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Somente assim o0s textos aqui reunidos deixardo de ser testemunhos das
errancias de uma histéria verdadeira para ser, também, balizas que, com um
pouco de sorte, permitirdo reconstituir uma histéria veridica, pois o sobrevoo
que ensaiamos nas paginas seguintes ndo se inspira em uma abordagem
genética que retrata todas as hesitacbes do pesquisador, mas em uma
aproximacdo gerativa que visa encontrar, partindo da foz e buscando a
nascente, o fio condutor e o sujeito de uma pratica semidtica que supera
esforcos particulares. E a esse preco, talvez, que esperamos reconstituir, ou
ao menos dar sentido a prépria felicidade (GREIMAS, 2014, p. 18).

Kk ok

Aqui, mais uma vez, cabe ao mito, submetido a prova de anélise, revelar sua
propria natureza (...). A andlise mitica se assemelha a uma tarefa de
Penélope: cada progresso traz uma nova esperancga, que carrega uma nova
dificuldade. O dossié nunca esta concluido (LEVI-STRAUSS, 2010, p. 23).



RESUMO

A compreensdo dos mitos de uma sociedade configura-se como um dos modos mais legitimos
para se decifrar sua realidade cultural, ja que, por estarem ligados a tradicdo oral e escrita,
evidenciam determinadas praticas sociais e culturais. Isso ocorre porque a natureza oral das
narrativas miticas, especialmente das narrativas indigenas que sdao objeto desta pesquisa,
demonstra aspectos do contexto local e de simbologias construidas ao longo de uma tradicao
que instaura uma realidade mitica. Esta escapa de uma explicacao logica dos fendmenos
naturais, da histéria do povo, de sua organizacdo social, de suas praticas ritualisticas,
rompendo, muitas vezes, com a figuratividade de um mundo natural puramente humano como
o conhecemos. A partir dessas consideracdes, propomo-nos a refletir sobre a construcao dos
sentidos no mito Makunaima por meio de uma analise comparativa de trés narrativas: a
“Arvore da vida”, relatada por informantes das comunidades indigenas Ubaru (RR), etnia
Taurepang, e Sao Jorge (RR), etnia Makuxi, e a “A arvore do mundo e a grande enchente”,
um dos textos do segundo volume de Mitos e Lendas dos Indios Taulepangue e Arekuna de
Theodor Koch-Griinberg (1989). Ambas tratam do mito Makunaima, um dos mais conhecidos
nas comunidades indigenas de Roraima, que descreve a origem mitica do peixe, dos rios, da
oracao, do machado e do Monte sagrado que da nome ao estado de Roraima. Para a andlise
dos mitos mencionados, valemo-nos dos pressupostos teorico-metodologico da Semidtica
Discursiva, através do percurso gerativo de sentido que nos permite refletir sobre as
categorias de significacdo em cada um dos textos. Durante a andlise, buscamos comparar as
duas versdes do mito “Arvore da vida”, com a versio “A arvore do mundo e a grande
enchente”, a partir do percurso gerativo de sentido, para identificar as variacdes e as
regularidades que sdo frutos das escolhas enunciativas de cada versao. Assim, verificamos que
a Semiotica Discursiva revela, de forma sistémica, a relacao entre os valores construidos em
torno das narrativas, estabelecendo um todo de sentido, coerente e organizado, evidenciando
que as escolhas realizadas pelos sujeitos da enunciacao e os percursos tematicos e figurativos
ndo apenas garantem a coeréncia do texto, mas manifestam a sua intengdao e proposito,
permitindo-nos entender que as regularidades e variacOes surgem nos textos devido a
liberdade do enunciador para escolher a figura dentro do campo lexical. Além disso, as
narrativas miticas se constituem um patrimonio cultural, nato da experiéncia e imaginacao,
que fortalece as praticas culturais, por imprimirem uma visdao sobre o mundo, as vivéncias
coletivas e a realidade indigena, reconhecendo que existem diferencas entre indios e nao
indios.

Palavras-chaves: Cultura indigena. Mito. Semi6tica Discursiva. Percurso gerativo de sentido.



RESUME

La compréhension des mythes d’une société est I'un des moyens les plus légitimes de
déchiffrer leur réalité culturelle car, liés a la tradition orale, ils témoignent et systématisent
certaines pratiques sociales et culturelles. En effet, la nature orale des récits mythiques, en
particulier des récits autochtones faisant 1’objet de cette recherche, met en évidence des
aspects du contexte local et des symbologies construites selon une tradition qui fonde une
réalité mythique. Cela échappe a une explication logique des phénomenes naturels, de
I'histoire des peuples, de leur organisation sociale, de leurs pratiques rituelles, rompant
souvent avec la figuration d'un monde naturel purement humain tel que nous le connaissons.
A partir de ces considérations, nous proposons de réfléchir a la construction des sens dans le
mythe Makunaima, a travers une analyse comparative de deux récits: « 1'Arbre de la vie »,
rapporté par les informateurs d'Ubaru (RR) et de Sdo Jorge ( RR) et « L'arbre du monde et le
grand déluge », l'un des textes du deuxieme volume de Mythes et légendes des Indiens
Taulepangue et Arekuna de Theodor Koch-Griinberg (1989). Tous deux traitent du mythe
Makunaima, I'un des plus connus des communautés indigenes de Roraima, qui décrit
I’origine mythique des poissons, des rivieres, de la priere, de la hache et du mont sacré qui
donne son nom a |’état de Roraima. Pour l'analyse des mythes mentionnés, en tant
qu'instruments théorico-méthodologiques, nous utilisons les hypotheses de la Sémiotique
discursive, a travers du parcours génératif du sens qui nous permet de réfléchir aux catégories
de sens de chacun des textes. Au cours de l'analyse, nous cherchons a comparer les versions
du mythe « Arbre de vie » a la version « A arbre du monde et le grand déluge », a travers du
parcours génératif du sens, pour identifier les variations et les régularités qui sont le fruit des
choix énonciatifs de chaque version. Ainsi, nous vérifions que les analyses effectuées
montrent ces positions et montrent non seulement que les mythes indigénes sont
systématiques et ont une organisation de sens, mais sont également parsemés d’un discours
intensément caractérisé par la défense des valeurs de la collectivité en question, ce qui nous
permet d’élargir connaissance de la culture indigene brésilienne. Ainsi, nous constatons que la
sémiotique discursive révele systématiquement la relation entre les valeurs construites autour
des récits, établissant un ensemble cohérent et organisé de sens, cohérent et organisé,
montrant que les choix faits par les sujets de 1'énoncé et les parcours thématiques et figuratifs
garantissent non seulement la cohérence du texte, mais manifestent également leur intention et
leur finalité, nous permettant de comprendre que les régularités et les variations apparaissent
dans les textes en raison de la liberté de I'énonciateur pour choisir la figure dans le champ
lexical. De plus, les récits mythiques constituent un héritage culturel, né de I'expérience et de
I'imagination, qui renforce les pratiques culturelles, car ils donnent un apercu du monde, des
expériences collectives et de la réalité indigéne, reconnaissant qu'il existe des différences
entre les Indiens et les non-Indiens.

Mots-clés: Culture autochtone. Mythe. Sémiotique. Discursive. Parcours génératif du sens.
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INTRODUCAO

Imagem 1: Arvore da vida

Fonte: Carmen Silva (2018).
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Da motivacao do corpus e da teoria

Entdo Akdili, que era homem naqueles tempos, achou dentro da floresta uma
arvore, chamada Wazaka, carregada com todas as frutas boas, todas as
variedades de banana, mamao, caju, laranja e milho (KOCH-GRUNBERG,
2002, p. 62).

Para a sociedade indigena, os mitos ndo sdao apenas um relato contado, mas eles
representam a maneira de viver, de se comportar, e de lidar com diferentes tipos de problemas.
Eles sdo importantes, inclusive, para dizer quem os indios sdo, de onde surgiram e para onde
vao, e um modo de reconstituir as culturas orais para recuperar aquilo que da sentido a
experiéncia e as praticas culturais. Uma das narrativas mais significativas e de carater sagrado
para os indios Pemon', aqueles que habitam entre os limites do Brasil, Venezuela e Guiana,
sao as de Makunaima. A escolha dos mitos indigenas como objeto de pesquisa é fruto de uma
pratica docente em comunidades indigenas na regidao da Raposa Serra do Sol, estado de

Roraima, iniciada em 2009.

A partir de entdo, o olhar expansivo para textos orais indigenas foi para alargar o campo
de reflexdo e producdo de conhecimento no tocante as narrativas orais, buscando o
fortalecimento do didlogo intercultural que possibilita tanto desenvolver a consciéncia da
alteridade, quanto reconstruir a memoria narrativa da sociedade indigena. O resultado dessa
experiéncia foi o Mestrado em 2011, com foco na performance do narrador e no jogo de
significados das narrativas orais indigenas da comunidade Sao Jorge-RR. Em 2016, surgiu a
oportunidade de ampliar a experiéncia com os mitos indigenas por meio da presente pesquisa
de Doutorado® intitulada Iperu U’komanto: formas e sentido no mito Makunaima®, pela

Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (UNESP/Araraquara).

1 E um termo com o qual se autodenominam e que significa “gente” (MEDEIROS, 2002, p. 246). Além disso,
“sdo povos que residem a area circum-Roraima que abrange os grupos indigenas Kamarakoto, Arecuna,
Taurepang e os Makuxi, compreendendo a area da Gran Sabana, ao norte e a oeste do Monte Roraima
(Venezuela), e os lavrados, ao sul e a sudeste da Cordilheira de Pacaraima (Brasil)” (SANTILLI, 2006. p. 246).
2 A presente pesquisa de doutorado seguiu a Instru¢do Normativa n° 01/PRESI, de 29/novembro/1995, e passou
pelas instancias que regulamentam, normatizam e autorizam o ingresso de pesquisador em terras indigenas. O
projeto de pesquisa foi encaminhado a Fundacdo Nacional do indio - FUNAI, ao Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico - CNPq, ao Comité de Etica em Pesquisa - CEP e a Comissdo
Nacional de Etica em Pesquisa CONEP, resultando na emissdo de pareceres favoraveis para o desenvolvimento
do estudo.

3 A opcdo pela grafia Makunaima com “K”, neste trabalho, se da porque o termo é empregado como na lingua
Makuxi, ou seja, com “K”. No entanto, quando for usado com referéncia ao Macunaima da obra de Mario de
Andrade, sera escrito com “C”. Com relagdo a prondncia, adotamos a maneira como os roraimenses pronunciam
“Makunaima”, consistente de uma vogal e uma semivogal, portanto, um ditongo. Na prontincia de Mério de
Andrade, a proposicao é diferente, considerando que a grafia é Macunaima, composta do encontro de duas
vogais proferidas em silabas separadas, ou seja, um hiato. Assim, o personagem “Makunaimi [makunaimi] é
pronunciado “Macunaima” no portugués de Roraima, conforme Diocese de Roraima (2011, p. 27).
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A expressdo intitulada na tese em lingua Makuxi Iperu U’komanto significa “arvore da
vida”, e foi destacada por ser um dos mitos de Makunaima mais presente no imaginario dos
indios Pemon e também por estar no centro das narrativas dos informantes orais* Dilmo de
Lima, da comunidade Sao Jorge, e Teréncio Luis Silva, da comunidade Ubaru. Além disso, a
escolha do mito de Makunaima “arvore da vida” é por ser um dos temas culturais mais
figurativos e simbdlicos divulgados em diferentes sociedades, inclusive na cultura indigena,
justamente por ser reconhecido como sagrado e por representar o simbolo da vida. E preciso
levar em consideracao o fato de que as historias de Makunaima s6 alcangaram tal relevancia
no universo literario brasileiro por causa da obra Macunaima: herdi sem nenhum cardter, de
Mario de Andrade, que compds o personagem Macunaima, aproveitando nao sé os escritos de
Theodor Koch-Griinberg, mas os de José Vieira Couto de Magalhdes, Jodo Barbosa Rodrigues
e Jodo Capistrano Honorio de Abreu, que apresentaram um pouco da mitologia indigena e do
folclore brasileiro em suas obras. A forte influéncia de Macunaima ainda hoje viceja em

muitas interpretacoes, resultando em consequéncias culturais e literarias.

Em 19609, por exemplo, a obra foi adaptada para uma linguagem cinematografica, com o
filme Macunaima, do diretor e produtor Joaquim Pedro de Andrade. Em 1975, a Escola de
Samba Portela levou o protagonista lendario das paginas do livro para o carnaval carioca, para
falar com o povo através do samba-enredo Macunaima, de David Corréa e Norival Reis. Em
1978, Antunes Filho transportou o herdi de nossa gente para a primeira peca teatral em Sao
Paulo, e tornou-se referéncia na dramaturgia brasileira. Entre os anos de 1981 e 1982, o artista
plastico Arlindo Daiber elaborou a série Macunaima de Andrade com colagens e desenhos,
traduzindo a obra de Mario de Andrade em um conjunto imagético e critico, unindo a arte
literaria ao contexto andradiano. Em 2008, Iara Renndé explorou os recursos musicais
encontrados no livro e lancou o CD Macunaima Opera Tupi, com quatorze misicas, todas de

composicdo da cantora e com trechos da obra.

O processo de transposicdo da obra Macunaima continuou em 2016 nas Histérias em
Quadrinhos, graficamente interpretada pelos ilustradores Angelo Abur e Dan X, com
publicacdo pela Editora Peiropolis. A reinvencdo de Makunaima ainda continua nas
comunidades indigenas. Isso se deve a pluralidade de textos orais divulgados nos testemunhos
das informantes orais indigenas, o que revela a elaborada reconstru¢dao do pensamento dos
sujeitos que narram. Essa reinvencdao mostra ainda como as atividades indigenas cotidianas

sdao construidas por uma rede de simbologias que envolvem mitos e ritos em uma cadéncia

4 Os senhores Dilmo de Lima e Teréncio Luis Silva sdo as informantes orais que se propuseram a relatar as
histérias que seus antepassados contaram. O nome da comunidade e da Informante oral ndo foram alteradas por
nomes ficticios, por recebermos a permissdo para divulga-los, conforme consta no documento anexo.
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pautada com muita reveréncia e respeito na relacao dos indios com os elementos da natureza,
conforme apontam 0s mitos “Arvore da vida”, relatados por Dilmo, da comunidade Sao Jorge,
e Teréncio, da comunidade Ubaru.

Para melhor compreensdo, fizemos uma sinopse da versdo do mito “Arvore da vida”,
relatado por Dilmo: Makunaima e seus irmdos viviam um periodo de escassez alimentar e, por
essa razdo, os irmdos sairam em busca de mantimento. Apés uma longa caminhada,
encontraram a arvore da vida que da variados tipos de frutas. Porém, os irmaos s6 puderam se
alimentar das frutas caidas no chao, tendo em vista que a arvore era muito alta. Com o passar
dos dias, as frutas acabaram e Makunaima, juntamente com o0s seus irmdos, perceberam que
para ter acesso as frutas dos galhos altos eles precisariam de alguma ferramenta para retira-
las. Um dos irmaos teve a ideia de derrubar a arvore, mas Makunaima ndo concordou.
Contudo, por ndo poderem mais se alimentar, Makunaima percebeu que a ideia do irmao era a
Unica maneira de saciarem a fome para dar continuidade a populagdo indigena. A arvore tinha
o tronco muito duro, por isso foi confeccionado o primeiro machado para derruba-la. Apos
varias tentativas, a arvore tombou e do seu tronco saiu uma grande quantidade de agua,

resultando na formacdo de varios rios.

Nesse breve resumo, observamos que a partir desse mito diversas formas de pensamento
foram construidas, resultando nos inexplicaveis documentos materializados pelo discurso
cientifico e mitico. Assim como as diversas sociedades que produzem diversas narrativas
partem de entendimentos diferentes, da mesma forma fazem os diversos géneros discursivos
(cientifico ou mitico). Sendo assim, chama a nossa atencdo a pouca visibilidade desse tipo de
narrativa no cenario contemporaneo. Tal constatacdo inquieta-nos porque tais mitos sao
vistos, muitas vezes, como “matéria-prima simples”, sem valor estético e literario, devido,
principalmente, ao preconceito social com o género “mito indigena”. Esse pensamento,
contudo, ndo se justifica, visto que as narrativas miticas sdo estudadas fora do contexto
cultural das comunidades e, no momento em que sdo retiradas desse contexto, ganham uma

extensdo do universo imaginario mais individual.

No ambito das justificativas, ndo podemos deixar de mencionar que os principais fatores
que nos ajudaram na escolha desse corpus foram: (i) o contexto indigena esta muito proximo
fisicamente a nos roraimenses ndo indigenas; (ii) o trabalho com o sistema mitico é muito
significativo para os povos indigenas brasileiros, pois através das suas narrativas sao
recuperadas informacdes preciosas sobre uma sociedade; (iii) ao realizarmos um
levantamento sobre o assunto, encontramos estudos relacionados aos mitos nas diversas areas

do conhecimento, mas ainda ha poucas pesquisas semidticas aplicadas aos mitos indigenas.
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Nao podemos abdicar da ideia de que, nas ultimas décadas, a academia tem confirmado o
estatuto do “mito”, na propor¢cao em que alguns estudiosos se dedicam a buscar maneiras
alternativas para a interpretacao desse tipo de género, compreendendo-o de um angulo, até

entdo, pouco observado, com a finalidade de propor novas reflexdes sobre o assunto.

