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ZANOTTI ROSI, Marcos Henrique de Oliveira. O SILVO DA SERPENTE:
saberes poéticos em narrativas indigenas sobre a Cobra Grande. 140 f.
Dissertacao de Mestrado (Mestrado em Educacgao) — Universidade do Estado do
Para, Belém, 2021.

RESUMO

Esta pesquisa investiga sobre os saberes poéticos da Grande Serpente
Amazobnica, no imaginario indigena de diversas etnias. Como objetivo da
pesquisa, refletimos acerca da organizacédo dos saberes poéticos sobre a Cobra
Grande, a grande serpente encantada que habita os rios e florestas da
Amazobnia, e como estes saberes poéticos constituem uma fonte educativa.
Portanto, trata-se de um estudo bibliografico, embasado teoricamente em
autores do campo das poéticas, memoria e narrativas indigenas. Este estudo é
fundamentado metodologicamente na pesquisa do tipo bibliogréafico (GIL, 2008),
cuja abordagem € qualitativa (MINAYO, 2002), com enfoque tedrico-
metodologico ancorado na fenomenologia social (SCHUTZ, 1979). A modalidade
deste estudo € interpretativa (SEVERINO, 2007) e sua técnica esta
fundamentada na andlise comparativa (GIBBS, 2009). Para tanto, dialogamos
com autores tais como Mindlin (1997;2007) e Barbosa Rodrigues (1890) e
Munduruku (2009) entre outros, a fim de compreender como se estabelecem o
Imaginario Amazoénico enquanto categoria abordada, bem como se processam
as variantes das narrativas em recolhas de diferentes tempos. A partir das
relacdes ja estabelecidas com os autores é possivel compreender que 0s seres
investigados navegam em incontaveis possibilidades de imergir e emergir dos
rios e das matas que dao acesso as “terras sem males”, lugar onde residem as
diversas encantarias do lendario amazonico e que dao acesso a seus sentidos
particulares e as suas universalidades. Nessa relacdo, os caminhos sinuosos
gue a grande serpente singra no rio da palavra nos enlagam e nos conduzem
aos saberes educativos das encantarias, 0s quais nos alimentam e fluem
diretamente para 0 nosso existir académico, enquanto pesquisadores
amazonicos.

Palavras-chave: Cobra Grande. Saberes. Poéticas. Narrativas Indigenas.



ZANOTTI ROSI, Marcos Henrique de Oliveira. THE SILP OF THE SERPENT:
poetics knowledges in indigenous narratives about the Big Snake. 140 p.
Master's Dissertation (Master Degree in Education) - State University of Para,
Belém, 2021.

ABSTRACT

This research investigates the poetic knowledge of the Great Amazonian
Serpent, in the indigenous imaginary of diverse ethnicities. As a research
objective, we reflect on the organization of poetic knowledge about the Big Snake,
the great enchanted serpent that inhabits the rivers and forests of the Amazon,
and see how these poetic knowledge constitute an educational source.
Therefore, it is a bibliographic study, theoretically based on authors from the field
of poetics, memory and indigenous narratives. This study is methodologically
based on bibliographic research (GIL, 2008), whose approach is qualitative
(MINAYO, 2002), with a theoretical-methodological approach anchored in social
phenomenology (SCHUTZ, 1979). The modality of this study is interpretive
(SEVERINO, 2007) and its technique is based on the comparative analisys
(GIBBS, 2009). To this end, we spoke with authors such as Mindlin (1997; 2007)
and Barbosa Rodrigues (1890) and Munduruku (2009), among others, in order to
understand how the Amazon Imaginary is established as an approached
category, as well as how the narrative variants are collected in different
collections. times. Based on the relationships already established with the
authors, it is possible to understand that the investigated beings navigate in
countless possibilities to immerse and emerge from rivers and forests that give
access to “lands without evils”, a place where the diverse enchantments of the
legendary Amazon reside and that they give access to their particular senses and
their universalities. In this relationship, the winding paths that the great snake
follows in the river of the word link us and lead us to the educational knowledge
of the enchanters, which feed us and flow directly to our academic existence, as
Amazonian researchers.

Keywords: Big Snake. Knowledge. Poetic. Indigenous Narratives.
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INTRODUCAO

Ha muito tempo, narram os indigenas Tuparis, da regido Centro-Oeste do
Brasil, havia uma virgem que engravidara de um caro¢o de caja que boiava na
correnteza do rio. Esta semente fecundou a moca e ela deu a luz a todos os tipos
de serpentes. Deste parto veio ao mundo a Jararaca, a Cascavel, a Cobra-Coral,
a Sucuriju e veio Untaibid, a cobra arco-iris. As matriarcas da serpente, mae e
avo, decidiram cria-la junto de si, enquanto suas irmas foram soltas na natureza.

A serpente multicor cresceu em inteligéncia e beleza. Certas vezes,
qguando sentia vontade de comer, Untaibid levava a mée até o rio e, tal qual uma
represa, impedia o fluxo das aguas e obrigava 0s peixes a pular para a morte
sufocante na lama. Cada vez que comia, seu tamanho duplicava.

No entanto, tal atividade exigia esforco demasiado de Untaibid, pois o rio
exercia a pressao das aguas sobre o seu corpo impedindo que a coleta de peixes
fosse prolongada. Tomando conhecimento de como Untaibid se alimentava, a
avo da serpente decidiu juntar-se a filha e ao neto na hora da captura dos peixes.
Movida pela gula, a avé encontra seu destino no fundo das aguas e
metamorfoseia-se em serpente por forca magica de seu neto. Tal encantamento
€ apenas o primeiro de tantos outros que a narrativa apresentara. A historia foi
narrada por Maindjuari, indigena Tupari, e coletada pela pesquisadora Betty
Mindlin (1993), a narrativa culminara com o desterro da mée e do filho, Untaibid,
para terras distantes:

A mae falou para ele botar fora. Mas o tio, com raiva, pegou a espada
e espancou-o0 com violéncia. Untaibid ia cospir a tia viva, mas com as
pancadas, ela morreu.

Untaibid provocou (vomitou), e saiu a mulher, morta, com o corpo todo
pintado.

O menino chorou a noite toda, o outro dia, ndo parava de chorar. Pediu
para a mae:

— Vamos embora daqui, aqui ndo fico mais!

A mée ndo queria, pensou, pensou, mas acabou indo com ele.
Desceram para a agua, e ele espalhou os bichos que tinha. Inventava
muita coisa: galinha, pato d’agua, caracol. De vez em quando as
formigas matavam seus bichos.

Entdo ele queria ir mais longe. Por onde passava, a 4gua ia crescendo.
A mée ia na frente, e ele atras, fazendo a agua crescer. Até chegarem
num lugar em que soltou todos os bichos, e mais as formigas.

A mae chorava, com pena de deixar o irmdo. Mas foram descendo mais
ainda. Untaibid fez a mée virar cobra também, deixar de ser gente. E

soltou os bichos de novo, com as formigas.
©



lam descendo, as duas cobras, e o rio se alargando. Fez um rio largo,
la naquele rumo, que é onde ele mora.

Ele tem que ir caminhando pelo céu, porque se fosse pelo chao ele
acabaria com o mundo, alagando. Por esse caminho, vai visitar o tio, e
a mae vai olhar o irméo.

A sombra de Untaibid € o arco-iris que aparece no céu. Untaibid
mesmo mora num lugar cheio de agua. O arco-iris é sO seu reflexo.
(MINDLIN, 1993, p. 34-35).

Nasceu assim o povo cobra, encantados dos fundos dos rios, em vida por
lances magicos ou no pos-morte, momento no qual os ancestrais de seu povo
assumem a forma de serpente. Nasceu, também, esta pesquisa, embrionada
pela mitopoética de narrativas de cobras que enlacam saberes educativos a
cultura de distintos povos indigenas deste pais, de modo a ultrapassar as
fronteiras dos territorios e do imaginario a alcancar outras gentes.

Trazer essas narrativas nascidas da oralidade indigena para a academia
me motivou pensar o lugar em que estado inseridas. A ciéncia, dita moderna,
forjada sobre paradigmas epistemologicos que preconizam a educacao
institucionalizada cria sérios entraves para o reconhecimento dessas narrativas
como processos educativos e detentores de saberes.

No que diz respeito as motivacbes que levaram-me a pesquisar tal
fendmeno, elas principiam por questdo particular, envolvendo afetos e
experiéncias de vida. O principal afeto deve-se a minha méae, Clivia Marissol
Silva de Oliveira, senhora soberana das minhas terras cardiacas, foi a primeira
mulher a apresentar-me ao invisivel. Acredito que os olhos dela ja nasceram
abertos para o insondavel por conta da sua heranca religiosa materna, uma vez
filha de sacerdotisa afro-religiosa, veio em sua coroa espiritual grandes
encantados amazoénidas e uma delas € a Boiuna. Protegidos por nossa serpente
entidade, a qual resguardamos o voto do sigilo de seu nome, nos tornamos
ofitas! em nossa fé a partir do momento em que entregamos a seguranca do
nosso lar aos seus botes, espanto de inimigos e forgas adversas.

Outra grande motivagcdo esta na pessoa da minha avdé materna, Maria

Evangelina Silva de Oliveira, Dona Eva, had muitos anos foi umbandista por um

1 O Ofitismo, segundo Antonio Farjani (1991) é uma terminologia genérica concedida as inimeras
seitas gnésticas cristas. Desenvolvida por volta do século Il onde hoje se encontram o Egito e
Siria. A natureza desta crenga esta em atribuir & serpente, mencionada na escritura do Génesis,
um status quo de imensa importancia. E considerada, neste sentido, a detentora do
conhecimento das virtudes (o Bem e o Mal) e, deste modo, simbolo da gnose.

< 15 J}



longo tempo e me contou que, guando mais nova, era uma grande Mée de Santo
(sacerdotisa afro-religiosa) no bairro da Marambaia (Belém-PA), e que nas suas
praticas religiosas certos saberes da floresta, como o uso de plantas, eram
usados por ela e seus guias espirituais para realizar curas e benzecdes?. Por
sua voz soube que cultivava uma “entidade-planta” dentro de seu jardim. Trata-
se da Boiuna (Epipremnum aureum), que segundo Roriz (1998, p. 117) também
€ conhecida pelos nomes comuns de Jiboia ou Hera-do-diabo. Ela é a defesa do
lar, sob o olhar da espiritualidade, a Boiuna planta, protege a casa de invasores
e energias negativas, esta atividade Luis da Camara Cascudo (2013) assim

exemplifica:

Amaldi¢coando a figueira (Mateus, 21, 18-19) que néo tinha frutos, e
mesmo ndo era tempo deles (Marcos, 11, 13), Jesus Cristo proclamou
a responsabilidade dos vegetais. Seriam conscientes de suas acoes.
Estendia-lhes os mesmos vinculos de obrigacdo que Moisés declarara
aos irracionais. Passiveis de julgamento e pena capital, como ocorreu
a figueira no caminho de Betania. (CASCUDO, 2013, p. 49).

A Boiuna, entidade de guarda da familia, fazia-se presente na porteira da
casa, sempre servida de uma generosa quantidade de cachaca dentro de uma
cuia. Essa planta serpente guardid, mesmo depois de minha avo ter mudado de
religido (pois hoje € protestante), permanece guardando nossa porteira, a
espalhar-se e criar raizes no quintal onde ela e eu crescemos.

Conhecida também pelo nhome comum de Jiboia, esta planta assume as
mesmas funcionalidades dos Tajas® (Caladios, Araceas) amazonicos. Segundo

0 mesmo autor, estas plantas

desempenham incontaveis ocupagfes em servico da sociedade
humana. Guardam a casa, defendem-na dos ladrdes, dos invejosos,
dos falsos-amigos, garantindo o sono dos seus fiéis. Ddo fortuna,
amores, éxitos. Reproduzem vozes animais — piam, rosnam, assobiam,
grunhem, e mesmo bufam, esturram, como as ongas. Assombram,
perseguem, apavoram, matam. (CASCUDO, 2013, p. 49-50).

2 Trata-se de um ato de reza com o uso de gestos manuais e/ou plantas para espantar energias
ruins, tais como o olho-gordo, o0 mau-olhado e o quebranto (a inveja de terceiros), geralmente
realizada pela matriarca da casa.

3 Planta de folha em formato triangular, caracteristico das regides tropicais. Na Amazénia, existe
a narrativa sobre a origem deste vegetal. Diz-se que nasceu devido ao amor de um casal
indigena da tribo Macuxi. Existem outros tipos de variantes desta planta, entre elas o Tamba-
Taja (o qual é remetido a narrativa mitolégica homdnima) e o Taja-Boiuna, vegetal capaz de

transformar-se em serpente durante a noite.
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Olimpia Reis Resque (2015), em suas escrituras sobre botanica,

apresenta-nos outras variantes deste vegetal.

O taja Rio Branco protege a casa; e o Rio Negro, se ela é invadida
dentre as suas folhas saem dois homens que afugentam as feras, os
intrusos e 0s maus espiritos. H4 uma aracea, com idénticas virtudes
magicas que se denomina Puraqué. [...] Osvaldo Orico nos diz que ‘E
variada e encantadora, na Amazénia, a supersti¢cdo do taja. Existe na
familia das ardideas uma profusdo de espécies que se prestam,
admiravelmente, as abusfes do povo. Entre estas, vale citar o taja-
cobra. Diz-se que protege a casa contra os ladrées. Uma folha, posta
na parede, estende-se em volta e toma conta do domicilio. Se este é
visitado por gatunos, o tajd-cobra reconhece o meliante e da-lhe o bote,
tal como o faria uma serpente. Histdria semelhante € atribuida ao taja-
onga’. (RESQUE, 2015. Disponivel em:
http://olimpiareisresque.blogspot.com/2015/05/taja.html. Acesso em:
07 de abr. 2021)

De acordo com Albuquerque; Silveira (2015, p.15), tal caracteristica
protetora dos vegetais sobre os ambientes nos quais estéo inseridos, bem como
sua relacdo com entidades espirituais, € uma caracteristica animica dos cultos
afro-amerindios na Amazo6nia, uma poténcia cultural que carece de estudos mais
profundos. Segundo as autoras, referente a estes “vegetais sagrados”, acredita-

se gue as plantas séo

moradas de Santos e Encantados; plantas protegem as casas, ervas
sdo receitadas sob formas de pugangas para curar ‘doengas naturais
e ndo naturais’ e também sao utilizadas em banhos que trazem
felicidade, emprego, amor e protecdo. (ALBUQUERQUE; SILVEIRA,
2015, p. 15).

Assim, imerso no universo amazdonico, a figura da Boiuna, como entidade,
animal gigantesco ou como planta protetora, abre nosso olhar para os mitos de
serpentes e, de modo especial, os mitos indigenas, prenhes de saberes, que
nesta pesquisa em Educacao surgem como foco de investigacdo académica.

Deste modo, compreendemos que através das narrativas de cobras,
contadas por diversas etnias, podemos desvelar ensinamentos sobre
meteorologia, astronomia, arte, e outras faces que a cultura assume no mito sob
a finalidade de explicar a origem de tais fendbmenos. Nesta perspectiva,
percebemos que a natureza mitica das narrativas € oposta ao sistema cartesiano
de educacéo e nos apresenta modos outros de ensinar, por meio do poético, do

sensivel. Uma vez que estas narrativas abarcam a diversidade humana presente
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no povo a qual esta inserida, divergem do olhar da cultura ocidental e
eurocentrada sobre o mundo.

Neste sentido, percebemos as cosmologias indigenas como ricas fontes
de conhecimentos sobre o universo e como o ser humano pode ser capaz de
bem viver neste mundo. A forma indigena de ver a floresta, a mae-terra, as aguas
e os animais diferem da forma capitalista de perceber o mundo, pois para o
Karaywa* tudo aquilo que foge as estruturas quadrilateras e acinzentadas da
urbanidade é mato e bicho; j& para os filhos da floresta tudo € vida e pulsacéo
de poderes latentes da natureza diversa. As narrativas dos povos de origem
contam, de forma poética, como seus antepassados resistiram neste plano fisico
e como se davam as rela¢des entre o natural e o sobrenatural.

Segundo Daniel Munduruku (2009, p. 19), os primeiros habitantes da terra
ainda enfrentam a viséo reducionista e romantizada do “indio” como selvagem,
feroz, devorador de pessoas ou preguicosos e lascivos, sem pudor algum.
Imagens preconceituosas criadas pelos invasores europeus e ainda difundidas
para a sociedade pelas midias e pela ciéncia reducionista. Até hoje, professores
ensinam a histéria do Brasil como se os portugueses fossem os “bem-
aventurados” e salvadores daqueles que aqui habitavam, esta imagem é algo
gue até hoje é vendida e difundida por meio de praticas politicas predatorias.

Ser indigena, no Brasil, € assumir um papel de resisténcia as dominacdes
e € neste sentido que Munduruku (2009, p. 44) eleva os povos indigenas ao mais

alto patamar de nobreza e defesa diante das disparidades historicas:

Foi por causa de seu espirito de resisténcia que os povos indigenas
nunca se entregaram ao longo desses mais de 500 anos de histérias
dos vencedores. Continuam resistindo, acreditando no futuro, néo
aceitando serem integrados por um sistema que diferencia as pessoas,
gue tira o alimento de uns para que outros tenham alimentos demais.
Talvez seja essa a contribuicdo que os povos indigenas tém para
oferecer ao Brasil no novo milénio.

Ademais, parte de um processo de inquietacao diante da luta histérica e
da empatia e identificacdo com a luta dos povos originarios a justificativa para
esta pesquisa caminhar sinuosamente entre as narrativas e 0s saberes

indigenas sobre astronomia, meteorologia, estética, relacionamentos e

4 Palavra em lingua indigena Wai-wai cujo significado € “homem branco”, ndo-indigena ou
homem da cidade, estrangeiro.
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alimentacédo, entre tantos outros. Em acordo com Kaka Wera Jecupé (2002, p.
58), encontramos a razao desta identificacdo animica quando poeticamente o
autor, ao dialogar com um nao-indigena, transmite seu modo de ver e sentir 0
sujeito urbano pelas causas indigenas: “Vocés falam em resisténcia e resgate e
eu me identifico. Vocés falam que muitas vezes em seu proprio lugar de origem
sédo tratados como estrangeiros e eu me identifico. Falam em paz e eu me
identifico”.

Acrescentamos, também, a esta identificacdo com Jecupé, a unido de
nossas vozes como Eneida (1955, p. 79) afirma em Estdo matando um homem:
“preciso unir minha voz a outras vozes, olhar de frente”. Unir nossas vozes contra
a violéncia histérico-politica sofrida pelos indigenas e olhar de frente, enfrentar
estas indoléncias trazendo-os para o centro dos mais variados debates, entre os
guais podemos citar aqueles sobre os direitos a terra, saude, cultura e educacao.

Sendo assim, identificar-se é transcender, sair das direcdes asfaltadas e
percorrer os caminhos das folhas e dos rastros. E olhar para o céu noturno e
receber as orientagdes dos astros, dos antepassados e das demais entidades
que regem a vida nas florestas. E sonhar, de acordo com Munduruku (2009, p.

46), pois, para este autor,

Os povos nativos brasileiros ndo querem a terra para si como forma de
posse. Querem a terra para dela tirarem seu sustento material e a
energia espiritual que os mantém vivos. Um povo s6 se sustenta
culturalmente se lhe é dado o direito de acreditar, te ter esperancas, de
sonhar.

Meu povo ainda sonha alimentado pelos espiritos ancestrais,
alimentado por uma histéria milenar, por uma memdria que nhos
aproxima do momento criador de Deus. Isso nos da certeza de quem
somos e do que precisamos.

Dessa maneira, acreditamos que este trabalho, como um ato de sonhar
ou de “esperancar”, contribuiu para a ruptura da 6tica educativa reducionista, a
gual insiste em categorizar o indigena e seus saberes como algo menor, sem
importancia, nulo para sociedade, que por viés preconceituoso insiste em taxar
o indigena, ainda em nossos dias, como indolente, pregui¢oso, inculto e como
um sujeito que possui conhecimentos de menor valor.

Segundo Fares (2013, p. 84), advindas da cultura indigena, as narrativas
com as quais trabalhamos estariam neste “(ndo)lugar”’. A margem, s&o relegados

0S sujeitos e seus saberes que circulam por templos afro-religiosos, quintais,
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florestas, mercados e feiras, lugares outros que ainda perseveram para manter
viva a sua propria memoria por meio da oralidade. Ademais, de acordo com
Ferreira (1995, p. 118),

a historia intelectual da humanidade (e eu acrescentaria a da criacéo,
seja popular ou ndo) se pode considerar uma luta pela meméria. A
origem da histéria e, antes, do mito como determinado tipo de
consciéncia é uma forma de meméria coletiva.

As vozes da floresta, recolhidas em narrativas sobre a serpente contadas
por distintas etnias indigenas, contrapdem-se a um sistema educacional vigente
e contribuem para o alargamento epistémico educacional. Neste sentido, Oliveira
(2016) suscita discussdes sobre a construcdo de epistemologias que
reconhecam os saberes de grupos sociais historicamente excluidos e, assim,
busquem ajustar a discussao cientifica as de subjetividades outras, que
desarticulem a ordem vigente ao repensar paradigmas educacionais.

Diante da necessidade de contextualizar o fenbmeno aqui estudado,
observamos que as narrativas sobre Serpentes estdo dispersas na
temporalidade, como cinzas das escamas de uma grande cobra, incensadas ao
vento ao longo do tempo. Perceptiveis nas mais diversas culturas de povos
originarios ao redor do mundo, estas assumirdo distintos valores simbdlicos.
Neste sentido, Mindlin (2002, p. 150) destaca a preciosidade de historias e dos
significados na mitologia indigena, ja que “para os indios, a mitologia € a
verdadeira histéria do mundo — ndo é fantastica nem mito como ndés o vemos”,
trata-se de um universo onde expressam suas ideias, sua criatividade verbal e a
cultura do seu proprio povo por meio da oralidade transmitida entre geracoes.

Ademais, 0 motivo académico que nos provocou a pesquisar as narrativas
indigenas sobre a Cobra Grande é a forma como os saberes poéticos sdo
veiculados e, consequentemente, tornam-se principios educativos. O lugar de
onde brotam estas poéticas sdo as florestas, biomas conduzidos pelos ciclos da
lua, das aguas, das estacbes, das noites sem estrelas ou com luar. E também
por meio desta temporalidade diferenciada, que os povos indigenas associam
suas caracteristicas as poéticas sob a finalidade de preservar os conhecimentos

ancestrais adquiridos pela oralidade.
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Outrossim, narrativas sobre plantas, divindades e animais estdo
profundamente ligadas ao carater animico das civilizacbes originarias de
gualquer cultura nos cinco continentes. Logo, a serpente € um dos elementos
recorrentes nestas culturas e chama atencao, tanto pela sua beleza hipnotizante
guanto por suas potencialidades destrutivas, uma vez que seu veneno é capaz
de levar a ruina aquele por ela atacado.

A habilidade que as cobras tém de renovar-se, trocando de pele a medida
gue crescem, levou os antigos povos, como os fenicios, a associa-las ao poder
de transformacao, renascimento. Habitante tanto da terra quanto das aguas, a
cobra é também simbolicamente reconhecida como a conhecedora dos
segredos das profundezas. E esta presente em diversos pantedes, cruzando
imaginarios, de homens e mulheres, que acreditaram ou ainda acreditam em seu
poder.

Sendo assim, nosso objetivo geral com este estudo é refletir acerca dos
saberes poéticos em narrativas indigenas sobre a Cobra Grande e sua
potencialidade educativa, constituinte de epistemes. Para tanto, formulamos os
seguintes objetivos especificos: compreender como 0s saberes presentes em
narrativas de cobra constituem epistemes; identificar, ao longo das narrativas
indigenas sobre cobras, as recorréncias intertextuais de saberes mobilizados;
verificar a organizacao dos saberes estabelecidos e expressos na articulagao da
narrativa indigena como fonte educativa.

A luz do que foi exposto, reafirmamos a pertinéncia académica e social
desta pesquisa em vias da problematizacdo do (ndo)lugar em que as literaturas
de expressdo amazonica. Segundo Fares (2013, p. 84), especialmente a
indigena, seja oral ou escrita, ocupam no campo da educacéo e a invisibilizacdo
dos saberes ancestrais diante aos paradigmas de uma educacéo tradicionalista.

A serpente, assim como 0 pesquisador, necessita aprofundar-se nas
entranhas da terra e nas aguas do conhecimento. Ela faz de seu deslize sobre o
solo um bailar sutil entre as folhas secas de diversas culturas que cairam ao
longo do tempo. Ela observa com atengdo, como excelente investigadora, o
desenvolvimento do ambiente ao seu redor. Nesse sentido, o pesquisador
serpenteia em busca de teorias do conhecimento que o ajudem na construcao

de seu texto, e ousa criar metaforas para sua tessitura.
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Assim, é por meio do sofrimento da ecdise® que esta “pesquisa ofidica”
rompe a pele que |he constringe a carne. Abandona a derme morta e busca,
novamente, o crescimento que advém das profundezas da terra e das aguas.
Por fim, quando a serpente morde sua cauda, representa o0 aspecto ciclico de
sua prépria personificacdo do verbo pesquisar, assumindo a caracteristica do
inacabado, dando passagem para que novos percursos sinuosos sejam feitos

sobre os lugares por onde antes deslizara.

1.1. OS PERCURSOS DO ESTUDO OFIDICO

Primeiramente, o projeto inicial para esta dissertacdo visava estudar os
mitos sobre a grande serpente do povo Wai-wai, um grupo multiétinico que habita
ao longo do rio Mapuera, sendo a aldeia Mapuera a sua comunidade principal,
homdnima ao rio. Estédo localizados na terra indigena Nhamunda-Mapuera, no
Estado do Par4, regido de fronteira entre os estados do Amazonas e Roraima e
com a Guiana Inglesa.

Pretendiamos ir a campo coletar as narrativas sobre Okoymo (a cobra
grande) ou Peetaru® (nome dado a esta personagem), no entanto, devido a
auséncia de fomento institucional ou recursos financeiros pessoais, bem como o
contexto de pandemia da Covid-19, o deslocamento necessério tornou-se uma
alternativa inviavel. Uma vez que 0s custos para a viagem e estadia séo altos
para esta regido em especifico, buscamos em ambientes mais proximos as
narrativas miticas sobre a serpente dos povos indigenas, ja ndo mais restritas
ao povo Wai-wali.

Encontramos o objeto de estudo em livros publicados por autores
indigenas e pesquisadores nao-indigenas. Esta coleta aconteceu em um
segundo momento, quando diante do acervo particular da Professora Josebel
Akel Fares, tivemos a oportunidade de recolher as literaturas para os primeiros
deslizes desta pesquisa no vasto campo do conhecimento transmitido na poética
indigena.

5 Chama-se ecdise ou muda ao processo de mudanca de pele nos animais que apresentam este
modo particular de crescimento, muito comum entre os répteis.
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Uma vez coletadas as narrativas, estudamos critérios para a definicdo do
corpus e realizamos o procedimento de selecdo das narrativas, escolhendo,
entdo, somente aquelas onde a serpente desenvolve o papel de protagonista.
Nesta etapa, a principio, percebemos que estas narrativas exalavam em
profusdo conhecimentos sobre a origem de espécies de animais e plantas, bem
como o surgimento de marcacgfes temporais e estéticas, tais como a pintura, a
arte plumaria e a confeccdo do vestuario.

Dando prosseguimento, fez-se necessario entdo a localizacdo, nas
narrativas indigenas, dos momentos nos quais a serpente € presente e 0s
saberes veiculados funcionem como forca formadora de epistemes. Nesta etapa,
o critério de selecao foi embasado na forma como a serpente se revela ao longo
da narrativa, tanto por meio dos processos de metamorfoses e encantes, quanto
por meio das alegorias fantasticas presentes no texto.

A vista disso, elencamos a seguir as obras consultadas e seus narradores
para a composicao do corpus desta pesquisa: “Poranduba Amazonense” de
Jodo Barbosa Rodrigues (2018); “Lendas do indio Brasileiro” de Alberto da Costa
e Silva (2001); “Moqueca de maridos: mitos eroticos” (1997), “Tuparis e Tarupas”
(1993) e “Vozes da origem” (2007) de Betty Mindlin, com narrativas de Dikboba
Surui, Ipokard, Maindjuari, Uberikd Sapé Makurap, lauxi Milton Pedro Mutum
Macurap, Wairiterok& Rosa Makurap, Aienuikd Rosalina Arua (com traducdes
para o portugués por Biweinika Atiré Makurap e Alcides Makurap), Waidjidjik&a
Nazaré Arikapu e Kubahi Raimundo Jabuti; “As serpentes que roubaram a noite:
e outros mitos” de Daniel Munduruku (2001); e “Entre aguas bravas e mansas,
indios & quilombolas em Oriximina” de Denise Fajardo Grupione e Lucia M. M.
de Andrade (2015), com narrativa de Cekma Wai-wai.

Na busca do corpus foram selecionadas doze narrativas em que a Cobra
Grande é protagonista, pois doze sdo as horas onde o sol rege o céu e doze sdo
as horas onde a lua € imperatriz celeste. Sdo doze os meses do ano e doze séo
0s signos do zodiaco. Doze sao os orixas cultuados na umbanda e doze sdo 0s
arcanos maiores do Tarot. Portanto, seguimos na escolha deste nimero e sua
holistica representatividade a fim de trazer para esta pesquisa um olhar para
além do real e concreto, um olhar para o insondavel e todo o imenso reino nele

inserido.
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Assim, esta pesquisa configura-se como um estudo bibliogréfico,
fundamentado metodologicamente em autores do campo das mitopoéticas,
memoria e narrativas indigenas.

Dessa maneira, envolto em mitopoéticas de povos indigenas, que se
expressam em nharrativas miticas sobre Cobra e seus vieses educativos,
buscamos responder a seguinte questdo problema: como os saberes poéticos
em narrativas indigenas sobre a Cobra Grande e sua potencialidade educativa
constituem epistemes? Esta questéo corréi o pensamento feito veneno a carne.
Entretanto, este sentimento de inquietacdo, como as proprias serpentes, ndo
resulta num fim, mas na transformacé&o, no renascimento, pela busca de novos
ou outros principios educacionais.

Metamorfoseados no corpo da serpente, propomos um quadro
metodolbgico sobre as curvas sinuosas deste animal que desliza pelos rios do
conhecimento. Neste caminho aberto entre sutilezas, percebemos o percurso do
gual nos servimos para abrir estes meandros epistemoldgicos a fim de encontra-
los em sua profundidade de significados.

Como primeira parte a ser avistada, a cabeca da serpente, designamos
de pesquisa bibliogréafica (GIL, 2008), uma vez que trabalhamos com recursos e
materiais ja elaborados, tais como livros e artigos. Para tanto, o corpus do estudo
esta alicercado sobre doze narrativas indigenas pluriétnicas. Estas narrativas
foram coletadas e publicadas por pesquisadores da cultura, memoria, imaginario
e literatura, e encontram-se aqui reunidas para melhor compreendé-las.

Sobre uma das curvas da serpente designamos a abordagem qualitativa
desta inquiricdo, no entendimento de que neste trabalho ndo temos a
necessidade de quantificar ou mensurar matematicamente nenhum tipo de dado,
uma vez que buscamos compreender a profundidade de um determinado
fenébmeno (MINAYO, 2002).

Posto que as narrativas abordam um fendmeno em uma perspectiva
diacrénica, este ndo esta fixado em um determinado periodo histérico de sua
producdo. Utilizaremos como enfoque tedrico-metodolégico a fenomenologia
social (SCHUTZ, 1979), uma vez que, segundo Mélo (2015, p. 42), esta vertente

aplica-se a

@



vida cotidiana, apresentando-se como uma critica radical ao
objetivismo da Ciéncia, propondo a subjetividade como fundadora de
sentido, além de dar énfase a esta, como sendo um elemento
construtivo do “ser social”.

Deste modo, acreditamos que este enfoque € o que melhor se aplica, uma
vez que trabalhamos com um fenémeno mitico e com um sistema de formacgéao
de conhecimento pelas mitopoéticas.

Na ultima de suas voltas, a serpente curva-se a modalidade Interpretativa
da pesquisa (SEVERINO, 2007). De modo que, a interpretacdo, neste trabalho,
segue etapas pelas quais deslizaremos a fim de compreender primeiramente de
modo geral e posteriormente em profundidade quais saberes emanam das
narrativas de cobra, bem como sua recorréncia nas narrativas das etnias
indigenas aqui investigadas.

Por fim, a cauda da serpente coube alocar a técnica escolhida a compor
este quadro metodolégico: a andlise comparativa fundamentada em Graham
Gibbs (2009), uma vez que por meio da leitura atenta, elaboramos um quadro
comparativo dos elementos presentes nas narrativas selecionadas e
estabelecemos um parametro para avancar no aprofundamento linear durante a
observacédo do objeto de estudo.

Ademais, esclareco quanto as pessoas verbais usadas na escrita desta
pesquisa. De modo, uso a primeira pessoa do singular — o eu — para definir as
minhas experiéncias pessoais. E, de outro modo, usamos da primeira pessoa do
plural — o nés — para a escrita orientada, a fim de trazer nossas vozes e
pensamentos em consonancia.

