, cuja ca-

. be~a é formada pelo capim-lanceta, de gumes terrivel
mente afiados, cortantes, os homens-pássaros, com ca
be~a de · pássaro, os homens-tatus, com cabe~a de tatu, 
os homens barbudos, de cabe~a humana e barba com
prida, os homens de corpo amarrado. Encontraram seres 
com cabe~a de animais e de corpo feio. Enfim, os indí-
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genas chegaram a uma encruzilhada. Tomaram a picada 
levando para a casa de Dyoibekro, que m'orava lá, bem 
longe, no cerrado. Seguiram a picada e, de repente, ficou 
noite escura. Caminharam durante essa noite de tochas 
na máo. Assim chegaram até a casa de Dyoibekro, que 
indagara dos índios onde esta va sua filha, lhes falando: 
"mebemokré" (autodenomina~áo dos indígenas) "Onde 
está a minha filha?" Aí os índios apontaram com a mao 
na dir~áo de onde vieram e responderam: "lá, longe 
daqui, está a sua filha, esperando por nossa volta. Foi 
ela quem nos mandou buscar a noite." Dyoibekro res~ 

pondeu: "Tragam minha filha para cá, sinto tantas sau
dades dela." Mas os homens falaram: "Viemos para cá 
a fim de buscar a noite." Dyoibekro perguntou: "Para 
que voces precisam da noite?" "Para com ela dormir, 
porque lá no país dos homens, só há dia e brilho do Sol; . 
por isto viemos em busca da noite." "Ah! - agora estou 
come~ando a compreender voces", disse Dyoibekro. "En
táo levem a noite." Em seguida entregou-lhes urna caba~a, 
cuja tampa estava firmemente amarrada com cipó." Du
rante a· caminhada de volta, voces nao devem abrir a 
caba~a", advertiu Dyoibekro, expressamente, "pois, no 
seu interior está a noite." 

En tao os índios se prepararam para voltar, levando 
a noite consigo. No caminho, um deles, homem mau, 
arrancou o amarrado de cipó e abriu a caba~a. Entáo, 
um escorpiao pulou para fora e mordeu sua máo. O ho
mem chorava e gritava de dor. Um dos companheiros 
pegou o homem pelo bra~o ferido e o atirou para o ar. 
Aí, o homem mau, que libertara a noite, se transformou 
em coruja e voou pelos ares. Mas a noite escapou da 
caba~a. aberta. Nao foi só um pouco dela que saiu, mas, 
sim, toda inteira e a. noite ficou com os índios. Desde 
entao, eles tem a noite, na qual podem dormir. 

Nos tempos antigos nao havia noite, mas apenas o 
dia e o brilho do Sol. Foi a filha de Dyoibekro quem 

lhes trouxe a noite. A muito custo os indígenas conse
guiram, entáo, separar o día da noite. Desde aquela 
época, a noite sempre segue ao dia. 

O homem que se transf ormou em e o ruja 

Nos tempos antigos, os índios ainda desconheciam 
os segredos que a noite encerra. lgnoravam, igualmente, 
o escorpiao perigoso. Certa vez um homem proferiu um 
discurso para todos os companheiros da aldeia, dizendo: 
"Voces jamais devem envolver-se com as coisas que sao 
da noite. As coisas da noite ficam escondidas debaixo de 
f olhas murchas, secas, caídas no chao." Aí os compa
nheiros perguntararn: "Quais sao essas cois·as da noite?" 
O homem respondeu: "Da noite sao o escorpiao, que 
morde, a aranha, a grande formiga branca e as cobras; 
além disto, há ainda muitos outros seres e coisas que sao 
da noite." Entáo, um dos companheiros zombou dele: 
"Voce só quer nos enganar, voc~ está mentindo." O ho
mem que advertira a todos dirigiu-se aquele de fala tao 
impertinente replicando: "J á que voce pensa saber tanta 
.coisa, entao vá mexer nos segredos da noite para ver . o 
que acontece." O outro, todavía, nao se deixou intimidar 
·e gritou: "Ainda esta noite vou pisar com meus pés as 
folhas secas qu~ jazem no chao.'' O homem que os havia 
advertido antes voltou a faze-lo pela última vez: "Nao se 
envolvam com as coisas da noite, senáo vao sofrer des:

.gra~a. '' 
De noite, todos os. habitantes da aldeia dormiram, 

menos aquele que nao quisera dar ouvidos as adverten
cias. Ele caminhava a noite, pois era um homem mau. 
O animal criado e domesticado pela noite, o escorpiao, 
mordeu o hornero mau. Escondidos, debaixo de folhas 
secas, dormiam o escorpiao, a aranha, a grande formiga 
branca e a cobra. No entanto, o homem que nao queria 
saber da advertencia do companheiro, pisou com passo 
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firme em cima deles. Levou entáo urna picada do escor
piao, bem como da aranha, da cobra e da formiga gran
de. Os outros índios, porém, dormiram naquela noite. 
Todos os homens bons dormem de noite, só os maus 
andam pela escuridao. Assim sendo, também aquele ho
rnero mau se locomovia e o escorpiáo, a grande f ormiga, 
a cobra e a aranha conseguiram picá-lo. Aí, ele gritou 
na calada da noite e chorou, acordando todo mundo. 
Primeiro, o homem que havia falado aos outros sobre 
os segredos da noite perguntou-lhe: "O que aconteceu 
com voce? Por que está gritando tanto assim?" O outro 
gemeu: 'Fui mordido pelo escorpiao e pela aranha, pela 
cobra e pela f ormiga granqe." E en tao confessou: ":E: 
verdade, as coisas da noite sao más e bravas." "É por 
voce ser um homem mau, que anda por aí, durante a 
noite", explicou o primeiro, "que voce foi atacado pelos 
seres da noite." O hornero f erido continuo u chorando e 
gritando. "Onde voce sente dor?" indagou o outro. O 
indagado mostrou seus f erimentos e chorou: "Estao 
doendo, horrivelmente.'' E como nao parava mais de 
chorar, o outro tomou a perguntar. "Será que a dor nao 
pára?" "Nao pára, nao", gemeu o outro. Aí, aquele que 
havia advertido os indígenas dos perigos da noite falou: 
"Por que voce foi passear de noite, quando estao soltos 
os seres que nos mordem? Agora pare de gemer. Senao, 
voce precisa sair daqui; vou pegar voce e atirá-lo no 
mato." "Nao fa~a isto, nao!" gritou o homem ruim, "que
ro ficar aqui" e continuou chorando e gemendo. A esta 
altura, o outro pegou no bra~o do homem mau, arras
tou-o consigo e atirou-o no mato. O homem ruim gritou 
e chorou mais forte ainda; seu choro era uro gua, gua, 

gua. E assim ele continuou chorando e chorando até 
transformar-se em urna coruja, que chora da mesma 
forma. 

Aqui termina a minha estória. 

). 
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2) DIA E NOITE NA CONCEP<:.AO DO MUNDO 
E NA VIDA DOS CAIAPOS 

O dia eterno 

A concep~ao dualística que permeia toda a visao do 
mundo do nosso indígena também conf ere ao dia e a noite 
urna polaridade de grande significado e for~a simbólica. Se
gundo a cren~a indígena, nos tempos primitivos havia somente 
o dia, conforme se deduz também do mito "Como f oram em 
busca da noite". J á em 1890, Couto de Magalhaes escreveu a 
respeito de um mito semelhante da regiáo ~mazonica, que 
considerava patrimonio cultural dos povos Tupi (Magalhaes, 
1935:231 ff; Baldus, 1946:11 ff; 82 ff). Todavía, certo é que 
também os nossos povos nativos brasileiros acreditam firme
mente que, no início, havia o dia. Este .fato ficou patente, inclu
sive por Horace Banner ( 1957: 39), ao transmitir para os indí
genas o relato bíblico da Cria~ao. Quando este lhes falou da 
escuridao que envolvía a Terra até Deus falar: "fa~a-se a luz'' 
protestaram veementemente e duvidaram da veracidade de suas 
palavras, pois, segundo a cren~a indígena, já havia luz, desde 
o início. Na concep~ao do mundo indígena, naquelas eras pri
mitivas, ainda nao existía conexao entre o Sol e o dia. Eviden
temente, na atualidade, o dia e a luz do Sol estao de certo 
modo entreligados, pois quando falam da manhá dizem mut
krü = sol frio; depois, dizem aringró = Sol forte, quente; 
e mut-tum = Sol que caiu, ou seja, crepúsculo. No entanto, 
mesmo aí nao existe rela~áo direta entre a luz do Sol e o dia, 
mas, antes, o calor e a f or~a do Sol esta o relacionados com 
o dia. Na mitología indígena, na era primitiva, o próprio ho
rnero-Sol anda na Terra como ca~ador, quando o dia já está 
claro. E somente no fim daquela era, o hornero-Sol sobe para 
o Céu. Consoante tal imagem ptolomaica do mundo, o dia 
todo ele percorre lentamente o firmamento, enquanto que, 
durante a noite, continua andando debaixo da Terra, até alcan
~ar a ponta extrema, oposta, onde surge com o raiar da alvo-
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rada. Lá, onde desee, há o crepúsculo, o poente e, lá onde 
sobe, há mut-katoro, cuja tradu~ao literal é: o Sol surge, a 
alvorada. Horace Banner (1957:39) ouviu os índios falarem ' 
em urna "f onte de luz", sob a qual, na era primitiva, os ho
mens comiam, dan~avam e cantavam com alegria imensa, na 
expressao do autor. Cabe aqui a pergunta se, nesse relato, este 
nao se encontrava sob a influencia excessiva de urna concep
~áo subjetiva, segundo a qual a era primitiva teria sido para
disíaca para a humanidade. Conforme o mito "Como foram 
em busca da noite", o dia eterno do início dos tempos nao se 
telaciona, em absoluto, com a cren~a de um estado primitivo 
paradisíaco. Ao que parece, tendencia análoga a de Horace Ban
ner foi revelada também por Couto de Magalhaes (1935:221-
235), ao comentar que, naqueles tempos, quando somente ha
via o dia, também os animais eram humanos e todos eles sabiam 
falar (vide Baldus, 1946: 11 ff 82 ff). E, novamente, seria o 
caso de se pensar que o relator, ao apresentar o mito em t~a
du~ao livre, teria interpretado o texto segundo a sua própria 
convic~ao. Contudo, o mito Caiapó falando do dia eterno, em 
absoluto nao qualifica de paradisíaco o estado primitivo das 
coisas, mas, sim, fala do peso do quente dia tropical e da dureza 
da rotina diária, com suas ca9adas, guerras, a luta constante 
contra as for~as da N atureza. Faltam o repouso, o sossego e o 
sono. A noite, além de proporcionar o repouso e o sono tao 
almejados, ainda protege a uniáo dos amantes, por meio do 
seu casto manto de escuridao, salvaguardando-lhes o segredo 
e os sentimentos de pudor. Segundo a versao do mito o u vi do 
por Métraux ( 1960: 19), justamente esta qualidade da noite 
e a grande vantagem que oferece em rela~ao ao dia, sao os 
motivos únicos e exclusivos para os homens que entao só conhe
ciam o dia, ansiarem pela noite e partirem em sua busca, a 
fim de conquistá-la, a despeito de todas as dificuldades e todos 
os obstáculos. De fato, ao longo do meu convívio de muitos 
anos coro os silvícolas, praticamente nunca observei a troca 
de carinhos, entre homem e mulher, a luz do dia. Estes só 
ocorrem quando protegidos pela completa escuridáo da noite. 
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O dono da noite e sua f ilha 

Consoante a cren9a do nosso indígena, a noite pertence a 
um dono que a possui totalmente. Sua for~a é sobrenatural, 
apesar de manifestar-se como humana. Contam os índios que 
o dono da noite é um homem que mora lá longe, nos campos 
e chama-se dyoibe-kro = f onte do íntimo, fon te da vida interna, 
da alma, da espiritualidade. Para os indígenas, os campos onde 
mora encerram uma profunda f or~a simbólica, pela qual con
ceituam a largueza, a imensidáo e o infinito. E ainda em outro 
sentido, o dono da noite é considerado como benf eitor da 
humanidade, herói cultural, pois dele provém o primeiro ma
chado de ferro. 

No que se refere a noite, a filha do dono da 11oite emerge 
como intermediária entre o dono desta e os homens. Ela toma
se benf eitora e é muito amada pelo pai. Seqüestrada pelos indí
genas, vive entre eles e casa com um deles. Por causa dela, o 
pai dá a noite para os homens. Segundo o mito, conforme o 
ouvi, ela foi seqüestrada por estranhos maus, cristaos, que a 
fizeram prisioneira; em urna guerra contra os cristáos, os índios 
libertaram-na e assim conseguiram entrar, finalmente, na posse 
da noite. Pela versáo do mito relatada por Métraux ( 1960: 19), 
os silvícolas seqüestraram ~ linda filha do homem dos campos; 
é dela que pela primeira vez ouvem talar da noite e é ela 
quem desperta a sua saudade da noite. Ela provoca a nostal
gia da tranqüilidade maravilhosa do sono e anima os homens 
a buscarem a noite, na casa do seu pai. Em outra versao do 
mito, é por motivos egoístas que a filha do dono da noite 
manda· os índios para a casa do seu pai; surpreendida por seu 
primeiro amante, quando o está enganando com outro homem, 
ela manda buscar a noite, para que, no futuro, tal coisa nao 
se repetisse e os segredos do amor ficassem guardados nas suas 
sombras. 

A aquisifao da noite 

O mito, contando como a humanidade consegue adquirir 
a noite, reflete a dureza da vida indígena. Bem que a noite 
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pertence a um ser superior, morando lá, longe, nos cerrados, 
em bom relacionamento com os seres humanos, que concorda 
em ceder-lhes a noite, da qual manda evocar as saudades por 
meio de sua filha. Mas, a fim de conseguí-la, os homens de
vem vencer mil e urna dificuldades. Do mesmo -modo como é 
dura e difícil a luta diária pela sua sobrevivencia, e os homens 
se sentem constantemente amea~ados por poderes maléficos e 
inimigos, assim também é duro e perigoso o caminho a ser 
percorrido para se apoderar da noite. A fim de chegar até o 
seu dono, .os índios devem empreender extensa jornada e pas
sar por aventuras terríveis. Conforme conta o mito, em seu 
caminho os índios encontram todos os demonios; como tais . 
sao relacionados os homens-urubus, com cabe~á de urubu, os 
homens-caes, com cabe~a de cao, os homens-sapos, com ca
be~a de sapo, os homens-capim-lanceta, cuja cabe~a é uma 
lanceta afiadíssima, de gumes mortais, os homens-pássaros, com 
cabe~a de pássaro, os homens-tatus, com cabe~a de tatu e os 
homens barbudos, de barbas compridas, considerados pelo 
índio como o que há de mais feio. Segundo outro mito, todos 
esses demonios habitam o país, em cujo centro se ergue o 
enorme tronco de árvores, suportando o teto do Céu. De urna 
forma ou outra, tal país seria· comparável ao conceito que 
ternos do inf erno. 

Outra versao relata que, para chegarem até o dono da 
noite, os Caiapós devem passar por terras de muitas tribos ini
migas, senao demoníacas; devem .atravessar os países dos antro
pófagos, de gente de flechas envenenadas, dos homens-urubus, 
de cabe~a raspada,' conforme a do urubu, dos homens de gar
ganta grossa, dos homens . de pedra que possuem flechas de 
p.edra, com as quais matam: os pássaros. Fala-se em toda espé
c1e de monstros e neles estao incluídos os homens brancos . - ' como os cnstaos, os homens-tatus, perigosíssimos, por possuí-
rem arcos enormes. Mencionam-se ainda os homens-taquaras, 
que_ usam seus bra~os, iguais a espadas de bambu, para cortar 
a garganta do inimigo. Há ainda os horrorosos homens-pira
nhas, com dedos iguais a dentes de peixe, os homens-sapos, 
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homens .. abelhas e homens-araras, com corpo de cor amarela, 
gritando como arara (Métraux, 1960:.18). 

Nossa versáo do mito conta que, passados todos esses 
perigos, os silvícolas chegam em urna encruzilhada e tomam 
a picada que leva a· casa do dono da noite. Mas, antes de 
alcan~á-la, o Céu fica totalmente escuro e, assim, chegam a 
seu destino somente com o auxilio de achas em brasa, agitadas 
no ar. Igualmente, na versao relatada por Métraux ( 1960: 18), 
os índios penetram em terras onde há escuridao completa e 
somente a luz de tochas acham o seu caminho. Por fim, che
gam a clareira, onde mora o dono da noite. Evidentemente, 
sob a influencia dos ensinamentos cristaos, recebidos pelo intér
prete que serviu a Métraux, o dono da noite foi un homme 
tout noir comme le diable, "um homem todo preto, como o 
diabo". Todavía, nao basta o fato de os índios terem vencido 
todos os perigos e provas difíceis para conseguirem a noite; 
eles recebem-na de presente, pela bondade do hornero que a 
possui. O presente lhes é entregue pelo dono dentro de urna 
caba~a. E é assim que os índios adquirem a noite pela primeira 
vez. Segundo um relato ouvido por Horace Banner (1957:39), 
a noite, cuidadosamente envolta em folhas e amarrada com 
cipó, estava sob a guarda de um pajé da aldeia que mantém 
rela~oes com seres sobrenaturais. No entanto, tal relato deixa 
de explicar como o pajé entrou na posse de tamanha precio
sidade. 

Benefícios e horrorores da noite 

Consoante o .dualismo, invariavelmente manifesto na con
cep~ao do mundo dos Caiapós, para eles sempre existe o bem 
ao lado do mal, o benefício ao lado do malefício. Destarte, a 
noite lhes representa um bem enorme, um grande beneficio, 
por trazer o sono e o sossego e guardar os segredos do amor, 
conforme lhes havia sido contado pela filha do dono da noite. 
Porém, descontrolada e abusada, a noite traz desgra~a aos ho
mens. Pertencendo ao seu dono que mora lá longe, nos cer
rados, e pelo qual é dominada e controlada, a noite, enquanto 
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for usada no sentido daquele seu dono, é benéfica para a hum~ 
· nidade. Por isto, ela foi entregue aos índios encerrada no inte
rior de urna caba~a, firmemente amarrada; dessa maneira, o 
dono queria mandá-la para sua filha, que mora longe, na aldeia, 
para que esta, como benf eitora, fizesse chegar as vantagens da 
noite aos índios e ao mundo indígena. O dono adverte os ho
mens que tinham ido buscar a noite, instruindo-os para "nao 
abrir a caba~a". A noite desencadeada, a noite em sua pleni
tude, é portadora de desgra~a. Segundo outra versao do mito, 
o dono amea~a os homens com o anúncio de castigo: "nao 
abram a caba~a, pois lá dentro há também um escorpiao que 
os morderá e lhes trará má sorte" (Métraux, 1960: 19). Na 
versao que foi contada, o homem que transgride a lei tabu, 
desatando os cipós que amarram a caba~a, era muito mau. 
Horace Banner (1957:39) ouviu a est6ria conforme vem sendo 
contada aos garotos, na aldeia. Ele diz .em sua versao que, por 
mera curiosidade, as escondidas, um menino ruim abriu o pa
cotinho envolto em folhas, dentro do qual o pajé guardava a 
noite. Aioda outra versao diz que os homens que levaram para 
sua casa a noite, encerrada no interior de uma caba~a, como 
lhes havia sido entregue pelo seu dono, ficaram muito cansados 
e com imensa vontade de dormir; eles querem descansar e, 
por isto, arriscam-se a desvendar o segredo (Métraux, 1960: 
19). Couto de Magalhaes (1935:231-235) fala de urna cobra 
grande e sua filha, que entao traz a noite; naquela versao, esse 
autor discerne um fragmento do Gen ese, reproduzido de forma 
bastante rudimentar. Para ele, o dia eterno, no início dos tem
pos, corresponde ao paraíso; o fruto, em cujo interior os índios 
levam a noite, seria o da árvore proiblda, paradisíaca. Conforme 
essa versao, tres servos teriam ido buscar a noite. Este último 
detalhe, por si só, pro va o fato de tratar-se aqui de urna inter
preta~ao que introduz na narrativa elementos alienígenas, já 
que os índios ignoram, por completo, a estratifica~ao social 
em donas e servos. O castigo pelo crime de ter aberto a caba~a 
estaría concretizado na escuridao, envolvendo toda a Terra, e 
na transforma~ao de todos os habitantes ribeirinhos em peiles; 
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o próprio ato fatal é considerado por Magalhaes como pecado 
original .. 

Na versao do mito que ouvi no texto original, a noite é 
desencadeada, abrindo-se a caba~a. O castigo segue-se imedia
tamente ao ato; o homem mau, que abriu a caba~a, é mordido 
pelo escorpiao libertado; e quando come~a a chorar e gemer, 
os companheiros pegam-no e atiram-no mato adentro. Destarte, 
transforma-se em pássaro que sai voando, enquanto os seus 
gemidos se transformam em gritos de coruja. A noite, porém, 
escapa do controle e foge; de urna maneira ou de outra corpo
rifica-se em urna nuvem de fuma~a, que se vai espalhando até 
envolver o mato, o cerrado, o mundo inteiro. Contaram-me 
os íodios que, segundo as tradi~óes, seus antepassados experi
mentaram grandes dificuldades quando, depois, tentaram sepa
rar o dia da noite. Conforme outra versao do mito, os índios 
foram entáo a procura da luz. Mas, como nada podiam enxer
gar na escuridao, perderam-se na floresta. Famintos, nada en
contrando para comer, ficaram doentes. Muitos morreram de 
fome, outros de saudades da luz. Enfim, os sobreviventes encon
traram um pequeno raio qe luz e foram salvos. Desde entáo, 
até os nossos dias, o dia e a noite revezam-se, constantemente 
(Banner, 1957:39). Ainda outra versao do mito destaca a filha 
do dono da noite como benfeitora da humanidade. A muiio 
custo, usando urna pena de papagaio, ela consegue prender as 
pontas da noite, fugidas em todas as dire~óes do vento. Toda
via, ela somente apanha da noite o suficiente para assegurar 
aos borneos escuridao bastante para o sono e o amor (Métraux, 
1960: 19). 

No entanto, mesmo sob controle, a noite ainda encerra 
muitos segredos e é tabu. Conforme o mito do holliem que se 
transforma em coruja, os homens sao instruídos a respeito da 
noite por um wayangari, um pajé, em contato com for~s sobre
naturais e profundo conhecedor da essencia de todas as coisas. 
Ele o faz em termos das inten~óes preconizadas pelo dono da 
noite. Talvez até seja urna encarna~ao do dono da noite, ou 
ele próprio. O wayangari advertiu os companheiros da aldeia 
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para nao se meterem com os segredos da noite, pois ela é con
ceituada como um ser vivo, antropomorfo. A noite também tem 
animais que lhe sao próprios, os quais ela domestica e cria. 
Mas, entre os habitantes da aldeia, há quem desrespeite a adver
tencia do pajé; a despeito de ter ouvido que a noite serve 
somente para dormir, ele anda na escuridao e pisa com seus 
pés as folhas murchas, no chao. "Todos os homens bons dor
mem de noite, só os indivíduos maus andam por aí'' é o que 
diz o mito. As conseqüencias de tal procedimento imperdoável 
nao se fazem esperar: o~ animais que sao da noite - o escor
piao, a aranha, a grande formiga branca e a cobra - mordem 
o malfeitor; e quando ele chora e grita de dor, é atirado mato 
adentro, pelo pajé, que de admoestador passa a desempenhar 
o papel de executor da sentenc;a. E o homem mau transforma-se 
em um bicho da noite, em um dos seres sinistros que perfazem 
seus horrores - em urna coruja. Os gritos de dor, antes lan
c;ados enqu~nto homem mau, soam iguais aos seus gritos, quan
do coruja. 

Encontrei a confirmac;ao dessas tradic;oes e crenc;as na vida 
cotidiana do indígena. De noite nunca saem da aldeia, tampouco 
abandonam seu acampamento, quando estao em suas grandes 
jornadas de estac;ao de seca. Atribuem-se más intenc;oes a quem 
passear de noite. Quando, em noites de luar, fizemos passeios 
na aldeia de Kubenkrakein, f omos acompanhados por toda urna 
turma de indígenas; no entanto, tao logo saímos dos limites da 
aldeia, um a um foram ficando para trás e, em pouco tempo, 
estávamos sozinhos. 

Para o indígena, a noite fora da aldeia e da comunidade 
encerra algo de sinistro, aterrorizador, ameac;ador. O guerreiro 
Beb-ngri contou-me: "Qriando, nas matas, perco os compa
nheiros e fico sozinho e quando, entao, sou surpreenclido pela 
noite, subo em urna árvore bem alta, amarro meu corpo firme
mente em um galho para nao cair, enquanto durmo.'' Só assim 
o homem forte sente-se mais ou menos protegido dos horrores 
da escuridao. 
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A interpretac;ao dada por Couto de Magalhaes ao mito 
"Como foram em busca da noite", relacionando-se com a perda 
do paraíso e o pecado original, certamente está errada, por 
resultar de urna idéia preconcebida. Por outra, esse mito tem 
significado todo especial e muito importante para a concepc;ao 
do mundo Caiapó. Nele, a norma ta bu, referente a noite, con
ceituada como lei ética, pelos índios, é apresentada como depen
dendo diretamente da vontade de um ser superior, pois, segundo 
o con to mítico, o dono da noite recomendo u: "Nao se en vol va 
com as coisas da noite." Tanto o hornera mau que deixa de 
observar tal ordem, como todos aqueles que, de noite, andam 
por aí, ficam sujeitos ao castigo que, desde os primeiros tempos, 
f oi instituí do para todos os malf eitores por ll:m ser superior, 
representado justamente pelo dono da noite. 
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CAPÍTULO V 

OS DOIS GRANDES ANCESTRAIS 

1) OS DOIS GRANDES ANCESTRAIS NO MITO 

A águia-gigante 

Nos tempos antigos, muito antigos, urna águia gigan
tesca amea~ava os índios. A terrível ave de rapina devo
rou também a tia dos dois poderosos ancestrais dos Caia
pós, que era a irma do seu pai. O pai criou os dois filhos 
debaixo da água, para se tornarem hoínens bem fortes, 
capazes de matar a ave temida e, destarte, vingar a morte 

de sua parenta. O nome de um dos filhos era kukrüt-kakó 
= osso de tapir; o nome do outro era ngo-kon-ngrí = 

caba~a pequena. Eram meninos quando o pai come~ou 
a criá-los debaixo da água. Ele construiu para os garotos 
uma armacao de madeira com a qual os mergulhou na 
água, de modo a ficarem de fora apenas os seus rostos. 
De cinco em cinco dias, a mae ia ver seus filhos e lhes 
Ievava beiju de mandioca, para comerem. O rio em cujas 
águas el~s se tomaram gigantes era o Koka-ti, o grande 
Araguaia. Naqueles tempos, os indígenas eram todos muito 
pequenos e fracos. Apenas os dois meninos no rio cres
ceram como gigantes. No entanto, os índios da aldeia 
nada sabiam a seu respeito, já que somente os pr6prios 
pais iam visitar os filhos e com eles falavam. Quando fica
ram homens, o pai deixou que saíssem das águas. Foram 
entao para a aldeia, em companhia do pai e da mae. Mas 
Iá todos se amedrontaram com aqueles homens tao gran-
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des, dos quais o pai e a mae jamais lhes haviam f alado. Em 
seguida, o pai construiu para os filhos urna casa enorme, 
de troncos de buriti, onde os dois jovens gigantes passa
ram a morar. O pai lhes falou da ave de rapina que devo
rou sua tia paterna. Aí, os filhos partiram em busca da 
ave, a fim de vingar a morte da tia. Lá longe, na borda 
do grande cerrado, havia urna árvore enorme, cujos ramos 
abrigavam o ninho da águia gigantesca. Suas garras eram 
como grossos troncos de árvore; a cavidade de sua boca 
era parecida com a fauce do tapir; suas plumas lembra
vam f olhas de bananeira e seus olhos eram de um tama
nho aterrorizador. A ave já havia devorado muitos indí
genas: f acilmente os toma va em su as garras enormes e 
os levava pelos ares. Os índios viviam aterrorizados, e 
temendo-a, nem se arriscavam mais a ir para fora da 
aldeia. No entanto, os gigantes, que se tomaram os ances
trais dos Caiapós hodiernos, f oram até a árvore onde 
estava o ninho da águia. Eles foram armados de machado 
de guerra e lan<;a, cuja ponta era feita de um grande osso 
de jaguar. Com essas armas matara~ a águia, flagelo da 
humanidade. Foi assim que vingaram a morte da tia e 
libertaram os índios do medo paralisante em que, até 
entao, viviam. Bem no alto da árvore gigantesca, a ave 
de rapina tinha seu ninho. E foi lá que a avistaram os 
dois jovens gigantes, ao aproximar-se da árvore. U m deles 
ofereceu-se para lutar com a águia. !mediatamente, a ave 
precipitou-se sobre o mo~o, que se defendeu com o ma
chado. Naquele instante, o outro veio correndo e matou-a 
com a pon ta óssea de sua lan~a. Na luta gigantesca entre 
a águia e os dois indígenas, a ave perdeu sua penugem. 
Os dois ancestrais Caiapós sopraram no monte de penas, 
espalhando-as em todas as dire~oes do vento. Com isto, 
a penugem transformou-se em pássaros pequenos e, desde 
entáo, existem pássaros de toda espécie. 

Nós, os Caiapós hodiemos, jamais vimos a terrível 
águia-gigante. No entanto, foi um dos homens bem velhos 

que contou ao seu sobrinho, filho de sua irma, a estória 
da ave grande. Posteriormente, o sobrinho transmitiu-a 
para outras pessoas que, por sua vez, passaram-na para 
seus sobrinhos, até que todos chegaram a conhece1-la, 
pois, quando cresceram, os sobrinhos e filhos encarrega
ram-se de contar a estória. E, destarte, também nós con
tamos para os nossos sobrinhos e filJ;ios a estória da ave 
grande e dos gigantes, nossos ancestrais, para que jamais 
fique esquecida pelo nosso povo. E assim termina tam
bém a minha estória. 

, 

2) OS DOIS GRANDES ANCESTRAIS NA CONCEP(:AO DO MUNDO 
E NA VIDA DOS CAIAPóS 

O flagelo da humanidade 

Pela descri<;áo do presente mito, os tempos antigos, nos 
primórdios da humanidade, em absoluto, nao eram uma época 
feliz, comparável ao paraíso. Nos tempos antigos, o homem é 
de estatura pequena e físico fraco; vive naquele estado de man
sidáo (Banner, 1961: 17), considerado desprezível aos olhos 
dos índios; é incapaz de afirmar-se, indefeso e ineficiente. 

Impotentes, os indígenas ficam expostos ao donúnio do 
terror exercido por um monstro, og-ti = a ave grande. Sem 
poder reagir, devem observá-la voando ·pelos ares, precipitar-se 
sobre a presa indef esa, pegá-la nas garras e levá-la embora, 
pelas nuvens. O monstro alimenta-se de carne humana e debaixo 
da árvore-gigante, onde tem o seu ninho, eleva-se um monte 
de ossadas humanas, cabelos, colares, enfeites de madrepérola 
e objetos de corti<;a, usados pelo povo. 

Os índios contaram-me que a ave-grande ter-se-ia abri
gado na regiáo do Rio Vermelho, nas imedia~oes da célebre 
casa-de-rochas. Quando de minha expedi~áo para lá, em 1957, 
vi várias forma<;oes de roch~ que bem poderiam ser o motivo 
de os índios terem situado lá a morada do pavoroso monstro 
dos tempos antigos. 
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1\ Em 1954, um grupo de índios Suyá atacou com flechadas 
o aviáo do capitáo Leal Neto. Todavía, estabelecer um nexo 
entre esse ataque e a cren9a no monstro dos tempos primitivos, 
nao passa de vaga suposi9áo (Banner, 1957:51, 53). Sem dú
vida, os índios atacaram o aviáo por se sentirem amea9ados. 
Por outra, devem ter considerado o aviáo como algo parecido 
com urna ave, pois, para tanto, seria indício bastante o nome 
!que lhe dáo: modn-ko = ave de casca dura. 

Jamais ouvi chamarem o monstro de "pai dos pássaros" 
(Banner, 1957:51); provavelmente, Banner tirou tal denomi
na9ao de urna versáo portuguesa do mito. Aliás, isto qualifi
caria o monstro como suposto ancestral indígena e, ao mesmo 
tempo, dono das aves. Todavía, de urna maneira ou outra, a 
denomina~áo supra parece justificada pelo acontecimento ocor
rido no fim da estória, pois, morta a águia, os heróis sopram 
na ·penugem e as penas voam . em todas as dire96es, transf ar
mando-se em pássaros, das mais diversas espécies. 

O crescer dos her6is 

O monstro mata até a irmá do pai dos dois meninos que, 
posteriormente, crescem para se tornar ancestrais importantís
simos da coletividade Caiapó. Entre essa tribo, a rela~áo. dos 
sobrinhos de sexo masculino com a tia é particularmente es
treita. Com freqüencia, é a ti.a quem cría os sobrinhos, por
tanto, há boas razoes para os sobrinhos vingarem a · morte da 
tia. Da mesma forma, entre os Caiapós é estreita a rela~áo 
entre irmáo e irma. O irmáo da mulher · morta, pai dos dois 
meninos, quer vingar a mórte da irmá. E, para tanto, vale-se 
dos dois filhos. Mas, na época, eles ainda sao meninos e os 
Caiapós, representando a huma~idade, sao fracos, mansos e 
impotentes. Aí, a ira, a paixáo e a sede de vingan~a, motivos 
sempre presentes entre os Caiapós, conferem ao irmáo da morta 
a capacidade física e mental para criar um estado de coisas, 
decisivo para a reformula~áo das condi~oes de vida, entáo vi
gentes, inspirando-o a educar os filhos de modo a se tornarem 
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heróis dos tempos primitivos, com condi~óes de matar o mons
tro e transformar os índios em um povo valen te e fo rte. O pai 
cría os meninos debaixo da água. Faz-lhes urna casa de troncos 
de madeira, na qual podem morar, dentro da água. E para lá 
a máe leva-lhes a conúda, para que nao necessitem abandonar 
a água. Segundo a versáo de Horace Banner, a casa é ~eita de 
corti9a de jatobá, com as f en das calafetadas com resina. Os 
dais meninos comem beiju de mandioca. De tempo em tempo, 
recebem novo provimento. Presa a um cipó, a casa é puxada 
pelo pai para f ora da água, a fim de verificar o crescimento 
dos meninos, que se tornam sempre maiores e mais fortes. 
Segundo Banner, tal conceitua9áo baseia-se na imagem das ~oi
sas, que aumentam de tamanho, quando observadas debaixo 
da água. Pessoalmente, jamais ouvi dos índios comentário algum 
que provasse tal tese. Na concep9iio do mundo Caiapó, sempre 
reaparece um relacionamento entre o elemento água e o povo 
Caiapó, que para eles representa a própria humanidade. Se"." 
gundo o mito das mulheres, que pintaram o jaguar, um homem 
ferido coro o fogo pula na água para aliviar .a dor, causada 
pelas queimaduras e, entao, se transforma em peixe. Na dan~a 
dos peixes aprende todos os nomes deles; posteri9rmente, volta 
a terra firme e a sua aldeia, onde ensina aos índios os nomes 
de peixe que conheceu no fundo das águas. Segundo o mito 
que conta a tragédia do belo Bira, as mullieres pulam na água, 
a fim de vingar-se dos maridos, pela marte do amante. Lá 
transf ormam-se em peixes. Depois de pescadas pelos maridos 
e restituí das a sua forma humana, tomam-se as ancestrais dos 
Caiapós. A autodenomina~ao dos Caiapós, me-ben-ókre = .ge·nte 
do fundo das águas, pode ser c_onsiderada como derivada dessa 
estória. E, destarte, a f or9a dos do is jovens heróis decorre dos 
impulsos recebidos debaixo da água. · . 

Fortes e muito grandes, os jovens voltam para a sua alde1a. 
Ao contar este mito, os índios costumam ressaltar ainda mais 
a f or~a física dos dois, em contraste coro a fraqueza e mansi
dao dos outros. Com isto visam sublinhar a diferen9a entre a 
antiga Ietargia, quando inexistiam homens capazes de atos de 
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violencia e a atualidade, tempo dos homens que sabem ~ir
mar-se, sem escrúpulos. Segundo determinada versao do mito, 
os dois irmáos gemeos, heróis da era primitiva, além de dota
dos de físico mais forte, também sao mais velozes do que os 
outros e conseguem correr mais depressa do que as emas nos 
campos, ao longo do Araguaia. Eles nem retalham os animais 
ca~ados, para levarem os peda~os de carne para casa, pois cada 

' irmáo leva para a aldeia a presa inteira, o que, para eles, é 
mera brincadeira. De volta da ca~ada, jogam a ca~a no chao e 
mandam as mulheres "!impar aqueles ratinhos". Eles próprios 
nao o fazem (Banner, 1957:52). Segundo o que originalmente 
me foi contado, o pai constrói para eles uma casa de verdade, 
na aldeia e, segundo outra versao, esta foi construida por eles 
mesmos. N esta casa, os dois heróis, labutando diariamente, 

,. ,... 
/ 
J confeccionam as armas pesadas, tais como as primeiras bordu

nas; as primeiras lan~as com ponta de osso de jaguar; os gran, 
'" des arcos dos Caiapós. Lá, também ensinam aos membros da 

tribo a confec~ao dessas armas; ensinam-lhes, igualmente, seu 
manejo, tornando-os assim um povo forte e valente. A grande 
casa, palco de todos esses acontecimentos, é o protótipo da 
casa dos homens das aldeias Caiapós = ngob, e os dois heróis 
simbolizam os dois chefes, cada um dos quais lidera uma das 
metades da aldeia. 

Os dois heróis, violentos em seus atos, também o sao em 
sua dor. Muitas vezes, os silvícolas contaram-me que, nos tem
pos antigos, quando o povo era manso e fraco, também chorava 
de maneira inexpressiva, "como hoje choram as mo~as cristas". 
As violentas manif esta~óes de dor dos indios hodiemos tam
bém se originam dos dois ancestrais. Banner (1957:54) ouviu 
falar que, quando um monstro antropófago, o gigante Nheti, 
devorou seu sobrinho, os dois heróis caíram em pranto, exter
nando seus lamentos e choros em altos brados e gritos aluci
nantes. Foi com eles que os Caiapós aprenderam seu choro e 
seus solu~áos violentos, em som de amea~a sinistra, exprimindo, 
além da dor, uma raiva perigosa e contida, bem como a sede 
ardente da vingan~a. 
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Dado que os dois ancestrais representam o protótipo dos 
do is chef es da aldeia e os construtores da casa dos homens, 
eles sao considerados, ainda, os inauguradores da ordem social 
vigente os Caiapós hodiemos. 

O f eito mítico dos do is heróis dos tempos primitivos 

A proeza universal decisiva, realizada pelos dois irmáos, 
é o assassínio mítico, a matan~a do monstro, da ave-gigante, 
que amea~a a humanidade, indefesa a ela exposta. Eles liber
tam o silvícola do seu estado de impotencia e fraqueza e lhe 
conferem aquela autoconfian~a, fator essencial das virtudes, da 
masculinidade, da "selvageria", conforme eles próprios o cha
mam, no sentido da ética indígena. ~ isto o que toma tao deci
siva e relevante a proeza, realizada no afeto, como acontece com 
todos os grandes feitos indios. Seu motivo é a vingan~a. A ave
gigante devora habitantes da aldeia, também a própria irmá do 
pai dos heróis. Eles vingam a morte da tia. Em última análise, 
a proeza é motivada pelo pai dos heróis, que, ansioso por vin
gar a morte da irmá, cría os filhos debaixo da água para que 
adquiram as f or~as necessárias. 

Quando, enfim, os heróis chegam até a árvore que abriga 
a ave, lá encontram um monte de ossadas humanas, restos dos 
homens, por ela devorados. Os . heróis gemeos estáo armados 
do grande machado Caiapó e da lan~a com ponta de osso de 
jaguar. Com esta um dos irmaos mata .o monstro. Eles valem-se 
de um truque para cansar a águia. Debaixo da árvore erguem 
uma cho9(l sólida, camuflada com folhas e galhos. Nesse escon
derijo sopram a corneta; tao logo a águia se precipita de cima, 
o som da cometa emudece; em vao a ave-gigante procura pelo 
local de onde sai o som e, sem encontrá-lo, tem de voltar para 
seu ninho, no topo da árvore. Aí, a cometa toma a soar e, 
novamente, a águia se precipita para baixo, na dire~áo dos 
sons; mas mais uma vez nada encontra e volta para cima. 
Esse jogo é repetido até o monstro ficar cansado, de frustra
~ªº e raiva. E é somente entao que os dois her6is saem do 
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seu esconderijo para matar o inimigo. Segundo determinada 
versao do mito, os indígenas costumam celebrar essa proeza 
com urna festa (Banner, 1957:50). Com tal celebra~ao come
moram, simultaneamente, o fato de o povo ter se tomado forte 
e valente, depois de passado o medo do monstro .. 

Após a matan':ta, os · heróis sopram na penugem da águia
gigante morta; e as penas, espalhadas pelos ares, continuara 
voando como pássaros. Destarte, surgem os pássaros de todas 
as espécies, conforme o tamanho e a cor das penas; as peni
nhas menores da penugem transformara-se no menor dos pás
saros, no beija-flor. Nessa passagem transparece a conce~ao 
do mundo Caiapó da cria~ao e evolu~ao, a partir do assassínio 
mítico, da morte de um ser superior, urna "dema-divindade", 
conforme a termino logia de. J ensen ( 1960: 106). Contudo, com 
aquela morte nao se criam as plantas úteis de um povo agri
cultor, mas o gigante dos primeiros tempos, que era urna ave, 
gera o mundo dos pássaros, consoante a cultura ca':tadora dos 
Caiapós. O motivo do feito universal, da morte e da cria~ao é 
relaci-0nado com o motivo típico para os Caiapós, o da trans
f orma~ao por um ato perpetrado no afeto. Ainda sob o impacto 
da luta vitoriosa e da derrota do adversário, os heróis sopram 
na penugem deste, promovendo assim a forma~ao de todo o 
mundo das aves. 
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CAPÍTULO VI 

HOMEM E ANIMAL 

1) HOMEM E ANIMAL NO MITO 

Os animais que falam 

Nos tempos antigos, os animais f alayam de verdade. 
Falavam tal qual os índios. A ca~ada, entao, era fácil. 
Transcorria como mna aventura que era assim: certa vez 
os homens partiram para urna grande ca~ada. Percorre-
· ram· o mato a procura de presa. Aí, um deles. descobriu 
no chao os rastos de um tapir. \ 'Oi, venham para cátodos, 
olhem! Por aqui passou um tapir", disse o ca~ador, avi
sando os companh~iros. Por sua vez, o tapir, escondido 
por perto, debaixo da .vegeta~ao espessa, falo u com voz 
abafada: "mo?", quer dizer "o que .há?". E depois con
tinuou f aJando na língua dos silvícolas: "Olhem, eu esto u 
aqui." Os homens vieram corren do de todos os lados e 
mataram o tapir. Naqueles tempos, um homem muito 
velho vivía -entre os Caiapós; foi ele quem ensinou os 
animais da floresta e do campo a deixarem de falar. Certo 
día ele os chamou. Quando todos estavam reunidos, o 
velho tomou a palavra e falou: "No futuro, os bichos 
nao devem mais f alar, para nao serem mortos pelo ho
mem. Por isto voces somente devem correr pela mata; 
quando houver gente falando com voces, deixem de res ... 
ponder! Pois nao foi assim: vo-ces falaram e os homens 
os mataram? Por causa de sua fala, muitos de voces perde
ram a vida. Só eu nao tento contra sua vida, só eu os 
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quero bem e sinto dó de voces. Todos os homens querem 
matar voces, só eu nao sou o seu inimigo. Por isto falo: 
desde os tempos antigos, muito antigos, voces sempre con
versaram com o homem e, por causa disto, ele matou 
muitos de voces. Agora, fiquem sabendo e eu repito: nao 
falem com os homens, para que eles nao os possam ma
tar. Quando voces ouvire!Il os ruídos de sua aproxima
~áo, fujam depressa para a mata espessa! Se voces nao 
correrem velozmente, eles tornarao a matá-lo$. Correr, 
sempre correr e jamais andar devagar é o que voces de
vem fazer. Velozes, muito velozes, voces devem ser na 
floresta. Finalmente, tudo ensinei a voces e encerro a 
minha fala." 

Por esta razao, os animais deixaram de falar; e, por 
isto, boje em dia, sao tao velozes o tapir, o cor~o, a pró
pria queixada e muitos, muitos outros bichos da mata. 

o homem que nao sabia que os animais f alavam 

Nos tempos antigos, os Caiapós partiram em expedi
~áo guerreira contra os colonos na zona da mata. Eles ata
caram a colonia e mataram muitos dos estrangeiros maus. 
No entanto, esses últimos revelaram-se mais fortes e se 
defenderam violentamente. A sorte mudou de lado e os in
dígenas tiveram de bater em retirada, refugiando-se na flo-

. resta. Plenos de ardente sede de vingan~a, os colonos · 
perseguiram os índios e mataram muitos deles. Mataram 
todos, menos um, T~kamandapá. Na pressa da fuga 
desordenada, ele logo ficou separado dos companheiros; 
correu e continuou correndo, até que, aos poucos, silen
ciou o ruído da luta. Enfim, seus perseguidores, que já 
haviam perdido seu rastro, desistiram dos seus propósitos 
e o índio se achou completamente só, na mata. Encon
trou entao com animais que, para sua grande surpresa, 
sabiam f alar. E os bichos até lhe dirigiram a pala vra. 

Foi assim: em sua caminhada solitária, pelas matas, 

avistou urna ca~a. Rapidamente, levantou o arco para 
disparar sua flecha, falando para si próprio: "Matarei 
o animal para poder comer." Grande foi sua surpresa 
quando o animal respOJ?.deu, imediatamente, pedindo 
para poupá-lo. lsto se deu, primeiramente, com um ma
caco, encontrado pelo índio e que lhe falou: "Nao me 
mates! Se voce poupar minha vida irei com voce e lhe 
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mostrarei o camirrh-o de sua casa. Bem sei onde fica", 
' 

apontando em determinada dire~ao, "pois já vi sua aldeia 
e sua cho~a." En tao os dois seguiram juntos, o macaco 
mostrando o caminho. Enquanto caminhavam, o macaco 
sempre parava para comer; aqui e ali via frutas que lhe 
davam vontade de comer. Por fim, Tcakamandapá abor
recen-se com essas demoras e, nao querendo se demo
rar tanto, falou ao macaco: "Vou continuar andando, I)ao 
quero mais ficar aqui." E ele deixou o macaco atrás, 
comendo, para prosseguir cam.inho, sozinho. Aí encon
trou-se com um tapir. T~akamandapá falou para si mes
mo: "Vou matar o tapir." Ele levantou o arco, colocou 
a flecha e atirou. Por sua grande surpresa, o tapir come
~ou a falar: "T~akamandapá, nao me mate! Voce já me 
alvejou com sua flecha." O indígena perguntou: "Onde 
te alvejei?" "Olhe, aqui", respondeu o tapir, mostrando 
o ferimento. "Vou com voce, para indicar o caminho." 
E o tapir foi com o índio. Mas, ao caminharem juntos, 
também o tapir viu frutas que o deixavam com vontade 
de comer. Ele comeu, comeu e esqueceu-se de sua pro
messa anterior. Aí Tcakamandapá disse: "Nao quero mais 
ficar aqui, vo~~ indo, sozinho." E prosseguiu caminho, 
quando entao avistou um cor~. Ele falou para si mesmo: 
"Vou matar o cor~o.'' Levantou o arco e disparou sua fle
cha. O cor~ replicou: "Nao deves matar-me; sua flecha já 
me atingiu." "Por que nao hei de matar-te?" "Estás vendo, 
foi aqui que sua flecha me feriu", retrucou o cor~o, exi
bindo a f erida. O indígena ficou com dó do cor~o e 
perguntou: "Se eu poupar tua vida, indicar-me-ás o ca-
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minho para minha aldeia?" O corco apressou-se ero 
dizer: "Vou ·contigo, para mostrar-te o caminho." E 
entao o corco o acompanhou. Mas, logo, logo, também 
o corco nao queria mais sair do lugar onde encontrou 
capim fresco e frutas deliciosas; parou, comeu e nem 
se preocupou mais com o companheiro. Enfim, o moco 
perdeu a paciencia e falou: "Vou continuar sozi~ho" e 
foi-se embora. Em seguida, T~akamandapá avistou o 
pássaro azulona. Entrementes, a noite estava caindo. O 
índio falo u consigo mesmo: "vou dormir com a azulona, 
para nao ficar coro frio durante a noite", pois debaixo 
da penugem desse passarinho há um fogo quente, aceso. 
E novamente, para grande surpresa do indígena, a azulona 
logo respondeu: "T~akamandapá, terei gosto em dormir 
coro voce. Mas, durante a noite, voce nao deve empurrar
me, nem perturbar meu sono. Se voce me perturbar, levo 
embora o fogo no qual pre,tende aquecer-se." "Está bem", 
concordou o jovem perdido na floresta. Os dois dormi
ram juntos. Contudo, no meio da noite, T·~akamandapá 
virou seu corpo para o lado, perturbando assim o sono do 
passarinho. E, aí, a azulona saiu, voando. Porém, voltou 
pouco depois, e deitou-se de novo ao lado de Tcakaman
dapá, advertindo-o: "Trate de nao me perturbar mais, 
até a madrugada." O moco prometeu ficar quieto e assim 
ficou até o raiar do dia, sem perturbar a azulona. Na 
alvorada, T~akamandapá levantou-se para continuar sua 

' caminhada, sozinho. Chegou até uro rio grande e falou 
para si mesmo: "Vou atravessar o rio." Mas o rio era 
muito largo e Tcakamandapá nao sabia nadar bem. Aí, 
surgiu um jacaré, nadando ao longo da margem do rio 
e que chamou: "T~akamandapá!" Ele espiou por todos 
os lados, sem perceber coisa alguma. O jacaré estava 
submerso no rio; só os olhos ficaram de fora. "Quem 
falou comigo?", gritou o índio sobre as águas do rio. Aí, 

• , . > 

o 1acare tornou a chamar seu nome. O moco, novamente, 
perguntou: "Quem está me chamando?" Mas, pela ter-

'. 

ceira vez, alguém chamou: "Tcakamandapá!" e o assim 
chamado depetiu sua pergunta anterior: "Quem está ·me 
chamando?", pois nao conseguía descobrir quem o cha
ma va. Por iim, o jacaré respondeu: ''Eu!" e emergiu das 
ondas do rio, para que o índio pudesse v8--lo. "O que 
voce quer de mim?"; indagou Tcakamandapá. "Apenas 
quero atravessar o rio,. nada mais." Entao o jacaré suge
riu: "Levar-te-ei nad~ndo." "Jamais", replicou Tcaka
mandapá, " estou com medo de voce." E, dtt novo, o 
jacaré ofereceu-se para a travessia: "Levar-te-ei nadan
do." Tcakamandapá rejeitou a oferta: "Nao quera", gri
tou, "estou mesmo eom muito medo de voce." Aliás, o 
jacaré que se ofereceu para levá-lo nadando era enorme 
e se chamava "jacaré de barriga grande". Porém, nao 
deixou de repetir a oferta, dizendo: "Vem sentar na mi
nha nuca!" Por fim, · Tcakamandapá sentou-se sobre o 
pescoco do jacaré e comecou a travessia, para a margem 
oposta. Quando chegaram no meio do rio, o jacaré falou: 
"Se voce quiser, pode xingar-me, agora." T~akamandapá 
r-espondeu: "Jamais; estou com tanto medo de vocé que 
nunca teria coragem para xingá-lo." Mas o jacaré falou 
de novo: "Na verdade, pode me xingar, pode até me 
chamar de 'cara feia', de 'gordao' e dizer 'sua cauda é 
do tamanho de urna serra enorme'." Tcakamandapá repe
tiu: "J amais · direi coisas semelhantes. A tua cauda ero 
nada se parece com urna serra." Porém, ao se aproxima
rem da margem oposta, nakamandapá viu ªº alcance 
de sua mao um galho de árvore protuberante, avancando
se sobre as águas do rio, e, entao, disse: "Agora, vou-me 
embora, nao quero mais ser levado nas costas de um ja
caré." E enquanto falava, deu um pontapé na ca beca do 
jacaré, pegou no galho e fugiu, descendo peló tronco liso 
da árvore, até alcancar o chao. Entrementes2 caeoou do 
seu salvador: "Gordao, gordao!" Tao logo teve terra 
firme debaixo dos pés, comecou a correr e correu tanto 
quanto pode. No caminho encontrou com um homem-
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garc;a, a beira de um igarapé, que estivera matando pei
xes coro arco e flecha. Ele já matara muitos peixes. "O 
que voce faz por aqui?", perguntou T~akamandapá. "Coi
sas que nao sao de sua conta", respondeu o outro. "E 
voce, por que corre tanto assim?", quis entao saber_ o 
homem-garc;a. "Estou fugindo dos colonos maus e do 
jacaré que me quer devorar", informou T~akamandapá. 
"Venha cá", resmungou o homem-garca, "vou esconder 
voce dentro de minha sacola de peixes." E, realmente, 
escondeu-o na sacola, feita de casca de árvore. A essa 
altura, o jacaré já estava se aproximando; fazendo "J, l, 
s"' rastejou no chao e puxou seu carpo enorme para a 
frente, tao depressa quanto pode. "O que voce procura 
aqui?", perguntou o homem-garc;a ao jacaré. "Procuro 
T~akamandapá", respondeu este último. "Para que?", in
dagou o homem-garca. "Para devorá-lo", foi a resposta. 
"Vá procurando", cac;oou o homem-garc;a. "~ por isto 
que já corri tanto", explicou o jacaré. "Nao vi o teu Tea;;. 
kamandapá", mentiu o outro. "Vou procurar até encon
trá-lo", falo u o jacaré, f arejando o chao e rastejando seu 
corpo imenso para cá e para lá. Depois de algum tempo, 
o jacaré voltou para perto do homem-garc;a, que pergun
tou : "Entao, onde está o seu T~akamandapá?" "Nao sei", 
retrucou o jacaré, "procurei por suas pegadas, mas nao 
as encontrei." Aí, de repente, o jacaré descobriu rastos, 
perto da sacola dos peixes e . procurou lá dentro, sem, 
no entanto, encontrar T~akamandapá, o qual ficara bem 
por baixo, no fundo da saco~~' encoberto pelos pebces. 
Entao, o jacaré desistiu. "V.ou-m~ embora", disse, e co
mec;ou o caminho de volta ao. río. Ainda continuou fare
jando no chao as pegadas de · T~akamandapá, porém, 
dando a partida por perdida, mergulhou no rio grande e, 
aos poucos, foi-se distanciando. Também T~akamandapá 
nao se demorou com o homem-garc;a, depois de por ele 
ter sido salvo, partindo em busca de sua aldeia. Aí, 
encontrou-se com urna raposa. "Vou matar a raposa", 

falou para si mesmo. E de novo surpreendeu-se com a 
raposa respondendo: "Nao me mate, Tcakamandapá, 
voce nada perde com isto." "E por que?", replicou 0 

índio. "~ porque conhec;o sua aldeia e vou lhe . mostrar 
o caminho para lá", afirmou a raposa. Entao, Tcakaman
dapá abaixou o arco e seguiu com a raposa, sua guia. 
De fato, logo mais encontraram urna picada certa. "Se 
voce continuar nesta picada, chegará até sua aldeia", avi
sou a raposa. E T~akamandapá disse: "Raposa, voce já 
pode ir embora, pois posso andar para casa, sozinho." 
Os dois entao se separaram e Tcakamandapá alcanc;ou 
de fato a sua aldeia. Quando as mulheres Caiapós o viiam 
atravessando a grande praca da aldeia, gritaram: "Olhem 
-. - aí vem nosso T~akamandapá!" Elas o cercaram e 
cumularam de perguntas, querendo saber onde estivera e 
como passara essa tempo todo. T~akamandapá respon
deu, simpl~smente: "Os colonos maus mataram todos os 
vossos parentes. Só eu sobrei. E vim para cá, a fim de 
trazer-vos a infausta notícia." 

Aqui termina minha estória. 

O sapo e o jaguar 

O sapo, bem cómodo, estava sentado em uma pedra. 
Aí, o jaguar passou por ele. Logo, o sapo dirigiu-se ao 
jaguar: "Voce está sozinho e nós, sapos, somos muito~. 
Nao tenho medo de voce." "Está enganado, nós, jagua
res, somos muitos e muitos", replicou o jaguar, cortes
mente. "Muitos dos meus estao sempre prontos para me 
a ju dar." "Mentira", falo u o sapo, em tom provocativo, 
"voce está sozinho, assim como agora está passando em 
minha frente e ninguém está por aí para ajudá-lo. Mande 
gritar todos os jaguares, de uma só vez, para que se saiba 
que voce tem amigos!" Em seguida, todos os jaguares 
roncaram: " m m m ... " No entanto, o som de sua voz 
nao era forte. Depois, o jaguar convidou o sapp: "Agora 
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voce e todos os seus devem gtitar, em conjunto, para 
que se saiba quem está gritando mais forte." "Eu e os 
meus logo vamos mostrar a voce como ressoam nossos 
gritos", respondeu o sapo. "Entao, vao come<;ando", fa
lou o jaguar, provocativo. E o grasnar de sapos e ras, 
vindo de todos os lados e de todos os cantos era fortíssimo ' 
a ponto de enchet com seu eco a floresta toda. Profunda-
mente amedrontado com o poderio dos sapos, o jaguar 
correu em debandada louca. Ele só queria fugir para 
longe. Ao correr, nao percebeu um galho seco nó chao, 
ero cuja ponta bateu, perdendo uro olho. Gemendo de 
dor, o jaguar continuou correndo. Encontrou com uro 
tamanduá, que lhe pergu~tou: "O que aconteceu? Como 
foi que perdeu uma vista?" "Corri e corrí de medo do 
grasnar dos sapos e u~ galho seco espetou meu olho", 
explicou o jaguar. O tamanduá disse entao, cheio de 
simpatia fingida: "Vire sua cabe<;a para· miro, para que 
eu possa fazer um curativo no . ~eu olho." E, de fato, o 
jaguar v~rou a cabe<;a e ficou quieto. O falso amigo apro
veitou, entao, para arrancar-lhe também o outro olho. 
Louco de dor e medo, o j'aguar cego correu em dispa-

rada. 
Muitos dias depois, encontrou-se coro o passarinho 

azulona: "Como foi que aconteceu tal coisa?", perguntou 
a azulona, com compaixao sincera. "Voce perdeu ambos 
os olhos!" "Corri de medo do grasnar dos sapos'~, expli
cou o j3.guar, ~~e ma.chuquei-me· com um galho seco, per
dendo urna vista; a outra me foi arrancada por uro taman
duá." "Venha cá, vou curar voce", prometeu a azulona .. 
e, realmente, inseriu dois olhos novos na cabe<;a do jaguar. 
Ela fez os olhos da resina de urna árvore e os emb~tiu 
nas órbitas, restituindo, assim, a vista ao ·pobre animal. 
O jaguar selvagem ficou profundamente reconhecido e 
comovido com a bondade da azuloQa e prometeu-lhe 
solenemente: "Por ter curado meus olhos, eu e os meus 
jamais tornaremos a devorar seus ovos. Voce e os seus 

podem fazer seus ninhos nas raízes das árvores · sem 
:eceio de coisa alguma. V oce restituiu-me a vist~, por 
isto eu e os meus nunca mais faremos mal a vocé ~ aos 
seus. No entanto, o tamanduá, que me enganou e arran
cou um olho, sofrerá minha vingan<;a: será por mim devo
rado." 

Nesse meio tempo, o tamanduá já havia fugido para · 
a floresta e foi apenas muitos e muitos días depois que 
o jaguar o alcan~ou. Porém, depressa, o ta~anduá escon
deu-se em urna f en da de rocha, deixando a vista somente 
as patas traseiras. O jaguar queria precipitar-se sobre o 
tamanduá, no entanto, nao conseguiu alcan~á-lo. Pegou 
tao-somente suas pernas nas quais afundou seus dentes 
de sabre. Mordeu parte de suas pernas. E foi assim que 
se tomaram tao curtas as .Pernas do tamanduá. 

Eis o fim da minha estória. 

A familia que se transf ormou em queixadas 

Nos tempos antigos, um homem na aldeia mandou 
seu filho jovem buscar massa de mandioca em casa· de 
sua irma que, com a família, morava no mato. Isso por
que a irma sabia preparar a massa de mandioca bem a 
seu gosto. Toda vez que o garoto lá aparecía, pedia-lhe 
para ca~ar alguma coisa para ela, na floresta. Só depois 
de ter entregue a ca~a abatida, dava-lbe · a massa de 
mandioca e deixaya que voltasse para sua casa. O pai 
mandava o menino · todos os días e todos os dias o 
menino ia ca<;ar em proveito da tia. Assim sendo, so-

. mente voltava para casa após o por do sol. Certo dia, 
o pai lhe perguntou: "Por que voce volta tao tarde? O 
que faz durante esse tempo todo?" "A tua irma é que 
me segura por tanto tempo assim", explicou o menino. 
"Para que?", quería saber o pai. "Porque ela é má", 
conf essou o menino, de cara fechada. "E por que minha 
irma é má?", insistiu o pai. Entáo, o garoto contou: 
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"Toda vez que chego a sua casa ela me manda ca~ar, 
em seu proveito. Por isto fica tao tarde a minha volta." 
Aí, o pai ficou com raiva. ''Ela me paga por isto. Vou 
tratar de conseguir veneno e ainda boje vou para casa 
dela, a fim de me vingar." E assim fez. Foi buscar um 
feiti<;o, na floresta, e ainda naquela mesma noite f oi para 
a cabana da irma. Lá encon~rou tudo fechado e os mo
radores dormindo. Entrou na casa as escondidas e des
pejou as sementes do fruto mágico sobre os que dor
miam. Depois saiu como havia entrado e colocou urna 
pedra bem grande <liante da porta de entrada. Por urna 
f en da que abriu na pared e de folhas de palmeira, es pi o u 
para dentro e esperou pelo que iria acontecer. A pri
meira a acordar foi a filha pequena da irma, chorando e 
solu~ando: "Mae, mae, preciso fazer necessidade." "En
tao, vá para fora", disse a mae. A menina pulou do 
jirau. "Onde fica a porta para eu sair?" A mae apontou 
coro a mao, falando: "Fica lá." Mas nao conseguindo 
orientar-se na escuridao, voltou para a mae e, chorando, 
deitou-se ao seu lado. "Nao encontro a saída", falou 
chorando e, como já estivesse muito· apertada, fez sua 
necessidade, molhando a si e a máe. E continuou chorando, 
chorando, chorando, solu~ando e solu~ando: aha, aba, 
aba . . . Aos poucos o choro e os solu~s tornarám-se 
chiados, kwi, kwi kwi . . . E a m·enina transformou-se em 
urna pequena queixada, quando entao já nao falou mais 
com voz humana, mas grosso e rosnando, tal e qual uma 
queixada: m . . . m . . . m . . . Também o pai da me
nina e os outros que dormiam acordaram e se trans
formaram em queixadas. Todos grunhiram: m ... m ... 
m . . . E o hornero lá f ora, que havia espiado tu do pela 
fresta na parede da cho~a, gritou rindo: "Foi por causa 
do feiti~o que espalhei sobre voces que se . transforma
ram em queixadas." Depois colocou uma .. pedra bem firme 
diante da entrada, para que as queixadas nao pudessem 
sair e foi-se embora para casa . . 

Ele deixou passar um dia e mais outro. No terceiro 
dia falou para sua gente: "Hoje vou ver o que faz minha 
irmá, que se transformou em queixada, e depois vou ma
tá-la." Em seguida f oi para a floresta, colheu sementes do 
fruto de tucum e da palmeira anajá e clirigiu-se a cabana da 
irma. Retirou a pedra grande na entrada e jogou uro 
punhado de sementes de tucum e anajá sobre as queixadas. 
Depois deu um pulo para o lado e levantou o arco. De 
fato, as queixadas saíram da cho~a, correndo. O homem 
atirou nelas com suas flechas. Conseguiu matar urna, en
quanto as demais voltaram para dentro da cabana. Ele 
limpou a ca~a, retalhou a carne e fritou um peda~o para 
come-lo. Por fim, colocou novamente a pedra grande 
cliante da entrada e levou muita carne de queixada para 
sua casa. Quando o irmao de sua mulher, que estava dor
mindo sobre folhas de palmeira, em frente da cho~a, viu-o 
chegar com tanta carne de ca~a, perguntou: "Onde vocé 
matou esse caititu?" O outro respondeu: "A carne nao 
é de caititu, nao; mas, sim, de uma grande queixada, legí
tima, que matei." "Nao me fale assim", disse o cunhado, 
"a carneé de caititu mesmo." "Nao é, cacei uma queixada", 
afirmou o outro. E assim continuaram cliscutindo por 
algum tempo. "Gostaria de ver junta toda aquela mana
da, da qual voce matou esse aí. Tenho certeza que nao 
sao queixadas grandes, mas apenas caititus pequenos", con
cluiu, finalmente, o cunhado. "Levanta-te, cunhado", cha
mou o outro. "Para que?", perguntou esse, espichando 
o corpo nas f olhas de palmeira. "Vero comigo, agora mes
mo, que vou lhe mostrar as queixadas", insistiu o homem. 
"Nada feito, nao posso andar", explicou o cunhado, "te
nho um f erimento no pé e a perna toda está dolorida." 
"En tao, levo-o nas minhas costas e carrego-o até lá", 
falou o hornero. E, de fato, ele carregou o cunhado até 
a cho~a da irma, onde~ a pequena distancia, o colocou 
no chao, dizendo: "Agora, preste bem aten~ao. Logo 
mais, vou matar queixadas." Correndo para remover a pe-
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dra grande na entrada falou ainda: "Fica atento ... tá!" e 
depois de removida a pedra, jogou um punhado das se
mentes mágicas sobre as queixadas no interior da cabana. 
Como dantes, elas correram para fora e o homem empu
nhou o arco e atirou nelas. Porém nao acertou as flechas 
e as queixadas voltaram para dentro. De novo jogou nelas 
sementes mágicas e elas tornaram a sair para fora. No 
entanto· também dessa vez falhou a flechada. Entáo, pela 
terceira vez, ele as obrigou a saírem da cabana, aplicando 
o feitic;o. De novo levantou o arco, disparou a flecha e 
acertou. Em seguida quis comer carne da cac;a abatida e, 
para tanto, esperou pela chegada do filho. Porém o filho . 
também se transformou em queixada. O homem matou o 
animal, fritou um pedac;o de sua carne e o comeu. De
pois levou alguns ossos para o cunhado que ainda por 
ele esperava, pouco afastado da cabana, onde havia sido 
depositado no chao. "Queria procurar meu filho", falou 
o hornero. "Cheguei até a tpca da queixada grande, mas 
também meu filho se transformou em queixada e o matei. 
Agora voce pode ver que foi urna queixada de verdade que 
matei. Olhe para cá, veja os seus ossos."E mostrou-lhe os 
ossos do animal. Aí o cunhado igualmente se transformou 
em queixada. O homem o matou, retalhou sua carne, que 
assou e comeu. Usando do seu feitic;o, o homem sempre 
forc;ou as queixadas a saírem da toca, a fim de matá-las com 
suas flechadas. Mas a queixada grande, na qual sua irma se 
transformara, invariavelmente conseguiu fugir dele. Essa 
queixada nao voltou para a toca, mas correu pela floresta. e 
para os campos. Visando barrar seu caminho, o homem fez 
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crescerem aguas 1mensas; essas aguas formaram o rio 
Xingu. Contudo, a queixada pulou na água, atravessou o 
rio a nado e continuou correndo. Entao, o hornero man
dou que se .. erguesse urna grande cordilheira, a qual se 
levantou <liante da queixada, cortando seu caminho. No 
entanto, a queixada continuou correndo; subiu até o topo 
da montanha, descendo do outro lado. Correu e correu, 

até sumir. Enfim, o homem desistiu da perseguic;ao evo~ 
tou para casa. Lá sua mulher perguntou: "Onde voce dei
xou meu irmáo?" "Ele se transformou em queixada, que 
matei e comi." "Como foi isto?", gritou a mulher, apavo
rada. "Nem sei como foi", replicou o homem. "De repente, 
teu irmao ficou senda queixada. Comec;ou a correr, que
rendo fugir. Aí disparei uma flecha e o matei." 