Em Sobre o sentido I, no texto “Por uma teoria da interpretacdo da narrativa mitica”, em
homenagem a Claude Lévi-Strauss, Algirdas Julien Greimas (1966) comenta que o progresso
alcancado nas pesquisas sobre os mitos, especialmente com os trabalhos de Lévi-Strauss,
possibilita uma reflexdo sobre os mitos na perspectiva da Semiotica. Ainda segundo o
semioticista, “a teoria semantica que procurasse dar conta da leitura dos mitos, longe de
limitar-se a interpretacdo dos enunciados, deve operar com sequéncias de enunciados
articulados em narrativas” (GREIMAS, 1966, p. 171). Portanto, cabe aqui mencionar que a
reflexdo sobre o mito, neste trabalho, excedeu o pensamento de estudiosos de periodos
anteriores ao século XX, que vestiam o mito como sindnimo de retrocesso ou de resultado de
pensamentos primitivos. Antes, a reflexdo deste trabalho se voltou para estudiosos que nao
demarcaram fronteiras intelectuais entre pesquisadores e indigenas e que ndao compreenderam
o estudo do mito como um oficio démodée intitil, mas sim para aqueles que levaram em conta
0 comportamento e o convivio social do homem com a natureza. Quando se trata de mitos, as
definicdes sdo diversas, todavia, estudamos, neste trabalho, o mito na perspectiva semiética
como “uma narrativa de acdes com os atores nela implicados” (GREIMAS; COURTES, 2013,
p. 312).

Dada a escolha da tematica, procuramos mostrar como as narrativas miticas explicam as
transformacGes culturais pelas quais passou a cultura indigena. Para a sociedade indigena, os
mitos sdo objetos de interesse pelo fato de se reportarem ao passado e as praticas culturais da
populacdo na qual se originaram. Com base nisso, levantamos alguns questionamentos que
serdo respondidos nesta tese: como 0s mitos se relacionam com a sociedade indigena? Como
o mito é pensado a luz de uma teoria estrutural como a Semidtica francesa? Qual o sentido
dos mitos a serem analisados? A partir dessas indagacdes, o viés semidtico foi pensado para
comprovar que: o sentido do texto depende da relacdo entre os niveis sucessivos para produzir
a lisibilidade maxima nesse tipo de narrativa; os mitos sustentam a ideologia e os sistemas de
valores socioculturais da populacdo indigena; o passado pode refletir e explicar o contexto
atual em que vivemos, pois estamos inseridos diariamente em um cenario em que o cientifico,

o politico e o identitario se misturam continuamente.

Nesse sentido, analisamos o mito a luz da Semiotica, teoria aperfeicoada por Algirdas

Julien Greimas, na ocasido em que a linguistica do signo assumiu a teoria como a ciéncia da
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significacdo, um dos mais novos estudos no campo das Ciéncias Humanas. Porém, cabe
lembrar que a teoria se ramificou em distintos espacos: Estados Unidos, Unido Soviética e
Europa ocidental; e se desdobrou para outros dominios: da Arte, da Comunicacao e,
ultimamente, da Ciéncia da Computagdo. Por isso, podemos dizer que a Semidtica é uma
teoria interdisciplinar, pois além de dialogar com diferentes campos do conhecimento, pode

ser aplicada a variados objetos, como os mitos indigenas.

Diante disso, nosso objetivo é apresentar uma reflexao sobre a construcao dos sentidos
do mito Makunaima “Arvore da vida”, por meio da andlise de duas narrativas orais coletadas
nas comunidades indigenas Ubaru (RR) e Sdo Jorge (RR). Em um segundo momento,
estabelecemos uma comparacdao com a narrativa “A arvore do mundo e a grande enchente”, de
Theodor Koch-Griinberg. Dessa forma, buscamos identificar as escolhas enunciativas de cada
enunciador que (re)enunciou o mito de Makunaima, a partir do percurso gerativo de sentido.
Assim, almejamos verificar as variacOes e as regularidades que sdo frutos das escolhas
enunciativas em cada variante para mostrar como o sentido é gerado no texto. Além disso,
verificamos como os percursos de significacdo se organizam e se combinam em razdo das
regras sintaxicas e semanticas que fundamentam, em segredo, sua coeréncia (BATISTOTE,
2012).

Pela inviabilidade da leitura em alemao, tomamos como base o segundo volume de Von
Roraima Zum Orinoco, de Theodor Koch-Griinberg, cuja traducao é de Federica de Ritter
(Editora Ernesto Armitano, 1989). A obra contém cinquenta narrativas de Makunaima. Porém,
vale ressaltar que o ponto mais fecundo deste trabalho reside na articulacao entre as narrativas
orais e a Semiotica, revelando a potencialidade narrativa de ambas as categorias. Isso porque
o método proposto pela Semidtica Discursiva, enquanto instrumento de analise do género
narrativo “mito”, pode colaborar com informacdes sobre a visdo de mundo de uma sociedade

que faz parte da cultura brasileira e que tem sido apagada, pelo menos, por cinco séculos.

Essa perspectiva levou-nos a autores que serviram de base para este estudo. Para a
analise do corpus, lancamos mao da teoria Semidtica classica de Algirdas Julien Greimas
(1973, 1966, 2013, 2014). Recorremos também a autores mais recentes da Semiotica pds-
greimasiana que se atentaram para a funcionalidade da narrativa, fornecendo-nos elementos
para a compreensao da constru¢do de sentido nos mitos indigenas, como os tedricos Jacques
Fontanille (2008; 2017) e Denis Bertrand (2003). Sobre questdes de Narratologia, buscamos o
folclorista russo Vladimir Propp (2010) que realizou um intenso estudo sobre a Estrutura
Narrativa em sua obra Morfologia do conto maravilhoso. Sobre mitos, recorremos ao

antrop6logo Claude Lévi-Strauss (2010, 2012), para quem o mito é uma estrutura da



20

realidade, a partir da experiéncia humana enquanto tal, que retine vivéncias e narracdes, com
diferentes elementos que esclarecem a origem e a forma das coisas, suas funcdes e a

capacidade do divino sobre a natureza e os seres humanos (LEVI-STRAUSS, 2012).

Quanto a aplicacdo do instrumental metodoldgico, vimos na Semi6tica francesa um
método seguro “para verificar como a interpretacao dos mitos faz surgir uma nova linguagem
ideoldégica” (GREIMAS, 1975, p. 109). O percurso gerativo de sentido foi capaz de
proporcionar uma divisdao coerente das partes, uma vez que cada nivel esclarece o outro,
permitindo identificar diferentes momentos na leitura do texto, e realizar esta reflexdao pode
tornar explicita a engenharia do texto oral. A vista disso, o mito ndo deve ser compreendido
apenas como um componente de conservacdo da meméria, mas também como um artificio
basico para a construcdo de significados do homem. Essa maneira de pensarmos a memoria é
vista como uma configuracdo favoravel e significativa da linguagem humana, que se forma

em uma condicdo de enunciacao fundamentada nos discursos de uma determinada cultura.

Logo, podemos dizer que as narrativas miticas apresentam-se, indiscutivelmente,
como uma marca da sociedade, inclusive a indigena e, da forma como sdo vistas por muitos,
criam limites culturais entre indigenas e ndo indigenas, por ndo considerarem a maneira de ser
e de fazer indigena, uma vez que para os indigenas, os mitos ndo sdo apenas explicacdes
sobre como os seres e objetos apareceram no mundo, mas um instrumento que mantém uma
relacdo indireta com os fatos histéricos para garantir os interesses coletivos do grupo. Porém,
ainda que haja pouco entusiasmo em relacdo aos mitos indigenas no cenario atual, é
necessario respeita-los, sem ater-se a obrigatoriedade de aceitar o que os indios alvitram sobre

esse tipo de narrativa, pois ndo é nossa intencao questionar a legitimidade desses relatos.

Da organizacao do trabalho

O contorno do trabalho aqui proposto apresenta um didlogo entre as partes que estao
estruturadas em trés capitulos. O primeiro é intitulado “Da constituicdo da pesquisa” e nele
discorremos sobre os critérios de escolha das comunidades Ubaru e Sado Jorge, suas
localizagOes geograficas, a escolha das informantes orais Dilmo de Lima (Sdo Jorge) e
Teréncio Silva (Ubaru), e o que eles representam no contexto das suas comunidades, além do
conhecimento sobre as praticas culturais e sobre a experiéncia de vida dessas pessoas. Por
ultimo, apresentamos algumas versoes do mito “A arvore da vida”, no intuito de mostrar que a
cada vez que o mito é contado, ele sofre variacdo de forma, como consequéncia do livre
arbitrio do narrador, reforcando o aparecimento de novos fatos. A arvore da vida ndo é

somente um elemento da natureza, ela compde o mundo cultural indigena, porque, na
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concepcao indigena, a partir dela os indios retiram o sustento da flora e da fauna nos dias de
hoje.

O segundo capitulo, “Semi6tica e mito”, tem como proposta discorrer sobre as questoes
tedrico-metodologicas da Semidtica francesa que sdo essenciais para o desenvolvimento das
analises. Iniciamos a discussdao pela nocdo de texto, e como esse objeto é organizado no cerne
da teoria Semiotica, em especial nas ideias postuladas por Greimas (1974). Na sequéncia,
abordamos a contribuicdio dos mecanismos tedricos de Propp no tocante aos estudos da
narrativa e narratividade, para, depois, partirmos para o percurso gerativo de sentido,
destacando o nivel fundamental, narrativo e discursivo para fundamentar a andlise. Por
ultimo, apresentamos alguns conceitos de mitos com intuito de mostrar a especificidade do
discurso mitico, situando esse tipo de narrativa no centro do processo da significacdo. Além
disso, demonstramos que as perspectivas de alguns tedricos sobre os mitos se constituiram em
um elemento importante para a cultura das sociedades, particularmente as indigenas, pois, ao
surgir debates dessa natureza, ha uma revalorizacdo das potencialidades das narrativas
enquanto “forma ideoldgica sincrética e mais antiga, que serve de berco a formas ideologicas

mais desenvolvidas” (MELETINSKI, 1987, p. 190).

No terceiro capitulo intitulado “Das analises dos mitos ‘Arvore da vida’ e ‘Arvore do

’»

mundo e a grande enchente’”, primeiramente, realizamos a analise individual de cada versao
do mito, mostrando que, no nivel narrativo, o percurso aparece sob a configuracao de
transformacgdes operadas por sujeitos, originando os papéis actanciais do sujeito e objeto, e as
relacoes conjuntivas ou disjuntivas entre os homens. No nivel discursivo, destacamos as
escolhas realizadas pelo sujeito da enunciacdo e os percursos tematicos e figurativos que nao
apenas garantem a coeréncia do texto, mas revelam abertamente sua intencao e propdsito. Em
seguida, a analise comparativa dos trés mitos, sendo dois coletados nas comunidades Sao
Jorge e Ubaru e aquele coletado por Koch-Griinberg, para mostrar as escolhas enunciativas, as

semelhancas e as diferengas em relagdo aos temas e as figuras, considerando que o enunciador

é livre para escolher a figura dentro do contexto lexical.

Desse modo, as perspectivas narrativa e discursiva foram apenas uma das possibilidades
de abordar a tematica, o que ndo significa dizer que a complexidade e a riqueza do estudo
foram exauridas, jd& que as narrativas sdo maneiras figurativas que admitem pensar a
humanidade, o mundo e o cosmo como expressoes de uma sociedade que permite visualizar
problemas vindouros. Os resultados das escolhas enunciativas de cada enunciador dependem
do modo como cada um compreende e V€ o texto, ja que o texto tem diversas maneiras de ser

lido e interpretado.
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E preciso lembrar que as possiveis interpretacdes ndo pretenderam homologar e revelar
somente as semelhancas e as diferencas formais ou os percursos tematicos e figurativos, mas
sim mostrar que cada narrativa expressa um olhar sobre o mundo, sobre as vivéncias coletivas
e sobre a realidade indigena. A amostra utilizada nesta pesquisa € significativa, por fazer parte
do acervo de narrativas de que dispdem os povos indigenas brasileiros, um género ativo
propagado por suas geracoes. Este estimula a reflexdo, pois como seres humanos, estamos
sempre dispostos a questionar certezas e verdades constituidas e, nesse sentido, estamos
apenas ampliando o universo pesquisado por aqueles que nos antecederam, com 0 propo6sito
de contribuir e revelar novos caminhos que auxiliem na compreensao do universo mitico que,

apesar de sua importancia, tem sido imémore no contexto da sociedade atual.
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1 DA CONSTITUICAO DA PESQUISA

Durante um longo periodo da histéria do Brasil, os movimentos de expansao territorial
do Estado Nacional se confrontaram com os povos que ja habitavam esse espaco antes da
chegada dos europeus. Desde as instancias fundadoras até o século XX, as intumeras
comunidades que existiam foram reduzidas devido a interferéncia de varios segmentos, como
os fazendeiros, os latifundidrios, os garimpeiros, os mineradores, os madeireiros, os
rodovidrios, e também em razdo de outros fatores que provocaram o desmatamento, a
poluicdo ambiental e o arrefecimento da diversidade local, ocasionando a fome, as

enfermidades e a reducdo das sociedades indigenas.

Populacdes inteiras foram vitimas de violéncia e espolio territorial, porque o governo
sempre ignorou as perseguicdes sobrepostas a esses povos. Diversos grupos étnicos foram
compelidos a deixar suas terras e migraram para outros lugares, para que a sua sociedade
pudesse sobreviver. A questdo € delicada, porque o processo de migracdo livre ou coagido tem
transformado e diversificado as varias culturas, pois a partir do momento em que 0s grupos
étnicos migram para outras terras, alguns aspectos socioculturais se modificam, gerando
novos povos, novas comunidades e diversificando as identidades culturais. Acerca da

identidade, Greimas e Courtés (2013, p. 251-252) apresentam algumas consideragoes:

Identidade no sentido de oposicdo a alteridade (como “mesmo” a “outro”) e que de
algum modo se define pela relacdo de pressuposicdo reciproca, sendo essencial para alicergar

a estrutura elementar da significacao;

Identidade para apontar o traco ou o conjunto de tracos que dois ou mais objetos tém
conjuntamente, possibilitando a interrupgao de suas oposicoes categodricas e a compreensdo de

um eixo semantico usual;

Identidade determinante para o “principio da permanéncia” que admite ao sujeito
» <€

continuar o “mesmo”, “persistir no seu ser” ao longo de sua existéncia narrativa, contrariando

as modificagoes que estimulam “um resultado de identificacao™.

Ainda no mesmo comentario, os autores afirmam que a identificacdo pode ser percebida
como um dos niveis do fazer interpretativo, no qual o enunciatario identifica o universo do
discurso (ou uma parte desse universo) com o seu proprio universo. Para sinalizar o
comentdrio, Greimas e Courtés (2013, p. 252) esclarecem que a identificacdo ainda nado foi

explorada de maneira satisfatoria.

Esse modo de pensar a identidade garante espago para uma troca entre esses povos e a

sociedade envolvente posto que se firma na garantia do direito a alteridade (LEITAO, 1993).
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Discutir esse espaco de troca é reconhecer a identidade cultural dos indigenas para que eles
possam se situar em seu contexto social, ja que a interacdo encontra um lugar essencial para
explicar a constru¢do da identidade. Feita essa leitura, entendemos que a construcao da
identidade é cultivada a partir da relacdo com o outro, assinalada pela diversidade e diferenca

cultural.

Nesse sentido, o sujeito indio precisa mergulhar dentro de si e do seu passado para
encontrar o que foi perdido, como a arte, a poesia, os costumes, a literatura, a cultura e os
mitos indigenas, pois quando se trata de sociedade indigena, a identidade ndo pode ser
imaginada como algo uniforme e estavel, ja que essa populagao esta imergida em um cenario

em que ha propagacdo da diferenca nas chamadas comunidades étnicas.

O termo “comunidade” é encontrado em varios autores com algumas diferencas, mas
sempre apontando para a ideia de identidade do grupo, seja étnico ou ndo. Por isso, é
necessario atentar-se ao fato de que a ideia de identidade do grupo ndo quer dizer que haja
uma homogeneizacao dos grupos, pois apesar de compartilharem alguns tracos culturais, cada

grupo é marcado pela diferenca, seja religiosa, linguistica ou memorias histéricas.

A propria legislacao brasileira, quando versa sobre agrupamento populacional de indios,
estende a comunidade indigena. O Estatuto do Indio, em seu artigo 2°, define “comunidade”
como “um conjunto de familias ou comunidades indigenas, quer vivendo em estado de
completo isolamento em relacdo a outros setores da comunhdo nacional, quer em contatos
intermitentes ou permanentes, sem, contudo, estarem neles integrados”. O antropdlogo
Viveiros de Castros de Castro (2008) esclarece que comunidade indigena é aquela fundada
nas relacGes de parentesco ou vizinhanga entre os seus membros, que mantém lagos histérico-
culturais com as organizacOes sociais indigenas (...) que compreendem dimensdes histdricas,

culturais e sociopoliticas™.