Assim, comparado a serpente que rasteja sobre a terra ou nada
sinuosamente nas aguas em busca de alimento, percorremos as linhas desta
pesquisa e tomamos a imagem da serpente como condutora do quadro
metodolbégico que ora estabelecemos. Como o Jonas biblico engolido pela
baleia, sigamos engolidos pela Cobra Grande, “mundiados” por seus encantos,

enguanto tentamos descobrir 0os mistérios que se escondem sob suas escamas.
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A SERPENTE E O METODO

Tipo de Pesquisa: Bibliografica (GIL,
2008, p. 50).

“A pesquisa bibliogréafica é
desenvolvida a partir de material ja
elaborado, constituido principalmente
de livros e artigos cientificos. Embora
em quase todos os estudos seja
exigido algum tipo de trabalho desta
natureza, ha pesquisas desenvolvidas
exclusivamente a partir de fontes
bibliograficas”.

Abordagem: Qualitativa (MINAYO, 2002, p.21-22).

“A pesquisa qualitativa responde a questdes muito particulares.
Ela se preocupa, nas ciéncias sociais, com um nivel de
realidade que n&o pode ser quantificado. Ou seja, ela trabalha
com o universo de significados, motivos, aspiragdes, crengas,
valores e atitudes, o que corresponde a um espaco mais
profundo das relacdes, dos processos e dos fendbmenos que
nao podem ser reduzidos a operacionalizacéo de variaveis”.
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Enfoque Tedrico-Metodoldgico: Fenomenologia Social
(SCHUTZ, 1979, p. 88).

‘0 padréo cultural de seu grupo de origem continua a ser
o resultado de um desenvolvimento histérico néo-
interrompido e um elemento de sua biografia pessoal, que
por esse mesmo motivo tem sido ainda o cédigo néo-
questionado de referéncia relativo a sua “concepgéao
natural do mundo”. E ébvio, portanto, que o estranho
comece a interpretar seu novo ambiente social em termos
do seu pensamento usual’.

Modalidade do Estudo:
Interpretativo (SEVERINO, 2007,
p. 60).

“Estabelece uma aproximacdo e
uma associacdo das ideias
expostas no texto com outras ideias
semelhantes que eventualmente
tenham recebido outra abordagem,
independentemente de qualquer
tipo de influéncia. Faz-se uma
comparacdo com ideias tematicas
afins, sugeridas pelos varios
enfoques e colocacdes do autor.
Uma leitura € tanto mais fecunda
quanto mais sugere temas para
reflexdo do leitor”.

Técnica: Andlise  Comparativa
(GIBBS, 2009, p. 103).

“Especificamente, pode-se procurar
padrbes, fazer comparacodes, gerar
explicagdes e construir modelos.

Por exemplo, podemos examinar
textos codificados nos quais as
coisas sejam diferentes e aqueles
nos quais eles sejam semelhantes e
explicar por que ha variagdo e por
que ndo ha”.

Quadro 1 e Imagem 1: Quadro Metodolégico. A Serpente e o Método.
Fonte: Internet
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Assim como a serpente evoca nos cora¢des humanos o fascinio por sua
forma languida e sutil, esta pesquisa tomou este corpo reptiliano por meio das
narrativas orais dos povos originarios e sua incalculavel riqueza de simbolos e
significados. Registradas pelas maos de pesquisadores indigenas e nao-
indigenas, estas narrativas encontram-se “ao alcance” do leitor e dos
investigadores da oralidade. No entanto, grande parte deste acervo nao mais €
reeditada pelas editoras que os publicaram.

Por conseguinte, fizemos o levantamento de doze narrativas sobre a
Cobra Grande presente na oralidade dos povos originarios no ambito deste pais,
abaixo apresentam-se no Quadro 1, ordenada pela légica do ano de publicacéo.
Em primeiro plano temos os titulos das narrativas, bem como a etnia as quais

sdo de origem, quem as coletou ou publicou e o ano da obra na qual esta

inserida.’
Quadro 1 — Quadro de Narrativas Catalogadas
N° Narrativa Etnia Coletada por Ano
S1 A cobra Untaibid, o Tupari Betty Mindlin 1993
arco-iris
S2 As Pléiades ou Sete Nao ha Jodo Barbosa 2018
Estrelas especificagdo Rodrigues
S3 A Cobra-grande ou N&o ha Jodo Barbosa 2018
Serpentario especificagdo Rodrigues
S4 O Serpentéario N&o ha Jodo Barbosa 2018
especificacdo Rodrigues
Alberto da Costae 2001
Silva
S5 Hoboti, A Cobra- Surui Paiter  Betty Mindlin 2007
Grande
S6 A Cobra Grande, a Tupari Betty Mindlin 1997
Jiboia, Awanda
S7 Neruté Upahé Tupari Betty Mindlin 1997
S8 Nekohon, o marido Tupari Betty Mindlin 1997
pico-de-jaca
S9 Kahar, a Arara, Amoa, Surui Paiter  Betty Mindlin 2007
o Jabuti, e Hobo, a
Cobra
S10 Okoymo, a Cobra Wai-wai Grupioni & 2015
Gande Andrade

7 Estas obras, por conseguinte, estdo descritas nas referéncias assim como as narrativas

podem ser encontradas nos Anexos desta dissertacao.
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S11 Como a noite Tupi Couto de 1935

apareceu Magalhaes
Alberto da Costae 2001
Silva
S12 As serpentes que Munduruku Daniel Munduruku 2001

roubaram a noite
Legenda: Em negrito constam os sobrenomes dos autores e/ou pesquisadores que as
publicaram.

Deste modo, para melhor sequencia-las na ordem de andlise, as
codificamos como descrito no quadro acima: S1, S2, S3, ... S11, S12.8 A escolha
desta codificacdo como referéncia as narrativas deu-se pelo casamento da letra
“S”, inicial da palavra serpente — a qual lhe empresta a forma para sua grafia —
com o sequenciamento pensado a partir dos tipos de metamorfoses.

Acerca da localizacdo dos povos indigenas e, consequentemente, de
seus narradores, esta € predominante na regido Norte do Brasil, principalmente
nos estados do Para, Amazonas e Rond6nia, bem como no estado do Mato
Grosso, pertencente ao Centro-Oeste brasileiro. A localizagdo destas
comunidades é retratada no mapa abaixo.

Imagem 2 — Mapa da localizacédo dos narradores indigenas
Fonte: Criacdo do autor.

8 Sistema de localizagdo das narrativas proposto por Josebel Akel Fares em sua obra Um
memorial das Matintas Amazonicas. (FARES, 2015).
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Assim como a cabeca da serpente € o primeiro contato visual ao nos
defrontamos com este ofidio. O primeiro contado mais profundo obtido com as
narrativas aconteceu por meio das publicacbes e somente apdés um exaustivo
levantamento bibliografico nos deparamos com este universo infinito.

Ademais, ndo podem ser quantificadas, do mesmo modo que néo
podemos quantificar as escamas da Cobra Grande, mas sim buscamos
compreender sua esséncia, os conhecimentos milenares trazidos pelo rastejar
sobre a terra onisciente.

As escamas da serpente, ao longo do seu corpo, constroem as imagens
e se tornam fenébmenos explicados por meio da oralidade. Fenbmenos estes néo
fixos em uma determinada condi¢cdo temporal. Tal como tentamos segurar a
fumaca com as maos, esta nos escapa por entre os dedos. Assim é o fenbmeno
da serpente, disperso ao longo das eras e da memdéria do povo a qual pertence.
A nos fica o dever de interpretar e aprender com estes saberes pelos quais ela
existe antes que o rio do esquecimento os leve para as terras onde o fim inexiste.

E diante desta condicdo que abracamos — tal qual a Grande Serpente —
os saberes veiculados por meio das oralidades indigenas e os compartilhamos
de modo que a sociedade perceba a importancia cientifica e cultural dos povos
ancestrais para a educacao. Unir os saberes dos narradores destas narrativas
sobre o seu proprio lugar, sobre seu préprio modo de pensar, sobre sua prépria
(rexisténcia nos permite ndo sé compreender suas epistemes, como também
desenvolver o sentimento de respeito pela ancestralidade e pelos povos
originarios deste pais. Esta relacdo intima entre leitor e autor é provocada pela
sensibilidade e sentimento de solidariedade, de forma sutil tal como a cauda da
serpente deixa seus rastros nos meandros de nossos caminhos enquanto

sujeitos e pesquisadores.
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Olhos de fogo®

-~
9 Olhos de fogo!
Trazendo o medo em seu clardo
Quem vem la?

Nas ondas, quem sera?
Espanta o Andira

Vem devorar

Chamaram todos os mandigueiros
Curandeiros, feiticeiros

Para o mal afugentar

Armaram-se todos 0s guerreiros
Na aldeia a fogueira
Para a fera enfrentar

T AR T

E as flechas véo cortando o ar
E cobra grande a avancar!

Os indios gritam de pavor
Fogo no ar

Amaldicoada por Tupa

A flria foge ao desafio
Ferida e vencida fugiu

A boitna mergulha

No abismo profundo no rio

E as flechas vao cortando o ar
®®  E cobra grande a avancar!

3 Os indios gritam de pavor
6;‘ be o Fogo no ar
/{{ O‘M ' A Olhos de fogo!

Imagem 3: Serpente Real
Fonte: Acervo do autor.

9 Boi Bumba Caprichoso (2004): David Jerdnimo, Ademar Azevedo, Alfredo Reis. (Adaptado).
* Serpente Real. Gravura retirada do acervo pessoal do escritor. Ndo é possivel reconhecer o
nome pela rubrica do artista gravada atras do desenho. No entanto, a imagem é datada de

05/2017. Grafite sobre A4.
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2. AS ESCAMAS DO MITO: NARRATIVA E EDUCACAO

A floresta tremeu quando ela saiu,
Quem estava la perto de medo fugiu,
E a boiuna passou logo tao depressa,
Que somente um claréo foi que se viu.
(Waldemar Henrique, 1934)

O mito é tdo antigo quanto a humanidade. Acredita-se que desde o
momento em que o ser humano concebeu a sua existéncia no mundo e o
relacionou aos aspectos ou qualidades de entes € que a mitologia passou a
cumprir a sua funcdo pedagdgica sendo ele uma forma cultural de transmisséo
de conhecimento. Logo, por meio da capacidade narrativa, forneceu os
conhecimentos necessarios para que o ser humano compreendesse o0 mundo e
tivesse condicdo de sobreviver nele e o entende a partir do seu imaginario
langando seus olhares poéticos e seus devaneios.

Em um passado remoto, quando o clima e as intempéries naturais
castigavam os seres humanos de maneira mais efetiva, quando ainda éramos
presas e muitas vezes indefesos em relagcdes a grupos rivais ou quando a
comida escasseava sazonalmente, acreditar em uma divindade, um guia
espiritual, ou até mesmo nas almas dos antepassados, era a chama da
esperanca a manter vivo o crédulo sob condi¢cfes tdo adversas.

Os seres sobrenaturais moravam no cume de montes e montanhas, na
leveza dos ventos, nas terras secas dos desertos, no coragdo das matas e nas
profundezas dos oceanos, rios e lagos. Estes lugares tornaram-se sagrados a
medida que as narrativas sobre os habitats divinos circulavam entre 0os povos,
criando assim, no inconsciente coletivo, a trilha de histérias que persiste até o
presente por meio das narrativas mitolégicas.

Nesse momento da humanidade, histérias eram amplamente contadas ao
redor de grandes fogueiras, dentro das grandes casas, cavernas ou sob as
estrelas, narravam periodos imemoriais, onde cosmologias de origem,
maldicGes, assombracdes e heroismos se faziam presentes. Contava-se sobre
como a noite separou-se do dia ou como esta teve sua origem, sobre o
surgimento do sol e da lua na ab6bada celeste. Narrava-se acerca das grandes

facanhas dos entes antepassados e como estes feitos afetaram a vida do seu

G



proprio povo. Eram contadas histérias e até hoje ainda séo recontadas inUmeras
vezes, sobre como apareceu na aldeia a primeira pintura corporal, sobre como
um rio ganhou seu corpo caudaloso e sobre as comidas e dancas dos dias de
festa e dias de lamentagoes.

Assim, nasceu desta forma o meio mais eficaz para educar os mais jovens
pela narrativa mitolégica. Aqui o verbo néao se fez carne, no entanto, fez-se em
conhecimento para que a carne chegasse as maos dos que sentiam fome. O
verbo foi narrado, transformado em som e levado ao interior de cada pessoa que
dele se alimentava epistemologicamente.

Outrossim, tais narrativas miticas contam as histérias de um povo, seus
herdis, suas divindades, seus vildes e infortinios por eles causados. Deste
modo, estas narrativas possuem, em teoria, as caracteristicas do género
narrativo, sendo elas o enredo, 0s personagens, o tempo, 0 espaco e o narrador.

De outro modo, a atividade de narrar busca compreender, segundo
Gancho (1993, p. 5), questdes como: “O que aconteceu? Quem viveu os fatos?
Como? Onde? Por qué?”. Para a autora, estas perguntas estdo alicergadas
sobre os elementos anteriormente destacados. A narrativa passa a ser entao

compreendida como uma atividade socioeducativa, trata-se, portanto de

uma manifestacdo que acompanha a humanidade desde sua origem.
As gravacdes em pedra nos tempos da caverna, por exemplo, sédo
narracées. Os mitos — histérias das origens (de um povo, de objetos,
de lugares) —, transmitidos pelos povos através das geragfes, sao
narrativas. (GANCHO, 1993, p. 6)%°

O mito, neste sentido, quando Castro (2014) afirma a educagao mitica em
sua origem, ele acerta ao ratificar a educagdo como um processo nao somente
de aquisicdo de conhecimentos, mas, também, como um modo de significacdo
do mundo e de afirmacao ideoldgica. Trata-se de um complexo de narrativas
primorosas. No entanto, estas ainda sdo vistas por muitos como apenas uma
espécie de contos ficcionais, fabulas e alegorias fantasiosas criadas pelos
antigos como forma de entretenimento do leitor/espectador.

Eliade (2016, p. 11), em contrapartida, define o mito da seguinte forma:

10 Grifo nosso.
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A definicdo que a mim, pessoalmente, me parece a menos imperfeita,
por ser a mais ampla, é a seguinte: o mito conta uma histéria sagrada;
ele relata um acontecimento ocorrido num tempo primordial, o tempo
fabuloso do “principio”. Em outros termos, o mito narra como, gragas
as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir.
Seja uma realidade total, 0 Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha,
uma instituicdo. E sempre, portanto, a narrativa de uma “criacéo”’: ele
relata de que modo algo foi produzido e comecgou a ser.

para o autor, 0 mito narra a vida e a morte, a criacdo e a destruigéo, o
amor e o 6dio, a fé e a falta que esta provoca a humanidade. Por exceléncia e
pela sua imensuravel riqueza, é a narrativa que 0s povos antigos criaram para
expressar seus conhecimentos sobre o universo, sua religiosidade e sua cultura
entre as geracdes. Foi por meio da narrativa mitolégica, sob o olhar simbdlico,
gue muitos fendbmenos foram explicados e entre eles, como ja apresentado,
serpenteava a Cobra Grande.

Tal qual a serpente, por ndo se tratar de uma forma de narrativa estética
e unilateral, o mito desliza entre diversas facetas e abusa da polissemia,
tornando-se capaz de ser interpretado sob inUmeras formas. Portanto, uma de
suas finalidades é também manter viva a memdéria de um povo, este permite-se
aproximar-se da realidade de seu narrador, com gquem esta em certa espécie de
relacdo animica ou transe espiritual, no momento da reativacdo de suas
lembrangas ha muito guardadas no inconsciente.

E neste sentido que os mitos dos povos de origem deste pais erigem-se
na esperanca de, por meio de suas narrativas, manter-se distante das aguas dos
vastos rios do esquecimento 0s seus conhecimentos ancestrais. Neste sentido,
Krenak (2019, p. 30-31) elege uma de suas ideias para adiar o fim do mundo,

uma estratégia poderosa, sendo esta a atividade de contar historias.

Ha centenas de narrativas de povos que estao vivos, contam histérias,
cantam, viajam, conversam e nos ensinam mais do que aprendemos
nessa humanidade. Nés ndo somos as Unicas pessoas interessantes
no mundo, somos parte do todo. Isso talvez tire um pouco da vaidade
dessa humanidade que nés pensamos ser, além de diminuir a falta de
reveréncia que temos o tempo todo com as outras companhias que
fazem essa viagem césmica com a gente.

Uma vez que as narrativas miticas sdo profusas em imagens do

insondavel — para o ser humano urbano — estas alastram-se como as raizes das
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grandes castanheiras, das florestas para os campos e cidades, como aponta
Eliade (2016, p. 11):

Os personagens dos mitos sdo os Entes Sobrenaturais. Eles séo
conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso dos
“primérdios”. Os mitos, revelam, portanto, sua atividade criadora e
desvendam a sacralidade (ou simplesmente e “sobrenaturalidade”) de
suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas
vezes dramaticas, irrupgdes do sagrado (ou do “sobrenatural”) no
Mundo. E essa irrupcdo do sagrado que realmente fundamenta o
Mundo e o converte no que é hoje. E mais: é em razdo das
intervengfes dos Entes Sobrenaturais que o homem é o que é hoje,
um ser mortal, sexuado e cultural.

Com base no pressuposto acima, o autor afirma a veracidade do mito
como uma historia sagrada, verdadeira e real. A exemplo disto, prova-se esta
credibilidade do mito por meio da cosmogonia e da morte, pois, como defende
Eliade (2016, p. 12), “o mito cosmogobnico é “verdadeiro” porque a existéncia do
mundo estq ai para prova-lo; o mito de origem da morte é igualmente
“verdadeiro” porque é provado pela mortalidade do homem”.

Desta forma, as narrativas miticas falam sobre os grandes feitos dos
povos de origem desta terra, os encantamentos das florestas, as origens de
determinadas espécies de divindades, animais, de plantas, de lugares e de
pessoas. Contam sobre os guardides das matas e dos rios, quando estas
encantarias ganham vida nas vozes dos ancides, educando 0s mais jovens
acerca dos mistérios deste mundo.

Para Eliade (2016, p. 12), esta particularidade sobre o mito justifica-se
porque este serve como modelo de conduta “exemplar de todas as atividades
humanas significativas”. Portanto, atua como estrutura normatizada para o
comportamento humano e passivel de carregar ideologias em seu discurso, em
gue as acodes dos sujeitos do presente estao justificadas nos comportamentos
de seus antepassados e de seus deuses no principio dos tempos.

Estes conhecimentos transmitidos entre as geracdes, por meio das
narrativas, educam sob a égide da poética. Estas epistemes ancestrais fluem
feito rios serpenteantes, elas brotam das memoérias de um povo, de um
narrador/intérprete para desaguar nas imagens projetadas pelo ouvinte. E por
meio deste ritual performatico que o mito sobrevive. Este nos faz lembrar de

tempos vividos pelos nossos antepassados, sobre os ritos por eles celebrados e
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a finalidade ritualistica também €, neste sentido, do mito educador, uma forca
gue nos impulsiona e eleva a um lugar superior.

Deste modo, compreendemos a narrativa mitolégica como uma atividade
sagrada e por conseguinte instrutiva, uma vez que o0s saberes por elas
veiculados ndo s6 determinam a espécie de conduta moral como também
solucionam questdes levantadas pelo pensar sobre, tais como 0 porqué da
mortalidade, o porqué de um rio existir em determinado lugar, ou o porqué da
aparicao de certa constelacdo no céu em determinado periodo do ano.

De outro modo, a explicativa mitolégica visa descrever determinada
situacdo sob outra forma de observar o0 nosso universo. Para tanto, Eliade (2016)
escala os mitos enquanto cosmogonicos, de origem e escatoldgicos.

Para o autor, a mitologia cosmogonica busca explicar a origem de um
universo, ou seja, a propria criagdo do mundo. De certo modo, os mitos de
origem assemelham-se aos mitos cosmogobnicos devido a caracteristica
aproximativa das narrativas mitolégicas sobre as origens de espécies de arvores,
animais, formacgdes geoldgicas e da propria humanidade. Portanto, os mitos de
origem buscam narrar a criacdo das instituicbes apds o surgimento do proprio
mundo.

Contudo, como toda narrativa necessita do climax e desfecho, pois o fim
€ narrado pelos mitos escatoldgicos. Esta qualidade busca narrar o futuro,
guando cataclismos cosmicos ou desastres naturais sao difundidos, uma vez
que para Eliade (2016, p. 53)

os mitos do Dilavio sdo 0s mais numerosos e quase universalmente
conhecidos[...]. Ao lado dos mitos diluvianos, outros relatam a
destruicdo da humanidade por cataclismos de proporc¢des cosmicas:
tremores de terra, incéndios, desabamentos de montanhas, epidemias,
etc.

Neste sentido, o fim do mundo €, antes de tudo, o surgimento de uma
nova humanidade. Tal qual a serpente, esta busca inundar o universo com seu
corpo sinuoso, causando alagamentos com o brotar das aguas de seu
renascimento. Sob a terra a cobra repousa entre as fendas, mas ao despertar de
seus sonos destrutivos o chdo treme, montes comegam a ruir e tudo € engolido

por sua boca descomunal. Antes de tudo, a serpente € inicio, meio e fim.
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No entanto, o mesmo autor defende ainda a possibilidade da
“‘demitificacao”, ou seja, a possibilidade de um mito de certa etnia ndo ser
validado ou reconhecido, por meio do contato e choque cultural, com um outro
sujeito de etnia distinta. Esta peculiaridade nédo sera aprofundada neste estudo,
mas € merecedora ser levantada em sua superficie. Trata-se, portanto, da
inversao da veracidade das historias para os indigenas, visto que estes, em seu
periodo de origem dos tempos, possuiam relacées dialdégicas com os seres
césmicos. Portanto, existe a possibilidade da conversao das narrativas miticas
em narrativas factuais para outras etnias.

Posto que estas histérias ndo brotaram do vazio inicial, mas sim da
observacéo sensivel do ser humano sobre 0 espaco no qual esta localizado, tais
histérias de um passado longinquo foram fundamentais para ensinar a
sociedade a qual o sujeito pertencia e circunscrevia a sua identidade. Nasce,
entdo, por meio da observacao profunda sobre a atividade da coleta, da caca e
do plantio, surgindo assim as primeiras narrativas acerca de como aquele habito
foi ensinado ao povo por meio de um ancestral ou divindade.

Cabe desta forma, ao sébio, aquele que guarda os mitos em sua memoria,
o tratamento deste conhecimento e a transmissdo por meio da narrativa
mitolégica para as gerac0Oes futuras. Este sabio, muitas vezes personificado no
arquétipo do idoso, mas também do pajé, do xama, do sacerdote, € visto pelos
seus parentes!! como a pessoa de maior conhecimento por conta do imenso
guantitativo de dias vividos neste mundo fisico e nos mundos espirituais.

Neste sentido, o conhecimento € algo adquirido pela voz e pelo viver em
harmonia com as estruturas terrestres e holisticas. E como assinala o autor
Daniel Munduruku (2001, p. 152) ao apresentar-nos a visdo das narrativas sob

a Otica indigena.

O conhecimento das tradicbes € passado por meio dos mitos —
histérias das realizacbes dos grandes indigenas. S&o histérias que
ajudam a comunidade a se manter unida e forte contra as pessoas que
guerem as riquezas dos indios. Elas contam a criacao do universo, das
pessoas, do fogo, do céu, da mandioca, da noite e do dia, dos animais.
Falam da vida e da morte, das doencas e das curas. Discorrem sobre
0 respeito que se deve ter a natureza e sobre os castigos que sofrerdo
aqueles que desobedecerem. As criancas e os adultos ouvem as

11 Substantivo comumente usado pelos indigenas para se referir aos outros membros da sua
etnia, bem como os sujeitos indigenas das demais outras deste pais.
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histérias dos mais velhos, a quem respeitam muito por sua sabedoria
e conhecimento das coisas da vida.

Em consonancia com Munduruku (2001) o qual percebe que o mito,
narrado pela voz do intérprete indigena, é uma fonte de saberes e um meio pelo
qual se educa nesta realidade intra-floresta. Segundo Munduruku (2009), as
histérias sdo as principais fontes de educacao e transmissao de conhecimentos
sobre o universo no qual a pessoa indigena vive. No entanto, esta especifica
gualidade que o contador de histdrias precisa ter para que sua fungdo se cumpra
efetivamente, pois, certa vez, quando crianga, sua mae catava seus piolhos e
durante este ato de afeto - “Ela sempre me dizia que um bom contador de
histérias tem que fazer quem ouve dormir. Essa era uma prova de que a historia
iria continuar no mundo dos sonhos” (MUNDURUKU, 2009, p. 78).

E no adormecer entre afagos e conhecimentos que o onirico se faz
presente e 0 mitopoético se liberta em direcdo ao infinito e as possibilidades de
devaneio. Segundo Loureiro (2000), a poética esta neste envolver, neste cativar,
nas voltas que a serpente da em torno de sua presa uma vez hipnotizada.

O mito encarna-se por meio das narrativas transmitidas pela voz dos mais
velhos e é neste fazer poético que este assume suas quatro fungdes, segundo
Campbell (1990), sendo estas a mistica, a cosmoldgica, a sociologica e a
pedagogica. Cabe, entdo, a quem escuta esta voz em seu intimo, fazer a

conexao e a familiarizagcdo do mito com o seu préprio existir neste universo.

A primeira fungdo é a mistica — e é disso que venho falando, dando
conta da maravilha que é o universo, da maravilha que é vocé, e
vivenciando o espanto diante do mistério. Os mitos abrem o mundo
para a dimensao do mistério, para a consciéncia do mistério que subjaz
a todas as formas. Se isso lhe escapar, vocé ndo tera uma mitologia.
[...]
A segunda é a dimenséo cosmoldgica, a dimensao da qual a ciéncia
se ocupa — mostrando qual é a forma do universo, mas fazendo o de
uma tal maneira que o mistério, outra vez, se manifesta. [...]
A terceira fungéo é a socioldgica — suporte e validagao de determinada
ordem social. E aqui os mitos variam tremendamente, de lugar para
lugar. Vocé tem toda uma mitologia da poligamia, toda uma mitologia
da monogamia. Ambas sado satisfatérias. Depende de onde vocé
estiver. Foi essa funcéo socioldgica do mito que assumiu a dire¢éo do
nosso mundo — e esté desatualizada. [...]
Mas existe uma quarta funcdo do mito, aquela, segundo penso, com
gue todas as pessoas deviam tentar se relacionar — a funcdo
pedagdgica, como viver uma vida humana sob qualquer circunstancia.
Os mitos podem ensinar Ihe isso. (CAMPBELL, 1990, p. 32).
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Dessa maneira, viajando o mundo, os mitos de serpente desembocam em
NOSSOos rios e lares, seja em histérias contadas por nossos mais velhos, seja
coletada por pesquisadores da cultura, em cangfes, poemas ou pinturas, ela
singra nossos intelectos e nos permite um aprendizado sensivel, enquanto a voz
conta.

Esta forma de educacdo, segundo Castro (2014, p. 15), uma vez que
“originalmente, todo educar é mitico”, esta profundamente ligada a atividade
narrativa. A educacao pelo mito traz as forcas da natureza e do homem em suas
integralidades, discorre sobre o destino da humanidade a partir de uma
perspectiva holistica, pois elementos da cosmovisdo dos povos de origem sdo
veiculados por meio desta funcéo educativa, distanciada dos padrées normativos
e paradigmaticos da educacdo institucionalizada e, algumas vezes,
segregadora.

Neste sentido, as narrativas dos povos originarios estdo intimamente
ligadas ao modo como o narrador indigena transmite conhecimentos como uma
contacdo de histérias. Trata-se de uma relacdo dialdgica onde 0s sujeitos sao
impulsionados para um lugar de tensdes entre “limite e ndo limite para que
acontecga o libertar” pela educacao (CASTRO, 2014. p, 16).

Estas narrativas fazem parte de uma floresta de conhecimentos,
constituem a cultura de um povo, que se realiza por meio do sensivel e do
simbolico. De acordo com Branddo (2002, p. 49), a cultura é “pensada e
realizada para criar e fortalecer a libertacdo das estruturas”. Tais estruturas
comprimem e engessam 0 sujeito por meio da imposicdo de um sistema de
normas do dominante sobre o dominado, como forma de assujeitamento. E por
meio deste panorama que a educacao pela voz surge doravante a necessidade
de libertar o sujeito dominado deste plano cartesiano e paradigmatico.

A cultura para os povos originarios esta animicamente ligada ao
imaginario, ao mitoldgico, ao religioso e a forma como este sujeito interage com
0 meio no qual esta inserido, seja social ou fisico. Assim, recorremos ao conceito
de imaginario para nos ajudar a compreender estas culturas e educacfes
diversas.

Assim como a grande serpente desliza majestosa sobre as aguas dos
rios amazonicos, o imaginario desliza para 0 nosso interior por meio do olhar

poético sobre o0 nosso lugar. Os nossos rios, nossas florestas verdejantes, 0s
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olhos d’agua nos quais nos banhamos neste liquido gelado cor de esmeralda,
sdo imagens pelas quais a hossa imaginacao nada veloz, feito correnteza. Deste
modo, estamos debrucados nesta rede de escamas onde o mito e a imaginacao
sobre ele se fundem em um balanc¢o de devaneios em repouso.

Assim como a serpente necessita repousar para digerir seu alimento
gnosiolégico, Bachelard (2018, p. 60) confere a este descanso a possibilidade

do sonho, do devaneio. Segundo o autor,

o repouso do sono descansa apenas 0 corpo. SO raramente ele pbe a
alma em repouso. O repouso da noite ndo nos pertence. Nao é o bem
do nosso ser. O sono abre em nés um albergue de fantasmas. Temos
necessidade da aurora para varrer as sombras; devemos, a golpes de
psicanalise, desalojar os Vvisitantes retardatarios e até mesmo
desentocar, do fundo de abismos, monstros de uma outra era, o dragao
e a serpente fabulosa, todas essas concrec¢des animais do masculino
e do feminino, inassimiladas, inassimilaveis.

7

Uma das escamas desta serpente gnosioldgica € o imaginario, este
apresenta varios significados, ampliando-se por diversas areas das ciéncias
humanas. A discussao que aqui estabelecemos, ao fazer uso dos estudos sobre
conceito de imaginario e suas implicacdes, pode ser pensada, de certa maneira,
como uma pesquisa interdisciplinar, uma vez que a educagéo, enquanto cultura,
€ um campo de bastante abrangéncia.

O imaginario sempre esteve reprimido dentro dos seres humanos, o qual
0 colocou numa posicdo de sujeito concreto com pleno dominio do seu
pensamento, das imagens que compdem o mundo, que Ssao existentes, ndo
como fruto da sua imaginacédo (SILVA, 2012). Com o avang¢o do conhecimento,
abordar o tema imaginario passou a ser um trabalho arduo, pois nesse inicio do
século XXI sempre busca e produz novos sentidos, cada vez mais complexos e
dificeis de serem interpretados.

Considerando que as representacdes do imaginario sdo imagens
sensiveis possiveis de serem revisitadas e interpretados os fatos de um tempo
por nés, é necessario que se tenha deixado um rastro, que apareca no presente
de alguma forma, seja escrita, contada, imaginada ou material, para que possa
ser verificada. Mesmo que esse rastro seja um sentimento, uma fantasia, uma
emocao, precisa deixar marcas, s6 assim podem ser estudadas (PESAVENTO,

2012). Castoriadis (1982) observa que os “significados” organizam-se

@



hierarquicamente como valores, como inclinagdes “pré-simbdlicas”, capazes de
informar os modos de perceber e representar o real.

Desta forma, para Carvalho (1987, p. 11), o imaginario social é
constituido e se expressa por ideologias e utopias e “por simbolos, alegorias,
rituais, mitos”, tais como a serpente, presente na maioria das culturas ao redor
do mundo, como veremos posteriormente no Quadro 3. Assim, o campo do
imaginario também é um campo de luta politica e pelo poder, no qual se cruzam
interesses de grupos sociais e ideologias. Deste modo, o imaginario ndo deve
ser compreendido apenas como um conjunto de imagens socialmente
partiihadas, mas como a condicdo de possibilidade para a construcdo de
imagens dotadas de sentido.

De outro modo, podemos dizer que essa concepc¢ao de imaginario parte
da ideia de um conjunto de significados que entram em relagdo com certos
significantes a partir de condi¢des histéricas e sociais. Significa afirmar que néo
€ possivel delimitd-lo, muito menos reduzi-lo as imagens produzidas. Para
Baczko (2003), o imaginario social expressa-se em discursos (ideologias e
utopias), em simbolos e rituais socialmente compartilhados, mas ndo se
confunde com esses.

Importa compreender que o imaginario ndo se esgota nos signos
produzidos, mas, tal como a serpente, “circula” socialmente a partir dos signos
produzidos e se modifica a partir deste mesmo processo de circulacdo. Desta
forma, podemos dizer que o imaginario € historicamente construido pela vivéncia
do cotidiano em comum. Mas, no interior desta experiéncia vivida, os modos de
comunicacao desempenham um papel de grande relevancia. A qual néo se limita
ao mero papel de “meio” de circulagdo, mas refere-se ao fato de que os modos
de comunicacéo interferem ativamente no imaginario produzido.