"E onde está agora a mae das queixadas, a femea, a 
queixada grande, na qual se transformou tua irma?", que
ria saber a mulher. "Esta fugiu", explicou o homem, e . 
contou como ·matou a flechadas uma queixada após outr_a 
e como a queixada grande lograra fugir. Falou inclu
sive de tudo que fizera para barrar seu caminho, como 
havia mandado surgir o Xingu e a cordilheira grande, mas 
como nada disto conseguiu deter a q~eixada grande em 
sua fuga. "E onde esta agora?", insistiu a mulher. "Cor
reu e correu", falou o . homem, "correu para algum lugar 
neste mundo imenso. Mas eu quero sair agora, para 
ressuscitar nosso filho", concluiu o marido. Voltou para 
a floresta. Lá arrancou as folhas compridas da palmeira 
bacaba; depois arranoou ainda folhas de castanheira-do-. 
pará ·e cipós de palmeiras e outras- árvores silvestres. 
Levou tudo isto até a cho~a onde morava sua irmá com 
_~s filhos. Lá, recolheu os ossos do próprio filho, espa
lhados aqui e acolá. Em seguida, juntou-os com bas
tante cuidado, amrrando-ós; dos cipós formou as tripas 
do menino; a barriga ele a fez das grandes folhas re
dondas da castanheira-do-pará. Depois embrulhou os. 
ossos nas folhas de palmeira bacaba, amarrando-os fir-

. mente e, assim, modelou o corpo todo do garoto. Porém 
o corpo ainda estava totalmente inerte, quando o alc;ou 
nas costas, a fim de levá-lo para casa. Após andar um 
pouco, o homem cansou-se com a carga pesada e, todo 
impaciente, exclamou: "Entáo - levante-se!" Aí o filho 
ressuscitou, levantou-se e correu ao lado do pai. Des
tarte, o homem trouxe o filho vivo para sua casa. 
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De novo a mulher queria saber: "Onde ficou meu 
irmao? O que foi feíto dele?" "Já te disse que se trans
form<>u em queixada, que matei . e comi." O homem nada 
fez para ressuscitar o cunhado. E assim termina a estória 
da família que se transformou em queixadas. 

"Na aldeia há uns velhos que contam que o homem 
ressuscitou também o cunhado. Porém, disto eu nada 
sei." 

O lago dos cacho"os 

Nos tempos antigos, muito antigos, os Caiap6s ainda 
nao haviam visto o lago dos cachorros. J amais haviam 
chegado naquela regiao. Também nos tempos antigos, os 
índios possuíam apenas cachorros pequenos. Durante uma 
ca~ada, dois Caiap6s chegaram até o lago dos cachorros; 
f oram eles os primeiros a avistar os cachorros enormes 
que, na verdade, eram jaguares. Encontraram dois filho
tes de cachorros-gigantes. Lutaram com os cachorros a 
fim de pegá-los e prende-los. Só um dos Caiapós conse
guiu pegar um filhote do cachorro-gigante, que, no en
tanto, era mais forte do que o homem e o devorou. O 
companheiro do coitado, apavorado, voltou correndo 
para a aldeia. Ele contou a todos como encontraram o 
lago dos cachorros, como tentaram pegar dois filhotes 
de cachorro-gigante e como acontecen aquela desgra~a 
terrível. 

Depressa, os homens partiram para o lago dos ca
chorros, cheios de curiosidade e gosto pela aventura. De 
fato, conseguiram encontrar na floresta um dos dois filhos 
de cachorro-gigante. Levaram-no para a aldeia, onde o 
domesticaram e criaram. No lago dos cachorros restavam 
ainda muitos, muitos daqueles cachorros gigantes. 

Na aldeia, o filhote de cachorro cresceu e misturou
se aos cachorros ,pequenos que lá já estavam. Desde entao, 
os índios também tem seus cachorros grandes. 

Nos tempos antigos, muito antigos, os indígenas pos-

1 

suíam somente cachorros pequenos. Aí encontraram o 
lago dos cachorros. Criaram um filhote de cachorro
gigante e, <!_esde entao, tem também cachorros grandes. 
Com isto termina minha estória. 

2) HOMEM E AN™AL NA CONCE~ÁO DO MUNDO 
E NA VIDA DOS CAIAPOS 

A harmonia da era primitiva 

Para os nossos silvícolas, kaben-mari = saber falar, signi
fica f alar o seu idioma. Is to decorre de sua atitude extrema
mente antropocentrica. Quem souber falar sua língua é consi
derado como um deles; o que é válido até boje. Quando, em 
1954, um aviao militar aterrissou nos campos gerais, perto de 
Kubenkrikein, e alguns estrangeiros passaram umas poucas 
horas na aldeia, os índios nos disseram: "Voces sao nossos 
irmaos, nossos parentes, mas aqueles estrangeiros nem saben, 
falar." 

No mito, intitulado pelos pr6prios indígenas de "Os ani
mais que falam", a rela~ao harmonica, de confian~a, a irman
dade entre homem e animal é decorrencia da fala comum. E 
é justamente dessa faculdade de falar, símbolo de uma comu
nidade espiritual, que o homem abusa. "Naqueles tempos, a 
ca~ada era fácil" - conta a est6ria de maneira cínica e cruel. 
Os animais confiavam ingenuamente no homem que planejava 
sua matan~a. Assim, o tapir, escondido debaixo da vegeta~ao 
espessa, fala alegremente ao ca~ador sanguinário, ao ouvir seus 
passos: "O que foi?" (Vide Tapirpfad, der den menschlichen 
Pf aden gleicht - Picada de tapir que se assemelha as do ho
mem, Steinen, 1886:139). O tapir, contente com a visita dos 
irmaos, cheio de confian~a, continua falando: "Olhem para cá, 
aqui estou eu!" No entanto, os homens maus vao matá-lo. 
Entre os homens há um s6, da classe dominante dos velhos, 
que sente compaixao pelos animais. Reúne-os e · aconselha-os 
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a deixarem de falar. Conforme suas próprias palavras, assim 
os aconselha, por pura compaixao. E os animais obedecem. 
Sua fala na reuniao e seu cuidado para com todos que nele 
confiam, correspondem a posic;ao e ao modo de agir do chefe, 
bem como a atitude deste frente aos habitantes da aldeiaL 
Outrossim, tal procedimento corresponde também ao de um 
pajé. Por meio do seu conselho, que é obedecido, salva e pro
tege a vida dos animais. Destarte, aparece como dono dos ani
mais, sob urna série de aspectos (Vide Zérries, 1954:93 ff), 
.com a diferenc;a de que o seu domínio nao se restringe a deter
minada espécie animal, mas abrange toda a fauna. Ele pertence 
a classe dominante dos Caiapós, dos quais alguns sempre 
costumam ocupar posi<;oes de poder. Uma só vez interfere 
no desenrolar do destino, dando seus conselhos. :Nisto ele nao 
castiga a matan<;a da ca<;a, mas age única e exclusivamente 
por compaixao das vítimas. Ele sofre com kaprire, a destrui<;ao 
da relac;ao harmónica entre homem e animal. Em sua fala dis
tancia-se dos setis semelhantes: "Só eu sinto compaix~o de 
voces; voces falaram e os homens maus mataram voces; por 
isto, parem de falar." Com a suspensao da fala foi perdido 
inclusive o relacionamento com os homens. Segundo seu con
selho, os bichos devem fugir do homem. "Corram depressa; 
jamais andem devagar", foi a advertencia do velho aos animais. 

. Sempre quando, no mito, surge. o estado primitivo de 
harmonia entre animais e homem, a antiga rela<;ao de frater
nidade, os bichos falam. A espiritualidade comuln tem sua 
expressao no idioma comum. Allás, pode ser considerado. como 
característico o fato do mito indígena mais extenso, envolvendo 
o conceito de "animais auxiliares", levar o título original, que, 
traduzido para o vernáculo, diz: ''O homem que nao sabia 
que os animais sabem falar." O herói da est6ria, Tcakaman
dapá, recebe dos animais numerosas manif esta~oes de bon
dade e camaradagem. Por ocasiao de um ataque a urna colo
. nia de estrangeiros - aqueles kuben que, por serem estran
geiros maus, nem sao considerados como legítimos seres vivos 
- perde-se dos companheiros e fica sozinho, desamparado e 
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desorientado, nas matas. Perde o caminho para sua aldeia e 
sua gen~e. Um após outro, vai encontrando com animais que 
ele tenc1ona matar, mas que lhe falam, suplicando-lhe poupar 
suas vidas e, em troca, prometem salvá-lo, mostrando-lhe 0 

caminho de casa. Ele encontra um macaco, um tapir, um cor~, 
urna gar~a, urna raposa. Em cada caso quer matar a ca~a, a 
fim de come-la. Allás, segundo a ética indígena, sua atitude é 
correta, pois está ca<;ando para matar a fome. Por compaixao, 
ele desiste da ca<;a. Os animais poupados ajudam~no, acom
panhando-o, para mostrar-lhe o caminho. No entanto, deixam 
de se ocupar dele, tao logo surge alimento gostoso, que lhes 
dá vontade de comer. Comen do, esquecem-se do homem que 
haviam prometido proteger. A esta altura, transparece ·urna 
atitude ~gocentrica, egoísta, que, porém, se impoe na dura luta 
pela sobrevivencia de homem e animal. A única nota em falso 
é representada pelo jacaré,_ oferecendo-se para levar o herói, a 
nado, através do rio. Também o jacaré ajuda, carregando-o 
sobre o rio; no entanto essa a~ao, aparentemente boa, tem por 
fim único e exclusivo o de devorá-lo. Para extemar mentiras 

' 
o jacaré abusa do idioma comum, destinado a servir a comu-
nica<;ao espiritual, a expressao da verdade: "pode xingar-me 
de 'cara feia', de 'gordao'; pode até falar 'a sua cauda é do 
tamanho de urna serra enorme'." Com isto, o jacaré pretende 
induzir T~akamandapá a xingá-lo, o que, por todos, é consi
derado ~elito grave e lhe teria proporcionado justificativa para 
devorá~lo. No entanto, o homem reconhece as más inten<;oes 
e nao se deixa iludir com as mentiras. Só quando pode garan
tir-se sobre o galho protuberante é que come<;a a xingár-lo; 
todavia, tal xingamento representa um ato perpetrado em causa 
justa, pois o jacaré havia mentido a ele e tencionava devorá-lo. 

A gar~a, representada como um ser humano, que pesca os 
peixes da mesma maneira como o fazem os indígenas, salva 
Tiakamandapá por .pura compaixao, sem qualquer motivo egoís
ta. O herói contou-lhe seu destino: "Estou correndo de medo 
dos colonos maus e do jacaré que me quer devorar.,. Ela esconde 
Tcakamandapá no fundo de sua sacola de peixes; também a 

79 



gar~a mente ~ªº dizer que nao havia visto T~akmandapá, quan
do o jacaré, furioso e esfomeado, aparece rastejando no chao. 
Contudo, na mentalidade indígena, tal mentira nao é conde
nável, pois salva o herói. 

Em seguida, para abrigar-se do frio, ele passa a noite com 
o passarinho azulona, que possui uma f ogueira embaixo da 
penugem. Em traca, o passarinho apenas pede para nao per
turbá-lo enquanto dorme. Quando é acordado com o movimento 
do carpo do herói, levanta vóo e sai para longe, levando o 
fogo. Ma_s o bom passarinho volta e os dois continuam dor
mindo, até a madrugada. Por fim, a raposa indica a T~aka
mandapá o caminho de casa. 

Segundo o mito da mulher, amante do tapir, no auge da 
vida primitiva, é perfeitamente possível a comunidade íntima 
entre uma mulher e um animal macho. Esse mito inclusive ' ' 
prava a. harmonia entre homens e animais, equiparando-os pelo 
fato do animal poder surgir como parceiro até no ato sexual. 
Alíás, bem entendido, foi a mulher que se entregou ao animal 
macho e nao vice-versa. A equivalencia se expressa também 
no desenrolar da estória, quando, em coito com o tapir, a 
mulher é surpreendida pelo filhinho, que atira um fruto de 
buriti na cabe~ do tapir. Em revide, a mulher bate no filho 
com um feixe de capim-lanceta, ferindo-o. O marido, ciumento, 
ca~a o tapir e mata a esposa infiel, no sono, quando, por cas
tigo, for~a o órgao sexual do rival morto na vagina da mulher 
adormecida. Por sua vez, o marido é morto, por vingan~a, pelos 
parentes da esposa assassinada. Também esse fim sangüinário 
da estória vem comprovar a atitude frente ao animal, consi
derado como parceiro equivalente, que com suas paixoes sinis
tras e desmedidas, é inserido no ambito da vida do homem. 

TransformQfiio em animal 

Sempre, os mitos Caiapós tomam a falar de transforma
~oes; sempre os homéns se transformam em animais. Quando, 
vez por outra, se falar de transforma~ao de um animal em 
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homem, trata-se, invariavelmente, de processo reversivo, de 
um animal que, outrora, era homem. 

Na maioria d~ casos, a transforma~ao obedece a analo
gias bem simples. N~ estória do "homem que se transformou 

t · " ·d ' · 1 em ap1r , os man os ·c1umentos enro am com folhas o tronco 
e as extremidades do belo Bira, formando assim o carpo pe
sado, as pernas, a cabe~a grossa e o focinho do tapir, no qual, 
por fim, acaba por se transformar. De certa forma, há analo
gia servindo de base para o mito, o qual conta que homens, 
trepando árvores, se transformam em macacos; tra~os identicos 
revela também o mito da mulher que pintou o jaguar, quando 
a netin~, vagueando pela floresta, com a avó, se transfomia 
.em jaguatirica. Em outra estória, o homem que se queima no 
fogo e pula no río para aliviar sua dor, lá ·se transforma em 
jacaré. Ternos ainda as mulheres que, por vingan~a dos mari
dos, . se jogam na água e aí se tomam peixes; o menino que, 
atirado ao ar pela mae irada, sai voando sob a forma de pás
saro. Essas últimas transf orma~oes tem por base uma analogía 
específica, pelo fato do homem abandonar o seu elemento, a 
terra, a fim de entrar em um elemento estranho, onde nao 
pode existir sob a forma humana e que é domínio de deter
minadas espécies animais. Destarte, o elemento água, . domínio . 
dos peixes, corresponde a transforma~ao em peixe, o elemento 
ar, domínio das aves, a transforma~ao do menino em pássaro, 
nesse último caso ail\da sublinhada pelo gesto da mae .de ati
rar o filho . ao ar, exercendo um movimento próprio das aves, 
a exemplo do que acontece coro o homem que se transforma 
em coruja. O legítimo meio-ambiente do homem é a superficie 
terrestre, ao passo que alguns animais habitam o espa~ debaixo 
da terra, pertencendo assim a outro domínio. Ass~ que o 
ca~ador entra na cava do tatu, ao qual persegue e de quem 
se torna companheiro, acorre sua transforma~áo em . tatu. 

A transf orma~ao ou se processa como autotransforma~io, 
conforme o caso das mullieres que se tomam pebres, ou median
te interferencia de terceiros, conforme o caso do homem que 
transforma em queixada a irma e sua familia. Freqüentemente, 
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a transformacao ocorre como obra do destino, independente
mente da vontade própria ou alheia. O menino, atirado ao ar 
pela mae, toma-se pássaro; o homem que desrespeita os segre
dos da noite e é atirado mata adentro, sai voando como coruja. 

O conceito Caiapó kubé, ou apenas be, significa tomar-se 
alguma coisa, transformar-se, ser transformado. No entanto, 
significa também "ser", no sentido de "ter ficado". Portanto, 
os Caiapós possuem urna conceituac;áo do ser francamente 
dinamica. Isto se manifesta, sobretudo, nos títulos dos mitos, 
que nada mais sao do que as estórias de transf ormacóes, de 
urna transforrnac;ao no sentido da ordem atual das coisas. 
Consoante o sentido de sua vida de cac;adores, quase sempre 
a transf ormac;ao em animal é realcada como ponto mais impor
tante. 

A transf ormacao é sempre ligada ao af eto, podendo ser 
motivada por raiva, causada por humilhac;ao, por sede de vin
ganc;a, ou por ambos esses motivos. Em muitos casos, o motivo 
é o ciúme. Na estória do homem que transforma em queixada a 
irma com a familia, a causa é a indignac;ao, pelo fa-to da irma 
ter mandado o sobrinho cacar· em seu próprio proveito. Em 
outros casos, as mulheres tran,sformam-se em peixes pela dor 
desesperada, causada pelo ato dos maridos, que mataram o 
amante e a elas serviram sua carne, como assado. Por ciúmcs, 
o marido enganado transforma-se em uma serpente-gigante, 
para vigiar a mulhe~. Pela cobi~a do fogo, a popula~áo mas
culina da aldeia se transforma em animais, a fim de chegar o 
mais depressa possível até a toca do jaguar, onde há o fogo; 
os ho~ens· transformam-se em cor~os, os jovens em pacas e, 
assim por diante. O menino, atirado ao ar pela mae irada, 
depois de a ela ter revelado que o assado que acabara de 
comer era da carne do amante, é transformada em um pássaro 
irrequieto e esvoa~ante. O homem que, por curiosidade, pre
tende devassar os segredos da noite, transforma-se em coruja, 
chorando durante a noite e tornando-se assim uma das "coisas 
da noite". Mesmo aqui, a transf ormac;ao nao é passível de ser 
considerada como castigo, decorrente de urna culpa ou de um 
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pecado cometido pelo indivíduo, infringindo urna norma tabu. 
Aliás, na concep~áo de mundo Caiapó, o elemento ético é de 
importancia secundária. No mito da mulher que pintou o 
jaguar, tratando das duas mulheres, avó e neta, que, desespe
radamente, procuram o caminho para sair das selvas, em cujo 
cora~áo caminham a esmo, a menina se transforma em jagua
tirica. 

A transformac;ao sempre oferec.e novas possibilidades ao 
transformado. As paixóes supramencionadas, raiva, vinganc;a, 
ciúme, curiosidade, cobic;a, desespero, significam, para os índios, 
sobrelevar-se a vida quotidiana. Os af etos apaixonantes incre
mentam a sensac;ao da vida, neles concretiza-se uma forma de 
viver mais plena, muitas vezes materializada na transformac;ao. 
Nas transformac;óes em animal, sempre prevalece determinado 
atributo, pelo qu,al o animal supera o homem, como, por exem
plo, o voo dos pássaros, a velocidade do corc;o, a agilidade 
do macaco, bem como o nadar dos peixes; destarte, a meta
morfose acarreta uma intensificac;ao da vida. Sobretudo, trata
se de uma modificac;ao, uma mudanc;a que, no instante de sua 
consumacao, é de suma importancia e atualidade, seja para 
o homem a ser transfo.rmado, seja para o causador da trans
formacao. Assim sendo, o marido traído transforma a esposa 
infiel em uma tartaruga terrestre que, entao, pode levar para 
casa e vigiar tranqüilamente. Depois de satisf eita sua ~paixáo, 
ele lhe restituí a sua forma humana. 

O significado do ato da transf on;nac;ao é realc;ado pela 
aplicacao de determinado feitic;o. O homem que transforma 
em queixadas a irmá e sua familia, sobre elas despeja sementes 
envenenadas, a fim de provocar a transformac;ao. As mulhe
res, as quais o amante morto foi servido como assado, entoam 
um canto mágico a beira-rio, para somente entáo pularem na 
água e se transformarem em peixes. Allás, o canto, parte inte
graJ;Ite de todas as celebrac;óes de culto, representa um dos 
pontos altos na sensac;áo de vida do índio. ~ somente depois 
de entoarem o canto que as mulheres se transformam em pei-
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xes e adquirem urna nova forma de ser, dentro do elemento 
água, até entáo vedado aos homens. 

O hornero que transforma em queixada a irmá e sua familia 
fá-lo para abater e comer todas elas. A ca~ada, com fins de 
obter alimento, é considerada atividade incontestável. O ho
rnero até transforma e mata para comer o pr6prio filho, bem 
como o cunhado, com o qual pouco antes brigara, porque esse 
nao quería acreditar na possibilidade de pessoas se transfor
marem em queixadas grandes, ao invés de meros angrore = cai
titus, que ·sao pequen os. A ca~ada é sempre urna competi~ao 
entre homem e animal, exigindo habilidade, astúcia, f or~a e 
velocidade. A partir do motivo "saber ca~ar", a transforma~ao 
em animal adquire for~a criadora para todo o mundo dos 
Caiapós. O homem nao consegue matar com suas flechadas a 
irma, que ele havia transformado em urna grande femea-mae 
de queixada; ela lhe escapa em fuga espetacular e mágica. Em 
sua paixao de ca~ador, o homem manda erguer o grande obs
táculo do Xingu, o rio provedor de vid~ dos Caiap6s; mas, a 
queixada-femea o atravessa a nado. Em seguida, o homem manda 
surgir do chao a grande cordilheira da Serra Encontrada, cujo 
nome indígena é puru-kam griiire = montanhas na ro~a; mas 
a queixada-femea transpoe a serra e, como por encanto, foge dos 
olhos e do alcance do ca~ador. Todavia, tanto <? rio como a 
serra permanecem para sempre no mundo dos índios. 

Apesar de, no mito das queixadas, o feiti~ usado ter sido o 
do veneno, as pessoas transf ormam-se apenas lentamente e por 
analogía. O homem que espalhou o veneno coloca urna grande 
pedra na entrada da cho~a. A menina nao encontra a saída 
para, lá f ora, fazer sua necessidade. Ao sujar-se, seu choro
lamento torna-se o chiar dos porquinhos, ao passo que o rosnar 
da mae, querendo mostrar a filha o buraco de saída, trans
forma-se no grunhido do porco-femea;· e, dessa maneira, pro
cessa-se, lentamente, a transforma~ao da filha, da mae e de 
todos os parentes na casa. 

Na maíoria das v~zes, a retransforma~ao de animal em 
homem, quando este último readquire sua forma humana, vem 
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sendo contada no mito como fato de pouco destaque; jamais 
é processada na paixáo, sob o impacto do momento, mas, ao 
contrário, pois a essa altura o afeto provocador da transfor
ma~áo originária já deixou de existir. As mullieres que, por 
vingan~a, se transf ormaram em peixes, sao pescadas pelos 
maridos; quando, em terra firme, readquirem sua forma huma
na. ~ lógico, pois em terra nem poderiam subsistir sob qual
quer outra forma. Lan~ando mao de um meio mágico, o 
marido ciumento transforma em tartaruga terrestre a mulher 
que o enganou. Depois de passada a paixao, uma vez aplacada 
sua ira, voltados seus antigos sentimentos de amor e carinho, 
ele aplica novamente o meio mágico, a fim de restituir a mu
lher a sua forma humana. 

Outrossim, mesmo que, ap6s a transforma~ao em animal, 
esse é abat~do e comido, o mito permite a possibilidade de 
ressurrei~ao e restitui~ao da forma humana. Mesmo o filho do 
homem, que operou a transforma~áo em queixadas, fica trans
formado em queixada-filhote e, como tal, é comido pelo pai. A 
fim de provar ao cunhado que, realmente, abateu urna das 
queixadas grandes, o homem até lhe apresenta a ossada do filho. 
No entanto, posteriormente, o pai reconstitui os ossos do filho, 
que entáo ressuscita em sua forma humana e que, ao seu lado, 
corre para casa. Nessa passagem do mito transparece o motivo 
da existencia de urna alma dentro do esqueleto, de uma alma 
que nao se pode matar, pois, ao serem reconstituídos os ossos, 
o homem pode ressuscitar. 

Em resumo, é lícito dizer-se que a transforma~ao animal, 
bem c~mo a reaquisi~ao da forma humana, conforme apare
cem no mito, constituem testemunho altamente significativo 
da vida dinimica e concep~ao d~ mundo indígenas. 

Espírito e f or~a 

O indígena reputa determinadas qualidades dos animais 
como superiores as do homem, dignas de serem imitadas; entre 
essas se contam voar, nadar e outras. Tal conceito corresponde 
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ao primitivo ideal de forc;a e poder dos Caiapós. Acresce ainda 
a fé na perf eita harmonía entre hornero e animal, na era pri
mitiva, expressa no idioma comum. E f oi somente pelo fato 
de o homem ter abusado da confianc;a do animal, expressa 
na comunicac;ao verbal entre ambos,_ que usou com o fim de 
perseguir e matá-lo, que os animais deixaram de falar, para 
sempre. O mito baseia-se nas qualidades exemplares dos ani
mais e na harmonia primitiva reinante na comunhao de destinos 
entre animal e homem. No mito, o animal quebra seu silencio 
em um sentido .altamente espirituál, fazendo-se, por seus atos e 
suas palavras, transmissor de antiquíssimas noc;oes e conheci
mentos. O ideal da forc;a, do poder, torna-se nítido quando, 
após um duelo de palavras, ou urna aposta, acorre a compe
tic;ao de .forc;a. A vitória do animal, cuja aparencia externa 
é .pouco pomposa, denotando até fraq:ueza física, conforme é 
expressa nas vantagens do sapo sobre o jaguar, transmite a 
noc;ao de a forca bruta nao constituir o fator decisivo; antes, 
é a astúcia, ou seja, em última análise, a mente que determina 
o resultado da contenda. É a mente que triunfa, enquanto as 
aparencias externas enganam. O mesmo é afirmado pelo mito 
contado por Horace Banner (1957:46), sob o título "A tar
taruga terrestre e o jaguar". Conta-se que, por ocasiao de uma 
competic;ao entre os dois, que se segue a urna aposta, a tarta
ruga deixa que a enterrem em um buraco de terra, sem água 
e sem ar. Lá agüenta dias a fio. De voz firme e forte ela res
ponde ao jaguar de dentro do buraco, do qual, no término da 
contenda, sai em perfeitas condic;6es físicas; na mesma prova, 
sob condic;6es identicas, o jaguar tem morte inglória. 

Entre os Caiapós, o motivo mitológico da vitória do 
mais fraco por astúcia, sobre o mais f orte, difundido em todo 
mundo, se mescla coni um elemento social. Na maioria das 
vezes a vitória é alcancada pela colaborac;ao dos companhei
ros, de seres da mesma espécie, constituindo, portanto, a vitó
ria de urna comunidade. Todavia, a comunidade vence por 
superioridade numérica, levando, assim, a vitória a maioria. No 
mito "Sapo e jaguar falam um ao outro", durante o debate, 
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a aposta é pelo poder e o tamanho da coletividade de cada 
qual. "Voce está sozinho" zomba o sapo, "nao tenho medo 
de voce." E quando se inicia a prava de for~a, pelo volume da 
voz, o rugir do jaguar, apesar de forte, nao impressiona. No 
entanto, o grasnar dos muitos sapos (como uma serra) ressoan
do de esconderijos nos charcos, arbustos e nas árvores, enche 
a floresta toda, a ponto de fazer o jaguar fugir, de medo e 
susto. Segundo a versao do mito, contado a Banner ( 1957 :44 
ff), o jaguar permanece sozinho naquela prova e, assim, por 
mais que se esf orc;asse, sua voz soa fraca, em comparacao com 
o grasnar dos sapos, que incorporam as vozes de todas as ras 
e todos os sapos da floresta. Meio louco e cego de medo, o 
jaguar em fuga perde um olho batendo num galho seco. O 
tamanduá, mais fraco, fá-lo sofrer ainda mais, pois, sob o 
pretexto de fazer curativo no olho vazado, arranca do forte 
jaguar o outro olho bom. Outrossim, o tamanduá consegue até 
evitar a vinganc;a atroz do jaguar, escondendo-se em urna fenda 
de rocha; o jaguar apenas lhe morde um pedac;o das pernas. 
Tal ato de vinganc;a mítica toma-se decisivo para toda a espé
cie, pois, desde entao, o tamanduá tem pernas curtas. A vin
ganc;a nao satisfeita perpetua-se na ansia que tem todos os 
jaguares de devorar os tamanduás. O passarinho azulona torna
se benfeitor do forte jaguar, ao modelar, de resina, um novo 
par de olhos, que embute nas órbitas, restituindo-lhe, assim, 
a visao. A misericórdia generosa do fraco transforma em ami
zade a dureza e crueldade do fo rte. O jaguar promete a si 
próprio e toda sua espécie que jamais tornará a comer os ovos 
da azulona ou fará mal ao pássaro e aos de sua espécie. 

Por repetidas vezes, tive ensejo de observar como os Caia
pós se sentem mais f ortes no seio de sua comundidade. Fre
qüentemente, fizeram-nos sentir que eles eram numerosos e nós 
éramos muito poucos e, além do mais, nem éramos indígenas. 
Éramos apenas uns poucos indivíduos na aldeia, com nossos 
companheiros espalhados em algum lugar do mundo. Inclu
sive os avi6es, que com regularidade passavam sobre sua aldeia, 
em nada conseguiram influir nesse ponto de vista, pois acha-
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ram que seriam esses os únicos exemplares de tais pássaros 
dos kuben = os estranhos da tribo. Na sua reprodu9áo da 
fábula do sapo e do jaguar, Horace Banner (1957:44 ff) trans
mite, igualmente, todos os elementos essenciais da estória. Só 
que ali, de início, o jaguar zomba do sapo; o sapo entao propoe 
urna prova, para saber qual dos dois, realmente, era okre = 
bruto e cruel. O sapo deve sua vitória a colabora9áo de todos 
os companheiros de espécie, nas ramagens das árvores. Esta 
divergencia na reprodu9ao é devida a fantasia do contador 
indígena, pois cada conto é apresentado como livre recria9ao 
do original. Aquele contador de estória pretenden frisar que 
a autoconfian9a do fisicamente mais forte é desfeita pela vitó
ria do mais sábio, aparentemente mais fraco, se este for apoiado 
por sua grande comunidade. Na reprodu9ao de Alfred Métraux 
( 1960: 12), na qual o jaguar é vencido pelo grasnar de um 
só sapo que, no entanto, consegue emitir um som duplo, falta 
justamente o elemento de superioridade baseado na comuni
dade, elemento essencial para os Caiapós. Essa última divergen
cia deve ser devida a .tradu9ao pouc~ precisa, já que Métraux 
dependia dos servi9os de um intérprete. 

A ca~ada e o animal como elemento auxiliar 

Para ca~da os Caiapós usam o termo genérico mrü kubin 
- matar a ca~a, ou mrü-kubin pa, com a palavra pa sonori
zando, onomatopaicamente, o bater da borduna, do machado, 
ou da flecha mortal. Para pescar, dizem tep-kubin ou tep bin, 

• 
que tanto quer dizer matar peixes como retirar os peixes do 
fundo das águas, tep-uabi. Além dessas há ainda outras expres
sóes indicando a dura~áo da ca~ada; arirein significa ca~ar, 

num período que dura até um dia, ó-tomóro, a expedi~áo de 
ca~a que se pode prolongar por até um mes. A ca~a, a pesca, 
a coleta de frutos silvestres ainda constituem fatores decisivos 
no modo de viver dos Caiapós hodiemos, que, além disso, pra
ticam um cultivo rudimentar, usando a enxada. O elemento 
ca~ador continua tendo influencia decisiva na mentalidade e 
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concep~ao do mundo Caiapós. A ca9ada nas matas virgens, 
com todos seus perigos e suas implica~óes, tais como correr 
distancias intermináveis debaixo de um sol abrasador, usar 
armas primitivas, constituí trabalho masculino dos mais duros. 
As mullieres váo pescar, no máximo, peixes pequenos. Mas 
a despeito de toda a dureza e todas as clificuldades, dos riscos 
mortais a que se expoe o ca~ador em sua luta com os animais 
selvagens, a ca9ada, ao lado da dan9a, das cerimonias e do 
amor, é a que sentim~ntos de vida mais intensos oferece aos 
indígenas. Além disto, integra também rituais de culto, tais 
como as cerimonias de inicia9ao dos jovens, bem como as 
festas de culto, cujo ponto alto sempre é precedido por uma 
grande ca~ada coletiva. 

No que se refere a rela9ao entre homem e animal, para 
o índio, a ca~ada representa uma !uta até as últimas conse
qüencias, com o objetivo da matan~a. Aesar disto, o animal 
continua sendo considerado como parceiro, do qual o homem 
depende. A luta é urna competi9ao de for~as com tal parceiro 
que, sob vários aspectos, pode ser superior ao homem. Muitas 
vezes, o homem é obrigado a empenhar todas as suas for~as, 
toda a sua habilidade, valentia e sabedoria, a fim de nao ser 
derrotado. Tal empenho de toda sua personalidade, culminando 
na vitória final, proporciona ao indígena o maior e mais intenso 
de todos os prazeres da vida. Quanto mais forte o oponente, 
tanto mais deslumbrante a vitória. O animal é inimigo apenas 
em rela~áo a ca~ada, a luta que traz a morte. A luta se faz 
por todos os mei<?s, válidos para alcan9ar a vitória, visando 
·matar o vencido. Desconhece-se qualquer regra, quanto as nor
mas de ca9a vigentes entre os povos civilizados. Até hoje estou 
sob a impressao de urna luta, ocorrida fora da aldeia de Kuben
krakein, quando os índios ca~aram um cor~o, de porte grande, 
que atingiram, ·mas nao lograram matar com suas flechadas. 
U m deles apostou corrida com o cor~o, com ele mergulhou em 
um riacho, pegou-lhe a cabe~a e a segurou debaixo da água, 
até afogá-lo. A luta também implica na zombaria do adver
sário perigoso. Eis aí o jaguar, animal selvagem, cuja for~a e 
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f erocidade sao superiores a tudo que existe no mundo indí
gena, ocupando, portanto, lugar de destaque na mitologia, 
como chefe, rei de todos os animais. Consoante a sua menta
lidade antropocentrica, os índios idealizam o animal como 
sendo semelhante ao homem. Nas estórias de animais predo
mina o motivo da discussao com o jaguar. Com grande riqueza 
de mímica é representada a f era, em seu papel humano. Seus 
pensamentos sao expressos com voz de cabe~a. A mesma "fala", 
ou seja, o mesmo escárnio, é utilizado também nas estórias de 
espíritos. Talvez isto deva exprimir a for~a demoníaca da 
personagem sinistra; em todo caso, nao se trata nem da fala 
de um animal, nem da língua humana. A zombaria tem por 
fim fortalecer a própria autoconfian~a e coragem. A ca~ada, 

inclusive a do jaguar, em absoluto, nao é prova de ininiizade 
eterna entre .animal · e homem, mas, sim, apenas encerra uma 
prova de f or~a, servindo ao sustento e a prote<;ao da vida 
humana. Abatido na ca9ada, o animal of e rece ao homem ali
mento dos mais valiosos. Importante prescri~ao ética dos Caia
pós está contida na seguinte frase: kwari kwai, mrü kubin kaigo, 
kren kadyu bit= nao deves matar a toa os animais, mas apenas 
para comer, .a fim de viveres. A transgressao dessa lei é consi
derada crime. 

No ·mito que reproduz urna vida mais intensa e exemplar, 
o conceito antropomorfo do animal transparece com nitidez 
ainda maior, devido a dependencia do homem com rela9áo ao 
animal como fon te de alimento e como parceiro. Entre os · Caia
pós existe também o motivo mítico do "animal como elemento 
auxiliar". O mito indígena mais extenso com tal enredo prin
cipal tem o título, por si só, bem característico de "O hOIJlem 
que nao sabia que os aniniais falam". O herói chega a conhe
cer a amizade dos animais. Na hora de sua maior afli~áo, 

quando se encontra na selva sozinho e indefeso, os animais 
oferecem-se para salvá-lo, nao obstante sua inten~ao originária 
de matá-los. E eles cumprem sua promessa, até o instante em 
que seu instinto de sobrevivéncia vence a sua vontade em aju
dar. Tao logo encontram alimento no caminho, abandonam 
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seu protegido. Nisto exprime-se, além da atitude egocéntrica, 
o modo de vida inconstante imposto aos índios por seu meio 
indómito. Cumpre a eles inserir-se no ritmo da natureza de suas 
terras-. Assim, os Caiapós também desconhecem a divisao do 
dia segundo a regularidade das refei~óes; comem quando 
encontram frutos ou tiverem sorte na ca~ada. Aí comem en tao 
até em demasía, já que se seguem períodos em que devem 
passar ·fome. Lembro-me das conseqüéncias de urna grande 
ca~ada de queixadas, em Kubenkrákein; todos, crian~as e adul
tos, comeram tan.to que ficaram com problemas de estomago e 
depois culparam os maus espíritos pela dor de barriga que 
sentiram. 

Da mesma maneira como o homem abusa da faculdade 
de falar, conforme diz o mito dos "Animais que falam", cujo 
dom de comunica~ao aniigável acarreta sua matan~a, também 
o animal pode usar sua fala com más inten~óes, a fim 
de enganar e mentir. Isto acontece com o jacaré, que convida 
o fugitivo indefeso para xingá-lo, a fim de entao poder devorá
lo, sem remorsos. No entanto, com isto somente proporciona 
ao hornero motivo válido para urna vingan~a justa, pois, tao 
logo está a salvo, de fato, xinga o fingido. 

Apesar de tais mal-entendidos lamentáveis, de luta e ca~a, 
o animal continua sendo parceiro do homem e, entre ambos, 
até podem existir ternos la~os de afeic;ao. Tal aspecto· se mani
f esta no dia-a-dia indígena, pela manutenc;ao de animais domés
ticados, nyo-krit. A doenc;a ·e morte de tfils animais é lamentada 
da mesma forma como o é a morte de um parente ou amigo. 
O companheiro mais íntimo do homem, companheiro também 
de ca~adas, é, antes de mais nada, o cachorro. J á a aquisic;ao 
mítica dos primeiros cachorros-gigantes indica a grande impor
tancia desses animais e de suas relac;oes com o homem. Assim 
como os dois heróis, vencedores da águia-gigante, adquirem 
enormes f or~as físicas, crescendo debaixo da água, também os 
grandes cachorros habitam o fundo de um lago. Na opiniao 
geral, entre os indígenas, o .cachorro descende do jaguar, o que 
se depreende da designac;ao rob, que tanto quer dizer cachorro 
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como jaguar. Talvez a aparencia e sua qualifica~ao como ca~a
dor possam ter-lhe valido tal denomina~ao. Allás, entre 
animais, gozam de considera~ao especial as f eras, encabe
~adas pelo ca~ador mais feroz de todas, o jaguar. Nas estórias 
de ca~adas, o escárnio com que é tratado o jaguar nao exprime 
um,desprezo verdadeiro, devido a sua impotencia e fraqueza 
frente ao homem, mas representa um meio de se encorajar a 
luta contra ele. Segundo o mito do fogo do jaguar, esse último 
transcende tanto a condi~ao de homem quanto a de animal. 
Em sua morada recebe, como filho adotivo, o herói cultural. 
Desse pai o menino, ou seja, a humanidade, recebe as armas 

' 
de ca~a indígena, clássicas: arco e flecha. O jaguar entrega-lhe 
tais armas, a fim de proteger o garoto bem-amado dos de sua 
espécie, inclusive da própria femea. Com elas o jovem mata 
primeiro a femea do jaguar. Por intermédio do . jovem herói, 
os homens conseguem obter também o fogo do jaguar que, 
na imensidao do campo, representa um meio de encurralar a 
ca~a. 

Por.tanto, f oi do próprio animal, do ca~ador mais forte 
entre os felinos, que o homem consegue seus melhores imple
mentos de ca~a. 
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CAPÍTULO VII 

HOMEM E PLANTA 

1) HOMEM E PLANTA NO MITO 

O rato na árvore oca 

Nos tempos antigos, muito antigos, os Caiapós esta
vam fazendo uma r~ada. Derrubavam as árvores e das 
gigantes da floresta, que nao conseguiam derrubar, corta
vam a ramagem. Um dos homens estava trabalhando um 
pouco afastado dos demais. Aí apareceu-lhe um espírito, 
de aparencia humana, que lhe apontou uma árvore 
enorme: "Aquela árvore voce dev.e derrubar", ordenou. 
O homem obedeceu as palavras do espírito e pos maos 
a obra. Trabalhou duramente durante o día todo. Mas o 
tronco da árvore era muito grosso, resistente e, ao por do 
sol, o homem ainda nao havia conseguido derrubá-lo. En
tao, largou do trabalho e f oi para casa, deixando para com
pletar o serví~ no dia seguinte. De madrugada levantou-se 
e voltou para a ro~a. Grande foi sua surpresa ao ver a 
enorme árvore totalmente intacta; a f en da que, a tanto 
custo, lograra abrir no tronco, na véspera, estava comple
tamente fechada. O homem chamou todos os companheiros 
que ali trabalhavam, para pedir sua ajuda na derrabada 
da árvore grande. Eles trabalharam juntos, o dia todo, 
mas ao por do sol a árvore ainda continuava em pé. Quan
do, na manha seguinte, voltaram para a ro~a, o tronco 
estava novamente intacto, sem o menor vestígio do corte 
feíto em um dia inteiro de trabalho duro. Aí o homem 
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correu para a aldeia, a fim de chamar todos os homens 
Caiapós. Entao, todos trabalharam em conjunto, com toda 
sua f orc;a. E, realmente, tiveram sucesso: a enorme ár
vore tombou. No interior do seu tronco oco os silvícolas 
encontraram um rato, que mataram e retalharam. No 
estomago do rato havia graos de milho e sementes de mui
tos frutos do campo e de árvores .. Desde entao, os índios 
tem o milho e muitos frutos do campo e de árvores, cuja 
posse jamais perderam. 

A mulher que era f ilha da chuva 

Nos tempos antigos, muitos antigos, um grupo de 
índios Caiapós estava em jornada pelas matas e pelos 
campos. Os jovens corriam na frente, para encontrar o 
caminho. Um desses jovens afastou-se dos companheiros 
e paro.u de lado, a fim de f azer sua peque na necessidade. 
Lá, avistou urna .moc;a, sentada na raiz de urna árvore 
enorme, meio escondida pela vegetac;ao espessa. Era a 
filha da chuva; sen nome era Nyobog-ti, ou seja, "a 
grande luz". O jovem apressou-se em voltar para seus 
irmaos, que chamou e juntos foram para a árvore, na 
borda do campo, onde encontraram a filhá da chuva. 
Eles haviam trazido urna grande cabac;a, dentro da qual 
colocaram a moc;a; em seguida, fecharam-na cuidadosa
mente e amarraram a tampa com cordas de algodao. 
Entao, os jovens carregaram a cabac;a para casa e, des
tarte, conseguiram levar a moc;a para a aldeia sem que 
alguém o p.ercebesse. Ao chegarem em sua casa, os 
irmaos esconderam a cabac;a, pois nem a mae queriam 
dizer que haviam encontrado a filha da chuva. 

Passaram-se muitas luas sem que a mae percebesse 
coisa alguma. Certo dia, os v,elhos e jovens f oram para a 
floresta e a mae ficou sozinha em casa. Aí, a mae deseo- · 
briu '~ grande cabac;a debaixo do teto da choc;a, coberta 

' 
com f olhas de palmeiras. Cheia de curiosidade, ela desa-
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tou as cordas e levantou a tampa. Qual nao foi sua sur
presa quando, no in,terior da cabac;a, viu uma moc;a. 
"Levanta-te", pediu a mae, "a fim de que eu possa ver .. te 
melhor.'' "Nao quero", respondeu a filha da chuva, "te
nho vergonha" e ficou sentada, toda encolhida. "Por que 
tens vergonha?", perguntou a mae. "Por nada'', replicou 
a moc;a. "Gostaria tanto de te ver", insistiu a mae. "Nao 
quero, nao quero que me olhes", retrucou a filha da 
chuva. Aí a mae enfiou a mao na cabac;a, pegou a moc;a 
pelo brac;o e puxou-a para fora~ "Venha", falou, "agora 
vou cortar ten cabelo e pintar-te, para ficares bonita." A 
filha da chuva sentou na beirada do jirau e a mulher 
comec;ou a cortar o seu cabelo, raspando-o das entradas 
até a risca. Em seguida, pintou-a; primeiro com a cor do 
urucu, aplicando-lhe urna faixa larga de vermelho, bem 
vivo, através do rosto e em volta dos olhos. Também 
pintou de vermelho o carpo, os brac;os e as pernas. Com 
trac;os finos fez um motivo artístico, usando a cor pi:eta, 
brilhante, do jenipapo. Pintou a moc;a da maneira como 
as mulheres Caiapós se pintam até boje. Tao logo aca
bou o trabalho, sen marido voltou para casa. Ao ver a 
moc;a~ntada na beirada do jirau, perguntou: "Mulher, 
por que libertaste a filha da chuva?'' "Por nada", respon
den a esposa. "Quería ve-la; mas ela estava do jeito que 
caiu do Céq, nada bonita, era feia; por isto raspei sen 
cabelo e pintei-a. Agora ela ficou bonita, como uma das 
nossas moc;as. Agora é nossa parente e ninguém pode 
bater nela ou fazer-lhe mal." E o marido concordou e 
se deu por satisfeito. 

E a filha da chuva ficou com eles por muitas e mui
tas luas, viveu na aldeia como as outras moc;as Caiapós. 
Mais tarde casou-se com um indígena e teve filhos. 

Acontecen, entao, que, por bastante tempo, os ho
mens nao tiveram sorte nas cac;adas e as mulheres encon
traram poneos frutos silvestres; Nyobog-ti, sen marido e 
os filhos passaram fome. Aí, a filha da chuva falou para_ 
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o esposo: "Lá em cima, no Céu, onde estao meu pai e 
minhas irmas, há coisas gostosas. Lá crescem batata-doce, 
mandioca, macaxeira; nas florestas há muita ca~a e tam
bém há tartarugas terrestres em quaritidade. Há ainda 
banana e as frutas mais gostosas; allás, para comer, há 
de tudo que se possa imaginar." "Está bem", respondeu 
o marido, "entáo vai lá para cima buscar algumas des
sas coisas gostosas para termos o que comer." 

No dia seguinte, bem cedo, ele partiu com Nyobog-ti. 
Deixaram a aldeia e foram para os campos. Lá, o marido, 
de bra~o f orte, dobrou urna palmeira buriti, para que sua 
mulher sentasse na ponta da árvore. Aí entao, o. indígena 
soltou a palmeira, que voltou a sua posi~áo normal com 
tanta velocidade e for~a que a mulher foi atirada ao ar. 
E á filha da chuva voou alto e sempre mais alto, até o 
<;éu. O marido deitou-se na sombra da palmeira e espe
rou pela volta da mulher. Assim ficou até o meio-dia, 
quando o sol estava em posi~áo vertical no Céu. Aí, todo 
triste, falou para si mesmo: "Minha mulher me abando
nou." Já queria levantar-se e ir para casa, quando, atrás 
de si, ouviu urna voz: "Aqui estou de volta!" O silvícola 
olhou para trás e viu Nyobog-ti; feliz, exclamou: "Olhe, 
aqui está minha mulher bem-amada, de voltal e qua.nta 
coisa trouxe: batata-doce, macaxeira, bolo de mandioca e 
banana." No entanto, a ~ulher falou: ~'Lá no Céu, de 
onde venho, onde moram meu pai, minha ·mae e minhas 
irmás, há mandioca e ainda muitas outras coisas boas 
para comer. Espere um pouco, eles viráo nos visitar e 
trazer dessas coisas." Logo apareceram seu pai, a ch uva, 
chamado Bebgorórotí, sua máe e suas irmás. Traziam
lhes muitas coisas gostosas do Céu. 

Bebgorórotí dirigiu-se ao índio, advertindo-o: "Ja
mais <leves bater em minha filha. Agora vou voltar para 
o Céu. De lá sempre vejo minha filha e protejo-a." Em 
seguida, o pai de Nyobog-ti, a chuva, que também ,;e 
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chama Bebgorórotí, sua máe e suas irmas tornaram a 
subir para o Céu. 

A filha da chuva e seu esposo voltaram juntos dos 
campos para casa. Levaram para a aldeia dos Caiapós 
batata-doce, macaxeira, banana, bolo de mandioca e ain
da muitas outras coisas saborosas. 

2) HOMEM E PLANTA NA CONCE~ÁO DO MUNDO 

E NA VIDA DOS CAIAPOS 

As plantas como seres vivos aparentados 

10s Caiapós consideram que tudo que vive e se movi
menta possui alma. Em resposta a minha pergunta, afirmaram 
que também a árvore tem karon = alma. Isto já se explica 
pelo modo de observa~ao do universo, acentuadamente antro
pomoi:fo. No entanto, nesse sentido, todas as representa~oes 

animistas se manif estam de maneira pouco explícita e muito 
vaga, a ponto de o animismo nao poder ser considerado fator 
decisivo na concep~ao do mundo indígena. Há inclusive ten
dencias totemicas, no sentido da existencia de parentesco com 
determinadas . plantas. Assim aconteceu que urna das duas 
grandes metades tribais leva o no me at6ro-ó-ngro = f olha seca 
de imbaúba; a outra chama-se ime-kriigriigrii = homens de 
cabe~a verde. Porém, inclusive nesse caso, tem-se a impressáo 
de que tal totemismo nao exerce influencia decisiva na con
cep~áo do mundo, considerada em sua totalidade; talvez tais 
idéias provenham de outras tribos, mas, em todo caso, para os 
Caiapós hodiernos sao pouco expressivas e esvaziadas de seu 
sentido. 

Mas o indígena sente-se íntimamente ligado a tudo que 
vive na N atureza e considera as· plantas como o próprio sím
bolo da vida humana. . . 

. Na grandiosa fase final da festa bemb, em marcha triunfal 
os homens arrastam urna árvore enorme pela aldeia e erguem-na 
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no meio da grande pra9a redonda. Os índios chamam esta 
árvore de wari. lndaguei pelo sentido da cerimónia. O homem, 
ao qual me dirigi com tal pergunta, possuía inteligencia acima 
da média, falava inclusive um pouco de Portugues e já estivera 
urna vez no Rio de J aneiro, por intermédio do Servic;o N acio
nal de Protec;áo ao lndio, possuindo, portanto, alguma no~áo 
de civilizac;áo ocidental. Ele respondeu: "Aquilo que para 
voces significa a bandeira, para nós, Caiapós, é a árvore, wari." 
Seria razoável supor-se que, devido a intensidade das expe
riencias do silvícola, ele tivesse superestimado o significado 
simbólico de urna bandeira, o que nao impede que, em tem
pos remotos, ela possa ter tido significado algo parecido com 
a enorme árvore, wari. 

A mulher como portadora dos frutos do campo 

Todas as versoes do mito coincidem com o nosso texto 
original, no que diz respeito a mulher, originária do mundo 
acima do teto do Céu e que é a filha da chuva. Convergem 
ainda quando contam que os seus descobridores a escondem 
da mae, dentro de urna cabac;a; que a mae lhe corta o C(abelo 
e a pinta a maneira das índias e que, por fim, ela se casa com 
um índio. Quando os índios passam fome, ela parte para o 
mundo acima do teto do Céu, auxiliada pelo marido. De lá 
traz para sua família e, assim para toda a , humanidade, os 
frutos de bulbos: batatas, inhames, beijus de mandioca e bana
nas. Ao marido, ·ela ensina fazer a primeira roc;ada, na qual · 
comec;a a plantar (vide as diversas versoes mencionadas por 
Banner, 1957:40 ff e Métraux, 1960:17 ff). Para os Caiapós 
existe ainda uma identificac;ao mística da mulher .como porta
dora da fertilidade, com outra f onte mística de fecundidade, a 
da filha da chuva. Em sua qualidade de filha da chuva, ou, 
conforme versao ouvida por Métraux, do homem que casou 
com a chuva, ela está em íntima relac;áo com urna forc;a cós
mica, a chuva, que cai sobre a terra, fertilizando-a. Como a 
chuva, a mulher também cai sobre a terra, a partir do mundo 
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de cima. Com isto estabelece-se a sua conexao com as plantas. 
Todo o· modo de vida dos Caiapós, no qual a cac;a constitui a 
principal tarefa masculina, sugere a idéia de, nos tempos pri
mitivos, a agricultura ter sido inventada pela mulher (Vide 
Elíade, 19 5 3 : 225 ) . 

Quando a moc;a do mundo acima do teto do Céu é des
coberta no interior da caba~a, pela mae índia, ela fica com 
vergonha. No entanto, a mae a pinta com jenipapo e urucu, 
tal qual o faz~m as índias (Krause, 1911 : 386) e corta seu 
cabelo. "Agora ela ficou bonita, como urna das nossas", fala 
a mae. Por meio da realiza~ao cultural .da pintura artística .do 
corpo, um trabalho de mulher, a moc;a se torna membro da 
tribo e, conseqüentemente, um ser humano. A mulher vinda 
do mundo acuna da abóbada celeste torna-se uma mulher 
humana, casando-se com um índio. :E: apenas des ta forma, per
f eitamente integrada na comunidade dos homens, que ela se 
toma benfeitora, heroína cultural. Quando o marido e a famí
lia passam forne, ela fala: "Lá em cima, no Céu, onde es tao 
meu pai e minhas irmas, há coisas gostosas. Lá crescem batata
doce, mandioca, macaxeira; nas ·florestas há muita cac;a e 
também tartarugas terrestres, em quantidade." O Céu é des
crito como lugar de fartura, igual ªº que ocorre no mito de 
"O buraco no Céu". A no~ao de um estado de felicidade no 
Céu é de certo modo .a representac;ao do Céu cristáo. Como 
diz o ·mito: "Com meu pai no Céu ( ... ) há todas essas coisas 
gostosas existe inclusive a idéia de um Pai no Céu, origem de 
tudo · que é bom. 

A mulher celeste, transformada em ser humano, heroína 
cultural, traz do Céu as valiosas plantas úteis. A exemplo de 
como ela se casa com um homem na Terra, lá, ela semeia as 
plantas do . Céu, por ela própria representadas, depois de ter 
ensinado ao marido a fazer a primeira ro~ada. Fazer roc;ada, 
na língua Caiapó, quer dizer puru diri = gerar a superfície da 
roc;a. Com o pau de cavar, a mulher abre a terra e nela desee 
as mais importantes plantas de bulbo do Céu. E a terra dá a 
luz, produzindo muitos frutos. Segundo o exemplo mítico entre 
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os Caiapós hodiernos, fazer a ro9ada continua sendo tarefa 
masculina; o homem encarrega-se da derrubada ·das árvores, 
limpeza do mato, retirada e remo~ao dos galhos das árvores 
gigantes, que ficaram incólumes. Também é o homem que se 
encarrega da queima dos troncos e galhos e da limpeza da 
ro~a, em fins da esta9ao de seca. Mas o plantío e os cuidados 
das plantas constituem tarefa eminentemente feminina. A mu
lher também se encarrega da colheita, na qual é auxiliada pelo 
homem, apenas nos trabalhos mais pesados. 

A aquisi~ap do milho 

o milho que, desde sempre, f oi de importancia especial 
para o nosso &ilvícola, também foi obtido de maneira toda 
especial, conforme conta o mito. Ao fazer uma ro9ada, nos 
primeiros tempos, após longo e duro labutar, os homens en
contram, no estomago de um rato, o fruto precioso, o primeiro 
cereal, o milho. Portanto, o índio já sabia fazer a roca e 
plantar,. antes da descoberta do primeiro cereal; aliás, tal fato 
comprova como certa a tese da etnología cultural-morfológica, 
preconizando a prioridade do cultivo dos frutos de bulbo sobre 
o dos de grao. No mito, urna determinada árvore desempenha 
papel preponderante. Segundo o texto original, ao fazerem . a 
ro9a, os homens deparam com essa árvore gigante, tao difícil 
de derrubar. Segundo outra versao do mito, reproduzida por 
Métraux, em Iíngua francesa, um rato, sentado nos ombros de 
urna velha mulher, indica o caminho para aquela árvore enorme, 
em cujos ramos estao penduradas espigas de milho e debaixo 
da qual há muitos graos de milho espalhados no chao; do 
mesmo modo, muitos graos de milho flutuam nas águas do 
rio, que passa debaixo daquela árvore. Existe aqui urna cone
xao entre duas fon tes de fecundidade mítica: a árvore, prove
dora de vida, e o rio, o elemento água, do qual, segundo outro 
mito, surge a própria vida humana. Segundo a versao relatada 
por Métraux, o nome da árvore é bau-pari = tronco de milho, 
árvore de milho. Segundo a n!>ssa versao, f ala-se apenas de 
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um tronco gigantesco. Apesar de os Caiapós jamais o men
cionarem, trata-se aqui de uma árvore de vida, no sentido de 
urna árvore, f onte originária de f ertilidade contínua e inesgo
,tável (vide Elíade, 1954: 301 ff). Neste contexto, é interes-

. sante notar que mesmo Nyobog-ti, a filha da chuva, que trouxe 
para a humanidade as preciosas plantas de bulbo e !he ensinou 
o cultivo, é encontrada pelos indígenas, junto as raízes de urna 
árvore enorme. Aqui parece existir, portanto, sitpbolicamente 
f al ando, urna rela9ao com a árvore, provedora da vida. Da 
mesma forma, no mito de "O buraco no Céu", também o-corre 
tal liga9ao com a árvore · da ·vida. O descobridor da Terra 
amarra a corda em urna árvore enorme, para que por ela os 
índios possam descer. Por conseguinte, também aí a árvore 

I 

assume o papel de intermediária, permitindo que a vida human.a 
chegue até a Terra. 

No que se refere a obten~ao do milho, segundo o texto 
original do nosso mito, é preciso derrubar a árvore, pois, s6 
entao,, os indígenas encontram no seu tronco ·oco o rato com 
os graos de milho no estomago. Segundo outra versao, os 
indígenas devem derrubar a árvore. a fim de entrar na posse 
de todas as espigas de milho penduradas nos seus galhos. 
Matando a árvore, os homens conseguem o fruto tao impor
tante a sua sobrevivencia. No entanto, a árvore resiste a morte, 
com toda sua energía vital. A duras penas, os homens conse
guem abrir urna fenda no poderoso tronco, trabalhando um 
dia inteiro; mas, a noite, a fenda se fecha e o penoso trabalho 
tem de ser recome~ado na madrugada seguinte. Só quando 
toda a comunidade colabora, é possível derrubar a árvore. Tal 
exemplo mítico, dos primeiros tempos, ilustra e demonstra a 
!uta pela vida com toda sua dureza, exigindo o máximo de esfor-
9os de cada indivíduo, para fazer a natureza ceder-lhe seus 
frutos e vingando única e exclusivamente pelo esfor~o da 
comunidade. Segundo a ve_rsao relatada por Métraux, a árvore 
com as espigas de milho nos galhos só é derrubada a custo de 
ingentes esfor9os. Após terem conseguido o fruto precioso do 
seu labor, os silvícolas dancam, festejando a valiosa aquisicao 
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e, também a vitória sobre a árvore morta e espoliada. Nisto 
aparece algo do ambito e da dinamica da concep~ao do mundo 
indígena, se, a título de compara~ao, lembrarmos o mito do 
tapir, roendo o tronco que suporta a abóbada celeste. Diaria
mente, o tapir vai comendo o tronco. De noite, a fenda se 
fecha, gra~as a for~a vital da árvore. E cada manha, o tapir 
come~a a roer de novo. Portanto, ós homens devem viver com 
o medo constante de a árvore cair e de ficarem soterrados de
baixo do teto do Céu; receiam pela vida da árvore, que protege 
suas próprias vidas. 

A fase de transi~ao da forma de cultura dos ca~adores 
para a dos plantadores, em estágio já mais adiantado, ou seja, 
a dos plantadores ge cereal, encontra soberba expressao no 
mito do rato e da árvore gigante. Segundo a versao relatada 
por Métraux, nos tempos primitivos, um rato levou urna velha, 
e com ela todos os silvícolas, para a árvore grande, na· qual 
crescem as espigas de milho. Destarte, o rato se transforma 
em herói cultural, portador de urna nova forma de cultura. 
Conforme o mito nos foi contado, os índios encontram o 
rato no tronco oco da árvore derrubada, em cuja estomago 
está o primeiro grao de milho. B preciso matar o rato para 
conseguir o grao de milho. Em última análise é a matan~a de · 
um ser do~~mpos primitivos que leva o homem a possuir 
aquilo que é importante a sua vida. o motivo "morrer e tran~
f ormar~se", tao relevante para cada pavo de plantadores, 
transparece aquí com nitidez igual a com que aparece na estó
ria da derrubada da árvore. Seria até lícito pensar-se no motivo 
dos seres "dema", conforme é desenvolvido por A. D. Jensen 
( 1960), sendo que, neste caso, a divindade "dema" seria 
encarnada por um animal, o ra~ó. Este, apesar de ser morto e 
transmitir nova vida, nao gera a nova planta útil a partir do 
próprio "ser dema" morto. A planta nao brota dos seus peda
~os enterrados e nem se identifica com eles, pois o rato nao 
fez mais do que engolir a nova semente de valor tao inesti
mável. 

102 

CAPÍTULO VIII 

HOMEM E MULHER 

1) HOMEM E MULHER NO 1\-lITO 

O homem que se transf ormou em tapir 

Nos tempos antigos vivía na aldeia um homem cha- , 
mado Bira. Era fisicamente bem proporcionado e pos
suía um rosto bonito; todas as mulheres amavam o belo 
Bira. Certa noite, um homem saiu por detrás de sua 
cho~a e descobriu Bira com a mulher de outro em en
contro sigiloso. O guerreiro correu para a casa dos ho
mens, na qual os companheiros estavam reunidos, em 
volt a da f ogueira. Con to u o que ha vi a visto: "Lá fora, 
logo atrás das cho~as", finalizou seu relato, "Bira seduz 
todas as nossas mulheres." "Queremos ver isto, com nos
sos próprios olhos", gritaram os homens. Levantaram-se 
rapidamente e seguiram o relator até a sua cho~a; escon
didos pelas sombras negras da cabana, espiaram para o 
lugar deserto e envolvido pela escuridao da noite, que 
se estendia detrás das . cho~as da aldeia até a borda da 
floresta. Entao convenceram-se de que o homem falara 
a verdade. Deprimidos e tristes voltaram para a casa dos 
homens, evocando as coisas ruins que ultimamente acon
teceram na aldeia e de cuja veracidade agora se conven
ceram com os próprios olhos. "O que devemos fazer 
agora?" perguntaram. "Todas as nossas mullieres estao 
enamoradas do belo Bira. Só pensam nele, nada mais 
lhes interessa e esqueceram-se dos seus deveres. Nossos 
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filhos estao abandonados, passam fome e choram." "Ma
temos o belo Bira", sugeriram alguns. "Está bem, mas" 
- intercederam outros - "como devemos f aze-lo para 
que as mulheres nao desconfiem de nós, para que nao 
fiquem com raiva e sede de vingan~a e a coisa nao nos 
acabe ficando pior ainda?" Um dos homens velhos e 
experientes da classe dos Mebenget, cuja palavra era res
peitada por todos, finalmente falou: "Vamos arranjar 
urna grande cacada e mandar as mulheres para a roca. 
Depois transformaremos Bira em tapir. Ele será nossa 
caca e, des ta vez, nossa presa." Os homens gostaram da 
idéia. Resolveram agir de acordo e, por muito tempo, 
discutiram a execucao do plano. 

Na noite seguinte, o homem da classe dos Mebenget 
proferiu um grande discurso na praca da aldeia e anun
ciou as tarefas da comunidade para o dia seguinte; de 
madrugada os homens partiriam pa~a a grande cacada, 
as mullieres e criancas trabalhariam na roca. E f oi f eito 
o que ele mandara. Na manha seguinte, quando o Céu 
ainda estava escuro, as mulheres tomaram a picada es
treita da aldeia para as suas rocas. As criancas acompa
nharam-nas. As mulheres carregavam seus filhos ~ meno
res nas f aixas, amarradas as costas. As enancas maiores, 
meninos e meninas, corriam atrás delas. Algumas leva
vam pedacos de madeira fumegantes, que1 vez por outra, 
agitavam no ar, fazendo-os arder em chamas fortes, pois 
o f ogo deveria permanecer a ceso durante todo o dia. 