O modo como o estatuto define “comunidade” deixa a desejar, porque menciona apenas
a vivéncia do indio em sociedade, mas ndo reconhece a comunidade legalmente como sujeito
de direito. Ocorre que, ainda hoje, os indigenas lutam para recuperar um espaco onde possam
tomar suas decisoes de como viver no mundo atual, considerando que o Estado nao teve uma

consciéncia politica heterogénea quando se trata da comunidade indigena.

Nesse sentido, é preciso mais clareza sobre a relacdo comunidade e Estado a fim de

garantir uma regulamentacao juridica formal, especialmente para as comunidades que

5 Entrevista concedida a equipe de edicdo, originalmente publicada no livro Povos Indigenas no Brasil
2001/2005: https://pib.socioambiental.org/files/file/PIB_institucional/No_Brasil_todo_mundo_.pdf. Acesso em:
ago. 2019.
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derivaram de outras ja existentes, para que elas possam se firmar como povo e comunidade, e
se definir como grupo, com caracteristicas que s6 elas podem escolher, seja pela lingua, por
descenderem de uma mesma familia ou por habitarem o mesmo lugar. As condicdes basilares
para que um povoado ganhe o status de comunidade ndo depende apenas da configuracao dos
espacos fisicos, como escola, igreja e centro comunitario, mas da afirmacdo de um conjunto
de elementos de “poderes e contrapoderes que se estruturam, o modo de vida préprio com
normas, sangdes e construcoes identitarias, como as festas e os ritos com toda as suas
simbologias e expressoes peculiares” (TORRES, 2012, p. 42). Isso significa que o indio tem o
direito de ser o que é, mesmo utilizando as novas tecnologias e vivendo em espaco urbano.
Isso ndo faz dele mais ou menos indio, uma vez que ele nunca deixara de ser indio porque a

sua cultura esta imbricada no corpo, na mente e no espirito.

Portanto, entendemos que a comunidade estd imbricada com a cultura e com as
significagdes simbdlicas, porque ela é formada por individuos que constroem coletivamente
as regras de convivéncia, apropriando-se dos elementos da natureza e transformando-os para
coloca-los a seu servico. A apropriacao desses elementos faz o homem (indio ou nao indio)
produzir cultura como um todo, levando em conta os costumes, habitos, valores, cantos,
crengas e dancgas. Tudo o que é criado pelo homem tem uma relacdo com a natureza, como,
por exemplo, a cultura indigena, que tem tracos caracteristicos de um espaco geografico,
sejam os lavrados, as florestas ou as matas. Em cada espaco surge uma cultura localizada,
fazendo o indio evoluir para aperfeicoar o seu mundo cultural, pois, para essa sociedade, o
mundo cultural tem o mesmo funcionamento do mundo natural, no entanto, isso ndo significa

uma substituicdo da natureza pela cultura ou vice-versa.

Outro ponto a se pensar é que a forma como se manifesta a organizacao social propria
dos povos indigenas se da por meio da representacdo da comunidade. Para alguns povos
indigenas, ndo ha um representante da comunidade, considerando que cada pessoa fala por si.
E certo que o contato com outras sociedades modificou muitas populacdes indigenas,
robustecendo a escolha de um lider para as relacbes com o ndao indio, como é o caso das
populagoes indigenas do estado de Roraima que tém sempre uma pessoa para representar a
comunidade, seja o tuxaua®, o pajé’ ou o presidente de uma organizagdo que faz, algumas

vezes, o papel de interlocutor no relacionamento interétnico.

6 Tuxaua ou cacique é um tipo de lider politico da comunidade.
7 Pajé é o lider espiritual que conhece as ervas, os rituais e os aspectos culturais da comunidade.
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O estado de Roraima® se tornou diverso devido ao rapido processo de diferenciagdo que
afetou a realidade social do indigena, comprometendo as praticas culturais, principalmente as
narrativas miticas que estdo mitigando juntamente com os seus ultimos ancidos nas
comunidades, tendo em vista a sua transmissao pela tradicdo oral desde a ancestralidade. Por
ser um estado fortemente marcado pela cultura indigena, e devido ao fluxo migratério
constante de estrangeiros de paises vizinhos e de brasileiros provenientes de diferentes

lugares, o Roraima tem aspectos proprios e peculiares que o distingue de outros estados.

Sua realidade regional acolhe uma expressiva populacdo indigena formada por cerca de
47.637° habitantes. Quase metade de sua superficie é destinada as dreas indigenas, totalizando
trinta e duas terras, sendo as de maior extensao Sdo Marcos, Wai-Wai, Waimiri-Atroari,
Yanomami e Raposa Serra do Sol™, acolhendo populagdes de vdrias etnias como Taurepang,
Yanomami, Ye’kuana, Wapixana, Wai-Wai, Wamiri-Atroari, Ingaricé e Patamona (IBGE,
2010). Além disso, Roraima tem uma localizacdo singular por fazer fronteira internacional
com a Republica Cooperativista da Guiana (antiga Guiana Inglesa) e a Republica Bolivariana

da Venezuela, divisando ainda com os estados brasileiros do Amazonas e do Para.

Quanto a regido da Terra Indigena Raposa Serra do Sol (TIRSS), ela foi demarcada em
15 de abril de 2005, sob Decreto N°. 1.775/96 da Presidéncia da Republica. A regido situa-se
no nordeste de Roraima e, atualmente, abriga 23.119" indigenas, sendo o maior grupo o de
etnia Makuxi, de classificacdo linguistica Karib. A TIRSS tem 1.743.089 hectares de area
continua, tomando 7,7% da area do estado de Roraima, o que corresponde a um dos maiores
territérios indigenas do Brasil, envolvendo trés municipios: Normandia, Pacaraima e
Uiramutd (BARBOSA; XAUD; SOUZA, 2005). A espacialidade dessa area abrange 152
comunidades que se expandem por serras e lavrados e, dentre elas, foram selecionadas as

comunidades Sdo Jorge e Ubaru para integrarem a pesquisa, localizadas no mapa abaixo:

8 Segundo Soares (2013), a palavra "Roraima" vem de linguas indigenas. Sua etimologia lhe confere trés
significados: “Monte Verde”, “Mée dos Ventos” e “Serra do Caju”. Seria a juncdo de roro (papagaio) e imd (pai,
formador). Nessas linguas indigenas, roro - ou também rora - significa verde e imd significa serra, monte,
palavras que formam, portanto, a palavra "serra verde", que reflete a paisagem natural da regido especifica.

9 Dados retirados do censo 2010 do IBGE, Disponivel em:
https://ww2.ibge.gov.br/indigenas/indigena_censo2010.pdf. Acesso em: 20 out. 2017.

10 Ver: Instituto Socioambiental-ISA, disponivel em: www.ti.socioambiental.org; Portal do Governo de
Roraima, disponivel em: www.rr.gov.br.

11 Ver CIR 2015: https://www.socioambiental.org/pt-br/o-isa/publicacoes/autor/conselho-indigena-de-roraima-
cir.


http://www.rr.gov.br/
http://www.ti.socioambiental.org/
https://ww2.ibge.gov.br/indigenas/indigena_censo2010.pdf

27

Mapa 1: Mapa da localizacdao das comunidades Ubaru e Sao Jorge - TIRSS-RR
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Fonte: Savio Aratijo Boto.

Em muitas comunidades do estado de Roraima, as pessoas vivem em meio as diversas
dificuldades devido a falta de acesso aos recursos naturais e de uma politica fundiaria.
Durante as visitas, observamos que essa populacdo estd esquecida pelo poder publico. A
precariedade é tangivel, porque a renda vem basicamente de aposentadorias e o lucro dos
poucos produtos agricolas é escasso. Apenas uma pequena porcentagem sao servidores
publicos e alguns recebem Bolsa Familia. Por isso, considerando os procedimentos técnicos
da pesquisa, foi preciso estabelecer um vinculo de familiaridade e confianga reciproca com os

moradores das comunidades antes de qualquer empreendimento na captura de dados.

Um aspecto importante para a escolha das comunidades Sao Jorge e Ubaru foi o fato de
la encontrarmos pessoas que conheciam as historias indigenas, particularmente, as de
Makunaima. Contudo, vale destacar que, nas primeiras visitas as comunidades, notamos a
limitacdo de muitos membros quanto ao conhecimento das histérias. O conjunto de lendas e

mitos incorporado a memoria das pessoas mais jovens € muito reduzido, principalmente
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quando a questdo é Makunaima, somente os ancidos tém conhecimento e respaldo para narrar

tal mito.

Nas comunidades interlocutoras, destacamos os tuxauas Franciney Barbosa dos Santos
(Sao Jorge) e Sergivaldo Luis de Lima Silva (Ubaru) visto que, ap6s a apresentacdo dos
objetivos propostos pela pesquisa, eles assinaram o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido dos Participantes (TCLE). O termo citado permite a entrada da pesquisadora nas
referidas comunidades e, assim, da andamento ao processo de solicitacdo de autorizacdo da
Fundacdo Nacional do Indio (FUNATI). O termo é uma das exigéncias da Instrucdo Normativa
n° 01, de 29 de novembro de 1995, que disciplina o ingresso de pesquisador em terras

indigenas.

A norma resguarda o incurso clandestino de pesquisadores nacionais e estrangeiros,
ONGs, garimpeiros, madeireiros, agricultores e outros tipos de empreendimentos em terras
indigenas. Por outro lado, a norma causa no pesquisador, que tem compromisso com as
questoes indigenas, momentos de emocdo e tensdo. Emog¢do por descobrir que no universo
indigena ha um comprometimento com a historia da sua ancestralidade que os ajuda a assumir
a identidade indigena, apesar do preconceito e da discrimina¢do com os quais ainda hoje eles
tém de lidar. A tensdo esta relacionada ao fator tempo quando se refere aos tramites da
documentagdo, em virtude do longo prazo para a Funai emitir a autorizagdo para a realizacdao
da pesquisa. Além disso, o pesquisador deve ficar atento a documentacdo solicitada na

Instrucao Normativa:

I. Carta de apresentacao da Instituicdo a que o pesquisador estd vinculado e
no caso de estudantes de graduacdo e pds-graduacdo, carta de apresentacao
do orientador responsavel;

II. Projeto de pesquisa, em portugués, detalhando a(s) terra(s) indigenas
na(s) qual(is) pretende ingressar e cronograma;

II1. Curriculum vitae do(s) pesquisador(es) redigido em portugués;

IV. Copia autenticada da Carteira de Identidade ou Passaporte, quando se
tratar de nacionalidade estrangeira;

V. Atestado individual de vacina contra moléstia endémica na area;

VI. Atestado médico de ndo portador de moléstia contagiosa;

VII. Quando se tratar de pesquisador(es) de nacionalidade estrangeira,
exigir-se-a para a efetivacdo de seu ingresso na terra indigena a obtencdo de
seu respectivo visto temporario, como prevé o artigo 22 do decreto n.°
86.715 de 10 de dezembro de 1981, além do cumprimento do disposto no
decreto n.° 98.830 de 15 de janeiro de 1990."

12 A instrucio Normativa n°. 01, de 29 de novembro de 1995, encontra-se disponivel em
<http://www.funai.gov.br/index.php/servicos/ingresso-em-terra-indigena>. Acesso em: 01 out. 2017.
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Além dos itens apresentados acima, a Normativa ainda pondera que o pesquisador deve
encaminhar o Projeto de Pesquisa e o Curriculum Vitae ao Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq), para que a solicitacdo do ingresso em
territorio indigena seja analisada pela Coordenadoria Geral de Estudos e Pesquisas (CGEP),
para emissdo de parecer quanto ao mérito da pesquisa. Somente ap6s ouvidas as liderangas
indigenas e o CNPq, a Funai emite um parecer favoravel ou ndo. Na sequéncia, o pesquisador
deve cadastrar o projeto na Plataforma Brasil, tinica via de protocolo de projetos de pesquisa
com seres humanos para, posteriormente, submeter toda a documentacdo ao Comité de Etica
em Pesquisa (CEP), e & Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa (CONEP) para emissdo de
parecer. O processo para emissdo do deferimento pode demorar até quatro meses. Por tltimo,
o encaminhamento do relatério dos trabalhos de campo a Funai, ao CEP e ao CONEP
estende-se por até seis meses depois do término da pesquisa. Caso haja publicacdes, artigos,
teses e outras producdes intelectuais, o pesquisador é obrigado a enviar dois exemplares para

a FUNAIL

Entendemos que as garantias legais sdo necessarias para que a relagdo homem-natureza-
cultura seja respeitada, ja que esse é um espago de vivéncia e de sustentagdo da vida e da
cultura dessa sociedade. Afinal, conservar a cultura de um povo é garantir a preservacao da
diversidade sociocultural. Assim, essas consideracoes, sem duvida alguma, serviram de
parametros para nos certificarmos de que as comunidades eleitas, Sdo Jorge e Ubaru, estdo

articuladas aos propdsitos da pesquisa.
1.1 Do espaco e contexto da comunidade Sao Jorge

A comunidade Sdo Jorge'™ foi criada por volta de 1915, quando terminou o barro da
comunidade Paneldo, matéria-prima que ajudava na sobrevivéncia desse povoado que, na
época, era composto por sete familias indigenas. No passado, os indigenas que sairam daquele
lugar com o objetivo de encontrar o barro para a fabricacdo de artesanatos pertenciam a etnia
Makuxi. Apés dias de caminhada, depararam-se com uma grande quantidade de argila a
margem do Rio Surumu. A distancia entre Paneldo e o lugar em que encontraram o barro foi
um dos fatores para que o lider e as familias ndo retornassem ao Paneldo, permanecendo no
local onde encontraram o barro, o qual nomearam Meren Mere’ Pai, que quer dizer “cobra

»14

grande”' na lingua Makuxi (SILVA, 2013). E interessante observar que o nome “Cobra

13 As informagdes sobre a fundagdo da comunidade S&o Jorge foram extraidas das entrevistas realizadas com os
ancidos Dilmo de Lima e Severino Barbosa, realizadas no periodo de 2009 a 2017.

14 Para o Sr. Severino Barbosa e Dilmo de Lima existem duas versdes sobre a Cobra Grande. Na primeira, no
entendimento dos antigos, “Cobra grande” era o arco iris, que significa em Makuxi meren mere, embora tanto
Severino como Dilmo falam meren mere’pai. De acordo com um professor indigena, os antigos pronunciam
algumas palavras com variagdes diferentes de como sdo pronunciadas atualmente. Na segunda, no entendimento
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Grande” é uma referéncia aos povos indigenas, fazendo referéncia a lenda desse réptil que
circula por toda regido amazonica, mas ele foi alterado para homenagear Sao Jorge, um santo

da igreja catolica.

E fato que a presenca frequente dos padres na comunidade deve-se & missdo Surumu
desenvolvida na antiga Vila Pereira®, a qual teve inicio com um mosteiro beneditino,
construido para acolher os indigenas e que recebeu a visita do etnélogo Koch-Griinberg no
ano de 1911. Esse projeto foi ignorado em 1915 e recuperado em 1948 pelos missionarios da
consolata, em um formato de internato para receber os indigenas 6rfaos e as criangas carentes.
Primeiramente, o local recebeu rapazes indigenas e, por volta de 1949, foi ampliado para

acolher as mulheres (MONGIANO, 2011).

A convivéencia com os religiosos catolicos ocasionou algumas mudangas nas praticas
culturais e na identidade étnica original. Nesse periodo, os indios foram inibidos de falarem a
lingua nativa e de realizarem os rituais da pajelanca'®, porque nio condiziam com os
principios religiosos dos missionarios. Com isso, os indios absorveram ndo s6 a cultura do
outro, mas a lingua, os costumes, as tradicoes e as crencas. Na verdade, a cultura permite ao
individuo adaptar-se aos diferentes ambientes, possibilitando-lhe inserir-se em qualquer grupo
social e interagir com ele. O processo de transformacdo cultural esta sujeito a todas as
sociedades, uma vez que a cultura de um grupo € alterada frente as agdes do mundo. Isso pode
ser notado com os grupos indigenas, pois a relacdo de contato indios e ndo indios contribuiu
para alterar o nome da comunidade Meren Mere’ Pai para Sao Jorge. A alteracao do nome da
comunidade foi, certamente, uma das mais concretas (no sentido de visiveis) alteracdes,
considerando que muitas outras se deram em niveis mais simbdlicos e se mostram, hoje, como

resultado de uma mistura de crencgas e costumes do indio e do nao indio.

dos indigenas de hoje, Cobra Grande se refere ao animal réptil.

15 Na atualidade, a antiga Vila Pereira foi nomeada comunidade Surumu, localizada na Terra Indigena Raposa
Serra do Sol, aproximadamente a 5 Km de Sdo Jorge.

16 De acordo com Maués (1990, 2002), a pajelanca é um conjunto de praticas e crencas xamanisticas com
expressoes culturais em diversos elementos da religiosidade indigena, africana e cat6lica, mesclados em graus
variaveis.



Imagem 2: Modelo de residéncia da
comunidade Sao Jorge.

Fonte: Georgina Silva (2016).

Fonte: Georgina Silva (2016).

Imagem 4: Malocdo de reunido da
comunidade Séo Jorge.