Sobre a relacao entre real e imaginario, Laplantine e Trindade (2003, p.
27) observam que:

Como processo criador, o imaginario reconstréi ou transforma o real.
N&o se trata, contudo, da modificacdo da realidade, que consiste no
fato fisico em si mesmo, como a trajetoria natural dos astros, mas trata-
se do real que constitui a representacéo, ou seja, a traducdo mental
dessa realidade exterior. O imaginario, ao libertar-se do real que séo

as imagens primeiras, pode inventar, fingir, improvisar, estabelecer
correlagBes entre os objetos de maneira improvavel e sintetizar ou

fundir essas imagens.
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Por ser um pais “policultural”, ndo é de se estranhar que o Brasil tenha
um imaginario imenso e diversificado, demarcador das fronteiras regionais desse
pais, guardiao de tradicbes e de novas configuracbes dos simbolos, mitos e
lendas que aqui se manifestam. O imaginario que se manifesta no Brasil,
portanto, em especial o literario, mantém uma relacédo direta com a cultura, a
histéria e a sociedade brasileira. A literatura, nesse sentido, como parte dessa
cultura, ndo poderia deixar de ser também um dos suportes do imaginario multi
e plurissignificativo do pais.

Este devaneio bachelardiano compreende a realidade por meio da
observacdo sensivel/poética/onirica sobre as representacdes simbolicas do
imaginario amazonico. Segundo Loureiro (2000), o imaginario é tudo o que existe
como imagem e, doravante, pertence a uma triade: Relicario, Clavenério e
Imaginario. O primeiro age como o lugar onde as reliquias sdo guardadas. O
segundo sao as chaves. O terceiro, portanto, € “o lugar onde se guardam as

chaves da compreensao do ser’.

Gaston Bachelard transformou o termo imaginario numa grande
metafora do encontro entre natureza e homem. Trata-se quase de uma
figura de estilo, de um ordenador discursivo, de um instrumento
literario, filosofico e retérico apto a traduzir imageticamente o universo
difuso do pensamento humano fora dos estreitos limites da razao”
(SILVA, 2012, p.10).

E nesse sentido que Barthes (2011, p. 19) destaca que “a narrativa esta
presente em todos os tempos, em todos os lugares, em todas as sociedades; a
narrativa comeg¢a com a propria histéria da humanidade”. Outrossim, as
narrativas mitolégicas aqui sdo compreendidas como meios preciosos para
reconstrucdo do passado e sua memaria, uma vez que € por meio das narrativas
que, culturalmente, a histéria pode ser resgatada e salvaguardada.

Neste sentido, é a partir das narrativas que podemos perceber o
imaginario como parte constitutiva, e muito importante, da histéria humana.
Especialmente no que se refere ao imaginario amazobnico, as narrativas
indigenas sé@o aquelas que mais permeiam as nossas histérias, nossos mitos e
lendas. Nesse sentido, Mindlin (2002) ressalta a preciosidade de histéria e
significados na mitologia indigena, jA que para eles a mitologia é a verdadeira

histéria do mundo, um universo composto de expressao de ideias, de criatividade
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verbal e elaboracdo da composicdo narrativa, considerando seu carater
estético/literario.

Entre as narrativas, o mito € um da significado a diversas coisas, da
sentido as ideias e pode ser usado sob diversas formas e em variados contextos.
Assim, um mito €, ao mesmo tempo, “uma histéria contada e um esquema que
o0 homem cria para resolver problemas que se apresentam sob planos diferentes,
integrando-os numa construcédo sistematica” (LEVI-STRAUSS, 1970, p.141).

O simbdlico, portanto, faz-se presente em toda a vida social amazénica,
na situacao familiar, econdmica, religiosa e politica. Laplantine; Trindade (2003)
observam que embora ndo esgotem todas as experiéncias sociais, pois em
MUuitos casos essas experiéncias sao regidas por signos, os simbolos mobilizam
de maneira afetiva as agcbes humanas e legitimam essas acfes. Assim, a vida

social é impossivel fora de uma rede simbdlica. Explica 0 mesmo autor que

Sendo o inconsciente depositario dos significados, cabe aos homens a
descoberta de sua revelacdo através das formas em que essas
imagens se expressam e se manifestam. Toda imagem é, portanto,
uma epifania, uma manifestagéo do sagrado. Consequentemente, toda
e qualquer imagem, ao mesmo tempo produto e produtora do
imaginario, passa a ter o carater de sagrado, devido a sua
universalidade e a sua emergéncia do inconsciente. (LAPLANTINE;
TRINDADE, 2003, p.17)

Buscamos compreender em Loureiro (2000) como estes simbolos estédo
descritos na realidade amazénica. O autor parte desta regido, onde o indigena,
0 negro, o caboclo e o urbano se encontram, para tecer suas criacdes com base
nesta realidade especifica e compreender, nesta tecitura, as poéticas locais.
Surge, assim, a partir da observacéo sobre este universo amazoénida o meio pelo
qual compreende as poéticas ditas “universais”.

De acordo com este autor, 0 universo amazoénida é compreendido pelo
seu carater poetizante, nomeado por este de Encantaria da Palavra, uma vez
gue Loureiro (2000) busca compreender, em sua tese, a estética universal por
meio da poética amazobnica e sua dominante.

E através do processo de imersdo na Encantaria da Palavra que o autor
se defronta com o devaneio, uma ponte entre o real e o irreal. O devaneio, para
a Otica de Loureiro (2000) brota como “uma atitude que traga um meandro

poético entre o mundo silencioso dos deuses € o0 mundo humano”, portanto a
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compreende como uma meditacdo ontoldgica, “uma poética da existéncia
resvalada pelos diversos espacos culturais amazonicos”.

Deste modo, esta unido entre ser humano e natureza é enfatizada pelos
sonhos e pelo devaneio, como meios pelos quais se aproximam a razao e a
imaginacdo. E por meio deste devaneio que o processo de criacdo nascera,
tornando-o dependente do ato de sonhar. Portanto, segundo Loureiro (2000) o
sujeito em devaneio torna-se um “sonhador de palavras”.

Diferente do devaneio noturno do sonho, o devaneio que interessa a este
sujeito € o devaneio poético, momento no qual busca-se a “tomada de
consciéncia de um sujeito maravilhado pelas imagens poéticas”, um ato
consciente e ativo no qual se conhece quem € seu sonhador.

Este sujeito sonhador, imerso na contemplacdo da paisagem, é quem ira
atribuir sentidos para estas imagens. Sua relacdo visual e imersa neste
panorama € de origem animica, ou seja, esta enraizada desde antes do seu
nascimento, é incorporada ao sujeito sonhador amazoénida — e aqui se inscreve
também, de modo especifico, o indigena — em razdo do seu lugar de origem e
relagdo com seus pares.

Ademais, é devido as imagens atribuidas aos fluxos liquidos de nossos
ros e sua paisagem verdejante que este sonhador erguerda a morada dos
encantados, o encante. Este pantedo submerso é a Grande Casa'? onde
habitam as laras, Maes-d’aguas, Botos e Boiunas, e a encantaria de tantas
outras entidades.

Portanto, ndo ha como deixar de perceber a relacdo animica entre mito,
imaginario e a narrativa, uma vez que um compreende 0 outro e ambos fazem
parte de uma determinada “realidade” de um povo/sociedade. Logo, o Imaginario
€ repleto de encantos e singularidades que sdo retratados nas narrativas
mitolégicas, assim como também emergem nas producdes de autores regionais,
0s quais vale mencionar os nomes dos ilustres Paes Loureiro, Paulo Maués
Corréa e Ruy Barata, entre tantos outros que observam a necessidade de manter
viva a memoria do povo amazoénida, indigena, ribeirinho e caboclo atraves de

suas pesquisas e producdes poéticas.

12 Aqui nos referimos as Casas Grandes das aldeias indigenas. E costume dos povos originarios
erguer uma grande casa no centro das aldeias para fins religiosos, festivos e politicos.
< 44 J}



3. A SERPENTE PANDEMICA: O MITO DA COBRA E SUAS MUITAS FACES
AO REDOR DO MUNDO

Vou andando, caminhando, caminhando

me misturo rio ventre do mato, mordendo raizes
Depois faco pucanga de flor de taja de lagoa

e mando chamar a Cobra Norato

(Raul Bopp, 2009)

No universo dos simbolos, a serpente € um dos icones mais recorrentes,
dado sua multivaléncia. Apresentamos neste topico algumas de suas
representacdes, de acordo com diversas culturas, a partir de um quadro
mitolégico, possivelmente, mais conhecido.

A principio, devemos fazer a diferenciacédo quanto aos tipos de serpentes.
Tratam-se de répteis, escamosos e sem patas, de corpo colear, lingua bifida,
olhos com as corneas afiladas e pele fria, a qual em épocas de muda desprende-
se do corpo e é abandonada. As serpentes também sao divididas em dois grupos
distintos, o primeiro destes pode ser classificado como o pertencente as viboras
ou pegonhentas, aquelas que possuem veneno nas presas. O segundo, pertence
as constritoras, serpentes que enlagam suas presas com 0 Seu proprio corpo,
sufocando a vitima por conta da enorme pressao causada por este abraco letal,
para em seguida as deglutir.

Por conseguinte, estes aspectos biologicos da serpente estdo presentes
nas mais variadas narrativas miticas. No entanto, a maioria dos mitos de grandes
serpentes sao referentes a este segundo grupo, o das constrictoras, e aqui se
encaixam as boides, devido ao seu tamanho descomunal e ancestralidade
comum aproximada a Titanoboa, serpente gigantesca que habitou o planeta
Terra no periodo do Paleoceno. Quanto as viboras, por conta de seu tamanho
diminuto em comparagdo com suas primas nao venenosas, estas pouco séo
retratadas nas narrativas sobre as grandes serpentes cosmicas, cabendo a elas
aparicdes em mitos de origem.

No que diz respeito as serpentes divinas e cosmicas, primeiramente
pedimos licenca aos orixas para apresentar o grandioso senhor Oxumaré, o
Orixa serpente e ele saudamos: Arroboboi!

Os Orixas séao divindades das religides de matriz africanas, tais como o

Candomblé, a Umbanda ou o Tambor de Mina. Estas religibes se desenvolveram
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em terras brasileiras a partir da vinda do negro africano feito escravo e traficado
durante o processo de colonizacdo deste pais. Este orixa faz parte de um
complexo sistema de saberes e resisténcias presentes ha muito antes das

grandes diasporas africanas.

Imagem 4: De Zinkpoho, anteriormente conhecido como o corredor dos tronos no
Palacio Real de Abomey, representando o deus Dan, dos Fon.
Fotografia por Susan Middleton, 1994.

Fonte: PIQUE, Francesca; RAINER, Leslie H. Palace Sculptures of Abomey:
history told on walls. Conservation and Cultural Heritage, 2002. p. 75.

As narrativas sobre Oxumare, Dan (Da ou Dangh-be), ou Bessen, contam
sobre uma divindade masculina — ou de aparéncia androgina, como é dito em
variagdes dos mitos relacionados a este Orixa — de intensa riqueza, beleza e
sensualidade. Sobre a serpente Dan, vodum que recebe o nome de Oxumaré
em seu sincretismo com esta divindade nag0, é assim descrita por Luis Nicolau

Parrés (2007), tedrico brasileiro em seu estudo sobre religides afrodiasporicas.

“Dan” é um termo genérico que em fongbe significa cobra ou serpente.
Na area gbe, voduns de diversas categorias podem ter associada “uma
qualidade” individualizada de Dan, do mesmo modo que cada vodum
tem seu Legba particular. Trata-se de uma divindade mudltipla e
poliforme, adorada sob formas diferenciadas por diversos grupos
étnicos. No Brasil, Dan persiste como termo genérico para designar
agueles voduns que se manifestam sob a forma de serpente. Embora
0s especialistas religiosos possam distinguir entre cobras da terra e
cobras d’agua, qualquer espécie ofidica, seja a sucuri ou sucurijuba de
rio, a coral de terra ou a jiboia, todas sao identificadas como Dan.

Dan, ou na sua “qualidade” individualizada o vodum Bessen, é
equiparado com o orixa nagd Oxumaré, e o inquice angola Angord.
Além do seu aspecto ofidico, essas divindades sao também
identificadas com o arco-iris, e na area gbe, quando Dan assume essa



qualidade, € chamado de Ayido-Wedo, o arco-iris em fongbe.
(PARRES, 2007, p. 298-299)

Trata-se, portanto, de uma divindade que se transforma em serpente,
algumas vezes retratado artisticamente com aparéncia zoomoérfica, de torso
masculino e corpo de cobra onde deveriam estar os membros inferiores, outras,
retratam esta rica divindade como um jovem irresistivel para aqueles que o
observam e por causa de sua beleza e opuléncia homens e mulheres tentam
possuir o reservado e contido Oxumaré. Em outras retratacfes, esta divindade
€ representada como uma serpente circular, a qual morde a propria cauda,
semelhante ao simbolo alquimico da Uroboros, retratando sua caracteristica de

movéncia evidenciada abaixo por Parrés (2007).

No Candomblé, Bessen, Oxumaré e Angord simbolizam a continuidade
e a forga vital que imprime o movimento ao mundo. Esse “principio de
mobilidade” é expresso num mito cosmoldgico escutado no Bogum,
segundo o qual no inicio dos tempos s6 existia uma cabaga constituida
pela simbiose do casal Mawu-Lissa, divindade hermafrodita ou macho-
fémea nao diferenciada. Dan, a serpente, se enrolou em volta dessa
cabaca primordial e, como se fosse a corda de um pildo, a fez rodar,
gerando o movimento que deu origem ao mundo e a natureza.
(PARRES, 2007, p. 299)

Assim como Oxumaré é representado pelo arco-iris, Untaibid, a grande
serpente dos indigenas Tuparis, também € associada a este fenémeno
meteoroldgico. A personagem estd presente em uma das doze narrativas
elencadas para o corpus deste estudo, sua histéria € narrada por Maindjuari, em
1989, e publicada por Betty Mindlin (1993). O narrador nos conta que o arco-iris
€ somente a sombra de Untaibid quando percorre o céu e que a morada desta
serpente é um lugar onde a agua é abundante.

Deste modo, Untaibid associa-se a este fendbmeno correspondente ao
elemento agua e ar (o céu), seria, portanto, a ponte pela qual dois planos se
conectam, o terrestre e o celestial. Convergindo, assim, indiretamente a imagem
simbdlica da serpente enquanto tronco, abordado por Durand (2012, p. 320-321)

como

o animal que mais se aproxima do simbolismo ciclico do vegetal. Em
numerosas tradi¢des, a serpente estd, alias, acoplada a arvore. Talvez
se deva ver nesta unido cadugaica a dialética de duas temporalidades,
uma, a animal, emblema de um eterno recomeco e de uma promessa
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bastante rude de perenidade na tribulagdo: a outra — a vegetal,
verticalizada na arvore-pau — emblema de um definitivo triunfo da flor
e do fruto, de um retorno para além das provas temporais e dos dramas
do destino, a vertical transcendéncia.

Outra divindade ligada ao simbolo da serpente, também parte das
encantarias das religides afrodiaspdricas, é a cabocla Toya Jarina, (irmé de Toya
Mariana e Toya Herondina). Jarina esta inserida na triade de princesas turcas
encantadas, as quais baixam nos terreiros a fim de realizar consultas com seus
devotos, fazer magias, mandingas, feiticos, realizar limpezas, dar conselhos e
festejar. E dito que as trés irmas sio representadas em trés formas zoomorficas
distintas, Mariana é retratada como uma arara, Herondina como uma onca e
Jarina é a serpente. As narrativas sobre esta cabocla estdo inseridas dentre

aguelas que narram a vinda da

nobreza associada ao Rei Sebastido, conhecida como Familia do
Lencol, temos a histéria do Rei da Turquia e sua familia. Tendo perdido
e fugido de uma guerra santa, as princesas turcas (Mariana, Herondina
e Jarina) se encantaram juntamente com sua frota quando cruzaram o
estreito de Gibraltar e se depararam com o portal tridimensional que as
trouxeram para as encantarias da regido Amazénica. O Rei da Turquia
(também conhecido como Pai da Turquia, Dom Jodo de Barabaia,
Sultdo Darsalan ou Rei Maraj6) e muitos de seus soldados se
encantaram posteriormente, quando foram procurar pelas princesas
turcas. [...]

Consequentemente as filhas do Rei da Turquia foram adotadas por Rei
Sebastido, enquanto o Rei da Turquia fundava sua encantaria na llha
de Algodoal, no Para. Cabe destacar que o Rei da Turquia ndo baixa
mais nos terreiros e a Cabocla Mariana se tornou uma espécie de
comandante no Tambor de Mina, principalmente em terras paraenses,
assumindo comumente uma postura de organizacdo e chefia dos
terreiros. Entidade que trabalha na linha de cura, como marinheira,
sereia, cigana e se encanta em uma arara, normalmente nominada de
“arara cantadeira” e em seus vultos encontram-se sempre a imagem
de um peixe.

Sua irma, Jarina, € conhecida como cabocla brava, comumente
mencionada como filha de Rei Sebastido e dizem que ela se encanta
em uma cobra ou borboleta. Por dltimo, Herondina, que se tornou uma
india e se encanta em uma onca, narra-se que ela vive em uma parte
da encantaria, chamada Juncal, e foi a que mais se ajuremou dentre
as irmas turcas. (MELO et al, 2021, p. 41-42)

Outra cabocla que devemos mencionar € Dona Rosalina, Cobra Grande
da Lagoa. Diz-se que Rosalina € uma princesa e sobre sua aparéncia

Mundicarmo Ferretti (2000, p. 25) assim descreve.

Dona Rosalina é uma cobra imensa de couro negro, que deve medir
de 8 a 10 metros. Mas, da cintura para cima € uma moga morena, de
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cabelos negros, que tem uma pedra azul encravada na fronte. E uma
princesa.

Mora numa lagoa, préximo a uma cabana, onde ela se encontra com
sua filha Rosinha, uma menina muito parecida com ela. E quando sai
da lagoa que ela se transforma, ficando, para cima, uma princesa muito
bonita e, para baixo, uma cobra. As vezes, fica enrolada em algum
tronco na beira da lagoa, em pés de inga (fruta de beira de campo).
Depois sai, se arrastando com muita dificuldade, se metamorfoseia e
entra na cabana.

Para Ferretti (2000), o encante sobre Dona Rosalina € um acontecimento
sofrivel e moroso. Conta-se que seu processo de transformagédo € atribuido ao
seu pai, Rei Camunda, um monarca dotado de poderes magicos, gue a castigou
por ter se envolvido com um rapaz sem seu consentimento e gerando um fruto
desta unido proibida. Como punicéo, Dona Rosalina e suas irmas foram todas
encantadas em serpentes. Depois deste encante, Rosalina baixa nos terreiros
de Tambor de Mina cantando seu ponto “Rosalina, Rosalina, Cobra Grande da
lagoa. E da lagoa, é da lagoa”.

Esta metamorfose, causada por um processo de encante, pode ser
encontrada na narrativa indigena de Uberika Makurap e lauxi Makurap, “A cobra
grande, a jibdia, Awanda”, coletada por Betty Mindlin (1997). Nesta narrativa
contada em trés atos, a metamorfose ocorre quando uma jovem moca rejeita seu
parceiro e este, por vinganca, castiga-a por meio de uma espécie de magia
cosmeética.

Esta magia é realizada pelo noivo rejeitado, o qual passa sobre as costas
da jovem um unguento a base de leite de diversos tipos de arvores e guardado
em um recipiente. Feita a vinganca acobertada pela treva da noite, a jovem
indigena acorda sentindo a coceira torturante causada pela mistura. Nao tardou
muito para que o processo de transformagéo se completasse. Na noite seguinte
a jovem ja havia transformado-se em uma terrivel serpente.

Ainda no que diz respeito a grande familia real ofidica, a serpente também
€ presente na coroa dos grandes farads do Antigo Egito, retratadas por meio do
uraeus egipcio “como elemento magico protetor do rei” (PEINADO, 1991. p. 116).
Ela é representada pela deusa Wadjet, ndo s6 cultuada como a protetora do
Baixo Egito, antes de sua fusédo ao Alto Egito pelas maos do farad Narmer, como
também das mulheres no momento de dar a luz.

Juan Eduardo Cirlot (1984) infere que num quadro simbdlico, mediante a
ligacdo deste réptil com o elemento terra, a serpente € protetora das riquezas
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ocultas sob o solo e guardid do segredo da imortalidade. Ela também estaria
relacionada ao correspondente masculino do elemento arvore, uma vez que seu
corpo simboliza o feminino em oposi¢cdo dualistica, representacdo pela qual
podemos fazer relacdo a imagem do sistema nervoso central humano; “os
gnosticos assimilavam-na ao tronco cerebral e a medula, constituindo um
excelente simbolo do inconsciente”, caracteristico do comportamento da
serpente como aquela que insula temor sobre os homens.

Assim, segue a serpente multiplicando-se no imaginario, multivalendo-se
de seu poder transformador, para constituir inGmeras imagens no inconsciente
dos homens. Neste embolo de cobras, encontramos a Kundalini, fendmeno

bioelétrico comum a pratica da ioga.

Isto nos leva ao conceito ioga do Kundalini, ou serpente como imagem
da forga interior. O Kundalini esta representado simbolicamente como
serpente enrolada sobre si mesma, em forma de anel (kundala), numa
regido do organismo sutil que corresponde a extremidade inferior da
coluna vertebral; ao menos assim acontece no homem comum. Porém,
por efeito das préaticas encaminhadas a espiritualizagdo — como as da
Hatha loga —, a serpente se desloca e se eleva através das rodas
(chakras) que correspondem com os diversos plexos, até chegar a
regido correspondente ao terceiro olho (frontal, de Xiva) Neste
momento o homem recupera — segundo a doutrina hindu — o sentido
da eternidade. (CIRLOT, 1984, p. 524).

Imagens 5 e 6: Kundalini, a representacdo da serpente energética que habita em
cada ser humano e avanca ascendente aos seis pontos de energia (chakras) da
espinha dorsal.
Fonte: Internet.
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Simbolo de poténcia e elevacdo, a comecar pelo chakra sexual e atingir
seu apogeu no chakra do pensamento, compreendemos o encéfalo como a
regido fonte de alimentacdo para os diversos pontos do corpo humano, fisicos e
holisticos. A serpente, desta forma, percorre estas regides da mesma forma
sinuosa que percorre o interior da mae terra, penetrando sutiimente nos
ambientes mais complexos e restritos destes universos, 0s quais o ser humano
ousa dizer que conhece em sua estrutura e profundidade.

A partir da Kundalini, inferimos as poténcias simbdlicas da cobra, e, por
gue ndo noc¢des educativas neste mesmo simbolo? Por meio dos ensinamentos
relacionado a uma pratica filosofica, a ioga, busca-se a evolucdo do homem,
aliando conceitos filosoficos, espirituais e corporais. Numa triade, em que o
homem uno, compreendido em sua plenitude, ndo mais compartimentado,
precisa estar em equilibrio para seu proprio bem-estar.

No Cristianismo, a cobra, segundo Chevalier (2009, p. 823-824), também
€ simbolo do pecado, do mal e do erro. A dualidade do mito, a possibilidade
sinuosa do movimento, aloca-se praticamente em qualquer lugar; seu veneno
capaz de dizimar a vida humana; sua forca e destreza ao desferir o bote s&o
concepcodes ja entranhadas no imaginario da humanidade, sendo esta a causa

de tanto temor sobre o corpo da serpente historicamente demonizada.

Imagem 7: Eve and Lilith. Harmonia Rosales. Giclee Print. (2020)
Fonte: Internet.

Concorrendo com a Imagem 7, mas numa representacdo aliada as

divindades gregas da magia, da medicina e da comunicacdo, encontramos a



cobra no bastédo do deus Esculéapio — ou Asclépio — (Imagem 8), comumente visto
nos anéis de formatura dos recém graduados em medicina.

A serpente enrolada ao cajado da deidade faz alusdo aos opostos vida e
morte, “conexao entre vida e perversao. Acrescenta que esta subversao contra
0 espirito origina a morte da alma. E isto que a medicina deve combater em
primeiro lugar” (CIRLOT, 1984, p. 525).

Imagem 8: Esculdpio e Higia, nota-se o
bastdo com a serpente do lado direito do
deus, do mesmo modo, a serpente envolve
o célice sobre o qual Higia apoia o braco
direito.

Fonte: Internet.

Quando unida ao calice (Imagem 8), a serpente assume outra
configuracdo, recorrente nas representacdes da deusa Higia, filha do deus da
medicina e adorada, junto ao pai, por aqueles que buscavam cura para as suas
enfermidades.

Sobre a raiz mitolégica da juncdo serpente-célice, simbolo da
farmacologia, Cirlot (1984, p. 525) explora a representagdo da “cura por aquilo
que causou o mal’, portanto, seria a serpente o principio da recuperagao
causado pelo dano de seu veneno.

Outro exemplo da unido entre tronco e serpente esta presente no
caduceu, cetro de Hermes (Imagem 9), o mensageiro do Olimpo. Este bastédo é
simbolo do curso de comunicacéo e jornalismo, uma vez que a divindade a qual
este icone esta associado € patrono dos emissarios de noticias. O particular



deste simbolo esta na relagdo com o elemento ar presente nas asas do caduceu,
0 que ressalta o desejo humano por voar e o dominio dos céus. As asas, neste
caso, seriam a contraposicdo entre duas serpentes, como exposto por Cirlot
(1984, p. 525), representando 0 espirito selvagem em oposicdo ao espirito
manso, domado pela conduta elevada, o enobrecimento da alma. Percebemos
aqui a representacdo da ponte entre os planos terrestre e celestial (serpente —
terra; asas — céu) da qual Hermes seria o responsavel por manter. Os deuses
deveriam estar a par dos acontecimentos do mundo, bem como comunicar aos

humanos as vontades e decisdes divinas.

Imagem 9: Hermes segura o caduceu com a
mao esquerda, onde percebemos as duas
serpentes enroladas sobre a haste e na
extremidade superior a maca com asas,
outra analogia para o sistema nervoso
central a necessidade de atingir a totalidade
do conhecimento.

Fonte: Internet.

Ademais outras deusas deste mesmo pantedo sao representadas em
suas iconografias carregando a serpente em uma ou ambas as maos. A deusa
grega da magia, Hécate, segundo Wilkinson (2002, p. 68), era acompanhada por
serpentes envolvendo seu corpo uma vez que estes animais estavam
associados a noite, dominio da deusa.

Além das representacdes divinas, a serpente também é monstruosa para
os helénicos. Entre 0os mais terriveis mitos podemos citar a Serpente Piton,

exterminada pelo deus Apolo; a Hidra do Pantano de Lerna, derrotada pelo



semideus Héracles (ou Hércules); e a Medusa, morta pelo herdéi, e também
semideus, Perseu.

Tal como é contado o mito de Piton, esta serpente teratologica era filha
da deusa Gaia e fora enviada por Hera a fim de perseguir Leto, ainda gestante
dos filhos de Zeus. Leto havia sido condenada pela deusa a ndo poder dar a luz
e nem descanso sob o solo firme. Sendo constantemente perseguida de Leste a
Oeste pela serpente Piton. Coube a gestante refugiar-se na ilha flutuante de
Delfos. L& nasceu Apolo, o deus do Sol, e Artemis, a deusa da lua.

Acreditava-se que a serpente passou a habitar as cavernas do Monte
Parnaso, lugar de origem do antigo oraculo de Gaia, a deusa da terra, em Delfos.
Piton acabou sendo morta em batalha pelas flechas de Apolo, segundo a versao
do mito, ao vingar a Leto pelas incessantes perseguicdes. E deste modo que
Apolo, segundo Chevalier (2009, p. 819),

0 mais solar, o mais olimpiano dos olimpianos, inaugura, por assim
dizer, a sua carreira libertando o oraculo de Delfos dessa outra
hipertrofia das forcas da natureza que é a serpente Piton. Nao se trata
de negar que haja alma e inteligéncia na natureza como enfatiza
Aristételes. Ao contrério, trata-se de libertar essa alma e essa
inteligéncia profunda e inspiradora que devem fecundar o espirito e
assim assegurar a ordem que ele se prop8e a estabelecer.

Seguindo a linha ofidica, no tear das velhas Parcas, outra serpente
monstruosa teve o mesmo fim pelas maos de um semideus. Matar a Hidra, uma
serpente de nove cabecas, sendo uma delas imortal, que habitava o pantano de
Lerna, foi um dos doze trabalhos de Hércules como sentenca dada pelo rei
micénico, Euristeu — o que posteriormente deu origem a expressao “trabalho
herculeo” para a realizacdo de tarefas quase inviaveis.

Em contrapartida, derrotar a Hidra seria uma faganha extraordinariamente
dificil, uma vez que ao quando cortava-se uma de suas cabecas, duas nasciam
no lugar. Hercules decapitou as oito cabecas da Hidra enquanto Iolau, seu
sobrinho, cauterizava os golpes para que novas cabecas ndo nascessem no
lugar. A cabeca imortal fora enterrada e o sangue da Hidra serviu de veneno
para as flechas do heroéi.

Este rito mitolégico de enterrar a serpente imortal € a reafirmacédo da
poténcia ofidica como soberana ctbnica. Para Chevalier (2009, p. 818), “a

serpente aparece como a grande regeneradora ou iniciadora”, simbologia latente
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marcada pela regeneracdo das cabecas da Hidra, “a senhora do ventre do
mundo, e como 0 proprio ventre, a0 mesmo tempo que inimigo — no sentido
dialético do termo — do sol e assim, da luz; portanto, da parte espiritual do
homem”, deste modo, quando o semideus derrota esta serpente, configura a
forca e o poder da virtude sobre as deturpa¢des do mundo fisico, devolvendo a
terra as poténcias corrompidas que dela emergiram.

Outro mito, deste mesmo pantedo, ressalta o carater dito monstruoso da
serpente. Medusa era a mais bela entre as sacerdotisas da deusa da estratégia
e inteligéncia, Atena. A jovem, pela exuberante beleza, acabou despertando o
desejo de Posseidon, “forgcando” o deus a sair de seus palacios submersos e
possuir a sacerdotisa aos pés do altar consagrado a Atena. A deusa,
escandalizada com o ato vil do grande deus dos mares, condena Medusa a uma
forma horrenda e serpentiforme, fazendo cobras brotarem no lugar onde
nasciam seus sedosos cabelos. Ndo sendo suficiente, amaldicoou Medusa a
transformar em pedra todo homem que para ela olhasse diretamente. Eis a
hipocrisia da deusa, uma vez que o castigo veio a vitima em vez do agressor.

Coube, entéo, ao herdi e semideus, Perseu, a ardua tarefa de cortar a
cabeca da gorgona, para salvar a princesa Andrébmeda de ser devorada pela
serpente marinha. O herdi, entdo, é auxiliado pela deusa Atena ao entregar-lhe
0 Aégis, seu escudo espelhado e o recomenda a encarar 0 monstro pelo seu
reflexo. Decapitada por Perseu, a cabeca da Medusa € unida ao Aégis e usada
para petrificar o terror de Andrémeda.

E visivel nestes trés mitos o padrdo da serpente monstruosa derrotada
pelo heréi divinal, sobre o qual Chevalier (2009, p. 824) faz o seguinte

comentario:

Este novo herdéi tornar-se-4, o super-homem e o superman [...]. As
consequéncias disso sdo bem conhecidas: o esboco de uma moral do
Bem e do Mal afrontosamente simplificadora e traumatizante, porque
rompe a unidade da pessoa humana, reprimindo no inconsciente as
aspiracdes e inspiragfes profundas do ser, nao € a menor delas. Em
Ultima instancia € o préprio principio vital que se vé atingido no homem,
donde esse mal-estar da nossa civilizagcdo, cuja causa Keyserling
explica com pertinéncia: a vida original, escreve, deve aparecer como
um mal puro e simples para a consciéncia diurna que conseguiu
alcancar uma auto-seguranca. Essa seguranca excessiva, sabemos
hoje, sob o pretexto de ser luz, sé leva a um novo obscurantismo.
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No entanto, refletimos sobre o “ser monstruoso” incutido as serpentes
neste pantedo. Antigamente veneradas como senhoras cosmicas, as Serpentes
regiam soberanas sobre a terra e as aguas, vindas da chuva ou dos rios. Ao ser
banalizada e transformada em monstruosidade, a serpente desce deste patamar
de veneracao e passa a rastejar na miséria e no desprezo humanos.

Sua bestialidade esta vinculada a pestiléncia de seu veneno, as
profundezas ctonicas de onde habita e ao medo suplantado pelas estruturas
ocidentais ao “mascarar seu rosto tradicional” (CHEVALIER, 2009, p. 825).
Torna-se, deste modo, imagem de repulsa uma vez que a serpente passa a
simbolizar a personificagdo do maligno, da forca avassaladora do cosmo contra
a humanidade txica. E embasado neste modelo de insurgéncia ao divino ofidico
primordial que a serpente assume, a Otica humana, o status quo de
monstruosidade.

Outro aspecto mitico da serpente esté relacionado ao habitat, o que Ihe
confere titulos, nomes pelos quais é reconhecida. A serpente é senhora dos rios,
dos mares, dos lagos, das fontes, das florestas, das montanhas, dos céus e dos
desertos. A moradia da serpente ressalta o aspecto positivo ou negativo de sua
esséncia. Se esta habita as areias do deserto sendo, assume qualidade de
precursora do caos por estar vinculada ao arido, a tentacdo, ao dominio do
inferior sobre o superior, a origem maléfica presente do cosmo, sua poténcia
tende a destruicdo (Apofis, por exemplo); se habita as florestas, os lagos, as
fontes, os rios ou 0s mares, sua qualidade sera determinada como protetora ou
guardid de algum tesouro — sendo este material ou imaterial, como a vida dos
animais e plantas que habitam estes lugares — tais como Norato, Boitata,
Renenet, Tlaloc e Oxumaré — ou até mesmo como protetora ou fonte da
juventude/imortalidade.