Por seu turno, os homens partiram como se f ossem 
para urna grande cacada. Foram buscar em sua choca 
o belo Bira, que os acompanhou. Os gritos dos cacado
res ressoaram como gritos de alegria, cujo eco na floresta 
diminuiu aos poucos, tomando-se sempre mais fraco. 
Durante o caminho, mandaram na frente os jovens, a 
fim de, rap:damente, cortarem e trazerem as grandes 
folhas da palmeira de jatobá. Tao logo os mo~os volta
ram com as folhas, os homens precipitaram-se sobre 

Bira; agarraram-no, seguraram-no bem firme e cobriram
no todo com as folhas de palmeira. Usando cipós e fai
xas de entrecasca de árvores, ataram as folhas ao redor 
do seu corpo, de seus membros e de sua cabe~a. Entao, 
um dos velhos, o pajé, aproximou-se e, colocando os 
galhos de palmeira jatobá em volta dos bracos e das 
pernas do belo Bira, transformou-os em patas de tapir. 
De um f eixe de f olhas formou-lhe a ca beca grossa de 
tapir e moldou o belo rosto de Bira em focinho. Do 
montao de galhos e folhas amarrados a volta do belo e 
esguio corpo de Bira, o pajé modelou o corpo pesado e 
desajeitado do tapir. E foi assim que o pajé transformou 
o belo Bira em tapir. O animal, tomado pelo medo, pro
curou fugir. Mas os homens já o haviam cercado e ati
cado os cachorros para pcgá-lo. Perseguiram-no em dire
~ao a aldeia e, por fim, mataram-no com urna chuva de 
flechas, em urna clareira, perto da aldeia. O pajé man
dou logo que os homens montassem urna grelha. Da 
floresta, os homens trouxeram madeira e colocaram pe
dras sobre os galhos e ramos amontoados. Em seguida 
acenderam um grande fogo. Quando as pedras ficaram 
em brasa, apagaram o fogo e nelas colocaram o tapir 
abatido, envolto em folhas e jogaram terra em cima. 
Desta maneira assaram o tapir nas pedras quentes. Depois 
de assado, o pajé falou: "Voces nao devem comer deste 
assado, que é só das mulheres. Elas devem come-lo sozi
nhas. No entanto, nada falem a elas, para que nao sai
bam que, na realidade, estao comendo o belo Bira." 

Os homens retalharam entao o tapir assado e cada 
um mandou um pedaco de carne para sua mulher, na 
aldeia. 

Todavia, um dos homens embrulhou o pedaco de 
carne em f olhas de bananeira, a fim de conservá-la fresca 
e quente. Chamou o filho, ao qual entregou o pacote, 
dizendo: "Leve isto correndo para casa e entregue-o a 
sua mae. Nao lhe fale urna só palavra daquilo que voce 
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sabe a respeito do assado. Semente depois de ela te-Jo 
comido todo, entáo voce diz: "Corneu seu amante!" O 
garoto fez conforme o pai lhe mandara. Entrego u a rnáe 
o peda~o de carne. Esta gostou do assado e o comeu 
todo. Depois de comer, ela ficou bem humorada e falou 
ao garoto: "Venha cá, voce nao está bem pintado. Vou 
refazer sua pintura." Ela estendeu urna esteira no chao 
e sentou-se. O garoto deitou-se no chao e colocou a 
cabe~a no colo da máe, para que ela pintasse o seu 
rosto. Enquanto estava deitado assim e a máe segurava 
o pincel com a tinta de urucu, pintando corn tra~os finos, 
cuidadosos, o rosto do filho ao redor dos olhos, na parte 
inferior da testa, formando-lhe faixas bonitas de verme
lho bem vivo a través das faces, o garoto falou de repente: 
"Máe, sabe o que acabo u de comer? f oi seu amante!" 
Ao ouvir essas palavras, a rnulher se apavorou e man
dou o filho contar tudo o que sabia. Aí, ficou com urna 
raiva louca e pegou o filho, atirando-o para o ar. !me
diatamente, o garoto transformou-se no pássaro joao-d<?
barro e voou embora. A .mulher, por sua vez, correu 
depressa para a aldeia. Lá contou as outras mulheres o 
que havia a~ontecido e como tinham sido c·ruelmente 
enganadas pelos maridos. A dor das mullieres era tao 
grande quanto a sua fú!ia. 

As mulheres choravam e gritavam terrivelmente. 
Nesse choro exprimiam sua grande dor, as saudades do 
amante perdido, mas, igualmente, a ira pela humilha9ao 
sofrida e sua insaciável sede de vingan~a. Lan9avam gri
tos estrondosos que, aos poucos, iam se transformando 
em intensos solu9os. 

Na manha seg~inte, todos os homens partiram de 
novo para ~ ca~a; com exce9ao de alguns velhos, que 
andavam com dificuldade. Após sua partida, as mullie
res reuniram-se na pra~a da aldeia. Urn só homem velho 
sentado <liante de sua cho~a e trabalhando flechas, as 
observava. As rnulheres lamentavarn-se e choravam, dis-
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cutindo de que forma poderiam se vingar dos maridos 
pela dor que lhes causaram. Enfim, encontraram urna 
solu9ao. "Vamos todas embora, jogar-nos na água e 
transformar-nos ern peixes!" E foi o que fizeram. Cor
reram para o rio e ento.aram um ca.nto mágico. Em 
seguida pularam na água. No entanto, o velho que obser
vara as· rnulheres e lhes tinha seguido, as escondidas, con
seguiu pegar urna delas, visando impedi-la de se jogar 
no rio. Aí, as mulheres bateram com as rnaos nos seus 
corpos e o velho se transformou em uma árvore. Outro 
velho, que também havia ficado em casa e veio correndo, 
entao, foi transformado em urna arraia e um terceiro 
em um puraque (peixe elétrico). 

Urna mulher, com o seu filho pequeno no bra~o, 
saltou na água, gritando: "Quero transformam-me em 
surubirn" e, no mesmo instante, ficou sendo surubim. 
Outra ao pular grito u: "Quero transformar-me em trai ... 
ráo!" E mais outra: "Quero transformar-me em ma
trincháo!" Também todas as outras jogaram-se na água, 
chamando os nomes dos peixes nos quais queriam trans
formar-se: piranha preta, bacu de seringa, bacu branco, 
mornaré, sabáo, piau cabe9a gorda, cachorro e bisora e 
assim por <liante. E na água, cada urna delas transfor
mava-se no peixe cujo' nome havia pronunciado. 

As crian~as ficaram sozinhas na margem. Chorando, 
aguardavam a volta dos seus pais. Quando, enfim, os 
homens voltaram da ca9ada e encontraram os filhos 
abandonados a beira do rio, antes de mais nada, cuida
ram deles. 

Só um homem conseguiu pescar a esposa e traz8-la 
de volta, das águas. Era um dos que naquele dia nao 
f oram ca9ar e perceberarn as inten~oes das mullieres. 
Quando os homens voltaram com os filhos para a aldeia, 
procurando consolá-los, ele foi para a floresta, as escon
didas, a fim de apanhar frutos de ingarame, que sua 
rnulher sempre comia com tanto gosto. Depois voltou a 
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beira do rio e, amarrada na ponta de urna corda com
prida, uso u a semente do fruto como isca. De fato, a 
mulher que nadava por ali, como peixe, pegou a isca. 
Com um movimento brus·co o marido retirou a cord::i, 
servindo de linha de anzol, fazendo-a voar alto, no ar, 
e bater na areia, atrás dele. Tao logo tocou no solo, ela 
readquiriu sua forma humana. O homem levou-a para 
casa. Quando lá chegou, ·escondeu-a e mandou que só 
saísse do esconderijo na hora em que todos estivessem 
f ora da aldeia. Ninguém, nem seu próprio irmao, deve... 
ria saber que ele havia recuperado a esposa e de como 

· isto havia acontecido. 
Certo dia, depois de todos estarem f ora, como de 

costume, a mulher saiu do seu esconderijo, a fim de fazer 
beiju de mandioca, com recheio de banana, ou ·seja, beiju 
de banana. Ela o fez em grande quantidade, pois sabia 
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que era o prato predileto do seu irmáo e queria oferecer-
lhe do mesmo. Enquanto ainda o estava preparando, o 
esposo e o filho voltaram para casa. O marido falou: "A 
comida que voce acaba de preparar é para mim e meu 
filho. Quando voce terminar, vou esconde-la novamente. 
Seu irmao no deve ficar sabendo que voce voltou para 
casa." E, de fato, o marido escondeu-a, tao logo o beiju 
ficou pronto. Depois sentou com seu filho e os dois come
ram. Nesse instante, o -cunhado entrou na cho~a e logo 
falou: "O beiju que voces estao comendo foi feito por 
minha irma." "De jeito nenhum", respondeu o marido, 
"eu mesmo o preparei para mim e o menino." "Nada 
disto; pelo cheiro _ sei que foi feíto por minha irma", 
retrucou o cunhado. "E, aliás, onde está minha irma?", 
continuou, jnsistente. "Aqui nao está", respondeu o ma
rido. Apesar de toda insistencia do cunhado, ele conti
nuou afirmando que a mulher nao estava em casa e que 
dela nada sabia, desde que se jogara na água. Aí, o irmao 
da mulher exclamou: "Quero ser peture (formiga gran
de)" e, no mesmo instante, ficou sen do urna f ormiga. 

En tao, como f ormiga, f oi a procura da irma na casa' 
toda, sem eneontrá-la. Em seguida, transformou-se em 
formiga de outra variedade, mrumre, e continuou nas 
buscas infrutíferas. Depois, continuou procurando como 
mrumore, também inutilmente. Por fim, transformou-se 
em mrumkrore, variedade pequeniníssima de f ormiga e 
subiu até o teto da cho~a. Desta vez acabou achando a 
irma, escondida debaixo do telhado. Ao ser encontrada 
pelo irmao, a mulher pulou do seu esconderijo e o mo~o 
readquiriu sua forma humana. A partir daquele mo
mento, o cunhado nao parou de crivar com perguntas 
tanto o marido, como a mulher, pois, a todo· custo, que~ 
ria descobrir como foi que ela havia voftado das águas 
do rio. E tanto insistiu até que os dois acabaram con
tando tudo. 

At, também o cunhado quis pescar a sua mulher. 
F oi depressa para a floresta a fim de catar as frutas 
prediletas da esposa. Quando encontrou a árvore com 
as frutas·, logo lhe quebrou a ponta toda. Al~ando-a nas 
costas correu até o rio, para jogá-la dentro da água. A 
esposa, que lá nadava como peixe, ouviu o baque surdo 
com que a ponta da árvore caiu na água. Como achasse 
estranho o ruído, nao comeu das cobi~adas frutas. Des
tarte, o esposo teve de voltar para casa sozinho, sem · 
ter conseguido coisa alguma; a inna e ao cunhado falou 
de sua pouca sorte. "Oeste jeito, jamais conseguirá pes
car sua mulher", opinou o cunhado. "Voce deve usar 
para isca apenas as sementes amarradas na ponta de urna 
corda comprida, aí voce pegará a sua mulher." No mes
mo instante, o outro correu de volta para a margem, 
seguindo os conselhos do cunhado. Ele lan~ou a isca e, 
dessa vez, realmente, a mulher a mordeu. Porém, o 
movimento com que retirou a corda de dentro da água 
nao f oi o bastante brusco, a fim de jogar a esposa be~ 
longe, em terra firme, tal como o havia feito o cunhado. 
Puxou a corda lenta e fracamente, se bem que a mulh.er-
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peixe, vindo para a terra, nao adquirí u sua forma hu
mana, pulando para dentro do rio, onde submergiu para 
sempre. O homem, todo triste, falou para si mesmo: "O 
que pesquei nao foi minha mulher, foi um peixe qual
quer que tomo u a cair na água." E, triste, foi para casa. 
"Onde está tua mulher?", perguntou o cunhado, quando 
o viu entrar na choc;a. "Ah", confessou o outro, "pesquei 
apenas um peixe que pulou de volta na água; aí fui para 
casa." Mais tarde, o filho do cunhado também quis saber 
se ele conseguira pescar a esposa. "Fui pescar e nada pe
guei; aí desisti e voltei para casa", respondeu o tio, 
resmungando. 

O homem que se transf ormou em tapir, contado 
de outra maneira 

Nos tempos antigos, havia entre os Caiapós um 
homem de nóme Bira, que era muito bonito. Todas as 
mullieres eram apaixonadas por ele. Todos os homens 
tinham ciúmes dele. Certo día, reuniram-se na casa dos 
homens e deliberaram o que deviam fazer, para vingar-se. 
J á na manha seguinte, mandaram suas mulheres para as 
roc;as f ora da aldeia. Fizeram is to porque queriam matar 
o Bira. Após a partida das mulheres, os homens levan
taram-se contra Bira, enxotando-o para fora da aldeia. 
Mandaram que os garotos cortassem e trouxessem folhas 
de palmeira e, para tanto, despacharam-nos, sem demo
ra, para o mato. Tao logo os garotos voltaram de lá com 
as f olhas, os homens deram início a perseguic;ao ao Bira. 
Pegaram-no e envolveram-no cuidadosamente em follias 
de palmeiras, que . amarraram firmente ao redor do seu 
corpo. Depois, largaram-no e mandaram-no correr, tanto 
quanto pudesse. Bira correu por sua vida e, com isso, 
transformou-se em um tapir. Os homens perseguiram-no, 
atic;ando os cachorros e mandando-lhe urna chuva de 
flechas. Eles o mataram e jogaram no rio. Depois, aguar-

daram a vo1ta das suas mulheres, que ainda estavam nas 
roc;as. Quando estas, em sua volta, souberam do ocorrido, 
ficaram muito tristes. Nao f alaram mais com os homens. 
Choraram e gritaram violentamente, lamentando-se: "Ma
taram o nosso querido homem; mataram-no e jogaram-no 
na água." Por desespero pela morte de Bira, também as 
mullieres se jogaram no rio. 

Entao, por terem perdido as esposas, foram os ho
mens que ficaram tristes. Novamente reuniram-se na casa 
dos homens. Um dos dois chefes tomou a palavra e 
falou: "O que faremos agora, que nao ternos mais nossas 
mulheres?" Aí, um dos velhos, que era pajé, aconselhou: 

d '' "Vamos pescar! Pesquemos e novo nossas esposas. 
Entrementes, dentro da água, todas· as mulheres 

haviam se transformado em peixes. No fundo da água, 
um dos peixes com que elas se encontraram contou que, 
outr~ra, todos já haviam sido me-be(n)-6kre = gente do 
fundo da água. O peixe lhes enunciou inclusive o no me 
de cada um. 

O primeiro homem que, a conselho do pajé, correu 
imediatamente para o rio, nao pescou um peixe, mas, 
sim, a sua mulher. O nome da mulher era Nyo-og, que é 
o no me do peixe voador. Na manha seguinte, todos os 
homens dirigiram-se ao rio, a fim de pescar suas espo
sas. Partiram de madrugada e voltaram ~ de noite, tra
zendo todos as suas esposas de volta, para a. aldeia. 

Os nomes das mullieres eram Nyo-og, Ngreri, To
kok Bemb e ainda muitos outros que o peixe lhes havia 

' . 
enunciado no fundo do rio. Contudo, os nomes dos pe1-
xes ficaram para os Caiapós e encontramos até boje em 
suas aldeias muitos que possuem nome de peixe. 

A mulher que era amante de um tapir 

Nos tempos antigos, muito antigos, a esposa de um 
índio apaixonou-se por um tapir. Tomou-se sua amante, 

111 



112 

como se o tapir f osse um ser humano. Certo dia f oi ao 
seu encontro, nos campos, enquanto o marido estava 
ca~ando. Ela alegou que iría catar frutos de buriti. O 
filho, ainda menino, foi atrás da mae, sem que ela 0 

percebesse. O garotinho seguiu suas pegadas e, por fim, 
viu a .mae, escondida ·pelo capim, deitada, em réla~s 
sexuais com o tapir. Aí o menino pegou um dos frutos 
de buriti, espalhados pelo capim, e o atirou com toda 
for~a na cabe~a do tapir. Em dores, o animal atingido 
levantou-se e, sem querer, pisou com a pata traseirá no 
abdomen da mulher. Momentaneamente, ela perdeu os 
sentidos e ficou como morta. Ao ressuscitar; pulou de 
pé; cheia de raiva, pegou um punhado de capim-lanceta,. 
de gumes terrivelmente cortantes, com o qua! bateu no 
seu menino. Depois ela o empurrou para dentro de urna 
barreira de capim-lanceta e vegeta~ao espinhosa. Quando, 
afina!, o menino conseguiu recuperar-se para sair daf, 
seu rosto e todo o corpo estavam inchados. A cabe~a 

lhe ardia e parecía ter ficado pesada, muito pesada, que 
mal conseguiu agüentá-la. Gemendo e encolhido, arrastou
se até em casa. Todavía, a sua mae continuava enfure
cida, planejando vingan~a. Ela pintou seu rosto de preto, 
com carvao, do mesmo modo como se pintam os homens 
quando vao a guerra, ou querem matar urna on~a. Matu
tando vingan~a, ficou sentada no c~ao da cabana, en-

. quanto o menino as escondidas saiu da aldeia, indo ao 
encentro do pai. Ao avistar o filho, este exclamou hor
rorizado:. "O que voce fez? Como é que voce está!" "Foi 
minha mae quem me bateu e me deixou assim" balbu-. ' 
c1ou o menino, "ela o fez porque a surprendi, Iá, no 
campo, pecando com o tapir." Gemendo de dor, o filho 
contou suas mágoas ao pai. "Entao que se ja", f alou 0 

pai e, dirigindo-se ao menino, disse: "Agora vamos para 
casa." 

No dia seguinte, o pai come~u a trabalhar febril- . 
mente no preparo das flechas. Passou um dia inteiro 

f azendo as pontas, portadoras da morte, e provendo as 
flechas com as penas certas, para nao errarem 0 alvo. 
Na manha seguinte, todos os homens da aldeia partiram 
para urna grande ca~ada de tapir. Entre eles estava o 
esposo da mulher que era amante do tapir; ele se fez 
acompanhar do filho, para que este identificasse o rival. 
N aquele dia, os homens fizeram urna grande ca~ada e 
abateram muitos tapires; aqueles que os homens nao 
conseguiram abater fugiram em debandada louca e foram 
perseguidos. Quando o sol estava alto, no Céu, a ca~ada 
t~rminou. Em urna clareira juntaram toda a ca~a abatida 
e lá acamparam. Entre as. presas estava o tapir, rival do 
índio. Havia sido abatido por ele próprio, após o filho 
lhe ter indicado o amante da mae. 

· Todos os homens reuniram-se no acampamnto, reta
lharam e limparam a ca~a. Fizeram fogo e assaram a 
carne sobre as pe<lras em brasa. No entanto, o marido 
da mulher, amante do tapir, . cortou o órgao sexual do 
animal, embrulhando-o em folhas de bananeira. Assim 
levou-o parar casa, escondido dos olhos da mulher, pois 
o pacote era parecido com -o pacote de folha de bana
neira, no qual os indígenas costumam trazer da floresta 
a cera de abelhas, para preparar os seus enfeites de festa. 
Portanto, a esposa de nada desconfiou. Por volta de 
meia-noite, quando a mulher estava dormindo, o marido 
executou seu cruel plano de vingan~a: retirou do pacote 
o penis do tapir e, com toda for~a, introduziu-o na 
vagina da esposa, matando-a, e assim vingando-se da 
mesma maneira como ela o havia traído. O filho con
tinuou dormindo, ignorando. por completo o crime come
tido pelo pai, o qual, na véspera, lhe havia dado ·ordens 
de acordar a mae, logo de madrugada. Ele próprio fugiu 
após a a~ao. De manha cedo, o menino quis acordar 
a mae, que, no entanto, permaneceu imóvel. '~Mae, mae, 
é dia!" chamou o menino, sacudindo-a. Mas ela nao res
pondeu e nem se mexeu. "Minha mae morreu", gritou o 
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filho, f ora de si. Chorou, desesperadamente e,-em pranto, 
correu para a aldeia, a fim de chamar todos os habitantes. 
Os gritos agudos dos parentes da mulher ressoaram em 
toda a aldeia. Todos os parentes rodearam a morta, em 
pé, ou de cócoras, e ninguém conseguia comprender a 
morte repentina da mulher, pois ninguém soubera de 
nada. Os homens foram para o lugar onde se enterram 
os mortos e abriram uma cova redonda. Algumas mulhe
res enf eitaram a morta, as demais ficaram acocoradas ao 
seu redor. Volta e meia ouvia-se os lamentos. De repente_, 
o sangue jorrou vermelho e vivo da ferida da marta e 
revelou a a~ao criminosa pela qual perdera a vida. O 
pai e os irmaos da defunta exclamaram: "Ela nao teve 
morte natural! Foi assassinada pelo marido! Vamos! Va
mos p:rocurá-lo! Devemos matá-lo!" Entrementes, o es
poso, sem ·paz, contLnuava correndo por aí. Corría e 
corría sem descansar. Só de dia para va para um breve 
descanso, pois de noite nao se arriscava a dormir. Enfim, 
c.erta noite foi vencido pelo cansa~o e adormeceu. Aí foi 
alcan~ado pelos seus raivosos perseguidores que, enquan
to dormia, o estrangularam com a corda forte de um arco. 

Assim termina a minha estória. 

O homem que se transf ormou em cobra 

Nos tempos antigos, muito antigos, um homem vivia 
com sua mulher na aldeia Caiapó. Dia após dia, o marido 
ia ca~ar enquanto ela, com as d.emais mulheres, ia para 
a ro~a. 

Certo dia, de repente, o homem transf ormou-se em 
urna cobra gigantesca. Sua cabe~a conservou as f eiyóes 
humanas, mas seu corpo transf ormou-se no de uma cobra 
gigante, arrastando-se no chao. Além da mulher, ninguém 
na aldeia sabia daquela transforma~ao horrorosa. Antes 
que os outros pudessem perceber qualquer coisa, a mulher 
abandonou a aldeia, junto com a cobra, e correu mata 

adentro. Em urna clareira, ela fez urna ro~a; cortou os 
galhos das árvores silvestres e limpou o mato. Depois 
fez uma queimada e, em seguida, plantou bananeiras na 
ro~a queimada e limpa. A partir de entao ~ mulher e o 
homem que se transformara em cobra gigante passaram 
a morar na ro~a, no meio da floresta. 

Aconteceu, porém, que um dos homens da aldeia 
seguiu-os na mata. Seguiu-os por causa da mulher do 
homem-cobra, da qual sempre gastara. Após longa cami
nhada alcan~u, finalmente, urna cho~a, bem no cora~ao 
da selva. A mulher do hornero-cobra estava em casa, 
sozinha. "Onde está seu marido?", perguntou o índio. 
"Foi ca~ar", respondeu a mulher, "e o que voce quer 
de mim, aqui?" "Segui voce", confessou o silvícola, olhan
do-a todo apaixonado. A mulher retrucou: "Voce sabe 
que meu marido se transformou em cobra gigante?" 
"Será?", perguntou o outro, incrédulo. "Sim, de fato, ele 
se transf ormou, e se encontrar voce aquí, ele o engolirá .. , 
"Primeiro, quero ver seu marido, para acreditar que ele 
se transformou mesmo em cobra", replicou o índio. "Está 
bem", falou ela, "sua vontade será feita. Vou esconde-lo 
de maneira que voce poderá ve-lo, sem que ele o possa 
achar e fazer-lhe mal." 

E assim aconteceu. A mulher escondeu o hóspede 
na palha de folhas de palmeira. Para que nao passasse 
fome, ela lhe preparou comida. Entrem·entes, anoiteceu 
e a cobra voltou para casa. "Para quem voce preparou 
esta comida?", indagou o marido, entao transformado 
em cobra. "Para mim mesma", replicou a mulher. "Tam
bém quera comer alguma éoisa", falou a cobra. A esposa 
preparou mais comida, o homem-cobra comeu; depois, 
foi dormir. No entanto, de noite, o homem, entao trans
formado em cobra, falou no sono, conforme era de seu 
costume, pois sua cabe~a ainda conservava a forma hu
mana~ com boca de homem, enquanto o carpo era o de 
uma cobra. 
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Do seu esconderijo, o silvícola viu o homem-cobra 
e ouviu tudo. Na manha seguinte, após a cobra partir, 
ele abandonou o esconderijo e voltou correndo para a 
aldeia. Lá chegando, contou aos seus tudo o que vira e 
ouvira nas matas. Aí, um dos companheiros da aldeia 
ficou tao curioso que logo partiu, a fim de convencer-se 
com seus próprios olhos. Após longa carninhada, alcan
~ou a cabana do hornern-cobra, na floresta. Encontran
do-a vazia, sentou-se lá dentro e ficou esperando. Por 

, firn, o hornero-cobra apareceu com urna por~ao de ca~a, 
pois f ora ca~ar no mato. Quando viu o índio na cho~a, 
·comeu-o. Na aldeia Caiapó esperararn em vao por sua 
volta. Passaram-se muitos e muitos días, mas o esperado 
nao voltou. Aí, todos os homens da aldeia partiram em 
sua busca. Em longas caminhadas atravessaram a mata 
virgem e, por fim, depararam com a cho~a do homem
cobra. Ele nao estava lá; mas a esposa estava. A ela 
perguntaram se sabia do índio que, tempos atrás, aban
donara a aldeia, a fim de pro~urar . o homem-cobra. Da 

' mulher souberam entao que seu marido - o homem
cobra - havia devorado o infeliz. No entanto os homens 
estavam curiosos e também queriam ver a cobra. A 
mulher lhes recomendou que ficassem quietos,. dentro do 
esconderijo, sem fazer barulho algum, dizendo ainda que: 
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"Se meu marido, a cobra, falar no sono, nao respondam, 
senao voces terao sorte igual a do índio que por ele foi 
devorado." "Está bern, vamos ficar bem quietos", con
cordaram os homens, ao entrarem no esconderijo. Logo 
em seguida, o homem-cobra apareceu e comeu a refei~ao 
preparada pela mulher. Depois foi dormir. No ineio da 
noite o hornero-cobra come~ou a falar no sono: "Wu, 
wu, wu." No esconderijo, os silvícolas assustaram-se tanto 
que esqueceram tudo o que a mulher lhes havi~ falado. 
"O que há? o que voce tem?" gritaram. Ao ouvir vozes 
humanas, o hornero-cobra pulou do lugar onde estava 
deitado e, sem demora, descobriu os intrusos. Eles come-

/ 

• 
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~aram a correr com todas as f or~as. A cobra perseguiu-os. 
Alcan~ou um deles e o devorou; os demais conseguiram 
escapar e voltar a aldeia. Lá, todos os homens resolve
ram vingar a morte do companheiro e, de novo, parti
rarn para a mata virgem em dire~ao a cabana do homem
cobra. 

Também dessa vez, a mulher lá se encontrava, sozi.
nha. Os silvícolas perguntaram a ela onde estarla o ma
rido. De início, ela nao quis dar informa~ao alguma. 
No en tanto, . os homens insistirarn até que ela acabou por 
levantar a rnao e indicar a dire~ao, dizendo: "Saiu, f oi 
deitar-se por ali. Mas, por que voces querem saber dis
to?". "Porque é nossa inten~ao matá-lo", exclamaram os 
homens, lan~ando-se todos na dire~ao in9icada. De fato, 
encontraram lá a cobra, de corpo enrolado, deitada no 
chao e dorrnindo. Mataram a cobra. Depois partiram de 
volta para a sua aldeia. 

A mulher do homem-cobra morto permaneceu na 
sua ro~a, na floresta. Tempos depois, ela deu a luz mui
tos filhos do homem-cobra. Os filhos, porém, nasceram 
todos cobras. A mae escondeu-os nas moitas das ro~as 

de rnilho. Antes de faze-Io, ela lhes contou o que os índios 
haviam f eito ao pai e lhes ensinou como vingar-se por 
isso. "Os índios mataram seu pai. Porém, se voces mor
derem os homeps, a mordida será tao dolorosa que eles 
deverao morrer." 

Na aldeia Caiapó souberam do nascimento dos filhos 
da cobra. Resolveram matar os descendentes do homem
cobra. Portanto, os homens tomaram a sair. para -o mato, 
até a r~a da mulher. Cortaram todas as moitas e rama
gens da planta~ao de milbo e mataram os filhotes da 
cobra, lá escondidos. Alguns deles tinham se enfiado 
dentro de um buraco; nao foram encontrados pelos indí
genas e sobreviveram. Desde entao, há cobras no mato 
e no campo, que mordem os homens. 
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A mulher do homem-cobra, porém, voltou para a 
sua aldeia Caiapó e continuou vivendo com os seus. 

Nos tempos antigos, muito antigos, nao havia co
bras; en tao, um dos índios Caiapós transf ormou-se em 
urna cobra gigante, que gerou filhos e, desde entao, há 
muitas cobras. 

A mulher do índio que se transf órmou em pássaro 

Era urna vez urna · mulher na aldeia Caiapó qve 
sempre sentía medo. Certo dia, o marido levou-a con
sigo, para a floresta. Caminharam o dia inteiro; em suas 
andan~as nao encontraram nenhum fio de água e, por
tanto, nao puderam beber. Quando come~ou a anoitecer, 
procuraram um lugar para acampar. Cataram madeira e 
fizeram f ogo e, de f olhas, prepararam sua cama. Como 
nao houvesse água nas proximidades do acampamento, 
sofreram sede atroz. Aí, a mulher falou ao marido: "Vá 
procurar água e ma traga, para que eu possa bebe-la." 
Entao, o homem foi a procura de água; depois de certo 
tempo, de fato, logrou encontrar água e bebeu, bebeu, 
até matar a s-ede. Porém, nao levou água na caba~a. 

"Onde há água?", perguntou a mulher. "Já ouvi o gras
nar dos sapos e das ras, que lá vivem." O homem se fez 
de bobo. "Nao sei, nao", mentiu, "nao encontrei água para 
beber e trazer para voce." Enfim, os esposo_s deitaram-se 
para dormir. O marido cruelmente egoísta deu as costas 
a mulher, sem se preocupar com as suas torturas. Seus 
lábios, a boca, a garganta, ardiam completamente resse
cados. Urna sede lancinante atormentava-a e seus pensa
mentos giravam apenas em torna de água, água~ água. 
Ela nao conseguí u dormir. De noite, enquanto o marido 
dormía sono profundo, a cabe~a da mulher desprendeu
se do corpo .. O corpo, porém, ficou deitado ao lado do . 
marido, de modo que ele nao percebeu nada daquilo que 
se estava passando. A cabe~a da mulher distanciou-~e, 

pulando e rolando, em busca de água. E, de fato, por fim 
acabou encontrando água, que bebeu até matar a sede. 
Em seguida, voltou para o acampamento, onde o homem 
estava deitado ao lado do corpo de sua mulher, e a 
cabe~a tomou a ajustar-se ao corpo do qual se havia 
separado. Ao raiar o dia, a mulher falou para o marido: 
"Voce mentiu, pois lá" e ela apontou na dire~ao, "há 
água em abundancia." O marido continuou fingindo e 
mentiu: "Nao _sei nada disso, nao encontrei água." "Mas, 
eu mesma bebi daquela água", insistiu a mulher. O ma
rido levantou-se e levou-a de volta para a aldeia; retor- · 
naram ao seu lar e ao convívio com os parentes. Desde 
entao, a mulher deixou de ser medrosa, mas conservou 
o respeito pelo marido. 

Certo día, um dos companheiros, cuja mulher tam
bém era medrosa, perguntou ao marido da outra: "O 
que voce fez, para sua mulher perder o medo?" O inda
gado respondeu: "Eu e minha mulher fomos dormir na 
·floresta e eu a deixei passar sede ... " E entao contou o 
que ocorrera, vangloriando-se de ter ido beber sozinho, 
enquanto a esposa padecia de sede. "Vou fazer o mesmo", 
resolveu o companheiro e, logo, no dia ·seguinte, também 
ele foi para as matas, levando a esposa. Os dois cami
nharam o dia inteiro, sem beber urna só vez. Quando o 
sol estava baixo, procuraram um pequeno lugar para 
acampar. Era um lugar bonito, bem no méio do mato, 
onde queriam pousar, só que lá nao havia água. Tam
bém prepararam urna cama de folhas, colheram madeira 
e fizeram fogo. Sentindo sede, a mulher falou ao esposo: 
"Vá procurar água e ma traga, para que eu possa beber." 
Ele f oi em busca de água e encontrou bastante para 
matar a sede, mas nada levou para a mulher. Quando 
voltou, a esposa perguntou avidamente: "Onde está a 
água?" O marido responden: "Procurei em toda parte, 
porém nao há água por aí." "E o que vou beber agora?", 
lamentou-se a mulher, desesperada. "Sei lá eu", foi a 
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resposta brutal do marido. Aí a mulher ouviu de longt 
o grasnar de sapos e ras. "Escute! fique quieto! estou ou
vindo o grasnar de sapos e ras", falou ela. "Bobagem", 
retroucou ele, "por aí nao há água." "Voce está men
tindo", xingou a mulher, zangada; "hoje ainda vou beber 
água." "Voce pode falar e fazer o que quiser, por aí nao 
há água." Após essa briga inútil, os dois foram dormir. 
Antes de adormecer ati9aram, mais urna vez, o f ogo. O 
cruel homem virou as costas para · a mulher, que estava 
deitada atrás dele. A sede atroz nao a deixou pr~g~r 

olho. Ela sentiu a boca e a garganta arderem, como fogo. 
Morrendo de sede, sua cabe9a desligou-se do corpo; o 
corpo permaneceu ao lado do marido, a fim de que este 
nada percebesse. A cabe~a foi rolando e pulandb, em 
busca de água, acabando por encontrá-la; rodou até o 
fio de água e bebeu e bebeu, até matar a sede. Em 
seguida, voltou. Ao aproximar-se da pousada, rolando .e 
pulando, fez sussurrar as folhas secas, caídas no chao. 
Aí, o marido acordou, assustado.; pensou tratar-se de 
urna fera, um espírito, ou um ser inimigo, visando assaltá
lo. No seu modo, soprou o fogo até as chamas subirem 
e a fuma9a soltar. Isto, por sua vez, assustou a cabe9a 
da mulher,. que, de medo, foi-se embora, pulando, en
quanto o carpo inerte continuou deitado ao lado do 
marido. No entan.to, a ·cabe~a da mulher quis mesmo vol
tar ao seu corpo e, por isto, logo mais retornou para 
perto do marido. Ao aproximar-se, causou novamente o 
crepitar das f olhas secas no chao, deixando o esposo 
sobressaltado; este tomou a soprar o fogo, fazen9o subir 
as chamas e a fuma~a. Assustada e apavorada, a cabe~a 
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da mulher fugiu, pulando, saltando e rolando para longe. 
E daquela vez nao voltou mais. Quando o dia clareou, a 
cabe~a da mulher transf ormou-se em um sabiá, gritando 
"bu, bu, bu". Esse pássaro gosta de voar a noite; seu 
vóo é irrequieto e nervoso; vai pausando e voando de 

cá para lá, como se estivesse procurando algo, tal qua! 
a cabe9a da mulher que, sofrendo sede horrível, primeiro 
f oi em busca de água, para, en tao, ansiando por seu 
carpo, procurar, em vao, reintegrar-se ao mesmo. Por 
vezes, o pássaro levanta vóo, como se estivesse terrivel
mente assustado com alguma coisa, igual a cabe~a da 
mulher que ficou apavorada, quando o marido 50prou a 
fogueira, fazendo subir as chamas e a fuma~a.. Seu grito 
é um lamento lúgubre: "bu, bu, bu", de tom triste, como 
o f oi o destino da infeliz, que continua vi vendo sob a 
forma de pássaro. 

Por sua vez, o homem que, ao seu lado, encontrou 
o corpo sem cabe~a de sua mulher, montou um forno 
de pedras, dentro do qual acendeu o fogo. Sobre ele colo~ 
cou a sua esposa, a fim de torrar o seu corpo sobre as 
pedras em brasa. Embrulhou o corpo em f olhas e assin1 
o levou para casa, na aldeia. A mae da esposa, saindo 
de sua cho~a, veio ao seu encontro. "O que voce tem 
aí?", perguntou, "e de onde voce vem?" O homem res
pondeu: '"Por causa do medo que a sua filha sempre 
sentiu, levei-a comigo para a floresta, a fim de fazer com 
que ela deixasse de ser medrosa e coro ela dormi na 
mata. De noite, a sua cabe~a fugiu, pois estava com sede. 
Quando voltou, após ter bebido, e se aproximou de mim, 
na escuridao, fiquei com medo, soprei e abanei o fogo, 
f azendo subir as chamas. En tao, minha esposa, sua filha 
transformou-se em sabiá . . Como nao quisesse abandonar 
o corpo de minha mulher na floresta, onde seria devo
rado pelos urubus, trouxe-a até aquí." A mae falou, 
replicando: "Quero envolver o corpo de minha filha em 
urna esteira bonita de palha de palmeira" e, em seguida, 
assim procedeu. N essa esteira, a morta foi enterrada num 
lugar apropriado. 

Assim termina a estória da mulher que se transfor
mou em pássaro. 
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De como a mulher pintou o jaguar 

Duas irmás estavam sentadas no chao, <liante de sua 
cho~a, catando piolhos, urna da outra. Urna das irmas 
espiolhava a cabe~a de espessa cabeleira da outra. Pegava 
os piolhos com as unhas do dedo indicador e do polegar, 
mordía-os com os dentes e cuspia-os para longe. Em 
seguida, a outra lhe fazia a mesma gentileza. 

Até que um homem passou - por elas. "Para onde 
vai?'', perguntaram-lhe as duas mulheres, amavelmente. 
"Vou para um lugar qualquer. Voces nada tem a ver 
~om isto", replicou, seca~ente. "Veri.ha cá, sente-se co
nosco, para eu catar seus piolhos", convidou uma das 
mullieres. E, de fato, o homem f oi sentar-se com as mu
llieres. Com urna máo a mulher segurou sua cabe~a e 
com a outra espiolhou a sua cabeleira. No entanto, escon
didos sob espessa cabeleira, o homem tinha comos na 
cabe~a, que, destarte haviam passado despercebidos pela 
mulher. Ao catar piolhos, machucou a máo nos comos 
pontiagudos; o homem exclamou: "1, 1, l , 1, l!" "O que 
voce tem?", perguntou-lhe a mulher que se machucara. 
"Nada", respondeu o homem que continuou gritando: "l, 
I, l, l, l!" "O que voce tem~", repetiu a mulher, pergun
tando. Entáo o homem ficou furioso e falou: "Vou-me 
embora. Nada mais quero ter com voces. Vou me em
bora para sempre." Deu um salto e correu d~pressa 1'1:1ata 
adentro. 

Aí veio a máe das duas m~lheres que, durante todo 
esse tempo, tinha estado sentada perto delas e havia 
assistido a tudo. "Vamos depressa embora daqui, escon
der-nos no mato, pois era o homem dos comos" falou 
para as filhas. "Por que?", indagaram elas. "Por nada; 
corramos!" insistiu a máe. "Mas, nao queremos ir em
bora, queremos ficar aqui", teimaram as irmás. "Se ficar
mos aqui, tenho medo que o homem dos cornos volte e 

nos mate", explicou a máe. "Vamos correr depressa para 
a mata e nos esconder." -

E assim a máe fugiu com as duas filhas para a flo
resta. Lá havia muitas árvores com os mais belos frutos 
de jenipapo. Uma das filhas trepou em uma árvore de 
jenipapo, para apanhar frutos. Entrementes, sua irma 
estava debaixo da árvore; um dos frutos caiu justamen!e 
em sua cabe~a transformando-a em um roedor (paca). 
A outra desceu da árvore e correu com a mae floresta 
adentro. Enquanto estavam correndo, esta filha se trans
f ormou em um macaco. A máe voltou triste para a 
aldeia. Foi buscar a sua neta, filha de sua filha, entáo 
transformada em paca. Segurando a máo da netinha, 
refugiou-se novamente, na floresta. No cam.inho encon
traram um caranguejo gigante, deitado no leito seco de 

· úm igarapé. "Minha afilhada, para onde voce corre tao 
depressa?", perguntou o caranguejo a menina. "Estamos 
com medo do homem dos comos e por isto corremos 
mata adentro", explicou a avó. "O que é a crian~a: me
nino ou menina?", queria saber o caranguejo da mulher. 
":B menina", respondeu ela. Entáo o caranguejo disse: 
"De-me a menina! vou criá-la e, quando for adulta, 
devolvo-a a voce." "Nada disto", replicou a velha. "Só 
tenho esta neta." Mas o caranguejo nao desistiu tao facil
mente. "Vá, de-me a menina!", insistiu. "Ela vai passar 
bem comigo e, em todo caso, quando tiver crescido, voce 
a terá de vol ta." "Nao dou e nao dou a menina a voce", 
replicou a velha. "Entao vá embora, deixe-me em paz" 
resmungou o caranguejo, zangado. E a mulher correu 
com a netinha ainda mais para dentro da floresta. No 
entanto, nao encontraram água em parte alguma. Assim 
voltaram e, em sua caminhada, tomaram a encontrar o 
caranguejo. 

A velha pediu ao caranguejo: "Vá buscar água para 
mim, a fim de que eu possa dar banho em s.ua mulher." 
"Ela será realmente minha mulher?" exclamou o caran-
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guejo, incrédulo. "Sim, realmente", confirmou a av6. 
"Está certo, fica valendq", gritou o caranguejo e fez com 
que a água jorrasse da terra. O igarapé tomou a encher-se 
de água, que ainda f ormou urna pequena lagoa. En~ao 
a mulher deu banho na netinha; em seguida partiu com 
ela, a fim de caminhar mais mato adentro. "Por que 
voce vai embora agora? Será que voce quer me enganar 
e deixar de cumprir sua promessa?", indagou o caran
guejo, desconfiado. "Só vou a floresta para ca~ar e con
seguir um pouco de comida para mim e a pequena. Logo 
mais estaremos de volta." Na realidade, porém a mulher 

· esta va enganando o caranguejo; afastou-se com a neta, 
.para nunca mais voltar. 

Quando estavam bem dentro da floresta, depararam 
com um jaguar. Ao. reparar na bela pintura que a neta 
da mulher ostenta va, dirigiu-se a velha: "Como voce fez 
para deixar sua neta táo lindam~nte pintada?" "Pintei-a 
com fogo", explicou a mulher. "Como se faz isto?", quis 
saber o jaguar. "Na minha casa fiz f ogo entre as pedras 
do nosso forno e depois a pintei." Aí, o jaguar pediu: 
"Por favor, acenda agora fogo no forno de pedras e 
pinte-me tao bonito quanto ela." A mulher preparou-se 
para atender o jaguar; ela catou peda~os de madeira e 
galhos de árvore e arrumou tudo no fundo de urna vala 
rasa, que havia aberto no chao. Depois, colocou por 
cima pedras do tamanho de .urna cabe~a. Em seguida, pos 

. fogo na lenha. Ela também tinha cortado dois galhos 
bifurcados, que havia colocado ao lado do forno. Quando 
as pedras ficaram em brasa e as chamas já estavam abai
xando, aos poucos, a mulher espalhou o fogo e mandou 
o jaguar deitar-se nas pedras. "E preciso voce fazer isto 
para que eu .possa pintá-lo bonito", disse a mulher. Ta
teando .com cuidado e a custo de grande fon;a de von
tade o jaguar tentava deitar-se nas pedras quentíssimas. 
No entanto, ele escorregou e acabou caindo no fogo, de 
corpo todo. Nesse instante a mulher pegou depressa um 

dos galhos bifurcados e éom um movimento brusco, 
acertado, fincou as duas pontas no chao, de modo a 
prender o jaguar pelo pesco~o. Com o outro galho bifur
cado, prendeu o corpo do jaguar, que também ficou preso, 
entre as duas pontas firmemente fincadas no solo. Des
tarte, o jaguar ficou dentro do fogo e, ape.sar de todos 
esfor~os, nao conseguiu sair. "Estou queimando", gritou 
para a mulher. "Nada d~sto", respondeu ela, "continue 
tranqüilo no . fogo, até ficar pintado bonito." O jaguar 
queimado e assado ficou deitado sobre as pedras. E a 
mulher e a neta, no entanto, continuaram correndo, mata 
adentro. Quando já estavam bem longe, de repente, a 
menina fingiu-se assustada e falou: "Eh, vovó, lá na toca 
do jaguar deixei alguma coisa. Posso voltar para buscar 
o que lá deixei?" Na realidade, a menina esta va mentin
do. "Está bem, vá correndo, vou esperar voce aqui", 
respondeu a mulher. Entáo a menina correu para o lugar 
do mato onde estava o jaguar. Cortou um peda~ da 
carne, que, entrementes ficara bem assada, e o comeu. 
Depois, apressou-se em voltar para onde estava a avó. 
"Será que voce comeu da carne do jaguar?", perguntou 
essa. "Nem pen.se em tal coisa! é lógico que nao comi 
do jaguar", mentiu a neta. As duas prosseguiram cami
nho, porém, de repente, a menina, andando ao lado da 
avó, ficou louca e transformou-se em urna jaguatirica. 

Até boje, a velha continua andando pelo mato, acom
panhada da neta, desde entao transformada em jaguatirica . 

A mulher que se transf ormou em tartaruga terrestre 

Nos tempos antigos náo havia tartaruga terrestre. 
Mas, de repente, surgiu a tartaruga · da terra. F oi uma 
índia Caiapó que se transf ormou em tartaruga da terra. 
E f oi assim que aconteceu: um marido, possesso de ciú
mes, arranjou um fruto venenoso, mediante o qual, por 
vingan~a, transformou a esposa em tartaruga terrestre. 
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Esta pertencia a dois homens, ao marido e ao amante. 
A infiel fugiu com o amante. Cheio de raiva e ódio mor
tal, o marido traído saiu em sua busca. Ele descobriu as 
pegadas no solo e assim perseguiu os dois que se haviam 
refugiado na floresta. Em seu caminho, o marido encon
t.¡ou • o perigoso fruto mágico. Após longas e penosas 
buscas, o marido acabou achando a cho~a, na qual mo
ra va a esposa com seu amante. Aí, aplicando o feiti~o, 

o marido transformou-a em tartaruga e carregou-a de 
volta para a aldeia, na sua casa. Passado muito, muito 
!empo, o hornero saiu .a procura de outro fruto mágico, 
median~e o qual restituiu -a mulher sua antiga forma hu
mana. A partir de entao ela ficou com o marido. 

2) HOME~f E MULHER NA CONCEP(;.AO DO MUNDO 
E NA VIDA DOS CAIAPóS 

A condi9iio humana nos dois sexos 

O termo genérico Caiapó para homem é meo me-q, 
ser humano, ou apenas me. O sexo masculino é mu,· a palavra 
para homem é me-mu, ou, apenas, mu. O sexo feminino, para 
homens ou animais, é nire,· mulher quer dizer meo-nire; mu
lher humana, ou me-nire, me-ni ou ni, respectivamente nire. O 
termo genérico para ser huma.no, meo ou me, sem especificac;áo 
de sexo, é empregado, freqüenten'lente, apenas para o homem, 
poucas vezes para a mulher. Isto revela urna concep<;ao em 
que a primazia cabe ao elemento masculino. Consoante a ati
tude antropocentrica pai:a ambos os sexos é ser humano, no 
pleno sentido da palavra, apenas o habitante da própria aldeia, 
mebemokré, mebe-ngo-kré. O dualismo que se manifesta na 
forma devida social indígena - como, por exemplo, na divi
sa.o da comunidade da aldeia nas duas metades - e que tam
bém permeia toda a sua concep<;ao do mundo, tem seu pano 
de fundo mítico e seu protótipo em todas as polaridades, tais 
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Sol e Lua, undo na Terra e mundo acima do teto do 
al, a polaridade hornero e mulher. 

Esposo e amante, esposa e amante 

Na mitología dos Caiapós ocupa lugar de destaque a rela
<;ao entre os sexos, atingindo seu ponto culminante na entrega 
total e uniao perfeita entre as duas partes. Incluem-se aí pai
xao e amor, transcendendo quaisquer normas, inclusive a pró
pria condi~ao humana, bem como os ciúmes, a rivalidade entre 

. ' 

os sexos, a sua luta e constante dependencia mútua. 
Nas numerosas representa<;óes nao se trata quase nunca 

de piadas f ortes, ou de prazer em histórias obscenas, mas, sim, 
da intensifica<;ao simbólica e ar dente vivencia dos f enomenos 
da polaridade do mundo externo e interno. A diversidade das 
descri<;óes mitológicas de a<;ao recíproca. entre os sexos resulta 
da dinamica da vida e concep<;ao do mundo Caiapós. 

Allás, segundo opiniao unanime dos especialistas, entre 
os Caiapós reina a monogamia, fundamentada na lei e nos 
costumes tribais. N esse regime, a mulher éncontra o seu me
lhor reconhecimento como parceira equiparada ao hornero 
(vide Lukesch, 1965: 125) . O casamento brota de _ uma ceri
mónia solene, men-kamro = sangue humano = cerimónia de 
sangue (vide Banner, 1961-11; 33), ou do mero convívio em 
relacionamento_ sexual. Conseqüentemente, o matrimonio repre
senta um compromisso legal a comunhao de vida marital, per
pétua, considerada como um dado da Natureza, inclusive na 
mitologia. Por outra, é altamente significativo o fato de a lín
gua Caiapó nao diferenciar entre o marido .legal e o amante, 
'designando ambos ·de miein. Da mesma forma, há urna só pala
vra, pron, para a esposa, bem como para a amante. Nas rela
<;óes · entre hornero e mulher, o fator decisivo é o erótico. No 
seio da comunidade, o ato de amor é totalmente livre e sobe
rano. No mito do homem que se transformou em tapir, do 
come<;o ao fim, os amores de Bira, o bem-amado das mulhe
res, sao representados como inaugurando urna nova ordem das 
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coisas. Sua vida amorosa com as mullieres transcorre as escon
didas; longe da aldeia e da comunidade, onde o herói encontra 
a amada do momento. Da mesma forma, a mulher que, segundo 
outro mito, se entrega ao tapir, tem encontros furtivos coro o 
amante, lá fora, no campo, bem longe da aldeia. Segundo o 
mito "Como f oram em busca da noite", a filha do homem dos 
campos manda os índios para o pai, unicamente para -
segundo determinada versao do mito - conseguir o manto da 
escuridao que lhe permitisse entregar-se livremente aos seus 
amantes, sem os impedimentos do pudor e sem medo de pro
vocar ciúmes e conflitos. Ela até explica aos homens tais van
tagens · da escuridao e manda que, para ela, fossem buscá-la, 
dizendo: para proteger os encontros dos pares amorosos que 
nao mais precisariam esconder-se na floresta, pois, de noite, 
poderiam amar, tanto quanto quisessem, sem medo de serem 
vistos e descobertos (Métraux, 1960: 19). A no~ao de ficarem 
reservadas a noite todas as manif esta~oes da vida amorosa, no 
sentido do protótipo mitológico, prende-se a urna Iei ditada 
pelo sentimento de pudor do indígena, fato que se revela niti
damente na vida quotidiana da aldeia (Steinen, 1894:63 ff). 
Na época de minha visita em Kubenkrü:ein, quase todos os 
habitantes andavam despidos, nus; no entanto, raríssimas vezes 
observei a troca de caricias, ou um simples toque sequer, da 
mesma forma, como nunca se ve um adulto fazer sua necessi
dade ero público, a despeito da falta total de instala~oes sani
tárias nas moradias. Freqüentemente, os coritos míticos falam 
ero tais atos. Todavia, isto, em absoluto, nao demonstra gosto 
por obscenidades, mas, antes, coi;responde a franqueza e com
pleta liberdade com 9ue o silvícola fala das coisas da vida, 
urna liberdade que, entre os povos civilizados, fica reservada ao 
médico ou a enfermeira, Sempre, em tais relatos míticos, trans
cende justamente o sentime~to de pudor, nao se mencionando 
apenas o ato, mas, dizendo, por exemplo: ele foi para o lado, 
afastando-se dos outros, a fim de fazer sua necessidade. Na men
talidade indígena, a comunidade é universal e soberana, a ponto 
de o indivíduo nao se poder afastar dos companheiros sem 
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motivo válido. O sentimento de pudor representa tal motivo 
válido. Destarte, nao é nada surpreendente que tais introdu~oes 
constituam ponto de partida de acontecimentos míticos, nos 
quais o indivíduo está para desempenhar papel preponderante. 
O jovem que, em jornada pelos campos, se afasta dos demais, 
para urinar, encentra a filha da chuva, aos pés de urna grande 
árvore. Com isto, tem seu início o destino terreno da mulher 
celeste que, posteriormente, traz a agricultura do Céu para a 
Terra. Segundo determinada versao do mito de como se con
seguiu a noite, falando de urna primeira visita dos índios ao 
dono da t;lOite, ele se afasta dos demais, para fazer sua neces
sidade, ocasiao aproveitada pelos visitantes a fim de lhe rap
tarem a linda filha. :E! assim que come~a a vida desta entre os 
silvícolas, dos quais, mais tarde, consegue que, para ela e a 
humanidade, fossem buscar a noite, inaugurando, destarte, urna 
nova forma de existencia (Métraux, 1960: 18 ff). 

Portanto, entre nossos povos primitivos, o sentimento de 
pudor é altamente evoluído transcendendo .as formas pura
mente físicas, invade as esferas espirituais e permeia até a 
concep~ao do mundo Caiapó. O conceito pya-m denota também 
timidez e aversao para falar com estranhos sobre aquilo que, 
para o índio, é sagrado, aquilo de que tratam os mitos. 

No entanto, o pudor náo representa obstáculo ao ato 
sexual. A despeito da m~nogamia ser lei, o amor passando por 
sobre todas as barreiras, o sexo e sua satisfa~ao plena, lhe sao 
quase equiparados. Contudo, isto nao vale para a vida sexual 
desenfre~da ou a promis-cuidade dos sexos. Relatos nesse sen
tido sáo consciente ou inconscientemente influenciados pela 
tendencia manifestada na opini~o dos colonos da zona da 
mata, dizendo que "o índio é safado". A equipara~áo pratica
mente total do matrimonio monógamo a uniáo extraconjugal 
vale somente para o convívio individual de dois seres, prote-

. gido pelas leis do pudor. Tal conceito transcende no mito do 
hornero que se transformou em. tapir e constitui modelo quase 
clássico, no que se refere ª'? assunto de rela~es sexuais. Toda 
a estória é caracte~da pela paixao elementar, absorvente. Por 
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outra, no caso do belo Bira, a paixao nao exerce papel tao 
preponderante, pois o herói apenas está no seu papel de Ca
sanova. brincando ora com urna, ora com outra; porém, é 
justamente o proceder dessa maneira que pert~rba a Vida 
comunitária e provoca uma onda de paixoes. Primeiro, vem 
o ato de vingani;a dos maridos; a transforma«;ao do belo Bira 
e a cagada ao tapir esvaziam o ato do seu caráter de crime 
que, por outra, of e rece satisf agao bastante aos ciúmes desen
freados. Com afinco cruel, os maridos vingam-se, mandando 
servir as esposas a carne assada do amante. Tal procedimento 
representa ta¡µ.bém determinada forma de castigo refletivo, pois 
elas sao condenadas. a comer da carne do homem ao qual, 
outrora, se uniram. 

E igualmente caracterizada pelo af eto é a rea~ao das mu
lheres que, por sua paixao pelo belo Bira, abandonam todos 
os seus deveres, inclusive os deveres sagrados, impostos por sua 
condi<;ao de maes. A primeira a saber da cruel verdade nao 
apenas empurra para longe de si o portador da infausta notí
cia, ou seja, o próprio filho, mas ainda o atira ao ar com 
forga tal que continua voando romo pássaro. 

Gritos e lamentos alucinantes ressoam entao pela aldeia, 
como tive ocasiao de ouvi-los, por tantas vezes, em Gorotíre 
e Kubenkrak:ein, especialmente a noite, quando os indígenas 
lamentavam e choravam a morte ou doen~a de um ente que
rido. N esse transe doloroso, ouvem-se solu~os entremeados de 
pragas e juras de vingan~a contra . o suposto provocador do 
mal. 

O mesmo acontece por ocasiao da m-0rte de Bira, pela 
qual as mulheres se sentem injusti<;adas. Em parte alguma do 
mito fala-se de ciúmes entre as muitas amantes. Seria de supor
se que Bira teve condi~óes de oferecer-lhes algo que os mari
dos lhes estavam a dever. E esse algo nao podía ser outra coisa 
além de carinho e adora~ao. Bira cortejou as mullieres, sem 
que a entrega do seu corpo implicasse em direitos e deveres. 
Com a morte de Bira, as mµlheres perderam algo que lhes era 
devido, tanto nos seus próprios pensamentos, quanto nos da 
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coletividade. Elas se sentem profundamente ofendidas, agrava
das em seu orgulho e, de acordo com os padroes da sociedade 
indígena, sua ira parece justificada. E quando entao os homens 
abandonaram a aldeia para uma grande cagada, deixando atrás 
apenas alguns velhos fabricando armas na casa dos homens, 
as mulheres se reúnem e resolvem, por vingan~a, transformar
se em peixes. Vao a beira do rio e, juntas, entoam um canto 
mágico. Em um instante de profunda emogao, no auge de sua 
dor ardente e louca ira, a metamorfose chega a concretizar-se. 
Como o amor de cada uma foi e continua sendo assunto estri
tamente pessoal, assim também o é a vingan~a. Antes de ati
rar-se na água, cada mulher chama o nome de um peixe no 
qual quer se transformar. Segundo a cren~a do silvícola, a 
água, além de conferir grandeza e for~a, purifica. Nesse ele-. 
mento, as mulheres continuam · vivendo como peixes, intocáveis 
e incomunicáveis. E do mesmo modo como, outrora, o amor 
_a Bira lhes fez esquecer tudo o mais, agora morre-lhes todo o 
sentimento. Esquecem-se de tudo, até do mais querido, dos 
filhos que sozinhos choram na beira do rio. Também as mulhe
res passam por urna purificagao. Segundo determinada versao 
posteriormente. os maridos pescam as mulheres do rio. De 
volta a terra firme e ao convívio dos seres humanos, quando 
entao readquirem sua forma humana, tomam-se as ancestrais 
do grande e orgulhoso povo Caiapó, ancestrais dos me-be(n)
ókre, gente do fundo da água. 

Segundo o mito no texto original, reproduzido e~ outra 
parte, o ato da retransformagao é executado por um indivíduo. 
isoladamente. Ele quer retirar a esposa do fundo da água e, 
para tanto, inventa o anzol para toda a humanidade, o anzol 
de linha comprida, de ci.pó, sem gancho, em cuja ponta amarra 
o fruto de inajá, também chamado de ingarame. Outrora, sua 
mulher gostava muito daquele fruto. Com um movimento brus
co consegue retirar a mulher das ondas. Em seguida ele a 
esconde, inclusive do próprio irmao, fato que revela a natureza 
pessoal e a . intimidade das relagóes conjugais. Quando, no 
entanto, o irmao acaba des·cobrindo o segredo e, por sua vez~ 
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também quer pescar a sua esposa, ele se revela inábil, falta
l he f or~a. Finalmente, amarra bem a isca na corda comprida, 
a mulher-peixe morde, mas, ao retirar o anzol, seu movimento 
é fraco a ponto de, apesar de o peixe chegar em terra, tomar 
a pular para dentro da água e lá permanecer para sempre. 
Triste, o marido fala: "O que pesquei foi apenas um peixe qual
q uer, que tornou a cair na água." Desta maneira, o ambiente 
dos silvícolas f or.~-os a desistirem, a se resignarem frente a 
Natureza onipotente, cujas condi~oes fogem ao seu controle. 
Mas, eles nao querem admití-lo, por se sentirem membros de 
um povo fo rte. Segundo o mito, o irmao mais f orte consegue 
recuperar a mulher e ancestral e ele o consegue, pois na reno
va~ao do amor, respeita as qualidades da esposa, lembrando-se 
de oferecer-lhe o fruto do qual sempre gostava. O progresso 
e a transforma~ao da ordem existente sao causados pela a~ao 
de indivíduos de personalidade forte, que se destacam da comu
nidade todo-poderosa, da qual emana a sua for~a. 

Contudo, o mito nao leva o nome desse homem, mas, 
sim, o de Bira, transformado em tapir. Foi ele quem levou a 
funda~ao de urna nova sociedade, na qual marido e mulher 
sao companheiros, que se amam mutuamente. Na mentalidade 
indígena, também Bira f oi o iniciador de uma nova ordem 
social e, por conseguinte, um herói cultural. 

Aliás, no dia-a-dia do índio hodierno, encontrei a prova 
de ainda outro aspecto do comportamento entre esposos, rela
tado nos mitos: nb caso da mulher abandonar o marido, ela 
jamais volta para ele. Por outro lado, inversamente, acontece 
por vezes que o maridb, depois de ter abandonado a mlllher, 
volt e a morar eni casa da esposa. Ao se transf ormarem em 
peixes, as mullieres batem sobre os seus corpos com as palmas 
das maos; sao os niésmos corpos que alegremente entregaram 
ao belo Bira e que agora tiram para sempre dos seus próprios 
maridos. Aí, um dos velhos, tentando impedir as mulheres em 
seus propósitos, sem consegui-lo, é transformado. em árvore. 
Mesmo que a árvore tenha vida, fica presa ao solo, portanto, 
o homem nao pode perseguir sua mulher; seus sentimentos 
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tornam-se rígidos, iguais ao trons:o duro da árvore. Outro velho 
transforma-se em arraia, que vive na areia rasa do rio e com 
seu f errao causa f erimentos doloridos aos seres humanos. Por 
sua vez, um terceiro homem que perdeu para sempre o corpo 
da mulher, transforma-se no perigoso peixe elétrico, que vive 
escondido nos fundos da água e cujo toque causa um choque 
de graves conseqüencias. Esses dois últimos tomam-se inimi
gos declarados do homem, pela raiva da sua própria fraqueza 
que lhes impediu de alcan~ar seu objetivo. 

A luta entre os sexos e a cria~ao do mundo 

A supremacía física do homem sobre a mulher manifesta
se pela maneira de o homem externar seus ciúmes. De certo 
modo, os exemplos míticos das respectivas formas de compor
tamento revelara moral de dois pesos e duas medidas, conce
dendo direitos maiores ao homem mais fo rte. Segundo o mito 
do homem que se transf ormou em cobra, um marido, traído 
pela esposa, se torna cobra, a fim de melhor poder vigiá-la. 
Mas, também em sua nova forma de réptil, ele continua antro
pomorfo, com corpo de serpente e cabe~a humana. Outrossim, 
continua a falar como homem, tanto para a mulher, como . no 
sono. O afeto voraz do ciúme, como motivo de autotransfor
ma~ao, e todos os lances nele acumulados, sao reproduzidos 
de maneira altamente dramática na versao do mito contado a 
Métraux, por um indígena contador de estórias. Segundo tal 
versao, o marido é obrigado a bater-se em duelo com o rival. 
Além do mais, ele reprova a esposa pelo fato de, na casa dos 
homens, existirem muitos morrendo de amores por ela; toda
vía, ela contesta energicamente tal afirma~áo. Segundo essa 
versao do mito, a transf orma~ao do marido em cobra ter-se-ia 
processado no sono; em um pesadelo, ele ve a mulher dormir 
com outro e, en tao, se transforma em cobra gigante, a fim de 
melhor poder vigiá-la (Métraux, 1960: 14). Os ciúmes violen
tos, abrasadores, do homem, possuem inclusive o poder de 
cria~ao cultural. Para, enfim, gozar tranqüilamente da posse 
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da mulher, ele parte com ela para longe da comunidade. E 
lá, lá na mata, ele faz urna choc;a, só para os dois; com a 
esposa "gera", conforme diz o texto original, literalmente, "a 
primeira plantac;ao de milho no mundo". Na versao reprodu
zida por Métraux, o contador de estórias indígena frisa expres
samente o fato de, até entao, a h~manidade desconhecer o 
milho. A ocorrencia de muitas cobras nas plantac;oes de milho 
talvez motive esta seqüencia de idéias. 

O homem transformado em cobra é também um grande 
cac;ador. De noite, exausto, traz para casa, de uma só vez, 
grande quantidade de · cac;a. 

Nos seus ciúmes cegos, devora os índios que seguem sua 
mulher na mata e que considera como amantes da esposa e 
seus rivais. No entanto, na mentalidade silvícola, tal ato -
perpetrado em conseqüencia da traic;ao sofrida - o toma 
altamente culpado, pois, sendo um crime, exige vinganc;a por 
parte de toda a comunidade. Enfim, todos os homens da aldeia 
vao a mata, a fim de matar o homem-cobra. Segundo a versao 
reproduzida por Métraux, cercam o homem-cobra e nele des
pejam uma ch uva de flechas; como, a pesar das flechadas rece
bidas, ainda continua vivendo, matam-no com suas bordunas 
enormes, cada um querendo participar na vinganc;a (Métraux, 
1960:16). 