Fonte: Georgina Silva (2016).
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A mudanga do nome da comunidade se deu em consondncia com o tuxaua e seus
membros quando em recorrente visita aos indigenas um eclesiastico contou a histdria lendaria
da luta que Sdo Jorge (santo da igreja catdlica) travou com um dragdo. Sem duvida, os
indigenas se identificaram com o personagem da historia, porque em épocas passadas lutaram
com bravura para expulsar outros povos daquela regidao. Naquela ocasido, havia 15 pessoas,
hoje sdo 22 familias residentes em Sdo Jorge, totalizando 160 pessoas de etnia Makuxi. As
dezoito casas da comunidade sdo, na maioria, de adobe e taipa, cobertas de zinco, palha ou
telha industrial. Atualmente, cerca de 50% dos moradores trabalham com roga, pesca e outros
sao servidores publicos. O lugar conta com 4gua encanada e o servico de energia elétrica é
limitado. A maior parte das familias planta mandioca, milho, feijdo, banana, além de haver

uma pequena criacao de gado (SILVA, 2013).

A comunidade Sdo Jorge esta localizada na Terra Indigena Raposa Serra do Sol,
especificamente ao norte de Roraima, no Municipio de Pacaraima, na regido Surumu, com um
amplo territério de savanas, conhecido pelos moradores como lavrados. As savanas ou
lavrados sdo praticamente desprovidos de vegetacdo arbustiva (BARBOSA, XAUD E
SOUZA, 2005). O lugar é oportuno para rememorar o passado e viver o presente. O passado
porque a cultura é ressignificada a partir das historias contadas e da memdria que esta atrelada
as raizes da ancestralidade. O presente porque, com a globalizacao, os indios podem ser indios
sem se afastarem da sua cultura e da cultura do outro, pois conviver com o diferente nao
significa perder a identidade, ja que a cultura brasileira é o resultado da diversidade cultural

de varias ragas.

Na verdade, a cultura possibilita a estabilizacdo da cidadania fundada na participacdao
ativa da sociedade (YUDICE, 2004). Essa consolidacio garante o respeito pelo outro e
desenvolve a tolerancia e a aceitacdo das diferencas. De acordo com Bhabha (2001, p. 124),
“a diversidade cultural se refere ao reconhecimento da pluralidade de culturas presentes em
sociedades complexas [...], a multiplicidade de praticas, valores, costumes e significados”.
Nesse sentido, a comunidade é a representacdo da cultura e de seus significados simbolicos,
por ser formada por pessoas que produzem coletivamente o seu conjunto de normas, como em
Sdo Jorge, que tem ajustado a cultura aos mais variados contextos, tornando-se flexivel de
acordo com as experiéncias. Esse ajuste se da pela incorporacdo de “valores” de diferentes

grupos, provocando, assim, as discussoes sobre a identidade cultural indigena.

As visitas a Sdo Jorge representaram oportunidades para conhecermos mais de perto os
costumes e os valores indigenas. Entretanto, antes de qualquer iniciativa, foi necessario

cotejar o trabalho investigativo com observacdo, disciplina e cuidado para que este fosse
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apresentado, de maneira mais proxima do real, aos componentes da comunidade, a fim de
estabelecer uma relacdo de confianca e reciprocidade com o lider e os membros. Essa situagao
nos remete a Bourdieu (2007, p. 651): “é preciso entrar na vivéncia intensa da experiéncia,

toma-la como objeto de observagao, aplicando a refletividade™.

A vivéncia na comunidade foi percebida como um momento imprescindivel ndo sé para
ampliar os conhecimentos em relagao aos povos indigenas em seu proprio contexto cultural e
linguistico, mas também como produto de estudo, reflexdo, sistematizacdo dos dados e
divulgacdo da experiéncia vivida, pois o material colhido é muito expressivo tanto para as
comunidades indigenas envolvidas como para as universidades. Outro ponto que vale ser
ressaltado é o deslocamento da pesquisadora para o campo de pesquisa, o que s6 foi possivel
porque houve a adesdo do lider da comunidade. As visitas a Sdo Jorge iniciaram-se em 2016,
no entanto, o tuxaua que administrava a comunidade nesse periodo ndo demonstrou interesse
pela pesquisa. Somente apds dois anos da primeira visita a comunidade, foi estabelecido um
contrato de confianca entre os interlocutores, por isso o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido dos Participantes (TCLE) so foi assinado em 2018, o que ocorreu na gestdo do

atual tuxaua Franciney Barbosa dos Santos. Vejamos no quadro abaixo o detalhamento das

visitas.
Quadro 1: Visitas a comunidade Sao Jorge-RR.
Comunidade Sao Assunto Dias de visitas
Jorge
1? visita Estabelecimento de contato. 26/03/2016
2 visita Apresen.tagaf) do projeto de pesquisa; solicitacao 19/04/2016
de autorizacdo do Tuxaua sem sucesso.
Autorizagdo para realizar a entrevista de Dilmo
3% visita dg le{:l. Mas, por motivo partlcplar, 0 Tyxaua 01/12/2017
nao assinou o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido dos Participantes (TCLE).
4° visita Sohc1Fa(;ao de autorizacdo para a realizacdao da 21/12/2017
pesquisa sem sucesso.
Solicitacdo de autorizagdo para a realizacdo da
A pesquisa concedida; Termo de Consentimento
> visita Livre e Esclarecido dos Participantes (TCLE), 27/12/2018
assinado pelo Tuxaua e por Dilmo de Lima.

Fonte: Elaborado pela autora.

Conforme mostra o quadro acima, o registro e a autorizacdo para o desenvolvimento da
pesquisa ndo foram concedidos nos primeiros encontros, por isso 0s retornos se prolongaram

até dezembro de 2018 para a concessao da pesquisa. O deslocamento para a comunidade se
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constituiu em uma aventura por trilharmos em estradas de chdo, pontes de madeiras e, no
inverno, enfrentarmos atoleiros e picadas de insetos. Nesse periodo, Dilmo de Lima, ancido
que conhece com muita propriedade as facanhas de Makunaima, se propos a colaborar com o

estudo, um dos motivos porque Sdo Jorge integrou-se ao universo da pesquisa.

1.2 Do espago e contexto da comunidade Ubaru'’

A comunidade Ubaru foi formada a partir de outras comunidades em 05 de janeiro de
1994. Atualmente possui uma populagdo de 125 habitantes, correspondendo a 16 familias'® de
etnias Taurepang e Makuxi. Hoje, essas etnias convivem em harmonia no mesmo espaco,
diferente do passado, quando a relacdo entre os indigenas de etnias distintas foi marcada por
intensas confusdes, o que resultou no aniquilamento de muitos povos indigenas e na
destituicdo de suas terras. Muitos que habitavam a regido do Caribe mudaram-se para
Roraima, garantindo sua permanéncia e visibilidade até a atualidade na regidao da Raposa

Serra do Sol.

Nesse complicado cenario de medo, tensdo e rivalidade entre indigenas, os Makuxi e os
Taurepang se organizaram para lutar contra os povos Wapixana, Purucoté, Sapara e
Paravilhana, chegando a aniquilacao de alguns. Vimos que o eximio cuidado com a terra
ocorreu desde o inicio, e ndo demorou muito para os indigenas reivindicarem o processo de
demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol. Esse evento suscitou um cenario de
agressao entre indios e ndo indios, ndo impedindo o desenvolvimento daqueles povos (SILVA,

2013).

Na comunidade Ubaru, a religido predominante é o catolicismo, pelo fato de seus
antepassados terem sidos evangelizados pelo missiondrio Dom Alcuino Meye®. A
comunidade tem dgua encanada, mas até o momento nao foi beneficiada com energia elétrica,
talvez pelo dificil acesso a comunidade. Por isso, as familias que tém renda fixa adquirem um
pequeno gerador de energia. Parte das familias sobrevive da agricultura familiar, representada
por milho, mandioca e banana, alguns tém uma pequena criagdao de gado, outros sdo
servidores publicos. Muitas praticas indigenas nas comunidades foram garantidas e
conservadas pela oralidade até a atualidade, como os mitos de Makunaima narrado por

Teréncio. Com relagao as visitas a comunidade Ubaru, vejamos os dados no quadro a seguir:

17 As imagens da comunidade Ubaru nao ficaram nitidas o suficiente para inserir no trabalho.

18 Informacgdes concedidas pelo o Sr. Teréncio, um dos fundadores e o morador mais antigo da Comunidade
Ubaru, tendo em vista que na atualidade o registro dessas informacdes mencionadas neste trabalho ainda estd em
construcdo na comunidade.

19 D. Alcuino Meyer foi um padre (monge) que se dedicou a evangelizacdo dos povos Makuxi, conforme
informacdes retiradas da entrevista com o Sr. Teréncio em 2016.
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Quadro 2: Visitas a comunidade Ubaru-RR

Comunidade Ubaru Assunto Dias de visitas

Estabelecimento de contato; apresentacao do
projeto; Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido dos Participantes (TCLE), assinado
pelo Tuxaua Sergivaldo Luis de Lima.

17 visita 30/11/2016

Entrevista realizada com Teréncio Luis Lima e
2% visita assinatura do Termo de Consentimento Livre e 27/04/2017
Esclarecido dos Participantes (TCLE).

Fonte: Elaborado pela autora.

A quantidade de visitas a comunidade Ubaru foi diferente das realizadas em Sao Jorge,
pois enquanto em Sado Jorge foram necessarios cinco encontros, em Ubaru foram apenas dois,
tendo em vista que no primeiro encontro o Tuxaua assinou o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido dos Participantes (TCLE), para darmos curso a pesquisa. A diferenca entre a
quantidade de visitas prova que cada comunidade é singular e que a cultura indigena nao é
homogénea. A partir da assinatura do termo, averiguamos as pessoas que poderiam participar
da pesquisa, seguindo os critérios de selecdo. Na sequéncia, 0 nome do sujeito que tinha o
encargo de colocar em movimento as memorias e as lembrancas de outras épocas foi
indicado, na intencdo de perceber a dinamica da transmissdao, como os valores, as vivéncias e

historias que interligam passado e presente.

1.3 Das vozes indigenas

Cada cultura tem seu préprio padrao e é construida de acordo com a diversidade cultural
e com as modalidades discursivas. A cultura brasileira foi formada por diferentes culturas e
vozes, inclusive a indigena. Viajantes e cronistas produziram diversos documentos para
apresentar os indios a Europa. Um desses documentos foi a carta do escrivdao Pero Vaz de
Caminha, na qual constam as primeiras impressoes a respeito dos indios, principalmente
quando descreve que o indio “parece-me gente de tal inocéncia que, se nos entendéssemos a
sua fala e eles a nossa, seriam logo cristaos, vistos que ndo tém nem entendem crenga alguma,
segundo as aparéncias” (SILVIO, 2003, p. 111). O juizo dos viajantes era de que a sociedade
indigena ndo tinha religido e cultura, o que fica evidente ao final da carta, quando o viajante
diz que “o melhor fruto que dela pode tirar me parece que sera salvar essa gente. E esta deve

ser a principal semente que Vossa Alteza nela deve langar” (SILVIO, 2003, p. 116).

Mais préximo da desrazdo do que da razdo, Caminha fez uma leitura de auséncias
partindo de parametros europeus. Logo de saida, aproveitou o momento oportuno do

“achamento” para transformar o espaco em uma atualizacdo do imaginario medieval. Nao ha
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como entendermos de outro modo, tendo em vista que essa historia é auténtica e esta contida
em um documento oficial que se encontra na Torre do Tombo, em Portugal. Qualquer que
tenha sido a tomada de posicao de Caminha, o valor eminente que foi atribuido a carta, de
fato, s6 mostra que os esteredtipos dos indios formados durante séculos devem ser
desconstruidos e a histéria oficial do Brasil revisada, ja que o pais é conhecido ndo s6 por sua
biodiversidade, mas por ter uma grande populagdo indigena. A carta, como um dos primeiros
documentos que construiram a imagem e a identidade do indio brasileiro para os ndo indios,

foi fundamentada em ambiguidades.

Primeiramente, surge o encantamento pela terra devido a diversidade da fauna e da
flora, indicando um motivo edénico. Em seguida, o estranhamento pela forma de vida dos
indios, vistos como selvagens e primitivos, produzindo no outro uma expectativa de “civiliza-
los” por causa da auséncia de roupas, de templos, de eclesiasticos e da escrita. Além disso, os
viajantes afirmaram que os indios eram pessoas bondosas, de “alma pura”, que precisavam ser
catequizados. Por ultimo, consideramos o maior equivoco fomentado pelo desconhecimento
do contexto de vida da populacdo indigena, os europeus “perceberam” que os indios eram

desprovidos de regras de conduta e de um sistema organizacional de vida.

Esse pensamento chega a literatura e o indio aparece como um ser corajoso, nobre,
valente e puro, como observamos na obra O guarani, de José de Alencar, com o personagem
Peri, e no poema I — Juca Pirama, do escritor e poeta Gongalves Dias. A longo prazo, a
proposta pela busca da identidade brasileira elevou o indio a condicdao de her6i nacional. O
emprego notavel da tematica indigena passou a ser constante na literatura, tornando-se um
componente indispensavel para uma reflexdo ativa sobre essa dualidade do dizer. No entanto,
nesse periodo os escritores ndo estabeleceram didlogo e ndo fizeram mencdo a obras
publicadas pelos proprios indios, visto que, até entdo, a voz dessa populacdo ainda estava
apagada e impossibilitada de escrever e apresentar o mundo indigena por meio de seu proprio

olhar.

Todos esses fatos comecaram a mudar na contemporaneidade, porque os indios se
estabeleceram ndao somente no processo da oralidade, mas da escrita sem se desapropriarem
das suas praticas culturais. As peculiaridades da cultura indigena estao aflorando na sociedade
ocidental, muitas vezes sem serem vistas, mas estdo presentes nas histérias, na religido, na
culinaria e no vocabulario. O nimero de escritores indigenas brasileiros cresceu gradualmente
e eles ndo sO6 comecaram a ter voz, a contar e a escrever suas proprias historias, como também

ganharam voz e lugar na sociedade com suas especificidades étnicas, a fim de fortalecer a
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cultura, a identidade e as ideologias ndo s6 dos indigenas, mas dos grupos minoritarios

excluidos, em que pulsa a hegemonia da literatura brasileira.

Assim, a partir do momento em que a escrita indigena imprime a memoria, a identidade
e as particularidades de um grupo, ela é compreendida como uma escrita coletiva. Pois, ao
mesmo tempo em que é considerada coletiva, ela é também politica, tendo em vista que é a
voz de um grupo que aparece por meio de seus representantes. Nesse sentido, podemos dizer
que os textos indigenas sdao uma colagem de vozes, arraigadas nos seus espacos, que
extrapolam fronteiras por intermédio das vozes representativas do seu povo. Quando a
literatura é escrita e transmitida pelos proprios indigenas, a poética oral é vivenciada e
apreciada por seus leitores e ouvintes, divulgando a cultura indigena para outras sociedades,
sendo mais facil conhecer o pensamento indigena. Somente por meio da resisténcia dos povos
indigenas, o direito a literatura tem sido alcancado, sendo possivel superar as dificuldades que

impediram o fluir de suas poéticas orais.

Mesmo tardiamente, os indios tém investido na carreira de escritor. Atualmente, temos
alguns que sao conhecidos tanto nacional como internacionalmente, como Daniel Munduruku,
Olivio Jekupé, Eliane Potiguara, Yaguaré Yamad, e os roraimenses Davi Kopenawa, Cristino
Wapichana, Jaider Esbell e outros. Os escritores indigenas lancaram obras variadas que
englobam narrativas e poemas em varias linguas e que discorrem sobre a cultura e a
cosmogonia, procurando validar um novo olhar sobre a identidade cultural dessa sociedade. A
maneira de apresentar essa visao foi através da literatura, a qual estd impregnada do
simbdlico, do mitico e do real, provocando comentarios, suscitando a glosa e abrindo o texto
para inimeras interpretagdes. A ampliacdo da producdo indigena ndo significa que ela seja
valorizada, basta analisar quem sdo os autores que marcam presenca nas livrarias, revistas,
jornais e nas listas dos premiados. Quando um autor indigena entra no cenario como escritor e
se desvia do “padrdo”, ele origina um desconforto imediato (DALCASTAGNE, 2012). E
quando citam a producdo do indio, ela “geralmente aparece na forma de didlogos curtos,
citacdes indiretas, férmulas linguisticas e, mais raramente, cancdes” (SA, 2012, p. 22). Tais

incertezas nao sdao proprias da nossa época, uma vez que existem ha mais de 500 anos.

Nesse aspecto, é sugestivo dizer que, durante a pesquisa, tivemos a oportunidade de
expandir esse universo indigena pelos fios de vozes de ancidos indigenas. Os sujeitos
participantes do estudo nao compartilham a ideia do apagamento do indio no cenario atual,
porque eles propdem uma nova leitura e explicacdo da sua histéria, uma vez que tém se

manifestado com a prépria voz, resistindo a toda histéria de opressdo e repressao para dar
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continuidade aos projetos coletivos que herdaram dos ancestrais, e aprendendo a refletir sobre

o outro, sobre o diferente e sobre sua inclusdo tanto na sociedade local como global.