Desta forma, fazemos analogia ao dragdo medieval como defensor de
riquezas sem tamanho. Se esta serpente habita uma montanha ou os céus, uma
vez dotada da capacidade de voar para que seja a dona destes ambientes, sua
poténcia divina € evidenciada — como, por exemplo, o deus asteca Quetzalcoatl
—; de outro modo, o dom de voar configura um aspecto celestial a serpente,
sendo esta uma divindade para determinados povos antigos e criadora dos

primeiros homens, como podemos constatar sua presenca no quadro a seguir.
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Quadro 3 — Levantamento dos principais mitos sobre a Grande Serpente

NOME
Oxumaré (Dan, Bessen)
Ayido-Wedo
Apofis (Apep)
Renenet (Renenutet)
Wadjet
Tiamat
Bashmu
Serpente do Eden
A serpente sob os pés da Virgem Maria
Lucifer sob os pés do Arcanjo Miguel
O Dragéo sob o corcel de S&o Jorge
Basilisco
Piton
Hidra de Lerna
Serpente Marinha (Mito de Andrémeda)
Ladao (Mito de Jasdo; Jardim das Hespérides)
Equidna
Medusa
Serpente Marinha
Cernunnos (Serpente com chifres de carneiro)
Joérmungandr
Nidhogg
Ananta Shesha (Mito de Vishnu)
Vinata (Nagas)
Kundalini
Mucalinda-Buddha
Shé (Signo do Horéscopo)
Long (Dragéo)
NiWa
Mi (Signo do Horéscopo)
Rei Serpente e Benzaiten
Yurlunggur
W’axkok (Serpente-chifruda)

Quetzalcoatl

LOCUS
Nigéria
Benin
Eqito
Eqito
Egito
Suméria
Mesopotamia
Judéia
Europa / Mundial
Europa / Mundial
Europa / Mundial
Europa Medieval
Grécia
Grécia
Grécia
Grécia
Grécia
Grécia

Grécia

Celta (Europa Ocidental)

Noruega
Noruega
india
india
india
india
China
China
China
Japéo
Japéo
Oceania
Ameérica do Norte

Mesoamérica



Tlaloc Mesoamérica

Boiuna (Mboi-una) Brasil (Amazodnica)
Boitata (Mboi-tatd) Brasil (Amazonica)
Maria Caninana Brasil (Amazonica)
Honorato Brasil (Amazonica)
Méae-d’agua Brasil (Amazodnica)
Minhocéo Brasil (MG)

Cobra de Asas Brasil (BA)

Cobras da Lagoa de Estremoz Brasil (RN)
Awanda Brasil (Makurap)
Cobra-Grande (s.n.) Brasil (Tupi)

Hobb Brasil (Surui)
Hoboti Brasil (Ikaporé)
Nekohon Brasil (Jabuti)
Neruté Brasil (Arikapu; Jabuti)
Peetaru (Okoymo) Brasil (Wai-wai)
Untaibid Brasil (Tupari)

A partir do Quadro 3, tragamos um panorama da presenca da serpente
em varias culturas nos cinco continentes do globo terrestre. Uma vez que este
fendbmeno é universal, de seus povos originarios brotaram narrativas tao ricas
em simbolos, em epistemes e imagens. Por conseguinte, a perspectiva
diacronica torna-se fundamental para que possamos abordar o fenébmeno da
serpente em suas diversas potencialidades.

Pierre Brunel (2000), no Dicionario de Mitos Literarios, reforca as
poténcias da serpente reafirmando sua presenca nas mitologias ao redor do
mundo. A grande serpente € detentora de titulos, por exemplo, a imperatriz do
holistico; nomenclatura que revela seu carater cosmogonico, pois estaria
presente no mundo desde a sua criacdo. Pelos principios de forca, motivador de
processos destrutivos ou criativos, destacam-se a ambivaléncia de conceitos e
a variagdo de sentido, conforme a cultura em que esta inserida. Portanto, o
término de um processo significa, também, o inicio de outro, sdo o0s

comportamentos, ac¢des, fendbmenos ciclicos que circundam a humanidade.
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Desse modo, dizer que o mito educa por entre as linhas de sua narrativa
também significa afirmar que a educacdo pode tracar modos outros para seu
fazer pedagdgico. Nesse sentido, a narrativa mitologica é norteadora da conduta
humana por meio de histdrias, que a olhos leigos poderao passar despercebidas
de sua forca construtora de sentidos e fonte de ensinamento de dada civilizacéo.

Neste sentido, Castro (2014, p. 15) aborda o educar sob o olhar do poético
como uma necessidade de humanizar-se em plenitude, pois esta estritamente
ligada & formacdo do ser humano em sua realizagcdo poética. Neste sentido, o
autor defende que “originalmente, todo educar € mitico, posteriormente se
desdobrou no ldgico racional”. Isto nos permite afirmar que a educacao poética

em principio nada deve excluir, por ser de natureza dialética.

Estes (0s mitos) sédo contratuais a todos os povos e culturas. Dessa
maneira, as formas originarias de educar séo os ritos dos mitos, dai a
forca das narrativas hoje e sempre, porque estas dizem respeito a
narrativa da caminhada entre vida e morte do ser humano, em seu
sentido e mistério. (CASTRO, 2014, p. 15).

Extremamente eficaz quanto a conceituagdo da complexidade humana, o
mito, e neste caso a serpente, perpetua-se por sua forga penetrante no
inconsciente, a se reproduzir por diversas formas no imaginario, na cultura, a se
espalhar e ressignificar por meio da memoria, de homens, mulheres, velhos e
criangas. Assim, sintetiza nossas pulsGes internas e outras vicissitudes,
meandros humanos que contornam nossa feicdo. Desta forma, os mitos podem
ser compreendidos como a forma primeira de educar por meio do olhar poético

e atento as questdes que sb posteriormente a ciéncia coube responder.

Sao das raras figuras ideogramaticas que podem pretender resolver o
enigma do mundo, pois nela se relinem e se cristalizam nossos terrores
imemoriais, nossas esperancas e nosso eterno desejo de perpetuar.
Se esta mordendo a cauda (Uroboros), na atitude que adota em
algumas de suas representacgdes, ela é o circulo, emblema de toda a
perfeicdo. Se numa postura levantada, ei-la como pilastra do mundo,
coluna universal. E se sinuosa, seu rasto fosforescente vai ao encontro
dos meandros de nossas dialéticas. Como o Sol, do qual é
declaradamente antagonista, ela ndo pode ser olhada de frente, pois
seu olho ndo pestaneja. Em suma, ela se imp&e a nés por uma imagem
de inesgotavel riqueza, porque possui todos os sortilégios da atra¢éo-
repulsdo que definem, tudo bem pesado, as grandes pulsdes que nos
dirigem: inexplicaveis, como ela irresistiveis. (BRUNEL, 2000. p. 430).
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A serpente, portanto, apresenta-se sob outra configuracdo quando morde
a propria cauda, para simbolizar o aspecto ciclico da vida. A Uroboros assume
um universo de representagdes encarnadas em suas escamas, uma vez que,
em certas representacdes, de seu corpo emanam a luz e a escuridao, ao que
podemos associar ao Yin-Yang, o simbolo chinés do equilibrio e plenitude. Sobre
esta capacidade de renovacao, encontramos aqui a alusdo ao mito da fénix — o
passaro mitico que renasce das proprias cinzas quando chega ao fim de sua
vida milenar —, no entanto, a ave esta inserida em um principio divino
(BACHELARD, 1990). Enquanto a serpente, também detentora da capacidade
de regenerar-se por meio da troca de pele (ecdise), esta para a representacao
do mundo terrestre, como bem evidencia Loureiro (2000) ao associar estes dois

opostos ciclicos.

Nas culturas cristds, costuma-se opor o passaro (mundo celestial) a
serpente (mundo terrestre). Além disso, usa-se a acao do passaro para
0s estudos espirituais da leveza dos anjos, das asas da imaginacéo. O
passaro é a leveza da cultura e da arte" (LOUREIRO, 2000, p. 313).

Imagem 10: Uroboros. A serpente que morde
a propria cauda, simbolo da continuidade, do
sem-fim, da autofecundacéo e auto renovacao.
Fonte: Internet.

Neste sentido, Loureiro (2000) evidencia um contraste entre passaro e
serpente, enquanto a ave € principio celestial, a serpente € o principio do mundo

e 0s vicios que nele estdo inseridos. Para Cirlot (1984, p. 522), a serpente
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“simboliza a seducao da forca pela matéria”. Seria, portanto, “o principio do mal
inerente a tudo que é terreno” e “a persisténcia do inferior no superior”.

Repleta de significados, o mito da serpente estd entranhado na cultura
dos povos, antes mesmo do que podemos enumerar. Seu corpo € fonte de
criacdo poética. Suas narrativas miticas veiculam-se a uma fonte antiguissima
de educacdo, quando o mito era o principio gerenciador das civilizacdes.
Contudo, ainda hoje, se o tomarmos como objeto de analise, veremos que ele
permanece. Indubitavelmente, habita nossas rasuras, infiltra-se no subsolo das
profundezas do pensar e continua a educar por meio da voz. Uma vez que,
segundo Castro (2014, p. 15), “diz respeito sempre, portanto, a realizagéo
poética do ser humano enquanto vigora na verdade do sentido do ser”.

Destarte, a serpente permanece a circundar o mundo. Na América Latina
encontramos entre 0s povos Astecas a grande divindade Quetzalcoatl, a
Serpente Emplumada, filho do Sol e da Méae Terra. De acordo com Wilkinson
(2002, p. 108), este “era o deus do espirito de vida e do vento. Seu nome significa
tanto Serpente Emplumada quanto Gémeo Precioso. Adorado como deus dos
sacerdotes e do conhecimento, dizia-se que fora o inventor do calendario”.
Quetzalcoatl € uma das principais divindades deste pantedo, competindo a ele e
ao seu irmao gémeo, o deus Xolotl, a criacdo da humanidade segundo a

cosmogonia Asteca.

Imagem 11: Quetzalcoatl, a serpente emplumada.
Fonte: Internet.
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A serpente, mais uma vez, mostra sua poténcia criadora. E ela a
responsavel pela existéncia da vida humana na Terra. Sua imagem assemelha-
se ao dragao chinés, que na mitologia traz em suas escamas as marcas do
alfabeto. Teria alegoria mais bela para indicar a criagao das letras e a forca que
estes cbdigos imprimiriam na intelectualidade humana?

Uma vez soberana ctbnica e divindade primordial, na Amazbnia a
serpente mitolégica também apresentaria suas narrativas cosmogonicas, de
contundente expressao religiosa, cultural, educativa entre os povos tradicionais.
Assim, tendo grande importancia entre as deidades indigenas.

As narrativas dos povos indigenas Tuparis coletadas por Mindlin (1993;
2007) delineiam as curvas da colossal serpente como nascida de uma indigena,
sob determinada influéncia da natureza. Com o prosseguimento da narrativa, a
serpente toma proporc¢des gigantescas e torna-se objeto de ira e admiracao dos
indigenas da aldeia. Por fim, ap0s passar por provacdes, a cobra atinge seu grau
maximo. Esta, por sua vez, torna-se uma divindade ou parte da natureza. Apos
leitura atenta das narrativas, poderiamos encontrar saberes outros além da caca
e do plantio, produzidos pelos povos origindrios, como conhecimentos
astronémicos e meteoroldgicos veiculados por meio das narrativas. Mote dentre
outros, que me estimula a esta pesquisa em educacao.

No diadlogo entre 0os povos originarios e os recém chegados europeus,
invasores do “novo mundo”, a serpente adquire nova configuragdo em seu plano
mitico. Conhecida como Boiuna, Norato ou Maria Caninana, a Cobra Grande
torna-se a causadora de terror e encanto nos rios amazonicos.

Boiuna, a cobra preta, de acordo com Loureiro (2000, p. 213), € uma das
encantarias dos rios. Habitante das aguas amazbnicas € o “ponto de
convergéncia entre o visivel e o invisivel, além de epifania como navio
iluminado”. A grande serpente, uma das representacées e ndo a Unica, €
retratada enquanto navio e emana, de seus olhos incandescentes, jatos de luz
nas aguas dos rios tais como os holofotes das grandes embarcacfes. Ao ser
avistada pelos incautos navegantes das aguas noturnas, a grande serpente

emerge das névoas do oculto e apresenta-se ao visivel em sua forma de nau
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ofidica®3. O resultado deste infeliz encontro é fatal ao marinheiro que se aventura
desmedido nas inquietas e perigosas aguas dos correntes rios amazonicos.
Entretanto, de acordo com Corréa (2016), a serpente possui também a
configuracéo, enquanto ser encantado, de alguém que se tornou cobra pela forca
mistica da natureza, como Norato e Caninana, por exemplo. Nascidos gémeos
de uma bela e jovem cunha, vieram ao mundo como duas cobras. A mae,
horrorizada, as soltam no rio a fim de que as aguas correntes levassem as duas

crias embora.

Encantada
pariu 2 cobras
em vez de curumins.
Crescidos,

Norato enfrentou Caninana
na beira do rio.
Cameta,
era cilime na revolta das ondas?
(NUNES, 2014, p. 14)

O mito narra que ambas atingiram dimensdes descomunais. No entanto,
e no que diz respeito as qualidades das serpentes, conta-se que Honorato era
pacifico enquanto Caninana, sua irm&, era maligna. Uma vez que Caninana
afundava embarcacdes, causava banzeiros e destruia barrancos por onde
passava, seu irmao tinha por costume salvar os navegantes incautos, apaziguar
as fortes correntes e buscava, esperancosamente, desencantar-se uma vez que
tinha a capacidade de transformar-se em um belo e jovem caboclo.

Fares (2001, p. 58-59) nos apresenta esta poética da grande serpente em
seu livro “Pedras de Encantaria”, livro duplo onde também pode ser encontrado
a obra “Aquonarrativa: uma leitura de Chove nos campos de Cachoeira, de
Dalcidio Jurandir’ escrita por Paulo Nunes. No que diz respeito a Norato,
“sonhava com um dia em que um caboclo disposto se atrevesse a quebrar esse
encanto, livrando-a para sempre de sua pele de cobra”, fazia-se necessario que
este valente cumprisse um sacrificio ritualistico, consistia em ferir a cabeca de

Norato com um machado virgem e pingar leite de mulher em sua bocarra aberta.

13 Os ndrdicos (vikings) possuem certa semelhanca com esta forma de serpente embarcacio.
Em algumas de suas naus é familiar o encontro da serpente marinha (Nidhogg) entalhada na
proa, este tipo de navio era conhecido como Drakkar (navio-dragéo).
14 Jovem indigena de grande beleza.
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Somente apo6s a realizacdo bravia deste rito era que Norato poderia assumir a
forma humana definitivamente, deixando de habitar no invisivel dos rios da
Amazoénia para morar entre o visivel das popula¢des ribeirinhas e urbanas.

Era costume de Norato fazer a busca pelo valente caboclo durante seus
passeios em festas de vilarejos as margens dos rios. Segundo Fares (2001, p.
59),

Quando as velas passavam, rumo as festas marezeiras, Cobra Norato
seguia nas aguas mortas das canoas e, deixando sua roupa de pele e
escamas, oculta sob as aningas, surgia na festa, como um rapagao
desempenado e alegre. Misturava-se com a rapaziada e entéo tentava
descobrir mogo de coragem, com fibra bastante para quebrar seu
encanto. E dancava até a madrugada, quando entdo desaparecia
misteriosamente.

Cobra Norato, de modo analogo, assume entdo o mesmo modus operandi
do seu compadre de rios, o Boto. Sua iniciativa de emergir das aguas do invisivel,
misturar-se com os habitantes ribeirinhos e buscar por um determinado tipo
humano assemelha-se a pratica deste delfim entidade. Uma vez que se atribui
ao comportamento do boto a saida das aguas em sua forma humana,
considerado belo e atraente as cunhds, este mistura-se ao povo, baila noite
adentro e seduz uma inadvertida e virgem moca para consumar O Sexo e
engravida-la.

Desse modo, o0 imaginario amazénico e suas mitopoéticas de Cobra
Grande séo fonte de inspiracado para pesquisadores e artistas, que em suas
obras articulam imagens, saberes e recursos éticos, poéticos e estéticos, que
nascidos junto a narrativa, trazem em germe principios educativos que ensinam
e prenunciam formas outras de conhecimentos compartilhados pelos povos

originarios e intérpretes amazénidas.
3.1. QUANDO A SERPENTE SE TORNA ARTE E CIENCIA

Além de soberana mitoldgica, a serpente também exerce poder sobre o
artista e o cientista como fonte de encantamento e fascinio, podemos encontrar
a ofidia em diversas expressoes da arte e do pensamento cientifico, uma vez

gque seu corpo simbodlico esta lidado diretamente a gnose humana.

Academicamente, em um prévio levantamento em pesquisas realizadas na
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Universidade do Estado do Para / Programa de Pés-Graduacdo em Educacéo,
encontra-se na Dissertacdo de Mestrado intitulada “Era uma vez... a Cobra
Grande na voz dos pequenos intérpretes cametaenses”, na autoria de Kezya
Thalita Cordovil Lima e orientada pela Prof2. Dr2. Josebel Akel Fares.

Ademais, cito a dissertacdo de Mestrado em Literatura Brasileira do Prof.
Dr. Mario Cezar Silva Leite, apresentada a Universidade de Séao Paulo (USP),
com o titulo “A poética do sobrenatural no homem ribeirinho: 0 minhocéo”, em
1995. Emerge das aguas do invisivel a forma ofidica do Minhocao, ser fantastico
que habita o Rio Sao Francisco e, segundo Cascudo (2002, p. 324), “ndo o
desenham exatamente como uma cobra, mas um minhocéo, molenga e feroz,
sem fazer favores como a Mae-d’Agua e o Caboclo do Rio”, seu tamanho
descomunal é capaz de provocar banzeiros, erosfes nas encostas do rio,
revirando embarcacdes e causando terror aos ribeirinhos.

No livro “Pedras de Encantaria” escrito por Josse Fares e Paulo Nunes
(2001), encontramos o resultado da pesquisa de Mestrado de Josse Fares,
entitulada “O Entorno da Serpente: um discurso do imaginario tecido em verbo e
imagens”, esta obra destaca as formas pelas quais a serpente singra, feito rio, o
Nosso imaginario amazonida, ressaltando as poéticas tecidas sobre o corpo
ofidico deste animal e como este enfrentou a subalternizacdo de sua imagem
pelo cristianismo. No mesmo livro também € presente a obra Aquonarrativa: uma
leitura de Chove nos campos de Cachoeira, de Dalcidio Jurandir, escrita por
Paulo Nunes.

A Cobra Grande apresenta-se nas escrituras de Corréa (2016) e Loureiro
(2000) em suas producdes académicas e poéticas. Paulo Maués Corréa, escritor
e professor paraense, apresenta as narrativas sobre a Grande Serpente nas
vozes de intérpretes locais. Sua pesquisa desliza no poético-cientifico,
apresentando-nos formas outras de observar o mito em multivaléncias. Tal
producdo, visando atender o publico infantil, também foi posteriormente
adaptada para a estrutura de romance, sem as contribui¢cdes teéricas, o que nao
implicou em seu encanto e fluidez servidos na obra antecessora.

Em Loureiro (2000, p. 213) encontramos a Serpente na sua Tese de
Doutorado em Sociologia da Cultura (Universidade de Sorbonne, Paris V, 1994),
em “Cultura Amazoénica: uma poética do imaginario”, publicada em 1995. No item
3.3 desta, a Boilina emerge do Olimpo Submerso dos rios amazbnicos e passa
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a habitar também nas aguas do conhecimento cientifico, uma vez que a poética

da serpente faz parte de um “ciclo de interesse inesgotavel e vasto de
transfiguragdes”.

A Grande Serpente ainda desliza entre os versos deste autor em sua obra
poética “As Encantarias”, Loureiro (2000, p. 37) traz em sua voz o Cantar da
Boilna, poema composto de 9 estrofes e 95 versos, encantando o leitor com a
imagem da Cobra Grande saindo das aguas em meio a noite, periodo do dia

guando ocorre suas aparicdes com maior frequéncia na maioria dos mitos que a
cercam.

A noite, escura boilna,
com suas escamas estrelas
passava no rio. Nas trevas

ofidia forma de sombra
dava a impresséo de brotar

e, de bubuia, crescer.
Rumor de ondas, ouvia-se
no separarem-se das aguas

para emergir esse vulto

gue avulta escura no escuro
- sombra entre as sombras que havia,
que o imaginario, sem olhos,
bem mais do que os olhos, via.
Um pixé de cobra-grande

na brisa se propagava,

enquanto as negras escamas

de prata se iluminavam.

Tal configuracdo de serpente noturna se evidencia em outro poema deste
mesmo autor. Na Histdria luminosa e triste do Cobranorato, Loureiro (2000, p.
57) apresenta-nos a Cobra Grande enquanto encantado dos rios, como

evidenciado anteriormente na obra de Fares (2001).

A noite, essa cobra-grande,
com suas escuras escamas,
arrastava-se no mundo
deixando rastros de sombras.
Estava Cobranorato
posto em seu desassossego,
rio de escamas colejando
os barrancos do desegjo.
Todo seu ser exigia
mulheres sob as virilhas.
As coxas pelas alcovas
em ofertdrios se abriam.
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Do modo que a serpente € senhora soberana ctbnica, acredita-se que seu
desejo de engolir o mundo transcende a sua vontade prOpria e passa a ser
desejo humano por ela ser devorado. Ser parte desta poténcia de forcas
terrestres e aquaticas e nela transmutar-se € sentimento latente aos artistas do
cinema, do teatro e da musica.

Assim na literatura, na musica ou no cinema, esta pesquisa possui corpo
e comportamento ofidico, deslizaremos sobre estes trés campos da arte nos
quais nos encontraremos com a Grande M&e das Aguas. A sétima arte, a
serpente é retratada em inumeras producdes cinematogréaficas, encontramos
seus arquétipos tanto animal mitico quanto encantado ou forca da natureza.

Ademais, estas serpentes mitolégicas comumente sdo retratadas em
filmes, minisséries, programas televisivos, bem como em livros lidos por grande
publico, como, alguns da dita literatura infanto-juvenil.

No segundo livro e filme da saga do jovem bruxo, Harry Potter e a Camara
Secreta de J. K. Rowling (1998), surge o mortal basilisco, “animal fabuloso em
forma de serpente, com cabega pontiaguda e trés apéndices proeminentes”
(CIRLOT, 1984, p.116), coroado como rei dos ofidios. Ele era capaz de matar
com o olhar, aquele que olhasse a serpente diretamente, morreria. Acreditava-
se que ndo somente o seu olhar era mortal, o0 que podemos relacionar ao mito
da Medusa, mas também o toque de sua pele, a qual era atribuida o poder de
tornar infértil o solo por onde antes rastejara. A serpente desliza das paginas e
das telas para o publico ao longo dos intensos dialogos sobre um dos fundadores
da Escola de Magia e Bruxaria de Hogwarts, o bruxo Salazar Slytherin (Salazar
Sonserina), o qual seria 0 Unico capaz de controlar o basilisco, uma vez que este

bruxo era um “ofidioglota”, ou seja, capaz de falar a lingua das cobras.
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Imagem 12 e 13: Capa do livro e cartaz do filme de Harry Potter e a Camara Secreta (2002).
Fonte: Internet.

No oriente, a serpente também é mote para grandes producdes
cinematograficas. As novelas orientais (doramas) sao conhecidas mundialmente
por retratar de forma poética e sensivel a cultura do pais que a produziu. Em A
Lenda do Mestre Chinés — The Legend of White Snake (2019), dirigida por Zhi
Lei, a serpente albina milenar Bai Suzhen transforma-se em humana e apaixona-
se pelo médico e farmacologista Xu Xian, o mestre chinés. Bai € acompanhada
ao longo da histéria por uma jovem serpente verde, Xiao Qing, também capaz

de transformar-se em humana.

Imagem 14 e 15: Cartaz de A Lenda do Mestre Chinés (2019) e Cartaz de Encantados (2014).
Fonte: Internet.



No cinema brasileiro, elencamos a presenca da serpente no filme
Encantados (2014), dirigido por Tizuka Yamasaki. Narra a historia da pajé-
educadora Zeneida Lima (Maraj6-PA) ainda jovem, com o Caruana Anténio, um
encantado dos rios marajoaras capaz de transformar-se em serpente.

No teatro, a Cobra Grande também possuiu os corpos de artistas
paraenses no Theatro da Paz, na década de 1970. Encenada pela Escola de
Teatro e Danca da Universidade Federal do Para — UFPA, a obra Cobra Norato
escrita por Raul Bopp ganhou forma, cor e movimento sob a direcdo de Claudio
Barradas.

Assim como a serpente sibila com sua lingua bipartida para sentir o
espaco, sentimos 0s nossos entornos atraves dos sons. Nao obstante, a grande
ofidia desliza entre as grades e as notas dos sistemas compondo sua prépria
sinfonia. A musica volta as suas origens como forma de culto ao invisivel, como
meio de comunicacado entre o humano e o insondavel, entre o fisico e o espiritual.

Nos cantos para os Orixas, a entidade Oxumaré também possui 0 seu
‘ponto”. Executada pela voz de Gloria Bonfim e composta por Paulo Cézar
Pinheiro, Canto para Oxumaré!® abarca no corpo da serpente os elementos

religiosos e culturais do culto afro a este orixa e sua qualidade fluida.

Vem, que o Orixa ja chegou
Vem conhecer seu balé
Que a cobra serpenteou

Na dancga de Oxumaré
E de ferro o tridente
E o Ifa de Olud
E a sagrada serpente
E a cobra Angord
Sua tranca se dobra
Das costas pro chéo
Tem no torgo uma cobra
E a coroa de Dan
E 0 macho
E a fémea
E homem-mulher
Pororoca, arco-iris
E Oxumaré
Angord, mexe a tranca
Orixa ja chegou
Todo povo que danca
Diz: Arrobobd
Arrobobd, Arrobob6
Arrobobd, é a cobra Angor6

15 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/gloria-bomfim/canto-pra-oxumare/ Acesso em: 16

de set. 2020.
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Arrobobd, Arrobobd
Arrobobd, é a cobra Angord

Ademais, a serpente nao € somente retratada como uma divindade, mas
também como a fonte de terror dos rios amazonicos. No festival do Boi de
Parintins, espetaculo em que as atencdes voltam-se aos bois Caprichoso e
Garantido, bem como a cultura indigena, cabocla e ribeirinha, a Cobra Grande é
inspiracdo para grandes carros alegéricos, como também para a musica tema
de entrada destas estruturas que muito de assemelham aquelas do Carnaval do
Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Atribuida ao espetaculo do Boi Caprichoso, o boi
preto com estrela azul na testa, a faixa Olhos de Fogo'® (2004) retrata o pavor
gue a Cobra Grande causa nos indigenas da Amazénia. O trecho da musica a
seguir € composicdo de David Jer6nimo, Ademar Azevedo e Alfredo Reis.

E as flechas véo cortando o ar
E cobra grande a avancar!
Os indios gritam de pavor

Fogo no ar
Amaldicoada por Tupa
A faria foge ao desafio
Ferida e vencida fugiu

A boitna mergulha
No abismo profundo no rio

Imagem 16: Alegoria da Cobra Grande. Boi Caprichoso. 2° dia do Festival de Parintins (2017).
Fonte: Acervo particular. Em 01 de jul. 2017.

16 Vide pagina 31.



Waldemar Henrique (1905-1995), compositor paraense, apresenta-nos o
terror da jovem cunhanta, a Boiuna, em sua composicdo Cobra Grande!’ (1935)
para canto e piano. Por conseguinte, a Cobra Grande também é mencionada em
Esse rio € minha rua, gravado por Fafa de Belém em disco Polygran e Paulo
André Barata, em disco Continental. A faixa tornou-se trilha musical de filme e
sua composicao é atribuida a Ruy Paranatinga Barata e Paulo André.

As mitopoéticas sobre a Cobra Grande, narradas por caboclos e
ribeirinhos que habitam as margens dos rios da Amazodnia, conferem a estes
homens e mulheres participar de dada realidade, em que a sinuosidade dos rios
e a forca que a natureza Ihes impde, impregna o imaginario e cultura local.
Exerce papel determinante na coexisténcia entre homem e seu meio, nhuma
interacdo observada como de aprendizado em relacdo com o0s rios e suas
particularidades, os saberes necessarios para a navegacao e 0S perigos que
eles contém, por exemplo.

Tais imagens rompem com a ideia de que estas narrativas nao veiculam
saberes e nem formam sujeitos, tratadas apenas como mero folclore de um povo
posto a margem da sociedade dita “civilizada e erudita”. As mitopoéticas sobre
a Cobra Grande permitem que 0 sujeito que as escute embarque no imaginario
amazonico e aprenda junto com seus personagens.

Desse modo, a narrativa transmite conhecimentos num processo poético
em que a enorme serpente abocanha a propria cauda, e ciclica, simbolo de
eternidade e movimento constante. Também representa um educar vivo,
repassado de voz em voz: na beira do rio, no barco, na rede, na hora da pesca.

Assim, as vezes bulicosa, outras, feito de calmaria, as mitopoéticas da
Grande Serpente trazem conhecimentos ao coracdo de sua gente,
aparentemente, distanciados dos campos da academia, mas que ao serem
devidamente trabalhados, trazem a luz principios educativos que circundam os
homens, como se a narrativa fosse um caroco, que traz em si nao a noite, mas

ao raiar do amanhecer colorem as mentes com um novo dia.

17 Disponivel em: https://www.superpartituras.com.br/waldemar-henrique/cobra-grande Acesso

em: 16 de set. 2020.
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Credo cruz!
L& vem a Cobra Grande,
L4 vem a boilna de prata,

A danada vem rente a beira do rio,
E o vento grita alto no meio da mata,
Credo cruz!

Cunhantd, te esconde,

La vem a Cobra Grande, ah, ah,
Faz depressa uma oragéo,
Pr’ela néo te levar, ah,ah.

A floresta tremeu quando ela saiu,
Quem estava la perto de medo fugiu,
E a boilna passou logo tdo depressa,
Que somente um claréo foi que se viu.
Cunhanté te esconde [...]

A noiva cunhants,

Esta dormindo medrosa,
Agarrada com forca,

No punho da rede,

E o luar faz mortalha em cima dela,
Pela fresta quebrada da janela.
Eh, Cobra Grande...

La vai ela!

(Waldemar Henrique)

Fonte: Corréa (2016, p. 50)



4. A DANCA DAS SERPENTES - DISCUSSAO DOS DADOS

A noite, escura boilna,

com suas escamas estrelas
passava no rio. Nas trevas
ofidia forma de sombra

dava a impresséo de botar

e, de bubuia, crescer. [...]

Um pixé de cobra-grande

na brisa se propagava,
enquanto as negras escamas
de prata se iluminavam.
(Jodo de Jesus Paes Loureiro)

No centro dos rios e das matas dancam entre silvos e sutilezas as
serpentes deste estudo, algumas ascendem aos céus e passam a marcar as
estacles, outras tornam-se cor apds as chuvas ocasionais e existem aquelas
que guardam os segredos sombrios da vida terrena. Tais serpentes estéo
enroscadas no fio da existéncia humana, tecendo a histéria dos povos neste
"animal print" de formas escamosas, geometricas e multicores.

As grandes serpentes deslizam graciosamente sobre a relva umida das
florestas, folhas encharcadas de chuvas e de rios. Nadam e dangam conosco as
Cobras Grandes, sinuosamente, entre as aguas do lendario e nos envolvem em
um abraco forte e letal, o ultimo suspiro, é o félego que se toma antes do
mergulho nas profundezas do invisivel.

Neste movimento sinuoso de deslizes entre uma poética e outra,
percorremos — tal como a serpente — as narrativas indigenas em busca dos
saberes que elas trazem. Por conseguinte e digressivamente, adotamos o
comportamento do pesquisador-serpente, como dito nas primeiras paginas desta
pesquisa, uma vez que nos aprofundamos nas entranhas das epistemes
ancestrais, observando com atengcdo 0s ambientes em que se inserem tais
conhecimentos e construindo junto a elas a interpretacdo associada com outras
teorias do conhecimento.

E mediante este entranhamento sutil entre os séculos que aprendemos
0s mais variados meios de resisténcias para habitarmos em sociedade neste
existir materializado. Fez-se necessario ler os sinais da natureza, conhecer seus
meandros e seus segredos, seguir 0s rastros do conhecimento existente antes
do surgimento da primeira pessoa, do eu propriamente dito. E desde muito antes

do eu vir a ser nés, o gigante verbo ofidico ja rastejava sobre a terra, deixando
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trilhas, pistas, memdérias. E sdo nestas memdrias que construimos nossa
argumentacao.

A principio levantamos 12 (doze) narrativas sobre a serpente indigena e
sobre elas ancoramos nosso estudo quanto ao tipo do mito, se este se constitui
como um mito cosmogonico ou de origem, bem como suas funcdes particulares,
sendo estas as funcdes mistica, cosmoldgica, sociologica e pedagdgica.