E qual o comportamento da esposa com relac;ao ao ma
rido? Ela traiu-o com outros homens; após sua transformac;ao 
·em cobra, continua a enganá-lo, com o amante, que a segue 
na mata virgem e que esconde dos olhos do esposo, a exemplo 
de como o faz, posteriormente, com os visitantes curiosos. 
Quando, porém, a comunidade inteira quer se · vingar, quando 
vem todos os homens da aldeia, a fim de matar o seu esposo, 
ela se coloca ao seu lado. Em absoluto nao quer dizer aos 
homens onde ele se encontra, mesmo quando ainda ignora o 
motivo pelo qual o procuram. Quando, enfim, ela cede a pres
sáo dos vingadores, indicando com um gesto da mao a dire
c;ao de onde o marido se encentra, descansando, logo pergunta 
pela razáo de tao intensa busca. Essa pergunta vem tarde 
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demais, pois a resposta brutal é: "Porque queremos matá;_Jo!" 
Segundo o nosso texto original do mito, os homens voltam 
para a aldeia, enquanto a mulher permanece lá fora e dá a 
luz nas roc;as de milho. Seus filhos sao cobras; ela é uma boa 
mae para os filhos do seu marido ciumento; esconde-os na 
moita da plantac;ao de milho, por recear que os índios ainda 
nao estivessem completamente satisfeitos em sua ira e sede 
de matar. Agora, após a marte do marido, ela é fiel ao homem
cobra, revelando-se toda como sua esposa. Ela toma-se a sua 
vingadora, quando descreve para os filhos o assassinato do 
pai, incitando-os a jamais se esquecerem dele e vingarem-se 
dos homens. Sua vinganc;a é . dirigida contra toda a humani
dade e é perpetuada através de todas as gerac;oes de cobras. 
A crueldade dessa vinganc;a ainda é intensificada pelo fato de 
os seres humanos deverem morrer apenas pela dor, causada 
pela mordida. Por outra, os homens nao tem condic;óes de 
dominar e eliminar as ·cobras; enquanto houver cobras, haverá 
mordidas fatais e, assim, a ving·anc;a jamais terminará. A trans
formac;ao do marido ciumento e o comportamento desenfreado 
do casal dos tempos primitivos f oram tao intensos que esta o 
relacionados com a genese de todo o mundo. Surgiu uma 
nova espécie animal. O trecho final do nosso texto original 
diz: "Nos tempos antigos, muito antigos, nao havia cobras, 
aí, um dos índios Caiapós transformou-se em uma cobra
gigante. Com sua mulher gerou filhos e, desde entao, há mui
tas cobras nas matas." Uma femea humana é a ancestral de 
todas cobras. O conselho por ela dado aos filhotes de perse
guir e matar os seres humanos continua ativo, através de todas 
as gerac;óes de ser.pentes. E com a inimizade e sede de vinganc;a, 
assi.m perpetuadas de gerac;ao em gera~ao, continua também 
viva a sua maternidade espiritual. Com a prote~ao dispensada 
pela mulher as cobras e aos seus descendentes, escondendo os 
filhos nas moitas da plantac;ao de milho e instruindo-os a mor
der os homens, toca-se também no motivo de urna dona dos 
animais. Com isso, ela toma-se dona de determinada espécie 
animal, dona da serpente. 
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Conforme o mencionado a cima, o potente casal da era 
primitiva está relacionado também com a origem dos vegetais 
na Terra. Igualmente, sob este aspecto, o casal age em con
junto, apesar de a esposa ter traído o marido e dos ciúmes do 
esposo enganado, pois é um trabalho conjunto que fazem a 
primeira planta~áo de milho, na mata. Conforme se conta no 
mito do rato no tronco oco da árvore, também aqui se fala 
da aquisi~ao do valioso grao de milho pela humanidade. Ape
sar do enredo totalmente diverso nas duas estórias, discerne-se 
nitidamente a identidade do conteúdo básico, sob o aspecto 
de concep~ao do mundo. Tanto em um como em outro mito, 
fica éaracterizada a transi~ao da cultura de ca~ador para a de 
plantador, pelo fato de um animal estar no papel do her6i 
salvador. E, dessa vez, é a serpente, oÜtrora um ser humano. 
Aliás, é justamente esta condi~ao que vai de encontro ao modo 
de observa~áo antropomorfa, relacionado com toda a cria~áo, 
em especial, a da fauna. Outrossim, acresce ainda a colabo
ra~áo da esposa do homem-cobra, ou seja, de urna mulher. 
Igual ao que se conta no mito da filha da chuva, também ·aqui 
a mulher se torna um símbolo de fertilidade. Portanto, o ani
mal, em colabora~ao com a mulher, faz a primeira planta~áo 
de ·milho. Outrossim, transparece inclusive o motivo "morra 
e transforme-se", anunciando o crepúsculo de urna nova época 
do cultivo. e somente depois de terem morto o hqmem-cobra 
que os índios entram na posse da planta~ao de milho nas 
matas, adquirindo com isto o valioso fruto de grao, tao im
portante para toda a humanidade. O mito é esseacial, espe
cialmente pelo fato de apresentar dois intermediários-, um ani
mal e a mulher salvadora, ensinando o cultivo do solo, respec
tivamente, a transi~ao da concep~ao do mundo do ca~ador 

para a do plantador. 
Ainda, segundo outro mito, o surgimento de novos seres 

na ordem terrestre é relacionado com os ciúmes e o poder 
brutal do homem; trata-se da história da mulher que é trans
formada em tartarugá terrestre. Aí nao é o homem que se 
transforma em monstro perigoso e f orte, a fim de vigiar a 
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esposa infiel, mas, sim, é ele quem a transforma em animal 
indefeso, facilmente a ser impedido em sua liberdade e fácil 
de ser controlado. Após ter reencontrado lá longe, na floresta, 
a esposa traicoeira, que o abandonara, o marido a transforma 
em tartaruga terrestre, por meio de um fruto mágico e a leva 
para casa. A tartaruga terrestre apenas é capaz de arrastar-se 
no chao, presa dentro de sua carapa~a dura; se alguém a virar 
e deitar de costas, ela somente pode agitar-se, indefesa. Espe
cialmente por ocasiao da fase final das grandes festas tribais, 
comemoradas com f artos banquetes, os índios costumam tra
zer para casa tartarugas terrestres, em quantidade; penduradas 
em varas, pode-se traze-las vivas e tem-se entao bastante carne 
fresca para banquetes. Para tal existencia passiva e indef esa, 
o marido ciumento degradou a esposa, visando garanti-la para 
si. No entanto, com esta transforma~ao da mulher traidora, 
surge urna nova espécie animal, pois o mito diz expressamente 
que antes nao havia tartarugas terrestres e que foi assim que 
elas "surgiram". A for~a de imagina~áo e os ciúmes do homem 
transformam a mulher em um animal e, para tanto, o marido 
se serve de um fruto mágico. O herói cultural, em sua atitude 
egocentrica, pensa exclusivamente na própria sorte, ora per
dido de amores, ora cheio de ódio e vinganca. Aplacada sua 
ira, quando pensa ter alcan~ado seus objetivos educacionais, 
volta a transformar a tartaruga em mulher. No fim, o mito 
diz: "E agora a sua mulher volta a ficar com ele." A prova 
da vitória do domínio do homem para as gera~óes futuras 
persiste na conserva~áo da nova espécie animal, por intermé
dio dos descendentes nascidos da mulhér, enquanto foi tarta
ruga terrestre. 

Os esposos f ortes 

O mito da mulher que se transformou em pássaro revela 
as qualidades másculas do homem, querendo tirar da esposa 
o pavor de todas as coisas terríveis, ensinando-lhe apenas medo 
e respeito a ele próprio. A for~a do herói cultural e de sua 
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esposa tem sucesso e leva a urna nova ordem no mundo. Na 
cren<;a indígena, o casal da era primitiva, sob a dire<;ao incon
testável do marido, cotresponde a atual ordem das coisas. O 
epígono do herói cultural, no entanto, nao tem tais qualidades, 
porém até com esse homem de índole menos mareante, sua 
dureza e crueldade, bem como seu fracasso, continuara liga
dos a cria<;áo do mundo. Da cabe<;a errante da esposa surge 
urna nova espécie animal, o bacurau, pássaro da noite. 

Como prova de for<;a para vencer o medo do qual a esposa 
estava possuída, o primeiro dos dois heróis escolhe passar uma 
noite com ela, bem no cora<;áo da selva. Ele resolve abando
nar ·a comunidade, afastar-se da vida coletiva, para dormir 
sozinho, coro a mulher, na floresta. Quando, finalmente, encon
trara um lugar de pouso, ele a abandona, sob o pretexto de 
ir em busca de água, que encontra e da qual bebe; porém, 
perante a esposa nega te-la encontrado e deixa que continue 
a ser martirizada pela sede horrível. Tal representa<;áo é incri
velmente colorida e cheia de vida. Pessoalmente, passei por 
urna experiencia semelhante quando, em 1957, após urna jor
nada de muitas semanas, viajando de canoa, rio Vermelho 
acima, penetramos na selva bruta, para procurar um grupc 
tribal dos Kubenkrakein que, supostamente, ter-se-ia muclado 
para lá. Depois de urna caminhada penosa, durante um dia 
inteiro, através da floresta, acampamos no topo de um morro 
alto, urna rocha coberta de musgo, pois de lá, durante a noite, 
eventualmente, poderíainos avistar o brilho de fogueira de um 
acampamento indígena. Na pressa de partir, nessa expedi~ao, 

esquecemo-nos de levar água. A sede torturante, a garganta seca 
.e ainda a estafa total bem podem provocar, no organismo exaus
to, um sono irrequieto, com pesadelos iguais aos relatados no 
mito. Allás, pesadelo perfeitamente concebível seria o da cabe<;a 
separar-se do corpo, conforme acontece com a mulher do 
homem_ dominador, sof redora de todos os horrores da sede e 
entao rolando no solo, em dire<;ao a água, tao ardentemente 
reclamada, que se anuncia pelo grasnar de sapos e ras. Segundo 
a primeira parte do nosso mito, no texto original, a cab~a 
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da mulher volta e torna a reintegrar-se ao corpo, sem que o 
marido se importe com isto, já que isto faz parte dos seus 
planos. Também na manha segvinte, ele presta pouca aten<;áo 
as reclama<;óes da esposa. Ele consegue provar a validade do 
seu método ed~cativo, como exemplo para as gera<;oes futu
ras; logra que a mulher perca o pavor, até dos horrores da 
noite, e passa a ter urna esposa valente, que tem medo apenas 
do marido. Após tal vitória ele volta a integrar-se no seio da 
comunidade, retornando com a esposa para a aldeia, para o 
lar comum, para a casa da sogra. 

Con!orme relata o mito em sua segunda parte, outro 
hornero dos primeiros tempos pretende imitar tal obra educa
cional, com rela<;ao a esposa. Tudo acontece da mesma maneira 
que ao primeiro casal; mas, quando a cabe<;a da mulher rola 
de volta para reintegrar-se ao corpo, as f~lhas secas no chio 
crepitam, emitindo um barulho sinistro. Aliás, o pisar em folhas 
secas que, entáo crepitando, fazem um barulho sinistro, vem 
sendo representado no mito como ato de espantar os seres 
malditos da noite, a exemplo do que se relata do homem, 
transformado em coruja. Por outro lado, naquele mito diz-se 
que, de noite, somente os homens maus andam por aí. Em 
todo caso, o marido, querendo imitar o companheiro forte, 
assusta-se com a aproxima~ao da cabe~a da esposa; fica com 
medo. E como pode ensinar a valentia alguém sujeito a sen
sa<;ao do medo? Segundo o nosso texto original, o homem assus
tado sopra no f ogo, fazendo subir as chamas e a fuma~a. Com 
isto, ele assusta e afugenta a cabe<;a da esposa medrosa. Por 
duas vezes, a cabe<;a procura reintegrar-.se ao corpo e, por 
duas vezes, é afugentada pelas chamas altas <to fogo. Na fuga, 
rolando medrosamente no chao, dando saltos e pulos de um 
lado para outro, a cabe<;a se transforma em un1 pássaro esvoa
~ante, batendo coro as asas no solo e soltando um grito de 
lamento "bu, bu, bu"; enfim, a cabe<;a da mulher transforma
se em sabiá. O sabiá costuma voar para lá e para cá, como 
se, em desespero, estivesse procurando por algo, igual a cabe<;a 
da mulher que, primeiro, foi em busca de água e, depois, do 
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corpo, para a ele reintegrar-se. Como se tivesse sido afugentado 
pelo f ogo, o sabiá levanta voo e afasta-se para long e. 

A versao do mito reproduzida por Horace Banner (1957: 
59} con ta apenas a segunda parte, sob forma fragmentária. 
Segundo a mesma, a cabe~a separa-se do corpo para ir beber, 
deixando o corpo atrás, porque a mulher receia que o marido 
possa notar a sua ausencia. Usando o cabelo comprido a guisa 
de asas, a cabe'Ya voa para o fio de água. Quando, entao, 
apesar disto, o marido repara na ausencia da esposa, espalha-

... os peda~os de madeira em brasa. Desesperada e afugentada, a 
cabe~a voa de um lado para outro, a fim de reencontrar o 
corpo; porém, tudo em vao: os cabelos compridos da mulher 
transformam-se em asas, enquanto o seu lamento se tr~sfor
ma em grito de pássaro. A cabe~a da mulher transforma-se no 
bacurau, pássaro que sempre tem o bico aberto, nao constrói 
ninho, poe os ovos na poeira do chao e voa irrequieto a curta 
distancia acima do solo, como se estivesse procurando algo. 
Apesar de fragmentária, também esta versao do mito explica 

1 a · concep~ao do mundo Caiapó. O acesso de cólera cega do 
marido é considerado f eio, sinal de fraqueza. Da fraqueza e 
crueldade do esposo surge uma nova espécie de pássaro. O 
homem fraco nao logra prender a esposa, que Ihe deve res
peito; ela foge do marido, sob a forma de pássaro. 

Tanto no texto original como na versao supra mencio
nada do mito, o marido continua fiel ao corpo morto de sua 
esposa. Posteriormente, reintegra-se a comunidade, aceitando 
as suas leis de piedade. O marido nao abandona o corpo na 
·mata virgem, para ser comido pelos urubus, mas monta uma 
grelha de pedra para nela secá-lo. Depois de seco, ele embrulha 
o corpo em f olhas grandes e amarrado com uma faixa de 
entrecasca, carrega o embrulho de volta para a aldeia, para 
a casa onde morava a mulher. Aí a mae da mulher vem ao 
seu encontro. Segundo o texto original do mito, o marido 
presta contas de sua aventura, relatando os acontecimentos 
da floresta. Em seguid~, entrega o corpo a mae e as parentas 
da falecida, para o enterro. Com isto, os direitos do marido 
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e os da mae da mulher sao reafirmados em seus devidos ter
mos, inclusive para as gera'Yóes futuras. E, por isto, nao se 
fala de gritos de vingan~a por parte da sogra. Ela apenas 
cumpre com seu dever, envolvendo o corpo da filha morta 
em urna bela esteira de palha, para enterrá-lo, ela e os paren
tes, lá fora, em posi'Yao de sentado, no lugar apropriado. Certa 
vez, em Kubenkrakein, enquanto todos os habitantes da aldeia 
estavam fora, em urna jornada, observei como uma velha máe, 
sozinha, puxou e enterrou a filha marta, envolta em linda 
esteira de palha. 

Marido, mulher e filhos na família e no parentesco 

A mitología indígena sempre deixa transparecer formas 
de conduta, relacionadas com esse complexo de problemas; no 
entanto, sao apenas esbo'Yados, aparecendo a margem dos acon
tecimentos. Alguns nexos aparentemente carecem de for~a emo~ 
tiva, sao muito inexpressivos e nao se prestara a dramatiza~ao. 

Contudo, talvez isto também seja uma característica da con
cep~ao do mundo indígena, f ocalizando preferencialmente acon
tecimentos terríveis, as lutas e as amea~as a sobrevivencia. 

Tal apresenta'Yao de fatos, a margem dos acontecimentos, 
é of erecida pelo mito da mulher que pinto u o jaguar. A estória 
come'Ya com a passagem de duas irmás, sentadas tranqüila
mente a sombra de sua cho'Ya, urna catando piolhos na cabe
leira da outra. Tal encena'YaO bucólica pode ser vista, até boje, 
diariamente, em Kubenkrakein. A mulher segura o piolho entre 
as unhas do polegar e do dedo indicador' leva-o a boca, morde-o 
com os dentes e cospe-o para longe; inclinando-se fortemente 
para o lado. Assistindo a tal cena, nós, europeos, quase nao 
sentimos nojo, o que seria de se esperar diante de tal atitude 
extremamente anti-higienica. Pelo contrário, percebe-se clara
mente que aí um ato de caridade está sendo oferecido ao pró
ximo e que tal oferecimento ainda é feito com certa gra~ e 
elegancia. O mesmo cuidado dispensado pela mulher a um 
ente querido, livrando-o de parasitas incomodas, pode igual-
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1\ mente ser dispensado pelo homem, ao retirar um espinho ou 
uma lasca de madeira do filhinho ou de um parente. Aliás, 
revelam habilidade e cuidado exemplares ao retirar um bicho
de-pé, quase invisível a olho nu e que penetra na pele debaixo 
dos cantos das unhas da mao e do pé, causando ulcera~ao 
perigosa. Pessoalmente, recebi tais cuidados, quando os silví
colas me livraram de um espinho dolorido ou de um bicho
de-pé perigoso, por me considerarem como amigo e parente, 
porque eu falava a sua língua. Contudo, o máximo de ternura 
dispensada pelos índios de ambos os sexos se evidencia na sua 
condµta com rela~ao aos próprios filhos. Todavia, desde o 
exemplo mítico, o maíor dos cuidados amorosos reveza-se, de 
um instante para outro, com a maior e mais pesada das dure
zas, dentro da mentalidade dinamica da concep~ao do mundo 
e vida indígenas. Na l~ngua Caiapó, a mae, na, quando par
turiente, é ni-rua, a mulher que pariu, ou, ao pé da letra, a 
mulher que deixou cair a crian9a. O termo kra-r~a, deixar cair 
a crian9a, quer dizer dar a luz. Devido ao treino duro do orga
nismo feminino .na vida diáriá, raramente um parto chega a 
ser difícil; é o parto de urna mulher forte. Ela costuma parir . 
de pé, daí o termo "deixar cair a crian~a". Por ocasiao do parto, 
o marido é representado por sua mae, a parteira autorizada, 
que apailha e recebe a crian~a. J á antes do parto, os pais come
~am a dispensar cuidados a crian~a que vai nascer; pai e mae 
sujeitam-se a absten9óes alimentares em beneficio da crian~a. 
E conforme tive oportunidade de verificar, pessoalmente, na 
"couvade", o sobreparto masculino, o pai permanece em retiro . 
e medita9ao, semanas a fio, antes e depois do parto. Ele parti
cipa intensamente qa forma9ao do filho. Depois de nascido, a 
mulher leva o filho consigo em todos os af azeres, lembrando 
o tempo durante o qual o carregou no ventre e com conscien
cia plena da interdependencia de suas vidas. A crian~a cresce 
inserida na vida da mae. Até completar tres ou quatro anos, 
a mae o amamenta e quando ele adoece, conforme fui abrigado 
a obse!Var, ela o ajuda a mamar com tanta for~a, a ponto de 
amea~ar a própria vida da crian~. 
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Inclusive o mito do homem que se transf ormou em jacaré 
come~a com urna cena· bucólica: a mulher está preparando beijus 

-· de mandioca, no seu fogao, enquanto o filhinho brinca por perto. 
·A estória explica detalhadamente como ela monta o fogao de ter
ra, ou melhor, entre os Cai~pós, fogao de pedras, ki = ken-kam 
küü = fogo nas pedras, e come~a a cozinhar. Conforme me foi 
dado observ.ar na aldeia, a mulher carrega nas costas a lenha, 
presa na testa com urna fita. Vez ou outra, o marido ajuda, carre
gando, com ar de pouco caso, um galho maior. Comas maos, a 
mulher abre urna vala rasa no chao, na qual arru,ma a lenna 
em forma de f ogueira, depois coloca em cima pedras do tama
nho de urna cabe9a e acende o fogo. Tao logo as pedras fiquem 
ero brasa, ela espalha o f ogo com um peda90 de pau, para 
apagar as chamas. Em seguida, ela pega, cuidadosamente, ~ 

massa de mandioca = dyo, ou o peda~o de carne - mrü, 
envolto em folha de bananeira, para colocá-lo sobre as pedras 
em brasa e, com as maos ou um peda~o de pau, joga em cima 
a terra quente, retirada da beirada da vala rasa. Desta forma, 
ela prepara a massa de mandioca ou a carne que pode ser 
conservada fresca durante bastante tempo, quando guardada 
dentro das f olhas carbonizadas. Embora o homem, quando 
em ca9adas, que se prolongam por días ou semanas, monta o 
f ogao e cuida da comida, lá na floresta, tais t~refas cabem a 
mulher. Também o assar da carne e do peixe, em churrasco, 
espetado em pauzinhos e colocado a beira da fogueira, é taref a 
feminina. Aliás, o fogao, ao redor do qual a família se reúne, 
como também a casa, constitu~m .essencialmente propriedade 
da mulher. De maneira bastante significativa, os Caiapós cha
mam a casa de ki-kre, que, ao pé da letra, significa "para o 
fogao a toca, moradia". A casa redonda de folhas de palmeira, 
escorada por urna estrutura de galhos bifurcados e paus, con
tínua sendo construída pela mulher, consoante antiga tradi~ao. 
Entre os Caiapós a casa é da mulher. A mulher e máe, o lar 
matrilocal, sao básicos a f amília e tgdo o sistema de paren
tesco dos Caiapós. O casamento vem a realizar-se quando o 
noivo manda um jovem, okre, na casa da mae, a fim de com 
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ela falar e dela obter o consentimento. Só assim chega a con
cretizar-se um casamento legítimo. O marido, porém, muda-se 
para a casa da sua so gr a. A esposa acende um novo f ogao, 
constituindo-se com isto urna nova familia, ·que viverá junto 
com a antiga familia de sua mae, aumentando-a. A primazia 
do homem, baseada na concep~ao do mundo Caiapó, é abran
dada pela prote~ao ofere~ida a mulher, no seio do seu cla, 
pelos seus pais, avós e irmáos. Os direitos do homem sao 
limitados pelos direitos que assistem a mae da mulher ou a 
mae desta. Sob este aspecto impressiona profundamente com.J 
modelo mítico a cena final do mito da mulher que se trans-
formou em pássaro. De início, só se fala na primazia e predo
minancia do homem e em tu do que lhe é permitido f azer, a 
fim de tornar · a esposa forte e valen te. No en tanto, quando 
tais tentativas redundam na morte da mulher, o marido volta 
a respeitar os direitos da mae, trazendo-lhe o corpo da esposa, 
morta por sua crueldade, a fim de, por ela. ser enterrado. 

A educa~ao das crian~as pequenas, seja de menino ou 
menina, fica entregue totalmente a mae. Aliás, isto também 
emerge em muitas cenas idílicas, ·a margem dos cantos míticos. 
No mito do homem que se transf ormou em jacaré, o filhinho 
brinca, como já foi dito, ao .. lado do fogao de pedras, no qual 
trabalha a mae. A crian~a assiste a todos os afaz~res da mae; 
primeiramente, a máe carrega-a na faixa; mais tarde, corre ao . 
seu lado. A .mae também leva os filhos no caminho comprido 
para as planta~oes. Por toda vida, a filha permanece íntima
mente ligada a mae. Esta liga~ao entre mae e filha, baseada 
na concep~ao do mundo Caiapó, manifesta-se de maneira alta
mente dramática no mito da mulher que pintou o jaguar; após 
o encontro temível com o malvado homem de cornos, a mu
lher f oge para a floresta, levando, primeiro, as duas filhas e, 
depois, a neta. 

Quanto a educacao do filho-homem, desde cedo, está sob 
a influencia decisiva do l'ftÍ, bam, ou do homem que, sem ser 
o pai verdadeiro, vem sendo honrado com o nome de dyuná, 
o que também quer dizer pai. As relacóes entre o homem, 
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respectivamente, o pai e o filho, podem, igualmente, ser bas
tante ternas. Angmere = meu bem, é como a crian~a vem 
sendo tratada, constantemente. Também o homem sabe brin
car com os pequenos, de maneira comovente. Sempre, ao brin
car, imita a vida agitada dos adultos; o brinquedo feíto pelo 
pai para o filhinho é, antes de mais nada, um arco e urna 
flecha, tal qual como se conta no mito do fogo do jaguar. O 
jaguar que assume o papel de pai do menino fabrica ~ara ele 
arco e flecha. Apesar de os silvícolas gostarem tanto dos filhos 
e a eles dispensarem mil e um cuidados, nao é certo supor 
que jamais chegariam a ponto de castigá-los ou bate-los. O 
revezamento brusco de carinho com dureza inflexível faz parte 
da dinamica do ,mundo indígena. Aliás, é bastante significativa 
e característica a nacao, por tantas vezes manifestada nos mitos 
qe forma dramática, da crianca dever ser tomada a sério, tanto 
como personalidade, como em suas manifestacoes, pois somente 
sob este aspecto compreende-se a reacao, por vezes até cruel, 
dos adultos frente aos seus atos. Nos mitos, freqüentemente, 
a crianca surge como personalidade autonoma, realizando feí
tos válidos para todas as geracóes futuras e de cujo efeito 
universal tem plena ·consciencia. No mito de "O buraco· no 
Céu", o menino estranho corta a corda que liga dois mundos 
e pela qual os Caiapós descem para a Ten:a. Em seguida, fala 
cínicamente: "Cortei a corda, para eles permanecerem eterna
mente lá ·em cima e jamais descerem." E com isto ele divide 
a humanidade. Segundo o mito da mulher que se entrega ao 
tapir, como ·amante, o filho do seu marido interfere, de modo 
próprio, no curso do destino. O menino atira um fruto de 
buriti na cabe~a do tapir, em rela~óes sexuais com a mae. A 
mae toma tal atitude absolutamente a sério e com um punhado 
de capim-lanceta bate nele, até ficar prostrado no chao. A 
custo de grande esforco, cambaleante e de rosto inchado, ele 
logra levantar-se e ir ao encontro do pai. O índio, contador 
dessa estória, acostumou representar tal cena com riqueza ini
gualável de gestos e mímica. No mito do homem que se trans-
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for-mou em tapir, ó menino leva para a mae o assado funesto 
e, só 9epois ·de ela ter acabado de come-lo, anuncia, cínica
mente: "Foi de seu amante a carne que voce comeu." Possessa 
de raiva, a máe pega no filho para atirá-lo ao ar. 

Relacionamento igualmente estreito como os la~os entre 
mae e filha, existe entre pai e filho, sendo que, oeste último 
caso, talvez seja mais acentuado ainda. Freqüentemente, tal 
relacionamento age inclusive sobre a polaridade dos esposos, 
quando pai e filho fazem frente única contra a esposa e máe. 
Na estória do homem que se transformou em tapir, o pai faz 
do fil~o seu implemento de vingan~a, mandando-o levar para 
a mae o assado de tapir, a carne assada do amante morto. 
Aliás, com seu cinismo, o menino ainda supera a ordem do 
pai. De forma análoga, no mito da mulher que era amante 
de um tapir, o filho pequeno faz sua a ira do pai. 

Sao estreitíssimas as rela9()es entre irmaos, principalmente 
irmaos gemeos. Tal dualismo caracteriza-se, ora por um má
ximo de comunhao de interesses e efeitos, ora por urna forte 
polaridade e rivalidade. A polaridade revela certa analogía com 
a existente entre esposos, só que, entre irmaos, falta a tensáo 
sexual. No mito da água-gigante, tal dualismo adquire foros 
de magna importancia para a concep~ao do mundo Caiapó. 
Os dois grandes irmáos dos tempos primitivos, que se criaram 
debaixo da água, tomam-se os vingadores da humanidade con
tra o monstro. Matam-no juntos e transformam os Caiapós, 
até en tao f racos e indef esos, em um povo f orte e valente. Cons
troem a casa dos homens, que se torna o centro da vida mas
cuftna e da qual partero os grandes f eitos do poder masculino. 
Deles procede a. divisao dual da aldeia, simbolizando a socie
dade humana e o mundo. Representam o protótipo dos dois 
caciques Caiapós, cada um liderando urna das metades da 
aldeia. 

Existem· liga~óes estreitas entre os parentes, inclusive en
tre irmáo = i-kamu e irmá = i-kwanikwoi. Os prefixos i = 
meu, a = ser, ou o termo genérico nyo, precedendo os· nomes 
de parentes, sublinham ainda a intensidade de tal solidarle.-
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dade. Inclusive com irmao e irma existe urna comunidade 
espiritual, profundamente enraizada no subconsciente. Por 
ocasiao de minhas observa~oes na aldeia Caiapó, freqüente
mente notei pares de irmaos que se sobressaíam dos demais 
por seu relacionamento calmo e equilibrado. Muitas vezes pude 
observá-los mudos, um andando ao lado do outro, bem como 
em conversas sérias. No mito do homem que se transformou 
em tapir, conta-se como o irmao entra na casa onde o marido 
guarda, escondida, a esposa que pescou do rio. O irmao sente 
a presen~a da irma. Ao ver o marido e o filho deste comendo 
beiju de mandioca, ele diz: "Pelo cheiro, sei que foram feítos 
por minha irmá." E, ·de fato, a irmá havia feito muitos beijus 
por saber que eram o prato predileto do irmao; foi dele que 
ela sentiu saudades. E o irmao procura, desesperadamente, 
pela irma, muito bem escondida pelo cunhado. Para tanto, 
transforma-se em diversas variedades de f ormiga, de tamanho 
cada vez menor, a fim de poder espiar por todas as fendas 
e em todos os cantos, até que acaba por descobri-la debaixo 
do telhado. 

U m índio contou-nos um detalhe do mito do homem que 
nao sabia que os animais soubessem falar. Quando, após inter
mináveis jornadas a esmo, o herói avista a sua aldeia, de início 
nao tem coragem de nela entrar. Sente ao mesmo tempo ver
gonha e medo. Esconde-se na borda da floresta. De lá chama 
a irmá, que se dirigía ao rio, para buscar água. !mediatamente, 
a irmá reconhece o irmáo e, junto com ela, o herói volta para 
casa. Essa passagem revela utpa liga~ao misteriosa entre a 
irmá, a aldeia e a casa. 

O fato · de tal relacionamento estreito ainda poder ser 
superado por outro, existente entre pai e filho, fica patente 
no mito dos seres humanos que se transformam em javalis . 
A estória come~a contando como o irmao costuma mandar 
o filho para a casa da irmá, a fim de buscar beijus de man
dioca que, de maneira bem característica, somente ela sabe 
fazer ao seu gosto. Quando o pai pergunta por que estava 
voltando sempre tao tarde da casa da irma, o filho responde, 
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resmungando: "Porque tua irma é má. Toda vez que chego 
ero sua casa, ela me manda ca~ar." A ca~ada e a distribui~ao 
da ca~a sao coisas de homem. O filho aprendeu esta arte com 
o pai, o qual, enquanto puder, continua ~endo o seu guia e 
companheiro mais íntimo nas ca~adas. Qualquer interferencia 
por parte da mulher, inclusive da própria irma, é considerada 
como interferencia aos direitos de homem e de pai e, como 
tal, nao pode ser tolerada. Conforme o mito, o pai encoleri
zado se vinga, transformando a irma e todos do seu cla em 
ca~a, ou seja, em queixadas. 

Há também determinadas formas de solidariedade, equi-
• 

valentes as criadas por la~os de sangue e que, por seu conteúdo 
espiritual e emocional, em nada ficam devendo ao parentesco 
natural. Na língua Caiapó, algo de artificial, coisa a toa, é 
kaigo,· a este termo vem juntar-se o conceito de parentesco 
natural de pai, mae ou filho; portanto, pai adotivo vem a ser 
i-kra-kaigó. Os pronomes adJetivos i = meu, a = teu, seu, ou 
nyo (indicando urna posse genérica) sublinham o grau de 
·intensidade de tal dualismo. No mito da mulher que pintou 
.o jaguar, o caranguejo oferece-se como pai adotivo da neta, 
garantindo aquilo que, na mentalidade indígena, constituí o 
ponto essencial, quando se adotar um filho, ou seja, encar
regar-se da educa~ao da crian~a = nyo-krit. A exemplo do 
que se dá no matrimonio, também neste caso, por tratar-se 
do futuro da filha, existe o direito materno. Como a crian~a 
nao é órfa, o caranguejo <leve pedir o consentimento da mae, 
no caso, da avó. Revela-se aí um paralelo bem definido de 
pedido de casamento, pois o hornero com inten~?es de pedir 
a mao da filha costuma mandar um rapaz na casa da mae de 
sua eleita, a fim de solicitar a sua anuencia. No caso contado 
no mito, o caranguejo apenas pede criar a menina, visando 
restituí-la, posteriormente; todavía, a avó logo a promete em 

- . 
casamento. Evidentemente, tal promessa é falsa, feita apenas 
com o intuito de conseguir água, por intermédio do caranguejo, 
pois, logo em seguida, avó e neta fogem para as matas . . 
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Entre cunhados existe um relacionamento estreito, seme
lhante ao existente entre irmaos, porém cheio de rivalidade, 
apesar de todos os interesses em comum. No mito do fogo 
do jaguar, os dois cunhados partem em busca de ovos de pás
saros. O mais velho segura para o mais mo~o o tronco, ser
vindo de escada. Quando, porém, por descuido do jovem, cai 
urna pedra em sua cabe~a, ele fica tao zangado, q~e larga o 
outro, lá em cima, sobre a rocha, abandona o tronco e vai 
para casa, sozinho. 

Os la~os fortes que, a partir do seio familiar, persistem 
entre o irmao da mae e os sobrinhos e a irma do pai e as 
sobrinhas, sao confirmados e ref or~ados pela transmissao so
lene dos nomes. Entre os Caiapós, o nome = i-nidyí representa 
urna reprodu~ao, um símbolo da personalidade. Certo detalhe · 
da estória do homem, que se transformou em jacaré, revela 
que a transmissao do nome cria rela~oes ainda mais profun
das do que as de parentesco consangüíneo, ou seja, urna comu
nhao direta de destinos. o filhinho brincando ªº lado da mae 
cai sobre as pedras quentes do fogao, queimando-se. Quando 
o tio avista o pequeno sobrinho, chorando, e fica sabendo d.o 
o-corrido, fala: "Se fosse eu o tio que transmitiu seu nome ao 
menino, também eu ter-me-ia queimado agora nas pedras do 
fogao." E isto, de fato, dá-se entao com aquele outro tio, a 
guisa de condi~ao de sua transforma~ao. Quando transformado 
em jaca:ré, este pergunta a um peixe os nomes dos demais. 
Tais nomes ·ele traz para a humanidade, como presente valioso, 
pois, mediante esses nomes, através das gera~oes, os homens 
tomam-.se aparentados dos velozes animais aquáticos, fortes 
e difíceis de capturar, adquirindo inclusive índole semelhante 
a deles. A grande importancia atribuída ao nome pelo indígena, 
·como parte e símbolo da personalidade, fica revelada quando 
se pergunta a alguém o seu nome. No mesmo instante. ele fica 
de cara fechada e, no máximo, diz: "kone = nao sei, nao 
que ro saber", negando-se, assim, a prestar a inf orma~ao soli
citada. Ao que parece, o indígena, ao pronunciar seu nome, 
receia revelar o seu próprio eu. No entanto, se a pergunta: 
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"Moina idyi kuté = Como se chama ele?" for dirigida a uma 
terceira pessoa, a resposta sempre vem pronta e amável. Tal 
mentalidade talvez ainda venha a refor~ar o conteúdo da cren~a 
do mito que trata do significado e valor do nome: a trans
missao cerimonial do próprio nome leva a urna duplica~ao do 
próprio eu. 

Ambos os sexos na vida pública 

J á no Capítulo V, "Os Dois Grandes Ancestrais", pro
curou-se demonstrar CC?mo a divisao da aldeia, ou da huma
nidade, em duas metades, se origina, consoante o mito da 
águia-gigante, de um par de irmaos. O mundo dos homens, 
com mulheres e crian~as, é dividido. Os dois chefes encon
tram o seu protótipo nos heróis gemeos, que fizeram dos Caiapós 
um povo valente. Sao eles os líderes imediatos dos me-be-nget 
= homens que sao velhos. É esta a camada governante da 
sociedade, onde "velho" <leve ser interpretado no sentido de 
"maduro, em plena potencia". Inclusive os dois heróis dos 
terripos primitivos tiveram primeiro de sujeitar-se a educa~ao 
rígida, tendo que amadurecer até debaixo da água, para, entao, 
quando chegassem a maturidade, terem condi~óes de realizar 
a a~ao mítica da liberta~ao. Em todos os mitos sao os homens 
dessa classe que desempenham papel preponderante, revelando 
sabedoria, experiencia e f orga em · seus pensamentos e a tos, de 
alcance universal. Representam a materializa~ao primitjva do 
ideal masculino, determinante também para a ética do índio. 

"' Entre os Caiapós hodiernos, todos os homens de 35 anos, ~ais 
aqueles cujas mulheres tem dois filhos, no mínimo, sao consi
derados da classe Mebenget: sao me krare, homens cujas mulhe
res tem filhos. Pessoalmente, pude observar que tais M ebenget 
ocupam posi~óes de destaque, inclusive em tempo de guerra, 
baja visto quando, em 1956, um grande grupo de índios estra
nhos estava se aproximando da nossa aldeia. Foram as mullie
res que, voltando em debandada das planta~óes, situadas lá 
longe, trouxeram a notícia do ataque. Aí foram entao os Me
benget que deixaram o povo todo pronto: organizaram grupos 
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de guerreiros que, sob a lideran~a e segundo planos estraté .. 
gicos previamente elaborados por todos, despacharam ao en
con tro do inimigo. Felizmente, nada aconteceu. Os índios des
conhecidos vieram com inten~oes pacíficas. Havia, entre eles, 
até parentes dos habitantes da aldeia e foram realizadas as 
costumeiras sauda~oes lacrimosas, reciprocamente contadas as 
minúcias de suas vidas e, por fim, celebrado o reencontro com 
urna interminável festa de confraterniza~ao. 

A classe dos Mebenget, ou seja, dos homens na flor da 
idade, até a velhice, representa o núcleo de uma morf ologia 
social, baseada em classes comumente denominadas de "clas
ses de idade" (vide Dreyfuss, 1963: 72). Aliás, o mais certo 
seria usar o termo "grupos de maturidade", pois o critério 
para o recrutamento nao é apenas a idade do indivíduo, o que 
seria difícil precisar com um povo que conta o tempo apenas 
por dias, akati, fases lunares, mut-ilrüre, épocas de verao, met, 
ou de chuva, na. Os outros requisitos a serem preenchidos 
aparecem nítidamente no caso da classe dos Mebenget. Como 
pontos essenciais valem inclusive a posse de mulher e filhos, 
a experiencia, a diligencia e a masculinidade, devidamente com
provada. A divisao come~a coro a classe de crian~as, que 
ainda nao receberam nome. De maneira altamente significativa, 
sao chamadas de karon, espírito, alma: Depois segue-se a das 
crian~as, me-prire, ou me-ngrire, gente pequena. Evidentemente, 
me-prire é a contra~ao de me-be-ngrire, gente pequena, para 
me-prire, crian~as. Tanto meninos como meninas, nos primei
ros anos da infancia, recebem a mesma designa~ao. Depois 
vem para os meninos a classe dos me-bogtire, de 7 a 13 anos, 

• 
seguida da classe dos me-okre, até os 18 anos, aproximadamente. 
Do lado das meninas esta classe corresponde a das me-prin
tire = virgens. Do lado dos homens, segue-se depois a classe 
dos me-okre, abrangendo jovens entre aproximadamente 13 e 
17 anos, quando já protegem o penis, a partir de 15 anos. Os 
rapazes sao chamados de me-muo4dye-nure, sem éom isto serem 
promovidos para outra classe. As mo~as que nao sao virgens 
chamam-se me-kurerére. Do lado dos homens, após o absol-
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vimento dos ritos de inicia~ao, que culminam em solene ceri
mónia (me-i-tükre), os jovens com 17 .ou 18 anos completos 
ingressam na classe dos homens-mo~s = me-noro-nure ( = 
me-noro-dyure). A cerimonia de inicia~ao dos jovens é reali
zada com grandes intervalos, de modo que, freqüentemente, o 
mero ingresso na classe ( sem ritual) é considerado como sufi
ciente. Só a partir de entao, o jovem é casadouro. Do lado das 
mot;as nao há cerimonia de inicia~ao; ela é casadoura a partir 
dos 11 ou 12 anos de idade. Enquanto nao tiver filhos, conti
nua sendo me-kurerére; também a mulher solteira é me-kurerére 
ou me-kupro. 

Com 25 anos completos, o homem é considerado adulto, 
me..,mu, acontecendo o mesmo no · caso da mulher, me-ni( re). 
Esta categoria de idade coincide com a classe dominante; con
forme foi mencionado acima, a. categoría dos homens adultos, 
em pleno vigor de sua vitalidade, é chamada de me-be-nget. 
A filia~ao a essa categoría é vitalícia; correspondente a ela e 
sob o mesmo nome = me-be-rget, a classe dominante femi
nina é constituída por mullieres em plena vitalidade física e 
mental, a partir . de aproximadamente 35 anos e, além disto, 
por todas as mulheres experimentadas e capacitadas, bem como 
maes de vários filhos ( me-kra-puire ),· nessa classe continuam 
até o fim da vida. 

Além dos termos supra citados, existem ainda diversas 
designa~oes expressando certa maturidade, como, por exem
plo, me-krare = homem, cuja esposa tem um s6 filho, e 
.me-tuyoró = marido de mulher grávida. No entanto, tais desig
na~óes nao se ref erem a classes importantes para a ordem 
social. A divisao de classes, segundo Dreyfuss ( 1963 : 72), 
parece exageradamente especializada. Ao longo de minha con
vivencia ·com os silvícolas, a divisao acima revelou-se clara
mente; por exemplo, quando da distribui~ao de presentes, fui 
obrigado a observá-la, estritamente, a fim de nao provocar 
protestos gerais. Os dois chefes = benytfy6ri, sao eleitos da 
classe líder dos Mebengt masculino, com cada metade elegendo 
o seu chefe; em conjunto, govemam a comunidade. Em Kuben-
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krakein, 0 chefe Ngroi era da metade At6ro-ó-ngro = folha 
seca de imbaúba e o chef e Oket, da metade I me-kriigriigrii = 
gente de cabe~a verde. Na elei~ao dos chefes, uma familia de 
chefes, decerto, constituí fator importante; o filho do chefe, 
respectivamente, o sobrinho do chef e (o ex-chef~ era seu tio 
pelo lado materno), gozam de primazia natural. No entanto, 

0 elemento decisivo para a elei~áo do candidato é sua perso
nalidade, em termos dos ideais indígenas. Ao lado dos chef es 
e pajés, que igualmente devem ser da classe govemante, um 
ou outro indivíduo de personalidade fortemente perfilada, dessa 
mesma classe, pode também elevar-se a posi~áo de líder de 
um grupo. Para tanto, exigem-se qualifica~óes especiais, tais 
como o domínio de urna língua estrangeira (o portugties) . Ao 
nosso tempo, em Kubenkrakein, Tekrére era um desses líde
res, ao lado dos chefes Ngroi e Oket. O grupo a ele subor
dinado· leva inclusive o seu nome, chamando-se T ekrére-meó = 
gente de Tekrére. Cada urna das classes individuais, com a 
'.exce~ao óbvia das crian~as pequenas, pode apresentar tais 
personalidades líderes, desempenhando papel de de~taque na 
vida social da tribo. 

Todavía, a influencia decisiva na vida pública, ao menos 
para o lado de f ora, é reservada a homens da classe dominante, 
Mebenget, ou seja, os chefes, pajés masculinos, a urna ou outra 
personagem de destaque. Só eles podem falar com a comu
nidade. Entre o povo ágrafo, a palavra falada assume impor
tancia imensa. Sao principalmente os chefes que sempre tor
nam a proferir seus discursos, dando a volta na pra~a circular 
da aldeia. Para tanto, escolhem as horas da noite, quando tudo 
está quieto e brilham apenas as fogueiras nas cho~as. Em 
Caiapó, kaben-ma quer dizer falar, para saber, para ensinar. 
Em seus discursos, os chef es sempre se repetem, para serem 
ouvidos por todos. Dessa forma falam, por exemplo, de urna 
expedi~áo guerreira, que resolveram empreender. Por vezes, 
falam também em termos históricos, quando se referem a um 
inimigo que amea~a a coletividade e chamara o povo para a 
defesa. Por essas ocasióes, sempre ouvi me-krii-ngo-tí nwia -
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est6rias dos feítos e das lutas dos M ekrangotí, inimigos decla
rados e ainda considerados perigosos. Os- chef es costumam 
.ensinar o povo e, ocasionalmente, proferem sermóes · inteiros, 
destinadps a levantar o moral, dos seus subordinados. Inclusive 
anunciara uma ca~ada ou o programa de trabalho para os días 
seguintes. Por vezes, dirigem-se expres~amente aos homens, por 
outras as mulheres; nesse ;último caso, o chefe come~a sua 
ora~áo coro as palavras: "Aibiri menire kaben = agora falo 
as mullieres." Há ocasioes em que também se dirigem explici
tamente as crian~as. 

Na vida pública dos Caiapós, com forte enfase masculina, 
a mulher desempenha, ao m-enos aparentemente, papel de 
subordinada (vide Lukesch, 1965: 128). Também em toda a 
mitología, as bases da atual ordem de cois~s f oram geralmente 
criadas por homens em sua plena vitalidade, . ou seres .masculi
nos. Em geral, sao eles os salvadores, os. que deixam transpa
recer um pano de fundo baseado em determinada concep~ao 
do mundo. 

No· dualismo básico da sociedade tribal, as duas metades 
da aldeia sao metades primitivas do mundo masculino, que 
absorvem inclusive o mundo feminino. A filia~ao da mulher 
a ckterminada metade da aldeia é dada p:elo marido ou por 
sua ascendencia. ao menos baje em dia~u ~ existir a 
norma básic~ de exogamia entre as metades _ da aldeia . . 

· -~-Da mesma forma, a divisao das classes masculinas · tem 
seu reflexo no mundo f eminino> com as classes de maturldade 
das mulheres constituindo paralelo considerável com as dos 
homens. Também entre elas, a partir dos grupos infantis, há 
personagens de destaque. Na camada govemante das mullie
res, a esposa do chef e, ou se ja, do chef e em exercício, ou 
viúva do chefe, ocupa lugar destacado, nao somente na classe 
a qual pertence, mas em todo o mundo . feminino dentro da 
coletividade. A mulher, dotada de faculdades ou qualifica~óes 
especiais, t&mbém papel importante, como 
a de wayangari- = pajé f eminino, de to significado em toda 
a comunidade. P a do pajé ocupa posi~ao 
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especial. Aliás, durante m.inha estada entre os Caiapós, pude 
observar como, devido a seus talentos especiais de liderar as 
dan~as nas festas fe mininas, determinada mulher chegou a 
influenciar a comunidade toda (vide Lukesch, 1964: 196). 

Ao lado do dualismo das duas metades da aldeia e da 
divisao em classes de maturidade, o dualismo do mundo mas
culino e do feminino constituí fator de relevancia ainda maior .. ., . 

na configura~ao da vida pública tribal. De um lado, os homens 
e rapazes, de outro, as mullieres e mo~as, cada um por si, for
mam uma comunidade fechada, coesa que, em ocasioes nada 
raras, se defrontam também como inimigas. Para tanto, o mito 
do homem, transformado em tapir, fornece o prot6tipo da 
concep~ao do mundo indígena .. Na casa dos homens deliberam 
em conjunto a vingan~a contra o gala e as suas esposas trai
doras, esquecidas dos seus deveres. Jilntos transformam· o rival 
eÍn tapir, por eles ca~ado e abatido. Igualmente em conjunto 
exercem seu ato de vingan~a contra as esposas, as quais enviara, 
como assado, a carne do amante morto. Da mesma forma, as 
mulheres agem como coletividade fechada e coesa, proferindo 
juntas o lamento fúnebre, lan~ando em coro seus gritos aluci
nantes, solu~os convulsivos, pragas e juras de vingan~a. Na 
ausencia dos homens, elas se reúnem para deliberar a respeito 
de como vingar-se. Depois, entoam juntas o seu canto mágico, 
preparando o ato da metamorfose. 

A casa dos homens, IJ,&ob, constituí o centro da vida e da 
'ª'ª' comunidade masculinas. Nela os rapaze~ sao_~ucados,_a par-

tir de sete anos- de idade; e aí continuam morando os- jovens, ,.. 
até casarem. Aí, os chef es tomam suas delibera~ües quaÍlto aos 
........... 
des~ti~n~o""S """d~a comunidade, assistidos pelos conselheiros e, tam-
bém aí, os M ebenget se reúnem para deliberar; os homens para 
alisar no f ogo os canos de suas flechas, e os velhos para con
feccionar seus grandes arcos. 

Aquilo que para a popula~ao masculina representa a casa 
dos homens, para a feminina é representado pelas casas fami
liais ou casas dos clas (vide para os Mundurucu, Murphy, 
1960: 11 O) . Antigamente foram sempre construídas pela mu-· 
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lher e é, para ali que o sistema de residencia matrilocal faz 
convergir as f ontes da influencia indireta da mulher na comu
nidade. No en tanto, em absoluto, nao sao raras as vezes em 
que as mulheres se reúnem para cantar, preparar e executar 
festas fe mininas, bem como para discuss6es e delibera~es. 

Tais reunióes costumam realizar-se defronte a urna das casas 
e, de preferencia, quando os maridos estao fora da aldeia. No 
entanto, se, por tal ocasiao, os homens estiverem na aldeia, 
eles se afastam o mais possível do ponto de reuniao das mullie
res. Aliás, a influencia dessas reunióes f emininas na vida de 
toda a coletividade chega a ser notada pelo simples fato de, 
logo mais, haver movimento identico na casa dos homens. Por 
fim, é apenas lá onde se tomam as decisóes importantes para 
toda a comunidade que, destarte, nao dispensa a influencia 
das mulheres. 

Em sua maior parte, o trabalho é coletivo, em prol da 
coletividade, tornando-se, assim, um servi~o público. :e. divi
dido em tarefas masculinas e femininas; no entanto, constitui 
característico dos Caiapós o fato de que tal divisao nem s~mpre 
chega a ser observada com o rigor costumeiro entre os demais 
povos nativos. Antes de mais nada, a e esca sao tarefas 
~sculinas, semp;::e eRc.y.lai\a~ em ~conjunt.,o, a exemplo o 
ocorre no mito dos homens que, em ca~ada comum, abatem 
o tapir. Nesse sentido, _.!\,Lmµj)l_~res se ocu_pam somente com. a 
pesca de p.eixes_menoi:es. Por outr~, a coleta de frutos sil:
vestres constituí tare fa essencialmente fe minina. Aliás, foi para 
colherem frutos silvestres que os homens mandaram as esposas 
a floresta, quando pretenderam executar' seu plano de vingan~a. 
Outrossim, aunulheres carregam a ]e~qa, embIJ,tlham em folhas 
a _massa de mandioca e os peda~os de carne, montam Q foga_o 
de pedra, no qual cozinham os beijus de mandioca e assa.m 
peda~os de carne. O preparo das refei~6es é tarefa a ser exe-- -
cutada principalmente pela mulher, embor~ também o homem, 
aQ.menos qua~do em ca~ada, costuma fazC..Io com freqüencia. 

Os homens preEaram a ro~a em trabalho comunitário. As 
árvores derrubadas e os galhos cortados ficam lá até fins da 
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~poca da seca, para entáo serem queimados. Outrossim, o 
cultiYo do solo e o plantio sao @isas de_mulher. Também no 
mito é urna personagem feminina, a filha da chuva, quem 
traz do Céu a dádiva dos frutos mais importantes aos homens 
e lhes ensina o cultivo do solo. No entan~o, já desde o pro
tótipo das primeiras planta~oes, ela tem a ajuda do hoinem, o 
marido da filha da chuva. Quase diariamente, ainda na escuri
dáo e bem de madrugada, veem-se as mulheres da aldeia 
com os filhos andando depressa para o trabalh~ nas ro~as. 

A influencia decisiva da mulher na vida pública· está 
íntimamente vinculada a sua qualidade de mae. Antes de tudo, 
a mulher é mi-rua = parturiente. Logo após o parto, se for 
menino, é a avó ou a irma da mae e, se for menina, a irma 
do · pai que exibe o membro da aldeia recém-nascido para a 
comunidade. Também é da máe que a crian~a recebe seu pri-· 
meiro nome e se toma membro da tribo, se t~ma gente, por 
intermédio de um trabalho feminino, ou seja, a pintura artís
tica do corpo, a base de vermelho uru·cu, executada por esta. 
Portanto, no mito da filha da chuva, a mae, depois de ter 
pintado o corpo da mo~a, proveniente de outro mundo, lhe 
diz: "Agora voce está bonita, no Céu era feia. Agora voce é 
nossa paren ta e ninguém pode bater em voce." Em caso de 
morte, ·na qualidade de representantes da comunidade, as mu
lheres lamentam a perda do companheiro da aldeia, com seus 
solu~os inimitáveis e seus gritos alucinantes. Tais gritos sempre 
encerram urna acusa~áo ·contra o suposto culpado pela morte. 
Também este costume tem seu exemplo mítico no lamento 
fúnebre das mullieres, por ocasiao da morte do belo Bira. 
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CAPÍTULO IX 

O HOMEM E O FOGO 

1) HOMEM E FOGO NO MITO 

O fogo do jaguar 

Nos tempos antigos, muito antigos, nao havia fogo. 
Tampouco havia mandioca, banana, macaxeira, nem ba-
tata-doce. · 

Entáo, um homem foi para o ~ato em companhia 
do seu jovem cunha_do. Os dois chegaram a uma grande 
rocha, que se levantava íngreme para o alto e em cujo 
topo havia urna cova, com um ninlio de araras. O homern 
encostou um tronco de árvore na pedra, para servir d~ 
esca da; e o jovem trepou até o topo. Quando lá chegou 
e enfiou a rnáo no ninho das araras, para retirar os filho
tes, urna pedra desprendeu-se e caiu, batendo na máo do 
cunhado, quebrando-lhe um dedo. Aí, o homem ficou 
furioso. Pegou o tronco ~e árvore, que se achava encos
tado a· rocha íngreme, servindo de escada, e atirou-o ao 
mato. Ern seguida foi para casa deixando o jovem cunhado 
sozinho na floresta. Este ficou sobre a rocha escarpada, 
sem poder descer, até que um grande jaguar passou por 
ali, de volta de uma ca~ada e a caminho de sua toca. 
Nas costas carregava grande quantidade de ca~a, que o 
fazia perder o folego e arfar: he .. he .. he .. O jovem 
no topo da rocha íngrerne ouviu a respira~áo difícil do 
jaguar e, para ver quem estava passando, inclinou o 
torso para frente. Isto aconteceu ao meio-dia, com o 
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sol alto no céu; a sua sombra projetou-se no solo, aos 
pés do jaguar. Tao logo percebeu a sombra no chao, o 
jaguar parou, desconfiado. No entanto, quando o jovem, 
lá no alto, percebeu o grande jaguar assustado, afastou-se 
bruscamente para trás, fazendo desaparecer a sombra do 
chao. O jaguar olhou para todos os lados, sem descobrir 
coisa alguma, mas, apesar disto, continuou imóvel no 
seu lugar. Passado algum tempo, o índio debru~ou-se, 

de novo, sobre a beirada da rocha, para espiar se o 
jaguar ainda estava lá em baixo e, com isto, sua sombra 
projetou-se novamente nó chao, e sumiu tao logo o rapaz 
se retirou. Também des:;a vez, o jaguar notou a sombra, 
mas, por mais que se virasse para todos os lados e se 
esfor~~sse para descobrir algo, nada conseguia ver. E 
pela terceira vez, o rapaz inclinou o corpo para frente, 
olhando para baixo. Quando, entao, o jaguar tomou a 
perceber a sombra vacilante, levantou a cabe~a e avistou 
o índio. "O que voce está fazendo aí em cima?", gritou 
o jaguar. "Meu cunhado abandonou-me aqui e nao posso 
mais descer", respondeu o rapaz. Aí o jaguar foi buscar 
um tronco de árvore, que encostou contra a rocha, a 
guisa de escada. "Des~a! Vamos!", chamou o jaguar e 
postou-se ao lado do tronco de árvore, para segurar o 
menino, caso ele caísse ao descer. "Está bem, you des
cer", replicou o garoto ao iniciar a descida. Enquanto 
descia, olhou para baixo e viu o grande jaguar, com sua 
cabe~a enorme erguida, esperando por ele; viu também 
sua goela com os dentes terrivelmente afiados, de sabre, 
e os olhos flamejantes. De r~pente, ficou com medo e r 

voltou depressa para cima. "Voce vai me devorar?", per
guntou ao jaguar. "De jeito nenhum; nao farei mal a 
voce, pode vir!", afirmou o jaguar. o garoto tomou 
coragem e, mais .urna vez, come~ou a descer. No en tanto, 
de novo ficou com medo e voltou para cima; inclusive 
na terceira tentativa nao chegou a completar a descida, 
voltando amedrontado para o topo da rocha. Entao o 

jaguar procurou acalmá-lo, dizendo: "Voce passatá bem 
comigo; terá para comer toda a carne que quiser. Na 
minha casa há ca~a, beiju de mandioca e tudo o mais 
que voce puder imaginar e querer. Mas, ~gora, des~a, 

vamos!" "Está bem", falou o garoto, "estou descendo." 
E, daquela vez, de fato, desceu; depois montou na nuca . ; 

do jaguar, que o levou através da floresta, ate a sua toca. 
Ali, a femea do jaguar estava esperando pela volta do 
marido. Ao ver os dois chegarem, ela perguntou: "Que 
filho de homem voce está trazendo aqui, hein?" "Ele é 
· um mebemokré ( = autodenomina~ao dos Caiapós) ; 
encontrei-o na floresta, bem no alto de urna grande pe
dra; e agora será o nosso filho", explicou o jaguar. A 
femea do jaguar nao gostou do índio, mas teve de sujei
tar-se a vontade do marido. "Entao, entre aqui e fique 
conosco", falou ela ao rapaz, convidando-o a entrar. 

E foi assim que o garoto índio ficou com a familia 
do jaguar. Na toca do jaguar havia fogo e, no fogao de 
pedra, carne assada em quantidade; havia assado de tapir, 
de queixada e de toda espécie de ca~a. A familia do jaguar 
tinha também beijus de mandioca, batata-doce e maca
xeira. O jaguar- macho deu licen~a ao rapaz para comer 
de tudo, tanto quanto quisesse. A femea, porém, deu 
ordens severas: "Quanto eu estiver longe, na floresta, 

f'lh ; d' ,,, jamais assuste ou amedronte o nosso 1 o 1n 10. 

Certo dia, o jaguar foi ca~ar nas matas. Antes de 
partir falou ao índio, permitindo-lhe comer tanto quanto 
quisesse do assado de tapir, tao logo sentisse fome. 
Também a femea do jaguar ficou em casa; estava sen
tada,· fiando no fuso de mao um fio branco de fibras 
fofas de algodao. Quando o índio sen ti u vontade de 
comer, foi para o ki = lugar do fogo no fogao de pedra. 
Lá, nas pedras quentes, envoltos em folha de bananeir~, 
estavam colocados peda~os grandes de assado de tapir 
e, ao lado, havia ainda carne assada de queixada. O rapaz 
levantou o invólucro de folhas· e quis comer a carne de 
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·tapir. Aí, a femea do jaguar, observando-o, falou: "Meu 
marido disse para voce comer do assado de queixada." 
"Teu marido falou em carne de tapir", teimou o índio. "De 
jeito nenhum", rosnou a femea do jaguar. E assim con
tinuaram brigando por algum tempo. Por fim, o garoto 
pegou um peda~o do assado de tapir para morde-lo. Isto 
deixou a femea do jaguar com muita raiva; ela lan~ou 
ao rapaz olhares flamejantes, amea~adores, mostrou as 
garras e os dentes fortes, de sabre. No mesmo instante, 
ela encolheu o corpo para saltar e buf ou uma amea~a 
mortal: "ha . . ha . . ha .. " O índio ficou em panico 
e correu mato · adentro, ao encontro do jaguar-macho. 
Corre'll: e correu, até encontrá-Io. Contou tudo o que 
se passara, como sofrera as amea~as da femea e, em 
companhia do jaguar-macho, voltou para casa. De novo, 
o jaguar repetiu sua ordem a femea, de jamais fazer mal 
ao rapaz quan.do ele estivesse fora. No entanto, quando, 
certo dia, o jaguar-macho foi a ca~a, a femea come~ou 
outra briga com o índio, quando ele quería comer os 
assados que havia na toca. Ela tomou a assustá-lo mor
talmente, mostrando seus terríveis dentes e garras, dando
lhe a impressao de estar prestes a saltar sobre ele, para 
despeda~-lo. Também daquela vez, ela lan~u· sua amea
~a perigosa, f azendo: "ha . . ha . . ha .. " E, de novo, 
o índio refugiou-se com o pai adotivo, na floresta, quei
xando-se a ele do que acontecera. Apesar de todas as 
recrimina~oes e ordens do macho, a femea amea~ou e 
amedrontou o rapaz por mais urna vez, a terceira. E, 
pela terceira vez, ele procurou auxilio junto ao jaguar. 
Entao, o jaguar fez para o garoto um grande arco, bem 
forte, com flechas. Ao entregar-lhe a arma, o jaguar 
falou: "Aqui voce tem arco e flecha. Quando eu for para 
a floresta se minha mulher o amedrontar e amea~ar, voce 
deve, simplesmente, matá-la." O jaguar ainda ensinou o 
garoto a manejar o arco e as flechas, dando-lhe condi
~oes <;le acertar no alvo. No próprio peito, o jaguar mos-

trou ao . rapaz como deveria alvejar a femea, no lado 
esquerdo, debaixo do bico do peito. "Se minha mulher 
for morta, entao iremos embora daqui", acrescentou. 
"Voce deve voltar para sua aldeia, eu irei correndo, mata 
adentro." Em seguida, o jaguar partiu para outra ca~ada, 
deixando em casa a femea e o jovem índio. Daquela vez, 
o rapaz deixou passar algum tempo para dirigir-se ao 
f ogao de pedra e mexer nos peda~os gordos de assado 
de tapir e javali, envoltos em folhas de bananeiras, que, 
como de costume, lá se encontravam. Naquele mesmo 
instante a femea do jaguar, sentada a um canto da toca 
e fiando, come~ou a ralbar e brigar por causa do assado 
do qual devia e do qua! nao devia comer. O garoto 
fingiu estar comendo, escondendo-se atrás dos peda~os 
de carne assada, amontoados nas peqras, de modo que a 
femea do jaguar nem podia enxergar direito o que real
mente estava fazendo. Na mao esquerda segurou firme 
o arco e entre os dedos ja havia colocado o cabo de uma 
flecha. Com a mao direita, segurando a ponta da flecha, 
come~ou, devagar, a entesar o arco. Ao seu lado havia 
todo um f eixe de flechas. Cauteloso, espiou por entre 
as f olhas de bananeira e peda~os de carne, nao perdendo 
da vista a femea do jaguar, que continuou rosnando e 
bufando. Lenta e atentamente come~ou a vis~r o alvo. 
E quando a f emea do jaguar tomou a mostrar os dentes 
e as garras, soltando aquele seu bufar colérico: "ha .• 
ha . . ha .. '', e baixando o corpo para saltar, o rapaz 
visou mais urna vez o alvo, conforme havia sido ensi
nado pelo jaguar para, enfim, atirar. A flecha atingiu a 
femea do jaguar do lado esquerdo, deba.ixo do bico do 
peito e entrou tao fundo no corpo que ela caiu morta. 

' 
Foi assim que o índio matou a femea do jaguar. 

Depois esperou pela volta do juguar; quando este 
chegou contou-lhe o o-corrido, como a femea o havia 
amea~ado de novo e como, em seguida, ele a matara 
com sua flecha. Após contar tudo, o garoto preparou-se 
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para voltar a sua casa. Do fogao de ·pedra, retirou um 
grande pau, em brasa; apanhou um fio de algodao, junto 
com o fuso; levou também um peda~o de carne assada 
e beiju de mandioca, envoltos em folhas de bananeira. 
O jaguar ainda lhe ensinou o caminho, dizendo: "Lá, lá 
longe daqui, fica tua aldeia", indicando-lhe a dire~ao a 
tomar. Entao o índio tomou o caminho de casa. Tam
bém o jaguar abandonou a toca e, dirigindo-se em dire
~ao oposta, correu mata adentro. 

O garoto prosseguiu . na dire9ao indicada pelo ja
guar. O sol já esta va bem baixo quando avistou um rio 
e, além do rio, lá longe, as choupanas de sua aldeia. 
Fazia entao tanto tempo que ficara com o jaguar que até 
receava nao mais ser reconhecido pela sua gente. Assim 
sendo, escondeu-se na moita, a beira do rio, a urna boa 
distancia atrás da cho~a na qual morava sua f amília. 
Naquele instante, sua irma apareceu a porta. Nas maos 
levava uma caba~a e ia em dire~ao ao rio, para lavá-Ia 
e enche-la de água. O jovem chamou a irma. Ela o reco
nheceu logo pela voz e respondeu ao seu chamado; olhou 
para todos os lados, sem descobrir o irmao em parte 
alguma. Aí correu para dentro de casa. E lá contou aos 
parentes que o irmao deveria ter voltado, pois a havia 
chamado, mas nao conseguira encontrá-lo. Todos os 
parentes saíram da cho~a, procurando e chamando pelo 
jovem. o pai levantou a mao para proteger os olhos do 
sol e espiou em todas as dire~oes. N~ entanto, tampouco 
ele avistou o filho. Entrementes, o rapaz, com vergonha 
e medo, correu de volta para a floresta. Lá passou a 
noite. Só na manha seguinte tomou coragem e dirigiu-se 
para a casa dos parentes. Depois contou aos seus onde 
havia estado por tal!to tempo e lhes mostrou tudo que 
de lá trouxera. Os parentes em seguida levaram-no para 
a casa dos homens, no meio da pra~a da aldeia. Ali 
todos os homens se reuniram. O jovem devia repetir 
para todos, palavra por palavra, as aventuras que vivera 

desde sua partida da aldeia. Ele contou do jaguar, da 
femea do jaguar, de sua toca, do fogo, sernpre aceso, e 
de todas as coisas boas e gastosas que lá havia. Entao, 
os homens resolveram unanimemente partir, naquele mes
mo instante, a fim de buscar o fogo e as coisas boas das 
quais o rapaz lhes falara. Para nao perder tempo e che
gar lá o mais depressa possível, os homens tra~sforma
ram-se em tapires e queixadas, os rapaz.es em cor~os e os 
garotos em passarinhos, joao-de-barro. Todos queriaro ir 
para o fogo do jaguar. E o jovem, que tanto tempo pas .. 
sara com o jaguar, indicou-lhes o caminho. Quando, 
enfim, chegaram a toca do jaguar, bem no cora~ao da 
mata, eles deram uma volta em seu redor e cercaram-na, 
coro muito cuidado. Nenhum som saía de dentro. A fe
mea estava morta, o próprio jaguar ab1ndonara a toca 
e, aquela hora, estava longe, em alguma parte da floresta. 
Os índios esperaram ainda um pouco, para terem cer
teza de nao correrem perigo algum. Por fim, acabaram 
entrando na toca. Lá encontraram o fogo aceso, debaixo 
das pedras. Encontrararo também todas as outras coisas 
que esperavam; viram coro seus próprios olhos a carne 
assada, o beiju de mandioca cozido, banana, tnacaxeira, 
batata, o fuso com a roa~aroca e uro fio comprído de 
algodao. Dessas coisas novas levaram com eles tanto 
quanto conseguiram carregar. Na vol ta, levaram na mao 
também um peda90 do pau em brasa, que, vez ou ·outra, 
agitavam no ar, para nao deixar que o fogo se ·apa
gasse. Assim, retornaram a aldeia onde voltaram a se 
transformar em índios. 