Além disso, eles revelam que, por meio das narrativas, diversos aspectos das vivéncias
que conheceram ao longo do tempo mitigam sua condicao invisivel, ja que “o indigena era
apenas personagem dos contos, historias e ficgdes do ndo indigena, e de um tempo para c4, ele
passou a ser protagonista da sua prépria histéria” (MUNDURUKU, 2010)%. E fato que a atual
posicdo dos indios brasileiros difere do passado, ja que hoje sdo mais organizados para
divulgar suas proprias vivéncias, dado que sempre ouviram afirmativas sobre quem eram e

como viviam.

Nesse sentido, esta pesquisa ndo s6 contribui para construir o conhecimento cientifico,
mas também para desconstruir a leitura que o ndo indio faz da realidade indigena. Um aspecto
significante neste tipo de trabalho é a reflexdo dada a temadtica e a sua significacdo, pois
compreender a cultura indigena é admitir e validar as experiéncias sociais. Reconhece-se
também a importancia do ancido como figura indispensavel para consolidar e fazer ecoar as
narrativas mitologicas, os rituais de cura, os cantos e as dangas, proporcionando o contato
com o passado e a afirmacdo de praticas culturais enfraquecidas no presente. Logo, a
experiéncia de vida das pessoas entrevistadas é o caminho para a realizacao dos testemunhos,

que sdo estruturados coerentemente.
1.3.1 Da selecdo dos informantes orais

A selecdo das informantes orais foi marcada pelo caréter voluntério e significativo, além
de levarmos em conta alguns critérios como: ter idade acima de sessenta anos; ser referéncia
para a comunidade; ter realizado alguma funcdo de relevo no lugar onde vive; ter a indicacao
da comunidade por conhecer as histdrias indigenas; ter disposicdo para apresentar 0s
depoimentos e condig¢oes fisicas e mentais para realizar a tarefa que lhes foi requerida. Logo,
o importante é a pessoa estar “entre aqueles que participaram, viveram, presenciaram ou se
inteiraram de ocorréncias ou situacdes ligadas ao tema e que possam fornecer depoimentos

significativos” (ALBERTI, 2010, p. 31).

Esses aspectos foram determinantes para a eleicdo de Dilmo (comunidade Sao Jorge) e
Teréncio (comunidade Ubaru), dado que a memoria histérica e identitaria ficou visivel nos
relatos dos informantes. As lembrancas dos fatos ou acontecimentos que os informantes tém

competéncia para testemunhar ou relatar exercem uma fungao social na comunidade. Essas

20 Entrevista realizada por Bruno Ribeiro com Daniel Munduruku, em 05 de fevereiro de 2010, que se encontra
disponivel em: http://narrandoencantando.blogspot.com.br/2009/06/quem-conhece-daniel-munduruku.html.
Acesso em: 08 ago 2017.
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consideracOes serviram de parametros para nés estudarmos as narrativas do ponto de vista da
construcao de sentido produzido nos mitos. Almejamos, assim, apreender as escolhas
enunciativas realizadas pelas informantes orais, com a finalidade de conhecer os elementos de
autoafirmacdo da identidade indigena. Além disso, mostramos que uma sociedade pode ser
representada por suas histdrias, possibilitando a identificacdo de marcas especificas de sua
cultura, para desconstruir a ideia de “homogeneizacao cultural” quando se trata de
comparacao entre indio e ndo indio, sugerindo que a identidade indigena esta se dissolvendo.
Dentro desse cenario, o informante oral é considerada um sujeito construtor dos sentidos
daquilo que narra, e a eleicio dessas pessoas foi um ponto significativo para o

desenvolvimento do estudo. Vejamos o perfil dos informantes orais.

1.3.2 Do perfil sociocultural de Dilmo de Lima

Imagem 5: Dilmo de Lima (Informante oral da
comunidade Sao Jorge).

Fonte: Georgina Silva (2016).
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Dilmo de Lima nasceu na comunidade Sdo Jorge, mas atualmente se divide entre a
comunidade e a capital Boa Vista, devido a migracdo dos filhos para a cidade por questdes
escolares. O primeiro contato com Dilmo deu-se em 2009, quando era tuxaua da comunidade.
Desde aquela época, ele tem sido um importante colaborador para a pesquisa sobre os mitos
indigenas. Nos depoimentos, Dilmo mostra como a vida dos indigenas esta entrelacada com o
passado e com o presente. Assim, quando os ancidos contam suas historias, eles mergulham
nelas para resgatar os espiritos dos ancestrais, que sdo referéncias para os acontecimentos
historicos, sociais e culturais, a comecar pela oralidade, fundamento maior da cultura
indigena. Além disso, outros fatores que contribuiram para a escolha dos informantes orais
foram a forca da experiéncia ancestral exercida no grupo, o conhecimento das historias de
Makunaima, e a criatividade narrativa. As observacdes in loco ajudaram a identificar
elementos relevantes que colaboraram para tracar o perfil dos informantes orais nesta

pesquisa que, com suas praticas socioculturais, protagonizam a luta pela questdo indigena.

Quadro 3: Perfil de Dilmo de Lima

Perfil Dilmo de Lima

Nome Dilmo de Lima

Idade 67 anos

Estado civil Divorciado

Pai Severino Barbosa

Mae Maria Luiza de Lima

Etnia Makuxi

Religido Catolico

Lugar de Nascimento Comunidade Sao Jorge-RR
Escolaridade 42 série

Funcdes exercidas Tuxaua da comunidade (por trés mandatos); Agente de Saude.
Numero de visitas 05

Periodo visitas mar/2016 a dez /2018
Total de horas de gravacdes | 3:37:80

Fonte: Elaborado pela autora.

Com relacado as visitas realizadas a Sdo Jorge, a primeira ocorreu no dia 26 de marco de
2016, cuja finalidade foi apresentar o objetivo da pesquisa, no intuito de coletar as narrativas
orais. Na oportunidade, conversamos com duas pessoas que sdo respaldadas pela comunidade
para relatar as histérias indigenas, os senhores Dilmo (67 anos) e Severino (95 anos). Pela
falta de éxito na autorizagdo do tuxaua para desenvolver a pesquisa, aproveitamos o
deslocamento aquela regidao para visitarmos outras comunidades circunvizinhas para a
obtencdo de informacgoes sobre os mitos de Makunaima, como as comunidades do Barro, em

que D. América foi o nosso contato, em Surumu, com a pajé Mariana, e em Taxi, com o Sr.
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Alcuino. Entretanto, os dados ndo foram satisfatorios, porque em nenhuma dessas

comunidades conseguimos ouvir depoimentos sobre os mitos de Makunaima.

Outras viagens foram realizadas com fins pragmaticos, como a segunda visita a Sao
Jorge no dia 19 de abril de 2016, mas sem éxito devido a insuficiéncia de dados e a falta de
interesse do tuxaua na realizacdo da pesquisa. Na terceira visita, no dia 01 de dezembro de
2016, a comunidade estava se preparando para a realizacdo de uma grande festa de aniversario
do ancido mais antigo, o senhor Severino Barbosa, que completaria 95 anos. Naquele dia,
Dilmo exp0s que o momento era propicio para relatar sobre Makunaima, considerando que,
desde o primeiro contato em 2009, a pesquisadora indagava sobre Makunaima, mas Dilmo

sempre expos que esse tipo de relato era da competéncia de seu pai Severino.

Entretanto, pela idade avancada do pai que ja ndao lembrava das historias de modo
linear, Dilmo sentiu-se a vontade para contar as facanhas de Makunaima, inclusive, o mito “A

arvore da vida”*

, que sinaliza um entrelacamento com os ancestrais, pelo fato de Dilmo
realcar varias vezes que foi o pai que contou a histéria a ele, como visto na entrevista que ele

nos concedeu:

Entao, assim, pra noés, povos indigenas Makunaima ah, o Insikiran e o Aniké
sdo trés irmaos, PRA NOS MAKUXI, representa muita coisa, nés Makuxi,
nés somos herdeiros de Makunaima, de Makunaima, iiih, entdo, hoje, eu vou
contar um mito do que o meu pai que ta fazendo 92* anos me contou, ahn,
esse eu ndo vou tirar de mim, ele que me contou, ahn, entdo, e hoje ele leva
aquela, aquela histéria, aquele mito com ele também, isso (LIMA, 2016).

A fala de Dilmo demonstra uma atitude de pertencimento ao seu contexto social,
principalmente quando ele destaca “povos indigenas” e a etnia “Makuxi”. Isso confirma que
ele é a pessoa que repete a memoria e a identidade dos indigenas, por transportar consigo
sinais inerentes a sua ascendéncia, marcando, portanto, seu pertencimento ao coletivo. Os
relatos podem parecer simples, mas, como modos de expressao, refletem a experiéncia dessa
populacdo na maneira de contar e ouvir, como uma das atividades mais prazerosas da
populacdo indigena.

Dilmo parece ter nitido para si a relevancia de contar para recordar, para anunciar
experiéncias expressivas do passado do grupo para aqueles que ndo as vivenciaram. Sua fala é
preenchida por figuras poéticas da saudade, do conhecimento e da cultura. O proprio relato é

invocado em uma linguagem emotiva, de um conhecimento valioso da tradi¢do oral quando

21 Neste trabalho, optamos por atribuir a autoria do mito de tradicdo oral “A arvore da vida” ndo sé aos dois
narradores que contribuiram com a coleta, os senhores Teréncio e Dilmo, mas a coletividade, considerando que é
um mito divulgado em diferentes etnias e comunidades, com suas variagoes.

22 Na entrevista, Dilmo relatou que o pai tinha 92 anos, porém, apos a entrevista ele retificou que tinha 95 anos.
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traz Makunaima a tona, pois a propria vida social do informante oral se situa no ato de contar

historia, sobretudo, na constituicao da identidade e na reflexdo sobre a cultura.

Percebemos a narrativa como uma operacdo da linguagem e como um processo de
associacoes que implica em um sistema complexo de producdo de sentidos, que concebe,
além da atualizacdo/interpretacdo narrativa, o gesto, a voz e as resisténcias discursivas
constituidas com o ouvinte. Greimas (1975, p. 110) comenta que, na interpretacao dos mitos,
surge uma nova linguagem ideoldgica, ja que se trata exatamente disso: uma analise da
significacdo deve se constituir, necessariamente, em uma nova “terminologia”, em uma nova
metalinguagem”. Nessa 16gica, Dilmo enfatiza que as narrativas que ele conta devem ser
compreendidas sob a o6tica indigena, por serem historias complexas e por construirem a
identidade individual e coletiva dessa populacdo, além de ser um meio de o indio reescrever a

sua presenca de um angulo de ndo sujeicao, para se tornar visivel e permanente na sociedade.

Na quarta visita, no dia 21 de dezembro de 2016, retornamos a comunidade na intencao
de conversamos novamente com o tuxaua, mas isso nao foi possivel, pois ele estava
realizando outros afazeres. A quinta visita ocorreu em 27 de dezembro de 2018, porque um
novo tuxaua fora eleito para administrar a comunidade, o senhor Franciney Barbosa dos
Santos. Quando apresentamos os objetivos do trabalho, ele compreendeu a importancia da
investigacao para a sociedade indigena, o que resultou na assinatura do TCLE, autorizando a

entrada da pesquisadora na comunidade para desenvolver o trabalho.

Dilmo foi uma dos informantes com quem mais mantivemos contato, ele apresentou
uma criatividade narrativa que garante informacoes precisas sobre o seu povo. Para ele, se as
histérias ndo forem ouvidas e contadas, elas se perdem a medida que sdo guardadas na
memoria, por isso todas as vezes que relata uma historia, enfatiza que a ouviu de seu pai
“entdo, hoje, eu vou contar um mito que o meu pai que ta fazendo 92 anos me contou, ahn,
esse eu ndo vou tirar de mim, ele que me contou, ahn” (LIMA, 2016). No trecho destacado,
Dilmo introduz a voz do outro, nesse caso, a voz do pai, que representa a voz da comunidade
narrativa, para produzir um efeito de sentido de veracidade dos fatos narrados. Na semiotica,
esse é um “recurso de criacdo de efeito de realidade” (BARROS, 2011, 60). Entretanto, ele
mostra-se consciente de que ele ndo é o criador/autor das histdrias porque foi o seu pai quem
as contou. Ele se coloca como aquele que repassa a tradi¢dao, sendo, portanto, o guardido das
narrativas, ou apenas a pessoa que as tém arquivadas na memoria para repeti-las as geracoes

seguintes.

O discurso de Dilmo mostra que o passado é muito significativo para ele, quando traz a

figura do pai para divulgar a narrativa. As vezes, os relatos de vida dos narradores
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confundem-se com as historias do grupo, porque o indigena precisa falar de si como coletivo
para recuperar o seu passado mitico e histérico, como fazem os Makuxi e os Taurepang
quando apresentam a cosmovisdao do seu grupo, com suas artes e mitos. Nesse aspecto, a
narrativa indigena se diferencia de outros textos pela visdo estética e pela tematica, pela
amplitude dos caracteres, pela marca semantica peculiar de cada texto produzido, por admitir
a compreensao de movimento de valores e vivéncias a partir do cruzamento da memoria
coletiva, e por relacionar a experiéncia do homem com a maneira como ele reparte seu
conhecimento narrativo com o outro, quando fala em nome de uma pessoa ou de um grupo, ao

apelar ao passado, porque a experiéncia cultural é muito intensa nas comunidades indigenas.

Na comunidade, o informante oral é respeitado e identificado como a pessoa que se
apodera do discurso do outro para contar o que ouviu, pois nao existe pessoa mais apropriada
para provocar reflexdes sobre as narrativas indigenas do que o préprio indio que esta
envolvido nesse contexto. A apropriacdo do discurso é relevante para o fortalecimento da
cultura e da tradicdo oral. Por isso, é uma das principais maneiras performaticas de se
comunicar e divulgar experiéncias ouvidas e imaginadas, é o conhecimento histérico e a

extensa vivéncia daquele que conta.

No decorrer da entrevista, Dilmo descortina a experiéncia, a vivéncia e o aprendizado
que recebeu dos seus antepassados trazendo a memodria os mitos de Makunaima. Para ele,
trazer o passado é uma maneira de preservar sua identidade indigena que hoje passa por um
processo de transformacdo. Isso acontece porque a identidade é aperfeicoada na influéncia
mutua entre o eu e o outro. Ao trazer a experiéncia de vida, Dilmo relaciona a situacdo de ser

indio no passado e no presente:

Ser indio, ser indigena hoje, né, porque logo antes de chegar a civilizacdo
para nos, nos era indio mesmo, ai depois que chegou ai, mudou muito,
mudou assim porque, entdo, a gente se sentia uma raca pura, né? Indio era
indio mesmo, ele tinha a cultura, ele tinha a sua tradi¢ao todo completa, tudo
ali era completo, sua alimentacdo era tudo natural. Eu cheguei a ver isso, la
na minha comunidade Sdo Jorge eu cheguei a ver isso, né? A gente ndo tinha
muitas coisas do branco, s6 a nossa mesmo. Ali nos era indigenas puro. (...)
A cultura hoje, pra nés ja na minha idade é uma coisa de muito valor, hoje
em muita comunidade t4 se perdendo a cultura e em muitas comunidade ta se
resgatando a cultura, isso é muito importante quando se resgata uma cultura.
A gente esqueceu um pouco da nossa cultura quando chegou os brancos. Por
exemplo, a gente dancava a nossa danca tradicional, a gente tinha vergonha
de mostrar. E hoje ndo, a gente quer mostrar. (...) Tradi¢do é aquilo que vem
da gente (LIMA, 2016).
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O que nos chama a atencdo no depoimento de Dilmo, sdo os fatos que marcaram suas
lembrancas no passado, provocando nele um saudosismo quando se refere aos ancestrais. Para
Dilmo, o contato com o outro exerceu uma forte influéncia na cultura e na tradicdo. A imagem
que ele descreveu do indio no passado é diferente da de hoje. Mesmo ele ndo se sentindo na
atualidade uma “raca pura”, a sua tradicao ndo é mais motivo de vergonha, mas de orgulho.
Os indios precisam ser ouvidos e respeitados com mais intensidade, pois eles ndo aceitam
mais os rotulos e os esteredtipos que lhes foram impostos. Observamos, na fala de Dilmo, a
tomada de consciéncia como forma de afirmar a sua esséncia, o seu modo de vida e a
resisténcia em relacdao ao discurso homogeneizador do outro, que ainda persiste no século

XXI.

Na cultura indigena, o discurso é o meio de coletivizacdao, porque as experiéncias
individuais sdo manifestadas e socialmente conhecidas: “Na maior parte das culturas sem
escrita, e em numerosos setores da nossa, a acumulacao de elementos na meméria faz parte da
vida cotidiana” (LE GOFF, 2010, p. 424). Desse modo, as narrativas indigenas sao capazes de
oferecer elementos para tornarem conhecidas a cultura e os valores desse povo, como forma
de acesso ao passado para suprir as “brechas” deixadas pela documentacdo escrita. Os
depoimentos recolhidos servem para afastar o indio da sombra do outro, e dar voz a essa

populacdo que, embora faca parte da Historia, esteve na invisibilidade por muito tempo.