Por conseguinte, buscamos encontrar nestas narrativas 0s quatro
elementos basicos descritos pela antiga ciéncia da alquimia: a agua, a terra, o
ar e o fogo. Mediante esta esfera, encontramos também o universo em que a
personagem central da narrativa, a serpente, esta presente, dos quais
selecionamos os planos terrestre e celeste.

Apds a analise dos elementos naturais, observamos também a presenca
das metamorfoses e a quais tipos de transformacgéo estdo vinculadas, sendo
estes: humano/animal,  objeto/animal,  vegetal/animal, configuracéo
celeste/animal e fendmeno climatico/animal. A partir disto podemos observar que
essas caracteristicas possibilitaram a catalogacdo dos mais diversos tipos de
metamorfoses presentes ao longo das narrativas.

Por fim, encerrando os elementos presentes nas narrativas, buscamos
observar quais tipos de saberes sao veiculados e quais tipos de relagdes foram
estabelecidas entre a serpente e o0s coadjuvantes para que esses
conhecimentos fossem estabelecidos entre as personagens. Para tanto
buscamos o0s saberes veiculados sobre a astronomia, a meteorologia, a arte, a
alimentacdo, as relacdes interpessoais, as estacdes sazonais, 0s saberes
biol6gicos e medicinais, além das interacGes parentais, afetivas, atitudinais e
interpessoais.

Tais esferas aqui sdo observadas em trés momentos distintos ao longo da
discussdo dos dados desta pesquisa, sendo estes relacionados com os
elementos agua, terra e ar, no entanto o quarto elemento, o fogo, ndo se
apresentou ao longo das doze narrativas, sendo este, portanto, desconsiderado
durante as discussdes a seguir. De modo que se fez necessaria a citacao
digressiva das passagens para melhor ilustrar as arguicdes levantadas,
obedecendo assim a metodologia fundamentada sobre o corpo sinuoso da

serpente.
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No que diz respeito a ordem das narrativas estudadas, foram
sequenciadas quanto ao seu tipo de metamorfose, diferidas entre
transformacgdes entre serpente e fenbmeno celeste — aqui estdo inseridos os
saberes astronbmicos e meteorolégicos —, entre serpente e ser humano ou
objeto, e, por fim, a narrativa sem metamorfoses.

Dentre as doze narrativas selecionadas para o corpus do estudo, que se
articulam como as vertebras do corpo ofidico, escolhemos “A cobra Untaibid, o
arco-iris”, narrada por Maindjuari e coletada por Mindlin (1993), como a serpente
principal, uma vez que ha imensa riqueza de saberes encontrados neste mito
indigena. E a partir desta narrativa que procuramos quais saberes s&o
recorrentes nas outras onze ja catalogadas e de qual forma sdo abordados tais

conhecimentos, conforme disposto no Quadro 4.

Quadro 4 — Quadro organizacional das narrativas quanto ao tipo de

metamorfose!®
Caddigo Narrativa Serpente Metamorfose
S1 A cobra Untaibid,  Untaibid Serpente — Menino e Arco-iris
0 arco-iris AvO — Serpente
Mae — Serpente
S2 As Pléiades ou A Cobra-  Serpente — Constelacéo
Sete Estrelas Grande

S3 A Cobra-grande O cobra- Serpente — Constelagéo

ou Serpentario grande

S4 O Serpentério A cobra Serpente — Constelagéo

S5 Hoboti, A Cobra- Hoboti Serpente — Humano e Obijeto.
Grande

S6 A Cobra Grande,  Awanda Mulher — Serpente
a Jiboia, Awanda

S7 Neruté Upahé Neruté Serpente — Crianga
Méae — Serpente
S8 Nekohon, o Nekohon  Serpente — Homem
marido pico-de- Serpente — Mulher Zoomorfa
jaca Noiva — Espirito

18 Esclarecemos quanto ao sistema de codigos acima sdo aplicados as serpentes que nio
possuem nome préprio, sendo mencionadas somente pelo seu status quo de serpente/cobra ou
cobra-grande. Para tanto, adotamos esta medida para melhor encontra-las ao longo deste estudo

e menciona-las com mais praticidade.
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S9 Kahar, a Arara, Hobd Humano — Serpente
Amoa, o Jabuti, e Objeto — Serpente
Hobo, a Cobra

S10  Okoymo, a Cobra  Peetaru Povo — Ariranhas
Gande Povo — Aves diversas

S11  Como a noite A cobra- A serpente ndo é
apareceu grande metamorfoseada, € uma

entidade do fundo das aguas.
A metamorfose ocorre com 0s
lacaios e os objetos espalhados
pelo bosque.
S12 As serpentes que  Surucucu  N&o possui metamorfose.
roubaram a noite

Iniciamos Nnosso percurso sobre o0 Sinuoso corpo narrativo da serpente. Ao
longo da narrativa sobre Untaibid, a serpente multicor, sdo apresentadas as mais
diversas epistemes, as quais podemos ressaltar aqueles ligados a meteorologia,
arte, alimentacao, sociais, sazonais e/ou medicinais. O ponto de partida de sua

luminosa histéria tem como comeco o lugar onde a vida se originou, has aguas.

Havia uma cobra, cujo nome era Untaibid. Contam que Untaibid vinha
descendo na flor d’agua, como uma fruta boiando.

Uma mocinha foi ao igarapé encher o pote, quando vinha passando
Untaibid.

— Que fruta bonita!l — exclamou, e pds na boca. — Que caja doce!
Onde estara o pé? — ficou pensando. Ai, da sua boca, escapuliu o
caroco, e da boca foi para o bucho. Ela mesma se assustou. — Mas
que fruta gostosa essal — E gostou tanto que engoliu o carogo. Ai
tomou um susto mesmo:

— Ai, engoli o carogo! Onde estara o caja? — e pegou o pode d’agua
e foi embora.

N&o tinha marido, era moca. Seu bucho foi crescendo, até que a irma
perguntou:

— Vocé esta gravida? De quem?

— Eu sei lal Sei que nao ando com homem algum, mas estou gravida.
Era verdade, era tdo menina que nem mesmo tinha ficado menstruada
pela primeira vez. Mas o bucho foi crescendo. Entao ela contou para a
mae:

— Eu fui pegar agua, e engoli o caroco de caja... ai a barriga foi
crescendo.

Foi assim até a hora do parto, quando ela chamou a mée para avisar
gue a barriga estava doendo. (MINDLIN, 1993, p. 31)

Ontologicamente as aguas sao a origem da materialidade da vida e da
serpente cosmica dos Tuparis. A fecundacdo ocorre de forma assexuada, de
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modo que a virgem cunhd ndo é seduzida por uma divindade elementar. A
seducao da-se pelo fruto, o “caja doce” aos labios da virgem.

Por conseguinte, Untaibid esté presente na semente do fruto e pela ordem
natural da alimentacgé&o, deveria ser digerido e expelido. No entanto, a serpente
€ gestada, aloca-se no ventre da jovem e virginal indigena, conferindo assim a
sobrenaturalidade de sua concepcao.

Bachelard (2018, p. 121) relaciona as aguas ao principio da maternidade,
as aguas sdao latentes desde o ventre, viscerais e naturais. A agua é, portanto,
“um principio fundamental da imaginagdo material que nos obriga a pér na raiz
de todas as imagens substanciais um dos elementos primitivos”.

Essa gestacdo antinatural comeca pelo toque dos labios, na ingestao do
alimento. A fecundidade fagica relaciona-se ao elemento aquoso por meio da
imagem da boca, dos labios, de onde jorram rios de desejo e os quais Bachelard
(2018, p. 122) resguardou ao “terreno da primeira felicidade positiva e precisa, o
terreno da sensualidade permitida”.

Tal processo de gestacdo da serpente pode também ser observado na
narrativa S4:

Contam que uma mulher foi um dia a casa de um homem casado e
pediu para ai ficar. Perguntou-lhe o homem?

— Que sabes tu fazer?

— Sei fiar.

— Entéo, fia.

Dizem que deu-lhe algod&do. Depois a mulher ficou em casa dele.
Deixavam-na s6 e nada Ihe davam para comer. Entao, ela ia ao ninho
das galinhas e tirava 0s ovos para chupar, e deixava as cascas inteiras,
como se ndo fossem quebradas. Depois disso 0 homem voltou do mato
com dois ovos de mutum; quebrou um e meteu dentro dele um cabelo
humano. Em seguida, a mulher foi chupa-los. Cresceu-lhe tanto a
barriga que ela ja ndo podia andar. (RODRIGUES, 2018, p. 439)

A &gua persiste neste processo de fecundacdo na presenca de outra
forma distinta: o ovo. Ele esta intimamente ligado a imagem do feminino, tal como
a Lua para Bachelard (2018, p. 126), “é matéria antes de ser forma, € um fluido
que penetra o sonhador”. Esta matéria primordial € dotada da agua uterina,
externa, mas capaz de gestar vida e tornar-se forma fisica. E a partir da unido
destes dois liquidos uterinos, humano e ovalar, que as serpentes sdo gestadas,

ndo mais da méae terra, mas da mae agua primordial, de onde os rios sédo gerados
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Por conseguinte, a saga de Untaibid prossegue neste olhar mitico sobre
a gestacédo, quando por meio do parto se originaram as mais variadas espécies

de serpentes.

Botou para fora, primeiro uma cobra jararaca. A irma dela gostou e
guardou. Apareceu uma segunda cobra, uma surucucu — a irma gostou
e ndo deixou matar. Se tivessem matado ndo existiria cobra. Mas a
irma soltava sempre. A terceira a aparecer foi a pico-de-jaca. A irma se
engracou de novo:

— Que bicho bonitinho! — e colocou num pote, enrolado, estava
guardando. Vinham todas as qualidades de cobra, e a irma e a méae
soltavam, ndo queriam. Até que apareceu Untaibidpag. Acharam mais
bonitinha que as outras, e soltaram as que tinham guardado até entao.
— Vamos criar as duas, Untaibidpag e Untaibid — combinaram a mae
e a irma da moca. Mas ficaram sé com a Ultima, soltaram a outra.
Ficaram criando Untaibid. Davam comida, de tudo que elas mesmas
comiam. (MINDLIN, 1993, p. 31-32)

Neste sentido, percebemos, aqui, um mito de origem, pois, segundo
Eliade (2016, p. 25), “todo mito de origem conta e justifica uma “situagao nova”
—nova no sentido de que nao existia desde o inicio do Mundo”. A narrativa sobre
Untaibid nos apresenta a origem de determinado elemento da natureza, o qual
é trazido a tona embebido em uma atmosfera com forte apelo poético e constroi
simbolicamente um grau de parentesco entre humanos e serpentes.

Segundo a narrativa, € por meio deste parto que nasceram as serpentes
da floresta em suas mais variadas espécies. Esta narrativa apresenta um mito
de origem das espécies ofidicas, também presente na narrativa sobre Nekohon,
como podemos perceber a sequir:

Nesse tempo, quando uma mulher passava por cima do rabo da cobra,
esta soltava esperma, ja penetrava no corpo, gerava cobrinha na
barriga dela. Era s passar por cima do rabo da cobra para provocar o
espirro de esperma. A moga passou por cima do rabo do pai do marido,
mais adiante do rabo do tio do marido, dos rabos de um montéo de
cobras, muitos tipos de cobras, grandes, pequenas. O esperma de
cada cobra escorregava pelo rabo e penetrava no corpo dela, gerando
cobras no seu ventre. Ao chegar a maloca das cobras, a mulher ja
estava buchuda, ndo cabia mais nada na sua barriga.
No tempo de parir, a moga sentiu dor. O Cobra-marido chamou a mée-
Cobra, sogra da menina, para ajudar no parto. Esta veio como cobra,
saiu do casco, metade pessoa, metade pico-de-jaca. A metade de cima
era mulher, a de baixo cobra.
Comecaram a nascer cobras. Sairam, sairam, sairam... por ultimo foi
Me, a cobra. A moca, cansada de tanto parir, falou para a sogra que
ndo aglentava mais, de tanta cobra que estava nascendo. la parir a
jararaca, merebiri, mas fechou a perna. (MINDLIN, 1997, p. 203)
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Esta forma de fecundacdo em muito nos lembra o meio como os Jés

atuavam nas relacdes sexuais, segundo Laraia (2003, p. 90)

Por outro lado, os indios J&, do Brasil, correlacionam a relacéo sexual
com a concepgao mas acreditam que s6 uma cépula € insuficiente para
formar um novo ser. E necessario que o homem e a mulher tenham
varias relagdes para que a crianga seja totalmente formada e torne-se
apta para o nascimento. O recém-nascido pertencera tanto a familia do
pai como a da méae. E se ocorrer que a mulher tenha, em um dado
periodo que antecede o nascimento, relagbes sexuais com outros
homens, todos estes serdo considerados pais da crianca e agiram
socialmente como tal.

Deste modo, as aguas fazem-se presente nesta narrativa sem a
necessidade da mencédo ao elemento liquido, estdo presentes no Utero, nas
aguas lacteas do sémen que fluem como um rio de vida para o ventre da noiva
cunha e desaguam na foz do parto. Sao aguas de principio gerador sem as quais
a vida néo € possivel de realizar-se.

Este existir aquatico prossegue deslizando entre as passagens desta
narrativa. No que segue, a fome e a necessidade de sacia-la sdo motes para a
sucessdo de eventos desventurosos para o protagonista desta histéria. A seguir

outras aguas sdo apresentadas, sdo aguas represadas, profundas e violentas.

— Mamae, estou com uma fome! Tenho vontade de comer peixe!
Vamos embora pescar no igarapezinho?
— Vocé nao vé, meu filho, que esta tudo alagado? — mas a cobra
insistiu tanto que a mée saiu com ela. Foi andando com a cobra
Untaibid atras. No igarapezinho, a cobra falou:
— Mae, vocé fica aqui e eu deito no igarapé, cruzando a agua, e o rio
vai secar, para vocé pegar piaba para eu comer.
Estirou-se e prendeu a agua, a 4gua secou. As piabas pulavam.
— Pega, mamae! Pega ligeiro, que a agua esta pesando! Sai logo que
eu ndo aguento, vou levantar!
A mée saiu e a cobra soltou a 4gua. A mulher fez fogo, e ficou assando
0s peixes, enquanto Untaibid foi se enxugar la em cima do acaizeiro.
— Mae, esta pronto? — e desceu para comer. Nessa hora, virava
gente. Comia o peixe, mas jogava fora, na agua, o rabo e a cabega —
e estes viravam peixe vivo, outra vez!
A mée fez moqueca e Untaibid chamou-a para ir embora.
Na aldeia, a avd fartou-se de comer, e perguntou como tinham
apanhado tanto peixe.
No outro dia, a cobra acordou com fome, queria peixe outra vez, e ndo
milho cozido. Foram pescar, do mesmo jeitinho que antes. A cobra
avisava:
— Mae, quando eu falar, tem que correr logo, sendo a agua leval!
A mée saia direitinho, fazia foguinho, assava o peixe para a cobra, que
subia no acaizeiro para secar-se, e virava gente para comer.
Assim a cobra foi crescendo, ficou com mais de dez metros.
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Um dia, a avé quis ir junto, para ver como € que se pegava peixe no
inverno. A filha explicou direitinho:

— Mae, quando seu neto falar, vocé tem que ganhar logo o mato,
porque a agua pesa, e ele ndo tem for¢a pra segurar!

Chegaram no igarapé grande, e ele avisou:

— Quando eu falar, maméae, vocé e minha avdé sobem no barranco! —
e se deitou no rio.

Era peixe que ndo acabava mais. A velha gostou, e ia catando. A cobra
gritou que ndo aguentava mais, para elas sairem.

— Mas ainda tem muito peixe — pedia a velha —, segura a agua mais
um pouco! (MINDLIN, 1993, p. 32-33)

A priori nos é apresentada modos outros de coleta de alimentos.
Habituados com a pratica da pesca, na qual o uso das flechas ou das redes e
armadilhas de vime sdo comuns entre os indigenas, para a personagem principal
tal atividade adquire outro modus operandi. Auxiliada pela propria mae, Untaibid
usa de seu préprio corpo como barragem contra o fluxo das aguas, permeando,
assim, a ideia de ciclicidade e prosperidade.

Uma vez estagnado o afluente, os peixes podem ser capturados com mais
facilidade. Tal imagem remete-nos aos periodos de intensas secas, quando 0s
rios secam e 0s peixes podem ser vistos nas encostas, debatendo-se na lama.
Untaibid, entdo, assume a qualidade de grande serpente, pois interrompe este
fluxo das aguas e, consequentemente, o fluxo da vida.

As aguas represadas também se encontram configuradas em outras
guatro narrativas. Na primeira delas, a qual é narrada a historia de Daina, na

narrativa S2, a agua esta represada em um poc¢o na morada de Ciyucy.

Falou-lhes:

— Onde é que vocé bebe agua?

Cyiucy respondeu:

— Vem comigo para minha casa e ai tu bebes agua.

Mostrou 0 pogo em que tinha a agua. (RODRIGUES, 2018, p. 405)

Na segunda narrativa onde a configuracao serpente-agua é recorrente, o

poco esta presente na lagoinha ao lado da casa de Awanda, na narrativa S6.

O irmao da moca foi quem mais se desesperou com 0 que ocorrera,
tomou-se de 6dio pelo cunhado. Para a irma ter um lugar apropriado,
abriu um buraco na parede de palha e fez um poco de agua ali perto,
para ela ficar. (MINDLIN, 1997, p. 65)
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Na terceira recorréncia desta imagem sobre as aguas represadas esta
inserida na narrativa S7, sobre Neruté, onde pode-se encontrar a referéncia a

lagoinha, ou po¢o, no centro da casa, onde deve ficar o esteio.

A mée da jiboinha, que era a menina, cavou um buraco bem no centro
da casa, no lugar do esteio, e pbs a cobrinha. Entdo a chuva acalmou.
A jiboinha ficou quietinha. (MINDLIN, 1997, p. 200)

Chama atencao que as cobras ndo séo temidas e a questéo da pegconha
ndo aparece ao longo desta narrativa, elas sdo doéceis e aparentadas, mesmo
em espécies altamente venenosas como as jararacas e pico de jaca. No entanto,
para outras etnias, a cobra deixa de ser parente e se torna um objeto de
pertencimento, um animal doméstico, como veremos a segulir.

Sobre a ultima forma na qual percebemos a agua “represada”, esta
encontra-se na narrativa S10, sobre Peetaru, ou Okoymo, a Cobra Grande.
Nesta, Peetaru habitava dentro de um cercado, a beira do rio. Aqui as aguas nao
sé@o necessariamente contidas, mas seu fluxo é cerceado ou reduzido por conta

da estrutura para contencdo e moradia da serpente.

Havia um homem que era dono de uma cobra-grande. O dono da cobra
disse para sua mulher: “Vamos fazer um cercado na beira do rio”. Ali
eles davam comida para a cobra: carne de akri [caititu], paski [cotia
pequena] e pakria [caititu]. Sempre lhe davam comida, e a cobra
crescia. (GRUPIONI; ANDRADE, 2015, p. 118)

O saber sobre a alimentacdo especificado ao longo da narrativa de
Untaibid também reverbera no conhecimento sobre as enchentes e secas dos
rios amazonicos. Diferentemente do que pode ser visto nos rios mais proximos
ao desemboque oceanico, 0s quais possuem suas cheias e vazantes regradas
pelas marés, os rios mais distanciados — aqui podemos exemplificar os rios
Amazonas, Tapajés, Nhamunda e Tocantins, entre outros — passam por longos
periodos de enchentes e vazantes, passiveis de durar meses nestas condi¢des.
Este aspecto é corporificado no momento em que Untaibid represa o fluxo das
aguas, causando assim a diminuicdo do volume do liquido no rio.

Acreditamos que as condi¢cdes dos rios estdo ligadas aos periodos de
fartura e escassez alimentar. Uma vez que o rio estando cheio representa o

desprovimento da comida, pois a pesca torna-se mais dificil. Outra, quando o rio
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encontra-se represado, a pouca vazao seria, portanto, simbolo de abundancia.
Untaibid, favorecida deste conhecimento, cerceia o fluxo das dguas como um
meandro de rio abandonado.

Ao passo, ou melhor, ao rastejo, em que a agua se represa, a forca
exercida sobre seu repressor ndo pode ser mensurada. Vencendo a serpente
dique, a agua corrente desce térrida ao longo do leito do rio, semelhante a
pororoca, leva tudo o que esta a sua frente, sejam elas plantas, pedras, animais
ou gente. Tal qual a Cobra Grande que provoca banzeiros e erosdes nas
encostas, as aguas revoltas levam a vida da avo de Untaibid e esta vé-se
habitando o fundo do rio em forma de serpente, metamorfoseada pelo seu neto,

como descrito abaixo:

Untaibid balancou outra vez, estava exausto, e a velha nada. A mée,
ja no barranco, pedia para a velha voltar. De repente, o0 menino,
exaurido, levantou e a 4gua levou a velha. Fez uma casa no fundo
d’agua para ela ndo morrer. Hoje em dia, existe o lugar onde ela ficou
alagada, € uma lagoa bem antiga em Mato Grosso, onde aconteceu.
— Minha mae, minha avo é impossivel, deixe-a ficar no fundo, que
estara bem.

A mae cozinhou, chorando. Sabia que a avé ndo ia morrer, ia virar
cobra. A velha néo voltou. (MINDLIN, 1993, p. 33)

Esta qualidade fantastica atribuida a serpente nesta narrativa € a
possibilidade de transformacé&o em ser humano, conferindo assim o status quo
de encantado a Untaibid. E comum encontrar entre as narrativas indigenas a
possibilidade de transmutagcao da forma humana para a animal e vice-versa. Esta
relacdo entre pessoas e animais, em que ambos podem se animalizar e
humanizar, dependendo do contexto, chamamos de metamorfose.

Esse processo de transformacdo estd presente nos mitos de varias
culturas ao redor do mundo, sendo assim uma caracteristica universal presente
nas narrativas miticas. Entendemos esta transformacao/transfiguracdo como
parte da oOtica do encante, onde existe a presenca do magico, mistico ou
maravilhoso, e sendo este momento totalmente conduzido pela dominéncia do
irreal sobre o processo do encantamento.

Segundo Wunenburger e Araujo (2006):

Dizemos encantamento, pois a relacdo que o sujeito mantém com o
seu mundo interior e exterior é sempre representada, ou seja, sempre
mediada por imagens, signos e simbolos que permitem transfigurar o
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real e configura-lo & medida de suas expectativas. Por outras palavras,
pela atividade ludica, enquanto actividade imaginativa, o sujeito pode
melhor metamorfosear o mundo de acordo com as suas possibilidades
sejam elas desejadas ou sonhadas. (WUNENBURGER; ARAUJO,
2006, p. 62-63)

Deste modo, podemos compreender este processo por meio da movéncia
ciclica associada a serpente. Segundo Edilene Matos (s.d., p. 40) apud Leite
(1995, p. 67) a metamorfose trata-se apenas da mudanga exterior, do visual, ou
seja, da forma fisica, conservando assim a personalidade daquele que passou
pela transformacéo, pois parte do pressuposto de que as aparéncias possuem
“apenas valor ilusério ou passageiro”.

Por conseguinte, o fluxo de vida interrompido estende-se ndo sé aos
peixes do rio ou a avl da serpente. Assim como podemos perceber em suas
irmas ofidicas a qualidade de senhora dos conhecimentos profundos da
natureza, a avo de Untaibid nota esta mesma qualidade em seu neto e decide
desmedidamente usar estes conhecimentos a seu favor, ocasionando
sequencialmente a propria sina, transformar-se em serpente e viver fadada a
habitar pela eternidade no fundo dos rios.

Este infortinio traz em si o conhecimento sobre uma norma de vital
importancia para o indigena: a pratica ndo predatoria dos recursos naturais. Viver
em sintonia e conformidade com a natureza é fundamental para a sobrevivéncia
humana neste ambiente onde a vida seguiu rumos livres. Aprende-se, com a
desventura da matriarca, que a gula, a ganancia e a desobediéncia podem trazer
consequéncias desastrosas.

A figura da avé também aparece em outra narrativa, em S3, pois esta
personagem mente ao neto, a cobra-grande, para afastar sua filha desta

serpente por ela gerada.

Por isso, mandou que ele subisse numa sorveira e entdo fugiu dele.
Contam que chorou e pediu a avé:

— Minha avé, me da minha mée.

A avo respondeu:

— Eu ndo sei onde ela esta.

Contam que depois dissera:

— Eu ja vou, minha avé. Nao queres me dar minha mée, ouve entao
guando eu gritar e me responde.

Voou logo para o céu.

Ja quando ia alta a noite, ele gritou e a velha, estando a dormir, ndo
ouviu. Quando pela terceira vez estava para extinguir-se a voz, a velha

acordou.
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E por isso que a gente n&o perde a pele e s6 isso acontece com aquilo
gue respondeu, como lagartos, cobras e arvores.
Hoje ele aparece no céu. (RODRIGUES, 2018, p. 427)

A fracdo da narrativa S3 apresenta uma relacdo interessante, aqui
destaca-se o saber sobre as trocas de pele, caracteristico dos répteis. Uma vez
dotadas da capacidade da ecdise, as serpentes passam por um ato de

renovacgéo, negado ao ser humano por conta da separacdo parental.

z

De modo analogo, ao longo da narrativa S4 também é recorrente a
personagem dos avoOs, nesse caso do sexo masculino. A semelhanca no
processo do abandono, busca pela mée e ascensao aos céus — em forma de

constelagdo — é aqui evidenciado por Rodrigues (2018).

Chegaram a casa. Imediatamente o homem meteu a mulher num pote
e pOs terra em cima. A cobra foi no encalgo da mée, chegou e chamou-
a... chamou-a. A mée néo respondendo, saltou a filha ao rio. Procurou
o fundo e ndo o achou. Subiu e foi para o céu.

A cobra-grande chamou o homem e disse:

— Meu avb, escondeste minha mae. Agora vou-me embora para o céu;
ndo achei lugar no rio e quando eu te chamar, me responderas.
Quando eu aparecer, capina tua rog¢a, porque sera o principio do verao.
(RODRIGUES, 2018, p. 440)

No que a narrativa sobre Untaibid prossegue, saberes outros sé&o
apresentados. Sequencialmente é narrado o modo como a pintura corporal teve
a sua origem e como esta caracteristica estética foi alvo de outra sequéncia de

desventuras somatizadas.

Até que o0 menino inventou de pintar a mée:

— Vocé se pendura (num galho) e eu engulo vocé para te pintar. Ai
vocé balanca para fazer forca para eu descer, e eu ndo engolir vocé
toda.

Ele ia engolindo a méae, primeiro os pés, depois as pernas, ia subindo.
la pintando. A mae sacudia e ele a soltava.

A mée ficou muito bonita. Foi passear no mato; a tia viu e ficou com
muita inveja. Disse:

— Quem foi que Ihe pintou? Eu queria que nosso filho me pintasse
também! — a irma ficou insistindo. A mae nao queria:

— Nosso irméo ja esta mal com nosso filho, e ndo quero perder meu
filho. Ele ja fez nossa mae se perder, ndo sei se esta viva ou néo, ele
diz que esté viva. Mas nosso irmao esta muito bravo.

A tia tanto aperreou, que 0 menino prometeu pintar, mas avisou:

— Se eu comecar a engolir muito vocé, vocé me sacode, sendo eu te
como inteira. Pode se pendurar aqui nesse galho.

Untaibid comecou a pintar pelos pés. Foi subindo, e quando chegou na
cintura, balancou a tia para ela sair, mas ela pediu:

— Quero mais, meu filho! — e ele foi engolindo mais. Quando passou

do pescoco, engoliu a tia toda.
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A mae falou para ele botar fora. Mas o tio, com raiva, pegou a espada
e espancou-o0 com violéncia. Untaibid ia cuspir a tia viva, mas com as
pancadas, ela morreu.

Untaibid provocou (vomitou), e saiu a mulher, morta, com o corpo todo
pintado. (MINDLIN, 1993, p. 33-34)

A pintura corporal € aqui retratada como um dos elementos estéticos da
cultura indigena. De acordo com Borges e Gondim (2003), esta forma de
expressao é parte constituinte na sociedade indigena como meio de separagao
dos papéis sociais e de divisdo dos sexos. Uma vez que suas técnicas sdo
passadas entre geracoes, seus temas e grafismos tendem a serpentear entre 0s
mais diversos tipos e motivos, 0s quais podemos destacar o festivo, o ritualistico
e aqueles usados em dias de conflito. Tal configuracéo é também encontrada na

narrativa S6, sobre a Cobra Grande Awanda.

Nos novos passeios, topou com uma arvore de jenipapo. Nesse tempo,
os indios ndo tinham uma boa pintura de corpo — usavam o carvao, que
sai facilmente com a agua. O irmao preparou a tinta de jenipapo verde,
ainda desconhecida na aldeia, e resolveu levar para irma cobra Ihe
fazer uma bonita pintura.

Ao chegar a lagoinha, chamou-a com dogura:

— Mana, mana! Vim te visitar!

Ela demorou um pouco mas veio a tona; ele lhe mostrou a nova
invencdo, a tintura. Ela mandou que pusesse a tinta na sua boca,
depois enfiasse um bracgo dentro dela.

— Vai entrando dentro de mim devagarinho, na minha boca, vai
deslizando que eu lambo vocé de leve com a lingua e os dentes, vocé
vai sair pintadinho, lindo e feliz!

— Quero que vocé me pinte no corpo todo, ndo deixe um pedacinho
sem tocar, vou bem de mansinho!

Com os dentes, a irma pintou-o de jenipapo com motivos maravilhosos.
Primeiro um braco, depois o outro, passou para as pernas. Ordenou
entdo que se pendurasse num galho e entrasse quase inteiro dentro
dela, para pintar até o peito. Quando ela terminasse, daria um sinal, e
o irmdo deveria urinar dentro dela — a Unica forma de ser expelido pela
cobra.

Ele fez tudo como ela foi dizendo. la aproveitando a pintura,
estremecendo dentro de cobra, cuja lingua sutil soltava afagos de
jenipapo. No auge da felicidade, urinou — e saiu deslumbrante,
prontinho para a chichada, a festa que ia haver naquela noite.
(MINDLIN, 1997, p. 65-66)

Os tragcos geométricos e abstratos sdo caracteristicos desta forma de
expressdo estética. Seus grafismos buscam mostrar detalhes da natureza, da
fauna e flora sob o olhar do artista e sua etnia, tais como os desenhos dos cascos
dos quelbnios, das escamas das serpentes ou suas formas sinuosas impressas

no solo, as caudas dos macacos enroladas em espirais, dentre outros. Deste
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modo, a narrativa destacada, também mostra a relacéo afetiva e intima no ato
de fazer a pintura corporal.

No tocar da narrativa, o irméo da serpente Awanda torna-se um excelente
partido entre as jovens indigenas, por seu talento com as artesanias, novas
técnicas de confeccdo das artes plumarias e trabalhos com peles séo

explicitados.

Com os dentes, a irma pintou-o de jenipapo com motivos maravilhosos.
Primeiro um braco, depois o outro, passou para as pernas. Ordenou
entdo que se pendurasse num galho e entrasse quase inteiro dentro
dela, para pintar até o peito. Quando ela terminasse, daria um sinal, e
o irmdo deveria urinar dentro dela — a Unica forma de ser expelido pela
cobra.

[...]

Compareceu pintado a varias festas, mas nédo foi s6 a pintura que ele
inventou. Depois do jenipapo, passou a saber cagar muito melhor. la
fazer tocaia nos pés da arvore da fruta, do jenipapo, onde subiam
muitos macaquinhos-de-cheiro. As ongas vinham atras deles — era
onca que ndo acabava mais. Da tocaia, ele observava, planejando
voltar para mata-las no outro dia. Ndo contou para ninguém o local.
Voltou no outro dia, e as ongas reapareceram atras dos macaquinhos.
Em vez de matar a on¢a mais bonita, ele comec¢ou por matar uma mais
insignificante — e as outras comeram a primeira que morrera. Fez assim
com a segunda e a terceira, o0 que amansou as feras. S6 entdo ele
matou algumas oncas belissimas, e com couro fez chapéus fantasticos
para as festas.

Também apanhava muitas araras, comendo frutinho. Ndo as matava
de chofre — dava comida; depois amansavam e o deixavam tirar as
plumas.

Ficou, assim, o guerreiro mais cobi¢cado das festas. la pintado, com
chapéu de couro de onca que ninguém possuia ainda, com cocares de
penas coloridas de arara, outras plumas nos bragos e pernas. Outros
homens, envergonhados, jogavam fora os seus chapéus e enfeites.
(MINDLIN, 1997, p. 66-67)

De modo anélogo, a serpente Neruté também assume o papel de artista
com a pintura corporal da sua mée virginal. Esta narrativa (S7) é profusa de
erotismo ao passo em que as imagens se constroem ao longo do texto. Existe,
ao longo do texto, a descricdo de uma relacdo antropofagica e restituidora no
processo de engolir e pintar. A serpente aqui delineia com sua lingua bifida sobre
o corpo desnudo feminino, a tinta percorre a pele feito pincel macio e viscoso.
Tremores, arrepios e suspiros sao imaginados mesmo que nédo explicitados no

percurso narratolégico, como podemos perceber a seguir.