Nos tempos antigos, muito antigos, os indígenas nao 
tinham fogo, nem carne assada, nem banana, nem beiju 
de mandioca, nem batata-doce e nem macaxeira. Naque
les tempos apenas comiam os frutos que achavam, ma
deira podre e carne assada em pedras, no calor do sol. 
Tampouco sabiam fiar o algodao. 
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Desde que os índios levaram para sua aldeia o f ogo 
do jaguar, comem carne assada no fogao de pedras e 
cozinham beijus de mandioca. O fogo ficou coro os índios 
até o dia de hoje. Agora cornero també.m banana, batata-

• doce e macaxeira e sabem fiar o algodao no fuso ma
nual. 

Bebgorórotí trouxe o f ogo para o homem 

Nos tempos antigos, os homens desconheciam o fogo . 
... Assavam a carne ao calor do sol do meio-dia. Também 

cozinhavam os beijus de mandioca entre pedras quentes, 
quando o sol estava mais abrasador. Aí, Bebgorórotí des
ceu do Céu para a Terra. Ele foi visitar os parentes na 
aldeia. Estes viviam entre os Caiapós. Fazia tempo que 
esperavam, ansiosamente, por sua chegada. Do Céu, Beb
gorórotí trouxe para os seus o f ogo e muitas sementes 
de frutos que jamais haviam visto. Trouxe também dois 
paus e ensinou-lhes a fazer o fogo. Em um dos paus 
havia furos e o outro era pontiagudo. Bebgorórotí segu
rou com o pé no chao-o pau furado e introduziu a ponta 
do outro pau em um dos furos, para entao come~ar a 
girá-lo como um batedor. O lugar no qual girava o pau 
pontiagudo ficou quente e sempre mais quente. Em sua 
vol ta, Bebgorórotí juntou f olhas secas e fez girar seu 
batedor até sair urna faísca. Foi assim que ensinou aos 
Caiapós como fazer fogo. 

Em seguida, come\:aram a assar a carne, a batata
doce e o beiju de mandioca no fogo, ao invés de faze-lo 
no calor do sol. Quando, pela primeira vez, os homens 
provaram um peda~o de carne de ca~a, assada no f ogo, 
nao gostaram; cuspiram-no para longe e jogaram fora o 
assado todo. Também na segunda tentativa jogaram fora 
a carne assada no fogo. Experimentaram por mais urna 
vez, a terceira, mas, entao, acharam delicioso o assado 
e comeram-no ~om bastante gosto. Foi muito mais tarde 
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que também as mulheres come~aram a gostar da carne 
assada, preparada segundo a nova maneira. 

Nos tempos antigos, muito antigos, o homem na 
Terra nao conhecia o fogo. Bebgorórotí desceu para 
a Terra e trouxe o fogo .. Desde entao os Caiapós assam 
a carne e a batata-doce no fogo aberto e no fogao de 
pedra. Da mesma forma cozinham no fogao de pedra o 
beiju de mandioca. 

Mas Bebgorórotí tomou a subir ao Céu. 

2) HOMEM E FOGO NA CONCE~AO DO MUNDO 
E NA VIDA DOS CAIAPóS 

Nos tempos antigos, muito antigos 

Sempre se aceitou como prova da existencia do homem 
nos tempos pré-históricos o fato comprovado <leste ter possuído 
o fogo. A posse do f ogo e a capacidade de utilizá-lo racional
mente para determinados fins representam a prova da a~ao da 
mente humana. A cren~a dos Caiapós é diametralmente oposta 
a tal opiniao. A tendencia evolucionista nos mitos Caiapós 
revela-se como representa~o dramática da mudan~a de um 
nível mais baixo para outro mais elevado, uma forma de vida 
rudimentar para uma forma de vida mais aprimorada, dentro 
da atual ordem de coisas, na qual se realiza e adquire pleni
tude na vida. No mito, tal evolu~ao é demonstrada e drama
tizada, mediante a caracteriza~ao da era primitiva como época 
das mais rudes, selvagens, difíceis e elementares, no sentido 
de baixeza e brutalidade. O fogo ocupa o primeiro plano entre 
as coisas mais preciosas e vitais que faltavam nos primórdios 
da era primitiva. Ao lado de alimentos importantes que tam-, 
bém teriam faltado naquela época, mencionam-se sempre ati-
vidades culturais e meios necessáflos a sua execu~ao. No mito 
do fogo do jaguar, diz-se expressamente: "Nos tempos antigos, 
muito antigos, náo havia fogo." A fim de melhor ilustrar o , 

173 



caráter rudimentar da vida de entao, continua-se dizendo tam
pouco havia beijus de mandioca, a serem cozidos ao fogo, nao 
existía batata-doce, nem macaxeira, pratos cujo preparo requer 
a utiliza~ao do fogo. Havia seres humanos desempenhando 
atividade cultural, mas sua vida era incrivelmente pobre e 
rudimentar. Conforme relatam vários mitos, alimentavam-se 
unicamente de frutos silvestres e madeira podre. A carne era 
assada ao calor do sol do meio-dia e o beiju de mandioca era 
cozido da mesma maneira. O mito do fogo do jaguar de
monstra, inclusive, que naquela época ainda nao sabiam fiar 
fios de algodao. Atualmente, o fio de algodao serve para mui
tos fins, apesar de nao costumarem confeccionar pe~as de 
r.oupa, nem cobertores, nem redes. O fio elástico do algodao 
- formado de um ou mais fios - é usado como corda, por 
oferecer melhores possibilidades de atar, amarrar ou envolver 
determ~nado objeto do que as fibras vegetais, ou as cascas 
de árvore. Sobretudo o fio de algodao é indispensável a con
f ec~ao dos colares tao apreciados e tecidos artísticos de toda 
espécie, para enf eites cerimoniais, bem como para revestir pen
tes e armas rituais. Portante, tal atividade cultural, destinada 
a embelezar a vida, ainda nao existía nos tempos antigos, 
muito antigos. Segundo o mito da filha da chuva, o cultivo 
do solo era igualmente desconhecido. Tampouco havia a clava, 
cujo primeiro exemplar foi feíto pelo homem que se trails
formou na chuva; também inexistia o machado que um herói 
conseguiu arrebatar do homem-macaco (segundo o mito do 
homem-macaco), ou que, segundo o mito "Como foram em 
busca da noite", tinha sido confeccionado pelo homem miste
rioso lá longe no campo. Nao havia o arco, cuja posse era 
reservada ao jaguar, conforme o mito do fogo do jaguar. Da 
mesma forma, naquela época, o homem nao possuía o fogo 
no qual pudesse alisar as flechas. Outrossim, o dia nos tempos 
antigos, que de início resplandecen sem parar, nao era, em 
absoluto, fonte de vida, de alegria e prazeres perenes. O dia 
eterno nao deixava o homem descansar e ainda lhe roubou 
a esfera íntima da sua vida amorosa. A pesar dos mil perigos 
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a serem enfrentados, o homem foi em busca da noite, para, 
enfim, poder descansar, dormir e amar (vide "Como foram 
em busca da .noite") . Decerto, consoante a dinamica na men
talidade indígena, há uma ou outra descri~ao da era primitiva, 
lembrando vagamente o conceito de paraíso. Nessa ordem de 
idéias, cabe pensar, sobretudo, na harmonía primitiva, reinante 
entre homem e animal, conforme transcende no mito dos ani
mais que falaram. Também a luz eterna, da era primitiva, 
lembra um pouco tais no~ües, sem pór em dúvida o que acaba 
de ser exposto, tanto mais, pelo fato de a noite ser representada 
nao somente como benéfica, mas por ser pr.enhe de perigos e 
amea~as. Todavía, em seus aspectos gerais, é sombria a imagem 
da era primitiva, dos tempos antigos, sem f ogo, a través de 
cuja posse e de modo todo especial o homem galgou a posi~ao 
de dono da Criacao. 

Os do nos do f ogo 

Segundo os nossos mitos Caiapós, o jaguar foi o primeiro 
possuidor e dono do fogo. O mito Caiapó do f ogo do jaguar 
tem paralelo surpreendente entre um dos povos jes, os Apinayé 
(Nimuendajú, 1939: 154 ff). Allás, é bem condizente com a 
mentalidade e concep~ao do mundo inspiradas pelo cacador, 
a nocao de ter sido um animal (e, precisamente, o jaguar) o 
primeiro dono do fago. No mito, ele fala a língua do homem. 
Quanto a sua aparencia externa, a imagina~ao do índio vacila 
entre a de homem e de animal. Como homem, pertenceu a 
classe dirigente. Mas, segundo as palavras do mito, ocorre 
urna mudanca entre aparencia humana e aparencia animal. Deve 
ter sido um animal, quando c~nvidou o rapaz a montar em 
sua nuca, no seu lombo, para que pudesse carregá-lo até a 
toca. No entanto, quando entao fez para o garoto os primeiros 
arcos e flechas e lhe ensinou o seu manejo, decerto era pre
ciso adquirir forma humana. As imagens sobrepóem-se a ponto 
de se confundirem. Por vezes, interrompi o contador no meio 
da estória, para perguntar como teria sido a aparencia do 
jaguar; aconteceu entao que ele, meio inseguro, demorou um 
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pouco para responder, ou descreveu o herói como um ser de 
corpo humano, forte, com cabe~a de jaguar. A liga~áo do 
jaguar da era primitiva com o fogo é devido a sua for~a ima
ginária, elevada para as esferas do sobre-humano e sobrena
tural. Allás, aí é f or~oso pensar na rela~ao do fogo que tudo 
devora como o fez a fera, quando, avidamente, devora a presa. 
Segundo os indígenas, outra _ r~la~ao entre o fogo e o jaguar 
poderia ser estabelecida em base dos olhos brilhantes do ani
mal, nos quais veem o reflexo do fogo verdadeiro (Banner, 
1957 :44). 

Outrossim, o indício mais forte do relacionamento com 
o f ogo está na própria pintura da pele da on~a pintada, Iem
brando vivamente cicatrizes carbonizadas de queimaduras por 
chamas de ~ogo; ·o último trecho do mito da mulher que pintou 
o jaguar funda-se nessa i.magem. Ademais, é típico que justa
mente esse, entre os demais trechos da estória, foi tomado 
para o título do mito, o que, sem dúvida, se prende ao ele
vado apre~o desfrutado pelo jaguar entre os indígenas. 

O jaguar é o inimigo mais feroz do povo..ca~ador, além 
de ser o mais forte dos felinos. Desde sempre, o ideal de vita
Iidade masculina era, e continua sendo, o ca~ador, ofegante e 
suado, voltando de noite para a aldeia, com uma quantidade 
enor·me de ca~a. Segundo o texto original do mito, o jaguar 
da era primitiva, também ofegante, leva para sua toca, de 
uma s6 vez, as diversas variedades de ca~a. E Iá, na toca, a 
carne toda está amob.toada no fogáo de pedra. Os índios inclu
sive praticam urna ca~ada, com a participa~ao de toda a comu
nidade, na qual se servem do fogo, para encurralar a ca~a, 
provocando, para tanto, incendios nos campos. O jaguar da 
era primitiva, um ser sobrenatural devido a sua for~a e, em 
especial, a posse do fogo, guarda-o na sua nurukwa = morada 

' 
na macega, em sua toca, onde o usa no seu fogao de pedra, 
senda que, até o dia de boje, o silvícola reputa essa aplica~ao 
do fago como a de .maior valor. ·o fogo arde no fogáo de 
pedra, inventado pelo jaguar. E ao lado do fogáo aceso está 
sentada a femea do jaguar que nele prepara as refei~é>es. No 
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enorme fogao de pedra do jagúar, a femea coloca a massa de 
mandioca, envolta em folhas, da qual prepara os beijus. No 
fogao de pedra, ela assa diversas espécies de ca~a e ainda o 
tapir, prato predileto do indígena. 

O jaguar onipotente da era primitiva que, pela posse do 
fogo e das armas fortes, arco e flecha, tudo supera e domina, 
age como urna dlvindade bondosa, permitindo ao homem par
ticipar de suas riquezas e da sua felicidade. Se bem que, em 
sua qualidade de fera, Iogo se precipita sobre a sombra do 
garoto índio, projetada do topo da rocha sobre o seu caminho; 
no entanto, ao avistar a pobre criatura humana, chorando, 
indef esa e abandonada, compadece-se dela. As duas outras 
versoes do mito descrevem ainda, com maior riqueza de deta
Ihes, o estado Iastimável do rapaz, dando-o como emagre·cido 
e desesperado pela fome, alimentando-se dos próprios excre
mentos (Banner, 1957:42 ff, Métraux, 1960:8 ff). Com isto 
focalizou-se um problema sério de um povo pouco numeroso, 
dispersado nas matas e nos campos, que é o da fome. Foi 
durante os primeiros tres anos de minha convivencia com os 
silvícolas que cheguei a conhecer de perto tal problema. Vez 
ap6s vez, voltavam da floresta sem ca~a alguma; quando entao 
nem sequer conseguiam batata-doce, raízes ou frutos de pal
meira, ficavam de cócoras e famintos ao redor de nossa casa. 

A dinamica irrequieta da vida do indígena · nao preve 
hora certa para as refei~oes; come quando há algo a comer. 
Quando, entao, tal período de fome se reveza com outro de 
fartura, com os homens trazendo para casa ca~a em quanti
dade e variedade, pode acontecer que comam demais. Porém, 
o silvícola nunca relaciona a inevitável indigestao, daí resul
tante, com a comida consumida em demasía, mas logo des
confia que homens maus teriam envenenado o alimento ou 
espíritos maus teriam ciúmes do prazer de seu estómago cheio. 
Nos primeiros anos de minha estada com os índios, parecia 
que nao existia ca~a nas matas e nos campos, ao passo que, 
nos anos subseqüentes, havia ca~a em abundancia. Os silvíco
las trouxeram tanta carne de queixada, tapir, cor~ e pássaros 

177 



selvagens, que nem foi possível come-la. No dizer do próprio 
índio, tanto a falta como a abundancia de ca~a dependem de 
fatores climáticos, de ocorrencias de nascentes nas matas e 
do índice de precipita~áo pluviométrica durante o ano. Por 
conseguinte, também a este respeito o indígena conta com ele
mentos além do seu controle. 

Pois bem: o jaguar forte da era primitiva sente dó do 
rapaz faminto e sofredor. Montado em seu lombo, leva-o para 
sua toca. Adota-o como filho, oferece-lhe um lugar ao redor 
do fogao e deixa-o comer a vontade os beijus de mandioca e 
as variedades de ca~a, assada no seu f ogao de pedra. Protege-o 
contra a própria femea, ciumenta da sorte do jovem. Mediante 
seu filho humano, o jaguar presenteia a humanidade com o 
fogo e as armas mais valiosas: arco e flecha. 

A mitología indígena fala ainda de outro primeiro dono 
e possuidor do fogo; no en tanto, essa estória vem sendo con
tada com freqüencia bem menor. Ap~sar do conteúdo total

. mente diverso dos dois mitos, baseiam-se em concep~ao do 
. mundo identic~. O jaguar da era primitiva, com . suas for~s 
sobrenaturais, tem certa rela~ao com o fogo; os jaguares ho-
diemos sao · apenas seus epígonos frac~s, inexpressivos. Na 
segunda estória, a ele corresponde como possuidor do fogo, 
Bebgorórotí, a personifica~ao de outro fenómeno de natureza, 
da forte chuva tropical, da tempestade, do temporal. Dele 
ouviremos ainda em outra parte, e de maneira mais detalhada. 
Em sua qualidade de temporal personificado, mandando seus 
raios, Bebgorórotí, a priori, é relacionado com o fogo. A exem
plo de como o jaguar confecciona o primeiro arco, Bebgorórotí 
confecciona a primeira clava; ao agitá-la no ar, os raios brilham 
e o trovao ribomba. O jaguar da era primitiva mantém aceso 
o f ogo no seu f ogao de pedra, no interior ·de sua toca, mata 
adentro, bem long e dos homens. De forma semelhante, no 
entanto, bem mais intensa, Bebgorórotí, após sua transfonna
~ao, leva o f og? para sua moradia, que é o mundo a cima do 
teto do Céu. Conforme um relato mítico, que soube por inter
médio de Horace Banner, o enorme fogao de pedra, no qual 
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arde o seu fogo e onde sua esposa cozinha os beijus de man
dioca, aparece no Céu -sob a forma do arco-íris. Ao passo que, 
no mito do jaguar, a humanidade entra na posse do fogo por 
intermédio do seu filho adotivo, índio, no mito de Bebgoró
rotí ela o obtém por intermédio de sua filha humana, casada 
Com um índio. 

A aquisi~áo do fogo 

Consoante a concep~ao do mundo Caiapó e a despeito do 
seu ideal de f or~a, eles nao adquirem o f ogo de um Prometeu 
que, num lance heróico, o arrebata dos deuses, mas, em ambos 
os mitos, que contam dramaticamente a aquisi~ao do fogo, este 
lhes é magnanimamente doado pelo dono do fogo. 

Já no primeiro encontro entre o herói humano e o jaguar, 
ficam patentes a sua fraqueza e indefesa perante o dono do. 
fogo. Ele nao partiu para apoderar-se a f or~a do f ogo do 

. jaguar; suas inten~oes eram bem menos ofensivas e valentes. 
N em sequer tem coragem de olhar para baixo, quando percebe 

• que o jaguar está passando por ali. Quando o jaguar miseri-
cordioso arranca urna árvore que encosta na pedra a guisa de 
escada, em sua descida o garoto retrocede por _ mais de uma 
vez, temeroso dos dentes terríveis do seu salvador. Ao saber 
do fogo, dos assados e demais coisas .boas na toca do jaguar, 
ela nao corre para lá, por seus próprios meios, mas, de forma 
quase violenta, tem de ser para lá carregado pelo jaguar. E 
quando o pai adotivo lhes dispensa tratamento tao bondoso e 
generoso, nem pensa em furtar o fogo, para com ele fugir e 
levá-lo para sua gente. Pelo contrário, ele se contenta com sua 
boa sorte, que aproveita até o final. Na toca do jaguar há 
comida em quantidade e o jaguar vive voltando da ca~ada, 
trazendo nova por~ao de toda variedade de ca~a. Nesse pro
tótipo a mentalidade de um povo nativo é representada de 
maneira exemplar, um povo cuja luta pela sobrevivencia é das 
mais duras, exposto a urna nátureza indómita, sofrendo pri
va~oes constantes e que, de repente, entra em contato com a 
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nossa civiliza~áo e todos os meios por ela proporcionados para 
dominar a Natureza. Para os portadores dessa civiliza~áo, 

mesmo quando suas inten~óes forem as melhores possíveis e 
se tiverem condi~oes de oferecer, de imediato, vida melhor ao 
indígena, é deprimente e decepcionante a atitude de indiferen~a 
e pouco caso do grupo tribal frente as novas amenidades. Allás, 
chegam a ser exigidas, de maneira quase brutal, sem o mínimo 
respeito pelas atividades culturais, capazes de proporcionar tal 
oferecimento, pelos meios, pelas f erramentas e pelo trabalho, 
produzindo todas aquelas "coisas boas", sem a menor conside
ra~áo com conseqüencias futuras. Para. tal atitude, a vida do 
jovem índio na toca do jaguar da era primitiva constituí o 
exemplo mítico, clássico. Outrossim, . a mentalidade indígena 
transparece inclusive na briga do rapaz com a femea do jaguar, 
discutindo se o macho teria dado permissao para ele comer a 
carne do tapir ou da queixada, bem como na sua resolu~áo de 
até arriscar a vida, a fim de poder comer somente o assado do 
tapir. Atitude semelhante de determinado grupo tribal pode 
ser observada até boje, por ocasiao de uma distribui~ao de 
presentes na aldeia ind:ígena. Tal experiencia foi feíta por mim, 
pessoalmente, ·com relativa freqüencia; quando o indígena acha 
que, para ele, isto ou aquilo teria valor maior, age como se 
o presente lhe f osse devido .e nao oferecido. Fica mortalmente 
ofend:do se nao receber exatamente o objeto que lhe parecer 
o melhor e logo se anima a lutar pela sua posse. Mais difícil 
ainda torna-se a distribui~ao de premios por servi~os presta
dos. Logicamente, cumpre proceder com justi~a e equivalencia, 
dando a cada qual o que lhe couber, mas o indígena ve soniente 
os objetos, pa~a ele desejáveis, entre os quais escolhe o melhor, 
sem considerar o fato de que, pai:a merece-lo, já teria prestado 
ou nao o servü;o correspondente. Todavía, tal atitude é influ
enciada inclusive pelos costumes do trabalho coletivo e o des
conhecimento dos negócios de troca. 

O comportamento da femea _do jaguar, cuidando do fogo, 
além das tarefas domésticas, constituí o exemplo clássico do 
modo de ser da mulher indígena. A primeira pergunta da femea 
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do jaguar, quando o marido aparece em casa acompailhado 
pelo jovem humano, desconhecido, é: "Que filho de homem 
voce está trazendo aqui, hein?" Ela é contrária a idéia do 
marido de adotar como filho o garoto indígena e, com isto, 
também tomá-lo seu filho; muito a contragosto sujeita-se a 
vontade do esposo. Nao querendo que o rapaz coma do assado 
de tapir, ela come~a a brigar com ele, amea~a-o, mostrando 
dentes e garras. E tudo isto apesar da ordem severa do jaguar 
de tratar bem o filho de índio. Seu comportamento revela cla
ramente o conservativismo primitivo, arraigado aos costumes 
tradicionais, a atitude bem mais conservadora da mulher do 
que do homem indígena, sua profunda desconfian~a de tudo 
que é novo e, em especial, de pessoa estranha. De forma aná
loga; o comportamento da mulher silvícola hodierno, por vezes, 
lembra o de um felino. Eu pude observar isso principalmente 
no início do meu convívio com os indígenas, e tais atitudes ele
mentares, básicas, sempre tomam a manifestar-se na hora de 
um desastre, quarido um golpe do destino desaba sobre a 
comunidade. Por esta razáo, de início, o tr~tamento dos doen
tes é difícil e nao deixa de implicar em perigos potenciais, 
devido, sobretudo, as mulheres. Pessoalmente, vivi tal experien
cia quando, durante minha estada na aldeia indígena, uma epi
demia terrível ceifou muitas vidas infantis. Conforme espera

vam os índios, mormente a popula~áo masculina, ajudamos na 
medida do possível a aplacar o mal, ministrando os medica

mentos disponíveis, pois, do contrário, logo teria surgido a sus

peita de querermos negar nossa ajuda. Todavía, certa vez, 

uma mulher, cujo filho se tomou progressivamente mais fraco, 

grit.ou a noite, a alta voz, para todos ouvirem: "Os estrangei
ros vieram de longe. Por que? Só para matar nossos filhos. 

Somente para matá-los." Tal acesso de cólera pode ocasionar 

uma psicose fatal . ao estrangeiro. No dia seguinte, fomos pro

curados pelo chefe, que solicitou continuarmos a ajudar e nao 

nos incomodarmos com o palavrório da mulher. Gra~as a Deus, 

passada a noite, a · f ebre da crian~a cedeu, a pesar de apenas 
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térmos podido ministrar chá doce, urna vez que todo o estoque 
de remédios tinha acabado. 

Exemplo comovente e altamente característico da profun
deza de sentimentos, ·de abnega~áo e vontade de auto-sacrificio 
de que o indígena é capaz, constituí a imagem do dono do 
fogo, do grande jaguar da era primitiva. Ele protege o filho 
de índio amado 'Contra a própria mulher. Para ele preparou o 
primeiro arco e as primeiras flechas, ensinando-lhe o seu ma
nejo e mostrando como devia alvejar, a fim de matar, com 
fle·chada certa, a femea, quando por ela se sentisse amea~ado. 
"Se minha mulher for morta, entáo ambos iremos embora da
qui. V oce deve voltar para sua casa e eu irei correndo mata 
adentro." Portanto, o jaguar sabe perfeitamente que vai perder 
a mulher e o lar, .mas está pronto a arriscar tudo isto, por amor 
ao filho dos homens. 

E, de fato, o rapaz tem de matar a femea do jaguar, que 
torna a ameagá-lo. É assim, ~camente · assim, que o homem 
chega a apoderar-se do fogo. De acordo com o conceito de 
dualismo na concep~áo do . mundo indígena, até mesmo um 
personagem · tao hostil como a femea do jaguar, da era primi
tiva, torna-se benfeitora e salvadora da humanidade, por inter
médio de sua morte. Dela o homem aprende a arte de fiar o 
algodáo. Era ela quem possuía o primeiro fuso e fiav~ o pri
meiro fio de algodáo, quando sentada ao lado do fogao de 
pedra, vigiav.a o fogo. 

No entanto, em sua bondade paternal, o jaguar indica o 
caminho da aldeia ao índio que matou sua mulher; a ele tam
bém deixa todas suas posses. O jovem leva consigo um pau 
em brasa, um peda~o de assado e um beíju de mandioca, para 
que os seus pudessem acreditar naquilo que iria contar. Cheia 
Qe entusiasmo, toda a popula9áo masculina da aldeia, reuni~a 
na casa dos homens, passa a transfor:mar-se; os homens fortes, 
em plena vitalidade dos seus anos, transformam-se em tapires 
e queixadas resistentes, para .poderem carregar mais; os jovens,. 
em cor~os, os garotos em passarinhos joáo-de-barro, a fim de 
correrem e voarem o mais depressa possível. Na mata, cercam 
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a toca do jaguar, pois ainda lhes parece inacreditável que o 
jaguar vá ceder-lhes o fogo, sem luta. No entanto, nada tem 
a recear, pois, com generosidade sobrenatural, o imponente 
jaguar da era primitiva lhes dá tudo, recolhendo-se solitário 
para a mata. Segundo a versáo de Banner, o jaguar, por fim, 
considera demasiado tal sacrifício e jura, doravante, alimentar
se exclusivamente de carne crua, tornando-se assim inimigo 
declarado de todos os seres vivos, em especial, do homem 
(Banner, 1957:44). Essa versao diz também que, naquela oca
siao, um passarinho, a azulona, teria roubado um pedacinho 
de brasa para, desde entáo, com ele aquecer seu ninho. 

· O breve mito de Bebgorórotí e o f ogo ilustra apenas a gene
rosidade divina do dono qo fogo, proporcionando aos seus o 
bem precioso, sem que, para tanto, fizessem esfor90 algum. 
Pois, antes de transformar-se no temporal e alcan~ar o poder 
divino, o próprio Bebgorórotí sofreu o destino humano, conhe
ceu todas as misérias e amarguras da humanidade sem fogo. Ele 
traz o fogo para a filha, ainda nascida na Terra, e que para 
ela volta, posteriormente, casando-se com um índio. Para ela, 
Bebgorórotí traz os dois pauzinhos e mostra como se deve 
fazer o fogo. Destarte, progride sua família e, conseqüentemente. 
toda a humanidade, que, doravante, nao prec~sa mais vigiar o 
f ogo, atentamente, para man te-lo aceso, pois agora sabe como 
acende-lo por conta própria. 
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CAPÍTULO X 

VIDA E MORTE 

1) VIDA E MORTE NO MITO 

O homem que fez os homens 

Nos tempos antigos, ·muito antigos, os indios eram 
muito numerosos. No entanto, deixaram de se-lo. Vie
ram as doen~as e a morte lhes tirou a vida. Apenas 
alguns sobreviveram. Eram algumas crian~as, a mae des
sas crianc;as, o seu esposo e o pai desta. Havia pouca 
gente no mundo, porque os demais haviam morrido. Os 
poucos sobreviventes estavam tristes por ficarem tao sozi
nhos. Aí as crianc;as falaram ao seu pai: "Pai, o senhor 
entende de tantas coisas misteriosas e mágicas. Crie nova-, 
mente índios, para que possam viver coD:osco na Terra." 
E, o pai disse: "Pois bem, que seja.' Agora vao e cons
truam e-asas para os homens." As crianc;as f oram e, logo 
mais, ergueram casas para os novos homens. Cortaram 
grandes galhos bifurcados e troncos delgados. Fincaram 
no chao os galhos bifurcados, teceram a estrutura para 
as casas e cobriram as paredes com folhas de bananeira. 
Dessa maneira, criaram as casas redondas, em uso entre 
os Caiapós. Con§!ruíram as casas somente por ordem do 
pai, apesar de amda nao existirem as pessoas para nelas 
morar. Na noite seguinte, quando todos dormiam, o pai 
entoou um canto mágico, a fim de concretizar seus pro
pósitos. Também preparou um meio mágico, com o poder 
de criar corpos humanos. Enquanto fazia isto, entoava 
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um potente canto mágico. Ao raiar o dia, cbamou as cri
an~as e lhes falou: "Acordem e vejam o que fiz!" Elas 
levantaram-se depressa e correram para o lugar onde, na 
véspera, haviam erguido as cbo~as. E lá encontraram 
gente. No silencio da madrugada ouviram roídos huma
nos passando pelas paredes das cho~as, como o choro de 
cria~a, o canto de mulher, embalando o filho, bem como 
o roncar dos que dormiam. As crian~as do homem que 
logrou tudo isto correram de volta para o pai e conta
ram o que ouviram: "Pai!", chamaram, "de verdade, os 
índios ressuscitaram.'' O pai foi acordar os poucos sobre
viventes, para que fossem lá olhar o que acontecera. As 
crian~as, a mulher e o cunhado, todos correram para as 
cbo~as; de fato, havia gente nova. E eram ~uitos os que 
vieram. Mas eram diferentes daqueles que bavia antiga
mente; era uma gente nova, proveniente das profundezas 
da Terra. E os poucos que tinham restado de outrora na 
superficie da Terra falar.am: "V amos ver de perto esta 
gente nova." Queriam também saber os nomes daquelas 
pessoas e perguntaram-lhe. No entanto, todos aqueles a 
quem perguntaram o nome fecharam a cara, olharam 
para o chao e ficaram devendo a resposta. Aí, um dos 
homens de outrora perguntou a um dos novos, nao por 
seu nome, mas pelo nome de um outro homem novo, 
dizendo: "Como ele se chama?" Solícito e pronto, o ho
mem novo deu o nome do outro. Dessa maneira conti
nuaram entao a perguntar e chegaram a saber todos os 
nomes da gente nova. 

Os antropófagos 

Nos tempos antigos, muito antigos, os antropófagos 
maus roubaram dois meninos indígenas. Capturaram-nos, 
ataram seus pés e suas maos e levaram-nos embora. 

Os antropófagos moravam em uma enorme cova na 
terra, perto do lugar onde o Céu repousa na Terra, onde 

se encontra a árvore-gigante, suportando o teto do Céu. 
Mas os antropófagos eram muito ruins; queriam devo
rar todos os índios; estavam famintos de sua carne. Par
tiram em jornadas de muitos e muitos días, para capturar 
indígenas. A van~aram até as cho~as da aldeia. E, certa 
vez, lograram capturar dois meninos silvícolas. Eram 
irmaos, de uns dez anos. Conforme foi explicado acima, 
ataram-nos e levaram-nos embora,. para a sua aldeia. 
Pouco tempo depois, houve urna grande festa na aldeia 
dos antropófagos. Aí, agarraram os dois meninos indí
genas para serem assados no fogo. Primeiro, assaram um; 
o outro menino, de medo do fogo, adquiriu for~as quase 
sobre-humanas e logrou fugir. Enquanto os antropófagos 
assaram o primeiro menino no fogo e se deliciaram com 
a ref ei~áo macabra, o outro, possuído de panico, conse
guiu partir as algemas que o prendiam; rápido como um 
raio, pegou em um cipó pendurado no tronco de uma 
árvore gigante. Por meio dele logrou jogar-se por cima 
do f ogo e das cabe~as dos antropófagos que o rodea
vam, indo cair lá, bem longe, em um espinheiral. Lá 
estava seguro, pois os antropófagos tem medo dos espi
nhos. Ele permanecen no espinheiral até que os antropó
fagos partiram para uma jornada. Após sua partida, o 
menino abandonou o esconderijo; mas doía o seu carpo, 
o rosto e a cabe~a estavam inchados: era como se sua 
cabe~a tivesse dez vezes o tamanho e o peso que tivera 
outrora. Foi, entao, para a aldeia abandonada dos antro
pófagos. Lá avistou um velho, que ficara atrás, roendo 
uma cabe~a gigante. Era a cabe~a do irmao do menino. 
Ele perguntou: "Que cabe~a é esta que voce está roen
do?" E o velho responden: "Nao é cabe~a humana, nao, 
é coisa diferente." Entao o menino exclamou: "Jamais. 
~ a cabe~a do meu irmao. De cá, deixe ver o que está 
comen do." O velho lhe passou o cranio. O menino reco
nheceu o irmao e, apavorado, jogou-o de volta ao velho 
e saiu correndo. 
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Muito tempo depois, em uma de suas grandes jor
nadas, os Caiapós encontraram-se com os antropófagos. 
Por aquela ocasiao juntaram-se a eles e com eles _ passa
ram a conviver em urna grande nova aldeia que cons
truíram para tal fim. No entanto, os antropófagos conti
nuaram inimigos e famintos da carne dos Caiapós. No 
seu íntimo jamais deixaram de pensar em devorá-los, 
assim que houvesse ocasiao propícia. Sempre desaparecía 
um ou outro dos Caiapós, devorado sigilosamente pelos 
antropófagos. Aí, os Caiapós se reuniram secretamente e 
resolveram se vingar. E f oi assim que puseram em prá
tica seu plano de vingan~a: primeiro, convidaram os an
tropófagos para urna pescarla coletiva, a fim de granjear 
a sua confianya. A pesca foi muito bem sucedida e tudo 
correu as mil maravilhas. Dois dias mais tarde, partiram 
para outra pescaria. Novamente, convidaram os antro
pófagos para acompanhá-los. Entre si haviam combinado 
matar os acompanhantes no caminho. N aquela pescarla 
tres dos antropófagos foram junto. Partiram e, após longa 
caminhada, chegaram até uma cova na rocha, a toca da 
capivara. Aproximaram-se da cova dos dois lados, pois 
estava aberta em ambos os lados. De um lado, os índios 
entraram na cova e de outro lado vieram os antropófa
gos. Um deles gritou para os índios: "Olhem para cá, 
aquí estamos!" Quando, entao, os índios olharam ·pelo 
buraco, os antropófagos atiraram suas flechas. De ime
diato, . os índios abaixaram o corpo e as flechas dos antro
pófagos bateram na rocha e de lá caíram por terra, sem 
for~a. "Agora é nossa vez", gritaram os índios. "Aqui 
há capivaras. Vamos matá-las, logo." Entao, também os 
antropófagos, famintos de carne, correram para o outro 
lado e espiaram para o interior da caverna. Quando os 
índios avistaram os antropófagos no outro lado, dispara
ram suas flechas, matando-os. Retalharam seus corpos, 
partindo-os ao meio. Depois, cortaram na floresta tron
cos delgados nos quais amarraram os cadáveres pelas 

maos e pés, a fim de levá-los para casa, como costuma
vam levar a ca~a abatida no mato. Os índios enegrece
ram os seus rostos com carvao, em sinal da concretiza~ao 
de sua cruel vingan~a. Depois al~aram nos ombros os 
troncos com os horripilantes troféus de ca~a e iniciaram 
a marcha de volta. Quando a procissao funesta entrou 
na aldéia, os habitantes todos - Caiapos e antropófagos 
- vieram correndo. "O que acontecen?", gritaram, con
fusos, espalhando terror e panico em toda a aldeia. "Ma
taram nossos paren tes", lamentaram-se os antropófagos. 
E com gritos alucinantes, acusa~óes terríveis e solu~os 

convulsivos, os antropófagos choraram, lamentando - seus 
mortos. A .noite, depois de finalmente silenciados os la
mentos fúnebres dos antropófagos, os homens Caiapós 
reuniram-se ·em sigilo. "Os antropófagos sao ruins", fala
ram; "mais dia, menos dia, atacar-nos-ao, de repente, 
para matar-nos. Nao vamos mais ficar com os antropó
fagos. Sao maus, f eios e com fome de nossa carne. Por 
que será que comem índios? Os índios apenas comem a 
carne dos animais ca~ados, porém. os antropófagos ruins 
somente querem comer carne de índio. Logo mais, come
rao a todos nós. Se nao nos comeram ainda, faltou pouco. 
Portanto, vamos fugir daqui. De verdade, nao nos resta 
outra alternativa." E os planos feítos naquela noite foram 
executados, incontinenti. Eles partiram, abandonaram a 
aldeia e os antropófagos e voltaram para suas terras. 

Tambéin os antropófagos abandonaram a aldeia na 
qual sofreram tanta infamia e tanta dor. Foram para lá, 
onde o Céu repousa na Terra, onde se ergue o tronco 
majestoso, suportando o teto do Céu. E lá ficaram, pois 
aquelas eram as suas terras. 

O tronco do Céu 

Onde se ergue o tronco que apóia o Céu, lá é o 
lugar de todos os seres ruins e feios. Os índios jamais 
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tinham visto tais seres. Entao, um deles partiu de sua aldeia 
e caminhou, caminhou, até chegar ao pé do Céu, lá onde o 
Céu repousa na Terra, no fim do mundo, onde se ergue 
a árvore que suporta o teto do Céu, estendido sobre a 
Terra. O índio também logrou voltar para sua casa, incó
lume. E ele contou todas as aventuras que vivera e vira. 
Em seguida, muitos índios partiram, por curiosidade, a 
fim de ver, com seus próprios olhos, as coisas horríveis 
e estranhas que ouviram o outro contar e para verüicar 
se ele, de fato, falara a verdade. Encontraram tudo do 
jeito que o índio contou e, no caminho de volta para 
casa, até levaram consigo o filho de um daquele.s seres 
ruins e feios. Todos os habitantes da aldeia olharam com 
surpresa a crian~a trazida pelos homens; era o filhote 
de um homem-ra. Sua cabe~a era de sapo, suas pernas 
de sapo, só o tronco era de índio. Quando os homens 
chegaram com aquela crian~a esquisita; o Sol estava no 
p9ente. A crian~a chorou e seu choro soou· como o gras
nar de um sapo: "ub . . ub . . ub .. " A aldeia ficou 
em alvoroco, toda a gente estava curiosa. Na manha 
seguinte, muitos outros partiram em busca da terra do 
ser esquisito. Ao por do Sol lá chegaram e ouviram os 
gritos terríveis, fortíssimos, de muitas vozes, das diversas 
espécies de seres ruins. Entao puderam ver com os pró
prios olhos tudo aquilo que o companheiro . lhes havia 
contado. Depois voltaram para casa, fortemente emocio
nados com a experiencia vivida. Mas os muitos e muitos 
seres ruins ficaram na terra deles. Lá, loñ.ge, a leste, na
quele país longínquo, onde se ergue o tronco que apóia o 
firmamento, além dos homens-sapos e muitas outras figu
ras sinistras, vivem também os homens Po-Po, · homens
pássaros. Seu corpo é de índio e a sua cabe~a também; 
aliás, em tudo parecem-se com os índios, só que lan~am 
gritos: po . . po . . ·pO . . que sao gritos de pássaros. 

Os indígenas que entao partiram para ver os homens
ras encontraram-nos e voltaram em seguida para casa. 

Chegaram a aldeia a noite. J á na época da seca, no ano 
seguinte, partiram de novo; a curiosidade nao lhes deu 
sossego. Partiram em caminhada para as terras no ex
tremo leste, onde o Céu repousa na Terra e onde deitou 
raízes a árvore que suporta o teto do mundo. Daquela 
vez encontraram os homens Po-Po,· ao avistá-los, acha
ram sua aparencia tao pavorosa que perderam para sem
pre o gosto de novas aventuras. Perdeu-se de todo sua 
vontade de penetrar até os confins do mundo e desco
brir as terras mais longínquas. Aquilo que já haviam 
visto era demais para eles e, em absoluto, nao queriam 
chegar a ver e conhecer mais outras coisas. Em deban
dada louca fugiram para casa. Na aldeia, contudo, con
taram suas aventuras aos companheiros. 

2) VIDA E MORTE NA CONCE~AO DO MUNDO 

E NA VIDA DOS CAIAPOS 

A vida ameafada 

O mito do homem que fez os homens diz que, na era 
primitiva, havia muita gente: os índios eram muito numerosos. 
Porém, logo em seguida, ainda na era primitiva, há grande 
mortan~ade; vem doen~as e ·a perda de muitas vidas. A aldeia 
parece deserta e os poucos sobreviventes sentem-se impotentes 
e abandonados. 
. Até boje, o indígena vive em medo constante de tal des-

tino, pois somente no seio de urna comunidade maior tem con
di~oes de vencer na luta pela sobrevivencia. Daí provém o medo 
de toda doenca. Conforme, infelizmente, pude verificar no local, 
a mortalidade infantil é bastante grande. A pesar de o índio 
costumar tomar seu banho diário (por vezes, vários banhos 
diários) , carece das no~oes mais elementares da higiene. Nas 
longas caminhadas f eitas pela mae até a planta~ao e nas jor
nadas extensas da tribo, as crian~as pequenas ficam expostas 
tanto ªº sol abrasador co¡no as cbuvas torrenciais. Quando 
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· doente, a máe nao mede esfor~os para fazer o filho mamar 
demais. Outrossim, o índio toma seu banho, mesmo se estiver 
com febre, kangrlJ = calor, ou com 'calafrios = teretete, pala
vra indígena cuja fonética caracteriza tao bem aquele estado. 
Costumam proceder como no mito do homem que se trans
formou em jacaré e pulou no rio para refrescar as queimaduras 
do corpo. A maneira ·pela qual o indígena aplica curativos em 
um f erimento implica em perigo de vida. Costumam aplicar 
resina de árvore e fazer atadura de folhas. Por todas as expe· 
riencias ruins que fizeram, suspeitam detrás de toda doen~a 
( = kané) um ser misterioso, maléfico, causador de desgra~a. 
Segundo um relato mítico, reproduzido por Banner, foi um 

, , . 
passaro m.ttlco, mau e poderoso, A-krare, a instit~ir a doen~a 
como flagelo da humanidade. Antes, o índio morria apenas 
na luta ou quando ficava muito velho e fraco. Nos tempos anti
gos, muito antigos, encontraram aquele pássaro no ninho de urna 
gan;a; levaram-no para a aldeia e lá o criaram. Tao logo ficou . 
adulto, abandonou a aldeia, batendo as asas de maneira tao 
violenta que parecia trovejar. Mais tarde, por ocasiáo de urna 
grande pescarla, por meio de envenenamento da água do río 
com timbó = akrore, as mulheres foram parar na areia, a beira 
rio. Entáo descobriram o pássaro misterioso no topo de uma 
árvore grande. Ali estava sentado, bem no alto, acima da m..ar
gem do rio, olhando-as com seus olhos enormes. Sob os olha
res do pássaro, as mulheres caíram no chao, sem for~as, e 
morreram como os peixes na água envenenados com timbó. 
E o pássaro, encolerizado, levantou voo, batendo as asas com 
tamanha for~a que parecía o desabamento ensurdecedor de 
terra em um barranco íngreme na regiao do Alto Kapren. Desde 
entao, há doen~as no mundo (Banner, 1957:81 ff). Eu tam
bém lembro que, na aldeia, os índios sempre costumavam jun
tar-se para, com roído enorme, batendo palmas, agitando folhas 
de palmeira, afugentar, a todo custo, os pássaros grandes que 
pousavam em árvores altas e nos telhados das choupanas, ou 
que sobrevoavam a aldeia. Eles viram naquilo a amea~a de 
urna nova catástrofe para toda a. comunidade. Também ouvi os 
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indígenas f alarem de um pássaro misterioso, portador de mor
te, Bekáre, que chamavam igualmente de modn-tük, kuein-tük 
= pássaro da morte. Como minhas observa~Oes foram f eitas 
em Kubenkrákein e Banner obteve seus informes em Gorotíre, 
seria possível, considerando as dif eren~as lingüísticas entre as 
duas comunidades, em ambos os casos, tratar-se do mesmo 

elemento mítico. 
Até o olhar de um peixe misterioso é considerado como 

provocador de doen~a e morte. Quando, em 1954, em Goro
tíre, Ngre-ngri foi atacada por um acesso repentino de febre 
e veio a falecer, os indígenas me falaram q~e, ao viajar de 
canoa, sozinha, a mulher teria avistado o grande peixe T epti, 
que vive no Rio Fresco; 'luem olhar o peixe grande deve adoe
cer e .morrer. Acreditam também em um espírito aquático, 
Mr.ü-ka6kre ako o-kat6; dizetn que é invisível, mas sabem que 
existe no turbilhao da grande bacia do Xingu. ];: temido pelos 
índios, por "despejar" doen~as sobre os homens, conforme diz 
seu nome = meó-kané-men; em caso de doen~as da vista, 
acham que teria introduzido um dos seus nós no olho af etado. 
No en tanto, quanto ao problema de doen~as inexplicáveis para 
o indígena, ele tem a convic~áo inabalável de terem sido cau
sadas por urna variedade de espíritos, tais como espíritos dos 
mortos, sombras, almas de defuntos que ele chama de meka
ron. A atua~áo de tais espíritos sempre está relacionada com 
a noite. Sua influencia maléfica é denominada de ae = amea
~ar, amedrontar, termo que, ao mesmo tempo, já designa a 
concretiza~áo de tal amea~a~ caracte.rizada pelo aparecimento 

da doen~a. 
A amea~a por feras, contra as quais se pode lutar, nao 

é considerada como devida a feiti~aria, mas o efeito da picada 
de urna cascavel, o f erimento causado por planta venenosa, 
bidyio-punure = planta má, remédio ruim, valem por obra de 
feiti~o maléfico. Aliás, na linguagem Caiapó há um só termo 
tanto para feiti~o maléfico como para veneno = dyu-dyu. 

A desconfian~a de pessoas estranhas, vindas de fora, pro
fundamente arraigada na mentalidade indígena, pode, aparente-
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mente, apagar-se aos poucos, durante longo convívio, mas per
siste no subconsciente do índio, pronta a surgir em casos d>! 
emergencia, como, por exemplo, um surto epidemico. B fácil 
culpar o forasteiro por provocar o f eiti~o fatal, particularmente 
quando~ até entao, revelou qualidades superiores as do indí
gena., a despeito da sua natureza positiva. Feiticeiro maldito, 
meo-dyudyutí, é como chamam entao tal pessoa, primeiro 
a boca pequena, em segredo, dentro das quatro paredes da 
cho~a, depois em voz alta, em gritos alucinantes, em público, 
na reuniao agitada, na casa dos homens. A designa~ao de 
grande f eiticeiro, maléfico, pode implicar em perigo de vida para 
a pessoa em apre~o. O indígena sempre considera a doen~a 
em si só como algo de material, que penetra no seu corpo ou 
no seu sangue. Tal representa~ao vai muito longe. Durante 
minha estada em Kubenkrakein, funcionários do Servi~o de 
Prote~ao ao Indio vieram com um aviao militar para trazer 
panelas de alumínio, que foram distribuídas entre os índios. 
Logo em seguida h9uve um surto de gripe. Os Caiapós acredi
taram firmemente que o maléfico catarro = yan-rop, estivesse 
contido nas panelas. A representa~ao material que o índio faz 
da doen~a corresponde também a maneira pela qual acha poder 
combate-la, ou seja, chupar a ferida e extirpar o corpo estra
nho, ficcionar a parte af etada com a mao coberta de saliva, 
ou fazer massagem violenta. Especialmente no caso de um 
espírito mau ser considerado co.mo suposto provocador do mal, 
recorre-se ªº fumo e a defuma~ao que, por analogia, produ
ziria o efeito de afugentar com sua fuma~a o ser, idealizado 
como surgindo das trevas. O pajé, que costuma praticar tais 
curas, exibe depois um osso de animal, em sinal de ter logrado 
esconjurar a doen~a. Em tais ocasioes pode acontecer que o 
curandeiro diga: "Mrü-kaókre ba akó o-kató" - "Afugentei 
o espírito d'água com fumo." 

Em sua impotencia frente a catástrofe, em especial, um 
surto epidemico, os índios logo entram em panico. De ime
d.iato surge e se espalha a opiniao de que todo o centro do 
espa~o vital da comunidade foi envenenado por um f eiti~o 
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maléfico. O wayangari = pajé-feiticeiro, toma-se entao porta
voz de tal convic~ao, fazendo apelos insistentes e violentos aos 
membros da comunidade para se refugiarem na floresta = bo
kam. Aliás, para o indígena, as matas simbolizam o abrigo, 
a garantia de um modo de vida natural, prote~áo contra todas 
as influencias ex~emas, fortaleza inexpugnável contra todos os 
poderes estranhos. Mesmo após períodos extensos de contato 
pacífico com a civiliza~ao, como, por exemplo, a coexistencia 
com colonos vizinhos, os índios estao prontos para fugir mata 
adentro (bo-kam-ten), apenas surja a mínima dificuldade entre 
eles e os colonos. Tal retirada significa, ao mesmo tempo, o 
corte definitivo das rela~ües com pessoas estranhas; pode até 
significar o surgimento de antigos ódios e inimizades, em rela
~ao a estranhos, provocando lutas e chacinas sangrentas. 

Certa vez tive ocasiao de observar que, após refugiar-se 
na floresta para evitar doen~as, abandonar a aldeia maldita e 
envenenada por espíritos maus, o indígena vive em acampa
mentos dos mais primitivos. Dorme no chao bruto, em folhas 
ali espalhadas, debaixo de um abrigo mais que provisório, que 
consiste em um teto de folhas ou parede contra o vento. As 
vezes, constrói, as pressas e com pouco cuidado, as usuais 
cho~as redondas. 

Freqüentemente, a nascente de ágna fica longe ou é insu
ficiente. Todavia, em caso de doen~a contagiosa, tal retirada 
no mato pode surtir ef eito benéfico por acarretar determinada 
separa~ao das casas clanicas. Por outro lado, fica prejudicada ou 
totalmente excluída a possibilidade de ajuda externa. Certa vez 
presenciei, em Gorotíre, a volta dos que se haviam refugiado na 
floresta; após algumas semanas retomaram a aldeia, deprimi
dos, famintos e doentes. Nas matas, a doen~a continuara gras
sando e ceifara muitas vidas. Também no curso da longa cami
nhada de volta, havia morrido uma criancinha e os sobrevi
ventes chegaram exaustos. 

B somente quando as condi~oes criadas por doen~a ou 
catástrofe se tomam insuportáveis ·que se resol ve abandonar 
para sempre a aldeia e fundar uma nova. Para tanto, o protó-
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tipo mítico está no mito do homem que criou os índios. Esse 
mito Caiapó, o único que lembra vagamente um Mito de 
Criac;ao, exprime toda a esperanc;a acumulada em um novo co
mec;o. A instalac;ao da nova aldeia, a limpeza do terreno, a cons
truc;ao das choc;as, tudo isto reflete as saudades de urna nova 
vida. Após a catástrofe de doenc;a e morte, o pai ordena aos 
poucos sobreviventes a construc;ao de novas choc;~s. Depois, 
entoa o seu canto mágico, de noite, simbolizando o desespero e o 
son o de marte da comunidade. Na manha seguinte, antes de 
o dia clarear, o pai manda os filhos olharem as choc;as. De 
maneira eminentemente expressiva e realista, descreve-se, entao, 
o lento despertar da vida na aldeia, o choro de crianc;as, o canto 
de mulheres embalando o filho, e todos os demais roídos de 
vida despertando, mal abaf ados pelas finas paredes de folhas. 
Segundo o mito, raia um novo dia para a humanidade. Em 
triunfo, as crianc;as voltam para o pai, a fim de inf ormá-lo de 
que há movimento nas choc;as. Ali há novamente seres huma
nos que surgiram da terra; os índios voltam a ser um povo 
numeroso e forte, capaz de resolver os seus problemas. Por 
muitas e muitas vezes pude observar o orgulho dos Caiapós 
em sua crenc;a de serem um povo forte, o que jamais deixam 
de afirmar. Atribuem valor especial ao seu número, por sabe
rem perfeitamente bem que semente no seio de tima comrini
dade grande, populosa, tem condic;óes de vencer na luta diária 
contra a N atureza hostil. Apesar de todas as dificuldades, o 
silvícola jamais renuncia a esperanc;a expressa no mito do ho
mem que fez os homens; a crenc;a de ser, ou poder ser, um 
povo grande e valente é o que lhes proporciona o apoio moral 
necessário para vencerem todas as suas provas. 

A decisao de mudar sua aldeia, na expectativa de revi
gorar a coletividade com o novo comec;o, constituí a resoluc;ao 
mais difícil, conforme pude observar, pessoalmente. Em deba
tes exaustivos, agitados, altamente emocionais, na· casa lios 
homens, os chef es tomam tal deliberac;ao que, na maioria das 
vezes, é posteriormente revogada. Para tanto, deve haver a 
coincidencia de causas muito importantes, tais como doenc;as, 

196 

empobrecimento do solo, apesar de freqüentes mudanc;as dos 
locais da roc;a, pouca ou nenhuma cac;a na regiao, aproximac;ao 
de colonos, quando vero extrair a borracha em seringais vizi
nhos. Durante minha estada em Kubenkrakein, ao longo de 
dois anos testemunhei a formac;ao dramática de tal opiniao. 
Enfim, tomaram a resoluc;ao. O local da nova aldeia estava 
fixado e a imigrac;ao estava programada para o início da pró
xima estac;ao da seca. Na data convencionada, empreendi expe
dic;ao dificílima no Rio Vermelho, a fim de . chegar ao local a 
ser atingido por terra, pelos indígenas. Lá esperei por sua che
g,ada; no entanto, nao vieram e até hoje continuam em Kuben· 
krakein. Vencera o seu desmesl:lrado arraigamento a terra natal. 

Os inirrúgos 

Da mesma forma como a vida dos índios está ameac;ada 
por doenc;as fatais, também ·está sujeita a morte violenta. Há 
temporais fortíssimos, com raios, portadores de morte. Há 
catástrofes naturais nas selvas. O mito do homem-macaco -des
creve a catástrofe de urna inundac;ao, provocada pela luta con
tra seres maus. Horace Banner reproduziu um relato pelo qual 
um ser maléfico de forma animal, um bicho-preguic;a, que rou
bara para si o fogo, ateou um incendio no mundo, no qual 
pereceu toda a humanidade, com excec;ao da familia de um 
pajé, que, por for~ de urna magia, logrou salvar a si e aos 
seus, salvando assim a humanidade da extin~ao total. 

Nas ca~adas, ocupa~ao vital do silvícola, sua saúde e vida 
es tao ameac;adas por f eras. No en tanto, ameac;a maior ainda 
constituem as inúmeras lutas e guerras nas quais sempre estava 
e continua empenhado, desde os tempos antigos, muito antigos. 
Aliás, considera como inimigos declarados as outras tribos e, 
sobretudo, os colonos nas baixadas dos rios. Em sua descon
fianc;a profunda de pessoas estranhas, kuben, sente-se amea
~ado inclusive por membros da própria tribo, habitando outra 
aldeia. Quautas vezes ouvi em Gorotíre a prédica sombría a 
respeito da gente de Kubenk.rákein. "Mais dia, menos ella, viráo 
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para cá, atacar-nos-ao, queimarao nossas cho~as e matarao 
nossos filhos." Prédica análoga a respeito de Kubenkrákein 
ouvi, especialmente, no início de minha estada em Gorotíre. 

Os homens de verdade sao única e exclusivamente os habi
tantes da própria aldeia. No entanto, também entre estes há 
!utas pelo poder que sempre resultam em separa~ao, divisao e 
constitui~ao de novas aldeias e novos grupos, que passam a 
ser inimigos. Pela aula de história que me foi ministrada por 
Ngroi, chefe de Kubenkrakein, ós índios outrora viviam feli
zes em uma aldeia gigante, puká-to-ti = terra das grandes 
festas, situada a oeste de · Kubenkrakein. Por violentas e pro
longadas. discuss5es, deu-se a divisao entre os habitantes e a 
funda9ao de novas aldeias, implicando eni novas organiza~óes 
comunitárias, inimigas. Aos poucos, adquiriram sua indepen
dencia: Gararáo, Gorotíre, Ira-Amraire, Dyore, supostamente 
identico a Xikrín e Mekrangoti; esses últimos sao para os Caia
pós de Kubenkrákein inimigo$ tradicionais, dos quais contara 
estórias das mais horripilantes. Os kuben-krá-kein continuaram 
nas proximidades da grande aldeia original, na cachoeira da 
Fuma~a, no Riozinho, em Caiapó, Kra-abore ou Ngo-amrai
tire = água espumante. Pouco antes de nossa chegada lá, houve 
outra luta acirrada pelo poder no seio da comunldade, resul
tando na separa~ao de mais um grupo, sob a lideran9a de 
um homem chamado Kokraimore. A aldeia daquele grupo, no 
río Curuá, cujo nome Caiapó é krua-te-cab dyo = cano torto 
de flecha, é denominada pelos colonos da zona da mata de 
Kokraimore, nome do líder do grupo; os próprios Caiapós 
chamam-na krenkatí = gente que nada come, sertanejos. 

O medo constante de inimigos perigosos é exemplificado 

pelos e~tensos relatos míticos de kuben-punure = seres estra
nhos, maus. Trata-se de figuras hediondas, metade animal, 

metade homem, metade animal, metade planta, ou de formas 

humanas horríveis. No mito "Como foram em busca da noite" 
conta-se como, em sua jornada para encontrar a noite tao 
almejada, os índios tiveram de passar pelas terras de todos 
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aqueles inimigos perigosos. Também no mito do tapir, roendo 
o pilar que sustenta o Céu, aparecem kuben-punure. 

Sob a classüica~ao de kuben-vunure aparecem também 
os kuben-kute-meo-kren ou kuben-kokre = antropófagos. To
davia, o relato dos adversários maus, sobre-humanos, repro
duzido no início <leste captíulo, fornece indícios conclusivos 
de amea~a por for~as sobrenaturais, das lutas acirradas contra 
eles, de sua dureza e crueldade implacáveis. Tal crueldade vem 
sendo ilustrada no conto dos seres maus que assaram sobre 
o f ogo o menino indígena, para depois come-lo e como, na 

· pra~a da aldeia dos kuben-kokre, o irmao da vítima encontrou 
o velho solitário, roendo o cranio do menino morto. O com
bate aos inimigos do homem requer luta dura, o empenho de 
todas as for~as humanas, a fim de lograr vitória, conforme está 
demonstrado e previsto no exemplo mítico. Por vezes, o homem 
deve procurar salvar-se, fugindo em debandada, a exemplo d:o 
menino que pegou o cipó e com ele conseguiu pular por cima 
das cabe~as dos antropófagos, para a liberdade. Por vezes, 
será preciso agir com astúcia e esperteza, a exeinplo dos índios 
da era primitiva que convidaram aqueles kuben-kokre para 
urna pescaría, a fim de, primeiro, dissipar suas suspeitas e 
depois, atacá-los. E ainda, outras vezes, segundo as suas con
vic~oes, sao abrigados a convencer o inimigo de sua superio
ridade por um ato de crueldade, visando amedrontá-lo, tal 
como o fizeram os antepassados que, primeiro, convid~ram os 
kuben-kokre com amizade fingida, para, em seguida, eliminá
los. Depois de mortos, trataram-nos como ca~a abatida, atando 
os corpos pelas maos e pelos pés em paus e, antes do por do 
sol, entraram com a presa macabra na aldeia, diante dos olhos 
arregalados dos amigos dos homens assassinados. 

Também os ~xplicáveis ataques, aparentemente sem mo
tivo plausível, aos núcleos de colonos, nos quais nada é rou
bado, nem visado qualquer fim determinado, tem seu protótipo 
na mitologia. Tal golpe dirigido contra colonos estrangeiros, 
so mente a título de demonstra~ao de f or~a e para espalhar o 
panico, está resumido em poucas palavras no mito do homem 
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que era um espírito: "atacaram os estrangeiros, mataram-nos 
e voltaram para casa." · 

Freqüentemente, consegue-se arrebatar do inimigo coisas 
de valor, a exemplo do que logrou um antepassado, no mito 
do homem-macaco, ao apossar-se do machado de ferro. Outro 
mito paralelo conta do bondoso dono da noite, morando lá 
longe, no campo, Dyoibekro, que deu ao homem, de presente, 
o machado de ferro, descrevendo de forma completamente 
diversa a aquisi~ao primitiva desse implemento de tao elevado 
valor. 

Muitas vezes, o homem perde e fica despojado de tudo, 
a exemplo do que acontecen ao índio em luta contra o homem
macaco, quando sua única salva~ao era a fuga e ele teve de 
desistir do produto do roubo. 

Outras vezes, pela manuten~ao e seguran~a da coletivi
dade, devem retirar-se ordeira e coletivamente, conforme o 
fizeram os antepassados na era primitiva, ao separar-se dos 
kuben-kokre. O quanto, por sua própria concep~ao do mundo, 
o silvícola é f or~ado a lutar, fica revelado pelo fato de inclu
sive a paz, ou melhor, a uniao pacífica de do is grupos tribais, 
ter como condi~ao urna luta, ao menos simulada. Isto se con
cretizou na prática dos nossos Caiapós, pela última vez, por 
ocasiao de sua aceita~ao e unifica~ao com um grupo dos Xi
krín, na aldeia de Gorotíre. Os dois grupos armados defron
taram-se na pra~a da aldeia, a fim de realizarem urna espécie 
de duelo por intermédio de urna dan~a. 

Todas essas atitudes e formas de comportamento nao 
pertencem a tempos idos, mas, a este respeito, persiste um 
relacionamento bem vivo com o mito. Quando se pergunta ao 
índio a respeito de dados geográficos e tribos vizinhas, ele 
pensa antes de responder e, firmemente convicto da veraci
dade absoluta do seu relato, invariavelmente, mistura passa
gens míticas com dados efetivos. Destarte, os Caiapós rela
cionam com a mais perf eita naturalidade os nomes de tribos 
míticas Caiapós com os de tribos conhecidas, as quais existi
riam no ambito do seu espa~o vital, mais amplo. Assim sendo, 
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ao lado de tribos míticas, falam dos Asuriní, com o nome 
Caiapó kuben-kamrík = os vermelhos, das Arara = bo-kam
kuben, dos Shipáya = 'éipai, dos Jurúna = ngoi-ren (remado
res), dos Curuáya, chamados simplesmente de kuben, bem 
como dos já citados subgrupos Caiapós (vide também Drey
fuss, 1963: 16; Kraeutler, 1957). Na aldeia Kokraimore, ou 
antes, Krenkatí, no rio Curuá, nos indicaram como vizinhos a 
leste, ainda os kuben-kokre, relacionados no nosso mito. 

Após sua separa~áo dos Caiapós, os kuben-kokre volta:
ram para suas terras a leste, para o buraco na terra, nas pro
ximidades da árvore gigante, que apóia o teto do Céu, de onde 
haviam partido originariamente. Allás, a regiao circundando 
aquele pilar do Céu é considerada a terra natal primitiva de 
todos os seres ruins e inimigos. De lá provem todas as amea
~as do homem. No entanto, o símbolo mais expressivo de tais 
amea~as é a própria árvore. Um tapir rói o seu tronco. Pobre 
da humanidade no dia em que a fenda nao se fechar mais, 
durante a noite, conforme vem acontecendo até agora. Entao, 
o Céu desaba, soterrando tudo. E por isto, a humanidade deye 
viver em medo constante. 

M orte e enterro 

Ao adoecer ligeiramente, o índio receia a morte. Mesmo 
em caso de doenc;a passageira, ouvem-se os lamentos apaixo
nantes, proferidos pela mae e pelas parentas de doente. Tais 
lamentos aumentara em freqüencia e intensidade na medida em 
que se supoe a aproxima~ao da morte. O moribundo é desig
nado pelo termo me-tük-dyo = aquele que foi possuído ou 
tomado pela morte. A emo~ao de ser possuído pela majestade 
sinistra da morte é experimentada por todos os presentes na 
cho~a, ou na casa do cla. A impotencia do indivíduo face ao 
acontecimento todo-poderoso emerge de modo impressionante. 
Todos parecem paralisados; de pé ou de cócoras, cercando o 
moribundo e, depois, o defunto. Ao esbo~arem qualquer movi
mento, .f azem-no devagar e ao falarem, baixam. a voz para um 
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sussurro apenas audível. Pela atitude dos parentes, de cócoras, 
cabisbaixos, mergulhados em medita~ao, o moribundo deve 
ficar protegido pelos espíritos dos mortos que o rondam. Na 
hora da morte, o silencio é quebrado pelos gritos e solu~s 
convulsos que, segundo o .Qlito da águia gigante, foram lan~a
dos, pela primeira vez, pelos dois heróis gemeos. F oi assim 
que choraram quando o monstro, nhe-ti, roubou seu · sobrinho 
favorito, antes de por eles ser morto e, com isto, o povo ser 
libertado. Também no seu choro, suas dores e mágoas, os 
índios sentem-se conscientemente um povo valente. O defunto, 
colocado em uma esteira de palha, no chao, é enf eitado pelas 
parentas, que o pintam com urucu e jenipapo. Somente o 
wa,yangari = pajé, tem livre passagem na casa do morto, con
forme observei. Ele entra e sai, trazendo para as mulheres 
corante e esteiras de palha e providencia todos os preparativos 
do enterro. Os enfeites do defunto, tal qual para uma festa, 
bem como a riqueza dos seus adornos, evidentemente depen
dem do número e poder dos seus parentes e do prestígio pes
soal, outrora desfrutado. No que se refere a enfeitar o morto, 
acho interessante e significativo, do ponto de vista da concep
~ao do mundo Caiapó, o fato de tratar-se de enf eites de festa, 
usados na ocasiao. Tudo aquilo que possuía no auge de sua 
vida terrena e entao era sua alegria, acompanha o defunto na 
sepultura. A aplica~ao no seu corpo de me-noin = penugem 
de modn = arara, bem como os enfeites de plumas = og-kaó, 
na cabe~a, sugerem a idéia de alguém indo para longe, a voo 
de pássaro, e que deixou de ser condicionado pelo espayo. 