1.3.3 Do perfil sociocultural de Teréncio Silva

Imagem 6: Teréncio Silva (Informante oral
da comunidade Ubaru)

Fonte: Georgina Silva (2016).
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Teréncio Luis Silva se considera da etnia Taurepang porque ¢é filho de pai Taurepang.
Residente na comunidade Ubaru, mas ndo originario dela, participou do processo de criacao
da comunidade, que foi marcada por uma intensa dindmica migratéria. O primeiro contato
com Teréncio se deu em dezembro de 2016, no municipio de Pacaraima-RR. Naquela ocasido,
percebemos o quanto ele era importante para a pesquisa, ndo s6 pelos quesitos experiéncia e
saberes indigenas, mas porque o vivido transformou-se em contado, recuperando, nesse
processo, a memoria de seu povo. Imersos no universo da pesquisa, destacamos alguns itens

para tracar o perfil de Teréncio, considerando o quadro abaixo:

Quadro 4: Perfil de Teréncio Silva.

Perfil de Teréncio Silva

Nome: Teréncio Luiz Silva

Idade: 74 anos

Estado civil: Casado

Esposa: Zenita de Lima

Filhos: 10

Etnia: Taurepang

Religido: Catoélico

Local de moradia: Comunidade Ubaru-RR

Escolaridade: ndo escolarizado

Numero de visitas: 2

Periodo: novembro/2016 a abril /2017

Total de hora de gravacao: 3:70:00

Fonte: Elaborado pela autora.

No primeiro encontro com Teréncio Silva, em 30 de novembro de 2016, estabelecemos
os mitos de Makunaima como um norte para o inicio da conversa. A entrevista foi satisfatoria
no primeiro encontro, porque, apos trés horas de conversa, Teréncio sentiu-se a vontade para
contar as historias surpreendentes que giram em torno de Makunaima. Isso foi diferente de
Dilmo que s6 se dispds a falar sobre o mito ap6s nove anos de contato, tendo em vista que,
para o seu povo, essas histdrias sdao significativas e s6 os mais velhos tém autoridade para
conta-las. Assim como Dilmo, Teréncio aprendeu as histérias com seus pais e avoés, via
tradicdo oral. Vale destacar que, neste tipo de trabalho, o fator tempo deve estar em segundo
plano, porque as conversas s6 ocorrem quando os informantes se sentem a vontade para
relatar. O impulso aventureiro de auscultar, registrar e desvendar as historias de Makunaima

no meio dos lavrados foi relevante para dar prosseguimento a pesquisa.

Os informantes orais Dilmo e Teréncio tém realidades historicas semelhantes; sdo

pessoas com dons expressivos e criativos; pululam no universo da tradicao oral, cerzindo os
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mitos com muita seguranga; sdo dotados de uma performance narrativa; foram tuxauas®” em
suas referidas comunidades e integram uma geracao mais antiga. Pelo fato de os informantes
serem originarios de comunidades diferentes, as narrativas contadas sdo marcadas por
semelhancas e diferengas, devido a atualizacdo dos mitos que sdo preenchidos com os
sentidos de cada informante oral. Teréncio é mais timido e moderado que Dilmo, mas isso ndo
significa dizer que ele ndo conseguiu prender a atencao do ouvinte. Teréncio iniciou o didlogo
com uma tonalidade de voz tranquila que nos chamou atencdo para a escuta, pois a verdadeira

escuta exige estar totalmente receptivo ao outro (RYNGAERT, 2009).

Na entrevista, Teréncio pronunciou algumas palavras na lingua Taurepang, mas logo em
seguida realizou a traducdo, avivando a recepcao da histéria para o ouvinte com o seu modo
de contar, com ritmo, entonacdo e equilibrando os gestos com o movimento moderado das
maos, e o sofrego olhar do narrador que relata o aparecimento da raca humana por intermédio
de Makunaima, deixando escapar o valor que o her6i Makunaima tem para oS povos
indigenas, e provocando um apurado efeito particular sobre o ouvinte, garantindo a
perpetuacdo da lembranca para quem conta e para quem ouve. Para Greimas (1975, p. 64), um
gesto como “uma inclinacdo da cabeca e movimento do busto para frente e para baixo, pode
significar “abaixar-se”, no plano prético, e “saudar”, no plano mitico, sem que precisamos
aceitar a interpretacdo bastante comum do que se trata de um gesto pratico com uma

conotagao mitica.

Desse modo, o destaque vai para a oralidade, para o reconhecimento da relacao olho no
olho, para a memdria e as tradicdes que aparecem para interagir com as informacoes que
valorizam as memorias indigenas. A pessoa que conta entende que, para se manter viva a
memoria narrativa, os saberes e os costumes caracteristicos de sua cultura precisam ser
divulgados, e uma das formas de dissemina-los sdo as narrativas orais indigenas. Assim, antes
de comecgar a entrevista, Teréncio afirmou que ndo tem um conhecimento profundo sobre

Makunaima pelo fato de seu pai ter contado pouco sobre o sujeito:

Makunaima eu sei muito pouco, eu, pelo fato de meu pai ter contado poucas
coisa, né? Pra mim ai também ninguém procurou muito a fundo, né? Assim,
apesar da histéria correta ele contava, né? Agora eu ndo sei, e eu, eu agora
quero contar até onde eu posso contar mesmo (SILVA, 2016).

Teréncio projeta a sua imagem de forma favoravel quando afirma “eu sei muito pouco,

eu, pelo fato de meu pai ter contado poucas coisa, né? Assim, apesar da historia correta ele

23 Tuxaua € o individuo mais influente da comunidade.
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contava, né?”. Ele procura manobrar a impressao do ouvinte por meio do discurso, como se
ele quisesse formatar uma imagem de que ndo tem mais conhecimento sobre Makunaima
porque o pai repassou somente parte das informagdes. Ao perceber que a imagem do pai ndo
foi apresentada de maneira positiva, Teréncio muda o direcionamento da informacao e da
outra justificativa, procurando amenizar a sua fala anterior, e retorna ao assunto para aliviar a
culpa, informando que ndo sabe mais sobre Makunaima porque ndo buscou conhecer as
historias do personagem profundamente: “pra mim ai também ninguém procurou muito a
fundo, né?”. No decorrer da conversa, o narrador descortina a experiéncia, a vivéncia e o
aprendizado que recebeu dos seus antepassados trazendo a memoria os mitos indigenas. A
reelaboracdo do discurso para corrigir algo que foi dito é peculiar ao discurso oral, como
esclarece Barros (1993, p. 136), “é um procedimento de reelaboracao do discurso que visa a

consertar os seus ‘erros’”.

Teréncio tem um discurso marcado pelo passado, e sdo as recordacdes que o fazem
refletir sobre seu presente, como as mudancgas das praticas sociais e culturais sucedidas com a
populacdo indigena. Trazer o passado, para Teréncio, é uma maneira de preservar sua
identidade indigena que hoje passa por um processo de transformagao, quando sdo colocadas
em questdo determinadas praticas que, no passado, pertenciam ao outro, e hoje estdo presentes
no contexto da comunidade. Isso acontece porque a identidade é aperfeicoada na influéncia

mutua entre o0 eu e 0 outro.

Teréncio apresentou a histéria com naturalidade porque, no decorrer da narragao,
introduziu as vivéncias cotidianas dos indigenas, distanciando do risco da artificialidade,
tendo em vista que a verdadeira inovacdo da histéria esta justamente no conteido da memoria
narrativa, que € a experiéncia de vida do sujeito que conta. Larrosa (2001) expde que todas as

experiéncias sdo suscetiveis de serem compreendidas como vivéncias.

Durante a narragao, surge um processo de reconhecimento por parte de Teréncio. Para
ele, as narrativas sdo possibilidades de reagir diante do contexto atual que os indigenas
vivenciam. Quando Teréncio traz a tona a voz do pai “assim, apesar da historia correta ele
contava, né?” e “agora eu ndo sei, e eu, eu agora quero contar até onde eu posso contar
mesmo”, por meio do pronome pessoal correspondente a terceira pessoa do singular “ele” é

como se a voz do pai fortalecesse a voz de Teréncio para tornar mais verdadeiro o que diz.

A riqueza com que os informantes orais apresentam as historias indigenas proporciona
um encontro inesgotavel com a diversidade cultural dessa populacdo, oportunizando o estudo
das diferencas e das particularidades da nossa propria cultura e fortalecendo a consciéncia da

identidade brasileira. Quando as questdes indigenas sdo discutidas, trazemos a tona o
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pensamento histérico dos vencedores e vencidos, considerando que, para alguns, “a historia s6
aos vencedores parece racional; os vencidos vivem-na como irracionalidade e alienacao” (LE
GOFF, 2010, p. 57). A historia pausada dos indigenas “vencidos” é uma maneira de
resisténcia a histdria dos conquistadores “vencedores”. Ao longo do tempo, os vencidos
alcancaram algumas conquistas e melhorias por meio da criagdo de organizacdes de grupos

indigenas.

Os exemplos de Dilmo e Teréncio sdo para mostrar que o estudo dos mitos indigenas
tem um grande valor formativo, e oferece substancia, dignidade e resisténcia a existéncia
desses povos, pois “precisam estar conscientes dos testemunhos e tradices embutidos em
muitos registros historicos” (BURKE, 2000, p. 72). Interessante é observar que varios autores
da atualidade comecaram a entender a relevancia da histdria oral como fonte historica, pois
sabemos que muitas tradi¢oes e culturas presentes na humanidade sdo resultados de narrativas

orais que marcaram as populagées tradicionais.

Por essa via, acreditamos que os povos indigenas podem ser representados por suas
histérias e, com isso, eles podem conquistar novos espagos, recuperando simbolos e
significados e ressignificando sua identidade. Nessa perspectiva, a cultura é importante para o
fortalecimento da memoria, das tradicdes, da politica e da ideologia, para marcar o lugar de
fala dos indios. Nesse compasso, alguns pontos serdo retomados no tépico a seguir, ocasido

em que apresentamos os bastidores do trabalho de campo.
1.4 Do registro das narrativas

Nas comunidades indigenas, o processo de transmissao de conhecimentos tradicionais é
dever de todos, mas principalmente dos idosos. O contato com as novas formas de vida e
tecnologias tem modificado gradativamente esse processo, viabilizando aos indigenas o
conhecimento cultural com outras vivéncias, mas também o distanciamento de algumas
tradicOes como os relatos miticos, que possuem um papel essencial por se referirem a origem
do mundo indigena, e sdo percebidos por eles como um saber verdadeiro que ampara as
relacOes sociais das comunidades. Apesar de as narrativas orais terem um lugar importante na
cultura indigena, por estarem vinculados aos conhecimentos ancestrais, ha uma preocupacao,
por parte dos ancidos, pela falta de ouvintes. Isso ndo significa dizer que os mitos
desapareceram, apenas precisam ser contados para que os indigenas possam reviver e criar as

suas historias, construindo e reconstruindo seus conhecimentos tradicionais.

Assim, por trabalharmos no campo empirico, foi necessario escolher procedimentos

especificos como métodos, processos e técnicas para executar as diversas etapas do estudo
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com bom aproveitamento. Uma alternativa metodol6gica interessante para a coleta de dados é
a Historia Oral, “porque é bastante adequada para o estudo da historia de memorias, de
representacoes do passado” e por “estar atrelada a constru¢ao da identidade” (ALBERTI,
2010, p. 27). Além disso, a Histdria Oral se justificou porque o método permite estabelecer
um didlogo direto com o informante oral e aplica-lo a varias teorias. Nesse método, o
pesquisador precisa ir até o lugar onde os informantes orais se encontram para entender as

significancias do lugar, das pessoas e dos sentidos.

Tratemos um pouco mais detalhadamente das visitas de campo. Um dos instrumentos
foi a observacdo in loco da prética cotidiana dos indigenas, o didrio de campo e a entrevista
para entendermos o contexto no qual os indigenas estdao inseridos, tendo em vista a impressao

identitaria e o modus vivendi dessa populagao.

A observacao in loco foi um bem adquirido para a pesquisadora, porque possibilitou que
muitas histérias “desconhecidas” fossem documentadas para dar vida as narrativas e as
formas poéticas indigenas, ja que muitas delas estdo em via de apagamento pela falta de
ouvintes ou pelo abandono por causa das pressoes culturais. No diario de campo, anotamos
algumas impressoes sobre os sujeitos da pesquisa, opinioes e anseios que germinaram no
momento da observacdo, e sobre o que foi visto na comunidade. Quanto as entrevistas, elas
foram semiestruturadas e gravadas em audiovisuais, para tanto, elaboramos um roteiro para
ndo nos desviarmos do objeto da pesquisa. Nas entrevistas sempre aparecem fatos
desconhecidos ou aspectos desconhecidos de fatos conhecidos: elas sempre lancam novos
olhares sobre areas poucos inexploradas da vida diaria (PORTELLI, 1981, p. 310). Por
necessitarmos de uma visdao experimental para a producdo de conhecimento, as perguntas
foram diversificadas: sobre o narrador, sobre a comunidade e sobre o conhecimento das
histérias passadas. As entrevistas deram-nos uma visdao experimental para a producao de

conhecimento.

Na sequéncia, demos andamento ao trabalho de transcri¢do dos audios, tendo como base
a Historia Oral. Essa etapa do trabalho é demorada porque as verbalizagcdes gravadas foram
ouvidas varias vezes, principalmente quando uma dos informantes incluia a lingua indigena.
Como o informante dominava a lingua Taurepang e a lingua portuguesa, a traducdo era
realizada na sequéncia. Nas transcri¢des procuramos ser fiel ao texto original. As gravagdes
estdo conservadas na lingua e na traducao de cada informante oral. Boa parte das gravacées
foram transcritas e, posteriormente, serdo digitalizadas para que os documentos sirvam como
uma espécie de arquivo para as comunidades e a outros pesquisadores que tenham interesse

em desenvolver pesquisas sobre mitos indigenas. Desse modo, vale comentar que a
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manuten¢ao das narrativas orais pela fala e pela memoria é tdo importante quanto pela escrita,
mesmo sabendo que, quando o texto oral é passado para o papel, ha uma mudanga no modo

de pensar, apreciar, aprender e dizer.

Portanto, a narrativa mitica mostra diferentes variacoes sobre a cultura dessa sociedade
que influenciou na construcdo cultural brasileira. Pensar os registros das narrativas indigenas
como matéria prima de uma sociedade é trazer a memoria a histéria de um povo. Por isso,
entendemos que as pesquisas sobre mitos possibilitam assinalar a importancia das narrativas
orais indigenas para a sociedade brasileira, porque ha nelas rastros da diversidade cultural-

identitaria de varios grupos étnicos que residem no pais.

Certamente, este trabalho de investigacdo oportunizou um didlogo intercultural entre a
pesquisadora e a comunidade, por reconhecer os Makuxi e os Taurepang como sujeitos de
praticas sociais que geram modos de conhecimento nao-hegemonico; porque as comunidades
percorrem um campo simboélico de conhecimentos e linguagens; porque as lembrangas
compartilhadas pelas informantes orais cooperam para a afirmacdo da cultura e a construgao
da identidade do lugar. Nesse sentido, “a cultura indigena apesar de ser primitiva em
tecnologia, ndo é nada primitiva em pensamento, nem nas instituicdes, conhecimentos,

percepcoes, relacionamento, atitude, codigos e éticas” (JOHNSTON, 1998, p. 8).

A medida que se avanca no tempo, constatamos que os estudos sobre os mitos indigenas
trazem as historias de suas etnias e conferem visibilidade e resisténcia as praticas e aos
valores ancestrais, ja que, para o indio, o que importa é conhecer e interpretar essas narrativas.
Nao ha duvida de que é preciso garantir o reconhecimento e o respeito a cultura, a religido,
aos costumes, as tradicdes e as linguas. Mesmo com toda a produgdo antropolégica, o
pensamento indigena precisa ser divulgado em outras campos de estudos, pois devemos olhar

para além e revelar que “o Brasil ndo conhece o Brasil”*

. Ainda que seja um pais de muitas
culturas, até hoje o discurso que domina é o da existéncia de um sé povo e de uma s6 lingua,
0 que leva a uma perspectiva de hegemonia e a uma visdo controladora da sociedade que nao
reconhece as diferencas entre indios e ndo indios, e entre as diversas etnias que compoem 0

povo brasileiro.

24 “Querelas do Brasil” é uma cancdo popular cantada por Mauricio Tapajos e Aldir Blanc, e que,
primeiramente, foi interpretada por Elis Regina.
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1.5 Das variabilidades nos mitos

O auge das expedicOes naturalistas na Amazonia foi o século XIX. Pesquisadores,
sobretudo os alemdes, influenciados pela corrente antropoldgica Vélkerkunde®, procuravam
entender a natureza do homem e sua cultura, analisando a vida cotidiana de diversas
sociedades. Ao chegarem ao Brasil, percorreram os interiores e suas fronteiras, deparando-se
com aldeias de diversas etnias que tinham pouco contato com os ndo indios. Nessa época, 0s
povos indigenas eram pouco conhecidos. Somente a partir do final do século XIX e inicio do
século XX, essa populacdo foi tomando vulto e suas mitologias tornaram-se conhecidas,
devido aos estudos apreendidos por pesquisadores, dentre os quais destacamos o etndgrafo
Theodor Koch-Griinberg, que nasceu em 1872, em Griinberg, Alemanha. O etndgrafo
contribuiu, significativamente, com estudos relacionados a populacdo indigena da América do
Sul, particularmente os Pemon (Brasil-Venezuela-Guiana), registrando os conhecimentos

culturais desses povos.