A cobra fez pintura na mée, s6 com a ponta da lingua, da qual saia
uma tinta. Quando amanheceu, a outra mulher que ajudara a pegar a
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cobra viu a pintura da mée da cobra. Pediu se a menina podia mandar
o filho-cobra pintar seu corpo também. A menina respondeu:

— Nao, ndo mexa com ele!

A outra teimou. Quando a menina saiu para a rog¢a, para queimar talo
de ouricuri, para fazer sal, para temperar a caga — que era para curar,
para ele virar gente mesmo —, a outra pediu com insisténcia. Achava
gue a cobra tinha uma pintura de jenipapo. Levou massa de jenipapo
para ser pintada. A cobra estava dormindo, a outra mulher chamou:
— Vocé vai-me pintar, fui eu que ajudei tua mae a te trazer.

A cobrinha enjeitou a massa de jenipapo. A outra ficou 14 de pé,
insistindo. Entdo a cobra saiu com a lingua de fora e comecou a pintar.
Pintou, pintou, quando comecou a pintar o lado da vagina, como a outra
menina ndo era virgem, a lingua entrou dentro dela — na menina-méae
nao entrava, era virgem. (MINDLIN, 1997, p. 200-201)

Untaibid ndo foge a esta qualidade artistica, tal como as grandes
serpentes cosmicas sao artesas do universo, esta serpente indigena traz em
suas presas e lingua bifurcada o fino pincel das pinturas de sua mae e tia. Por
conta de seu talento, corréi no &mago da tia de Untaibid, o veneno da inveja pela
irma perfeitamente pintada com os mais belos motivos. Nao contente pela pouca
pintura corporal feita pela serpente, a mulher deseja ser engolida cada vez mais
pelo seu sobrinho. Nessa configuragdo podemos perceber a inversao da
sexualidade 6rfica, uma vez que a serpente deixa de ser aquela a penetrar e
passa a ser aquela que engole o corpo feminino, configurando assim, uma
espécie de tabu entre as mulheres indigenas.

Na sequéncia dos fatos, a imprudente tia de Untaibid encontra seu fim
tragico nas entranhas da serpente, impossibilitada de ser regurgitada pelo
sobrinho uma vez que ndo cumpriu 0S mecanismos necessarios para a émese.
Consequentemente, tio da cobra — e também irm&o da mulher engolida —
espanca seu sobrinho a pauladas ao saber que sua irmé havia sido engolida por
Untaibid, causando assim a morte de sua parente invejosa.

Aqui, a morte é abordada pela segunda vez ao longo desta narrativa
principal, no entanto, ndo é ocasionada pela serpente, mas sim pela ira do jovem
tio de Untaibid. Nessa passagem o fio da vida é cortado, ndo h& encante ou
metamorfose para o comeco de outro ciclo, trata-se do ponto final da histéria de
um personagem na trama. Por conseguinte, abate-se a tristeza e a culpa

(desnecessariamente auto-imputada) sobre a serpente arco-iris.

O menino chorou a noite toda, o outro dia, ndo parava de chorar. Pediu

para a mae:
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A mae ndo queria, pensou, pensou, mas acabou indo com ele.
Desceram para a agua, e ele espalhou os bichos que tinha. Inventava
muita coisa: galinha, pato d’agua, caracol. De vez em quando as
formigas matavam seus bichos.

Ent&o ele queria ir mais longe. Por onde passava, a dgua ia crescendo.
A mée ia na frente, e ele atras, fazendo a 4gua crescer. Até chegarem
num lugar em que soltou todos os bichos, e mais as formigas.

A mée chorava, com pena de deixar o irm&o. Mas foram descendo mais
ainda. Untaibid fez a mae virar cobra também, deixar de ser gente. E
soltou os bichos de novo, com as formigas.

lam descendo, as duas cobras, e o rio se alargando. Fez um rio largo,
la naquele rumo, que é onde ele mora.

Ele tem que ir caminhando pelo céu, porque se fosse pelo chdo ele
acabaria com o mundo, alagando. Por esse caminho, vai visitar o tio, e
a mée vai olhar o irm&o.

A sombra de Untaibid é o arco-iris que aparece no céu. Untaibid
mesmo mora num lugar cheio de agua. O arco-iris é s6 seu reflexo.
(MINDLIN, 1993, p. 34-35)

Por conseguinte, a narrativa apresenta outros mitos de origem
decorrentes da diaspora de Untaibid. Para os Tuparis que narraram este mito,
brotam do corpo da serpente e do lodo primordial os animais da floresta. A
Cobra-Grande € aqui a fonte de criagcdo e conhecimento de grandes marcas
culturais dos povos origindrios.

A fuga da serpente pode ser observada também sob outra Otica na
narrativa de Peetaru, ou Okoymo, dos Wai-wai. Apés engolir a mae, a cobra-
grande desce o rio Mapuera, fugindo do futuro castigo de seu pai. Segundo a
narrativa, o lugar onde a serpente € morta da origem ao nome pelo qual sera

reconhecida pelos povos indigenas desta regido, como é contado a seguir:

Ela estava muito comprida, cortaram o rabo dela, cortaram de novo,
cortaram muitos pedacos. Hoje, la onde ela foi cortada chama-se
Okoimokoto [pedaco da cobra-grande]. E assim que chamamos esse
lugar. (GRUPIONI; ANDRADE, 2015, p. 118)

Nao obstante, a metamorfose da mée de Untaibid também marca esta
ascensao ao plano celestial. Compete a serpente arco-iris a criacdo dos rios e
da chuva, aguas vitais para o prosseguimento da vida humana e animal neste
plano fisico, uma vez que para muitos povos de origem o saber das serpentes
esta altamente vinculado ao plano meteorolégico e astronémico, associada,
portanto, ao arco-iris esta marca o trajeto dos rios e o periodo das mongdes.

Quanto ao aspecto pluvial, € comum encontrar nestes periodos de

moncdes grande quantidade de serpentes nas aguas de rios e igarapés durante
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as torrentes, caracteristica esta que potencializa a conexdo com as aguas
celestes e a sua ligacdo animica com este plano celestial. Esta particularidade
pode ser observada na narrativa sobre a serpente Neruté, quando as jovens
indigenas vao ao igarapé procurar as pequenas jiboias para criar. A serpente
passa a ser entdo uma espécie e animal de estimac¢ao ou brinquedo, criada para
proporcionar entretenimento ou, até mesmo, defesa do lar contra pestes e

invasores.

Foram procurando, procurando, passaram por um lago pequeno, a
menina quando achava mussu deixava. Comec¢aram a tirar as folhas
da agua. Uma das meninas que ndo eram virgens achou uma jiboinha.
— Deve ser esse que vocé quer! — falou para a outra.

A menina virgem olhou, reconheceu a pintura — cobra tem pintura.

— E essa mesmal!

Pd&s na cumbuca, foi andando para casa. Nado queria mugu, otore em
Jabuti, queria jiboinha para ser mae. Andaram um pouco, caiu uma
chuva, com trovéo, Dekékéta. Apareceu o temporal porque aquela era
a cobrinha jiboia verdadeira. Mal as meninas andavam um pedacinho,
ja a cobrinha espocava, quebrava a cumbuca.

As meninas tinham levado muitas cumbucas. Punham dentro de outra
a cobrinha, mas a forca dela era igual a de um relampago, sempre fazia
guebrar a cumbuca.

No caminho de casa, a jiboinha vinha cantando. Cantava, do jeito que
estou cantando agora, para arranjarem um pote com agua para ela
ficar. A menina fez como ela pedia, arrumou um potezinho com agua,
pds dentro a cobrinha, mas todos os potes também se quebravam. A
jiboinha comegou a cantar outras misicas, pedindo para cavarem um
buraco no chéo e encherem de &gua.

A mée da jiboinha, que era a menina, cavou um buraco bem no centro
da casa, no lugar do esteio, e p6s a cobrinha. Entdo a chuva acalmou.
A jiboinha ficou quietinha. (MINDLIN, 1997, p. 199-200)

De modo similar a Untaibid, Neruté possui relacdo intima com as aguas
celestiais. A chuva € um fenémeno recorrente ao longo da narrativa e associada
sempre a imagem da serpente. Aqui pode ser verificado um saber meteorologico
no qual a serpente é evidenciada como aquela que traz a chuva, ainda que presa
em uma “cumbuca”, uma espécie de cuia, esta a quebra devido a forca
avassaladora das aguas.

Ademais, na intengdo de oferecer habitacdo ao ofidio, a jovem cunha faz
seu viveiro no centro da casa, onde ha o esteio!®. Imaginamos que este habitat

tenha sido cavado no solo pelo entorno da viga de sustentacéo, criando assim

19 Esteios e pilares de uma casa indigena possuem diversas conotacdes simbdlicas para os
grupos indigenas, inclusive com referéncias miticas. Inclusive muitas vezes sédo orientados

astronomicamente.
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uma lagoa anelar, o que nos faz lembrar da imagem da serpente de Dan, como
aguela que traz a chuva, o arco-iris. Nessa passagem a configuracdo da
serpente relacionada a outros dois elementos além da agua, sendo estes a terra,
sob a imagem da serpente-tronco, e o ar, por meio da ligagdo com o ambiente
celeste.

De acordo com Cascudo (2013, p. 102-103), a terra € receptora, € aguela
que tudo oferece e “tudo come”. Para este autor, € incomum a relacao deste
elemento com entidades, tal como ocorre na relacdo com a &agua, seres
sobrenaturais e divindades ctonianas viventes nas profundezas da terra pouco
sao encontradas nos pantedes brasileiros.

Segundo Cascudo (2013):

Como motivo na literatura oral, a Terra é inspiracdo muito limitada e
pobre. Reaparece com recatada modéstia no fabulario comum. [...]
No Brasil, nenhuma influéncia amerindia ou africana é sensivel ou
determinante de citac@o. Desapareceram vestigios de Geomancia... se
a tivemos. (CASCUDO, 2013, p. 105)

Nao obstante, ao longo das doze narrativas escolhidas para compor o
corpus narrativo desta pesquisa, o elemento da terra pode ser encontrado na
construgdo do pano de fundo das narrativas. Todas elas, em determinado
momento, acontecem em solo, seja no solo do fundo dos rios, no chéo das
comunidades indigenas ou huma espécie de terra celestial, uma floresta no céu.

Dito isso, a ligacdo da serpente com o elemento ctbnico assume certa
configuracdo em particular a qual acreditamos ser a ponte entre 0s trés
elementos mais recorrentes no percurso das narrativas: a 4gua, a terra e o ar.
Esta ponte é por n6s observada sob a relacdo da serpente com o tronco, como
dito anteriormente.

Sobre o primeiro aspecto, como ja evidenciamos nas sec¢des anteriores
desta pesquisa, a serpente é relacionada ao simbolo do tronco ou arvore, na
medida em que seu corpo colear ergue-se do solo e assume a verticalidade de
suas complei¢gBes fisicas, estabelecendo assim a conexdo entre os planos
inferior e superior.

Esta imagem pode ser observada ao longo das narrativas S1, S3, S4, S5,

S6, S7 e S9, durante o deslize da serpente sobre o elemento arb6reo ou na
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metamorfose para este elemento, tal qual o cajado do personagem biblico
Moisés transformou-se diante da presenca do farao.

Para a primeira narrativa, Untaibid estabelece a conexdo entre os
elementos em trés momentos distintos. O primeiro deles ocorre quando a
serpente arco-iris represa o fluxo das aguas do igarapé, neste momento Untaibid
usa seu copo como barragem. No segundo momento, a cobra sobe ao acaizeiro
para secar seu corpo antes molhado pelas aguas contidas, como podemos

perceber no recorte a seguir.

— Mae, vocé fica aqui e eu deito no igarapé, cruzando a agua, e o rio
vai secar, para vocé pegar piaba para eu comer.

Estirou-se e prendeu a agua, a 4gua secou. As piabas pulavam.

— Pega, mamae! Pega ligeiro, que a agua esta pesando! Sai logo que
eu ndo aguento, vou levantar!

A mae saiu e a cobra soltou a dgua. A mulher fez fogo, e ficou assando
0s peixes, enquanto Untaibid foi se enxugar |4 em cima do acaizeiro.
(MINDLIN, 1993, p. 32-33)

No terceiro, a serpente em fuga, apds deixar o rastro de seu corpo tatuado
na terra na forma de rios, uma vez que esta serpente é geradora de aguas e de
vida animal, ascende aos céus junto com sua mae metamorfoseada também em
serpente. O arco-iris passa a ser entdo o seu reflexo, aparecendo sempre apos

as aguas de seu corpo coleado descerem em forma de chuva para a terra.

Ele tem que ir caminhando pelo céu, porque se fosse pelo chédo ele
acabaria com o mundo, alagando. Por esse caminho, vai visitar o tio, e
a mae vai olhar o irméo.
A sombra de Untaibid é o arco-iris que aparece no céu. Untaibid
mesmo mora num lugar cheio de agua. O arco-iris é sO seu reflexo.
(MINDLIN, 1993, p. 35)

Nessa passagem € possivel reconhecer a marca de um saber
meteorologico, no qual os Tuparis compreendem o fendmeno do arco-iris.
Reconhecer estas epistemes outras € fundamental para a compreensao do
sistema de educacao mitica, uma vez que encontrou-se na prética da narrativa
uma forma de educacdo em ambientes onde o pragmatismo e cartesianismo
chegaram por meio do contato com o invasor. Portanto, este conhecimento
empirico compreende outros modos de explicacdo dos fendbmenos naturais.

Por conseguinte, nas narrativas S3 e S4, o cobra-grande também assume

a imagem da serpente-tronco quando sobe na arvore de sorva. As justificativas

©



para estes episddios surgem a partir de um estratagema para separa-los de suas
maes, pois estas serpentes, frutos de rela¢des antinaturais, nunca abandonavam
suas genitoras.

Devido a separacdo, a serpente ascende ao céu e transforma-se na
constelacdo de Serpentério. Esta passagem entre os planos terrestre e celeste
marca uma episteme bioldgica sobre a ecdise e a troca de casca e/ou folhas das
arvores. O saber é transmitido ao longo da passagem em que as serpentes
pedem o retorno para suas respectivas maes, porém sem sucesso na resposta,

como é contado a seguir.

(S3)

— Eu ja vou, minha avé. Nao queres me dar minha mée, ouve entédo
guando eu gritar e me responde.

Voou logo para o céu.

Ja quando ia alta a noite, ele gritou e a velha, estando a dormir, ndo
ouviu. Quando pela terceira vez estava para extinguir-se a voz, a velha
acordou.

E por isso que a gente n&o perde a pele e sé isso acontece com aquilo
gue respondeu, como lagartos, cobras e arvores.

Hoje ele aparece no céu. (RODRIGUES, 2018, p. 427)

(S4)

A cobra foi no encalgo da mée, chegou e chamou-a... chamou-a. A mée
néo respondendo, saltou a filha ao rio. Procurou o fundo e ndo o achou.
Subiu e foi para o céu.

A cobra-grande chamou o homem e disse:

— Meu avb, escondeste minha mée. Agora vou-me embora para o céu;
ndo achei lugar no rio e quando eu te chamar, me responderas.
Quando eu aparecer, capina tua ro¢a, porque sera o principio do verao.
(RODRIGUES, 2018, p. 440)

A constelacdo de Serpentario aqui descrita, segundo Rodrigues (2018),
surge nos céus do hemisfério sul ao longo do més de setembro, abrindo as
portas para primavera e para o verao da regido Amazonica. Segundo 0 mesmo
autor, esta narrativa comprova que os indigenas possuem conhecimentos sobre
a astronomia, ndo marcando somente as estacdes, mas também as horas da
noite. A justificativa para a sua ocultacdo no firmamento aparece em outra
narrativa, em S2, a imagem do po¢o marca o periodo em que a constelacéo néo
surge nos céus.

As marcacdes astronémicas estdo ligadas ao modo de subsisténcia
indigena, profundamente relacionado aos ciclos naturais e econémicos sobre o
plantio e a colheita, 0 comec¢o, amadurecimento e fim das safras das frutas, bem

como as mudancas climéticas recorrentes nestes periodos, marcados por
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periodos longos de altas temperaturas, outros de curta duracdo, mas sempre
entremeados por chuvas, das quais estas constelacdes sdo o preludio. Estas
marcacoes climaticas sdo fundamentais para a continuidade da atividade
agricola indigena, uma vez que € durante este periodo de estiagens que a
gueima das rocas € realizada, evitando assim a interrupcdo destes processos

por causa das chuvas?°.

Imagem 18: Constelacdo de serpente.
Fonte: Internet.

Por conseguinte, para a narrativa S5, Hoboti assume por meio da
metamorfose a forma fisica do tronco. Trata-se de uma serpente espiritual capaz
de realizar curas, prote¢des e transformar-se em ser humano. Segundo o
narrador Ipokard, este havia sido picado por uma serpente quando mais novo e
entre os devaneios do sono e os delirios do veneno, este nos conta que Hoboti
veio durante a noite e chupou o veneno de seu pé inchado.

Para o narrador, tamanho foi 0 susto que este acordou entre os gritos
causado pelo medo da serpente. No prosseguimento da narrativa, a serpente
torna-se a cura para o mal causado por suas semelhantes viperinas. De acordo
com lkapord, a transformacdo em tronco ocorre somente quando o observador
da serpente fecha os olhos no mundo espiritual para abri-los no plano material,

como descrito a seguir.

20 Cabe aqui ressaltar que as constelagGes aqui mencionadas variam entre as etnias, esta
diferenciacdo marca a individualidade de cada povo e a forma como este compreendeu a sua

propria gnose.
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Quando um homem vai para wawa, a cobra-grande vela seu sono. E
uma cobra especial, ipaga, ela prépria um wawa. Se o aprendiz de pajé
acorda e grita, a cobra some, vira um objeto qualquer, um tronco, um
utensilio da casa.

Fui mordido por cobra, na terra dos Urueu-wau-wau, quando ainda era
rapazola. A cobra-grande veio chupar meu sangue, mordendo meu pé
inchado. Avistei o wawa da cobra me sugando, e gritei de medo,
chorando. Adormeci, ele deitou perto de mim, chupou o sangue, curou
a ferida. Quando acordei, ainda o vi — todo pintado, com a cara que
parece a da gente. (MINDLIN, 2007, p. 193)

N&o podemos deixar de destacar que nesta narrativa em especifico a
serpente também é ponte entre estes dois universos distintos, o saber medicinal
explicitado sobre as curas espirituais € evidenciado a partir das mencdes as
festas de cura e trocas de conhecimentos outros com entidades espirituais.

Assim, a troca de conhecimentos é efetuada pelo sonho, é durante a
atividade de sonhar que o narrador, inserido de modo autobiografico na narrativa,
compartilha seus saberes adquiridos em repouso. S&o percebidas as vozes dos
animais, da floresta, a medida em que este descreve o0s passeios feitos pelo seu
espirito acompanhado da serpente Hoboti.

Dando prosseguimento, em S6, a configuragdo da serpente-tronco
também pode ser evidenciada quando esta busca engolir o irméo artista e o
noivo invejoso sob a finalidade de pinta-los. Assim como a serpente se ergue
para o bote, Awanda levanta-se para realizar tal tarefa estética. No entanto, a
serpente ndo é descrita aqui como ponte entre os elementos terra e ar, uma vez
gue sua trajetoria culmina com a fuga para os grandes rios, causando enchentes
por onde passava.

De outro modo, na narrativa S7, a serpente retoma a configuracao
simbolica da conexao entre estes dois planos. Colocada onde é encontrado o
esteio da casa, Neruté ascende aos céus em rota de fuga. Condenada por ter
devorado uma jovem cunhd, esta serpente engole os membros inferiores da
jovem enquanto seu pai — que habita no céu — desce feito raio para devorar a
parte superior da moca.

Uma das caracteristicas mais marcantes desta narrativa € a ligacdo com
a chuva e o plano celeste que a serpente possui. Ambas, em fuga, ascendem
violentamente, porém a mae virginal de Neruté implora que com ela ficasse,

segurando sua cauda. Serpente e mée sao arrastadas em pleno voo, envergam
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e caem nas aguas do grande rio, relembrando a imagem semicircular do arco-
iris. Ao final desta alegoria, marca-se um saber sazonal, no qual o céu reveste-
se de coloracdo amarelada e instaura-se a comemoracdo do aniversario de

Neruté, como descreve-se a seguir.

O menino avisou que, em certa época do ano, o céu ficaria amarelo, e
este seria o dia do seu aniversério. Esta data deveria ser marcada,
comemorada, lembrada, como aniversario de Neruté. Agora, depois do
contato, ndo se comemora mais um aniversério de Neruté do mesmo
jeito, é diferente. (MINDLIN, 1997, p. 201)

A Ultima recorréncia encontrada acerca desta imagem sobre o corpo
ofidico enquanto tronco pode ser explicitada na narrativa S9 a partir das
metamorfoses das flechas atiradas por Hobd, a cobra, e transfiguradas em
serpentes.

No entanto, algo em particular nos chama a atencdo para esta
metamorfose, uma vez que a imagem do tronco esta associada a flecha,
instrumento este usado tanto para a caga quando para o combate, € comum que
algumas etnias usem algum tipo de veneno para melhor eficacia no abate. A
transfiguracdo, obedecendo esta particularidade, transforma as flechas em
serpentes venenosas, sendo exemplificada na narrativa a cobra cascavel,
“maikir”.

Acreditamos que a escolha para este exemplo tenha recebido certo apelo
poético, uma vez que na cauda da cascavel encontra-se o guizo, anunciando
seu bote com o seu chacoalhar, do mesmo modo, as penas evocam a mesma
imagem e sensacdo, quando em seu disparo s6 é escutado o0 assovio cortante
do vento causado pelas penas.

De um modo ou de outro, a serpente esta ligada em sua plenitude com a
terra, faz dela seu palacio, sua morada, sua biblioteca de folhas caidas ao chéao.
Estéo escondidos nas profundezas da terra os seus segredos e 0s segredos da
humanidade, cabendo a serpente a funcéo de guardia deste tesouro.

Assim como a noite, guardada em um ouri¢o pela Cobra Grande no fundo
do rio, esta mesma noite € entregue também a humanidade pela serpente
Surucucu, habitante dos meandros da mae terra. No tempo em que somente o

brilho solar reinava nos céus, a serpente traz consigo o frescor noturno do
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No entanto, tamanha concessdo ndo pode ser feita sem o devido
pagamento, é necessario algo em troca para que a serpente conceda 0 acesso
a este privilégio e o preco deste € o veneno criado pelo ser humano, pago com
a contribuicao de todos, jovens, velhos, homes e mulheres. Todos pagam o
preco do veneno para que a noite venha a cair sobre suas cabecas.

Deste modo, foi conferido tal poder mortal as viboras, por meio da troca
pela chance de contemplar o céu noturno, observar as estrelas do firmamento,
antes ocultadas pelo brilho solar, e pela oportunidade de descanso apés o arduo
trabalho ao longo dos incessantes dias. Assim, deslizando feito sombra envolta
pelo breu, chega-nos a Cobra Grande com suas escamas feitas da noite, suave
e reptiliana para envolver-nos deste descanso sobre as terras encharcadas e o

céu cintilante.

Imagem 19: A Serpente Cosmica.
Fonte: Internet.



5. O RETORNO DA SERPENTE PARA O FUNDO DO RIO: LICENCA PARA
UM JIBOIAR.

A Boiuna

navio iluminado,

afunda no rio de encantarias.

A eternidade retorna a ser vazia...
(Jo&o de Jesus Paes Loureiro)

Uma das primeiras alegorias da secéo 4 consiste na imagem da danga
das serpentes, nos seus abracos e mergulhos para o descanso, no félego que
se toma antes da submersdo. Aqui percebemos o0s sutis retornos que a cobra
grande precisou fazer para que esta pesquisa literalmente deslizasse para e
pelas nossas méaos. Escamas cintilantes e noturnas foram os planos de fundo
para a imaginacdo desta composicao textual, olhos amarelados e afilados, sem
palpebras, em constante olhar de atengcédo foram os nossos, brilhando a medida
gue cada novo conhecimento fora despertado do sono das eras.

A primeira etapa deste trabalho de pesquisa em educacdo fez-se
fundamental a busca por outra forma de estudar estas narrativas em distintas
epistemes existentes no mundo perante as serpentes gigantes. O receio de nédo
conseguir dar prosseguimento, a sensacao de ndo pertencer aguele ambiente,
as constantes autossabotagens da sindrome do mestrando impostor foram os
primeiros obstaculos. Aliados fortissimos do Grande Guerreiro que luta contra a
ansiedade, este precisou ceder o seu dominio e dar a vez ao Pajé Placido, velho
de voz calma e conhecedor das encantarias, das profundezas dos igarapés, de
onde saem as laras, os Botos, as Cobras Grandes e a Virgem de feicOes
caboclas enredada pelas suas maos.

Foram as primeiras paginas escritas sobre como esta pesquisa seria
tocada, como um “rebanho de Boiunas”, que me deram esperanca e fé de que
esta poderia ser feita sem grandes dores. Ledo engano. O parto, como é dito ao
final da escrita destas Ultimas etapas, € doloroso, entretanto, o prazer de
carregar a nossa criagdo nos bracos para entrega-la ao mundo néo pode ser
mensurado em palavras, mas esta contido em uma Unica gota sensivel, corrente,
criando rios serpenteantes sobre a face.

Volto a elas, nestas primeiras paginas onde nossos autores e narradores
ganham o devido destaque, seus nomes séo ditos orgulhosamente e a eles
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damos todos os créditos por seus saberes preciosissimos. Sdo mulheres e
homens que aprenderam por meio da narrativa a sua propria histéria e as
particularidades de seu universo, sdo os primeiros doutores e doutoras das
grandes florestas epistémicas. Vieram antes do método ser tracado e
permanecem apos o seu findar. Parafraseando Laforgue, "Método, Método,
aquilo que desejastes de mim, conseguiste? Bem sabes tu que nao sei
responder-te."”

A necessidade da definicdo dos passos era outro grande obstaculo, o
pensamento de uma pesquisa que desliza sinuosa, faz as voltas, retomadas,
digressdes e aprofundamentos de uma serpente néo era encontrado em tabelas
de métodos cientificos cartesianos. A escolha foi feita em partes, tal qual as
partes de Peetaru se tornaram Okoymoto, o grande labirinto de pedras em frente
a aldeia de Tacara (PA), de onde nem Teseu e o Minotauro escapariam. Um
labirinto do qual s6 quem vive naquele lugar sabe como entrar e sair sem perder-
se nos devaneios da paisagem da memoaria sobre aquele lugar.

As correntezas do tempo a ser cumprido eram indomaveis, eram quatro
presas que a tudo abocanhavam, tudo engolia, deglutia e regurgitava. Muito fora
descartado, mas muito foi absorvido. O alimento dado em cada narrativa nutriu
a alma destes pesquisadores. FundamentacOes tedricas e literarias aqui
tornaram-se folhas da profusa copa desta arvore-serpente-gnosiolégica, muitas
cairam, outras mudaram de cor, mas o tronco permanece, enraizado no solo,
feito mil cobras terrestres, e ascendendo aos céus, como tantas outras mil
subiram para tornarem-se estrelas a marcar as horas, os dias e os trabalhos,
configurando uma outra existéncia, pouco concebivel por nos criados em
grandes cidades, mesmo que amazonidas.

Na segunda secao, discutimos as formas pelas quais a educacao através
do mito é veiculada. Buscamos tedricos da mitologia, da educacao pela atividade
narrativa, da mitopoética amazonica, além de percepcdes outras sobre o
universo mitico como ressaltado por Ailton Krenak (2019) através de suas
estratégias de resisténcias por meio da atividade narrativa. Nesta secéo,
buscamos discorrer sempre com muito cuidado e zelo para evitar a redundancia
das informacdes levantadas ao longo desta etapa e de apresentar percepcdes

imperativas sobre o tema.
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Evidenciamos e afirmamos que o comportamento desta pesquisa foi
sinuoso e, decerto, algumas reiteracdes foram escritas na intencéo de reafirmar
seus posicionamentos. Muitas foram reordenadas; outras, as remanescentes de
um passado qualificatério, resistiram a forca do apagamento da tecla “Delete” e
ainda podem ser percebidas neste viveiro de serpentes miticas.

Nesta etapa nunca foi tdo importante dizer: o mito educa! Ressignifica-nos
como sujeitos, firmam, reafirmam e nos possibilitam reorganizar nossas
identidades e por isso a sua importancia e sua fungcédo em processos de embate
junto a decolonialidade.

Na continuidade desta tessitura dissertativa, a terceira secdo nos
proporcionou conhecer os diversos outros mitos ofidicos dispersos pelo mundo.
Ao longo da histéria da humanidade, nos parece que nenhuma outra
personagem ganhou tanto foco na imaginagao do ser humano como a serpente.
Seu status de Imperatrix Mundi foi retirado de suas escamas por homens
medievos e entregue a Virgem, mulher imaculada que pisa sobre a sua cabeca
triangular, a ela é dado lugar e a imagem do submundo, da treva, do mal e da
condenacédo. Mas esta dissertacdo nos mostra que de longe esta € e serd a Unica
imagem constitutiva das serpentes, pois esse signo se reverte estas sdo
entendidas como “parentes”.

Por conseguinte, um dos objetivos deste estudo, o qual permaneceu nas
entrelinhas, era estender a mao as serpentes marginalizadas, revesti-las de
pompas e mostrar a verdadeira qualidade de sua imagem soberana. Despi-las
da capa da maldade e reconduzi-las ao trono de sua soberania cosmica.
Acreditamos que esta vontade fora realizada, aqui a serpente ndo € mais
condenada, este passado ndo a pertence mais, sua dignidade € restaurada e
cientificamente comprovada ao longo das discussdes desta pesquisa.

Finalmente, ou acreditamos que fosse a reta final, deslizamos para a
guarta secao desta pesquisa a fim de trazer um pouco do tesouro das narrativas
indigenas. Onde nos deparamos com alguns narradores de ambos os sexos das
etnias Tupari, Surui Paiter, Wai-Wai, Tupi e Munduruku, entre outras nao
diagnosticadas, narrativas as quais vém acompanhadas pelas paisagens da
divinal floresta amazbnica. O percurso do tempo ao longo das narrativas é
aparentemente cronoldgico, no entanto, estas sdo totalmente diacronicas. O

dominio do tempo escapa de nossas maos, como dito na Introducao, feito a
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fumaca ao vento de um incenso ofertado a serpente césmica, assim como o
espaco transita entre diversos meios aquaticos, terrestres e celestes.

Os elementos escolhidos para o desenrolar desta etapa transitam entre
si. A agua, a terra e 0 ar estdo em constante conexao, 0 que nos proporcionou o
trabalho arduo de separa-los para melhor encadear nossos pensamentos. No
entanto, em alguns momentos entrelacos foram dados no corpo desta ofidica
escritura a fim de ilustrar da melhor forma aquilo que fora descrito. Tal qual os
elementos transitorios entre si, esta dissertacdo se fez fluidica, buscou
acompanhar as formas como a agua entranha-se na terra, mas assim como
nossa serpente, ela também ascende ao céu, voando pelos ares, e nos retorna
em forma de chuva, do arco-iris e das gotas cintilantes do céu noturno.

Quanto ao fogo, este elemento nunca apareceu ao longo das narrativas
coletadas, acreditamos que esta peculiaridade decorre da oposicao entre este
elemento igneo contra o ectodérmico e anfibio corpo ofidico, um se opondo ao
outro, anulam-se, destoam. Uma das poucas relacdes que a serpente possui
com o fogo esta presente no mito do Boitata, a Cobra Grande que protege a
floresta contra os causadores de queimadas.

Para Gaston Bachelard (1990), a chama pertence a ave, rival natural das
serpentes, e a ela é conferido o dominio deste elemento. Para este autor, “os
passaros, todos os passaros, tém o fogo em seu ser” (BACHELARD, 1990, p.
66) e Loureiro (2000) assim reitera esta afirmacao, conferindo a leveza deste
elemento a leveza do voo das aves.

No entanto, para a visao indigena sobre o voo da serpente, este processo
decorre da necessidade de empreitar fuga. Esta didspora evoca em nés a
inquietagéo perante o fantastico causado pelo efeito narrativo, remetendo, ainda,
aos processos diaspéricos dos povos africanos para o Brasil, no qual veio no
pordo dos navios negreiros o orixa serpente arco-iris.

Sobre as narrativas, analisar de modo avaliativo ou distanciado nunca foi
nossa intencdo para este momento especifico. Observar, feito crianga ao ouvir
uma histéria a luz da fogueira, com os ouvidos, olhos e a imagina¢do abertos
para o invisivel foi a forma como escolhemos encarar nosso objeto, pois assim
aprendemos com Daniel Munduruku (2009, p. 46) “um povo s6 se sustenta

culturalmente se Ihe € dado o direito de acreditar, te ter esperancgas, de sonhar”.
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E é por meio deste sonho, feito com olhos abertos para o insondavel,
através das leituras das narrativas eleitas para esta dissertacdo que nos
banhamos nas nascentes do nos vastos rios epistémicos e correntes destas
mitopoéticas. Sonhamos sobre estas aguas, mergulhamos nas suas
profundezas e emergimos feito Cobra Grande com suas escamas da noite.