O enterro se dá no cemitério, me-tük-o-puká = terra dos 
defuntos. Mortos ilustres, que faleceram na selva, sao trazidos 
para a aldeia, a fim de lá serem enterrados, a exemplo da 
mulher que se transformou em pássaro e cujo corpo foi tra
zido pelo marido, da floresta para a aldeia, onde foi entregue 
as parentas, que entao o enterraram. Dessa mesma maneira, 
quando estive em Gorotíre, o chefe Aibi trouxe da selva para 
a aldeia o velho e sábio Tedyek, entao moribundo, informante 
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de muitos dos meus relatos míticos e que, literalmente, fale
ceu nos meus bra~os. 

O enterro propriamente dito é feito pelo cla feminino, 
quando se trata de mulher e pelos homens de sua metade da 
aldeia, quando se trata de homem. O morto ilustre é carre
gado nos ombros dos homens, em procissao solene, até o lugar 
do sepultamento; ele fica dentro de uma esteira de palha, presa 
a um pau. A mae costuma levar nos bra~os o filho morto, 
para ser enterrado. Ero Kubenkrakein a cova aberta pelos 
homens era redonda, coro profundidade de aproximadamente 
1,50 ro, puka-kré = buraco na terra. A sepultura é forrada 
coro esteiras de palha e o defunto é Iá colocado de cócoras; 
as maos dobradas e amarradas com entrecasca, sao col_ocadas 
sobre os joelhos, a cabe~a é encostada contra a parede da 
sepultura. Durante o enterro, as mullieres nao se cansam de 
lan~ar seus lamentos e solu~os violentos. ~ difícil compreender 
as palavras proferidas aos gritos; no entanto, sempre tradu
zem uma expressao de dor, mesclada a uma acusa~ao cheia de 
ódio contra o suposto provocador da morte e urna autocom
paixao egoísta. Bem característicos sao os gritos lan~ados por 
uma roae, por ocasiao da moite do filho: "Meu querido filho 
morreu, os estrangeiros .maus trouxeram a doen~a. Por que? 
Para roatá-lo. A doen~a maldita matou meu filho. Ele sabia 
ca~ar e pescar para eu ter o que comer. Agora ele está morto 
e eu esto u sozinha." 

Chega a ser horrível a cena quando, ao chorarem e se 
lamentarero efusivamente, as mulheres pegam em ¡>flus ou 
bordunas, deixados ao lado da cova, ainda antes do enterro, 
para baterem no peito, na cabe~a, na barriga e nas extremi
dades, machucando-se bastante. A. f or~a, os homens procuram 
impedi-las de ferir-se gravemente. Por muito tempo, pensei que 
is so f osse antiga tradi~ao dizendo respeito apenas as mulheres. 
No entanto, certa vez, em Gorotíre, pude observar como o 
chefe Tut praticou os mesmos atos de autoflagela~ao, quando 
morreu seu filhinho. Todavia, ele nao o fez em público, mas 
na intimidade de sua habita~ao e na presen~a de alguns ami-
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gos. De c6coras no chao, o chefe bateu no seu corpo com 
urna borduna pesada, que segurou com ambas as maos, e foi 
a muito custo e com o empenho de toda for~a que os presen
tes conseguiram impedi-lo de infligir-se ferimentos graves; tra
vou-se urna !uta muda entre eles, até que lograram arrebatar 
a arma do chef e, ,bomem f orte e valente. Portan to, a prática 
da autoflagela~áo é real e carregada de emo~áo; corresponde 
ao desejo bem realista de querer sofrer também: a pessoa 
amada está morta e .eu continuo vivo, por isto, ao menos, , 
devo sofrer. 

-As .sombras após a morte 

O acontecim~nto da morte na aldeia indígena, exempli
ficada pelo comportamento e a rea~ao emocional do índio, 
real~a nitidamente os acentos e tra~os de uma concep~áo do 
mundo de pronunciada inclini~o para a vida terrena. Esta 
vida vale tudo para o silvícola. Segundo um mito, ouvido por 
Horrace Banner, originariamente, o índio mentalizou · a morte 
como passageira. Aí a Lua desceu do firmamento e pisou com 
o~ pés a terra sobre a sepultura de urna crian~a recentemente 
falecida. Desde entao, a morte ficou sendo eterna (Banner, 
1957:48 ff). Este conto mítico adapta-se perfeitamente a itna
gem do mundo, atribuindo importancia singular ao dualismo 
Sol-Lua. O Sol, idealizado pelo indígena como ca~ador valentc, 
forte, da era primitiva, apesar de brutal e sem considera~ao 
para com a Lua fraca, continua sendo símbolo e signo do seu 
ideal de for~a. Com sua luz e seu calor, o Sol é inclusive o 
criador de vida; o Sol é meitire = bom, belo. Em compara<;ao 
com o Sol, a Lua que, na era primitiva viveu na Terra, como 
companheiro do homem-Sol, é fraca; por conseguinte e con

soante o ideal de for~a indígena, é punure = feia, má. No 
dualismo dos dois astros, a Lua constitui o princípio oposto, 
negativo. Destarte, corresponde a essencia da concep~ao do 
mundo do índio, o ter a Lua descido do firmamento para 
eternizar a morte, ao pisar a terra acima da cova da crian~a 
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falecida, ao passo que o homem-Sol é considerado como criador 
de vida. 

Todavia, o silvícola . tem a no~ao de urna continuidade da 
vida após a morte, que concebe sob a forma de urna existencia 
nas trevas. Os homens vivos tomam-se sua própria sombra, 
meó-karon = mekaron = sombras humanas, álmas dos mor
tos, espíritos dos mortos, espíritos. Sua existencia é sombria, 
nao comportando compara~ao com a vida real. Esta orienta
~ªº expressamente dirigida para a vida terrena se evidencia, 
de maneira bem nítida, no fato de a morte de urna crian~a 

pequena ser considerada conio tragédia, toda especial. Allás, 
neste sentido, pude fazer a seguinte observa~ao pessoal: certa 
\-eZ, durante minha ausencia de Kubenkrákein, faleceu um 
recém-nascido, filho de país de prestígio. A noite, cercando 
toda a aldeia, estavam acesas fogueiras, para afugentar os espí• 
ritos dos mortos. Havia urna atmosfera estranha em todo o 
ambiente. Tarde da noite, o chefe Ngroi ainda nos fez urna 
visita. Ele ficou encostado a nossa porta e seu vulto escuro 
sobressaiu-se do fundo claro, formado pelo reflexo irrequieto 
das fogueiras acesas; também só falava em voz baixa. Na aldeia 
reinava um silencio lúgubre; só se ouvia nítidamente o canto 
monótono da velha avó da crian~a morta, .cantando, como 
costumam cantar os índios para embalar o fi~ho. O chefe falou 
mais ou menos o seguinte: "Pobre crian~a, agora mor,.-eu. 
Jamais dan~ou, nem ca~ou, nem amou; e agora está . morta." 
Com essas palavras exprimiu a sua convic~ao: sornen te a vida 
terrena pode oferecer as sensa~oes verdadeiras, pulsantes e 
reais, como sao encontradas no amor e no prazer dos sentido:i; 
ela tem os seus pontos altos, culminando nas festas com dan~as 
e can~oes, em todos os momentos de intensifica~ao máxima da 
vida, tais como, por exemplo, a ca~ada. Para o indígena, a 

morte constitui duríssimo golpe do destino, extinguindo a vida 
verdadeira de maneira irreversível. Inclusive o termo Caiapó 
para morte = tük, é urna onomatopéia, a imita~ao do som 
natural de um golpe duro; allás, a ressonancia sonora de tal 
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onomatopéia é ainda intensificada pelo contador de estórias, 
quando, em um dos seus cantos, representa a morte, colil 
recursos altamente dramáticos. O índio acredita no poder da 
marte, detrás do qual sempre con cebe a atua~áo de f or~.as e 
seres inimigos. O tenno tük = morte, muitas vezes é relacio
nado com o sentido fonético de pa, o que significa acertar um 
golpe, atingir, lan~ar por terra. Portanto, no mito do homem 
que fez os homens, conta-se que na era primitiva, a morte 
ceifou muitas vidas, tük-pa = foram prostradas pela marte. 
A palavra na linguagem Caiapó para o morto é me-tük-o, 
meo-t,ük. Cemitério em Caiapó quer dizer me-tük-0-puká = 
terra dos mortos, país dos mortos. Após a morte, o homem 
vive com mekaron; karon tanto designa a alma, abstraindo o 
carpo, quanto a sombra. A sombra é destituída de carne e 
osso, do corpo; no entanto, continua sendo o homem que viveu 
na Terra, entáo idealizado como substancia muito delgada e 
rarefeita. Leva vida própria. Os conceitos indígenas da morte 
e dos mortos sao bastante vagos e, por vezes, até contraditó
rios. O certo é que imaginam a morte como interven~áo irre
versível, das mais terríveis, no destino humano; tük-pa signi
fica a prostra~áo total, a desgra~a extrema; tudo que vier 
depois é triste e pobre em compara~áo com as riquezas e ale
grias da vida terrestre. Reagem demonstrando compaixáo, con
forme as palavras do chefe Ngroi, a respeito do destino trágico 
do recém.:.nascido, que jamais poderla viver. Tal sentimento 

de comisera~ao é externado sob o impacto direto do aconte.

cimento, ligado a própria dor pela perda do ente querido e 

se traduz pelos gritos penetrantes dos lamentos das mulheres, 
por solu~os convulsivos e terríveis autoflagela~óes dos parentes. 

Exprime-se inclusive na atitude do chef e que era de: "Voce 
acaba de sofrer o maior dos males, voce agora está morto e 

vive como sombra, enquanto eu continuo gozando de todas 

as riquezas e alegrias da vida verdadeira, corpórea." A exis

tencia após a marte, com toda sua pobreza e miséria, deve 
deixar o morto com ciúm·es 9o homem vivo, ainda em pleno 
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gozo da vida, pulsante. Portanto, é temido; dele esperam-se 
atos de inimizade e sobre ele recai a suspeita de, supostamente, 
ter provocado dor, doen~a, até a morte de outros homens. 
Sobretudo, contra o falecido nada se tenta, nada se leva de 
suas posses terrenas, a fim de nao tomar ainda mais violentos 
os seus ciúmes e .provocar a sua vingan~a. O homem vivo sente
se indefeso, impotente frente ao reino das trevas, aos seres 
sobrenaturais e a sua for~a, contra a qual nada pode fazer. 
As autoflagela~oes e os regimes de abstinencia praticados por 
ocasiao da marte de um parente concretizam o legítimo senti
mento de compaixáo pela imensa dor sofrida pelo amigo ou 
parente querido e traduzem os esfor~os sérios de nao se apo
derar de nada, nem de tocar em nada que era do morto. No 
momento em que o morto se transformou em sombra; todos 
os seus pertences passaram a ser de urna sombra e, destarte, 
ficaram mekaron = intocáveis (se é que se possa tradúzir esse 
termo) . V ale por autoflagela~ao o cortar os cabelos, para o 
período de luto, e depois deixá-los crescer sein qualquer cui
dado. Outra mortifica~ao consiste em penrianecer dentro de 
casa, em estado de contempla~ao, evitando a comparihia dos 
demais. A exemplo de como o morto teve de abandonar tudo, 
inclusive os amigos, os que lhe foram caros também devem 
afastar-se da sociedade. Tajs atos de penitencia sao praticados 
pelos pais por ocasiao da morte ·de um filho querido, conforme 
pude observar em Kubenkrakein, por diversas vezes. Atitude 
identica é tomada pela viúva, após a marte do marido, e pelo 

marido, após a morte da mulher. Também o viúvo nao sai .de 
casa, nem para ir a casa dos homens. Passado o período de 

luto, é a irma que entao o faz reingressar na vida coletiva, 
cortando seu cabelo e reconduzindo-o a casa dos homens. 

o· banquete fúnebre no funeral de um chefe, dono de urna 

planta~áo na qual empregava também mao-de-obra alheia, ou 
o de um membro da classe dominante, que lavrava seu solo 
com a familia, consiste no consumo de todos os frutos ali .. 
existentes, imediatamente após o enterro. Acredita-se que 
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aquela hora a sombra do morto, ainda vagueando pelas redon
dezas, também participarla da refei~ao. Allás, o consumo de 
todos os frutos existentes conta coro a participa~ao de toda a 
coletividade e equivale a destrui~ao total de todo o trabalho 
realizado pelo morto. Acredita-se que, assim procedendo, eví
tar-se-ao melhor os ciúmes da alma morta, do que se fossem 
sigilosamente roubados da planta~ao pelos aldeoes. Conforme 
ouvi falar em Kubenkrakein, era também esta a inten~ao 

quando se ateou fogo a casa do grande chefe Oket, por oca
siao de sua morte, em 1956. 

De muitos atos e pronunciamentos do indígena deduz-se 
que se atribuem as almas mortas necessidades semelhantes e 
existencia semelhante, mas nebulosa, as dos vivos. Também 
a este respeito, as idéias sao vagas. Assim aconteceu que, em 
Gorotíre, urna mulher fez f ogo sobre o túmulo do filho; ela 
explicou-me que procedeu dessa maneira para que o filho nao 
sofresse de frio. A oferta de alimento aos mortos, vi apenas 
em enterros de crian~as. A mae ofereceu urna caba9a de leite 
materno, para ser enterrada junto com o filho; e quando, pou- · 
cos días depois, visitaram o túmulo, trouxeram outra caba~a 
de leite materno, espremido das mamas, a for~a. Todavia, 
caberia aqui a pergunta, se tal ato nao representaría antes a 
mortifica~ao da mae, que amou tanto o filho, que o cuidado 
verdadeiro para que o filho morto nao passasse fome. Prova
·velmente, as duas representa~oes sao paralelas. Conforme pude 
deduzir, ao longo de meus estudos de muitos anos, ~s enfeites 
do morto e ofertas, tais como adornos e armas e, para a 
.mulher, ainda o fuso, nem sao tanto oferecidos com a inten

c;ao de acompanharem o morto e lhe serem úteis em sua exis

tencia de sombra, quanto pelo fato de ninguém ter o direito 
de roubar ou apossar-se deles, exatamente por serem proprie

dade do defunto. A denomina~ao Caiapó de todos esses obje
tos é identica a do próprio espírito do morto = mekaron, só 
que em se tratando de objetos, tem o sentido de "pertencentes 

ao morto, intocáveis". A tal concep~ao corresponde inclusive 
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a ordem dada aos parentes pelo chefe moribundo, Oket, man
dando quebrar e colocar no túmulo redondo, detrás de sua 
cabe~a, sua arma de maior valor, a espingarda que recebera 
dos neobrasileiros. No entanto, a cobi~a da arma prevaleceu 
sobre a tradi~ao e o temor de infnngir a lei tabu, pois a espin
garda ficou com os parentes. 

Conforme soube, a inten~ao do cerimonial funerário sob 
f arma de urna dan~a, executada pela comunidade masculina 
ou f eminina, segundo o sexo do defunto, é de proporcionar 
derradeira ocasiao ao morto de participar de uma festa dos 
vivos. Os espíritos dos mortos sao representados pelos enfeites 
na cabe~a, de palha seca de anajá, chamados riki-o. Kissen
berth relatou tal cerimonia em homenagem a um grande chef e 
dos Caiapós de Pau-d'Arco, assistida por esse autor, um ano 
após a marte do homenageado (Kissenberth, 1912:5?). A 
grandeza de urna cerimonia fúnebre, sua repeti~ao em . data 
posterior, bem· como as ofertas fúnebres e a riqueza dos enfei
tes mortuários, dependem do prestígio gozado e da posi~ao 
ocupada em vida pelo morto ou seus par:entes no seio da 
comunidade. 

Em Kubenkrakein assisti, por diversas vezes, ao espetáculo 
emocionante e ao mesmo tempo terrivelmente chocante, de 
um "segundo enterro". Trata-se quase sempre de crian~as e 
cheguei a conclusao de que, ao menos boje em dia, os Caiapós 
devotam ao filho imenso amor e carinho e a ele se sentem 
ligados por la~os muito estreitos, razao p~la qual agem da 
.maneira como estao agindo. Por exemplo, por ocasiao da 
marte de Karon, urna menina recém-nascida, a mae enfeitou-a 
com o máximo de carinho e cuidado. Junto com o marido, 
Kotuk-Ti, carregou a menina até o lugar do enterro; levou 
também todos os enfeites da crian~ dentro de urna cestinha 
lindamente tran~ada. Na hora de a crian~a descer ao túmulo 
redondo, as autoflagela~oos e os gritos de lamento da mae 
foram extremamente violentos. De noite, os pais acenderam 
f ogo sobre o túmulo e a máe for~ou leite das mamas, que 
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colocou em urna caba~a e deixou ali. No dia seguinte, os pais 
voltaram para o túmulo, que abriram a fim de retirar o cadá
ver. Horas a fio, a mae ficou entao com a filhinha morta no 
colo, mimando-a e limpando-a, com suas maos, de terra e 
poeira. Foi somente quando caiu urna repentina chuva torren
cial que os pais voltaram a realidade; ambos tornaram a sepul
tar a menina e fecharam o túmulo com todo cuidado. Semanas 
mais tarde, enquanto os silvícolas estavam em sua grande jor
nada de verao, os pais voltaram sozinhos para _a aldeia. De 
novo abriram o túmulo. A mae tornou a tomar sua filhinha 
no colo, retirando do esqueleto as partes de carne podre para 
pintá-lo, osso por osso, de vermelho-vivo, lirucu. Nisso foi 
auxiliada pelo marido. Enquanto assim procediam, nada fala
ram; o marido providenciou água, corantes, esteiras de palha, 
tu do que a mulher precisa va. Por fim, f echaram o túmulo vazio. 
Envolveram o esqueleto cuidadosamente em urna linda esteira 
de palha e levaram-no consigo, seguindo os companheiros~ em 
dire~ao aos campos. Posteriormente, guardaram o esqueleto 
debaixo do. telhado de sua casa clanica, conforme o costume 
Caiapó, para o "segundo enterro". 

Tudo isto leva a suposi~ao de que, atualmente, o afeto 
de um grande amor paternal, exemplificado nesse procedi
mento, é o móvel de tal modo de agir. Todavia, nao se pode 
excluir a hipótese de esse ritual estar relacionado rom uma vaga 
esperan~a de a crian~a ressuscitar. Para tanto, há o exemplo 
mítico na estória da familia que se transformou em queixadas; 
esse mito conta como o pai junta os ossos do seu filho m.orto, 
após te-lo abatido com sua própria flecha, sob forma de uma 
queixada. E o pai também logra restituir-lhe a alma; o filho res
suscita. Há urna cren~a Caiapó em que a alma teria sua sede 
nos ossos, que, novamente reunidos a alma, provocariam a 
ressurrei~ao do corpo humano. 

No que concerne a um reino dos mortos, a um mundo 
dos mortos, oµ seja, um relacionamento dos mortos com o 
espa~o, nao há entre os Caiapós a cren~a em um submundo 
como reino dos mortos. De qualquer modo, as sombras dis-

212 

\ 

pensam a fixa~ao no espa~o, pois vagueiam sem rumo. De 
preferencia permanecem lá longe, nos campos, no sentido de 
urna distancia eterna, separa~ao da vida, motivada pela morte. 
Aliás, é compreensível o sentimento de saudades que, vez por 
outra, as impele a voltar para sua velha aldeia. Tais visitas 
correspondem, ao mesmo tempo, a sua atitude inimiga e aos 
seus ciúmes dos vivos; elas surgem para trazer o mal, sob a 
forma de doen~a e morte. A natureza sinistra das sombras 
dos mortos é caracterizada inclusive pela cren~a de se reunirem, 
ocasionalmente, em lugares lúgubres, tais como, de preferencia, 
o cemitério, ou em grupos de árvores, de f orma~ao estranha. 
Como casa dos mortos, a célebre ken-ki-kre = casa de pedra, 
que nada mais é do que um grupo fantástico de rochas, com 
cavernas, bem longe, no cerrado, desempenha papel de des
taque (vide Banner, 1952:455-459). O indígena acredita que, 
ao menos logo após o enterro, as sombras continuam por perto 
do túmulo. Após um enterro em Kubenkrakein, um grupo 
grande de indígenas estava reunido em no.ssa casa, situada um 
pouco fora da aldeia, nas proximidades do cemitério; queriam 
ouvir o koit-ngrere = o prego que canta, nosso fonógrafo. 
Durante a audi~áo, uma leve brisa trouxe o cheira de defunto 
do cemitério para nós. De repente, apenas distinguimos a pala
vra sussurrada mekaron; fugiram para a aldeia, deixando-nos 
sozinhos. Acreditaram que a alma do morto teria vindo da 
sepultura. 

Evidentemente, a exemplo dos costumes dos vivos, que 
sao atribuídos também aos mortos, o indígena concebe urna 
comunidade, um mundo dos mortos acima do teto do Céu, 
me-tük-o-krimet . = koikwa yukrí. Todavia, a localiza~ao da 
aldeia acima do teto da Terra, chamado koikwa, bem como 
todo aquele mundo acima desse teto ( também koikwa) nada 
tem a ver com um Além, no sentido da morada dos bem
aventurados na conceitua~áo crista do Céu. Antes, seria indí
cio da segrega~áo separando os mortos dos vivos por uma 
distancia imensa, o que se traduz, justamente, na cren~a da 
aldeia dos mortos situar-se em outro mundo totalmente diverso~ 
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ou seja, no Céu. Contudo, pouquíssimas vezes ouvi falar daquela 
aldeia dos mortos, de modo que cheguei a conclusao de que o 
índio Caiapó acredita, essencialmente, na existencia nómade, 
errante, das almas dos mortos e na falta de relacionamento mais 
estreito dessas sombras com um determinado ponto no espa~o. 
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CAPÍTULO XI 

O HOMEM E O SOBRENATURAL 

1) O HOMEM E O SOBRENATURAL NO MITO 

O homem que se transf ormou em tatu 

Nos tempos antigos, muito antigos, viveu entre os 
índios um homem mau, muito mau. Sua mulher tinha 
um irmao. Certo dia, o irmao confeccionou um grande 
cesto de palha de palmeira. Em seguida, cavou um bu
raco fundo, fora da aldeia, na borda da mata, onde colo
cou o ces~o. Depois tomou a fechar o buraco e deixou 
apenas uma pequena abertura, fazendo de tudo para dar 
ao buraco a aparencia de ter sido cavado por um tatu. 
Feíto isto, voltou para casa. Lá falou ao marido da irma: 
"Lá longe, na mata", e com a máo indicou a dire~ao, 
"vi o buraco de um tatu." "Vou lá, para matar o tatu'', 
disse o cunhado. No entanto, o outro o acompanhou na 
mata, a fim de mostrar Q lugar onde havia enterrado o 
cesto. "Quero abrir o buraco", exclamou o cunhado. 
Entrementes, o cesto sob a terra havia se transformado 
de fato em um tatu. Mas tratava-se de um tatu encan
tado. O cunhado come~ou entáo a cavar, buscando o 
tatu. Cavou com afinco enorme e, enfim, abriu o buraco 
todo e lá encontrou o tatu encantado. "Vou te matar", 
falou. Ele inclinou o corpo fortemente sobre o buraco 
e pegou o tatu pelo rabo, com a inten~ao de tirá-lo de 
lá de dentro; no entanto, o tatu lhe escapou e, pulando, 
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voltou ao seu buraco. E também quando o alcan~ou 

pelo rabo na segunda tentativa, náo conseguiu apanhá
lo; tampouco o conseguiu na terceira. Na quarta tenta
tiva apanhou o tatu e daquela vez logrou atirá-lo para 
fora do buraco, com um movimento brusco e firme. 
Apesar disto, escapou de suas máos. O tatu veio parar 
detrás do índio e empurrando o indígena pelas costas, 
fe-lo cair para dentro do buraco profundo. O tatu saiu, 
pulando. O índio entáo somente podia falar de lá do 
fundo do buraco, onde também se transformou em tatu. 
Junto com o tatu encantado come~ou a cantar. 

Em seguida, chamou pelo cunhado, do fundo do 
buraco: "O que voce está fazendo, hein?'' O outro, no 
en tanto, que ficara por perto esse tempo todo, disse: 
"O que há? E voce?" "Sim, sou eu", responden o cunha
do. "Entáo, saia do buraco!", gritou o outro. "Nunca 
mais vou sair daqui", retrucou o cunhado do fundo da 
cova. "Agora sou tatu" e, continuando, afirmou: "Nao 
tenho a menor vontade de voltar a ser homem." 

Aí o jovem voltou para casa. Na manhá seguinte 
saiu para visitar o marido da irmá. Porém, ainda de 
noite, ele fora embora, junto com o tatu encantado, que 

o levou para a floresta. Durante muito tempo o irmáo 
de sua mulher o procurou em váo; enfim, retomou a 
casa. E a partir de entáo, todo dia, saía da aldeia para 
procurar o cunhado. Ele seguiu as pegadas dos dois tatus 

e revistou a mata em todas as dire~oes. Entrementes, o 
outro, entáo tatu, rumou com o tatu encantado para a 
floresta, em paragens longínquas, bem distante dele. Em 
váo o cunhado f oi em sua busca, dia após día. Nao 
encontrou mais o parente, que se perdeu nas matas 

imensas, sem confins, por lá desaparecendo para sempre. 
Por fim, o jovem deu-o por perdido. Deixou de 

procurar pelas matas, em busca do parente. Ficou em 
casa. 

I 

Os homens-cachorros 

Nos tempos antigos, muito antigos, havia um lago, 
habitado pelos homens-cachorros. Os índios viviam em 
constante afli~áo. Sempre desaparecía um ou outro dos 
companheiros, pois os homens-cachorros comiam os 
Caiapós. 

Certa vez, os índios partiram para urna grande ca
~ada, de muitos di as. N aquela ca~ada encontraram urna 
ampla clareira, onde se situava o lago dos cachorros. 
Ergueram abrigos para passarem a noite. Na manha 
seguinte todos os homens foram ca~ar na floresta. So
mente um menino ficou sozinho no acampamento. Aí 
um homem-cachorro emergiu das águas do lago. Seu 
cabelo era de índio, seu rosto de índio, todo seu corpo 
de índio. Só que seus dentes eram de cachorro e seus 
pés patas de cachorro. Saiu sozinho do fundo das 
águas, mas, lá embaixo, havia muitos e muitos homens
cachorros. Surgira para ver como seriam os homens, 
para poder informar os outros, lá embaixo. Depois de 

emergir das águas, sentou em um grosso tronco de árvore, 
flutuando perto da margem. O menino indígena pergun

tou-lhe: "O que está fazendo aquí?" O homem-cachorro 
respondeu: "Vi seu reflexo na água e foi por isto que 

vim para cá." Ao falar, encobriu os dentes com a pata, 
para que o menino nao visse seus dentes horríveis. "E 

o que voce está f azendo aqui no lago?", perguntou de 
novo. "Nada", replicou o menino; "os homens foram 

ca~ar o dia todo; ainda continuara na floresta." O ho
mem-cachorro, sentado no tronco flutuante, falou: "Só 
vim para dar uma espiada. Lá embaixo, no fundo do 
lago, moram muitos ·de minha gente." E apontou para 

baixo. "Só subí para conhecer o homem. Agora já vi 
tudo que quería ver e vou-me embora." E logo mergu
lhou dentro da água. 
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Pouco tempo depois, os índios voltaram da ca~ada. 
O menino contou o que acontecera durante sua ausen
cia. Contou a seus parentes, ao marido da irma, ao pai, 
ao irmao, ao tio, que era irmao de sua mae, ao tio que 
era irmáo do seu pai, ªº avo; a todos os parentes falou 
de suas aventuras. "Aqui, neste lugar, o homem-'Cachorro 
emergiu da água", repetiu, "eu o vi com meus próprios 
olhos. Por isto é que falo a voces. Agora devemos sair 
daqui, correndo, para passar a noite longe deste lugar, 
pois, certamente, durante a noite, todos os homens
cachorros váo aparecer aqui, para nos matar." Porém, 
os homens nao deram crédito as palavras do menino. 
"Sobrinho, voce está mentindo", falou o tio-avó. E o 
menino tomou a afirmar: "É verdade, eu vi um homem
cachorro. E de noite, certamente, viráo todos para nos 
devorar1." Aí, enfim, os parentes acreditaram no que 
falou o menino e foram embora. Só quando já estavam 
bem longe, longe do lago, acamparam para dormir. No 
entanto, a grande maioria dos índios permaneceu no 
acampamento, perto das margens do lago e lá dormiu. 
Sornen te o menino, que no dia anterior f al ara com o 
homem-cachorro, e seus parentes, dormiram em lugar 
seguro. De madrugada, ao raiar o dia, o menino acordou 
o tio, que era irmáo da mae. Levantou-se e correu em 
dire~ao ao lago, para ver se os homens-cachorros, de 
fato, teriam devorado os índios. Quando chegou nas pro
ximidades do acampamento, já sentiu o cheiro de sangue 
dos companheiros. ~ Realmente, durante a noite, os ho
mens-cachorros haviam atacado e devorado os silvícolas. 
O tio correu de volta para os parentes e contou-lhes o 
pavoroso acontecimento. O sobrinho falou: "Viu! Eu nao 
disse! Agora os homens-cachorros comeram todos os ín
d~os, conforme falei." O tio do menino fez, en tao, um 
convite aos parentes: "Vamos voltar agora para a nossa 
aldeia." Quando lá chegaram, todos os habitantes desta, 
seus parentes e os parentes dos mortos vieram ao seu 

~ : 
' 

encontro e os homens, que voltaram da ca~ada incólu
mes, contaram os acontecimentos terríveis. "Os homens
cachorros devoraram todos os homens, somente nós con
seguimos escapar", falaram. "Onde aconteceu isto?", per
guntaram os parentes apavorados. "Longe, longe daqui", 
responderam os sobreviventes da ca~ada fatídica, apon
tando na dire~áo do local do lago dos cachorros. "Vamos 
para lá, a fim de ver com nossos próprios olhos o que 
aconteceu", falaram os parentes dos que sofreram morte 
tao horrível. Na manha seguinte, partiram todos os habi.
tantes da aldeia e após urna. longa jornada chegaram na 
clareira, nas proximidades do lago dós cachorros, onde 
os ca~adores haviam acampado. Ao avistarem as cho~as 
vazias de seus paren tes inf elizes, as mulheres choraram, 
choraram, com o eco ,de seus sqlu~os violentos e gritos 
alucinantes ressoando nas matas. O menino, o único que 
viu um homem-cachorro, levou-os entao até o lago. Sem 
demora, os homens come~aram a executar sua vingan~a. 
Ao redor do lago ergueram fogoes de pedra e neles acen
deram fogo. Para tanto, abriram valas rasas, que enche
ram de madeira, em cima da qual colocaram pedras do 
tamanho de urna cabe~a. Depois, acenderam f ogos, cer
cando todo o lago com um anel de f ogueiras. Quando 
as pedras ficaram em brasa, espalharam o fogo e atira
ram as pedras quentes para dentro do lago. A água do 
lago ficou quente e sempre mais quente, até chegar . a 

' 
ferver. E foi na água fervendo que morreram todos os 
homens-cachorros. A água evaporou com o calor e os 
corpos queimados dos homens-cachorros jazeram no 
fundo do lago. 

Assim termina a estória dos homens-cachorros. 

Os homens-macacos 

Nos tempos antigos, muito antigos, os Caiapós nao 
~onheciam o machado. Ao invés do machado, usavam 
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en tao um osso f orte, afiado, retirado das vértebras da 
nuca do tapir, que prendiam na ponta de um cabo d~ 
pau. 

Certa vez, os índios fizeram uma expedic;ao guerreira 
contra os colonos na borda do mato, para matá-los. 
Depois de matar os estrangeiros, prepararam-se para vol
tar a sua aldeia. No caminho de volta, um dos homens 
seguiu sozinho na picada. Os companheiros já estavam 
bem longe a sua frente. De repente, ele ouviu na mata 
um ruído sinistro, que se aproximava rapidamente. Eram 
as . vozes dos homens-macacos, em jornada pela selva. 
Depressa, o índio escondeu-se na vegetac;ao espessa e, 
um grupo de homens-macacos passou por onde ele es
tava. Longe, atrás dos outros, veio mais um homem
macaco, enorme, forte, carregando um machado nos 
ombros. O indígena saiu do esconderijo, a fim de falar 
com o home.m-macaco, a quem pediu o machado de 
presente. O homem-macaco recusou-se a atender o pe
dido; o índio repetiu-o, mas em vao. Aí, levantou seu 
arco f orte e coloco u urna grande flecha entre os dedos 
da mao esquerda. Com a mao direita pegou a ponta 
inferior da flecha e enteso u o arco, tomando por alvo 
o peito do homem-macaco. N esse instante, o homem
macaco, . aterrorizado <liante da flecha mortífera, entre
gou-lhe o machado. Depois de ter conseguido o que 
quería, o índio tomou o machado e correu. Também . o 
homem-macaco comec;ou a correr, atrás dos outros 
homens-macacos, para pedir seu auxilio. E, correndo, 
gritou bem alto, conforme gritara os homens-macacos: 
"U a ha, U a ha. ü, ü, ü, ü, ü ... " Os homens-macacos 
deixaram de prosseguir caminho para perseguir o pobre 
do índio. Alguns treparam nas árvores, até meia altura 
do tronco e saltaram de galho em galho; outros treparani . 
até a ponta e pularam de copa em copa; outros ficaram 
no chao e correram ao longo da picada. Todos gritavam: 
"Ua ha, Ua ha, ü, ü, ü, ü ... " ·o índio, por sua vez, 

corría, corr.ia para se salvar. Os perseguidores estavam 
em seu encalc;o. Aí chegou a um rio; no último momento 
pulou na água e saiu nadando. Os homens-macacos reu
niram-se a beira do rio, decepcionados por nao . saberem 
nadar. Mas, mesmo assim, queriam continuar a perse
guic;ao, custasse o que custasse. Alguns, desajeitados, 
caíram na água. Outros, na confusao, foram empurrados 
para dentro da água; evidentemente, todos tentaram na
dar, sem conseguir. A fim de nao se afogarem, voltaram 
depressa, tao logo conseguiram emergir, fazendo esfor
c;os desesperados para alcanc;ar a margem. Outros sal
taram na água para, apavorados, sem fo lego, voltarem a 
superfície; também eles bateram violentamente em tomo 
de si e, de qualquer jeito, procuraram agarrar-se na beira 
do rio e voltar para junto dos companheiros. Quisessem 
ou nao, os homens-macacos viram-se obrigados a desistir 
da perseguic;ao. O índio, porém, alcanc;ara incólume a 
outra margem do rio; foi entao que olhou para trás e 
verificou que seus perseguidores nao tinham condic;oes 
de alcanc;á-lo. Tranqüilo, caminhou ao longo da picada 
estreita para a aldeia e, orgulhoso, levou seu bote. Quando 
os habitantes da aldeia o avistaram, passando pela prac;a 
com o machado nos ombros, vieram correndo de todos 
os lados. Queriam ver e tocar o machado e um após 
outro experimentou-o por conta própria. 

Nos tempos antigos, muito antigos, os índios nao 
tinham machado de ferro; conheciam apenas uma clava 
ruim, fe ita do os so de um tapir. En tao, um dos seus 
trouxe o machado de ferro para a aldeia. Desde aquele 
tempo os Caiapós possuem também o machado de ferro 
e com ele ficaram até o dia de boje. 

Os homens-capim-lanceta 

Tais seres tem o torso de homem e tpdo o resto, 
cabec;a, pescoc;o, extremidades, de capim~lanceta. 

221 



222 

Nos tempos antigos um homem plantou uma corda 
de algodao na água rasa de beira rio e assim surgiu o 
capim-lanceta. Depois, outro homem, ca~ador, chegou 
naquele lugar e encontrou um filhote de capim-lanceta. 
Ele o pós nas costas para carregá-lo até sua casa, porque 
sentiu dó da crian~a abandonada. No entanto, a crian~a 
abra~ou seu salvador coro os ~ra~o~ afiados, agarrando
se nele e, coro isto, cortou seu pesco~, deixando-o cair 

. morto. Daí, os companheiros do ca~ador mataram o 
filhote de . capim-lanceta. No entanto, desde entao, os 
índios evitaram o local daquele. acontecimento, pois seu 
medo era maior do que sua curiosidade. 

Os homens-capim-lanceta moram perto do tronco 
do Céu. 

O homem que viu todos os seres ruins 

Somente um velho viu os seres ruins. Certa vez, 
encontrou-se com os homens-urubus.' Eles tinham apa
rencia igual a dos índios; também a sua linguagem era 
de indígenas. Mas, a exemplo dos urubus, eram · de pele 
.preta e se alimentavam somente de carne podre. E os 
gritos que lan~avam eram iguaizinhos ao crocitar dos 
urubus. 

Em outra ocasiao, o velho encontrou com os ho- ' 
mens-abelhas, ainda desconhecidos dos índios. Ao apro
ximar .. se de sua moradia, uma enorme colmeia, o enxame 
selvagem precipitou-se sobre ele para come-lo. Aí o 
velho perdeu toda coragem de entrar em contato com 
eJes e, apavorado, correu, parando somente quando es
tava em sua casa. "O que aconteceu? O que foi", per
guntaram os companheiros curiosos na aldeia. "Vi os 
homens-abelhas", respondeu, sem folego, "e isto me 
bastou. De medo deles fugi correndo. A voces só posso 
dizer seu nome, para que, no futuro, voces saibam e 
fiquem prevenidos contra os malvados." 

: I 

O homem que era espirito 

Nos tempos antigos, muito antigos, os índios Caia
pós estavam em uma de sua me-ü, grandes jornadas 
através dos matos e campos durante a época da seca. 
Por fim, pensaram em voltar para sua aldeia. Na volta, 
um deles palmilhou sozinho uma picada estreita; parte 
dos companheiros estava na frente, outros ficaram bas• 
tante atrás. A certa altura de seu caminho ia ao longo 
da beira de um rio; de repente, percebeu que, lá longe, 
a corrente de água trazia alguma coisa. Ao aproxi.mar-se 
aquela coisa, o indígena distinguiu um espírito de formas 
humanas. o espírito se encontrava sentado sobre o seu 
cabelo comprido, como em uma canoa, e assim desli
zava por sobre as ondas. "Vou matá-lo com meu arco'', 
decidiu o índio. Assim, esperou que o espírito chegasse 
perto o bastante para poder disparar su as · flechas; mas 

as flechas nao atingiram o alvo. Novamente, o homem 
atirou, mas as flechas, sem. for~a, caíram na água, ao 
lado do espírito. De repente, o espírito mergulhou e as 
águas come~aram a subir, subir. o ·rio transbordou d~ 
sua margem e inundou a planície. Todos os índios cor

reram para a sua aldeia, que também ficou inundada. 

Loucos de medo, os homens treparam nas árvores. Na 

pressa, um velho derramou a sopa que levava dentro de 

urna caba~a. O líquido espalhou-se sobre o sobrinho, que 
' 

logo se transformou em sapo. Outro homem al~ou o filho 

nos ombros e com ele trepou em uma árvore. Pai e filho 

transformaram-se em macacos. Outro homem, ainda, 

transf ormou-se em bicho-pregui~a. Outros ficaram sendo · 

abelhas e se esconderam no interior de um tronco de 

árvore oco. De medo das grandes águas, da enchente 

enorme, todas as pessoas se transf ormaram em animais. 

Um só homem, aquele que atirou no espírito, con

tinuou sendo humano. Ele voltou para a sua aldeia, tor-
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nando-se o ancestral dos índios Caiapós. Todos os outros 
homens eram entao animais. 

O ·homem que se transf ormou na chuva 

Nos tempos antigos, muito antigos, todos os homens 
da aldeia f oram ca~ar nas matas. Entre eles havia um 
homem chamado Bebgorórotí. Foram bem sucedidos na 
ca~ada. Em conjunto abateram um tapir. Ajudado por 
alguns \ companheiros, Bebgorórotí limpou o tapir, en
quanto os demais ficaram ao seu redor, de pé ou de 
cócoras, olhando o que estava fazendo. Depois de reti
radas as tripas, Bebgorórotí afastou-se por pouco tempo 
dos companheiros, a fim de encontrar um lugar ensola
rado, para secá-las. Assim que saiu, os homens apres
saram-se em repartir a carne entre eles, nada deixando 
para Bebgorórotí. Ao voltar e ver-se enganado ficou 
furioso: "Quera minha parte da presa"' reclamou. userá 
que devo sair perdendo, só · porque estive ausente durante 
a partilha?" "Voce tem as tripas, pode ficar com elas"', 
r.esponderam os companheiros. Mas ele, f ora de si, gri
tou: "Se voces me negarem minha parte da carne, tam
pouco quero as tripas, nada mais quero com voces, vou
me embora." 

Os ca~adores pouco se importaram com o ralbar e 
as reclama~oes de Bebgorórotí. Alguns ainda lhe fala
ram, zombando: "Vá, vá para casa e deixe-nos em paz!" 
Outros disseram: "Suas maos ainda estao sujas do san
gue do. tapir, vá lavá-las primeiro." Mas Bebgorórotí, 
cada vez mais zangado, respondeu-lhes, quando já ia 
longe: "Minhas maos hao de ·ficar sujas de sangue." 
Levado pela cólera, f oi-se embora com pensamentos sinis
tros de vingan~a. Chegando em casa, chamou sua mulher 
e seus filhos: "Venha cá'', ordenou a mulher, "quero 
raspar sua cabe~a!" "Por que?", perguntou a mulher. 
"Porque quero", respondeu o marido. Enfim, ela sentou 

no chao e ele lhe corto u os cabelos que, · f artes e com
pridos, lhe caíam sobre os ombros. Em seguida, raspou, 
por completo, um triangulo da risca até as temporas na 
cabe~a da mulher. Cortou e raspou o cabelo dos filhos 
da mesma forma e mandou que a mulher cortasse e ras
passe o seu próprio. Desde entao, é assim que os índios 
cortam o cabelo. 

Depois, Bebgorórotí falou a esposa: "Mulher, agora 
vou subir para o Céu." Aí, ela perguntou: "Por que?" 
"Por nada", respondeu ele. A mulher crivou-o de per
guntas e tanto insistiu até 9ue ele acabou contando tudo, 
como abateram um tapir que ele ca~ara com os compa
nheiros, como o limpou e os outros o enganaram na 
partilha da ca~a. "Por isto, nada mais quera saber dos 
homens", disse ele, terminando sua estória. "Por isto vou 
subir ao Céu." "Ah, agora estou compreendendo", repli
cou ela, entao. Antes de partir, Bebgorórotí ordenou a 
mulher: "Quando eu partir, voce jamais deve afastar-se 
de casa e também nossos filhos sempre devem ficar 
debaixo da árvore grande, que -cresce ao lado de nossa 
cho~a." Ainda cheio de raiva dos companheiros, Beb
gorórotí correu para a mata. Ali encontrou o fruto de 
jenipapo, até entao desconhecido aos índios. Voltou 
para casa, por mais uma vez, lá mastigou o fruto e com 
o suco, assim obtido, pintou de preto brilhante a si e 
sua f amília. Desde en tao, os Caiapós se pintam assim. 
Na despedida, Bebgorórotí falou: ''Agora vou partir, mas 
voce nunca deve falar disto para quem_ quer que seja." 
Depois dirigiu-se ao mato e esculpiu uma enorme clava. 
Foi a primeira clava, cujo cabo ele pintou com jenipapo; 
a ponta ele a. esfregou com as maos ainda sujas de san
gue, deixando-a de cor vermelha viva. Por isso, hoje 
em dia, as clavas sao usadas pelos Caiapós como arma 
das mais pesadas. Antes das ca~adas, os índios enegrecem 
com jenipapo o cabo de suas clavas e, do mesmo modo 
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como o fez o seu ancestral Bebgorórotí, pintam a ponta 
· de vermelho sangue. 

Armado de sua clava, Bebgorórotí subiu a serra. 
Ao mesmo tempo, amaldi~oou alto os homens que o 

- haviam enganado. Seus gritos eram iguais aos lan~ados 
pelos ca~adores de queixadas. Os gritos fortes trovejaram e 
ressoaram, transformando-se no próprio trovao. Os Caia
pós vieram de todos os lados para o pé da montanha, 
escalada por Bebgorórotí. Aí ele lhes lan~ou seu primeiro 
raio e na luz ofuscante os índios viram Bebgorórotí subir 
sempre mais alto. "Vamos matá;.,lo!", gritaram alguns. 
"Seria loucura!", replicaram outros, "pois ele destruirá 
a nós todos." De novo Bebgorórotí lan~ou um raio que 
ofuscou os guerreiros. "Devemos m·atá-lo!", repetiram os 
corajosos, aos gritos. "Seria bobagem, que custaria nossa 
vida", gritaram outros. E, apavorados, fugiram para a 
floresta. Os que ficaram ralharam, insultaram e zomba
ram: "Vamos matá-lo! Ele se faz de valente, mas, na 
verdade, é fraco e manso." Entesaram seus arcos fortes 
e dispararam suas flechas sobre Bebgorórotí que, impo
tentes, caíram aos seus ~s. 

Aí, Bebgorórotí agitou sua clava e um raio fortís
simo caiu em meio aos seus perseguidores. Trovejou e 
ressoou intensamente. Com esse raio, Bebgorórotí matou 
seus impertinentes adversários, ·runidos no campo, ao pé 

. da mantanha. Só aqueles qu~· se haviam refugiado nas 
matas escaparam com vida. Bebgorórotí continuou entao 
em sua sub~da, até o Céu. Lá, transform.ou-se na chuva 

· e na tempesta~e. 
Desde entao, anda palmilhando a abóbada celeste. 

Onde pisar seu pé, a chuva cai torrencialmente . e ao agi
tar sua enorme clava, raios terríveis cortam o ar e o 

trovao faz estremecer a terra. Com sua clava Bebgorórotí 
mata nos campos, na aldeia e nem poupa aqueles que 
navegam nos rios. 

\ 
\ 

Faz muitas luas que Bebgorórotí levou para o Céu 
também a mulher e os filhos. 

Os homens-morcegos 

O nariz dos homens-morcegos é parecido com o 
focinho do morcego; o torso é de índio Caiapó, mas 
possuem asas de morcego. 

Tempos atrás, um menino-morcego tomou coragem 
e entrou na aldeia dos índios. Capturara~-no. Durante 
todo o dia permaneceu no interior da cho~a, na qual 
havia sido levado pelos indígenas; saía apenas a noite. 
Certo dia, os índios perguntaram ao menino-morcego: 
"Como sao as festas e dan~as dos homens-morcegos?" 
"Será que voces nao conhecem nossas festas e dan~as?", > 

indagou o menino-morcego em resposta. "De jeito ne
nhum", explicaram os indígenas, "jamais tivemos opor
tunidade de ve-las." E o menino-morcego disse: "Pres
tem bem aten~ao, vou ensinar-lhes." Entao, noite após 
noite, ele ensinou aos Caiapós as dan~s e festas dos 
homens-morcegos e eles as aprenderam. Certo dia, o 
menino-morcego falou: "Agora devo voltar para casa, 
junto aos meus parentes." Ele preparou-se para partir e 

os índios acompanharam-no. 
Os homens-morcegos habitavam urna casa de pedra, 

no interior de urna grande caverna de pedra. Quando o 

menino-morcego, liderando os índios, aproximou-se das 

imedia~óes de sua casa, mandou que seus acompanhan
tes parassem. "Esperem por mim aqui, quero entrar 

primeiro, sozinho", falou. "Devo contar e explicar tudo 
a minha gente. Devo prepará-los para sua vinda, senao 

eles se assustariam com voces." Assim, ele entro u sozi

nho ~a casa. Sua mae chorou e crivou o filho de per
guntas: "Onde esteve? Onde passou esse tempo todo?", 
f oi o que ela repetia sempre. O menino resppndeu: "Os 
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índios levaram-me embora; estive com eles e agora trou
xeram-me para cá." "O que voce fez o tempo todo?", 
queria saber a mae. "Ensinei aos índios nossas festas e 
dancas." "E agora, voce voltará com eles?", perguntou 
a mae, preocupada. "Naturalmente", replicou o menino. 
"E voce nao voltará jamais para cá?", indagou a mae. 
"Nao, vou-me embora para sempre, nao tenho vontade 
de ficar com voces." Em seguida, outro menino-morcego 
falou: "Quero ir com voce." O outro menino apen1s 
quería despedir-se do tio, no entanto, falaram: "Seu tio 
f oi para casa e nao se en contra em lugar . algum." Aí, 
sem se despedir, o menino partiu com o outro. Entao 
os dois meninos-morcegos encontraram-se com os índios, 
que esperavam lá .f ora. Os indígenas levaram os dois 
meninos para sua aldeia, onde lhes mostraram urna de 
suas chocas. No entanto, os meninos-morcegos conti
nuavam com medo do dia e da luz do Sol e deixavam 
a choca somente a noite, quando rumavam algures. lsso 
porque os homens-morcegos só saem a noite, durante o 
dia dormem. No entanto, os índios estavam acostumados 
a sair de día, debaixo da claridade quente do Sol, que 
teria sido fatal para os homens-morcegos. Os indígenas, 
entao, inventaram urna n1entira e falaram aos meninos
morcegos: "A luz quente, brilhante do Sol nao mata 
ninguém, é fraca e inofensiva." Os meninoSt--morcegos 
deram crédito a essas palavras e criaram coragem de 
sair de dia, com o sol alto no firmamento; indef esos, 
ficaram expostos a luz solar inclemente, abrasadora. Os 
.fortes raios solares logo torraram e mataram o menino
morcego que primeiro havia morado com os .índios. O 
outro menino logrou salvar-se; seu único pensamento era 
no tio, a quem podía queixar-se de sua sorte e quem o 
protegeria de todos os perigos. No entanto, o tio ficara 
muito_Jonge, na casa de pedra dos seus companheiros de 
tribo. Depressa e num esforco supremo, o menino-mor
cego correu de volta para a cho~a indígena, a fim de nao 

m'Orrer debaixo do sol. Todo emocionado e agitado, ele 
explicou aos índios que o sol e a luz do dia, de fato, 
possuíam forcas mortíferas, pois acabavam de matar o 
companheiro. 

Mais tarde, o' menino-morcego voltou para sua ter
ra. Os índios acompanharam-no até lá e entao conhe
ceram inclusive a casa dos homens-morcegos, que o me
nino lhes mostrou. É urna casa semelhante as dos indí
genas, só que é feita de pedra. Na verdade, é urna casa 
bonita, sem buracos nem fendas. 

O homem que se transf ormou em jacaré 

Urna mulher estava sentada na praca da aldeia, nas 
proximidades da casa dos homens. Ela sentava no chao 
e, ao seu lado, havia acendido urna grande fogueira. Em 
cima dos paus e galhos que ardiam no f ogo ha vi a pedras 
do tamanho de urna cabeca, pois a mulher quería cozi
nhar beijus de mandioca. Seu filhinho brincava na areia, 
ao seu lado. Quando as chamas já estavam bem baixas 
e as pedras em brasa, a mulher desfez a f ogueira com 
um grande pedaito de pau. Entao, quis colocar nas pedras 
quentes a massa de mandioca, envolta em folhas de 
bananeira, para cozinhar. Só por um instante tiro u os 
olhos da fogueira, para buscar o grande beiju redondo 
e chato, envolto nas f olhas, que esta va lá, um pouco 
afastado, aguardando ser cozido. Naquele instante, o 
filhinho, ao brincar, aproximou-se demasiadamente do fogo, 
trope~u, caiu dentro e queimou-se bastante. O garotinho 
chorou e gritou de dor. Ainda estava sentado no chao, 
soluitando, quando a mae colocou a massa de mandioca 
nas pedras quentes, atirando por cima a terra fumegante, 
para moldá-la com as maos, f armando urna pequena ele
vaitao. Aí, um dos seus dois irmaos passou pela praita 
da aldeia. Ele estivera na floresta e entao voltava para 
casa. Ao avistar o sobrinho chorando e com queimadu-
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ras f eias, perguntou: "O que acontece u contigo?" A máe, 
no en tanto, respondeu no lugar do menino: "Fiz um 
fogáo de pedras, para cozinhar beiju e acendi o fogo. 
Ao brincar, seu sobrinho chegou muito perto do fogáo 
e queimou-se." Entao, o homem falou: "Se eu fosse o 
tio que, algum tempo atrás, .deu seu nome ao menino, 
também ter-me-ia queimado agora no fogáo." 

Passado o tempo que o beiju necessita para cozi
nhar, a mulher abriu com um galho a terra jogada por 
cima do fogáo de pedra, para retirar do fogo os beijus 
de mandioca cozidos. Naquele instante, o outro dos seus 
dois irmáos passou por ali, vindo da casa dos homens. 
Foi o tio que, outrora, havia dado seu nome ao menino. 
Pouco antes de chegar no lugar onde havia a fogueira, 
ele trope~ou e caiu bem no meio dos galhos em 'brasa, 
sobre as pedras quentes e a terra fumegante. Pulou em 
pé e quase louco de dor correu para o rio; a fim de 
aliviar as queimaduras pulou na água. Mergulhou nas 
ondas. Aí, o homem transf ormou-se em jacaré. De todos 
os lados os peixes vieram nadadando para olhar, curiosos, 
o estranho jacaré. Depois emergiram e quase a flor da 
água foram embora nadando, alegres. O homem que se 
tomou jacaré os seguiu. Chegaram a urna enorme bacia, 
redonda, diante de uma cachoeira imponente. E os pei
xes perguntaram ao jacaré: "O que faremos agora?" 
"Voces devem dan~ar'', respondeu o jacaré, "todas as 
dan~as que conhecem." "Está certo", f alaram os peixes. 
Formaram uma ciranda grande e come~aram a dan~ar. 

E dan~aram muitas dan~as, movlmentando-se em uma 
roda gigante. O jacaré nadou fora da ciranda e assistiu 
as dan~as dos peixes. Ao lado do jacaré nadou um peixe 
que nao era dos dan~arinos e lhe fez companhia. Quando 
outro peixe, dan~ando, passou por eles, o jacaré pergun
tou ao companheiro: "Quem é ele e como se chama 
esse dan~arino?" "Esse peixe chama-se be-koi-apieti e 
tep-uatire; os colonos chamam-no de peixe-cachorro." "E 

como se chama aqueie lá?", queria saber o jacaré, quando 
o próximo dan~arino passou por eles. "Aquele lá chama-se 
be-ruti, tegrodüe e bemb (momara)", explicou o compa
nheiro. Entáo o jacaré indagou pelo nome de todos os 
peixes que, um após outro, passaram por eles, dan~ando 
na ciranda. Chamavam-se, entre outros, nyog-ti ou kora 
= surubim, koko ou tep ari-kunoii = bisara e muitos, 
muitos outros nomes. 

Destarte, o peixe deu ao jacaré os nomes de todos. 
Terminadas as dan~as, o jacaré surgiu a flor da água e 
nadou para a ter:ra. Lá voltou a se transformar em índio 
Caiapó, tal como f ora .outrora. Em seguida, voltou para 
a aldeia e os parentes. Eles entáo perguntaram-lhe: "O 
que voce fez debaixo da água?" "Olhei os peixes dan
~arem", informou. "Como se chamam os peixes?", inda
gou sua irma, curiosa. "Os peixes tem. muitos nomes", 
replicou o homem. "Entre outros, chamam-se koko-o e 
kokonyo-og (avoadeira)', bemb (momara), tokog, o peixe 
Iendário, nyog-ti ( crumatá), ngreri, kaiti (pescado) e tem 
ainda muitos outros nomes. Que mais voces querem saber 
de mim?" "Acho que nada mais", respondeu a irmá. Aí, 
de repente, ela lembrou de alguma coisa. "Ah é!", excla-

. d . " "E t' b " mou; "mostre-nos como an~am os pe1xes. s a em , 
concordou o irmáo, "entao vamos dan~ar a alegre kukoi
tor:o = a dan~a dos macacos." Em p~meiro lugar, o 
homem ensinou-lhes a dan~a dos macacos. De palha 
amarela de f olhas de palmeira, ele fez um con e comprido 
e pontudo, que enfiou sobre a cabe~a e encobriu todo 
seu corpo, deixando apenas dois furos para os olhos; 
em baixo apareceram os pés, pintados de urucu, vermelho
,vivo. Ele conf eccionou mais outra máscara de f olhas de 
palmeira, semelhante a primeira, depois mais uma ter
ceira e uma quarta. Eram as máscaras do bandeira - o 
tamanduá - do bugio e da on~a - o jaguar. Pois aqueta 
dan~a exigia homens representando macacos, taman
duá, bugios e o jaguar. Quando as máscaras e os dis-
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farces estavam prontos, o homem demonstrou a dan~a 
para os outros e entao todos dan~aram a dan~a dos 
macacos. 

Mostrou-lhes inclusive a dan~a bemb. Para tanto 
tiveram de fazer urna máscara nyog; o nyog é o peixe 
que os colonos chamam de filho-d'água, ou crumatá, 
bem como a máscara de peixe, mamara, pois aquela 
dan~a exigía todos esses disfarces . 

E o hornero ensinou aos Caiapós todas as dan~as 
que viu com os peixes. Foi assim que os Caiapós chega
ram a conhecer tantas dancas bonitas. 

Porém, o homem-jacaré que voltara a ter a sua an
tiga forma humana, visitou todos os seus companheiros 
de tribo, que moravam ero suas cho~as de folhas de pal
meira, ao redor da pra~a circular da aldeia. Contou-lhes 
todas as aventuras vividas quando jacaré e deu-lhes, 
inclusive, os nomes dos peixes que chegara a conhecer. 
Os Caiapós gostaram tanto daqueles nomes que os deram 
aos seus filhos. 

Até boje, entre os índios Caiapós encontramos no
'mes de peixes, pois ainda os ,continuam dando aos filhos. 

2) O HOMEM E O SOBRENATURAL NA CONCE}l<;ÁO 
DO MUNDO E NA VIDA DOS CAIAPóS 

A fé religiosa 

Na linguagem Caiapó inexiste, a rigor, urna palavra para 
fé. Existe apenas a palavra mare-ma, cujo significado básico 
é "ouvir". No entanto, além disto, designa o saber proveniente 
do ouvir; também o nosso conceito de fé e confian~a pode 
ser traduzido por esse termo. Num povo que desconhece a 
escrita, a transmissao da f é e do saber se processa apenas pela 
audi~ao e pela observa~ao, mediante a visao. O saber adqui
rido pelos pr6prios olhos .é. designado com a palavra Caiapó 
pumu, que significa ver. 
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Os mitos Caiapós que melhor se poderiam classificar sob 
a denomina~áo de estórias da era primitiva e de metamorfose 
sao narrativas que traduzem a concep~ao do mundo, relatando, 
em termos dramáticos, os feítos universais da era primitiva 
que fundamentam a atual ordem das coisas. Os protagonistas 
dessas estórias sao seres dos fins da era primitiva que tanto 
podem ser ancestrais, antepassados, animais ou espíritos carac
terizados por sua natureza antropomorfa e suas for~as sobre
naturais, de antemao atribuídas ou adquiridas a custa de esf or
~os extraordinários. I~variavelmente, seus feitos estáo relacio
nados com ocorrencias de natureza transcendental. E, caracte
rístico serem fluidos os limites entre o mundo sensível e o 
sobrenatural, o profano e o sagrado e os respectivos aconteci
mentos se confundirem com os outros. Assim acontece nos 
mitos e assim acontece na vida real, quotidiana, da aldeia. 
Com toda a naturalidade, o sagrado, o transcendente, o anti
quíssimo patrimonio de fé se integram no dia-a-dia; fazepi · 

_ parte das "coisas de índio" - mebemokré-moia - como as 
cJemais. Somente dessa maneira compreende-se que pessoas de 
absoluta seriedade e que muitos anos conviveram com os indí
genas afirmem nao haver descoberto entre eles uma verdadeira 
religiao, um "sistema de fé" (vide Banner, 1961 :35; Frob~
nius, 1898:288) no que se refere as dif1culdades de avalia~ao. 

· Nos feitos sobrenaturais e nos seres ,~obrenaturais de sua mito
logía," transmitida pel~s velhos, o indígena encontra a resposta 
de suas perguntas sob~e a sua existencia, o sentido da ordem 
do mundo, qa qua! está integrado e a razáo do seu próprio 
ser. Nao é fácil obter do sµ.Vícola alguma informa~ao sobre 
suas convic~óes tao profundatnente arraigadas. B preciso aguar
dar o momento certo, talvez de noite, depois de apagadas as 
fogueiras na ald~ia; ,també~ é preciso ter travado amizade e 
estar a sós com o respectivo informante indígena. Embora ele 
ache evidentes as coisas de sua fé, o índio tem relutancia em 
f alar delas. Em tais ocasióes, ele con ta uma estória dos tempos 
antigos, antigos, da era primitiva, ou seja, um mito, do qual 
se deduzirá a resposta a pergunta formulada. Allás, em todas 
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as ocas1oes, o indígena refere-se aos tempos antigos e a tra
di~áo. Os mitos que encerram respostas para os problemas 
decisivos da vida encerram igualmente o credo de sua fé. Para 
o índio, tal credo é legitimado pela própria era primitiva: 
amre-bé amre-bé, isto é, nos tempos antigos, antigos, quando 
aconteceu aquilo em que se baseia determinado artigo de sua 
fé. Para os descendentes, os tempos antigos, antigos, resultam 
em compromisso absoluto, incondicional, exigindo a fé. Tal 
fato foi verificado por Preuss (1964: 125 ff) entre os lavrado
res Kagaba na Sierra Nevada de Santa Marta, na Colombia, 
e vale também para os nossos· indígenas. 

Sobretudo, a verdade da fé é comprovada pelo feito uni
versal mítico, realizado pelo ser primitivo, entáo ( ao menos 
na época de sua realiza~ao) imbuído de for~as transcen
dentes. No caso de personagens salvadoras, que podem surgir 
como ancestrais ilustres, os acontecimentos podem chegar a 
passar-se de maneira semelhante, conforme foi relatado no 
mito da águia-gigante, cujos protagonistas sao dois irmaos ge
meos. Eles adquirlram sua f or~a sobrenatural do elemento 
água, libertaram o mundo de um monstro, que deixou apavo
rada a humanidade indefesa e tomaram os índios Caiapós, 
representando a humanidade, um povo fo rte. Construíram a 
primeira casa dos borneos, centro permanente da for~a mas
culina, dividiram o povo em duas metades e tornaram-se seus 
.primeiros líderes. Os salvadores, após a realiza~áo de seus fei
tos sobre-humanos, retomam ao seu destino terrestre; no 
'!ntanto, aquilo que realizaram permanece e continua paxte 
.ntegrante da ordem das coisas, eternamente válida. Os índios 
conhecem as tradi~óes das estórias dos grandes heróis trans
mitidas pelos ancestrais e vivem a ordem das coisas na qual 
tais feitos sao maravilhosamente confirmados; portanto, eles 
tem fé. Outrossim, os dogmas de sua fé podem ser conf~rma
dos de maneira ainda mais viva e intensa, a medida que a 
personagem realizadora de f eitos universais, a divindade, con
tinuar a realizá-los, conforme o caso do homem que se trans
formou na chuva e que, através de chuvas torrenciais e tem-
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pestades vj?lentas, aterrorizadoras, continua revelando a sua 

for~a. 
No pensamento indígena a verdade da fé jamais contra-

ria os seus pontos de vista. Segundo o mito do homem que 
viu todos os seres maus, um dos velhos da aldeia foi até os 
maléficos homens-abelhas, para contemplá-los com os próprios 
olhos. E destarte, aconteceu que ouvimos dos índios Caiapós 
a est6ria de que uma das suas tribos vizinhas seria a dos 
temidos kuben-kokre, urna tribo de muitos seres maus, kuben
punure, tantas vezes mencionados na mitologia. 

Para o índio, o mero contar, a mera recitac;áo de um 
mito significa relembrar e meditar sobre a esse~cia daquilo 
que é, sobre o pr6prio ser e os motivos transcendentais de sua 
razao. Além disto, o contador de estórias também transmite 
com o mito o credó de sua religiáo (vide Malinowski, 1926: 
23). Ele pr6prio emociona-se coro a reprodu~áo do mito, con
forme pude observá-lo em todas as ocasióes, mas, para tanto, 
necessita de conformidade, exigindo o ambiente apropriado e 

a venera~áo do auditório. 

O wayangari 

O homem vivendo no seio da aldeia, imbuído de for~as 
. sobrenaturais, é o wayangari, wayanga. Ele nao poderla ex:er
cer seu cargo se, por consenso unanime da coletividade, nao 
lhe f osse atribuí da liga~ao com o sobrenatural. O termo way~n
gari pode ser traduzido de formas diversas: define o homem 
como possuindo faculdades mentais extraordinárias; mágico, 
mágico-sacerdote, curador e, com certas restri~, inclusive, 
xama. No entanto, entre os"Caiapós, o significado do seu cargo 
e de sua posic;ao nao é tao amplo a ponto · de permitir designar 
de xamanismo sua concepc;ao do mundo. Tanto sua designa
~ªº para o cargo, quanto sua atua9áo no mesmo carecem de 
publicidade, passando mais ou menos despercebidos, em silen
cio. O prestígio de qµe goza na aldeia em absoluto nao se 
compara com o do chefe, ficando muito aquém. De certo, deve 
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influir nisso a circunstancia do wayangari possuír ou nao per
sonalidade mareante. Infelizmente, nos anos do meu convívio 
com os Caiapós nao encontrei nenhuma destas personalidades 
mareantes entre os pajés. Há também pajés femininos, wayan
gari-ni, cujo prestígio, em si, ·é bem menor. 

Todavía, também a posic;ao do ·wayangari está ancorada 
na concepc;ao do mundo Caiap6, por intermédio de sua míto
logia. Segundo o mito do homem que se transformou em tapir, 
é o wayangari que, num feitic;o de analogía, envolve e amarra 
folhas de palmeira jatobá no corpo do belo Bira, favorito das 
mulheres, dando-lhe a aparencia do corpo pesado do tapir e 
o transformando, assim, para que os companheiros possam 
cac;á-lo e matá-lo com suas flechas. O mesmo wayangari tam
bém aconselha os homens a se vingarem de maneira digna 
de um povo forte, na forma de um castigo refletivo, suficiente. 
para corresponder ao sentido de justic;a dos índios. Assim 
sendo, na aldeia Caiapó da atualidade, os homens ouvem nao 
apenas o conselho do chefe, mas, inclusive, o do wayangari, 
conhecedor de muitas "coisas de índio". 