Em 1898, Theodor Koch-Griinberg parte para sua primeira expedicao ao Brasil a
convite de Hermann Meyer, a fim de cuidar da parte linguistica. Apds dois anos de pesquisas,
o alemado retorna a Berlim. Em 1903, o etnografo regressa ao Brasil e coleta valiosos dados
etnograficos, geograficos, linguisticos e um farto acervo de objetos indigenas, retornando a
Alemanha em 1905. Em 1911, Koch-Griinberg volta ao Brasil e segue para a Amazonia, onde
fica até 1913. Nesse periodo, o viajante subiu pelo rio Branco, escalou o Monte Roraima e
percorreu o rio Ventuari até o Orinoco (Venezuela). Os resultados de suas viagens,
notadamente a expedicao ao norte do Amazonas entre a Venezuela e Guiana, nos anos de
1911-1913, foram registrados em seu diario de campo. As experiéncias com os indios Pemon*

converteram-se em um farto material sobre lendas e mitos indigenas, facanha que s6 foi

repetida por outros pesquisadores trinta anos depois (KOCH-GRUNBERG, 2006).

Por muito tempo, os mitos foram objeto central de muitas narrativas por revelarem uma
realidade do universo, levando o homem a desvendar o desconhecido. O mito, quando
contado, varia em forma de acordo com a pessoa e as circunstancias e, quando escrito, fica

fixo no tempo. Todo o trabalho de pesquisa de Koch-Griinberg resultou na publicacdo de

25 Volkerkunde é uma escola alema de antropologia, surgida na segunda metade do século XIX. Revista
ANTHROPOLOGICAS, ano 11, volume 18(1): 95-136 (2007), site; https://www.google.com.br/url?
sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=2&cad=rja&uact=8&ved=2ahUKEw;t59-
3ypnkAhXFH7kGHVh9AJsQFjABegQIAXAC&url=https%3A%2F%2Fperiodicos.ufpe.br%2Frevistas
%?2Frevistaanthropologicas%?2Farticle%o2Fdownload
%2F23654%2F19309&usg=A0vVaw1z1seZhRGHYE69tmk4rjmW. Acesso em: 20 ago. 2019.

26 A regiao Circun-Roraima esta localizada entre os territorios brasileiro, venezuelano e guianense e foi habitada
durante muito tempo pelos Pemon, indios da familia linguistica caribe, que abrange os Taurepang, Arekuna e
Kamarakoto, e que vivem na regido em torno do Monte Roraima.
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cinco volumes de Vom Roraima zum Orenoco: (i) Observagdes de uma viagem pelo norte do
Brasil e pela Venezuela durante os anos de 1911 a 1913; (ii) Mitos e lendas dos indios
Taulipangue e Arecund; (iii) Ilustragdes culturais e espirituais; (iv) Dados linguisticos e (v)
Atlas biotipolégico. As pesquisas do alemao s6 foram divulgadas no Brasil em 1953 por Egon
Schaden e Herbert Baldus, e publicadas, parcialmente, pela Revista do Museu Paulista.
Tempos mais tarde, trés volumes foram traduzidos para o espanhol por Federica de Ritter e
publicados pela editora Ernesto Armitano. Em 2006, com traducado de Cristina Alberts-Franco,

a Editora Unesp publicou um volume.

Em face dessa trajetéria, Theodor Koch-Griinberg foi um grande inovador da etnografia
e um dos primeiros pesquisadores a registrar e a gravar as narrativas, as dangas, as musicas e
as praticas xamanicas dos povos denominados Pemon, com observacoes sobre a geografia, a
fauna e a flora dos lugares por onde percorreu. Na terceira expedicdo, o etndgrafo conheceu
os indios Akuli (Arekund) e Mayuluaipu, conhecido também por José (Taurepang). Eles
acompanhavam Koch-Griinberg na viagem e, nos momentos de descontracdao, aproveitavam
para contar as historias de seu povo. Pela dificuldade de Akuli falar o portugués, Mayuluaipu
serviu muitas vezes de intérprete, esclarecendo alguns trechos das narrativas que nao ficavam
muito claros para Koch-Griinberg, geralmente algo relacionado a cultura ou ao cotidiano
desses povos. As explicacdes realizadas por Mayuluaipu foram conservadas em notas de
rodapé na publicacdo alema. Koch-Griinberg teve o cuidado de registrar tudo em seu diario de
campo e as observacdes foram “anotadas aleatoriamente, sob impressdao imediata, no calor da

hora e no lugar dos acontecimentos” (KOCH-GRUNBERG, 2002, p. 27).

Dentre os relatos, os indios apresentaram ao etnégrafo diversas versdes dos irmaos
ancestrais Makunaima, Inzikilan e Ani’ke. Makunaima é um dos personagens das tradi¢oes
orais indigenas que até hoje estd presente nas historias dessa populagcdo. De acordo com o
etndgrafo, “Makunaima é, como todos os herdis tribais, o grande transformador. Transforma
pessoas e animais em pedras (...). Ele fez como ja foi dito, todos os animais de caga, bem
como os peixes. Apos o incéndio universal que destréi a humanidade, cria novos homens”
(KOCH-GRUNBERG, 2002, p. 34). O her6i mitico transforma tanto seres humanos como
animais em pedras, ora por punicdo, ora por crueldade. Por certo, as narrativas mais
reverenciadas pelos povos indigenas do norte da América do Sul sdo as de Makunaima que,
embora seja considerado um demiurgo, ndo é um ser completamente visto como espirito do
bem, observando que, em determinadas ocasides, faz trapacas com o outro para se beneficiar

ou para demonstrar sua forca e poder, como em Feitos de Makunaima, narrado por
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Mayuluaipu: “um homem tinha furtado um pedago de urucu”. Makunaima seguiu-lhes os
passos, capturou-o e cortou sua cabega, seus bracos e suas pernas, transformando tudo em

pedra” (KOCH-GRUNBERG, 2002, p. 65).

Nesse passo, é digno de nota o fato de que Makunaima ndo é apenas uma figura do
imaginario indigena, pois, segundo as informantes orais que participaram desta pesquisa,
Makunaima é real, porque as histérias que ouviram foram repassadas por vozes ancestrais.
Em todas as historias em que os irmdos ancestrais aparecem, Makunaima é o mais poderoso, e
as suas argucias coincidem com o significado do seu nome, “grande mal”. Outro fato
observavel é que, embora as comunidades indigenas tenham vivido em isolamento por um
longo periodo e sem o dominio da escrita, as histérias foram apenas ouvidas, resistindo até os
tempos atuais, e elas aparecem com muitas variacoes e mostram diferentes maneiras de se

relacionar com o outro.

Na tentativa de mostrar a validade de estudar as narrativas indigenas que fazem
referéncia a Makunaima, citamos Richard e Robert Schomburgk, Theodor Koch-Griinberg,
Audrey Joan Butt Colson, Cesareo Armellada, Lino Figueroa, Alcuino Meyes entre outros.
Sem duvida, os estudos desses pesquisadores ainda hoje sdo muito valiosos, mas, de modo
geral, foram restritos com relagdo a atencdo dada a um unico grupo de tribos relacionadas
geograficamente ou historicamente. Ainda ha uma necessidade permanente de estudos que
desvendem as praticas e as literaturas desses povos, pois, de certo modo, nao foram superados

os entusiasmos e o vigor desses primeiros estudiosos sobre os povos indigenas.

Durante as expedicdes dos pesquisadores pela Amazonia, muitas historias foram
recolhidas, algumas com versdes diferentes. No entanto, ndo vamos nos ater a apresentar as
variacOes recolhidas por cada um dos pesquisadores citados, mas somente as coletadas por
Koch-Griinberg, especificamente “A arvore do mundo e a grande enchente”, e as coletadas
recentemente nas comunidades Sdo Jorge e Ubaru “A arvore da vida”, para mostrar que,
mesmo contadas e transcritas em épocas distintas, ha diferencas e semelhangas entre as
versoes, porque nao sao textos de frases livres e cada informante pode modificar as palavras

cada vez que faz a narracdo. Nesse sentido, existe algum limite para o nimero de versoes?

Na verdade, é evidente que ndo existem limites definidos para a variacdo de uma
narrativa. Isso fica claro nos registros de Koch-Griinberg, que formam uma coletanea de
cinquenta narrativas que compdem o segundo volume de Del Roraima al Orinoco (1989).
Dentre as cinquenta narrativas, encontramos doze que tém a presenca de Makunaima,

conforme a relacdo na tabela abaixo:

27 Corante para pintar o corpo.
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Quadro 5: Relagdo dos mitos que tém a presenca de Makunaima.

Relacdo dos mitos que tém a presenca de Makunaima

. El Arbol del mundo y el gran diluvio

. El Arbol del mundo y el gran diluvio

. El gran incéndio

. Hazafias de Makunaima

. Otras hazanas de Makunaima

. Fechorias de Makunaima

. Como la raya espinosa y la culebra venenosa llegaron al mundo

. Makunaima y el joven del arbol samaima

OO (DU |W|N (-

. Makunaima es el lazo de Piai’ma

10. Makunaima y Piai’ma

11. Muerte yrevivificacién de Makunaima

12. Makunaima y Waimesa-podole

Fonte: Koch-Griinberg (1989).

Nas narrativas contadas por Mayuluaipu (Koch-Griinberg/1911-1913), por Teréncio
(Ubaru/2016) e por Dilmo (Sao Jorge/2016), as atitudes de Makunaima parecem ser reativas e
impensadas, pois, em alguns momentos, 0 sujeito trapaceia, rouba, mas também usa seus
poderes de transformacao no intuito de ajudar o seu povo. Nesse aspecto, ocorre a variacao de
contetdo, e as razoes pelas quais as versdes podem se manifestar, no contexto de uma dada
cultura, devem-se, em sua maioria, as informantes orais, uma vez que “uma mente repleta do
conhecimento tradicional muitas vezes tinha sequéncias alternativas para o mesmo estagio de
uma estéria” (DUNDES, 1996, p. 36). Na verdade, o que esperamos de um bom contador de

historias é a espontaneidade ao manusear os enredos narrativos.

Depois de 107 anos separando os dados coletados por Koch-Griinberg (1911-1913) e os
dados coletados nas comunidades Sao Jorge e Ubaru (2017), aparentemente a mesma
narrativa ainda é contada nas comunidades interlocutoras. Em razdo do razoavel espaco de
tempo e das condi¢oes muito distintas das duas narragOes, as historias apresentam uma
variacdo, mas tém algumas semelhangas. Essas diferencas acontecem porque quando os
indigenas divulgam suas préticas culturais, fazem uso dos mitos que recebem novas

qualidades por causa da identidade cultural peculiar a cada populacdo indigena.

O que podemos perceber é a forca cultural que opera nos narradores das comunidades
indigenas, pois a tradicdo determina que os mitos e as lendas sejam recontados com o mesmo
teor. E evidente que ha uma pequena alteracio nas coletas do etnégrafo em relacdo as coletas
realizadas recentemente, mas as narrativas exercem a mesma funcao. Um exemplo
representativo € a discussao sobre o mito “A arvore do mundo e a grande enchente”, em que

ha variacdo dos atores no sentido no desempenho de papéis tematicos idénticos em enredos
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semelhantes. Lévi-Strauss (2010, p. 31) confirmou que “a margem da variacdo é enorme e, no
entanto, os indigenas ndo pareciam afetar-se com isso: um Karaja que me acompanhava de
aldeia em aldeia ouviu muitas variantes”. Devemos nos atentar a essa questdo porque as
variacOes de um mito ndo podem ser entendidas como superiores uma a outra, ou mais
simples ou mais complexas, somente estdo organizadas em unidades narrativas menores ou
maiores, muitas vezes enriquecendo ou simplificando os sistemas condutores. Assim,

928

apresentamos, a seguir, as variacoes do mito “Arvore da vida”, na percepc¢do de diferentes

pOovos.

Desde o inicio das sociedades antigas, a arvore esta presente nas tradi¢des, porque ha
uma identidade simbolica entre a arvore e 0 homem. Por estar em permanente evolucado, ela
simboliza a vida e a questdo ciclica da evolucdo cosmica: morte e renascimento. A narrativa
biblica, a Arvore da Vida, que se encontra no livio de Génesis, passou por diversas
interpretacdes comum a judeus, cristdos e as sociedades indigenas. Isso confirma a liberdade
de criacdo do homem, por exemplo, existe uma representacao alegdrica em relacdo a arvore e
ao céu pelo fato de suas raizes imergirem no solo e seus galhos se elevarem para o céu. A
arvore tem significado de vida e, por isso, aparece nas crengas dos povos como um dos
simbolos mais opulentos e mais difundidos. Na sociedade indigena, a arvore também esta
contemplada em muitas narrativas, como O pé-do-céu e a drvore do milho dos Timbiras.
Nessa historia ha uma cena em que o pica-pau consegue um cocar como ornamento. Para que
isso fosse possivel, o Sol leva a Lua até o pé-do-céu que fica a leste. O pica-pau deseja
derrubar esse pé, mas toda vez que vai embora para se alimentar, a arvore escavada se
recompOe, tornando, assim, o trabalho impossivel. Foi dito que o pé-do-céu é como o pé de
milho, o que relembra a arvore do milho da mulher-estrela, cujo tronco poderia ser derrubado
pelo pica-pau com éxito.

Segundo Melatti (2001), no mito A drvore do milho e os nomes das mulheres xavantes,
a atribuicdo dos nomes femininos xavantes é diferente da concessdo dos nomes masculinos.
As xavantes s6 recebem um nome legitimo apos se casarem. Qualquer nome feminino deve
ser precedido de cinco radicais que significam cinco animais (macaco, periquito, quero-quero,
gunandi e peixe). O rito é associado pela atribui¢do de nomes as mulheres ao ciclo do milho, a
estacdo chuvosa e a fertilidade. Em A drvore do milho e o loureiro, dos marubos, diferente do
mito da mulher-estrela, dos timbiras, o milho tem uma origem diferente em relacdo aos outros

vegetais cultivados. Estes véem do céu enquanto aquele vem da arvore.

28 Todas as versdes apresentadas estdo compiladas no documento “A grande arvore” (MELATTI, 2001), no site
http://www.juliomelatti.pro.br/mitos/m08arvore.pdf. Acesso em abril/2017, com excecado das coletadas nas
comunidades Sdo Jorge e Ubaru, e a de Koch-Griinberg.


http://www.juliomelatti.pro.br/mitos/m08arvore.pdf
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Em outra versdo, a arvore do milho foi cortada com um machado no interior da madeira.
Diz-se que quando os trabalhadores voltavam para dormir em casa, a arvore se regenerava da
noite para o dia, entdo eles resolveram trabalhar em tempo integral para derruba-la. Ja o mito
do pé-do-céu dos Crad possui essa mesma semelhanca com a arvore regenerante. De acordo
com o livro A Morada das Almas, de Davair Montagner, os Marubos admitem a existéncia de
um loureiro Tora Tama, situado em duas camadas celestes cujas raizes estdo no Claro das
Arvores e o seu topo toca o Céu da Névoa. Os xamds percorrem pelo caminho da arvore e os
galhos tém potes com substancias que provocam alucinagdes. Os espiritos benévolos que
costumam cantar e curar moram em suas folhas. A copa da arvore é conica e o tronco é

pintado com gravuras.

Existem duas versdes de A drvore do amendoim, dos Tuparis, uma colhida por Betty
Mindlin e outra por Franz Caspar. A versdo tomada por Mindlin conta a historia de Waledjat e
Wap que nasceram do estouro de pedra e s6 comiam o fruto do apui. Foram criados por uma
velha que comia amendoim as escondidas. Esses amendoins vinham de uma arvore que
segurava o céu e a velha tinha receio de alguém corta-la fazendo o céu desabar. Certo dia um
dos irmdos teve a ideia de espreitarem a velha para ver de onde ela colhia os amendoins e
viram-na colhé-los caidos ao pé da arvore. Decididos a derrubar a arvore, foram pedir um
machado ao pica-pau, que s6 largou a ferramenta apo6s ser depenado pelos irmdos. Como
vinganca, o pica-pau invocou fogo, que consumiu tudo. Entdo os irmdos se refugiaram para
escapar da morte. Ao retornarem para casa, os irmaos viram a velha chorando e chorou ainda
mais quando soube que eles iriam derrubar a arvore. Choveu o dia todo e a arvore caiu pela
tarde. O seu tronco se dividiu em varios, fazendo com que o céu se escorasse e, assim, ficaram
apanhando amendoins. Waledjat fez uma mulher de madeira para si e o irmdo quis ter uma

também.

A versdo de Franz Caspar é semelhante, com o acréscimo de que a velha que cuidava
dos irmdos era um passaro que Waledjat tinha transformado em mulher para ser a mae deles.
Porém, a mulher de Waledja teve um filho, que foi deixado com a cobra grande para poder
colher as castanhas-do-para, mas a cobra mordeu o menino e ele morreu. Depois disso, a
cobra sumiu no céu. Waledjat ficou muito bravo com a morte de seu filho e, por isso, fez
chover bastante, inundando toda a terra, resultando no afogamento de muitos. Para acabar
com a faria de Waledjat, um mago convidou Waledjat e seu irmdo Wap para tirar resina de
uma arvore. O mago vedou os olhos dos dois e pediu para dois mutuns levarem os irmdos
para bem longe, onde moram até hoje. No entanto, toda vez que Waledjat fica com raiva,

chove muito. E por isso que dizem que, além do amendoim, Waledjat trouxe (mas ndo dizem
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de onde) a castanha-do-pard, a taquara, o milho e, provavelmente, outras plantas, além do

arco, da flecha e da producao de resina.