Nos foi dado o lugar de observadores, sempre atentos aos entremeios e
fendas por onde os conhecimentos deslizam até noés. Esta qualidade nos
possibilitou perceber modos outros de transmitir saberes tao importantes para a
formacdo do ser humano. Esta € a preciosidade da narrativa indigena, educar
sem a necessidade de castrar o pensamento e a imaginacédo. Contar a historia
da nossa gente, dos primeiros donos desta terra, sem a temerosa reprovagao ao
final de um ciclo. E uma educacéo para todos, esta aberta aqueles que quiserem
nela mergulhar.

A partir desta etapa, a serpente ja esta entranhada em nossos corpos,
tornou-se parte de nossas almas e meio pelos quais nosso fazer cientifico se
dara daqui em diante. Deixa de ser um resquicio para ser parte fundamental e a
isto devemos gratiddo as trilhas deixadas para que tais poéticas fossem
salvaguardadas em nossas memdrias. A serpente destinamos todos os titulos,
ela volta a ser soberana ctonica, deusa das aguas, bussola celeste, cacique das

encantarias e pajé detentora dos conhecimentos ocultos das matas.

Chegada a hora do descanso...?!

Tomo a liberdade para contar-lhe uma histéria. Se é verdade ou ficcdo
deixo ao encargo da sua imaginacdo. E a narrativa de como um jovem
amazoénida, que por meio dos mitos das serpentes tornou-se Cobra Grande
também. E assim a minha historia.

Certa vez, embarcado em uma montaria — uma espécie de canoa —,
subimos o rio Mapuera, no Para. Um rio de intensas corredeiras — ao todo sao
guase oitenta, entre grandes e pequenas, pelo que contam os Wai-wai — e

margeado pela floresta fechada. Suas aguas sédo verdes, limpas como

21 Esta conclus&o inspira-se na estética na qual Josebel Akel Fares, em sua obra Um memorial
das Matintas Amazdnicas, conclui seu estudo. (FARES, 2015).
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esmeralda liquida, possibilitando-nos ver os peixes, tracajas, jacarés e as
grandes pedras ao longo do seu leito.

Como mencionado, em frente & comunidade de Tacara existe uma
espécie de labirinto rochoso, as pedras, antes no fundo, erguem-se em uma
formacédo capaz de impedir o piscar dos olhos. A viagem prossegue, chegamos
ao nosso destino, a aldeia Mapuera, la o tempo corre feito ventania. L& ouvi
histdrias, mitos sobre grandes serpentes, e descubro que aquele labirinto de
pedras era onde a Cobra Grande havia morado.

Chega a data marcada para o0 nosso retorno para a cidade. O medo de
encarar as corredeiras toma conta do meu interior e exalo pavor na transpiracao.
Eis que chego diante do Pajé, aqui resguardo seu nome pois sua funcdo €&
interditada pelas liderancas religiosas Batistas da comunidade, e este realiza
sobre mim uma prece, entoando canc¢des para afastar o mal e o medo. Saio
desta cerimonia revigorado, outra pessoa ressurge, as aguas nao me causam
mais tanto pavor como antes.

Volto a montaria que me conduz novamente pelo curso sinuoso do rio,
enfrento as corredeiras com sorriso na face, entendendo e respeitando a forca
da natureza e feliz por me ver como parte dela. Como a mente — e acredito que
a espiritualidade também - sdo magnificos, o receio realmente havia
desaparecido, a crenca sobre a prece do Pajé surtira este grande impacto e
surpreendente efeito.

Chegamos novamente ao labirinto, em frente a Tacara, fez-se necessaria
a pausa para o descanso do condutor de nossa grande canoa. Meus
companheiros de viagem e eu nos alimentamos, deitamos sobre as pedras e
mergulhamos no rio. Aguas frias, geladas como um igarapé, refresco contra o
torrido sol do meio-dia sobre nos.

Aqui chega o momento de minha maior transformacdo, no ultimo
mergulho sinto o rio me abracgar, vou cada vez mais fundo, meu corpo e a agua
viram um s6. Um turbilhdo me envolve, meus olhos submersos, antes fechados,
se abrem e encaro diante de mim os fardis oculares de Okoymo, a Cobra
Grande.

Sou convidado a viver com ela e aceito de bom grado e nesta dissertacao
apresento um pouco do que aprendi com ela. Mergulho cada vez mais fundo até

o labirinto sumir diante da profundidade. Tal qual um grande portal, atravesso o
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mundo da matéria e adentro a encantaria do fundo do rio. Chegou o0 momento
em que meu corpo ndo € mais descrito com bragos e pernas, pois tais apéndices
ndo sdo mais necessarios. Torno-me assim uma serpente, alimentada pelas
aguas do conhecimento e pela forga vital que terras e dguas amazonidas me
ofereceram.

Busco agora descanso no fundo, junto as encantarias, entre tantas outras
serpentes metamorfoseadas, junto aos caruanas e muitos outros encantados.
Lembro que o fundo é um lugar de poder, sagrado, onde habitam os segredos
gue so os pajés conhecem. Local onde um palacio submerso tornou-se moradia,
pois 14, nesse momento resido como Cobra, e me encontro em repouso. Lembro
gue repousar de maneira nenhuma e sinébnimo de nao fazer nada, pois em meu
repouso estou a jiboiar. Verbo amaz6nida oriundo das boinaes, que depois de
se alimentar em um ato de descanso, digerem seu alimento e refletem sobre o
mundo, como diria Bachelard (2018), devaneiam, pois quando acordamos do
NOSSO repouso, as aguas se movimentam e a terra treme, 0 novo é posto e as
mudancas se fazem na superficie.

Concluo essa dissertacéo, jiboiando, dizendo que as rotas entre mitos nao
estdo fechadas e nunca estiveram. O convite para esta jornada é sempre feito e
estd aberto aqueles que nela desejarem enveredar. Como 0 universo aqui
descrito, tdo grande que ha espaco para todos e todas. Nao é preciso saber
nadar, somente sentir, ser capaz de devanear e ter a coragem para o mergulho.
Assim vos peco licenca, provocando, mas dedicando a vocés este texto.

E chegada a hora de jiboiar.
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ANEXOS — UMA PEQUENA COMPILACAO DE NARRATIVAS DE COBRAS
INDIGENAS

S1 - A COBRA UNTAIBID, O ARCO-IRIS?
Narrador: Maindjuari, 1989

Havia uma cobra, cujo nome era Untaibid. Contam que Untaibid vinha
descendo na flor d’agua, como uma fruta boiando.

Uma mocinha foi ao igarapé encher o pote, quando vinha passando
Untaibid.

— Quie fruta bonita! — exclamou, e pds na boca. — Que caja doce! Onde
estara o pé? — ficou pensando. Ai, da sua boca, escapuliu o caroco, e da boca
foi para o bucho. Ela mesma se assustou. — Mas que fruta gostosa essal — E
gostou tanto que engoliu o caro¢o. Ai tomou um susto mesmo:

— Al, engoli o carogo! Onde estara o caja? — e pegou o pode d’agua e
foi embora.

N&o tinha marido, era moca. Seu bucho foi crescendo, até que a irma
perguntou:

— Vocé esta gravida? De quem?

— Eu sei 1a! Sei que ndo ando com homem algum, mas estou gravida.

Era verdade, era tdo menina que nem mesmo tinha ficado menstruada
pela primeira vez. Mas o bucho foi crescendo. Entéo ela contou para a mae:

— Eu fui pegar agua, e engoli o carogo de caja... ai a barriga foi crescendo.

Foi assim até a hora do parto, quando ela chamou a méae para avisar que
a barriga estava doendo.

Botou para fora, primeiro uma cobra jararaca. A irma dela gostou e
guardou. Apareceu uma segunda cobra, uma surucucu — a irméa gostou e néo
deixou matar. Se tivessem matado ndo existiria cobra. Mas a irma soltava
sempre. A terceira a aparecer foi a pico-de-jaca. A irma se engracou de novo:

— Que bicho bonitinho! — e colocou num pote, enrolado, estava

guardando. Vinham todas as qualidades de cobra, e a irma e a mae soltavam,

22 MINDLIN, Betty. Tuparis e Tarupas: narrativas dos indios Tuparis de Rond6nia. Fotografias
por Franz Caspar e Lucia Mindlin Loeb. S&o Paulo: Instituto de Antropologia e Meio Ambiente:
Brasiliense: Editora da Universidade de Sdo Paulo, 1993.
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nao queriam. Até que apareceu Untaibidpag. Acharam mais bonitinha que as
outras, e soltaram as que tinham guardado até entéo.

— Vamos criar as duas, Untaibidpag e Untaibid — combinaram a mae e
a irma da moca. Mas ficaram s6 com a ultima, soltaram a outra.

Ficaram criando Untaibid. Davam comida, de tudo que elas mesmas
comiam.

— Mamae, estou com uma fome! Tenho vontade de comer peixe! Vamos
embora pescar no igarapezinho?

— Vocé nao vé, meu filho, que esta tudo alagado? — mas a cobra insistiu
tanto que a mae saiu com ela. Foi andando com a cobra Untaibid atras. No
igarapezinho, a cobra falou:

— Mae, vocé fica aqui e eu deito no igarapé, cruzando a agua, e o rio vai
secar, para vocé pegar piaba para eu comer.

Estirou-se e prendeu a agua, a agua secou. As piabas pulavam.

— Pega, mamae! Pega ligeiro, que a agua esta pesando! Sai logo que eu
nao aguento, vou levantar!

A mée saiu e a cobra soltou a agua. A mulher fez fogo, e ficou assando
0s peixes, enquanto Untaibid foi se enxugar la em cima do acaizeiro.

— Mae, esta pronto? — e desceu para comer. Nessa hora, virava gente.
Comia o peixe, mas jogava fora, na agua, o rabo e a cabega — e estes viravam
peixe vivo, outra vez!

A mée fez moqueca e Untaibid chamou-a para ir embora.

Na aldeia, a avo fartou-se de comer, e perguntou como tinham apanhado
tanto peixe.

No outro dia, a cobra acordou com fome, queria peixe outra vez, e nao
milho cozido. Foram pescar, do mesmo jeitinho que antes. A cobra avisava:

— Mae, quando eu falar, tem que correr logo, sendo a agua leval

A mae saia direitinho, fazia foguinho, assava o peixe para a cobra, que
subia no agaizeiro para secar-se, e virava gente para comer.

Assim a cobra foi crescendo, ficou com mais de dez metros.

Um dia, a avd quis ir junto, para ver como é que se pegava peixe no
inverno. A filha explicou direitinho:

— Mée, quando seu neto falar, vocé tem que ganhar logo o mato, porque

a agua pesa, e ele nao tem forga pra segurar!

112



Chegaram no igarapé grande, e ele avisou:

— Quando eu falar, mamae, vocé e minha avo sobem no barranco! — e
se deitou no rio.

Era peixe que ndo acabava mais. A velha gostou, e ia catando. A cobra
gritou que ndo aguentava mais, para elas sairem.

— Mas ainda tem muito peixe — pedia a velha —, segura a agua mais um
pouco!

Untaibid balangou outra vez, estava exausto, e a velha nada. A mée, ja no
barranco, pedia para a velha voltar. De repente, 0 menino, exaurido, levantou e
a agua levou a velha. Fez uma casa no fundo d’agua para ela nao morrer. Hoje
em dia, existe o lugar onde ela ficou alagada, € uma lagoa bem antiga em Mato
Grosso, onde aconteceu.

— Minha mae, minha avé € impossivel, deixe-a ficar no fundo, que estara
bem.

A mae cozinhou, chorando. Sabia que a avo nao ia morrer, ia virar cobra.
A velha néo voltou.

O tio, o irmao da méae de Untaibid, ndo gostou. “Vou matar essa cobra!”,
pensou e marcou 0 menino para matar.

Até que o menino inventou de pintar a mae:

— Vocé se pendura (num galho) e eu engulo vocé para te pintar. Ai vocé
balanca para fazer forca para eu descer, e eu ndo engolir vocé toda.

Ele ia engolindo a méae, primeiro os pés, depois as pernas, ia subindo. la
pintando. A mae sacudia e ele a soltava.

A mae ficou muito bonita. Foi passear no mato; a tia viu e ficou com muita
inveja. Disse:

— Quem foi que Ihe pintou? Eu queria que nosso filho me pintasse
também! — a irma ficou insistindo. A mae nao queria:

— Nosso irméo ja esta mal com nosso filho, e ndo quero perder meu filho.
Ele ja fez nossa méae se perder, ndo sei se esta viva ou ndo, ele diz que esta
viva. Mas nosso irmao esta muito bravo.

A tia tanto aperreou, que 0 menino prometeu pintar, mas avisou:

— Se eu comecgar a engolir muito vocé, vocé me sacode, sendo eu te

como inteira. Pode se pendurar aqui nesse galho.
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Untaibid comecou a pintar pelos pés. Foi subindo, e quando chegou na
cintura, balancou a tia para ela sair, mas ela pediu:

— Quero mais, meu filho! — e ele foi engolindo mais. Quando passou do
pescoco, engoliu a tia toda.

A méae falou para ele botar fora. Mas o tio, com raiva, pegou a espada e
espancou-o com violéncia. Untaibid ia cuspir a tia viva, mas com as pancadas,
ela morreu.

Untaibid provocou (vomitou), e saiu a mulher, morta, com o corpo todo
pintado.

O menino chorou a noite toda, o outro dia, ndo parava de chorar. Pediu
para a mée:

— Vamos embora daqui, aqui ndo fico mais!

A mée ndo queria, pensou, pensou, mas acabou indo com ele. Desceram
para a agua, e ele espalhou os bichos que tinha. Inventava muita coisa: galinha,
pato d’agua, caracol. De vez em quando as formigas matavam seus bichos.

Entéo ele queria ir mais longe. Por onde passava, a agua ia crescendo. A
méae ia na frente, e ele atrds, fazendo a agua crescer. Até chegarem num lugar
em que soltou todos os bichos, e mais as formigas.

A mée chorava, com pena de deixar o irmao. Mas foram descendo mais
ainda. Untaibid fez a mae virar cobra também, deixar de ser gente. E soltou os
bichos de novo, com as formigas.

lam descendo, as duas cobras, e o rio se alargando. Fez um rio largo, la
naquele rumo, que é onde ele mora.

Ele tem que ir caminhando pelo céu, porque se fosse pelo chao ele
acabaria com o mundo, alagando. Por esse caminho, vai visitar o tio, e a mae
vai olhar o irmao.

A sombra de Untaibid é o arco-iris que aparece no céu. Untaibid mesmo

mora num lugar cheio de agua. O arco-iris é s0 seu reflexo.
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S2 — AS PLEIADES OU SETE ESTRELAS?

Daina subiu para o céu em seguida, a Cobra-grande. Daina, chegando ao
céu, achou num buraco ovos de arara e engoliu-o0s. Teve logo sede. Chamou as
Sete-Estrelas pelo seu nome e foi para elas.

— Aqui talvez eu beba agua.

Falou-lhes:

— Onde é que vocé bebe agua?

Cyiucy respondeu:

— Vem comigo para minha casa e ai tu bebes agua.

Mostrou o po¢co em que tinha a agua.

— Agora que ja bebeste agua, tu has de ver por onde eu venho, saberas
depois disso por onde é meu caminho. Por um més eu desapareco e noutro més

reapareco para medida do tempo. Aquilo que me fica em frente se renova.*

1. Esta frase prova os conhecimentos astrondmicos dos indios, que esta constelagdo
marca ndo s6 as horas da noite como as esta¢@es. A sua aparicdo no firmamento
coincide com a primavera, época em que a natureza se reveste de galas.

Figuradamente o poc¢o ai marca o tempo em que se oculta.

23 RODRIGUES, Jodo Barbosa. Poranduba Amazonense — Kochiyma-uara porandub. 22 ed.
Organizacao e apresentagdo: Tendrio Telles. Manaus: Editora Valer, 2018.

Notas em: SILVA, Alberto da Costa e. org. Lendas do indio brasileiro. Rio de Janeiro: Ediouro,
2001. (p. 275-278)

115



S3 — A COBRA-GRANDE OU SERPENTARIO?

Havia antigamente, contam, uma moc¢a que o demonio emprenhara e que
depois deu a luz o cobra-grande. Foi crescendo entdo aquele cobra-grande sem
nunca deixar a mae. Para onde a méae ia, ele ia. Queriam tira-lo da mae e nao
podiam.

Por isso, mandou que ele subisse numa sorveira e entdo fugiu dele.
Contam que chorou e pediu a avo:

— Minha avo, me da minha méae.

A avo respondeu:

— Eu ndo sei onde ela esta.

Contam que depois dissera:

— Eu ja vou, minha avoe. N&o queres me dar minha mae, ouve entdo
guando eu gritar e me responde.

Voou logo para o céu.

Ja quando ia alta a noite, ele gritou e a velha, estando a dormir, ndo ouviu.
Quando pela terceira vez estava para extinguir-se a voz, a velha acordou.

E por isso que a gente ndo perde a pele e s6 isso acontece com aquilo
gue respondeu, como lagartos, cobras e arvores.

Hoje ele aparece no céu.

24 \/ide nota 18.
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S4 — O SERPENTARIO% 26

Contam que uma mulher foi um dia a casa de um homem casado e pediu
para ai ficar. Perguntou-lhe o homem?

— Que sabes tu fazer?

— Sei fiar.

— Entao, fia.

Dizem que deu-lhe algoddo. Depois a mulher ficou em casa dele.
Deixavam-na s6 e nada lhe davam para comer. Entdo, ela ia ao ninho das
galinhas e tirava 0s ovos para chupar, e deixava as cascas inteiras, como se néao
fossem quebradas. Depois disso o homem voltou do mato com dois ovos de
mutum; quebrou um e meteu dentro dele um cabelo humano. Em seguida, a
mulher foi chupéa-los. Cresceu-lhe tanto a barriga que ela ja ndo podia andar.
Voltando do mato, o homem disse-lhe:

— Vamos apanhar sorva?’ que encontrei aqui perto.

Dizem que da barriga, responderam-lhe;

— Eu vou contigo, minha mae.

Disseram eles entéo:

— Que é isto?

Falou outra vez a barriga:

— Eu vou contigo, minha mae.

O homem foi com ela, apesar da barriga grande. Apenas chegaram junto
a sorveira, o homem disse:

— Cortamos ou subimos?

O que estava dentro da barriga da mulher respondeu:

— Eu mesmo subo.

25 Vide nota 18.

% Barbosa Rodrigues recolheu esta lenda que narra a origem do Serpentario, na regido do rio
Negro e publicou-a em Poranduba Amazonense (in Anais da Biblioteca Nacional do Rio de
Janeiro, 1886-1887, vol. XIV, Rio de Janeiro, 1890, pags 242-243).

27 Couma utilis. Uma das mais belas arvores do Amazonas, cujos frutos sdo saborosos. Os indios
tem por costume corta-las e deixar nelas o fruto amadurecer para depois o apanharem (cf.
mesmo autor, 0.c., pag. 240).
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Entdo o homem tirou a maior sorva,; tirou dela o conteudo e encheu-a de
saliva?®. Da mulher, que estava sentada, saiu uma cobra que subiu para a
sorveira. Ainda estava na barriga a metade, j4 a cabeca estava na ponta da
arvore, engrossando ao mesmo tempo. Entéo, disse o0 homem:

— Agora, quando acabar se sair, mete a ponta do rabo na casca da sorva.

A mulher meteu-o logo. Entdo fugiram, levando o homem a mulher as
costas para casa. Logo depois, a cobra gritou:

— Minha mae! Minha mae!

A saliva respondeu em vez da mée:

— Uh!' Uh!...

Chegaram a casa. Imediatamente o homem meteu a mulher num pote e
pos terra em cima. A cobra foi no encalgo da mée, chegou e chamou-a...
chamou-a. A mae nao respondendo, saltou a filha ao rio. Procurou o fundo e néo
0 achou. Subiu e foi para o céu.

A cobra-grande chamou o homem e disse:

— Meu avd, escondeste minha mae. Agora vou-me embora para 0 céu;
ndo achei lugar no rio e quando eu te chamar, me responderas. Quando eu

aparecer, capina tua roga, porque sera o principio do verdo?°.

28 Anota Barbosa Rodrigues (ibdem), pag. 240): “Este fato se prende as crengas dos Nahuas; foi
com a saliva que concebeu Xquiq. A mesma cobra se liga ao culto que havia entre eles. No
Amazonas nao houve culto, mas ha a crenga que a tradi¢cao perpetua.”

2 “Q Serpentario”, informa Barbosa Rodrigues (o0.c., pag. 242), “aparece, no Amazonas, em
setembro e anuncia o verao.”
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S5 - HOBOTI, A COBRA-GRANDE®®

Narrador: Ipokara (1990)

Quando um homem vai para wawa, a cobra-grande vela seu sono. E uma
cobra especial, ipaga, ela propria um wawa. Se o aprendiz de pajé acorda e grita,
a cobra some, vira um objeto qualquer, um tronco, um utensilio da casa.

Fui mordido por cobra, na terra dos Urueu-wau-wau, quando ainda era
rapazola. A cobra-grande veio chupar meu sangue, mordendo meu pé inchado.
Avistei o wawa da cobra me sugando, e gritei de medo, chorando. Adormeci, ele
deitou perto de mim, chupou o sangue, curou a ferida. Quando acordei, ainda o
vi — todo pintado, com a cara que parece a da gente.

Quando a cobra me mordeu, sonhei muito. Se eu ndo sonhasse, ia morrer.
Sonhei com Paningap, com Xiwagoti, que foi quem ensinou os Paiter a serem
pajés. Moram onde o sol nasce, no fim da terra, perto de Palop. Quando um paje,
como Dikboba, promove a festa de cura, eles ouvem como se fossem um
telefone — é sonho. O corpo do pajé Perpera, por exemplo, dorme, mas ele
proprio vai la conversar com Paningap. Nas festas de saude, como o hoeieté, os
espiritos vém, invisiveis, e somem quando a festa acaba.

Chorei muito ao ver Dikboba, o pajé, pedi a ele para ndo ser ainda wawa,
porque era muito menino.

Sonhei com meu pai € minha mée — os dois ja tinham morrido. Falei para
meu pai:

— O wawa (Dikboba) diz que ainda nao preciso ser wawa. Me ajude,
explique para o0 povo que sou muito menino...

Minha mée perguntava de meu irmdo, Agoipapi. Meu pai também
perguntou de meu irmao Itabira, filho dele.

Minha mé&e queria me agarrar, me abracar. Se ela me tocasse, eu
morreria. Meu pai a empurrava, nado deixando que se aproximasse de mim. Eu

gueria abragar meu pai, e ele ndo deixou, para eu ndo morrer.

30 MINDLIN, Betty. Vozes da origem. Selec&o e organizac&o Betty Mindlin e Narradores Surui;
traducéo e transcricdo das gravagdes Antonio Ipokara... [et al.]; narradores Surui Dikboba... [et
al.]. Rio de Janeiro: Record, 2007.
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Essa noite, gritei a noite toda, via meus parentes ja mortos. Vi minhas
irmas, que os Zoro e Cinta-Larga mataram, e meu irmao, que o pajé matou para
ficar com sua mulher.

A cobra-grande e os goraei me ajudavam. Eu andava no mato, e a cobra
falava comigo:

— Ei, quem é vocé?

O passaro falava comigo, os galhos derrubados falavam comigo:

— Por que vocé quer me flechar? Vai embora, para que ndo te venha
algum mal!

Eu assustava de ouvir os bichos falando. Nao conseguia dormir no escuro,
porque a lagartixa falava comigo:

— Nao dorme, sendo vocé sonha feio. Vou cantar uma musica para voceé.

S6 me acalmei quando chegou Dikboba, o pajé, para cuidar do meu

espirito e entoar os cantos rituais por mim.
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S6 — A COBRA GRANDE, A JIBOIA, AWANDA3!

Narradores: Uberika Sapé Macurap; laxui Miton Pedro Mutum Macurap
Tradutores: Biweinika Atiré Macurap e Alcides Macurap
Outras narradoras em portugués: Wariteroka Rosa Macurap e Aienuika Rosalina

Arua

A amorosa independente

Havia uma moca que ndo se apaixonava por homem algum. Era linda,
trabalheira, e muitos rapazes a cortejavam, se afastava de todos. Acabou se
casando, por insisténcia da mae e da familia — ndo € possivel as mulheres
ficarem solteiras.

N&o queria saber do marido, sentia asco quando se aproximava. A noite,
acendia o fogo de breu, a luz de resina, para iluminar a maloca e evitar que ele
a procurasse. Assim mesmo, o marido entrou na rede, tentando um abraco — a
mocga o0 empurrou com forga para o chao

— Ja disse que nao gosto de vocé! Nao é capaz de acreditar?

— Ha tanto tempo vocé me repele, como fez com outros homens! Vou
achar um meio de me vingar, vocé vai ver! — respondeu o rapaz, furioso e
humilhado.

Foi conversar com um companheiro, contando como foi jogado da rede
com violéncia porque queria namorar, que néo sabia mais o que fazer para n&o
viver em brasas, desprezado.

— Minha mulher ndo me quer! Como posso me vingar dela?

O amigo ou chamou para cortarem leite de varias arvores, de seringa, de
caucho, de acai, de paxiuba-barriguda. Misturaram os liquidos, pisaram bem e
despejaram numa taboquinha oca, bem fechadinha com palha e resina.

— Quando tua mulher puser vocé para fora da rede, e virar as costas nem
te ver no chdo, escorra esse dia que dor nas costas dela!l — ensinou o

companheiro.

31 MINDLIN, Betty. Moqueca de maridos: mitos erdticos. Betty Mindlin e narradores indigenas.
Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1997. (p. 58-62)
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Assim fez o marido, na mesma noite. Tirou a taboquinha escondida nas
paredes de palha e so foi procurar a mulher quando ja estavam todos dormindo.
la se deitar — levou um safanéo, caiu. A mocga virou as costas e ele esparramou
o leite no corpo dela.

A moca acordou com uma coceira insuportavel, e queixou-se para a sua
mae. Esta logo adivinhou:

— Ah, minha filha, vocé nao aceitou nosso genro, ele deve ter inventado
uma maldade para vocé!

A moca passava o tempo todo rogcando as madeiras e palhas para se
cocar, banhava-se no rio, usava folhas, e nada aliviava.

A mae tentou ajudar, sem sucesso. Ouviu aflita os gemidos infelizes da
filha, & noite, mas acabou cochilando. Despertou ansiosa, 0s queixumes haviam
cessado, a mocga parecia ter se calado, conseguido dormir.

A méae acendeu o fogo, soprou, para cuidar melhor da filha. Quando olhou,
gue horror! S6 havia uma jibdia na rede, a moca desaparecera. Nao havia
davida, percebeu a mae, o marido rechacado a enfeiticara em cobra. O pai e o
irmao da moca vieram e viram a jiboia, awanda.

O irméo da moca foi quem mais se desesperou com 0 que ocorrera,
tomou-se de odio pelo cunhado. Para a irma ter um lugar apropriado, abriu um
buraco na parede de palha e fez um poco de &gua ali perto, para ela ficar. E
comecgou a andar tristonho pelo mato; como era possivel alguém fazer tal
maldade a sua irma?

NOs novos passeios, topou com uma arvore de jenipapo. Nesse tempo,
os indios ndo tinham uma boa pintura de corpo — usavam o carvdo, que sai
facilmente com a agua. O irméo preparou a tinta de jenipapo verde, ainda
desconhecida na aldeia, e resolveu levar para irméa cobra Ihe fazer uma bonita
pintura.

Ao chegar a lagoinha, chamou-a com docura:

— Mana, mana! Vim te visitar!

Ela demorou um pouco mas veio a tona; ele lhe mostrou a nova invengéo,
a tintura. Ela mandou que pusesse a tinta na sua boca, depois Enfiasse um braco

dentro dela.
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— Vai entrando dentro de mim devagarinho, na minha boca, vai
deslizando que eu lambo vocé de leve com a lingua e os dentes, vocé vai sair
pintadinho, lindo e feliz!

— Quero que vocé me pinte no corpo todo, ndo deixe um pedacinho sem
tocar, vou bem de mansinho!

Com os dentes, a irma pintou-o de jenipapo com motivos maravilhosos.
Primeiro um braco, depois 0 outro, passou para as pernas. Ordenou entdo que
se pendurasse num galho e entrasse quase inteiro dentro dela, para pintar até o
peito. Quando ela terminasse, daria um sinal, e o irm&o deveria urinar dentro
dela — a Unica forma de ser expelido pela cobra.

Ele fez tudo como ela foi dizendo. la aproveitando a pintura, estremecendo
dentro de cobra, cuja lingua sutil soltava afagos de jenipapo. No auge da
felicidade, urinou — e saiu deslumbrante, prontinho para a chichada, a festa que

ia haver naquela noite.

O irmao artista

Apareceu em plena danca e a aldeia inteira 0 admirou. Os que estavam
pintados, com tinta de carvdo, até foram se lavar, para ndo levar tanta
desvantagem. O moco parecia um espirito vindo dos céus; todos ficaram se
perguntando onde teria arranjando aquela maravilha.

Compareceu pintado a varias festas, mas nédo foi s6 a pintura que ele
inventou. Depois do jenipapo, passou a saber cacar muito melhor. la fazer tocaia
nos pés da arvore da fruta, do jenipapo, onde subiam muitos macaquinhos-de-
cheiro. As oncas vinham atras deles — era onga que ndo acabava mais. Da
tocaia, ele observava, planejando voltar para mata-las no outro dia. Nao contou
para ninguém o local.

Voltou no outro dia, e as ongas reapareceram atras dos macaquinhos. Em
vez de matar a on¢a mais bonita, ele comecou por matar uma mais insignificante
— e as outras comeram a primeira que morrera. Fez assim com a segunda e a
terceira, o que amansou as feras. S6 entdo ele matou algumas oncas belissimas,
e com couro fez chapéus fantasticos para as festas.

Também apanhava muitas araras, comendo frutinho. Ndo as matava de

chofre — dava comida; depois amansavam e o deixavam tirar as plumas.
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Ficou, assim, o guerreiro mais cobicado das festas. la pintado, com
chapéu de couro de onca que ninguém possuia ainda, com cocares de penas
coloridas de arara, outras plumas nos bracos e pernas. Outros homens,

envergonhados, jogavam fora os seus chapéus e enfeites.

O noivo invejoso

O cunhado, que transformara a irma em cobra, morria de inveja. Vivia
atormentando o homem para descobrir como fizeram tal obra de arte no corpo,
mas ali estava alguém que sabia guardar segredo.

Um dia, o cunhado o seguiu disfarcadamente, viu como preparava a tinta
de jenipapo, viu a jibdia pintando o irméo. Observou com cuidado todos os
passos da pintura e noutro dia foi sozinho eu tentar imitar.

Na beira da lagoa, chamou a cobra. Como que adivinhando que néo era
0 irméo, ela ndo vinha. Mas ele tanto insistiu que a cobra acabou por boiar. P6s
a tintura na boca da jibdia e foi enfiando os bracos e as pernas. Por fim segurou-
se numa arvore e enfiou o corpo dentro da mulher. S6 que queria ser pintado
inteirinho, incluindo o pescoc¢o e o rosto. Ndo urinou para ser expulso — ou nao
estava com vontade, ou tinha esquecido de que devia ser assim, ou a lingua e
os dentes da cobra ndo despertavam nenhuma sensagéo... A jibdia o engoliu.

Na aldeia deram por falta dele. O irm&o, desconfiado, dizia para a mée
gue o outro devia ter ido a lagoa. Foi atrds da irmd e chamou-a suavemente
durante muitas horas — mas ela fora embora fugira com o homem na barriga.

Os homens da aldeia foram atras para matar a cobra. A mae chorava e a
agua da lagoinha ia aumentando. A cobra ia fugindo. Num igarapézinho, pariu
uma cobrinha. Mais adiante vomitou o0 homem morto, todo pintado de jenipapo.
Os da aldeia o encontraram.

A cobra prosseguia, foi fugindo para os lados do rio Guaporé. Por la os
homens da aldeia a viram no meio do rio, tentaram flechar mas ndo conseguiram.

Vive até hoje por Ia, ou no rio Amazonas, em rios de muita agua.
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S7 — NERUTE UPAHE®

Narradores em portugués: Wadjidjika Nazaré Arikapu e Kubahi Raimundo Jabuti

Eram trés meninas, uma virgem e duas ndo. Andavam atras da jiboinha,
neruté. Pegavam mussu, que parece peixe, mas € cobra, pirambdia. A menina
virgem nao queria mussu, achava que néo servia.

Foram procurando, procurando, passaram por um lago pequeno, a
menina quando achava mussu deixava. Comecaram a tirar as folhas da agua.
Uma das meninas que nao eram virgens achou uma jiboinha.

— Deve ser esse que vocé quer! — falou para a outra.

A menina virgem olhou, reconheceu a pintura — cobra tem pintura.

— E essa mesma!

POs na cumbuca, foi andando para casa. Nao queria mugu, otore em
Jabuti, queria jiboiinha para ser mae. Andaram um pouco, caiu uma chuva, com
trovao, Dekékétd. Apareceu o temporal porque aquela era a cobrinha jiboia
verdadeira. Mal as meninas andavam um pedacinho, ja a cobrinha espocava,
guebrava a cumbuca.

As meninas tinham levado muitas cumbucas. Punham dentro de outra a
cobrinha, mas a forca dela era igual a de um relampago, sempre fazia quebrar a
cumbuca.

No caminho de casa, a jiboiinha vinha cantando. Cantava, do jeito que
estou cantando agora, para arranjarem um pote com agua para ela ficar. A
menina fez como ela pedia, arrumou um potezinho com agua, pbés dentro a
cobrinha, mas todos os potes também se quebravam. A jiboiinha comecou a
cantar outras musicas, pedindo para cavarem um buraco no chdo e encherem
de agua.