Nada conseguí averiguar. a respeito da escolha de um 
wayangari, por parte de espíritos ou seres sobrenaturais, tain
pouco soube de ritos de iniciac;ao ou qualquer espécie de ceri
monia, por ocasiao de sua posse no cargo. També.m nao con
segui verificar nada a respeito da introduc;ao de cristal de rocha, 
flechas ou espinhos no corpo do candidato que, entao, provo
cariam suas for~as mágicas, conforme acontece entre outras 
tribos sul-americanas (vide Elíade, 1957:61 f). Em todo caso, 
urna determinada vocac;ao do pretendente constituí o pré-requi
sito para o exer~ício do cargo, precedido por um período de 
aprendizagem e que, normalmente, passa de pai para filho, 
sendo, portanto, hereditário. O mito do homem que se trans
f ormou em ta tu ilustra a f or~a e a mutabilidade do wayangari, 
sua influencia sobre os homens e como consegue faze-los 
seguir. Trata-se de um wayanga, de forma animal, um tatu 
encantado. O tatu encantado surge de um cesto, enterrado 
debaixo da terra, igual ao buraco de um tatu, por um herói 
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da era ·primitiva que, destarte, queria preparar uma armadilha 
para o seu cunhado malvado. O cunhado, que entao continua 
cavando aquel e buraco, é transformado em ta tu pelo f eiticeiro, 
que também é tatu. Através do canto mágico entoado por 
ambos, o tatu. encantado o introduz nas esferas do seu poder, 
levando-o debaixo da terra para distancias infinitas, nas matas 
virgens. O homem emociona-se com as possibilidades de sua 
nova forma de vida e nem pretende mais retomar a sua vida 
anterior. O cunhado, que o busca em sua qualidade de simples 
mortal, nao logra seguí-lo e, enfim, d.esiste de procurá-lo. O 
mito exemplifica a grande valoriza~ao do cargo e da vida do 
wayangari entre os· índios. A exemplo de como o tatu encan
tado leva consigo o homem e com ele entoa um canto mágico, 
também o wayangari introduz hoje, paulatinamente, seu suces~ 
sor nos deveres do cargo no seio da aldeia Caiapó. 

Em suas práticas médicas o wayangari nao se vale apenas 
das suas for~as mágicas;, conforme observei, com freqüencia, 
faz massagens e aplica~oes com sumos de ervas, representando 
tratamentos normais, as vezes até bem sucedidos, no sentido 
de urna terapia legítima. O mesmo vale para as diversas pres
cri~oes feitas em sua qualidade de médico. Certa vez, o wayan
gari de Gorotíre proferiu um discurso inflamado diante dos 
habitantes da aldeia, convidando-os a abandoná-la, pela razao 
de lá viverem em casas superlotadas, e passar algum tempo na 
floresta, a fim de evitar o surto de uma epidemia de gripe, 
provocado pela visita de colonos que, na ocasiao, já fizera 
algumas vítimas. Tal medida teria sido talvez a mais apro
priada, pois ajudaria a evitar o contágio, mediante urna espé
cie de quarentena. Outrossim, cumpriu seu dever como médico, 
avisando os estrangeiros: "Venham qu.ando estiverem com boa 
saúde! ~e estiverem doentes, nao venham para cá." E ainda, 
a massagem das partes doloridas do corpo, que implica na 
utiliza~ao da saliva que, segundo a cren9a indígena contém 
urna for~a interna, patente (Kunz, 1954:80) , representa prá
tica pertencente ao domínio da magia, a exemplo das práticas 
de defuma~ao com tabaco, o chupar e cuspir fora o líquido 
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de um osso animal ou de uma éspinha de peixe, em sinal da 
liberta~ao de urna substancia maléfica.. Todavia, nao se trata 
de manobras enganadoras ou ilusórias, usadas para manter 
prestígio, pois a seriedade e autenticidade de seus esfor~s 
constituem verdadeiro acontecimento para o observador. Se
gundo a cren~a da comunidade, a luta do wayangari nao se 
dirige, exclusivamente, contra os males da carne e do sangue, 
pois cumpr~. vencer também o dyu-dyu, a magia negra com a q~al 
a vítima infeliz foi envenenada por um inimigo perigoso, ter
restre ou extraterrestre; as vezes, a comunidade toda pode cair 
vítima de tais f or~as maléficas, provocando estados de letar
gia, causados por pavor impotente, ou de agita~ao extrema 
e loucura, degenerando em urna espécie de ca~a as bruxas, 
em morte e homicídio. Em outra ocasiao, cumpre afugentar 
o "susto" = ae, provocado durante a noite, por um espírito 
de morto ou outro ser ruim, talvez até pelo mrü-kaókre, o 
temido espíri1to do mal. Nesses casos, o wayangari deve lan~ar 
mao da a~ao conjunta de todas as suas for~as, a mais alta d1s 
concentra~oes e o poder sobrenatural que espera alcan~ar no 
estado de transe. J amais pude observar a ocorrencia de prá
ticas extraordinárias e emocionantes, provocadas pelo uso de 
narcóticos, com a exce~ao do fumo de tabaco - ou pela 
a~ao de tambores ou outros instrumentos musicais; allás, tam
pouco o u vi f alar ero tais práticas, em ocasiao alguma. Entre 
os Caiapós sao substituídas pela medita~ao. Horas a fio, o 
wayangari permanece imóvel, sem proferir palavra, sentado ou 
de cócoras, sozinho, ou rodeado pelos seús, no interior de 
sua cho~a, que jamais o incomodam. Nunca lhe dirigem a 
palavra, movimentam-se e trabalham em silencio, dentro _da 
cho~a. Tal medita~ao implica também no retiro na selva, onde 
o wayangari costuma permanecer com os seus, durante sema
nas. O ascetismo praticado por toda a familia também se liga 
a medita~ao. De certa forma, tal temporada nas selvas com
para-se ao retiro espiritual do wayangari. Da medita~ao passa
se para um estado de transe, durante o qual o wayangari tem 
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experiencias sobrenaturais. Nas aldeias Caiapós jamais ouvi 
estórias compridas de viagens feitas em estado de extase, para 
a Lua, ou para o mundo das trevas, a fim de recuperar uma 
alma seqüestrada, ou de viagens para o mundo acima do teto. 
da Terra, ou seja, para o Céu. Todavia, em Kubenkrakein 
falaram-me que o wayangari Kangrare conhece a·s coisas do 
Céu - "Kangrare moia koikwa-kam mari",· contudo, deixa
ram de me explicar de onde tirou tais conhecimentos. Pode 
ser que lhe tenham sido transmitidos por seus antecessores, 
porém nao deixa de existir a possibilidade de ele próprio ter 
visto e vivido as coisas do Céu. Allás, também afirmam que 
seus wayangari Atangra e Kangrare conhecem inclusive os espí
ritos, mekaron-mari. É justamente na medita~ao que se travam 
tais conhecimentos, quando os wayangari se conoentram no mun
do do sobrenatural, com o espírito preparado para compren
der e procurar as coisas de "lá" (vide Closs, 1960:29-38). 
Aliás, o wayangari é também portador de urna rela~áo legítima 
com o sacerdócio real, caracterizada essencialmente por media
~ªº entre as divindades e seres sobrenaturais, de um lado, e 
os homens, de outro; no Cristianismo, media~ao entre Deus e 
o Homero (Heb., 5, 1). Segundo a cren~a Caiapó, também o 
wayangari está em contato permanente com as for~as sobre
naturais, junto as quais intercede a favor de todos os seus 
companheiros de tribo (vide Lukesch, 1963: 19) . É verdade 
que, consoante a religiao e a concep~ao do mundo Caiapó, 
tal representa~ao dos mortais perante os seres e as f or~as sobre. 
naturais se processa quase sempre em resistencia a ou em dura 
luta contra os elementos sobrenaturais. A amea~a a existencia 
terrena, que .paira constantemente sobre os Caiapós, confere a 
sua concep~ao do mundo e a sua religiao, bem como ao seu 
mediador com as f or~as sobrenaturais, o caráter de luta, carac
terística dos mortais. V ale por um f eito extraordinário, sempre 
quando o wayangari lograr exorcizar o espírito do mal = 
mrü-kaókre. No entanto, com isto nao se esgotam os dotes 
do wayangari. Por exemplo, em Kubenkrakein, o wayangari 
Kangrare logra até afugentar a teiµpestade, na-kam-ako, por 
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meio de ritos, conjura~ao e fumo de tabaco. Allás, a este 
respeito cumpre lembrar que, segundo a cren~a dos Caiapós, 
por detrás da tempestade há a mais poderosa das for~as sobrc
naturais, que com ela se identifica, ou seja, Bebgorórotí, o 
homem que se transformou na chuva. 

Os estrangeiros maus 

Kuben-punure, o termo Caiapó para todos os seres maus 
que povoam sua mitología, poderla também ser traduzido por 
"homens maus". No entanto, tal tradu~ao seria admissível 
apenas no caso de tratar-se de pessoas nao pertencentes a 
comunidade da aldeia na qual o tradutor se encontrar, na 
ocasiao. Sao concebidos como seres ambíguos, mas, em sua 
maioria, de formas humanas, semelhantes as dos Caiapós. Um 
dos mitos supra trata, por exemplo, dos kuben-robre = homens
cachorros, descritos pelo indígena da seguinte maneira: seu . 
cabelo é de mebemokré, ou seja, de um índio perteiicente a 
sua própria comunidade e, portanto, como o cabelo de um 
legítimo ser humano; seu rosto é de homem, ou seja, de índio, 
seu torso é de índio; apenas seus dentes sao de cachorro, seus 
pés sao patas de cachorro e ele anda nas quatro patas, a 
exemplo do cachorro. Pela preposi<;ao do genitivo possessivo 
na palavra kuben-.robre, deduzir-se-ia que a tradu<;ao carreta 

seria "cachorro-homem". No entanto, com a nossa tradu<;áo 
de homem-cachorro, ficamos dentro do contexto e reprodu
zimos melhor o sentido verdadeiro da palavra. O mito em 
questáo fala apenas de determinada espécie de kuben-punure, 

enquanto que, na mitología Caiapó, tais monstros pululam em 
quantidade. J á foram minuciosamente descritos no Capítulo 

sobre a Vida e a Morte, tratando das amea<;as a vida. Na con
cep<;ao do mundo Caiapó, os seres maléficos simbolizam as 

amea~as a sobrevivencia do homem e na vida real representam 
um peda<;o desta realidade. No entanto, deles cumpre falar 

também neste Capítulo, pois estes seres que, ·em última aná-
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Iise, sao sobrenaturais, representam um fator significativo e bem 
característico da religiao indígena. Os kuben-punure ou pos
suem natu.reza dual (homem e animal, por exemplo), homem
cachorro; homem-planta, como, por exemplo homem-capim
lanceta), ou sao indivíduos humanos de aparencia extrema
mente repugnante, considerados letais, caracteristicamente de
sumanos, tal como a horrível barba comprida = kuben-amaó
toit. O elemento desumano pode também consistir de um 
atributo horrendo e maléfico, como a antropofagia, entre os 
antropófagos = kuben-kokre. 

Os kuben-punure, por si, já simbolizam de maneira visí
vel e acessível o dualismo na concep~ao do mundo Caiapó e, 
coro isto, também na sua religiao. Outrossim, constituem exem
plo bastante rudimentar de transi~ao fluida do concreto para 
o transcendente na concep~ao do mundo Caiapó. Devido a 
sua natureza ambígua, alcan~am for~as sobre-humanas e tor
nam-se seres sobrenaturais, apesar de também serem de carne 
e osso. 

Dos homens-cachorros fala-se, em nosso mito, que vivem 
nos fundos de um lago, com suas águas escuras, nas selvas. 
Outro mito descreve os homens-abelhas como habitando uma 
colmeia debaixo da terra e. outro fala dos homens-capim-lan-. 
ceta, como morando em um buraco fundo, debaixo dl terra, 
nas proximidades do lugar onde repousa o teto do mundo. Se 
alguém perguntar ao contador de estória onde se encontra o 
lago dos cachorros, ou a colmeia dos homens-abelhas, a res
posta seria invariavelmente a mesma. O indígena apontaria 
para leste, dizendo "onyia" .1 Em seguida continuaría com 
sua estória, dizendo que lá longe, a leste, se ergue o tronco 
majestoso, que apóia o teto do Céu. Ao redor desse tronco, o 
indígena idealiza a terra de todos os seres maléficos. Dos 
homens-capim-lanceta dizem que lá, naquele lugar, emergiriam 
das profundezas da terra, de um enorme buraco na terra = 
kre. Por sua vez, o lago nas selvas dos homens-cachorros nada 

1 Com acento especial no ''i" para real~ar a distAncia infinita. 
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mais é do que um buraco na terra e sua profundidade é desig
nada pela palavra kre. Da mesma forma, a colmeia dos homens
abelhas é um buraco na terra = kre. Esse mundo subterraneo, 
do qual surgem todos os elementos inimigos, adversos, nada 
tem a ver com a cosmología do nosso índio, segundo a qual 
concebe a estrutura do universo sob a forma de degraus, de 
cima para baixo, de modo que, debaixo do nosso mundo e 
de qualquer outro mundo, existiria outro mundo novo, seme
lhante ao anterior. No entanto, o buraco na terra é escuro 
·como a noite, e abriga figuras sinistras, de tod1 espécie. Da 
mesma forma, reina escuridao no pantano da selva, no lago 
dos cachorros. A água do lago nao consegue incomodar os 
homens.:.cachorros, fato que por si só comprova a natureza 
sobrenatural destes; ao contrário, o elemento água constituí 
a fonte de sua for~a e grandeza. Igualmente, há escuridao na 
colmeia dos homens-abelhas. Allás, destarte, todos· os kuben
punure habitam um tal buraco na · terra, bem afastado. De lá 
empreendem suas expedi~oes e seus assaltos ao homem. Tal 
"mundo subterraneo", mundo das trevas, está situado nas ter
ras, onde o tronco apóia o teto do Céu, amea~ando constante
mente desabar. Portanto, os mortais vivem sob uma terrível 
e permanente amea~a, proveniente do local habitado pelos 
kuben-punure. Sob o aspecto religioso, aquela moracfia das for
~as do mal seria comparável ao inf erno, um inf erno que nao 
seria lugar dos condenados, do julgamento e castigo após a 
morte, mas, sim, o abrigo de seres sobrenaturais, maléficos, 

origem do mal e de amea~as. E pérfida e trai~oeira a perse- . 

gui~áo dos kuben-punure aos mortais. Assim, o homem
cachorro, emer¡indo das águas, tem a inten~ao de enganar o 
menino indígena, dizendo que vem apenas para ver um ser 

humano, fingindo aquela curiosidade inofensiva e despreo

cupada, com a qual o índio hodierno pega em uma faca ou 
outro objeto qualquer, para ele novo, brilhante, a fim de con
templá-lo de todos os lados, ou toca na pele clara do estran

geiro, por achá-la bonita, sm qualquer segunda inten~ao. No 
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caso do homem-cachorro mau, as coisas sao diferentes: ele 
fala com o menino para saber o bastante, a fim de planejar 
o momento propício para atacar os Caiap6s, pois os homens
cachorros intencionam assaltar e matá-los. 

Os kuben-punure sao maus, croéis e desconhecem a pie
dade. Prova disto teve também o antepassado indígena que, 
conforme con ta o mito, se compadeceu do filhote-capim-lan
ceta, ergueu-o nos brar;os para carregá-lo até sua casa. O 
filhote abra~ou o homem piedoso com seus bra~os de capim
lanceta, f azendo tamanha f dr~a, que acabou por cortar-lhe o 
pescor;o. Também segundo o mito do homem cornudo, a índia 
boa e prestimosa, que catou seus piolhos, foi muito mal paga 
por sua obra de caridade. Quando, catando piolhos na cabe~a 
do homem cornudo, nos comos ela machucou a mao, de dei
tar sangue, ele grito u como se f osse a mao dele que estivesse 
sangrando, saiu de lá com raiva e proferiu maldi~oes; desde 
entao, a índia foi perseguida pela falta de sorte e sofreu muita 
desgra~a. 

A f or~a dos kuben-punure é grande, por serem muito 
numerosos. Assim falou o homem-cachorro, emergindo das 
águas: "Lá embaixo, no fundo do lago, há muitos dos meus." 
Aliás, nao sao grandes apenas os diversos povos dos kuben
punure, mas é infinito o número de tais povos. Através dos 
contadores de estórias indígenas, soube de muitos deles. Outros 
estudiosos · dos índios Caiap6s, tais como Banner, Métraux, 
Dreyfuss, Diniz, souberam ainda de muitos outros, mas dei
xaram de ouvir de alguns de minha série. Outrossim, tem-se 
a impressao de que, quando conta as estórias antigas, tradi
cionais, o indígena inventa livre e indiscriminadamente tais 
seres maléficos. Na realidade, a enumera~ao desses seres nao 
contradiz, em absoluto, nem a tradir;ao, nem a cren~a religiosa. 
Ao contrário, entre os Caiap6s, a convicr;ao da existencia desses 
povos é tao viva e firme, que se chega a considerá-los como 
tribos vizinhas e deles se fazer men~ao, quando se fala de 
vizinhos. Assim aconteceu que os índios Caiapós Kokraimore, 
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no rio Curuá, também f alaram dos kuben-kokre como seus 
vizinhos. De qualquer modo, todas as tribos vizinhas, inclusive 
os habitantes de outras aldeias Caiapós e todos os estrangeiros·, 
sao kuben-punure. S fácil compreender quao penoso é para 
a pes so a de f ora o início do seu convívio com os Caiap6s, a~é 
conseguir dominar o idioma indígena e provar, por seu com
portamento, ser ubikwá = merecer ser considerado como com
panheiro de aldeia, como parente. 

Trar;o característico dos kuben-punure e seu relaciona
mento com o terreno, pelo qual se diferenciam dos demais 
seres sobrenaturais, espíritos e divindades, é a circunstancia 
de serem de carne e osso; sao mortais, podem ser mortos. 
Segundo o exemplo mítico, os anoestrais da era primitiva 
ergueram f ogoes de pedra ao redor do lago dos cachorros, 
em execur;ao do seu grandioso plano de vinganr;a, digno de 
um povo forte, consoante a concepr;ao indígena. Deixaram 
arder os fogos, conforme o fazem até boje em dia, na aldeia 
Caiap6, para afugentar os espíritos maléficos. Em seguida, ati
raram dentro do lago as pedras em brasa, fazendo as águas 
ferverem. Assim morreram os homens-cachorros; todo esse povo 
foi destruído pelos índios. Esse mito encerra uma advertencia 
severa: a de jamais se esquecer dos kuben-punure e de sua 
implacável sede de destrui~ao, de nunca deixar de dar crédito 
a tal advertencia, ao contrário do que fizeram os companhei
ros de ca~a do menino indígena que, inicialmente, nao acredi
taram no menino, quando ele lhes falou do seu primeiro encon
tro com o homem-cachorro. E . novamente o mito, dessa vez 
como patrimonio religioso, realr;a a f orr;a da comunidade. O 
indivíduo é fraco demais para lutar contra os inimigos; só lhe 
resta procurar salvar-se, fugindo do perigo. No entanto, em 
conjunto, os Caiap6s podem e devem empreender a luta contra 
o mal e, em conjunto, lograráo vencer qualquer povo inimigo, 
a exemplo de como seus antepassados valentes, em gloriosa 
a~ao conjunta, lograram vencer os homens-cachorros. 
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Almas e espíritos 

Na aldeia Caiapó, acontecendo um desastre, urna doen~a 
ou urna marte, seja natural, seja violenta, fala-se muito nas 
almas dos mortos. O civilizado <liria o espírito do defunto. 
lsso levou a opiniao errónea de que os Caiapós reconheciam 
somente os espíritos dos mortos como seres sobrenaturais, o 
que, por sua vez, implicaría em urna concep~ao do mundo de 
matizes extremamente sombríos e atitude puramente negativa 
do índlo ·com rela~ao ao sobrenatural; o que nao corresponde 
a realidade~ A impressao errónea pode ser provocada, princi
palmente, pelos .múltiplos sentidos do conceito mekaron (vide 
o conceito aroe, entre os Bororo, conforme o mencionado por 
Colbacchini e Albisetti, 1942: 87 ff). Portanto, cumpre tra
tar aqui do assunto em maiores detalhes: me - - homem; karon 
= o signüicado· básico de alma, mas alma no sentido de sub
traída do corpo. A este respeito, nem sempre, as idéias do 
indígena sao passíveis de separa~ao e defini~ao nítidas. U ni da 
com o corpo, tem o nome de kadyoi, ou melhor, o íntimo; o 
civilizado diría en tao "homem interno". Quando a alma deixa 
o carpo, no instante da morte, chama-se karon. No entanto, 
se a alma deixar o corpo humano, ainda vivo, possibilidade 
perf eitamente admitida e nao apenas para a dura~ao de um 
sonho, mas igualmente para o indivíduo acordado, em plena 
luz do día, o índio chama-a de karon. Logo por ocasiao de 
nossa primeira estada em Gorotíre, soube dessa última visua
liza~ao indígena, quando se deu o seguinte: os índios entra
ram pela porta, olharam surpresos e amedrontados para um 
homem que se encontrava conosco e exclamaram: "Mas, agora 
mesmo, vimo-lo lá fora, a beira do río." Quando o indagado 
negou energicamente ter estado Iá, falaram com a maior natu
ralidade: "Entao foi tua alma, teu espírito = a-karon, o que 
vimos." Karon também quer dizer sombra: no entanto, fre
qüentemente, o indígena identifica sombra com alma. E assim 
acredita que, com a perda permanente da sombra, o que acha 
perfeitamente possível, o indivíduo deve morrer. 
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Me-karon quer dizer inclusive espírito, que sempre foi 
, espiritual. Pode muito bem ter formas humanas, o que nao 

se relaciona com a idéia de, outrora, ter sido humano; da 
mesma maneira pode ter a forma de animal ou planta. Tam
bém nesses dois últimos casos ele é concebido sob a forma 
eminentemente antropomorfa. Assim, mekaron significa também 
tudo o que for sobrenatural, santo, ou simplesmente ·inexpli
cável. Apesar de os Caiapós nao possuírem na aldeia uma 
"casa de espíritos", no sentido de um local de culto ou mora
dia dos espíritos, desde o início, as primeiras igrejas dos padres 
missionário no Araguaia (nome Caiapó: ken-katí-nyo-ngo), 
logo mais apelidados de wayangari, f oram chamadas de meka
ron-nurukwá, moradia dos espíritos, moradia do inexplicável, 
casa sagrada e intocável. Outrossim, para os índios também 
eram mekaron nossa máquina fotográfica e nosso binóculo. 
Esse termo designa ainda a aparencia externa, aquilo que é per
ceptível, bem como o espírito, no sentido de essencia espiri
tual, tal qual, por exemplo, kaben-mekaron = o sentido de 
minhas palavras. 

O mito do homem que era espírito descreve a apari~ao 
de um espírito de formas humanas, inserido na era primitiva. 
Consoante o nome do mito, a aparencia do espírito é humana, 
mas, apesar disto, trata-se de um espírito. Sao bem caracte
rísticas a forma de apari~ao e as condi~oes sob as quais acorre; 
os índios estavam em caminahda de volta de urna me-ü. Por
tanto, também me-ü remonta a era primitiva, representando 
aquela grande jornada, empreendida por toda a aldeia Caiapó, 
ou seja, toda a comunidade, ano após ano, através dos campos 
e beiras de floresta. Costuma levar uns dois meses, durante 
a esta~ao da seca, até a colheita, nas planta~oes. Durante esse 
tempo, os indígenas vivem apenas ·de ca~a, frutos do mato e 
mel silvestre. Dormem no chao, ou em cima de folhas de pal
meiras, freqüentemente debaixo do céu aberto, ou protegidos 
apenas por um tosco teto de folhas, ou um abrigo contra o 
vento. A despeito do ascetismo que implicam tais jornadas -
sempre os vi voltar magros e esgotados - essas temporadas 
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sao para eles um período feliz. Noite após noite dan9am nos 
acampamentos e celebram suas festas, segundo as tradi9óes anti
gas, revestindo-se toda a jornada de um caráter festivo. De 
dia vao caminhando e ca9ando, com as mulheres catando fru
tos; todo esse modo de vida condiz altamente com o supremo 
ideal indígena, dentro do ritmo e da dinamica de sua existen
cia. Após essa longa jornada, na volta para a aldeia - os 
índios prosseguem em fila indiana, mas, freqüentemente, há 
distancias grandes entre um e outro - o indígena fica a sós. 
Ainda sob o impacto das aventuras vividas na jornada feliz, 
teni a apari9ao de um espírito de formas humanas. Mas a 
própria forma da apari9ao comprova a possibilidade de tratar
se de algo sobrenatural, pois sentado no seu próprio cabelo 
comprido, como em urna canoa, vem nadando rio abaixo, ªº 
longo da picada solitária, palmilhada pelo silvícola. O homem 
sente-se amea9ado pelo ser sobrenatural, até as profundezas 
de sua alma. Mas .ele quebra o feiti90, contra-atacando o com 
um feito temerário: "Vou matar o espírito" é a decisao espon
tanea, apaixonada, tomada pelo ancestral dos nossos índios. 
Ele levanta o arco, atira urna, duas, tre's vezes; ·no entanto, as 
flechas caem inertes ao lado do espírito, pois o alvo nao é 
um mortal. En tao, o espírito revela seu poder. Ele mergulha 
no rio que faz transbordar as suas margens; as águas sobem, 
inundando os campos e a floresta, a aldeia Caiapó, o mundo 
inteiro. Em panico, os índios fogem das águas turbulentas da 
enchente, provocada pelo espírito. No seu medo, transformam
se em animais, pois só assim conseguem salvar-se. As trans

f orma9oes se sucedem em analogía ·ao medo, ao caminho 
preferido para a fuga e as circunstancias do momento. Urna 
crian9a, sobre a qual, na pressa, o tio idoso derrama sopa 

que leva dentro de urna caba9a, transforma-se em sapo. Um 
homem que trepa . numa árvore alta, com o filho nos ombros, 

transforma-se em macaco, acontecendo o mesmo com o filho. 
Outro, paralisado pelo medo, transforma-se em bicho-pregui9a, 
outros ainda tomam refúgio, como abelhas, no interior de uma 
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árvore oca. Todos os que participaram da jornada perecem, 
com exce~áo de um único: o homem forte, valen te, o Prome
teu indígena, que levantou a máo contra o ser sobrenatural, 
querendo matar o espírito. Ele sobrevive a inunda~ao do mun
do e, depois de descidas as águas, volta para a aldeia, tornando-se 
o ancestral dos mebemokré, dos Caiapós. 

Em Kubenkrakein falaram-me sempre: "Mekaron kubin 
ket" = nao se pode matar o espírito. Com isto referiam-se as 
almas dos mortos, aos espíritos dos mortos, bem como aos 
espíritos verdadeiros, que concebem como permanentemente 
espirituais. Aliás, há um relacionamento, urna transi~ao entre 
eles e' o homem expressa pela natureza antropomorfa das suas 
representa~óes. Nas estórias de apari~óes de espíritos, dizem 
"Mekaron kató" = o espírito apare-ceu, saiu, querendo dizer 
com isto que o sobrenatural se tornou visível, se mostrou. Con
forme o nosso mito, segundo a cren~a indígena, o espírito 
aparece, principalmente, para alguém que esteja sozinho. O 
espírito aparece-lhe lá longe, nos campos, em urna picada 
abandonada, ou por vezes também na aldeia, de preferencia 
na noite escura que separa o indivíduo da comunidade. Em 
particular, a apari~ao de espíritos de mortos, desempenhando 
papel especial, sempre relacionada com a escuridao da noite, 
acontece por volta de meia-noite, akamot-koipokoi = dentro 
da mais profunda escuridao, no apogeu da noite. 

O pior dos espíritos é o mrü-kaók = o espírito maléfico 
da água, que contaram tratar-se de um grande peixe misterioso. 
Sua aparencia é identica a de um enorme peixe elétrico. Dizem: 
"Mr.ü-kaók dyokré" = ele é selvagem, violento; dizem ainda: 
"me-ba mrü-kaókre mirínt ket" = nao podemos ver o maléfico 
espírito da água; "ngoi.$.adyoibe kritkrit-ma" = sabemos que 
dorme no redemoinho, nas profundezas da água, onde forma 
um pequeno lago e provoca o turbilhao das águas. Acreditam 
que ele seria capaz de introduzir um osso ou uma espinha no 
corpo do homem, causando assim urna doenca na vista. No 
entanto, em geral, sua influencia fatal é confirmada de forma 
ainda mais misteriosa: apodera-se da alma, que se torna visí-
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vel na sombra. Por conseguinte, o espírito influi na espirituali
dade do homem, provocando destarte doen~as e morte. . Os 
silvícolas receiam tomar banho e mergulhar nos pequenos lagos 
profundos, formados pelo rio. Urna índia em Kubenkrakein 
f alou-me: "Na luz quente do sol, quando o sol está em posi
~ao vertical no Céu, o mrü-kaók vai pular sobre a minha som
bra." Isto quer dizer que quando o peixe passar por sobre 
urna sombra humana - o sobrenatural apodera-se da alma 
de um mortal - en tao a desgra~a está f eita. O quanto é viva 
e real esta represent~ao, inclusive na vida quotidiana do 
índio, percebi em Kubenkrakein, por ocasiao da constru~ao 
de urna cabana, quando, auxiliados pelos índios, retiramos 
lama de um poco formado na margem rasa do rio, a fim de 
secá-la para farer tijolos. Foi um trabalho coletivo, contando 
também com a participa~ao de mullieres, uma das quais nao 
~e sentiu muito segura naquele local, perguntando diversas 
vezes: "Nao será esta a morada de mrü-kaók?" 

Outrossim, uma cobra enorme, mrü-kra-o, também cha
mada mrü-kaók, que, partindo de Kubenkrákein, habitarla· 
supostam~nte as profundezas do rio, além da Serra Encontrada, 
é igualmente considerada como espírito m~éfico da água. Os 
indígenas acreditam que as almas das pessoas · mortas pela 
cobra estariam condenadas a fazer-lhe companhia, lá embaixo. 
Também neste caso, sup6e-se urna espécie de mundo subter
raneo como morada do espírito maléfico, onde mantém presas 
as almas de suas vítimas. Isto já se aproxima bastante de uma 
·representacao do infemo. 

Outro espírito maléfico de formas animais é a ave-espírito 
bekare. Dizem que lan~a um grito terrível, mekaron-dyokére,
toit. Com esse nome costuma também ser chamado, freqüente
mente, de "espírito com grito horrível". Com sua voz assusta 
o homem, prostrando-o por meio de doen~a e morte. 

M ekaronre, que aparece no tufao, é um espírito particular
mente poderoso (vide Ehrenreich, 191 O: 139) . Por várias vezes 
eu pude assistir, em Kubenkrakein, ao espetáculo de como, 
pouco antes da esta~áo das chuvas, fortíssima ventania levanta 
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pelos ares a poeira e tudo mais que se encontrar na pra~a 
da aldeia; certa vez ela ch ego u a arrancar até os telhad~s. Os 
indígenas acreditam que o forte espírito consegue captar em 
suas máos poderosas as violentas tempestades provenientes de 
todas as ~ dire~0es, para entao amassá-las, soltá-las e com elas 
se alastar. 

Todavia, a religiáo d~s Caiapós conhece também espíri
tos benéficos. Entre eles há os espíritos dos defuntos que, 
por la~os de genuína compaixáo para com os entes queridos, 
continuam ligados a vida terrena Quando narram a apari~ao 

de um bom parente f alecidol sempre deixam falar o espírito 
por si só. Ele costuma dirigir uma pergunta bem simples aos 
vivos, querendo saber: "O . que é que voce anda fazendo?" ou 
coisa parecida. <;ontenta-se com sua apari~ao e a proclama
~ªº de seu contínuo interesse no parente; e, por sua vez, o 
parente vivo fica contente, quando o defunto tomar a diluir-se 
na invisibilidade de sua existencia espiritual. Outrossim, há 
espíritos benéficos, agindo como tais, desde os tempos remo
tos da era primitiva, na qual estao arraigados e pela qual sao 
autenticados. Assim, no mito do. rato na árvore oca, um espí
rito benéfico aparece ao · homem que trabalha, longe dos 
demais, no preparo de sua planta~áo. O espírito indica-lhe a 
imensa árvore, maravilhosa, a ser derrubada. No interior do 
seu tronco oco os índios encontram, entáo, ~ rato, cujo esto
mago encerra o novo fruto, o primeiro grao de milho. Com 
isto, a humanidade adquire um alimento novo, de inestimável 
valor, um novo modo de vida, ou seja, o de cultivadores. A 
atitude do mortal <liante da apari~ao de um espírito é sempre 
a mesma, fundamentada na consciencia da fé. :e um susto, ae, 
provocado pela apari~ao e que, no caso de um espírito malé
fico, produz efeito fatal. Mesmo diante do espírito benéfico, 

persiste o susto profundo do homem com rela~ao ao sobrena
tural. O indígena sente-se amea~ado até as raias de sua exis

tencia; sua rea~ao é de medo, resistencia, a exemplo do seu 

antepassado no mito do homem que era espírito. O índio pro-
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cura livrar-se da presen~a e for~a sobrenatural, a qualquer 
custo; ele .visa ~ugentar o espírito, empenhando todas as suas 
for~as, a fim de resistir-lhe também espiritualmente. Por sua 
vez, ele pretende "amedrontar", como dizem, o espírito e afu
gentá-lo. Para tanto, lan~a máo de meios concebidos antes de 
mais nada como espirituais, que, no entanto, invariavelmente, 
se materializam de uma forma ou de outra, · tais como o fumo 
subindo do cachimbo em forma de charuto, wari-koko, ou a 
saliva, que representa a concentr~~ao de suas for~as mais 
íntimas. 

Essa atitude do silvícola fica muito bem caracterizada pelo 
que um habitante de Kubenkrákein contou de urna apari~ao 
noturna da ave-espírito, bekiire: "Ao avistar o espírito de 
grito horrível, nao conseguí correr. Meu cora~ao tremeu e, no 
come~o, senti-me paralisado. Depois, cuspi, cuspi, cuspi, em 
todas as dire~oes, para amedrontar e afugentar o espirito. 
Somente quando conseguí afastar-me do lugar e já entao bem 
longe, comecei a correr. Meus cabelos ficaram em pé, de tanto 
medo que tive." Os indígenas, inclusive, costumam atirar com 
suas flechas na ave-espírito, para afugentá-la. Afinal, sáo os 
descendentes daquele herói da era primitiva que, segundo o mito, 
levantou a mao contra o sobrenatural, pretendendo matá-lo 
com suas flechas, proeza impossível a qualquer mortal. 

Formadores do mundo, salvadores e divindidades 

Os Caiapós acreditam em uma era primitiva, em cujo fim 
ocorreu a fonna~áo da ordem universal hodiema. Apareceram 
personagens e seres superpotentes, que participam desta nova 
forma~ao. Segundo a cren~a Caiapó, todas essas personagens 
sao os seus antepassados, ou sao apresentados antropomorfi
camente como semelhantes a estes últimos. (Vide "Kulturhe
roen'', Heróis de Cultura, Ehrenreich, 1910:68; Kunz, 1954: 
99; Haeckel, 19 5 8: 5 5) . No mito, a sua contribui~ao para a 
f orma~ao da era atual é representada por uma a~ao dramática, 
da qual sao os protagonistas. Na medida em que a sua vida e 
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atua9ao, no que conceme ao estabelecimento da ordem das 
coisas, deve ser considerada sobre-humana, extraterrena, sobre
natural, a fé que Ihes é devotada representa urna rela9ao de 
essenc1a e de sentido que liga o próprio eu e a forma do mundo 
com o transcendente. Todavía, o alcance do isgnificado religioso 
depende de o indivíduo acreditar ou nao nesses fundadores 
dos tempos presentes, como personagens ainda vivas e pode
rosas. 

A fé em que, no mundo acima do teto do Céu, continuem 
morando homens (mebemokré) iguais aos habitantes do mundo 
terreno, continua viva e ativa~ da mesma forma, continua a fé 
na descida do hornero terreno a partir do mundo superior, sem 
que, para tanto, os índios a relacionem com um mito especí
fico. A origem do homem a partir de um outro mundo, dis
tante do nosso a ponto de possuir caráter sobrenatural, subs
titui, de certo modo, a mensagem da Cria9ao. Aliás, é típico 
dos Caiapós carecerem de um verdadeiro mito de Cria9ao. 
Segundo sua cren9a, _os Caiapós provem do mundo acima do 
teto da Terra, do Céu. No entanto, ao perguntar ao indígena 
quanto ao destino do homem que cavara o buraco no Céu e, 
destemido, fora o primeiro a descer para este mundo, dá-nos 
a resposta dizendo que sofreu destino igual a todos os homens, 
pois morreu como todos os mortais. ·No entanto, tratando-se 
do Sol e da Lua, o caso é diferente. Segundo o mito, também 
eles eram ancestrais superpotentes da era primitiva, quando 
habitavam a Terra, mas, após a cria9ao do . universo, subiram 
ao Céu sob a forma do Sol e da Lua, e continuara vivendo atra
vés da religiáo Caiapó. A sua atua~áo corresponde a sua pri
mitiva existencia na Terra. Da mesma forma, como o homem
Sol era forte, a-pa-toit, seu bra90, o bra~o de um ca~ador 
valente e poderoso, como também cheio de vida e valente e, 
em contraste, a Lua era uabore = mansa, no sentido pejora
tivo, representando de algum modo o princípio. oposto, ligado 

ªº lado escuro da vida, a desgra~a e a morte, em sentido aná
logo, o indígena considera o Sol {orte e portador de vida, 
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enquanto a Lua permanece relacionada ao infortúnio. O canto 
matinal dos índios representa o despertar das for~as vitais para 
o novo dia, encerrando também urna sauda~ao ao Sol nas
cente, trazendo a for9a da for9a deste. O quanto consideram 
maléfica a Lua, fica comprovado pelo fato de sempre esco
lherem urna noite de Lua nova para a celebra~ao do apogeu 
de alguma festa importante. No entanto, reputam essencial 
para sua vida a existencia de ambos os astros, o que fica reve
lado, em especial, por ocasiao de um eclipse lunar, quando 
invocam a Lua, conjurando-a aos canticos, ·para que torne a 
brilhar e viver. Até atiram flechas incendiárias em dire9ao a 
Lua, para que se reanime · com novo animo e calor, para que 
nao morra e venha a soterrar ~ tudo. Outrossim, a personifica-
9áo dos do is astros é bastante pálida, readquirindo forma mais 
expressiva apenas na hora de acontecimentos extraordinários, 
tais como os eclipses solares e lunares. 

Menos definidas ainda sao a ·continuidade e a persona
lidade das estrelas que, segundo o mito, também sao ancestrais 
dos Caiapós, pois sao aqueles antepassados que, após a sepa
ra9ao no Céu, quando os mebemokré desceram para a Terra, 
ficaram no firmamento, onde se fixaram como estrelas. Os 
terrestres se lembram deles especialmente quando urna estrela, 
supostamente morta, cai na Terra como meteoro. Tive ·ocasiao 
de assistir' pessoalinente, a agita9ao, a correría e ªº panico 
dos habitantes da aldeia, quando isso aconteceu, pois é con
siderado prenúncio das piores desgra9as para os mortais. 

Entre os Caiapós continua bem viva a lembran~a da 
árvore milagrosa, que apóia o teto do Céu e cuja fenda, aberta 
de dia pelo roedor, é fechada noite após noite, gra9as a for9as 
sobrenaturais. Destarte, a árvore protege a humanidade da 
aniquila~áo, em sua qualidade de vei:dadeira árvore da vida. 
Igualmente, permanece viva a lembran9a do animal sobrena
tural, do tapir, que dia após dia ·continua roendo o tronco e, 
assim, amea9a destruir o mundo. 

Seguindo o destino terrestre, faleceram muitos dos gran
des ancestrais, cujos dotes extraordinários provocaram trans-
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forma~óes em animais e que participaram na cria~áo da fauna 
hodiema. Da mesma maneira, morreu o hornero sábio e pode
roso, a cujo mando se reuniram todos os animais, a quem obe
deceram, ouvindo seu conselho de deixar de falar a linguagem 
dos homens, de correr depressa e fugir da presen~a humana, 
que só pretendía sua marte. Os animais auxiliares, os bons, que 
ajudam ao homem na hora do maior perigo, conforme o mito 
do homem que nao sabia que os animais falavam, que lhe 
indicaram o caminho da aldeia, também esses animais bene
volentes deixaram de existir. Deles ficou um só: nyep = o 
morcego. Quando o morc·ego passa em vóo tranqüilo, indicando 
determinada dire~ao e lan~ando seus gritos tititititi, anuncia a 
chegada de estrangeiros .bem intencionados. No en tanto, se o 
seu vóo for irrequieto, nervoso, se bater violentamente com 
as asas, en tao os indígenas dizem: "O morcego ficou agitado, 
anunciando o ataque de um inimigo." 

Todavía, detrás de algun~ dos grandes ancestrais que, na 
era primitiva, se tomaram criadores do mundo e salvadores 
da humanidade, há ainda outra personagem pela qual o sal
vador f oi encarregado de sua missao, da qual recebe u ou sua 
for~a ou o presente a ser transmitido ao ser humano. Os dois 
gemeos heróis que mataram a águia dividiram a aldeia em 
duas metades, criaram a casa dos homens e tomaram o povo 
forte e valente, foram preparados e escolhidos pelo seu pai 
para os feitos universais, que chegaram a realizar. Pai e filhos 
seguiram um destino terreno; contudo permaneceu a nova 
ordem da comunidade e o povo valente. · 

A heroína da era primitiva, Nyobogti = a grande luz, por 
cujo conselho e cuja sabedoria os índios conquistaram a noite, 
manda-os para seu pai, Dyoibekro = f onte dos valores inter
nos, espirituais. O dono da noite, um grande senhor benevo
lente e maravilhosamente poderoso, ao qual o homem deve 
inclusive o primeiro machado de ferro, continua vivendo até 

boje, lá longe, nos campos. No entanto, a fé na continuidade 
de sua atua~ao é muito vaga e tenue. 

256. 

O menino indígena da era primitiva recebe o primeiro 
f ogo do jaguar. Ele nao partiu em busca do f ogo, nem preten
día conquistá-lo para seu povo pela luta; o jaguar o al~ou nos 
seus ombros fortes, levou-o para sua toca e adotou-o como 
filho. Para ele fabricou o primeiro arco e flecha, alimentou-o 
generosamente com os f artos assados do seu fogao de pedra, 
desconhecidos do menino, para, enfim, presenteá-lo com o 
fogo. Aquele jaguar, o rei da selva, o ca~ador mais valente 
entre os animais, concebido pelos silvícolas como um dos gran
des ancestrais da era primitiva, passando pelas matas com arco 
e flecha, torna-se urna divindade poderosa e benéfica, pela 
hipóstase. O jaguar do mito, depois de sua femea ter sido morta 
pelo indígena, se retira para a floresta, distanciando-se do 
homem, nas imensidades do seu reino, infinito. 

Outro mito, bastante expressivo, espécie de mensagem de 
Cria~áo, fala de um antepassado dos índios que fez os homens, 
depois da morte ter levado toda a tribo, poupando ap.enas 
urna só f amília. g interessante a passagem de como os filhos 
animam o pai para sua ·proeza universal: "Pai, o senhor que 
sabe tu do, também sabe fazer homens." Mediante seu canto 
mágico noturno, o pai faz com que os homens subam das pro
fundezas da Terra e a humanidade toma a ser um povo valente. 
No caso trata-se de chamar, de ressuscitar os homens e quem 
o logra teve de sofr·er, em seguida, o destino comum a todo.s 

· os seres humanos. Allás, seria lícito admitir-se que aquele pa1, 
cujos filhos lhe pediram que reaiizasse tal feito - o pa~ de 
urna nova humanidade - fosse' um epígono da fé perdida em 
um Deus Criador. 

Contudo, entre os grandes ancestrais da era primitiva 
destaca-se urna personagem, cuja fun~áo poderosa, criadora 
do mundo, continua bem viva e ativa: Bebgorórotí, o homem 
que se transformou na chuva. 

Nao é possível deduzir do seu nome quaisquer indícios 
para a interpreta~áo da sua personalidade. Se bem que os 
Caiapós conh~am nomes com determinado significado e até 
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gostem de explicá-los, repetidamente, há, no entanto, nomes 
cujo sentido - ao menos boje em día - se perdeu. Para 
tanto há duas alternativas, a saber: ou o sentido perdeu-se 
no desenrolar dos tempos e o nome representa uma forma 
lingüística arcaica, ou · provém de outro idioma tribal. Os pró
prios índios falaram-me que Bebgorórotí seria apenas um 
nome, portanto, um nome sem significado específico. Beb,. que 
f reqüentement.e se usa pelo no me extenso, em especial nos 
compostos dos indígenas, portadores do nome do seu grande 
ancestral, quer dizer '.'o que nasceu por último, o mais jovem". 
Todavía, nao conseguí verificar se esse que nasceu por último 
ocupa posi~ao social especial na comunidade. Outro fato digno 
de nota é que os índios chamam de Gorórotí, o rio Iriri, tri
butário gigantesco do Xingu. Aliás, poderla existir um nexo 
entre o nome do grande ancestral, a tribo e a aldeia de Goro
tíre, pois, justamente nesse lugar, a fé em B·ebgorórotí continua 
bem viva e, ademais, lá a supressao de sílab1s é costume bas
tante divulgado. No entanto, ao que parece, a tese de Gorórotí 
ser a onomatopéia de barulho do trovao é a mais provável. 

Muitas vezes, Bebgorórotí é chamado também simples
mente na, cujo significado bfü,üco é chuva. Esta mesma palavra 
significa ainda mau tempo, tempestade, esta~ao de chuvas, 
inverno. Os temporais mais violentos, com chuvas torrenciais 
e ventania f ortíssima nos campos, terras do nosso silvíc.ol; 
desabam no início da época de chuvas, mormente nos meses 
de setembro e outubro. Anunciam-se por fantásticas forma~oes 
de nuvens que, de repente, se amontoam no Céu. Os ventos 
podem ser violentos a ponto de amea~ar destruir todas as casas 
na aldeia _e, a pesar das chuvas fortíssi.m~s e da fúrja dos ele
mentos, freqüentemente os índios refugiam-se debaixo do oéu 
aberto, levando todos seus pertences, tais como cestos, estei
ras, bordunas, arcos, enfeites e fusos. Em outubro de 1955, 
em Gorotíre, urna mulher .morreu debaixo dos escombros de 
urna cho~a desmoronada e, no ano seguinte, presenciei a des
trui~ao provocada por; temporal em Kubenkrakein. Também ficou 
destelhada a nossa casa, de constru~ao bem mais sólida do 
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que as demais. Outrossim sempre acontecem casos de morte 
por raio, quando os índios estao em jornada pelos campos, ao 
longo do rio ou, até, na própria aldeia. A ocorrencia de tais 
tempestades acarreta a compreensao por parte dos· indígenas 
da figura do seu potente ancestral. 

O enr~o do mito .essencial de Bebgorórotí constituí uma 
aventura de ca~ada, enquadrada no domínio quotidiano da 
vida indígena. Trata-se de uma grande ca~ada coletiva, em
preendida em passado remoto. Um dos ca~adores é Bebgoró
rotí, homem da classe dominante, pois possui família em casa. 
( Quando se f ala dos seus filhos, mencionam-se apenas filhas.) 
Em conjunto, os homens ca~am e abatem um tapir e, por duas 
vezes, enganam o companheiro Bebgorórotí quanto a sua parte 
na presa, que lhe compete, só pelo fato de ter participado na 
ca~ada. Além do mais, ele limpou o tapir, refor~ando assim 
seus direitos. Enquanto sai para secar as tripas do animal, os 
companheiros distribuem a carne entre si. Por escámio dei
xam-lhe apenas as tripas. Aí, a alma deste apaixonado e forte 
ancestral se enche de cólera. A potencia dessa ira sagrada, cada 
vez mais intensa, a ponto de superar os limites do poder hu
mano, fe-lo transformar-se, por fon;a própria, em um poderoso 
ser sobrenatural. Primeiro, muda a expressao do seu rosto; ele. 
deixa de participar da conversa dos outros, fechando a cara e 
olhando feio e impassível. Depois, abandona os companheiros, 
dizendo apenas: "ba on" = vou-me embora. 

Ainda boje, o. semblante do silvícota, que se sente pro
fundamente ofendldo, denota mudan~a · alarmante. E, por sur
presa nossa, aconteceu que no meio da conversa, sem motivo 
aparente, um ou outro se levanta de repente para sair, fato 
que, de início, estranhamos bastante. Porém, a experiencia 
nos ensinou que tal saída brusca nao quer dizer nada, quando 
a pessoa que sair indlcar o motivo, tal como: "Vou-me em
bora, pois estou com sono." Nesses casos, o comportamento 
do indígena nada mais é do que a expressao dinamica, viva, 
da vida indígena. No entanto, se ele se levantar de repente, 
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de cara fechada e sem dar motivo disser apenas "vou-me em
bora", ou, ainda, convidar os outros: "Vamos embora" aí 
seu comportamento é análogo ao de Bebgorórotí e evidenciando 
que por um motivo qualquer, ele ficou profundamente alterado, 
sentindo-se provocado e pensando em vinganc;a. 

Quando, depois, os companheiros de Bebgorórotí ainda 
zombam dele, exclamando: "Vá primeiro lavar as maos de 
sangue" - ainda estao sujas do sangue da cac;a - o grande 
ancestral responde, com prenúncio sombrio do s-eu plano de 
vinganc;a sobrenatural: "Minhas maos hao de ficar sujas de 
sangue". Em seguida, procura a mulher e os filhos para, p~la 
primeira vez, raspar seu ca bel o em forma de triangulo, come
c;ando nas temporas e continuando até a risca; manda que a 
mulber também lhe raspe o cabelo dessa maneira. lsto é um 
sinal de sua natureza futura, completamente diversa da antiga 
bem como o preparo para sua atuac;áo sobrenatural. Com isto 
dá o exemplo as gerac;óes futuras. Allás, foi por esse corte de 
cabelo que os habitantes da grande aldeia Caiapó vieram a 
chamar-se de kuben-kra-kein, gente de cabec;a raspada. Até boje, 
mullieres e crian e; as usam tal corte e, antes das grandes festas, 
também os homens raspam o cabelo dessa maneira. Na floresta, 
Bebgorórotí encontra o fruto jenipapo e, pela primeira vez, 
pinta a si próprio e sua familia com o suco d~sse fruto masti
gado. A cor é preta, dando protec;ao na guerra e nas cac;adas 
perigosas; obtida também pela utilizac;áo do carvao. Poré.m, 
com Bebgorórotí, o preto brilhante do fruto jenipapo, bem 
como o corte de cabelo, estáo relacionados antes com o lado 
luminoso de sua futura existencia sobrenatural; ambas as prá
ticas continuam sendo seguidas por seus descendentes mortais, 
na época que antecede as grandes festas tribais por intermédio 
das quais o silvícola é levado do quotidiano para urna fase 
de vida mais intensa, para as esferas de existe?-cia mais altas 
da alegria. Da floresta, Bebgorórotí traz a sua primeira grande 
clava, cujo cabo pinta com o preto brilhante do jenipapo e 
cuja ponta pinta de vermelho, com o sangue que ainda suja 
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suas maos. Hoje em dia, a confecc;áo dessas clavas cabe ape
nas aos homens maduros e valentes, da classe govemante. A 
clava tanto é urna arma poderosa na luta, quanto urna arma 
ritual, utilizada nas festas. 

Bebgorórotí ultraja e amaldic;oa os companheiros inféis e 
s'eus gritos irados sao iguais aqueles lanc;ados até boje pelos 
cac;adores que se preparam para urna cac;a a queixada. A voz 
do cac;ador encolerizado transforma-se no barulho do trovao. 
Os companheiros pérfidos querem matá-lo e, para tanto, per
seguem-no. Aí, Bebgorórotí sobe a serra, escalando alturas 
sempre maiores. Distancia-se do meio dos mortais e continua 
subindo para as altitud.es de um outro mundo, um mundo sobre
natural. Eles atiram nele, disparando suas flechas que, no en
tanto, caem inertes ao seu lado, a exemplo do que acontece 
no mito do homem que era espírito e fora alvejado por um 
mortal. Bebgorórotí já é, entáo, um ser sobrenatural, contra 
quem mortal algu~ pode levantar a máo, sem sofrer castigo. 
Bebgorórotí atira seu primeiro raio, fazendo trovejar; mata 
todos os seus perseguidores, reunidos n-0 sopé da montanha, 
salvando-se somente aqueles que se haviam refugiado na flo
resta. A transf ormac;ao do homem forte processa-se por sua 
própria vontade e for~a. Agora ele é na = a chuva. Ele nao 
é apenas o trováo; dele emana o trovao, que é sua voz trove
jante. 

Bebgorórotí é a chuva toda, com suas torrentes de água, 
seus ventos, o raio e o trovao da tempestade. S o temporal 
inteiro, toda a esta~ao de chuvas. Seu reino no cosmo é vasto, 
e ilimitado o seu poder dentro dele, pois ele próprio encama 
tal reino, envolvendo toda a vida do homem terrestre. E, no mito, 
continua subindo, subindo, distanciando-se sempre mais dos 
mortais, quando, em sua escalada, sobe ao teto do mundo, 
penetrando em outro mundo, o Céu. O Céu é agora a sua 
moradia e o local de sua atuac;áo; é onde anda, palmilhando 
o teto do mundo. Ele despeja a chuva, precipita-a para baixo; 
faz soprar as suas tempestades; agita a sua clava para que os 
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raios lanpejem sobre a Terra e o trova.o a fa~a estremecer. 
Mata homens na aldeia, no rio e nos campos. 

E ainda, a exemplo da a~ao benéfica da chuva, deixando 
crescer e amadurecer os frutos, B·ebgorórotí é igualmente um 
benf eitor da humanidade. A mulher e aos filhos que deixou 
na Terra, na ch~a perto da grande árvore, traz os d~is pau
zinhos, ro ro, e ensina-lhes a fazer fogo com eles. Portanto, 
é ele próprio quem leva de presente o fogo aos homens, que 
até entao, o desconheciam, e os ensina como devem proceder 
para acende-lo, sem sofrer quaimaduras. Posteriormente, leva 
a f amília para o Céu. Segundo relato mítico, o u vi do por Ban
ner, o fogao de pedra da mulher de Bebgorórotí é o arco-íris 
no C~u (Banner, 1957-48). Quando urna das filhas, na-kra = 
filha da chuva, que tin_ha voltado de descer para a Terra, lá 

' se casara com um índio, depois passa forne com sua família, 
Bebgorórotí se faz benf eitor de toda a humanidade, por f or~a 
dos presentes of ere·cidos a sua filha predileta. A ora~ao da 
filha em sua miséria terrestre, dirigida aos seus, no Cé.u, soa 
como a profissao de fé dirigida a um deus no Céu, a um pai 
que, no seu Céu, · tem a of erecer aos homens coisas novas, mara
vilhosas, jamais vistas, frutos nunca antes provados. "Lá em 
cima, no Céu, junto a meu pai, minha mae, minhas irmas, há 
banana, batata-doce e muitas outras coisas boas." Em urna 
viagem ao Céu, a filha da chuva traz a sua familia - e des
tarte a todo o mundo - esses frutos do pai e ensina ao 

homem o cultivo do solo. Também Bebgorórotí desee do ~éu, 
para trazer a filha ainda mais dos seus frutos celestes. · Sua 

advertencia ao genro terrestre prova que, além de ser um deus 

terrível que sabe matar, Bebgorórotí conhece os destinos e as 
penúrias do homem, que nao lhe é indiferente e protege aque

les que lhe sao caros, pois "voce nao deve bater em minha 

filha. Do Céu estou olhando para ela e protejo-a." 

Segundo a cren~a Caiapó, Bebgororotí continua a viver 
~ agir pessoal e ativamente. Se por ele perguntarmos ou der
mos qualquer mostra de o conhecermos, a expressao no rosto 
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do indígena a quem a pergunta f or dirigida muda de repente. 
Seus tra~os exprimem entao grande surpresa e, ao mesmo 
tempo, urna recusa acanhada. O interlocutor sente logo que 
tocou em algo de sagrado ao silvícola que, a todo custo, pre
tende defender de toda tentativa de profana~ao, pois teme tal 
profana~ao. Há índios na aldeia, aos quais a comunidade atri
buí qualidades especiais, bem como relacionamento com Beb-

. gorórotí e, assim sendo, a faculdade de intercederem para ter
ceiros. De tais pessoas dizem: "Bebgorórotí mari" = ele 1 co
nhece Bebgorórotí. Entre esses indivíduos conta-se, em pri
meiro lugar, o wayangari. Quando criam coragem para falar de 
urna apari~ao de Bebgorórotí, tentam-no, dirigindo-se a ele 
como espírito. Foi assim quando contaram que Atangra em 
Kubenk.rakein, teria logrado que Bebgorórotí poupasse a aldeia,_ 
em sua passagem por lá, acendendo fumo de tabaco, que se 
elevou em rolos de fuma~a. O velho Tedjek, em Kubenkrakein, 
a. quem conheci pessoalmente (ele faleceu em 1957), sabia 
contar sobre apari~ao notável, vivida por seu irmao, nos tem~ 
pos em que todos os grupos tribais dos Caiapós ainda habita
vam a grande aldeia puká-to-ti. Entao, a noite, quando o 
irmao cavou sozinho um buraco de tatu, teve a apari~ao. Beb
gorórotí surgiu como índio Caiapó, porém seu rosto era de 
urna alvura brilhante. "O que voce faz aqui?" perguntou ao 
indígena. "Estou ca~ando um tatu", respondeu o irmao. Em 
seguida teve coragem para. formular a pergunta: "Moi meo ba 
yaren kaben?" - quem é o homem com quem estou falando? 
Por sua resposta, Bebgorórotí manifestou entao suas eternas 
pretensoes de dominador: "Ba pudyi mebemokré kuni benya
dyó_ri" = sou o único chef e de todos os índios. E, novamente, 
o termo mebemokré define toda a humanidade. 

Nao conseguí averiguar a existencia de qualquer espécie 
de liga~ao entre Bebgorórotí e os descendentes daqueles índios 
que após a separa~ao do povo, na era _primitiva, permanece
ram, no mundo de cima. Tampouco logrei descobrir qualquer 
relacionamento dele com as idéias vagas de urna aldeia dos 
mortos, no Céu. 
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,. Todavia, um episódio, em parte vivido também por mim, 
mostra que o domínio de Bebgorórotí nao se detém nem <liante 
das portas da morte. Em 1954, durante forte temporal, no 
início da esta~ao de chuvas, em Kubenkrákein, um raio entrou 
na cho~a onde estavam Irame com o filhinho, Tep-kra-ngoi, 
no colo. Por um dia inteiro, a mae parece ter ficado meio cega 
pela a~ao do raio, enquanto o menino nada sofreu. Quando, 
dois anos mais tarde, houve um surto epidemico de coqueluchc 
em Kubenkrákein, todos os habitantes fugiram para os campos, 
pensando que a aldeia tivesse sido envenenada. Na fuga, fica
ram expostos as intempéries ao calor abrasador do meio-dia 
e as chuvas torrenciais do come~o da esta~ao de chuvas e 
perder.aro-se muitas vidas infantis. Morreu também o pequeno 
Tep-kra-ngoi, que foi enterrado, segundo a moda indígena, em 
um túmulo redondo. Naquela ocasiao, eu estava em Kuben
krákein, entao quase deserta. Urna manha, um grupo de indí
genas surgiu,' de volta dos campos. Eles aparentavam cansa~o, 
emo~ao e, ao mesmo tempo, estavam tristes e agitados. Con
taram como o raio batera no túmulo do pequeno Tep-kra-ngoi, 
destruindo-o, mas por surpresa imensa o túmulo estava vazio. 
Afirmaram com convic<;ao inabalável que Bebgorórqp, o qual, 
duas épocas de chuvas atrás, almejara mas nao ating (ll a crian
<;a com seus r.aios, dela nao se esqueceu; agora logrva róubá-la 
e levá-la para o Céu. 

Se é que os silvícolas podem esquecer-se de sua divindade 
por ela sao lembrados, expressamente, sempre quando se aba
ter um temporal. Ao ouvirem o trovejar, dizem logo: "Bebgo
rórotí makére'' = Bebgorórotí está ralhando e xingando. Toda
via, tal xingamento pode ser desastroso, quando vier a calhar 
com outros fa tos passados simultaneamente. Pode acontecer 
que, ao cair um temporal excessivamente violento, os índios 
se esquecem de sua confian<;a na benevolencia da divindade e 
assumem aquela atitude ·de auiodefesa, tao natural e profun
damente arraigada no seu íntimo, frente ao sobrenatural. S6 
para esbo<;ar um gesto qualquer, para dar coragem a si pró
prios, para fazer alguma coisa, ao invés de ficarem paralisados 
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com o susto do sobrenatural, .pode acontecer que os índios 
peguem o arco e a flecha, a exemplo do que fizeram seus 
ancestrais, na era primitiva, que dispararam contra as nuvens. 
Pode acontecer também que levantem o punho cerrado contra 
o Céu, igual aos seus antepassados contra Bebgorórotí, excla
mando: "Meo ta eit uabó met" = aquele lá em cima está men
tindo, na verdade é apenas bem manso. 

Etica Caiapó 

· Na linguagem Caiapó, meit, que se pronuncia também 
met, tanto exprime os conceitos estéticos de bonito e muito 
bonito, como os conceitos éticos de hom e muito bom; outros
sim, punure tanto significa feio como ruim. Atyuere vem sendo 
empregado, em sentido ético para "muito ruim, altamente peca
minoso". A infra9ao de leis é definida pelo termo moia punure 
= coisa ruim. Tal referencia ao fenómeno visível, ao julga
mento pela aparencia externa, pela percep~ao sensorial, carac
tedstica da mentalidade indígena - entrela9amento de ética e 
estética - chéga a sua última potencia na cren~a do silvícola 
nos kuben-punure = seres maus, cujo papel na mitología e 
religiao indígena é dos mais destacados. Só a sua aparencia 
física confere, por exemplo, ao homem de barbas compridas, 
urna natureza ambígua e o caracteriza como ser maléfico sobre
natural, a ser temido e evitado a todo custo. 

Correspondente a dinamica da vida indígena, condicionada 
pelo meio-ambiente, sempre exigindo urna rea~ao espontanea, 
o índio tem pronto, na hora, um julgamento drástico e elemen
tar. Isto vale, em especial, para as maneiras e atitudes dos 
indivíduos do seu convívio diário. Para julgar um ato como 
bonito, bondoso, ou respectivamente f eio, condenável, na maio
ria das vezes basta a afirma<;ao kumrent. Pnr exemplo, meit · 
kumrent = bom (bonito) é (o ato) de verdade. A isto sao 
acrescidas ainda certas exclama~ües como o longo rrrrrrrrr, 
puxado indefinidamente com a língua, em contraste com o "r" 
normal, gutural. Por outra, gük é urna exclama~ao feita no 
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instante da confronta~ao com um ato violento seja positivo 
ou negativo, ou com as conseqüencias imediatas de um ato de 
violencia. O termo kwarikwai exprime a condena~ao de um 
modo de agir, considerado contra a ética ou como infra~ao de 
urna norma legal; na maioria dos casos, é seguida ainda por 
ket = nao. Na linguagem indígena, a dupla nega~ao indica 
urna intensifica~ao do sentido negativo. Portanto, o significado 
seria: "Nao pode ser, voce nao pode", ou melhor, "Voce nao 
<leve!" Por exemplo, . kawrikawai kubin ket = voce nao deve 
matar. Essa lei lembra muito um dos nossos Dez Mandamentos. 
Na ora~ao do chef e, muitas vezes encerrando urna aula de 
ética pata a comunidade, sempre se ouve aqule "voce nao 
deve". Nessas ocasioes, ele se dirige ora aos homens, anun
ciando: "Agora, falo aos homens", ora as mulheres, dizendo: 
"O que vou falar agora destina-se somente as mulheres." E 
também dirige-se exclusivamente as crian~as. Nisso ele se 
refere, freqüentemente a um acontecimento bem atual. Aquilo 
que mais almeja é a paz da comunidade. No entanto, a des
peito do tema do discurso, sempre se reconhece nele o intér
prete autorizado das leis éticas reconhecidas e aceitas pela 
comunidade. Na aprecia~ao da infra~ao de urna norma ética, 
respectivamente, da gravidade do delito, da responsabilidade 
do delinqüente, é considerado como fator decisivo o efeito 
produzido, o mal efetivamente perpetrado. Delitos dos quais 
sempre se. falam sao, por exemplo, os de calúnia, f alar mal do 
outro, kaben punure; toma-se mais grave quando, no ato, sao 
proferidas palavras injuriosas, com o delinqüente ralbando, pra
guejando, pronun~iando blasfemias makiére. Tal delito, o de 
praguejar e injuriar, foi cometido por seu grande ancestral, que 
se transformou na chuva; no entanto, no seu caso, o motivo 
era urna cólera justa. O indígena conhece ainda uma segunda 
expressao para o falar mal: kaben dyókre = falar selvagem. 
Ao se tratar de delinqüentes femininas, o delito de f alar mal 
da vida alheia é considerado de menor gravidade. De fato, 
quando se tratar de h-0mens, esse delito tem significado todo 
especial e, conforme pude verificar pessoalmente, é capaz de 
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gerar conflitos graves, inclusive atos de violencia no seio da 
comunidade. Por isto, o chefe Tut f alou em seu dis·curso aos 
homens: "Voces nao devem falar coisas ruins. Fofoca é coisa 
de mulher." 