A mae da jiboiinha, que era a menina, cavou um buraco bem no centro da
casa, no lugar do esteio, e pos a cobrinha. Entdo a chuva acalmou. A jiboiinha
ficou quietinha. A noite a mée deitou — a mée era a menina virgem —, apagou a

luz, a jiboiinha saiu do poco, igual a um relampago. Deitou com a menina, em

32 MINDLIN, Betty. Moqueca de maridos: mitos eréticos. Betty Mindlin e narradores indigenas.
Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1997. (p. 187-189)
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forma de cobra ainda, comecou a mamar o peito da menina. Quando amanheceu
o dia, voltou para o seu lugar como cobra.

Na segunda noite, saiu como gente, como crian¢a, se arrastando,
pegando na rede da mae, mamava, o peito da mée ja foi crescendo. Era assim
gue a mée queria...

Na terceira noite, saiu também como crianca, deitava com a mae. Esta
chamava o pai:

— Vem olhar seu neto!

Ele veio, s6 com o claro do cigarro, viu a cobrinha que agora era uma
crianca perfeitinha. O velho se interessou por cuidar do neto:

— Amanha vou mandar teus irm&os cacarem, para depois eu curar a
comida do teu filho.

Na maloca, para as criangas crescerem, virarem gente, para dar sorte, é
preciso o pajé curar a comida das criancas.

A cobra fez pintura na mae, s6 com a ponta da lingua, da qual saia uma
tinta. Quando amanheceu, a outra mulher que ajudara a pegar a cobra viu a
pintura da mée da cobra. Pediu se a menina podia mandar o filho-cobra pintar
seu corpo também. A menina respondeu:

— Nao, ndo mexa com ele!

A outra teimou. Quando a menina saiu para a roga, para queimar talo de
ouricuri, para fazer sal, para temperar a caga — que era para curar, para ele virar
gente mesmo —, a outra pediu com insisténcia. Achava que a cobra tinha uma
pintura de jenipapo. Levou massa de jenipapo para ser pintada. A cobra estava
dormindo, a outra mulher chamou:

— Vocé vai-me pintar, fui eu que ajudei tua mée a te trazer.

A cobrinha enjeitou a massa de jenipapo. A outra ficou la de pé, insistindo.
Entdo a cobra saiu com a lingua de fora e comecou a pintar. Pintou, pintou,
guando comecou a pintar o lado da vagina, como a outra menina nao era virgem,
a lingua entrou dentro dela — na menina-méae néo entrava, era virgem. Entrou a
lingua nela, cortou bem no meio, como se fosse um corte de facdo. O menino-
cobra engoliu o pedaco inferior da mulher. O pai do menino, que era a cobra que
morava no céu, arriou de la para ca e engoliu a parte superior da moca. A

primeira jiboia engoliu a parte inferior e o pai da cobra a parte superior.
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Deu um chuvisco, e a mée da cobra, a menina, & onde estava, percebeu
gue alguém tinha mexido com o seu filho. Veio correndo, dizendo que néo era
para o filho a deixar.

A mdusica que ela e o filho cantaram é assim, como eu estou cantando:

“Meu filho querido esta me deixando,

guero que volte

e fique comigo.”

Ele respondeu:

“Eu nao vou voltar, minha mae.

Morro de vergonha,

quero que a senhora venha comigo.”

A menina segurava cobra no meio do corpo, a cobra engrossara depois
de engolir o pedaco da mulher. A cobra furou a casa bem no centro, onde
estavam o esteio e 0 poco, e comecou a subir. A mée puxava para tras, mas ele
convidou a méae para ir junto. Ele subiu para o céu, envergou e caiu na agua,
puxando a mée.

Quando ia caindo na 4gua a mae perguntou:

— Sera que a gente nao se afoga, nao?

— Né&o, ninguém vai se afogar...

Desceram, ela virou cobra também.

O menino avisou que, em certa época do ano, o céu ficaria amarelo, e
este seria o0 dia do seu aniversario. Esta data deveria ser marcada, comemorada,
lembrada, como aniversario de Nerute. Agora, depois do contato, ndo se

comemora mais um aniversario de Nerute do mesmo jeito, é diferente.
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S8 — NEKOHON, O MARIDO PICO-DE-JACA3

Narrador em portugués: Kubahi Raimundo Jabuti

Uma menina muito alta, jA em idade de casar, ndo queria noivo baixinho.
Quando o irméao trazia um pretendente, ela encostava no rapaz, comparando o
tamanho: se fosse menor que ela, recusava.

Cansado de tanto trazer possiveis cunhados, o irmao resolveu ir a aldeia
das cobras, para ver se dessa vez encontrava alguém aceitavel para a irma.
Voltou com a cobra, o Pico-de-jaca, Nekohon. Era um homem, vinha tocando
flauta de taboca, de alegria, ao chegar perto da maloca. A moca estava
esperando. Olhou, logo se apaixonou.

— Ah, esse ¢é bonito! Esse mog¢o eu quero!

A moca logo pegou o mogo-Cobra pelo braco, foi dancar, oferecer chicha
dentro da maloca. Beberam, dancaram. De noite, 0 homem-Cobra levou-a para
deitar com ele. Namoraram, era a primeira vez para ela. Ela ndo aguentou, era
virgem, gritou de dor. Com o grito, o Cobra assustou, saiu de cima dela e caiu
no chéo, em forma de cobra mesmo.

A moca viu a cobra grande enrolada no chéo, assustadora. Ficou com
medo, ndo queria mais saber dele. Mas néo tinha jeito, era marido, ja tinham
namorado... A luz do dia, rejeitou o marido Pico-de-jaca, mas o irméo falou:

— Eu procurei gente de verdade para ser seu marido, vocé nao quis,
nenhum servia, agora tem que ficar com este mesmo...

Chorando, a moca enrolou a rede e foi atras do marido, para a maloca das
cobras. Mal deixou a maloca encontrou outra cobra pico-de-jaca, o pai de
Nekohon, de seu marido. Encontrou o sogro.

Nesse tempo, quando uma mulher passava por cima do rabo da cobra,
esta soltava esperma, ja penetrava no corpo, gerava cobrinha na barriga dela.
Era s6 passar por cima do rabo da cobra para provocar o espirro de esperma. A
mocga passou por cima do rabo do pai do marido, mais adiante do rabo do tio do
marido, dos rabos de um montdo de cobras, muitos tipos de cobras, grandes,

pequenas. O esperma de cada cobra escorregava pelo rabo e penetrava no

33 MINDLIN, Betty. Moqueca de maridos: mitos erdticos. Betty Mindlin e narradores indigenas.
Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1997. (p. 190-191)
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corpo dela, gerando cobras no seu ventre. Ao chegar a maloca das cobras, a
mulher ja estava buchuda, ndo cabia mais nada na sua barriga.

No tempo de parir, a moga sentiu dor. O Cobra-marido chamou a méae-
Cobra, sogra da menina, para ajudar no parto. Esta veio como cobra, saiu do
casco, metade pessoa, metade pico-de-jaca. A metade de cima era mulher, a de
baixo cobra.

Comecaram a nascer cobras. Sairam, sairam, sairam... por ultimo foi Me,
a cobra. A mocga, cansada de tanto parir, falou para a sogra que nao aguentava
mais, de tanta cobra que estava nascendo. la parir a jararaca, merebiri, mas
fechou a perna.

A cobra nascitura picou sua vagina, a moca morreu. Morreu, mas
ressucitou, é espirito hoje, da conselhos, embora néo cure. O espirito dessa méae
das cobras diz para a jararaca que nédo é para ficar no caminho do tio das cobras,
no caminho de gente, que ndo deve matar. As cobras que nos picam sao as que
teimam com a mée, que ndo obedecem. Quando matamos cobra com vara,
chegam |4 na mae delas com febre. Quando matamos com flechas, chegam la

mortinhas.
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S9 — KAHAR, A ARARA, AMOA, O JABUTI, E HOBO, A COBRA3*
Narrador: Dikboba Surui (1992)

Um dia, j& bem perto de comecar uma grande festa iatir, Amoa, o jabuti,
foi comer pama, o frutinho da abia, com as mulheres. Elas, lindas, estavam todas
a sua volta, pedindo para ele cortar a arvore para poderem comer a vontade.
Desajeitado, Amoa nao conseguiu fruta alguma.

Bem perto, Kahar, a arara, colheu grande quantidade de abia e as
mulheres correram para ele, que era muito bonito. Amoa ficou sozinho.

Na hora da festa, Amoa estava com uma raiva danada, morrendo de
ciime. A mulherada sé queria saber de dancar com Kahar.

Amoa, cada vez mais enfurecido, tentou convencer Hobd, a cobra, a matar
Kahar. Hob6 n&do queria. Mas foram bebendo cada vez mais e ja meio bébados,
Hobé concordou. No meio da danca, pegaram as flechas e atiraram — foi uma
debandada de mulheres para todo o lado.

Hobo escondeu-se num buraco e deixou suas flechas no chéo, do lado de
fora. Essas flechas é que viraram cobras venenosas, como a cascavel, maikir.

Quanto a Amoa, escondeu-se no casco. Foi assim que os trés viraram bichos.

34 MINDLIN, Betty. Vozes da origem. Selec&o e organizac&o Betty Mindlin e Narradores Surui;
traducéo e transcricao das gravagfes Antonio Ipokara... [et al.]; narradores Surui Dikboba... [et
al.]. Rio de Janeiro: Record, 2007.
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S10 - OKOYMO, A COBRA-GRANDE®*
Narrador: Cekma Wai-wai (2000)

Havia um homem que era dono de uma cobra-grande. O dono da cobra disse
para sua mulher: “Vamos fazer um cercado na beira do rio”. Ali eles davam
comida para a cobra: carne de akri [caititu], paski [cotia pequena] e pakria
[caititu]. Sempre Ihe davam comida, e a cobra crescia. Ela comia akri, paski e
pakria, era a comida que a cobra-grande gostava. Ela comia muito, a barriga dela
ficava grande, estava alegre por haver tanta comida. Ela ficava mansinha, igual
mesmo cachorro quando chega e lambe o seu dono. Ela parecia mesmo gente
de verdade. Ai o dono falou: ‘Vamos botar um nome nela, um nome bonito:
Petaru’. Todo mundo passou a chamé-la de Petaru. Ela cresceu ali, dentro do
cercado, onde fez um poc¢o bem fundo, pois cresceu. Havia tanta comida: paski,
akri... Jogavam o paski ali dentro e ela comia, comia tudo. Petaru estava mansa,
bem mansinha, igual cachorro. ‘Vamos dar comida para Petaru’, dizia a mulher
do dono. Davam comida para Petaru e ela vinha lamber o corpo da mulher. Ela
tinha muita comida, estava alegre, ficou mansa. Até que Petaru ficou muito
grande, ndo sei quantos metros a cobra cresceu. O dono dela dava comida e ela
o lambia, igual cachorro. Recebia mais comida, ficava mais alegre. Petaru queria
logo em seguida, vieram cochichar com Petaru: “Ei, ei, o seu dono € mentiroso;
ele foi cacar pakria [cotia], mas vai trazer para vocé so paski [cotia pequena]. Ele
vai dizer que s6 matou paski, ele esta te enganando, ele vai trazer sé o pequeno
para vocé, ndo vai trazer o grande nédo”. Entdo, o dono chegou da caga e foi
chamar Petaru. Chamou: “Petaru, Petaru, Petaru!” Ela ndo respondeu, estava s6
boiando. Ai Petaru queria matar o dono, estava muito brava. “A Petaru é
enganada, o dono mata caititu grande, mas nao traz para ela”, disseram as
disse para sua mulher: “Por que Petaru ndo me respondeu? Eu a chamei e ela

nao respondeu, esta com raiva”. Ai, a mulher do dono foi ver o que acontecia,

35 GRUPIONI, Denise Fajardo; ANDRADE, Lucia M.M. de. (org.) Entre Agu,as Bravas e
Mansas, indios & quilombolas em Oriximina. Sdo Paulo: Comissao Pré-Indio de S&o Paulo:
lepé, 2015. (p. 118 a 121)

131



chegou perto do cercado, perto do rio e Petaru derrubou a cerca e engoliu a
mulher. Todo mundo se perguntou: “Por que Petaru levou a mulher do dono
dela?”; “A agua estava borbulhando!”, exclamaram as pessoas. Todo mundo
ficou triste: “Por que sera?”. Depois, as pessoas foram falar com o pajé
Xurupana. Ele disse: “Vamos procura-la”. E todo mundo virou wayawaya
[ariranha], foram todos juntos para o rio, havia muita gente, o rio ficou cheio. “Ela
fugiu rio abaixo”, disseram. Cantavam, rezavam: “Petaru fugiu mesmo rio abaixo,
foi la para o poco Weyun. Ela parou la onde tem o poco Wam4, perto da
cachoeira Uakri [cachoeira Bateria, rio Mapuera]”. Ai Petaru pensou: “Cheguei
muito longe, ninguém vai me achar”. O povo Wayawaya cantou a mesma musica:
“‘wayawaya, wayawaya, wayawaya....”. Ai sairam todos a procura de Petaru.
“‘Onde esta Petaru?”, perguntaram a um povo de uma aldeia rio abaixo, que
respondeu: “Petaru estava aqui até ontem, mas ja foi embora”. O pessoal
wayawaya desceu mais o rio, até encontrar outra aldeia, e perguntou: “Sera que
Petaru ndo passou por aqui ndo?” - “Passou sim, agorinha mesmo, mas ja foi
embora”, responderam-lhes. Petaru ndo parava nao, ela ia descendo o tempo
todo, até o poco Weyun. “Cadé Petaru?” — “Saiu daqui ontem”, respondiam. O
povo Wayawaya ia descendo, todos juntos, eles eram muitos. No caminho,
encontravam outras pessoas: “Onde esta Petaru?”, perguntavam. Até que
chegaram onde estava Petaru. “Vamos cerca-la, ndo vamos deixa-la fugir”,
disseram. “Uns vao para la, outros vao para ca”, combinaram. O pessoal
wayawaya avistou o poco; viram uma cobra pequena e perguntaram: “Cadé
Petaru?”. Ela estava ali no pogo, escondida atras das cobras pequenas. Ai
alguns wayawaya voltaram até a aldeia Kuumutiri, la onde Petaru havia crescido
e de onde tinha fugido. Eles contaram para o povo de Kuumutiri: “N6s achamos
Petaru, o que vamos fazer agora? Vamos mata-la?”. Eles contaram para o
marido da mulher, o dono da Petaru. Ai o marido foi perguntar para o pajé da
aldeia: “O que eu devo fazer?” — “Vocé € quem sabe”, respondeu o pajé.
Respondeu o marido: “eu vou escolher uma mulher velha, que tenha muito
umawa [timbd] nos bracos, e vamos |4 no poco onde esta Petaru”. A velha se
prontificou: “Vamos baixar o rio, onde esta a Petaru?” E a velha levou o pessoal
todo com ela: Kworo [arara vermelha], Kwayari [arara vermelha de asas azuis],
Xaapi [arara de cor azul e amarela], Yakwe [tucano de peito branco], Peeu [galo
das rochas], Worohku [passaro de tamanho médio e avermelhado]. A velha levou
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todo mundo com ela; desceram o rio e chegaram bem perto do po¢o onde se
encontrava Petaru. “Amanha cedo vamos botar veneno, vamos botar timbo para
a Petaru”. No dia seguinte botaram veneno no rio. Morreu uma cobra: “Sera que
€ a Petaru?”, perguntaram-se. Nao era. “Sera aquele?” Também nao era.
Botaram muito veneno, estava igual a barro branco. “Sera que é aquele?” Ainda
nao era. O veneno estava no corpo da velha, ela estava cheia de veneno. “Cadé
Petaru, é aquela?” — “E sim”. Ela estava morrendo, flecharam-na. Morreu,
puxaram-na para a pedra e vieram todos os povos: os Kworo, os Kwayari, 0s
Peeu... Cortaram Petaru. Ela estava muito comprida, cortaram o rabo dela,
cortaram de novo, cortaram muitos pedacos. Hoje, la onde ela foi cortada chama-
se Okoimokoto [pedaco da cobra-grande]. E assim que chamamos esse lugar.
Quando acabou de cortar a Petaru, tudo ali estava cheio de sangue. Ai
perguntaram: “Quem quer sangue de Petaru? Quem quer botar no corpo dele?”.
Ai 0 Kwayaryana [povo arara vermelha de asas azuis] disse: “Eu quero”. E botou
um pouquinho no seu corpo, por isso nao ficou bem vermelho. Ja o Kworoyana
[povo arara vermelha] botou muito sangue no corpo e ficou bem vermelho. Todos
passarinhos chegaram, Worohku também ficou bem avermelhado. Ja o Yakwe
colocou sé no rabo, ficou s6 um pouquinho vermelho. Por fim, chegou o
Xaapyana [arara amarelada] e disse: “Eu quero, me da sangue”. A velha
indagou-lhe: “Por que néo veio antes? Esta atrasado, vocé é preguigoso”. Xaapi
botou s6 um pouco de sangue e, por isso, ela € amarelada sé no peito. A velha
disse: “Todo mundo ja botou sangue no corpo, vamos voltar para a aldeia”. Entao
comecou a viagem de volta. Andaram, andaram... A chuva veio, era tempo de
chuva, chovia muito! Nao havia casa para todo mundo esconder. Kwayari foi logo
para a casa dele. O Yakwe se molhou um pouco e a agua lavou suas costas.
Xaapi, que era preguicosa, correu para sua casa bem atrasada, a chuva limpou
guase todo seu corpo e, por isso, ela é amarelada. Depois da chuva, voltaram
para a aldeia Kuumutiri [o lugar da bacaba], |a onde moravam os Kworoyana, 0os

Kwayaryana... 1a havia muita bacaba.
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S11 - COMO A NOITE APARECEU3¢ 37

No principio ndo havia a noite — dia somente havia em todo tempo. A noite
estava adormecida no fundo das &guas. Nao havia animais; todas as coisas
falavam.

A filha da Cobra-Grande — contam — casara-se com um moco.

Esse moco tinha trés famulos fiéis, um dia ele chamou os trés famulos e
disse-lhes:

— lde passear, porque minha mulher ndo quer dormir comigo.

Os famulos foram-se, e entdo ele chamou sua mulher para dormir com
ele. A filha da Cobra-Grande respondeu-lhe:

— Ainda n&o é noite.

O moco disse-lhe:

— Né&o ha noite; somente ha dia.

A moca falou:

— Meu pai tem a noite. Se queres dormir comigo, manda busca-la, pelo
grande rio.

O mocgo chamou os trés famulos; a moga mandou-0s a casa de seu pai,

para trazerem um caroco de tucuma.

36 SILVA, Alberto da Costa e. org. Lendas do indio brasileiro. Rio de Janeiro: Ediouro, 2001.
(p. 87-92)

87 Esta narrativa pertence a série das Lendas Tupis, publicadas pelo General Couto de
Magalhdes em O Selvagem (3?2 edicdo, Companhia Editora Nacional, Cole¢éo Brasiliana, 1935,
pags. 231-233).

Couto de Magalhées (o.c., p. 233-234) a comenta com as seguintes palavras: “Esta lenda é
provavelmente um fragmento do Génesis dos antigos selvagens sul-americanos. E talvez o eco
degradado e corrompido das crengas que eles tinham de como se formou essa ordem de coisas
no meio da qual nés vivemos e, despida das formas grosseiras com que provavelmente vestiram
as avls e as amas-de-leite, ela mostra que por toda parte 0 homem se propds a resolver este
problema — de onde nds viemos? Aqui, como nos Vedas, como no Génesis, a questéo é no fundo
resolvida pela mesma forma, isto é: no principio todos eram felizes; uma desobediéncia, num
episddio de amor, uma fruta proibida, trouxe a degradacgédo. A lenda €, em resumo, a seguinte:
no principio ndo havia distingao entre animais, 0 homem e as plantas: tudo falava. Também néao
havia trevas. Tendo a filha da Cobra-Grande se casado, ndo quis coabitar com o seu marido,
enquanto ndo houvesse noite sobre o mundo, assim como havia no fundo das aguas. O marido
mandou buscar a noite, que lhe foi remetida encerrada dentro de um caroco de tucuma, bem
fechado, com proibicdo expressa aos condutores de o ndo abrirem, sob pena de perderem a si
e a seus descendentes e a todas as coisas. A principio, resistem a tentacdo; mas depois a
curiosidade de saber o que havia dentro da fruta os fez violar a proibi¢&o, e assim se perderam.
Substituindo a fruta de tucuma pela arvore proibida, a curiosidade de saber pela tentagdo do
espirito maligno, parece-me haver no fundo do episddio tanta semelhanga com o pensamento
asiatico, que vacilo e pergunto ndo sera um eco degradado e transformado desse pensamento?”
Infelizmente, Couto de Magalhdes nao indica a procedéncia dessa lenda, mas conforme Herbet
Baldus (Lendas dos indios do Brasil, 12 edi¢do, Editora Brasiliense Ltda, Sdo Paulo, 1946, pag.
83), que se baseia huma afirmacado de Curt Nimuendaju, o dialeto tupi no qual foi contada é a
lingua geral do Para.
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Os famulos foram, chegaram a casa da Cobra-Grande. Esta |hes entregou
um caroc¢o de tucuma muito bem fechado e disse-lhes:

— Aqui esta: levai-o. Eia!l Nao o abrais, sendo todas as coisas se
perderao.

Os famulos foram-se, e estavam ouvindo o barulho dentro do coco de
tucuma, assim: ten, ten, ten... xi... Era o barulho dos grilos e dos sapinhos que
cantavam de noite.

Quando ja estavam longe, um dos famulos disse a seus companheiros:

— Vamos ver que barulho sera esse?

O piloto disse:

— Nao, do contrario nos perderemos. Vamos embora, eia, remai!

Eles foram-se e continuaram a ouvir aquele barulho dentro do coco de
tucuma, e ndo sabiam que barulho era.

Quando ja estavam muito longe, ajuntaram-se no meio da canoa,
acenderam o fogo®, derreteram o breu que fechava o coco e abriram-no. De
repente tudo escureceu.

O piloto ent&o disse:

— Noés estamos perdidos; e a moga, em sua casa, ja sabe que nos
abrimos o coco de tucuma!

Eles seguiram viagem.

A mocga, em sua casa, disse entdo a seu marido:

— Eles soltaram a noite, vamos esperar a manha.

Entdo todas as coisas que estavam espalhadas pelo bosque se
transformaram em animais e passaros.

As coisas que estavam espalhadas pelo rio se transformaram em patos e
peixes. Do paneiro gerou-se a onga; o pescador e sua canoa se transformaram
em pato; de sua cabec¢a nasceram a cabeca e o bico do pato; da canoa, o0 corpo
do pato; dos remos, a perna do pato.

A filha da Cobra-Grande, quando viu a estrela d’alva, disse a seu marido:

— A madrugada vem rompendo. Vou dividir o dia da noite.

Entdo ela enrolou um fio e disse-lhe:

38 Comenta Herbert Baldus (o.c., pag. 84): “As palavras ajuntam-se no meio da canoa e
acenderam fogo — ndo surpreendem, quando se sabe que os Carajas do Araguaia, por
exemplo, costumavam a levar nas suas viagens ticdes acesos dentro da uba.”
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— Tu seras cujubin®?,

Assim ela fez o cujubin; pintou a cabeca do cujubin de branco, com
tabatinga; pintou-lhe as pernas de vermelho com urucu, e, entdo, disse-lhe:

Cantardas para todo sempre quando a manha vier raiando.

Ela enrolou o fio, sacudiu cinza em riba dele e disse:

— Tu seras inhambu, para cantar nos diversos tempos da noite e de
madrugada.

De entdo para ca todos os passaros cantaram em seus tempos, e de
madrugada, para alegrar o principio do dia.

Quando os trés famulos chegaram, o moco disse-lhes:

— Nao fostes fiéis, abristes o caroco de tucuma, soltastes a noite e todas
as coisas se perderam, e vos também, que vos metamorfoseastes em macacos,
andareis para todo sempre pelos galhos dos paus.

(A boca preta e a risca amarela que eles tem no braco dizem que sao
ainda o sinal do breu que fechava o caro¢o de tucuma e que escorreu sobre eles

guando o derreteram.)

3% Ave da familia Cracidas (Cumana cujubi), comum na Amazo6nia inferior, pertencente ao mesmo
género que a jacutinga do Sul do Brasil. A crista é branca, bem como a grande mancha da
garganta (cf. Rodolfo Von Ihering: Dicionario dos Animais do Brasil, Sdo Paulo, 1940, pag. 293)
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S12 — AS SERPENTES QUE ROUBARAM A NOITE#*

Fazia pouco tempo que o mundo era mundo e que as garras da onca
ainda ndo haviam crescido e ja reinava a insatisfacdo. E isso porque a noite
nunca chegava — ela, que iria permitir que pessoas e animais repousassem um
pouco.

O sol brilhava sem parar nos céus e nenhum daqueles infelizes conseguia
sequer tirar uma pequena soneca! Os raios ardentes do sol queimavam tanto e
durante tanto tempo que todos preferiam levantar. Apenas 0 papagaio
continuava a protestar, mas téo alto, que toda a floresta o ouvia, porém o sol
pouco se importava com toda aquela gritaria e seguia brilhando tao alegremente
como antes.

Apdés um certo tempo, o papagaio ficou rouco, e 0s outros seres
arrastavam-se como sombras. No leito dos rios quase néo se via uma gota
d'agua a correr.

Felizmente, um belo dia, os indios descobriram quem havia escondido a
noite: as serpentes! Elas eram os Unicos seres que nado tinham definhado,
continuavam sadias e passeavam com um arzinho zombeteiro, como se
estivessem guardando na cabeca pensamentos muito divertidos.

Entéo, os lideres da aldeia organizaram uma reunido para indicar aquele
gue deveria ir falar com as serpentes para que elas libertassem a noite. A
escolha caiu sobre o jovem Karu Bempd por ser guerreiro valente e excelente
corredor.

Karu Bemp®, o mais valoroso dos guerreiros indigenas, foi falar com
Surucucu, a grande chefe das serpentes.

A morada de Surucucu ficava escondida no fundo da floresta virgem,
embaixo das folhas espalhadas pelo chdo, e nem os macacos gostam de se
aproximar daquele lugar misterioso.

— Quem se atreve a me incomodar? — gritou a serpente, erguendo a

cabeca.

40 MUNDURUKU, Daniel. As serpentes que roubaram a noite: e outros mitos. llustraces das
criancas Munduruku da aldeia Katd. Sao Paulo: Peirdpolis, 2001. (p. 28 a 34).
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— Sou eu, Karu Bemp6, o grande guerreiro — respondeu o intrépido
representante dos indios e prosseguiu: — Dizem que as serpentes esconderam
a noite. Se me devolverem a noite, darei arco e flechas como presente do meu
poVvo.

— De que me serviriam o arco e as flechas? — riu Surucucu. — Nao tenho
mAaos para maneja-los. Meu rapaz, tens de me trazer outra coisa.

Apoés dizer essas palavras, ela deslizou por entre as folhas e desapareceu,
e Karu Bemp6b se viu sozinho. Voltou a aldeia de méos vazias, e todos ficaram
guebrando a cabeca para descobrir o que dar a serpente.

Finalmente, depois de muito pensarem, imaginaram que uma matraca
contentaria a serpente, pois € um objeto que agrada a todos, e nenhum animal
possui um objeto desses.

Fizeram entdo uma matraca, cujo som era ouvido para além das planicies
e das montanhas. E Karu Bemp6 p6s-se nhovamente a caminho.

Dessa vez, Surucucu estava esperando-o.

— Sei que me trazes uma matraca — disse ela. — Evidentemente, néo é
coisa que se despreze, mas como vou usa-la? Nao tenho nem maos nem pés...

— Vou prendé-la na tua cauda — disse Karu Bempd, e imediatamente pos
mao a obra.

Mas que aconteceu? Ou a matraca tinha perdido a voz ou a cauda da
serpente ndo era suficientemente fonte para balancé-la. Quando ela tentou
chacoalhar sozinha, ouviu-se apenas um ch-ch-ch-ch parecido com o ruido que
as folhas secas fazem quando se espalham pelo chéo.

— Na&o, isso eu ndo quero. Mas, para que ndo digam que sou insensivel,
te darei, em troca da matraca, uma breve noite — declarou afinal a serpente.
Deslizou para dentro do ninho e retornou trazendo um saquinho de couro, que
entregou a Karu Bempd.

— E que faremos se esta noite ndo nos bastar? — perguntou ele.

— Deves saber que uma noite longa custa muito caro: nem por dez
matracas eu poderia te dar uma — respondeu a serpente.

— Nesse caso, 0 que queres em troca?

— Conversei com as outras serpentes a esse respeito e decidimos que
trocamos uma noite longa por uma jarra cheia daguele veneno que teu povo

coloca nas flechas.
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— Mas que ireis fazer com esse veneno? — recomecou Karu Bempd.

Sua pergunta néo recebeu resposta. Surucucu deslizou sob as folhas. A
matraca presa a cauda fez-se ouvir por um momento, e depois a serpente
desapareceu.

Caminhando lentamente, Karu Bempé retornou a aldeia com o saquinho
de couro. Acalentava a esperanca de que a noite curta seria suficiente para
todos, mas em seu espirito permanecia o receio de um novo encontro com a
serpente.

Assim que os indios abriram o saquinho, o mundo foi invadido pelas trevas
e todos cairam num sono profundo, mas nao por muito tempo. Passados alguns
instantes, o sol voltou a brilhar e expulsou a escuridao para tras das montanhas
e despertou sem piedade aqueles infortunados adormecidos

Todo dia acontecia a mesma coisa, e logo ocorreu aquilo que Karu Bempd
temia: perceberam que uma noite tdo curta ndo bastava para descansar e todos
comegaram a juntar veneno — as vezes, apenas uma gota — para encher a jarra.

O jovem retornou a floresta pela terceira vez. Dessa vez caminhava com
cautela, pois tinha receio de tropecar e deixar cair a jarra. Surucucu estava
enfiada em seu ninho, e via-se apenas sua cabeca. Ao lado dela havia um
enorme saco, bem cheio.

— Eu sabia que voltarias — disse ela ao recém-chegado. — V&, preparei
um saco que contém uma noite longa.

Karu Bempo entregou-lhe a jarra e perguntou, curioso:

— Escuta, por que as serpentes precisam de veneno?

— Porque somos pequenas e fracas — respondeu Surucucu — e precisamos
ter presas venenosas para nos defender... mas ndo tenhas medo: darei a cada
serpente apenas uma pequena quantidade de veneno, a fim de que né&o
possamos realmente fazer mal a ninguém...

— Mas € que... — estranhou o guerreiro, cético.

— Bem, j& estas com o saco. Deves leva-lo para a tua aldeia e s6 abri-lo
guando chegares la. Se soltares a noite cedo demais, a escuridao vai impedir-
me de distribuir o0 veneno a cada ser pente como pretendo, e as consequéncias

recairiam sobre todo o mundo...
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Com essas palavras, ela se despediu e, sem tardar, convocou todo o povo
das serpentes e comecou a distribuir o veneno. Surucucu foi a primeira a se
servir...

Karu Bemp6 voltou para a aldeia, carregando a bolsa com todo o cuidado.
Pensava no que a serpente havia lhe dito e por isso ndo percebeu que o
papagaio, excitadissimo, voava acima dele, gritando:

— Venham ver, ele esta trazendo a noite, Karu Bempd esta trazendo a
noite longa!

Evidentemente, todos os que |4 estavam podiam vé-lo com os proprios
olhos. Os macacos, loucos de alegria, saltavam no topo das arvores: o jacaré
fazia ondas com o pouco de agua que ainda restava. A oncga, impaciente,
arranhou-se.

— Solta a noite agora mesmo, 0 que estas esperando? — gritou ela,
atirando-se sobre Karu Bemp@.

Antes que o0 jovem entendesse 0 que estava acontecendo, a onga
arrancou a bolsa das maos de Karu Bempd, pulou para as urzes e abriu-a.

Uma densa escuridéo caiu sobre a selva, surpreendendo a todos. Animais
e pessoas procuravam caminhos para voltar a suas casas e colidiam uns com
0s outros. Mas o pior foi aquilo que ocorreu com as serpentes da chefe Surucucu:
elas se atiraram sobre a jarra, empurrando-se umas as outras, e cada uma delas
passou nas presas tanto veneno quanto podia. Em vdo Surucucu tentava
acalma-las, dizendo que havia veneno suficiente para todas. Por fim, acabaram
derrubando a jarra.

Mas quando, ao final de uma longa noite, voltou o dia, todos puderam
perceber as consequéncias do que a onga havia feito: as serpentes tinham-se
tornado inimigas poderosas e audaciosas que, com suas presas envenenadas,
matavam todos aqueles de quem se aproximavam. Apenas o povo das Jiboias
nao foi atingido, e sempre avisava os indios com a sua matraca.

Depois desse episbdio, as serpentes nunca mais foram amigas — cada
uma procura viver sua vida, sem se preocupar com a dos outros.

Os Munduruku e os outros animais, por sua vez, adoraram ter conseguido
a noite de volta. Assim, podem descansar durante a noite para iniciar um novo

dia mais dispostos e alegres.
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