O furto pode ser considerado delito grave, quando perpe
trado nas planta~óes. Apesar de serem lavradas em trabalho 
comunal, o indivíduo sente-se gravemente prejudicado se alguém 
furtar aquilo que ele e sua mulher plantaram. No que se refere 
a prote~ao da castidade, o indígena tem um termo próprio 
para a falta de vergonha, sob o ponto de vista sexual; além 
de definir a "coisa má" acrescenta ainda dyu-ma.ri punure = 

ter más inten~óes com alguém. No entanto, o mero desejo car
nal o que chama de "ter fome", é considerado delito de pouca 
gravidade. Outrossim, sao considerados delitos gravíssimos o 
estupro = oadyó, bem como o seqüestro da mulher de outrem 
= meo-pron oakin, a exemplo do amante no mito da mulher 
que se transformou em tartaruga, que, com a · esposa do outro, 
fugiu para a floresta. Se tal delito for praticado pela mulher, 
chamam-no de meo-miein oakin = roubar o marido da outra, 
isto é, manter rela~oes com ele. Relatos ultra-enfeitados de 
colonos da zona da mata costumam culminar na frase: "O 
índio é safado" (vide Wagley, 1949 :96, referente aos índios 
Tenetehara); todavia, nisto há boa dose de hipocrisia e gene
raliza~ao, visando valorizar os próprios atributos de "civili
zado". Delito particularmente repugnante ao indígena é a 
mentira, a fraude = eit. A este respeito tive a seguinte expe
riencia: um jovem indígena gostava muito de urna tesoura -bri
lhante, que estava em nossa cabana. Pegou-a na mao e, curioso, 
olhou-a de todos os lados como os indígenas gostam de fazer. 
Depois nao queria mais largá-la. Demo-la de presente ao rapaz, 
sob a condi~ao de, em troca, ele nos trazer um peda~o de 
carne de ca~a. Entusiasmado~ ele concordou e afirmou: "mram
ri" = de verdade, vou faze-lo ! Porém, ele deixou de cumprir 
sua promessa. Alguns días mais tarde, encontrei-me com ele 
na pra~a da aldeia, em urna roda de amigos, e lhe falei apenas 
"ga eit .kumrent" = voce mentiu, realmente!" Ele ficou profun-
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damente chocado; até os companheiros olharam-no atónitos. No 
meio da noite, alguém bateu a nossa porta. Aparecen a cara 
do mentiroso, que nas máos este~didas trazia um pacote embru
lhado, cuidadosamente, em folhas de bananeira: "mi" = · toma!, 
falo u e sumiu na calada ·da noite. Era um grande peda90 de 
carne de queixada. Será que se lembrou do antepassado, igual
mente enga~ado por um peda90 de carne e que, desde entáo, 
persegue todo mundo com raios e trovóes? 

~ considerado como criminoso capital o homem = meo
dyudyu-ti, que, por for9a de sua magia negra, for capaz de 
envenenar toda a aldeia. Pode acontecer que a comunidade 
inteira, unanimemente, chegue a levantar-se contra ele, para 
matá-lo. .Outrossim, o homicídio é considerado crime capital, 
se nao for inimigo o indivíduo assassinado. "Quem matar será 
morto", falou o chefe Ngroi em um discurso. 

As normas éticas do indígena se deduzem da ordem geral 
das coisas, pela qual se estabelecem essas suas normas; assim, 
toda viola9áo dessas normas requer o castigo correspondente 
a maneira pela qual se deu a viola9ao. Para tanto o termo é pai 
= pagar, recompensar, que, em sentido positivo define o pr&-· 
mio e, em sentido negativo, a vingan9a, o castigo pelo que 
se fez. Segundo a mentalidade indígena, o equilíbrio Iia ordem 
das cojsas deve ser restabelecido da mesmíssima maneira como 
foi perturbado. 

O fato de o crime clamar por vingan9a é exemplificado 
no mito da mulher que era amante do tapir. Tao logo o esposo 
' 
assassino aproxima-se da mulher assassinada, seu fe rimen to 
mortal come9a a sangrar, igual a prova do cadáver, em uso na 
Idade Média, só que na mitología indígena prevalece a essencia 

• 
do mundo como norma ética violada, baseada em acontecimen-
tos de ordem sobrenatural. O equiHbrio perd:do deve ser resta
belecid~ pelo castigo. Portanto, o castigo deve ser de reflexo, 
ou seja, deve anular o crime, refletindo-o. Também aí dispomos 
de _exemplos míticos. O esposo da mulher, amante do tapir 
f or9a o órgao sexual do animal morto na vagina da esposa, 
matando-a. Os maridos traídos matam, em conjunto, o rival 
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comum, servindo sua carne, como assado, as esposas que, por 
tantas vezes, aquela carne se entregaram inteiramente. O ho
mem frívolo, que penetra nos mistérios da noite, transforma-se 
em coruja, ave noturna. Segundo a cren9a, dramatizada no 
mito, o vingador deve ser o próprio prejudicado, aquele que 
sofreu a injusti9a. Devem ser repetidos os acontecimentos vivi
dos por Bebgorórotí que, em ira sagrada, se transforma na 
tempestade é com raio e trováo continua se vingando eterna
mente pela fraude sofrida. No mito, o homem mata a mulher 
que o traiu com o tapir e todos os maridos se juntam para 
ca9ar o belo Bira, que pecou com suas mulheres. Portanto, 
um ato de trai9á-0 cometido pela mulher implica em aben-tak 
= o duelo entre os homens. Os dois adversários defrontam-se 
entáo com as enormes bordtinas redondas, que seguram na máo. 
Cada uma das batidas violentas é apanhada pelo bra90 supe
rior do oponente. Quem for o mais valente, quem conseguir 
agüentar a luta até o fim, sai vencedor. Em seguida, pode até 
haver troca de mullieres entre os ex-rivais. Em 1957, Korokó, 
filho do chefe Ngroi, casado com Koko-wam, teve rela9óes com 
a esposa de Moté, Nyó-groatí; houve duelo, do qual Korokó 
saiu vencedor. O resultado da luta entristecen profundamente 
a mulher de Moté, fazendo-a chorar lágrimas amargas; no 
entanto, por fim, os dois esposos acabaram ficando com suas 
respectivas esposas. 

O chef e aplica apenas castigqs leves, tais como por exem
plo, arranhaduras com dente de peixe em um ~nino que 
matou pássaros, por brincadeira, ou coisa semelhante. Em todas 
as ocasióes, o chefe age como mediador da paz na comunidade, 
conforme pude ouvi-lo por tantas e tantas vezes, nos seus dis
cursos; sornen te depois de esgotados todos os recursos, é que 
convida a luta = amre-abentak. 

Em caso de assassínio e homicídio, os parentes mais pró
ximos assumem o papel de vingadores oficiais. Em se tratando 
de tal .delito, nao importa o motivo, se o morto tiver sido 
membro da mesma aldeia. No mito da mulher que se tomou 
amante do tapir, o marido assassino, decerto, teve motivo válido, 
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segundo os indígenas. No entanto, mesmo assim, seu crime cla
mou por vingan~a. Há inclusive o dever ético da vingan~a, a 
fim de restabelecer a ordem perturbada e quem deixar de cum
pri-Io toma-se suspeito e, por sua vez, perturba a ordem das . . .co1sas. 

Na aldeia, o prestígio máximo é desfrutado pelo homem 
maduro, que já deu provas bastantes de sua for~a, sua exp~ 
riencia, sem saber; que se ·destacori nas ca~adas, venceu toda 
sorte de dificuldades, vingou com f or~a e valen tia todo e qual
quer mal sofrido por ele ou pelos seus; dele o povo diz que 
"seu bra~o é poderoso" = a-pa-toit. No lábio inferior, perfu
radó, leva o enorme disco, kokakó, sinal de sua for~a e vio
lencia. No peito ostenta · a tatuagem de tra~os finos, indicando 
que já matou; aliás, para o índio, em sua mentalidade realista, 
o ato de matar constitui a maior pro va de f or~a masculina. 
Todavía, a fim de valer como virtude a violencia deve ser 
legitimada pelo direito e pelos costumes tribais. Se, ao contrá
rio, nao f or legitimada, toma-se crime e, nesse caso, o crimi
noso é considerado dyokré = violento, selvagem, no sentido 
negativo. A paixao do ódio que, por tantas vezes, o indígena 
_considera como justüicada, chama-se, simplesmente, ngru = 
raiva. Do lado positivo, o ódio corresponde a compaixao, ao 
compadecimento, kaprire, expressao típica da sensibilldade do 
silvícola. Tal compadecimento chega ao seu auge com o choro 
e os solu~os comoventes, convulsivos, os gritos alucinantes dos 
lam·entos fúnebres. Esse choro tem seu exemplo mítico no 
choro e nos lamentos fúnebres dos irmaos gem·eos, lamentando 
a morte do sobrinho. Outra expressao máxima dessa compai
xao realista constituem. as autoflagela~ües no túmulo aberto 

' 
(Lukesch, 1956:977). Outro sentimento positivo, bem intenso 
para o índio, é urna espécie de saudades da terra natal; no 
entanto, abrange inclusive as saudades de um ente querido. O 
exemplo mítico correspondente é o homem que cavou o buraco 
no Céu e, ao olhar a Terra, embaixo, foi o primeiro a sentir essas 
saudades, que o indígena chama de oamiI. Tal sentimento é, 
portanto, de natureza puramente espiritual, brotando das pro-
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fundezas da alma; na linguagem Caiapó ma quer dizer fígado 
que, ao lado dos ossos, é considerado como centro do íntimo 
do homem, como sede de sua alma. A profundidade de senti
mentos do silvícola revela-se também• nas saudacóes lacrimo
sas trocadas entre dois amigos ou parentes, separados por 
muito tempo. Tais cenas podem ser altamente emocionantes, 
tanto mais quando, durante a ausencia do outro, urna epidemia 
ceifou vidas na aldeia. ~ comovente observar como o recém .. 
chegado encosta a cabe~ no peito do amigo, como cada um 
coloca suas máos nos quadris do outro, enquanto ambos cho
ram suas mágoas. Lembram-se . da dor da partida, sentida ou
trora, choram a morte de entes queridos; e, chorando, revi
vem todas as saudades do amigo distante, sofridas ao longo 
de sua ausencia e separa~áo. 

O código de ética indígena é baseado em todo o mundo 
sobrenatural, com o qual se acha intimamente ligado, visto que, 
como parte integrante da ordem das coisas, foi motivado por 
feitos sobrenaturais e é apo~ado por seres sobrenaturais. O 
ideal da forca masculina tem seu exemplo no homem-Sol, um 
dos grandes ancestrais do indígena. Inclusive durante sua pas
sagem na Terra o Sol sempre fora bom, até muito bom. Sem .. 
pre é forte e violento; atira um pedaco de carne em brasa no 
corpo do companheiro, o homem-Lua, queimando-o. No en .. 
tanto, sua crueldade nada mais é do que o castigo justo pela 
mansidáo desprezível do fraco homem-Lua. Em ira sagrada, 
Bebgorórotí transforma-se na ch uva e, assim, toma-se divin .. 

. dade. Mas a sua ira é legítima, provocada pelo mal que sofrera 
dos companheiros de cacada. Ele arremessa seus raios, sua 
voz é o trováo; continuando a matar na aldeia, no rio, nos 
campos. Porém, tudo isto nada mais é do que a execucáo de 
uma vinganca justa. Segundo a concepcao indígena, a raiva 
torna-se vil e desprezível no instante em que resultar de urna 
falta de controle, em última análise, de urna fraqueza. Outros
sim, nada conseguí saber e averiguar a respeito de um julga .. 
mento final ou castigo que seria infligido por seres ou forcas 
sobrenaturais, por causa de uma culpa pessoal, seja antes ou 
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depois da morte. Entre os vivos, a justica legítima e necessária 
é personificada pelo dever de vinganca, assentado nas normas 
éticas, exigindo um equilíbrio perfeito. No que se refere aos 
mortos, as idéias do além dos índios sao tao nebulosas, tristes 
e desconsoladoras, que nele se toma dispensável a exigencia 
apaixonada de qualquer castigo. 

Culto e festa 

O culto que, entre os Caiapós, signüica o respeito humano 
pela ordem das coisas, condicionada por elementos sobrena
turais e sua integra~ao nessa ordem, parte invariavelmente da 
contemplacao, ou seja, da meditacao sobre essa ordem sagrada. 
A contemplacao visa a ordem das coisas no ·seu contexto sobre
natural; o silvícola procura compreender a ordem das coisas 
a partir de suas transf ormacóes que Ihe sao ensinadas . pela 
mitología. Esta descreve as mudan~as acorridas na era primi
tiva e as proezas sobrenaturais que moldaram o mundo tal 
como é boje. A mitología descreve .. Ihe também os seres supe
riores, participantes e co-responsáveis das mudan~as do mundo 
da era primitiva para o hodierno alguns dos quais continuam 
agindo poderosamente até o dia de boje. Estabelece-se a liga .. 
cáo com aqueles seres superiores mediante a lembranca, a medi
tacao, a contemplacao. Disso deduz-se a grande importancia 

atribuída pelo indígena a no~áo da cria~áo e evolucao do 
mundo, das proezas da era primitiva, da essencia do sobrena
tural. Tudo isto chamam de mebmokré moia, coisas de índio. 
Quem melhor conhece tais coisas de índio desfruta do conceito 

mais elevado no seio · da coletividade. Toda · comunicacao e 
mensagem desse saber, !ransmitida pelos antepassados, e que 
o indígena revive na contempla~ao, constitui uma encama~ao 
dos acontecimentos sagrados da era primitiva, representacao 

daquilo que entao ocorreu e até boje continua em efeito. Assim 

senda, o puro e simples contar de estórias constitui para o 
silvícola um ato de culto; daí o receio de contar est6rias, o 
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sentimento tipicamente indígena de pudor, que envolve a sua 
transmissáo. Para contar estórias, o índio reputa indispensável 
um ambiente de respeito, pois tem medo de serem profanadas 
e sente-se ofendido nos seus sentimentós mais sagrados, quando 
sao ouvidas por quem nao as deva ouvir. Aliás segundo a sua 
crenc;a, tal prof anac;ao ofende inclusive a sagrada ordem das 
coisas, as forc;as e os seres sobrenaturais, que nela vivero. A 
respeitosa tradic;ao dos ancestrais só pode ser transmitida em 
atitude de profunda contemplac;ao. Destarte, a contemplac;ao, 
os atos e os modos de comportamento, suscetíveis de provocá
la, constituem parte integrante, essencial, dos ritos e das ceri
monias de culto. Tais ritos acompanham os acontecimentos 
mais mareantes na vida indígena, destacando-se do quotidiano. 
Nisso, o indígena erñpenha-se em conseguir forc;as de um mundo 
superior, forc;a do sobrenatural, a fim de resolver os problemas 
da sua vida. Com isto insere a sua própria vida em uma ordem 
de coisas que abrange elementos naturais e sobrenaturais e onde 
agem seres terrestres e extrarrestres. Tanto os ritos como as 
festas possuem urna natureza de culto e realc;am de maneira 
característica determinada fase de vida, intensificam esta e o sen
timento a ela ligado. Entre os Caiapós sao absolutamente fluidos 
os limites que separam os ritos, denominados por um elemento 
considerado essencial, da celebrac;ao de urna grande festa. Aliás, 
os ritos se repetem sempre de tal modo a fazer parte da intensa 
dinamica de urna festa indígena. 

Os próprios índios nao podem e nem querem dar expli
ca~ao dos seus rituais de culto ou de suas festas. Ao pesqui
sador resta apenas obs·ervar de f ora o seu desenrolar impres
sionante. 

Quando perguntados, os indígenas limitam-se a simples
mente descrever aquele desenrolar, destacando e explicando even
tualmente urna ou outra máscara, um ou outro movimento. No 
mais, referem-se apenas aos "velhos", aos pais, avós e tíos, dos 
quais aprenderam tudo aquilo. Raramente consegue-se apanhar 
um comentário que pudesse revelar algo sobre o sentido das ceri-
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mónias. Todavia, tal atitude em parte motivada pelo receio 
da profanac;ao, revela que justamente o afastamento da reali
dade, o véu do mistério que envolve todos os atos de culto, 
sao os elementos que se tomam para o indígena tanto mais 
significativos, eficazes e sagrados. 

A evoluc;ao de um ser humano, desde o período de gesta
c;ao, constituí foco de uma grande variedade de costumes, 
visando a feliz entrada do nascituro na vida e a realiza~ao de 
sua ·existencia, segundo o ideal indígena de f ore; a. O pron-kuri
nyu - sentar com a mulher - ou tuyar6 miein kurí nyu -
esposo sentado ao lado da mulher grávida - já desde a gestac;ao, 
e o fato de o marido permanecer em casa, meditando, tem cunbo 
expressamente contemplativo, no sentido de dar forc;a a crianc;a 
que vai nascer. Inclusive outras formas de abstinencia imedia
tamente antes e após o parto ( tais como a abstinencia do fumo, 
para a crianc;a nao ter cabelo vermelho) servem para evitar 
danos mágicos e representam verdadeiros sacrifícios por parte 
dos pais. Todos esses costumes culminam entao em um rito 
celebrado apenas por ocasiao do nascimento do primeiro filho 
varao, kra-putewa, e que possui um caráter típico de culto. 
O nome da cerimónia pu-té (té = perna) deriva das varas de 
buriti que, como objeto de culto, constituem o seu foco cen
tral, e é celebrada poucos dias após o parto. Entremente.s, a 
mao é pintada com vermelho reluzente de urucu e sua cabe~a 
ras.t;>ada em forma de triangulo, ambos distintivos da tribo, ao 
mesmo tempo que protec;ao mágica; também a crian~a recém
nascida já tomou seu primeiro banho, no rio. As varas de 
buriti, de uns 3 metros de comprimento sao procuradas na flo
resta por alguns parentes do pai (krom), a ele ligados por lac;os 
de parentesco fictício. Segundo um mito oúvido por Banner, 
tal parentesco prende-se a fraternidades que remontam a era 
primitiva (Banner, 1961 : 13) ; os colonos da zona da mata 
chamam-nos de compadres, conforme allás costumam ser cha
mados os compadres cristaos e por extensao, todas as pessoas 
amigas ou dignas de respeito. As varas de buriti sao alisadas, 
pintadas com urucu brilhante e enfeitadas. Os encarregados da 
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cerimonia sao os "pais" da crianc;a, ou seja, o pai e os parentes 
pelo lado paterno, que, em func;ao da mesma, adquirem o nome 
me-bam-ngri = os pequenos pais. A comunidade inteira sente
se ligada ao primogenito; os Caiapós dizem que o segundo 
filho tem um só pai, porém o primeiro tem muitas maes e 
muitos pais. No dia da cerimónia, esses país pintam todo o 
corpo de preto, com jenipapo e carvao, aplicando um círculo 
de vermelho-vivo de urucu ao redor dos olhos. A cabec;a é 
raspada em forma triangular. O indígena costuma pintar-se de 
preto antes de partir para as matas, ou planejar uma expeciic;ao 
guerreira, a fim de ganhar forc;a e incrementar sua valentía. No 
caso da cerimonia, a pintura de preto visa transmitir forc;a a 
crianc;a. A cerimónia propriamente dita comec;a a noite, quando 
os "pais" segurando cada um uma vara de buriti na máo, 
faz·em sua entrada solene na prac;a da aldeia. Sentam-se diante 
da casa dos homens, com o rosto virado para o pátio aberto. 
A vara de buriti é colocada sobre os joelhos, na qual se apóiam 
com ambos os cotovelos, segurando a cabec;a com as máos, 
como se estivessem mergulhados em profunda meditac;áo. Con
forme pude observar, permanecem nessa posic;ao, meditando, 
durante urna boa meia hora. A vida na aldeia continua; so
mente na grande prac;a guarda-se silencio respeitoso. Entremen
tes, acontece a realizac;áo decisiva desse culto ritual. A dureza, 
a f orc;a, o poder e a grandeza que se quer transmitir a crianc;a 
se materializam nas varas de buriti; a palmeira é para o silví
cola o signo vivo da forc;a, dureza e grandeza. Em sua medi
tac;ao, os pais intervem e concretizam o relacionamento místico 
entre a vara, a for9a e grandeza da palmeira buriti e a vida 
e o futuro do primogenito. Em seguida, os país dirigem-se, em 
procissáo solene, a casa do recém-nascido, em cuja parede 
encostam as varas para entao voltar a casa dos homens. .A 
mesma cerimónia é repetida nos dias seguintes, ao p0r do sol; 
termina com a ac;áo cerimonial de amarrar as varas debaixo 
do teto da morada, outro símbolo da altivez e grandeza que 
a crianc;a deve alcanc;ar. No caso do primogenito morrer me
nino, conforme pude observar, as varas sao colocadas numa 
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armac;áo em posic;ao vertical, ao lado do túmulo, visando bene
ficiar o morto com sua forc;a, também no reino das trevas. Se 
fale-cer jovem ( assim ouviu-o Dreyfuss), as varas sáo encostadas 
em urna palmeira buriti, nos campos; também o saquinho con 
tendo o cordáo umbilical do morto é pendurado em uma árvore 
buritii a qual, com seus frutos de caroc;o duro como pedra, 
igualmente é considerada símbolo da dureza e forc;a (Dreyfuss, 
1963 :49). 

Outrossim, o me-i-tük( re) é uma cerimónia de iniciac;ao. 
A própria tentativa de interpretar o nome leva a essa direc;ao: 
me-i = corpo humano, tükre = preto, com o significado básico 
de morte, morrer. De fato os jovens participantes da cerimó
nia pintam-s·e de preto, a exemplo do que fez Bebgorórotí, antes 
de transformar-se na ch uva. A ·pintura de pre to se integra na 
idéia da obten~áo da for~a, que é o conteúdo da cerimonia 
de iniciac;áo. Ao ingressar em um novo grupo, uma nova classe, 
na divisao dos jovens = me-noro-nure, o moyo necessita de 
for~a. Também a expressáo "morte do corpo" coadunar-se-ia 
com essa idéia, pois o ritual significa o fim do homem velho 
e fraco e a ressurrei~ao para urna vida plena do homem e 
guerreiro. Ademais, assinala ainda a maturidade sexual do 
jovem. Os próprios silvícolas explicaram-me que o jovem par
ticipa dessa cerimónia de inicia~áo, a fim de tomar-se forte e 
adulto, casadouro. Contudo, a participac;ao nao é obrigat6ria, 
uem. para o ingresso em urna classe mais elevada, nem para: 
estabelecer relac;oes sexuais. Aí, novamente, toma a revelar-se 
a influencia da mulher nos assuntos da familia, pois de direito, 
ela pode exigir: "Quem quiser casar com minha filha, deve ter 
passado pela me-i-tük." O pai do iniciando empenha-se em 
conseguir um krom-dyo para o filho e, para· essa ocasiáo, o 
parentesco fictício chega a transformar-se em urna rela~ao ver
dadeiramente estreita e vital. O krom-dyo é um padrinho legí
timo, podendo inclusive ser do mesmo sangue, como, por exem
plo, um irmáo do pai ou da máe. Durante a cerimónia de ini
ciac;ao, toma-se educador, guia e mestre do jovem; a cerimónia 
pode durar por toda urna estac;ao de seca, conforme pude obser-
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var pessoalmente, e ao longo desse período, o padrinho vive 
única e exclusivamente para o seu tutelado, fato registrado com 
grato reconhecimento por toda a comunidade. O pai do jovem 

• 
vai ca~ar, a fim de providenciar alimento para o padrinho e 
o iniciando, devotados totalmente ao culto. Os silvícolas dizem 
até: akót toro pai = ele faz assim para pagar pelo culto. Tive 
ocasiao de assistir ao ritual, enquadrado na festa Beb ou Bemb 
a maior das festas Caiapós. Allás, o chefe Ngroi explicou-me 
que os ritos de inicia~ao sempre costumam ser celebrados 
durante esta festa; todavia, tive a impressao de que o chefe fez 
tal observa~ao apenas porque viu a perfei~ao com que calha
ram naquela festa e por ter sido dese jo seu estabelecer para 
o futuro que fossam celebrados dessa maneira. Outros indíge
nas inf ormaram-me que a oerimonia de inicia~ao também cos-

. tuma ser festejada separadamente; nesse caso, a me-i-tük é 
chamada de festa, toro, provavelmente, devido ao movimento 
de suas a~oes e a euforia contagiante, própria· a esse ritual. 
Ademais, o ritual deriva seu caráter de festa ainda do fato de 
nao ser obrigatório para a oelebra~ao do ingresso em uma 
classe mais elevada ou do início de uma nova fase na vida do 
jovem. A exemplo de toda festa indígena, evoca na comunidade 
pensamentos sobre a evolu~ao da ordem de coisas e representa 
uma nova vivencja desta por intermédio de a~ües destacadas 
do quotidiano. Encerra também um ensinamento a todos os 
participantes: é assim que imaginamos o amadurecimento . do 
homem pleno. O ritual consta principalmente de entradas e 
reunioes ultra-solenes, na pra~a da aldeia. Os iniciandos e seus 
padrinhos apareoem pintados de preto, levando nas maos armas, 
tais como arcos, um feixe de flechas ou uma grande borduna 
e, invariavelmente, o machadQ de pedra, da era primitiva, o 
hukát, desde entao, objeto de culto. (Vide Kissenberth, 1912: 
5 8). Entre os índios Pau-d' Arco, esse autor viu o wayangari 
levar um hukát.) Este é levado a tiraco lo, pendurado por um 
fio de algodao; no centro do cabo está embutido um pequen o 
machado de pedra; boje em dia, a arma é enfeitada com penas 
de papagaio, com um único significado: de culto. 
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Os me-i-tükre sempre costumam deixar a aldeia prim~iro, 
para cada um recolher seu f eixe de grandes f olhas de palmeira. 
De noite regressam em marcha solene, trazendo suas folhas de 
palmeira e acampam defronte a casa dos homens; com as 
armas deitadas no chao, fi~am sentados, demoradamente, mer
gulhados em profundo silencio. Também nessa fase, a medi
ta~áo destaca-se como acontecimento central. Depois, a noite, 
confeccionam o kaé = abrigo, feito de bonitos arcos redondos 
de folhas de palmeira, que, a partir de entao, passa a ser sua 
prote~áo e sua clausura, onde podem se reunir e se isolar de 
todos os outros. O acampamento · propriamente dito chama-se 
ngo-kaé; ngo = água, lago, deixando transparecer outro rela
cionamento com a água e a for~a que irradia, fazendo com 
que seres 'fortes venham a surgir em sua superfície. Diariamente, 
os me-i-tükre levantam-se de madrugada e, depois de desmon
tar o abrigo feito na véspera, partem para a floresta, onde se 
dedicam a ca~a e dan~a. Decerto, a estada nas matas propicia 
também um isolamento e a ocasiao aos iniciando para reco
lherem-se ~m medita~ao. Todavia, conforme fui informado 
repetidamente, a essencia do ritual consiste nos ensinamentos · 
transmitidos aos jovens pelo padrinho. Ele lhe faz conhecer as 
"coisas de índio", colocando-o em vivo contato com a mito
logia; sua missao tamb6m é chamada de toro akré = instru~oes 

sobre festas, animando-o para a celebra~ao do culto e das fes
tas. O modo de ministrar tais ensinamentos transpira do res
pectivo termo indígena: me-kuni kuma kadyu = para que olhem 
tudo isto; e ainda acrescentam: "para que jamais percam (se 
esque~am de) tudo aquilo." Antes de mais nada, os padrinhos 
devem observar atentamente os me-i-tükre e nao esquecer nada 
do patrimonio espiritual a lhes ser transmitido, para que o 
culto fique conservado no futuro, quando os próprios iniciandos 
forem os padrinhos da nova gera~ao. Outro resultado se resume 
nas seguintes palavras, que me f oram dirigidas por um dos 
recém-iniciados: "kam-i-pron-pumu = agora posso ir a mulher 
e reconhece-Ia como minha esposa, após o término da cerimO-

281 

.. 



nía, quando o padrinho lhe terá afirmado que "agora voce 
está forte, nao precisa mais ter medo, pode casar." Dreyf uss 
observou também uma visita na casa da noiva, durante a ceri-

• 
monia de iniciacao (Dreyfuss, 1963 :92). Pessoalmente, assisti 
a urna visita dos jovens nas casas onde nasceram. O moca tirou 
suas roupas e armas e deitou-se sobre uma esteira, no chao; 
lá, permanec·eu imóvel, como morto; depois levantou-se e vol
tou ao grupo dos companbeiros. Evidentemente, tal procedi
mento deveria simbolizar a morte do indivíduo fraco e o início 
de uma nova fase de vida. No fim, o padrinho diz: "Eu te 
transmití todo o saber, animei-te para as antigas dancas, festas 
e os cultos, arum-ket = agora basta." Em seguida, assisti a 
última festa da cerünonia, inserida na grandiosa noite de encer
ram·ento da festa Bemb, celebrada com procissoes, cantos e 
dan9as. 

No que se refere ao matrimonio legítimo, a cerimonia de 
casamento, me-kamró = sangue humano, se reveste de um 
caráter místico e de culto. Desde a sua introdu~ao, fica reve
lado o respeito pela mulher, o que transparece também na 
mitología. Da casa dos homens, ngob, centro da vida masculina, 
o noivo manda seu emissário, um jovem = meokre, já em 
condicoes de usar a protecao do penis = mu-dye-nure, para 
a casa da mae da noiva, ou seja, para o centro do domínio 
fe minino. As perguntas e respostas trocadas na ocasiao entre 
o emissário do noivo e a máe da noiva sao de comovente sim
plicidade e clareza. O emissário pergunta: "Onde está o leito 
nupcial = atuidyó?" A máe responde: "Olhe, aqui está." Na 
casa da mae, ela pergunta entao ªº noivo: "De fato, voce 
casará com minha filha - kwarikwai kanga-ket = nao aban
done jamais". E, conforme fui informado pelos indígenas, o 
noivo deixa de responder a tal pergunta; fica com vergonha e 
calado. Em seguida, ele dirige-se a casa da sua mae, a qual 
apenas declara: "a-na i-kaben meitíre = a mae dela falou bem 
comigo." A máe do noivo responde entao: "A mae dela falou 
bonito, também eu quero f alar bonito: a filha dela será minha 
filha e meu filho será filho dela." A mesma frase é repetida 
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pelo pai; e a mae acrescenta: "Jamais ela (a filha nova) deve 
ficar com raiva do meu filho, pois a raiva é má." 

A cerimonia de sangue, me-kamró = casamento, presu
mivelmente nada tem a ver com o defloramento ou o sangue 
menstrual. Outrossim, o índio considera o sangue como sede 
da vida. A uniao total conduz a uniáo do sangue. A cerimónia 
nupcial inicia-se com a declaracao dos nubentes: "Vamos dei
tar-nos juntos e cobrir-nos." Em seguida, deitam-se no jirau 
(vide Snethlage, 130: 154). Depois, os homens adultos e mulhe
res solteiras entram no recinto, dizendo: "Vamos ccbri-los com 
as esteiras de palha, no leito nupcial" = gwai atudyo-kam 
kupip ampró. Debaixo das cobertas, os recém-casados perma
necem deitados durante vários clias; nada falam, nada comem; 
só a noite levantam-se para comer. É este o acontecimento cen
tral da cerimonia de sangue. Segundo a crenca Caiap6, o jejum 
lhes confere for~a. Nada falam; é assim que se processa a 
uniao mística na troca de sangue. Ficar calado significa, tam
bém neste caso, o máximo de concentracao, o preparo do 
espírito para receber a influencia e a comunica~ao de for~as 
naturais e sobrenaturais, ativas no mundo. No último dia da 
cerimonia, os irmaos e irmas do pai vem para deitar-se ao 
lado do casal. Depois, voltam os homens e mulheres solteiras 
da aldeia para despejar água sobre os .recém-casados e os 
parentes. A água, conferindo forca simbólica, conforme é 
demonstrado na mitología, deve introduzir o casal para uma 
vida conjunta, forte, mediante uma cerimónia lembrando o 
batismo. Por fim, o marido enfeita-se, aplicando, pintura bri
lhante de urucu e, ostentando na cabe~a um capacete de cera. 
com enf eites de penas, dirige-se a casa dos homens, enquanto 
a esposa, por sua vez, aplica pintura brilhante no corpo e 
raspa o cabelo em forma de triangulo. 

Os costumes fúnebres e de enterro já f oram tratados no 
Capítulo X. Em todo caso, inclusive aí, trata-se predominante
mente de um ritual de culto. Toda festa Caiap6 é, ao mesmo 
tempo, um culto; diferentes sao apenas os meios de expressáo, 
a acao, a danca, os cantos e a representa~ao dramática. Devido 
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ao elevado significado da dan9a para as festas, a palavra Caiapó 
toro tanto quer dizer dan~a como festa. (Vide toro entre os 
Fulnios, Pinto, 1956: 136). Da mesma forma, a palavra para .. 
canto = ngrere, freqüentemente tem o sentido mais amplo de 
festa e culto. A festa em si nao está condicionada por deter
minada época do ano ou fase de vida; porém, toda festa cele
brada está relacionada com a era primitiva e as proezas deci
sivas dos grandes ancestrais e seres superiores, cuja atua~ao 
cunhou o mundo e que, em parte, continuam ativos. Sempre 
é urna festa comemorativa, reviv.endo na atualidade a evolu~ao 
do mundo e de suas leis e a integra~ao prazerosa do indivíduo 
neste mundo. Outrossim, as festas também estao irnediatamente 
relacionadas corn os mitos. O homem que se transf ormou ern 
jacaré chegou a urna parte bern funda do rio, urna pequena 
lagoa, onde encontrou os peixes, celebrando urna festa. Lá 
~prendeu dos peixes as festas e dan~as, que depois transmitiu 
aos homens. E dos homens-morcegos, o silvícola tirou a sua 
festa dos morcegos; o morcego sempre passou por amigo do 
homem. O menino-morcego bom que, na era primitiva, veio 
a urna aldeia indígena e lá conviveu demoradamente com o 
povo, nada tem a ver com os kuben-punure = os seres ambí
guos de genio mau; ele representa a personifica~ao sobrenatu
ral do .morcego. Ensinou aos habitantes da aldeia as da.n~as dos 
morceg<?s e f oi por seu intermédio que souberam do ef eito fatal, 
produzido pelo calor e pelo sol do meio-dia. As dan~as que 
os indígenas aprenderam com o m·enino-morcego sao o exem
plo e modelo das imponentes e grandiosas dan~as executadas 
na fase final de su as festas. O fato de o índio ter aprendido 
suas dan~as, ora com os peixes, ora com os morcegos, em 
absoluto nao implica em solu~ao de continuidade, sob o aspecto 
de sua concep~ao do mundo. O elemento decisivo é a proce
dencia de um mundo distante, estranho, sobrenatural. Allás, 
na era primitiva, os índios também desceram do Céu, a exem
plo dos morcegos que tem sua moradia nas alturas, nas serras 
próximas do ri~ Vermelho e que dan~am nos ares. Os me-
· ben-6kre = gerite do fundo do rio, surgiram das águas; suas 
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:incestrais tinham-se transformado em peixes. Sob este aspecto 
compreende-se também a procedencia de culto e .flestas do 
fundo das águas, quando entao sao os peixes que ensinam ao 
homem. Tanto as alturas como as profundezas sao domínios 
primitivos do sobrenatural. 

Conforme já ficou dito em outra parte, as festas encerram 
também o patrimonio religioso do indígena; simbolizam, em 
representa~ao dramática, a evolu~ao da ordem do mundo, da 
qual nos fala a mitologia. Todavia, a representa~ao refere-se a 
algo de sagrado e, portanto, oculta seu sentido debaixo do véu 
do mistério. 

O homem que se ·transformou em jacaré soube os nomcs 
dos peixes de um peixe, que era mestre de dan~as e, destarte, 
o dono da festa, a exemplo do que acontece com os indígenas 
na Terra, cujos nomes jamais sao revelados pelo próprio por
tador, mas sempre por terceiros. O nome é urna reprodu~ao 
e símbolo da personalidade. As dan~as e festas observadas pelo 
silvícola entre os peixes dao urna imagem espiritual da comu
nidade viva, em urn mundo diferente. Seus nomes, os nomes 
das próprias festas, sempre sao os dos peixes, ou seja, de 
personagens isoladas desse outro mundo. Os peixes fazem urna 
ciranda, igual a urna roda em movimento, condicionada pelo 
local da dan~a, urna lagoa ou urna pe~a redondas. Na terra, 
o local das dan9as, festas, celebra~oes de culto é a pra~a cir
cular da aldeia. Se a prac;a f osse a imagem do Sol, teríamos 
entao novamente o pano de fundo mítico da altitude e da pro
fundeza. Devido as relac;5es particularmente estreitas entre 
irmao e irma, o homem-jacaré conta primeiro a irma os nomes 
dos peixes. E é tarnbém com ela que promove a primeira festa 
indígena, conforme lhe ensinaram os peixes. Bem típico é o 
kukoire-to = danc;a dos macacos, festa sob o signo de pura 
brincadeira, sem qualquer fim definido, celebrada única e exclu
sivamente pela alegria de danc;ar e pular, pelo prazer do sim
plesmente jocoso. Talvez o espetáculo superasse em importancia 
até a própria festa, pois os irmaos conf eccionam máscaras, a 
do macaco, a do tamanduá, a do bugio e a do jaguar, que 
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denominam de karon = alma e espírito. A segunda que pro
moveram é a festa beb ou bemb, a festa máxima dos silvícolas 

. ' 
caracterizada por profunda seriedade de cultq. Em seguida, 
celebram com os índios todas as demais festas dos peixes. 

Hoje em dia, o chefe ocupa a posi~ao do antigo herói da 
era primitiva, que trouxe as dan~as dos peixes. Inclusive os 
preparativos para as representa~&s de dan~as obedecem a 
determinado ritual que reflete fielmente as rela~oes entre auto
ridade e liberdade, entre personalidade e comunidade, no seio 
da sociedade indígena. O chefe come~a perguntando aos ho
mens: "O que vamos fazer?" Os homens lhes respondem de 
maneira tipicamente indígena: "kone,, = nao sabemos, nem que
remos saber, pois é assunto seu. Depois, o chefe d:z: "Vamos 
escolher · uma festa." E, de novo os homens: "Que festa <leve
mos escolher? a beb, a tokók, a kwor~-kango, a kukoire-to?", 
e assim por <liante. Por sua vez, o chef e decide: "katí tokók 
o-to = nao, vamos festejar a tokók." Aí, vem a pergunta dos 
homens: "Quem há de se-lo?", respondida pelo chef e com o 
clássico "kone = nao sei". Porém, ele nem espera por sugestoes 
e logo continua dizendo: "Vao procurar suas irmas e pedir
lhes que preparem a festa e colaborem em sua execu~ao", com 
o que o chef e, novamente, segue o exemplo mítico, dado pelo 
~er6i da era primitiva. A esta altura, os homens tero plena 
hberdade de aceitar ou nao o convite. Quem quiser procura a 
irma e diz: "Venho para comunicar-lhe que deve preparar urna 
festa para nós. Seu filhinho será tokók da festa." Uma crian~a 
pequena dá seu nome a festa, toma-se dono proprietário, reí 
da festa. Deve ser para acentuar o aspecto sobrenatural da 
festa a razao dos silvícolas escolherem uma crian~a, que melhor 
se adapta como instrumento das for~as sobrenaturais, que con
dicionam a ordem do mundo a ser representada pela festa. No 
desempenho de suas fun~oes, a crian~a é assistida por seu 
genitor, mekrareremet = me-kre ngrere-met = o homem com 
o filho dos belos cantos, da bela festa; cabe-lhe representar o 
dono da festa e, freqüentemente, agir em seu lugar. Inclusive 
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o início da festa deve ser marcado pela irmá; para tanto, ela 
tem plena liberdade de falar o seu "o-ge-to" = está bem, que 
seja. Depois, o irmao diz: "Vou para a casa dos homens." 
Lá anuncia: "Falei com minha irma", e continua: "Ela fará 
a festa, para a alegria de todos." Por fim, os homens se pre
param para a primeira grande dan~a da festa, kato. Estao feli
zes: "tokók dyi" = acaba de ser gerada a grande festa tokók. 

Todas as festas tem por característica comum a de envol
ver a comunidade inteira ou, pelo menos, todos os homens e 
todas as mulheres. Todos comungam da mesma atitude espi
ritual básica, que é a sensa~ao alegre e animada de fazer uma 
festa, sair do quotidiano, viver horas e dias de intensa alegria, 
em plano superior. Sao-lhes comuns as dan~as, can~oes, mar
chas e representa~6es dramáticas e pantomímicas. A. nota carac
terística da dan~a é o "mro-o-puká-dyo" o pesado passo de 
dan~a, o violento bater com os pés no chao. E, na maioria 
das cany6es, a linguagem usada é desconhecid1 dos pr6prips 
índios, portanto, pode tranqüilamente ser considerada como 
linguagem de culto, ininteligível, revelando o caráter mist~ 
rioso e sagrado do empreendimento. Outra característica do 
mundo da fé indígena sao as máscaras dos animais. Porém, o 
destaque da vida comum é revelado pelo fato de os animais e 
plantas terem nomes especiais para as festas. Destarte, batata
doce, ordinariamente chamada de yod, chama-se puká goróro 
durante a festa; a queixada = angrú chama-se entao nyunyere,· 
o tapir = kukrüt passa a ser ra-rakatire, o cor~o = na-dyu, 
é mrü-kamrík-tire (a grande ca~a vermelha) ; o jaguar = rob
krore, tem o nome de festa mrü kórití (a ca~a que ruge). Ou
tra característica em comum é a o-to~ro = a grande ca~ada, 
antes do término de toda f est~, quando os homens permanecem 
na floresta por mais de um mes. 

Quanto as diversas festas, a dan~a dos macacos, o kukoire
to, revela antes caráter de brincadeira do que de festa de culto. 
Um número de macacos~ kukoire, é representado por másca
ras; o atar usa urna más.cara larga, retangular, de palha, ei:µ¡ada 
na cabe~a, que o torrla irreconhecível e apenas deixa duas 
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aberturas, para olhar para fora. Nos cantos superiores da más
cara há duas borlas, pintadas de vermelho, com urucu, imi
tando orelhas. Em volta das aberturas dos olhos há grandes 
anéis pretos e vermelhos. O corpo está envolto em um manto 
de palha. Os dois macacos, kubut, usam máscaras de rosto, 
delicadamente tecidas, de forma retangular, na parte de cima, 
e oval, na de baixo; sao pintadas com listras pretas e brancas. 
Seu manto de palha é preso por uma espécie de cinto. Os 
macacos f alam com voz de cabe~a e os kubut na tonalidad e 
mais quente, de baixo. Há ainda dois tattlanduás; para repre
sentá-los, os atores usam uma máscara enorme, em forma de 
colmeia, que se alarga para baixo e envolve o oorpo todo. 
Por cima da cabe~a, o cone de palha apresenta um prolon
gamento comprido, delgado, imitando a tromba, do qual, presa 
por um fio de algodao, pendura uma pena vermelha, represen
tando a língua. No centro da roda, formada pelos macacos 
dan~ando, os dois tamanduás executam um duo esquisito, com 
reverencias mútuas, movimentos grotescos, abruptos, e pulos. 
Nas fases solenes da festa aparecem dois vultos, totalmente 
encobertos, da cabe~a aos pés, usando grandes máscaras ovais 
de rosto, e representando peixes. Sua entrada em cena é len
tíssima, a passos quase imperceptíveis; depois ficam parados, 
im6veis, f ora da roda dos macacos dan~ando. Em outra parte 
já se mencionou que, segundo o niito Caiap6, foram os peixes 
que ensinaram a dan~a. Em dado ·momento, retiram-se no 
mesmo ritmo lento em que chegaram. Há diálogos entre os 
macacos e os macacos kubut, os últimos gritam "Ho, ho, ho" 
e os primeiros respondem com "Na, na, na". 

Os macacos dan~am entre as cabanas, exécutam os movi
mentos mais diversos e mendigam de porta em porta, por tar
tarugas terrestres e outros alimentos, que entao levam para a 
casa dos homens, onde encerram a festa com um !auto ban
quete. 

A kworo-kango é uma ·festa com participa~áo tanto mas
culina como fe minina, celebrada geralmente nos meses de abril 
e maio. Deriva seu nome de um suco que se costuma oferecer 
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em urna cabac;a. O líquido básico é extraído da raiz da man
d1oca. Os silvícolas indicaram-m.e ainda os demais ingredien
tes, tais como peda~os de abóbora, macaxeira, carne de ca~a 
e pedac;os de banana; tudo isto é cozido e preparado, de noite, 
na casa do mekrarere-met = o dono da festa. Ele é o prime ir o 
a provar a bebida, que depois é tomada pelo chef e e demais 
participantes da festa. Dizem que dá forc;a. Banner ouviu falar 
que quem tomar tal bebida, fica em estado de extase = ai-ban 
(Banner, 1961:33). Certa vez encontrei nesse estado de em-
briaguez nosso amigo Ngoi-pa; ele disparara flechas em todas 
as dire9óes; a noite, jogou ao redor de si pedac;os de madeira 
em brasa; seu olhar sempre se dirigia para longe e, por fim, 
foi para a floresta. As crianc;as e os jovens fugiram dele; so
mente os adultos deixaram qu·e fizesse o que quisesse, sem 
dar-lhe maior atenc;ao. Poucos dias depois, voltou para a aldeia, 
rindo, afável, e bonachao, como sempre. No entanto, nao sei 
se, antes de entrar em extase, Ngoi-pa tomou qualquer outra 
beblda. Outrossim, canticos muito melodiosos da kworo-kango 
costumam ser cantados inclusive durante outras épocas festivas. 

A floresta, Bo, é uma festa dos homens, que segundo Ban
ner, culminarla em orgia selvagem, coro violac;ao de todas as mu
llieres solteiras (Banner, 1961 :33, Dreyfuss, 1963 :58). Em 1959 
assisti, na aldeia Caiapó de Gorotíre, a essa festa que os Caiapós 
aprenderam com os Carajás, conforme me falaram, e lá se 
chama de Aruna. Detalhe característico está em um duo de 
danc;a, executado <liante das diversas cabanas do aldeamento. 
Os danc;arinos usam mantos compridos de palha com ampla 
gargantilha, urna máscara em forma de cone, cobrindo o rosto 
e o pescoc;o coro urna só grande f olha de . palmeira no topo. 
R·epresentam a floresta. Nao houve orgías. Festa identica foi 
celebrada imediatamente antes da chegada de Diniz em Goro
tfre e a ele asseguraram que nao houve excessos (Diniz, 1962: 
9) . Allás, durante todas as minhas estadas em aldeamentos 
Caiapós, jamais observei tais práticas. Todavía, em Kubenkra
kein, quando celebraram a tokók e os homens da aldeia esta
vam f ora, terminando sua grande cac;ada, o u vi as mullieres 
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falarem que estavam com receio da volta deles; porém, na rea
lidade, a festa acabou sem quaisquer excessos. 

Em 1956, assisti em Gorotíre, pouco antes do início da 
época das chuvas, a festa me-biog = gente, mullieres com 
folhas. Essa festa de dan~as é caracterizada por um movimento 
rítmico dos bra~os, executado durante a dan~a. As mulheres, 
eretas e sol enes, andam sempre em círculo, f armando uma roda 
em movimento. Sao enfeitadas festivamente e trazem os bra- · 
cos dobrados no cotovelo. Em conjunto executam movimentos 
rítmicos com os bra~os, que lev_antam, a partir das omoplatas. 
Ao fazerem esses movimentos sincronizados, entoam um can
tico solene. Sua pose e seus rostos irradiam orgulho imenso. 
Parece que estariam reencarnando o cantico das mulheres 
valentes da era primitiva, que perderam o amante, o belo Bira, 
vitimado pelos ciúmes dos maridos enganados. Conforme diz 
o mito, elas entao lamentaram a morte de Bira, entoando um 
canto mágico, a beira do rio, para, em seguida, lan~ar-se nas 
águas, onde se tomaram . peixes, subtraindo-se, assim, aos 
maridos. 

A festa do mi1bo = baú ou ii-karúri, é celebrada anual
mente, pelos homens, no meio da esta~ao das chuvas. Tem por 
fim conjurar a manutencao do valiosíssimo grao de milho, 
encontrado na era primitiva pelo grande ancestral, após matar 
o rato, no tronco oco da árvore. B·anner o u vi u f.alar que a festa 
seria um ritual fúnebre do grao de milho que, mergulhado na 
terra, por ocasiao do plantío, seria assim enterrado (Banner, 
1961 : 34). O banquete da festa · consta de espigas de milho 
novo e be.-ngo-dyu = bebida feita de milho. Dan9am todas as 
noites, até comer todo o milho. Para esta festa os homens usam 
na cabeca um enf eite de palha de urna palmeira inajá = 
rikire-bo. 

A festa máxima, a mais grandiosa que vivi em todas suas . 
fases e, naquela ocasiao ( 1955, em Kubenkrakein) foi cele
brada pela primeira vez na presenca de europeus, é a Beb ou 
Bemb. Seu nome é de peixe (momara), mas também do grande 
ancestral Bebgorórotí que, na era primitiva, se tornou divin-
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dade. O que mais admirei nessa festa foi sua enorme diversi
dade, constituindo documento ímpar da fantasia, da for~a de 
expressao do silvícola, de suas voca~oes artísticas e místicas. 
Assisti a festa, que entáo coincidiu com as cerimónias de ini
cia~ao = me-i-tük. Os donos da festa, os beb, eram meninos 
de um a tres anos de idade; chamavam-se Ngo-Kaé, Kraimóri, 
Kaikiói, Kokorutí e Irekutí. No desenrolar da festa havia tam
bém a grande pescaria anual com cipó = akrore, geralmente 
chamado de timb_ó (Pauliana, sp.), contendo o veneno contra 
os peixes. Os jovens trouxeram para a aldeia grandes f eixes de 
varas de cipó, de uns 90 cm de comprimento, que arrastaram 
no chao sobre fit1as de casca. De noite, na casa dos homens, 
todos cantaram em coro, em volum·e altíssimo. O canto, além 
de significar um feiti~o por si só muito ativo, serve também 
para conjurar todas as for~as sobrenaturais, visando influir 
junto com as a~oes humanas. Se, entre os índios, procurarmos 
a ora~áo como forma de culto, encontrá-la-emos, com maior 
probabilidade, nos seus cantos. Na maioria das vezes, a lin
guagem dos cantos de festa é in~ompreensível; porém, durante 
os eclipses lunares, us·am-se invoca9óes perfeitamente inteligí
veis, tais como: mut-ur.üre é ámre kanietí = Lua, ilumina-te. 

A pesca é f eita mediante envenenamento da água, que
brando-se nas pedras os feixes de cipó. Também para isto há 
um canto em coro, entoado quando os jovens, em conjunto, 
levantam e mergulham os feixes dentro da água. O canto ter
mina com um grito violento e o baque surdo dos feixes bati
dos na superfície de água. Em seguida, aparecem as mulheres 
com as crian9as para com suas minúsculas flechas, matarem 
os peixes, atordoados pelo veneno e boiando a flor da água. 
A imponente fase final é precedida por urna longa ca9ada, da 
qual os ca~adores voltam, carregados de ca9a. Amarrados em 
paus, trazem grande quantidade de tartarugas terrestres, queixa
das e peixes, muitas vezes já assados e envoltos em folhas de 
bananeira; entram solenemente na aldeia. Enquanto os homens 
ca~am, as mulheres cozinham grande quantidade de massa de 
mandioca. 
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A organiza~ao da festa fica inteiramente a cargo do con
tingente dos homens, que, entretanto, se encontrara acampa
dos nas matas ( apeit-ti = local de trabalho = locai onde tudo 
se prepara). De lá, em urna noite escura, fizeram sua entrada 
solene na aldeia, em fila indiana e entoando cantos sombrios; 
f oram de ch~a em cho~a, onde, vez ou outra, se demoraram, 
cantando de cócoras. Na retaguarda veio Kapot, o cur.ador, 
levando nos seus ombros um dos bemb. Diariamente, de ma
drugada e ao por do Sol, apareciam cantando dois jovens. Ora 
andavam solenemente, segurando-se pelas máos e enfeitados de 
penas de papagaio; ora eram seguidos por duas mulheres. Ora 
cada um deles levava um machado, o.ra um·á borduna; certa 
vez, seu enf eite era apenas urna grande folha de palme~ra nas 
costas, ultrapassando a cab~a; as vezes, tocavam sinos e, 
ainda outras veze.s, vinham correndo. Falaram-me que . sua 

. . 
fun~áo e~a a de anunciar. os jogos, com seu cant<;>; este ritual 
chama-se rint-to-mó = canto de festa e marcha. 

Por aquela ocasiáo assisti também a corrida de toras·. Em 
urna noite de luar, as . 3: 30 horas, fui para O campo C<?m OS 

homens; eles marcharam em silencio, um atrás do outro. Lá 
fora encontramos duas áPVores enormes, com o tronco des
cascado" = .wari. Os home~s haviam levado paus em brasa e 
tochas com os quais bateram nas árvores. De repente, forma
ram dois grupos, cada um dos quais al~ou urna árvore nas cos
tas. Em rápida corrida voltaram para a aldeia. Em frente cor
reram os mei-l-tük.re, enfeitados com . vistosos capacetes de 
cera e penas. Na aldeia· haviam cavado um buraco fundo em 
cada lado da casa dos. homens e detrás de cada buraco. havia 
urna arma~áo junto a qual os homens, munidos de fitas de 
casca, esperavam os corredores. A árvore enorme foi entáo 
fincada na terra·, rapidissimamente levantada pelos corredores 
e amarrada pelos companheiros. Urna dan~a triunfal ao redor 
da árvore encerrou esse ritual. Posteriormente, observei por 
muitas vezes, que jovens e meninos jamai~ se cansavam em 
tentar disparar suas flechas, fazendo passá-:las por cima da 
árvore. Quando, certa vez, indaguei pelo signüicado das árvo-
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res, recebi resposta notável. Um silvícola, que já conhecera 
algo de nossa civiliza~ao, me disse o seguinte: "Aquilo que 
para voces representa a bandeira, para nós é a wari!" 

Aliás, assisti ainda a outra corrida de toras. Fora da aldeia, 
na borda da mata, os homens derrubaram urna única e enorme 
árvore buriti = ngroá-tí. Nas duas pontas do tronco que pin
taram de vermelho, com urucu, embutiram um pau para car
regá-lo. De noite alguns homens acamparam perto do tronco. 
Os me-i-tükre sempre iam para lá, cantando na ida e na volta. 
Entrementes, as mullieres fizeram enormes e redondos b~ijus, 
que levaram cantando para a casa dos Bemb, levantando-os e 
abaixando-os, ·constantemente. Depois houve a grande dan~a 
dos homens, defrontando-se em dois grupos, dispostos ern duas 
filas, urna detrás da outra, armados de bordunas, lan~as de 
jaguar, arcos e feixes de flechas. Os dois grupos corriarn um 
ao encontro do outro, para entao afastar-se novamente, depois 
de os mais velhos, Kapot, o pajé e o velho Medyeg-kra, terem 
explicado minuciosamente o desenrolar da dan~a. A exemplo 
de todos estes espetáculos, ná · primeira fila dos espectadores 
estavam os "donos da festa", ou seja, as maes corn o filho nas 
costas que, sem sabe-lo, era figura central de todos os aconte
cimentos. 

Havia também uma dan~a dos homens, na qual eles dan
~avam na pra~a da aldeia, de torso inclinado, em fila dupla, 
vedando a vista com o bra~o direito; todos os dan~arinos esta
vam armados. Enfim, durante urna das últimas noites, antes 
de o dia raiar, forarn de ~has para o campo, até o enorme 
tronco de buriti. Os mais f ortes levantaram-no e com ele cor
reram de volta a aldeia, onde foi depositado, com ruído ensur
decedor, <liante da casa do chefe, Oket. Meninos, totalmente 
pintados de preto, correram na frente; atrás deles vieram os 
hornens corn o tronco. Depois de deixar caí-lo por terra, nele 
bateram violentamente, com paus. Ao viver a sensa~ao dessas 
corridas de toras, pude nelas discernir, além de urna prova de 
f or~a, urna festa de vitó ria sobre a Na tu reza, personificada pelo 
mais forte de todos os troncos derrubados. Quem souber dos 
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meios primitivos a disposi~áo do indígena, pode reconhecer 
uma vitória técnica da for~a humana, na derrub~da de árvores 
de porte tao enorme. Os silvícolas também contaram que, antes 
de derrubar a árvore, que entao levaram para a aldeia em 
triunfal corrida de toras, executaram na floresta uma dan~a ao 
re4or do tronco. Para mim, a última noite da festa ultrapassou 
tudo que até entao vi e vivi, durante minha estada com os 
Caiapós. Fiquei particularmente impressionado com os enfeites 
dos me-i-tükre; ostentaram maravilhosos colares de conchas = 
n!opre; seus v:stimentos de palha lembravam coura~as, 0 car
cas estav~ enfe1tado de penas; na oabe~a traziam o kut6bne = 
capacete de cera, vermelho vivíssimo, também chamado mein-é 

. . . 
em CUJa pon-ta havia um .diadema de penas. Todavia o enfeite 
indígena mais pomposo era uma espécie de leque en~rme, f eito 
de penas de arara, circundando todo o corpo do jovem como 
urna auréola ·e . dixando aparecer su·a silhueta como a de 
um ser sobrenatural. Atravessaram e continuaram a atravessar 
a pra~a da aldeia, sempre cantando. Em cinco círculos, dan
~avam grupos de jovens com · Uijla mulher detrás de cada ho
rnero; todos os dan~arinos tinham colada no corpo a penugem 
b.ranca e amarela de arara. Seus passos curtos, elásticos, pare
c1am transf armar em ar flutuante, o chao duro debaixo dos 
seus pés. Traziam os bra~os totalmente abertos, as maos em 

. contínuo movimento circular, imitando o bater de asas pode
rosas. O canto acompanhando a dan~a repetia, constantemente 
" "Od . ' ra, ra, ra . s an~annos transformaram-se em pássaros ma-
jestosos, papagaios magicamente sobrenaturais. . 
, Na última fase da festa, a dan~a da água = ngoi-ngrere, 
e. executada por meninos totalmente pintados de preto, que 
ficam exaltados a ponto de continuamente trope~arem e caí
rem ao chao. E, assim, a festa encerrou-se com uma· confissao 
de fé naquele outro mundo, o mundo da água, o qual, segundo 
sua cren~a, tanto é a origem do indígena como a de suas festas. 

Desta festa máxima, a tok6k difere apenas ligeiramente 
em sua apresenta~ao. Tokók é um peixe, mas, conforme dizem 
os indígenas, foi o seu grande chefe Tokók, falecido há muito, 
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quem criou aquela festa. Durante toda a esta~áo da seca, em 
1957, homens e mulheres de Kubenkrakein dan~ram quase 
se1m parar e, após a grande ca~ada, a festa chegou ao seu ponto 
culminante. A entrada dos homens na aldeia foi solene e como
vente a sua recep~ao pelas mulheres, chorando de entusiasmo 
e alegria. A festa está ligada ao crescimento das plantas. Ainda 
no mesmo dia, o.s homens se reuniram para urna grande dan
~a; os mais jovens entre eles carregavam paus com plantas, 
kworo-kamro = folha de mandioca, uma vara com rama de 
mandioca na ponta e yod-tóro-ti = urna vara com rama de 
batata-dooe na ponta. Foram até a casa dos homens onde 

. ' 
executar~m urna cían~a em círculos concentricos, iguais a rodas 
engrenadas. Por fim, os homens deram um grito de alegria, 
em . coro, depois f ormaram uma fila comprida e se recolheram 
na casa dos homens. Os espectadores do ritual da · dan~a eram 
os don os da festa, os · tres tokók e seus acompanhantes, ou 
seja, o pai, a mae e urna madrinha, vistosamente enfeitada = 

tokók-kromdyó, urna menina de uns doze anos ostentando ' . 
enormes brincos de belíssimas conchas. Na aldeia houve ainda 
urna corrida com um par de corredores, dirigindo-se a casa de 
cada um dos tokók. Os corredores levaram nas maos varas 
com rikíre-ko, ou seja,_um ramo de palmeira de anajá, wod-tóro
ti = rama de batata e kworo-kamro = rama de madioca. Defron
te a casa dos homens·, houve outra dan~a em ciranda, durante a 
qual, em determin~da ·guinada em forma de roda, os dan~arinos 
revezavam-se na aproxima~ao e no afastamento do centro. Ao 

. mesmo tempo, era de manha, as mulheres aprontaram os enormes 
bolos redondos de mandioca que levaram, correndo, para as res
pectivas casas dos tokók. Em seguida, o pai, tio, a mae e madri
nha do tokók pegaram na esteira de palha, sobre a qual estava 
o bolo, para jogá-lo no ar. Este costume chama-se kupip-kri. 

Aos poucos, a festa chega ao seu fim. Lá fora, na borda 
da mata, o wayangari Kapot, mestre-de-dan~as, dá instru~óes 
aos homens a respeito das últimas partes. Entrementes, os pro
tagonistas terminara de pintar e enfeitar-se para a representa
~ªº dos diversos papéis, dispensando cuidado maior a carac-
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teriza~ao do jaguar que, no mito, se eleva a dignidade de um 
deus poderoso e benevolente. Da festa f azem parte o grande 
rob-krore pintado e dois filhotes de jaguar. O rosto do jaguar 
requer a pintura com pontos pretos; o corpo é todo pintado 
de preto, os pés e a barriga das pernas de vermelho vivo. Nos 
enfeites típicos de pena.is, para a cabe~a do jaguar = kra-dye
krokrok, as penas de papagaio sao colocadas _em posi~ao oblí
qua, dirigidas para baixo; no cabelo sao coladas penas brancas 
do urubu-rei e no corpo, a certa distancia, plumas multicores 
de papagaio. Na cabe~a, o jaguar leva ainda o capacete de 
cera, estreito e pontudo = kutóbne, pintado de vermelho urucu 
e barro branco. Usa também um largo bracelete, tran~ado, 

de entrecasca, enf eitado oom um ma~o de penas vermelhas = 
krun-pu. Nos joelhos usa fitas de algodao = rob-krorekadyot. 
Todavía, o seu emblema clássico, importante, é representado 
pelas garras do jaguar = rob-krore-i-Jcob, f eitas de dente de 
queixada, envolto em casca = angrú-dyúa. Da mesma forma 
como pintam o jaguar, mae e tia, as únicas mullieres admitidas 
na pra~a, pintam também os filhotes de jaguar, s6 que esses nao 

. usam o capacete de cera. Dadas as instru~0es pelo mestre-de
dan~as, um homem da classe ~ dominante com~a a contar N goi
pa, estórias de ca~a. No fim de cada estória, os homens inter
calam urna can~áo violenta, com palavras estranhas, incom
preensíveis, que sao gritos tanto de defesa, como de invoca~ao 
do jaguar. A essa altura, o Grande Jaguar, profundamente com
penetrado da importancia do seu papel, saí da pra~a, dirigindo
se para urna árvore, colocada a leste, com urna pequena área 
livre a sua frente. Aproxima-se da árvore de corpo inclinado, 
pul-ando, para, de repente, erguer os bra~os com as garras, em 
um gesto amea~ador. De voz de cabe~a, emite entao seu "U, 
U, U, Uch", uivante. Depois, volta para a pra~a, de joelhos 
curvados e balan~ando, lentamente, com os bra~s ~stendidos. 
Essa cena é repetida por diversas vezes, alternando-se sempre 
com o canto forte dos homens que, evidentemente, representa 
um contra-ataque ao jaguar. · 
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Ao por do Sol segue-se a marcha para a pra~a da aldeia, 
encábe~ada pelo mestre-de-dan~as, erguendo bem alto a vara 
com a rama de mandioca na ponta. Atrás do líder, o wayan
gari, vem, em fila indiana, os jovens = me-noro-nure, os 
meninos = me-okre, os homens cujas mulheres tem filhos = 
me-krare, em seguida os tres jaguares e, por fim, os me-be
nget = homens maduros e os vélhos. Os jaguares - o grande 
no centro, os dois menores diante e atrás dele - andam a 
passos lentos de felinos, adapt~ndo os movimentos dos bra~os 
ao andar e quase que remando com as garras nas maos. ~ 
realizada urna dan~a . em volta da pra~a. Os jaguares retiram-se 
para urna esteira de palha, colocada fora do círculo, em cujo 
centro · pareceni entao os meninos tokók com a sua madrinha, 
o seu tio e a sua mae. Tomam solenemente seus lugares no 
círculo. A essa altura, os jaguares entram também, dan~ando 
e pulando a frente dos tokók, aproximando-se cautelosamente 
ou amea~ando a exemplo do que fez o grande jaguar, ·na mar
gem da floresta. Em moviinentos flexíveis, inclinam o torso 
para. trás e levantam as garras em sinal de ataque, ora ~ontra 
um e ora contra outro dos tokók, uivando, ao mesmo tempo, 
"Gu, Gu, Gu, Guah~'. O pequeno tokók .chora. Em seguida, os 
jaguares voltam para sua esteira de palha e comem em silencio, 
sem · profetjr ·palavra. · · 

A festa· prolonga-se pela noite afora. Na outra manha, 
na casa dos bomens, os homens confeccionam pequenas árvo
res de cera · = tokók mein-é, para enfeites de cabe~a. A repre
senta~ao plástica excelente, que difícilmente poderla ser atribuída 
ao indígena, .costuma ser completada com urna figurinha de 
animal, robre karon .:__ as almas, ou seja, a figura de um ca
chorro, . ou segundo a concep~áo Caia?>, de um pequeno jaguar. 
Talvez, inclusive as pequenas árvores tenham significado iden
tico as plantas na ponta das varas, como símbolo da natureza 
viva. Esse enfeite chama-se igrutúre, e é para ser usado pela 
crian~a tokók, pela madrinha, pelos pais e pelo tio; durante a 
. sua entrega costumalll cantar: ieruture e tep kadyú ipeit = o 
enfeite que se destina ao peixe. Por ocasiao desta festa há 
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ainda outro grande coro, cantado repetidamente; o refrao inin
teliigível diz: i katíte é. Há dois grupos de palavras que sao 
compreensíveis, a saber: ni, mu na puru = mulher, homem, 
ch uva; plantac;áo; e o outro: kworo puru = plantac;ao de man,. 
dioca. No fim, novamente o refrao: i katíte é. 

Tentamos mostrar algo da grande diversidade das festas 
indígenas, urna vez que elas constituem expressao imediata e 
significativa da cren~a da . concep~áo do mundo Caiapó, inti
mam·ente relacionadas com o culto e o mito. Todavia, os nexos 
nos parecem vagos e encobertos. Onde come~a o místico acaba 
a explica~ao. Permanecem, como fonte do conhecimento, a 
vivencia, a com~áo, o espanto. Por fim, posso dizer que a 
vivencia das festas indígenas impede até ao etnólogo pesquisar 
e perguntar. 
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