Ja a versdao A grande samaumeira, dos Ticunas, conta as historias “Como apareceu o
dia” e “O coragdo da Samauneira”. No primeiro conto, uma grande samauneira cobria todo o
céu e quando a arvore foi, finalmente, derrubada, era possivel ver o sol e as estrelas. Yoi e Ipoi
deram sua irma em casamento a um Quatipuru que os ajudou a derrubar a imensa arvore. No
segundo conto, descobriram que a arvore, mesmo depois de cortada, ndo havia apodrecido e
ainda estava viva, com batimentos internos que soavam como cardiacos. Depois que tiveram
posse do coracdo da samauneira, Yoi mandou a cotia roer o coracdo pelo lado direito, trazer o
caroco e plantar no terreiro. Assim nasceu a arvore do Umari. O mito da grande samauneira e
seu coracdo estio descritos em O Livro das Arvores, do povo Ticunas, que trata da

importancia da arvore na vida e cultura desse povo.

Outra versdo, As drvores Tamoromu e Uaijdna, dos Uapixanas, conta a histéria da
Arvore Tamoromu. Diz-se que um homem criou uma cotia desde pequena e ela ndo saia de
casa. Mas, depois que cresceu, passou a andar no mato comendo apenas o que havia nele. Um
homem indagou o que ela fazia na mata. A cotia disse que ndo fazia nada. Porém, um certo
dia, ela encontrou uma arvore carregada de frutos e, como ndo sabia subir, comia os frutos
que caiam no chdo. “Mas ela adormeceu, peidou e sua bunda falou: Bum! Amendoim! Bum!
Banana macgd! Bum! Banana comprida! Bum! Mandioca! Bum! Cana! Bum! Banana naja!
Bum! Banana cheirosa! Bum! Banana grossa! Bum! Milho! Bum! Arroz! Bum! Feijao! Bum!
Cara! Bum! Abo6bora! Bum! Inhame! Bum! Melancia! Bum! Banana Sao Tomé branca! Bum!

'”

Banana Sdo Tomé roxa! Bum! Banana iaia! Bum! Banana sapo

Ao ouvir o som que saia da cotia, o dono decidiu mandar seus filhos pequenos
seguirem-na para ver onde ela se alimentava. Quando os filhos descobriram a arvore,
chamaram o pai, que convidou os seus familiares para derrubar a arvore que produzia uma
espécie diferente de fruto em cada galho. Afiaram os machados e foram derrubar a arvore para
tirar as sementes e planta-las. A arvore foi derrubada ao meio-dia. Tuminakare disse que nao
deveriam derrubar a arvore, pois agora teriam de trabalhar diariamente. O toco da arvore

virou pedra.

Na historia A drvore Uaijdna, Tuminakare plantou uma arvore, Uiajdna, que produzia
todos os tipos de frutos. Nao havia ninguém a ndo ser uma mulher com idade de casar-se e
seus quatro irmdos. Quando a mulher encontrou a arvore, esta era ainda pequena e entao
decidiu contar aos irmdos. Quando eles chegaram, a arvore ja havia crescido e entdo

decidiram corta-la para comer seus frutos. Ao cortarem, ndo sabiam que dentro da arvore
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havia muita dgua doce e varios peixes, entdo eles resolveram tampa-la. O mais novo dos
irmdos resolveu verificar se tinha algo mais além dos peixes, porém a agua saiu e alagou o
mundo inteiro. Depois que tudo acabou e o mundo ficou enxuto, Tuminakare criou novas
pessoas, animais e diversos tipos de frutas. Por isso, o0 Monte Roraima é chamado até hoje de

Mae da Agua Doce.

Na versao dos Taulipang, havia cinco irmdos, Makunaima, Ma’nape, Anzikilan,
Wakalambe e Aniké. Ma’nape era o mais velho e mau carater. Nesse tempo havia uma fome
muito grande e os irmdos ndo tinham o que comer. Certo dia um homem chamado Akuli
achou na floresta uma arvore boa com todo tipo de fruto e decidiu comer tudo sozinho sem
contar aos outros. Makunaima ndo entendia como Akuli sempre voltava de barriga cheia.
Quando Akuli adormeceu Makunaima levantou os labios de Akuli e descobre um pedacinho
de banana no dente. Makunaima, entdo, determinou que Kali seguisse Akuli na intencao de
descobrir o lugar que tinha a fruta que alimentava Akuli. Ap6s descobrir a arvore Wazaka, que
tinha uma grande variedade de frutas, Makunaima e Ma’nape comeram as que estavam no
chdo. Quando as frutas do chdao acabaram, Ma’nape decidiu derrubar a arvore, mas Akuli
preveniu que ndo a derrubasse, porque poderia haver uma grande enchente. Ma’nape nao deu
atencao as palavras de Aktli e comecou a cortar a arvore. Por ter o tronco muito duro, ele

disse umas palavras para o tronco amolecer.

Anzikilan, vendo que o tronco da arvore estava mole, comecou a cortar e disse outras
palavras para o tronco ficar duro, para que o machado ndo conseguisse cortd-la. Ma’nape
continuou com as palavras para amolecer, mas apos repeti-las por varias vezes, a arvore caiu
para o norte, o lado da Venezuela, dando origem aos bananais que ninguém plantou por 14 e
que sdo pertencentes aos demdnios mauari. O tronco da arvore derrubada transformou-se no

Monte Roraima, mas ap6s a derrubada, sairam muitas aguas e peixes do tronco.

Na versdo dos indios Arecuna, a narrativa A drvore do mundo e a grande enchente tem
como personagem principal Makunaima e seus irmdos que, por estarem passando fome,
descobrem que Akiili era o tinico que voltava para casa com a barriga cheia de bons frutos.
Makunaima espera Akuli dormir, levanta o seu labio e descobre milho entre seus dentes.
Makunaima, desconfiado, pede para Kali seguir Akuli a fim de descobrir o lugar onde ele
recolhia as frutas. Kali descobre o lugar e informa a Makunaima, que convoca os irmdos para

irem até o local onde esta Akuli.
Ao chegarem no local, deparam-se com uma arvore Wazakd que produz diversos tipos
de frutas. Por longos dias eles comeram das frutas que caiam no chao, mas logo as frutas do

chdo acabaram. Por ser muito alta a arvore, Makunaima resolveu corta-la, mas seus irmdos
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ndo concordaram com a ideia, porque poderiam ficar, novamente, na escassez de alimento.
Makunaima ndo se importou com a opinido dos irmdos e comecou a golpea-la. Jigué, seu
irmdo mais velho, resolveu ajuda-lo. A arvore tombou para um lado e do seu tronco sairam
muitos peixes e uma grande quantidade de agua. O tronco transformou-se no sagrado Monte

Roraima.

As narrativas recenseadas Arvore da vida nas comunidades foram narradas por Dilmo
(Sdo Jorge) e Teréncio (Ubaru). A narrativa Arvore da vida contada por Dilmo o pai de
Makunaima, Aniké e Insikiran se chamava Pia. Hoje é como se fosse o pajé ou tuxaua. Ele ja
estava muito velho quando reuniu os trés filhos e disse para eles salvarem o mundo. Quando
passassem por escassez de alimento, havia uma arvore em cima da serra que dava varios tipos
de frutas. Depois da morte do pai, houve uma grande fome e Makunaima chamou os irmaos
para irem em busca da arvore. Caminharam por longos dias e pernoitaram até chegar no local
que Pia tinha indicado. Quando chegaram ao local, viram a arvore da vida carregada, tinha
todos os tipos de frutas. O Aniké era o mais danado e chamou o Insikiran para derrubarem a
arvore. Mas Makunaima ndo concordou com a ideia. Insikiran concordou com o Aniké,
fizeram o primeiro machado de pedra e comecaram a cortar a arvore. Os irmdos falavam umas
palavras para amolecer o tronco da arvore. A arvore caiu e jorrou muita agua do tronco que

inundou tudo. Do tronco sairam muitos peixes e o excesso da dgua formou muitos rios.

A versao de Teréncio tem algumas semelhancas com a do Dilmo, pois Makunaima,
Aniké e Insikiran nunca tinham passado necessidade, sempre viveram bem. Mas teve um
tempo em que estavam com fome. Um certo dia pegaram um filhote de cotia. Com o passar
do tempo a cotia foi crescendo e ficou grande. Depois de grande, a cotia sempre acompanhava
os irmdos. Mas, as vezes, a cotia sumia para as matas. Depois de um ano, a cotia chegou com
umas frutinhas na boca. Makunaima viu que a frutinha era diferente. A cotia vivia
desaparecendo e quando aparecia vinha com frutas diferentes. Makunaima pensou que a cotia
estava comendo frutas em outro lugar. Entdo Makunaima pediu para irmdos seguirem a cotia.
Makunaima e seus irmdos passaram a seguir o animal e descobriram que a cotia se dirigia a
uma arvore muito grande que produzia varios tipos de frutas. Comeram todas as que cairam
no chdo. Quando as frutas acabaram, os irmdos queriam derrubar a arvore. Makunaima nao
aprovou a proposta, mas Insikiran, o mais danado, disse que a arvore poderia brotar
novamente se fosse cortada. Por ndo terem o machado, demoram muito tempo para corta-la,
mas a arvore caiu e espalhou os frutos pelo chdo. Veio o inverno e as sementes da arvore
foram levadas pela chuva e, por isso, brotaram muitas arvores. A arvore da vida ficava no

Monte Roraima. Nesse local tem uma pedra que dizem ser o tronco da arvore.
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Apos verificar todas as versdes, podemos concluir que, quando os indigenas recordam
uma historia ou um mito, estdao reatualizando os ritos e legitimando a sua historia, a sua
cultura e a sua tradicdo, para que a sua populacdo ndo esqueca o que aconteceu no passado e
no presente. Eliade (2011, p. 19), classifica os mitos como cosmogonico e de origem. Os
cosmogoOnicos estdo relacionados a primeira concepcao do universo, e os de origem diz
respeito a uma situagdao nova, ou seja, explica o inicio de um povo - a existéncia de um mundo
ou costume - e a construcao de identidade de um grupo social, além de relatar as facanhas de

seres sobrenaturais.

Levando em conta a ancestralidade, a narrativa A drvore do mundo e a grande enchente
pode ser entendida como um mito de origem porque serve para explicar a existéncia dos
peixes, da agua e do Monte Roraima e, para a populacdo indigena, ele expressa o mundo e a
realidade, por isso é necessario respeitarmos o entendimento desse povo que apreende o mito

tanto no seu sentido real como imaginario.

A relagdo destes elementos entre si é tal que cada um deles motiva parcialmente o outro,
surgindo as variacOes. Isso comprova que ndo ha limites para estabelecer a questdao da
variabilidade dentro de uma sociedade para outra por causa da liberdade do informante oral.
Nesse aspecto, o mito representa ndo apenas as transformacoes histéricas que influenciam
uma determinada sociedade, mas também acontecimentos que exploram a vida cotidiana do
homem: nascimento e morte, o combate a fome e aos agentes fisicos da natureza, derrota e
relacionamentos entre géneros. Esse é o modo como a sociedade manifesta o seu préprio
costume em relacdo ao problema de sua existéncia. Desse modo, os mitos quando narrados
podem causar algum estranhamento a nossa compreensao do que é real, mas isso ndo quer
dizer que os indigenas estranham esses elementos presentes nas suas historias, por ser uma
linguagem que manifesta informacdo social dessa populacdo e por estarem diretamente

ligados aos individuos que os compartilham.
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2 SEMIOTICA E MITO

O que o pensamento mitico tenta resolver sdao os paradoxos que uma
experiéncia sensivel contraditéria oferece a vida em sociedade. Nesse
sentido, ele busca organizar as categorias do pensamento, colocando em
relacdo, por meio de procedimentos discursivos (cuja natureza é explicitavel
no percurso gerativo), elementos tomados a diferentes ordens da realidade
(mineral, vegetal, animal, humana etc.), de modo a chegar a reformular e a
transformar a ordem das coisas e a realidade social (SILVA, 1995, p. 57).

2.1 Das nocoes basicas do texto

Neste capitulo, discutiremos questdes referentes a SemioOtica e ao mito. Antes de
iniciarmos essa discussdo, consideramos apropriado apresentar uma breve abordagem sobre a
nocdo de texto. Algumas teorias tém um posicionamento distinto quando se trata desse
conceito, o que nos leva a refletir sobre a maneira como o texto é organizado no cerne da
teoria Semiotica, em especial nas ideias postuladas por Greimas (1974). A Semidtica
greimasiana ndo s6 admite inserir, na mesma metodologia de analise, todas as expressoes
compreendidas como um conjunto organizado que produz sentido, ou seja, “textos”, que
podem ser resultantes de diferentes producdes do homem; mas também prevé que o sentido de
todo objeto semiédtico incide em uma teia de relacdes que partem de um percurso mais simples

até se desenhar em um mais complexo.

O proprio conceito de texto, no sentido dicionarizado de entrelacar, leva-nos a
compreender que ele ndo é um conjunto de frases aleatérias, mas que possui sim uma
disposicdo ordenada, de modo a assegurar que o sentido seja compreendido em sua totalidade:
o sentido de cada um dos elementos deve estar ancorado no todo. Na tentativa de encontrar
um conceito mais apurado de texto, utilizamos o Diciondrio de Semidtica (GREIMAS;
COURTES, 2013, p. 503) que, logo nas primeiras consideracdes, esclarece que o “termo texto
¢ tomado como sindnimo de discurso”. Essa leitura ocorre porque a Semidtica é
compreendida como uma teoria do texto e do discurso, portanto essas nocoes se misturam.
Quando recorremos ao conceito de discurso, ainda no dicionario, observamos que a teoria o
concebe como “um dispositivo em forma de massa folheada, constituido de certo numero de
niveis de profundidade superpostos” (GREIMAS; COURTES, 2013, p. 145). Ou melhor,
quando se trata de uma abordagem que adote o texto e outra que adote o discurso como
objetos de analise, ndo sdo duas semioticas diferentes, mas duas visdes sobre um mesmo

fendomeno (PORTELA; SCHWARTZMANN, 2012, 75). Para José Luiz Fiorin, a diferenca é
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que o discurso é da ordem da imanéncia, enquanto o texto é do dominio da manifestacao.

Diferenciando essas duas ideias, o autor defende que:

O discurso é um todo organizado de sentido [...] pertencente a ordem da
imanéncia, ou seja, ao plano do contetido; é a atualizacdo de virtualidades da
lingua e do universo do discurso. O texto também é um todo organizado de
sentido [...], mas é do dominio da manifestacdo, isto é, do plano da
expressdo; é a realizacdo do discurso (FIORIN, 2012, p. 154).

Explorando ainda o assunto, Greimas (1974) cultiva duas opinides sobre o texto.
Primeiro, a Semidtica se preocupa apenas com o que esta dentro do texto, ndo sendo
apropriado dar atencdo ao que esta fora dele; segundo, tudo o que existe é texto. A ideia de
“dentro” do texto, a que se refere o semioticista, esta relacionado ao seu contelido imanente.
Considera-se, assim, que as leituras de um texto ndo sdo infindaveis porque o que estd dentro
do texto orienta a impressdao do leitor. Similarmente a nocao de Greimas, Schwartzmann
(2018, p. 02) define o texto como “um labirintico sistema de escolhas e recortes, quando
devemos decidir o que estd dentro e o que estd fora do texto, o que é imanente ou

transcendente, contextual ou histérico”.

Desse modo, o texto é um objeto de significacdo e um todo de sentido, com uma
estrutura individual, diversa da organizacdo frasal (FIORIN, 1995). Essa estrutura faz o texto
ser entendido como uma totalidade de sentido. Contudo, para Schwartzmann (2009), a
discussdo de “texto” e “discurso” traz uma espécie de “esquizofrenia” teérica por causa da
indefinicdo. Nesse sentido, a preocupacdo da semidtica em estudar as estruturas que
produzem o texto leva ao desenvolvimento do Percurso Gerativo do Sentido, um percurso
geral que pode refletir sobre as categorias da significacdo. Antes de apresentarmos essas
categorias da significacdo, é apropriado abordarmos o topico seguinte: Narrativa e

Narratividade.
2.2 Narrativa e narratividade: uma postura semiotica

O século XX foi um periodo marcado, nas ciéncias humanas, por uma variedade de
correntes criticas e literarias que refletiram sobre a forma artistica da palavra. Com o passar
do tempo, as pesquisas sobre as concepg¢oes de linguagem superaram o campo de visibilidade
da Linguistica, procurando, em diferentes Ciéncias Humanas, arranjos para a sua evolucao.
Compreendendo as limitagdes iniciais, os estudos foram revelando diferentes nocdes de
narrativa. Em um primeiro momento, observaram que elas serviam apenas para explicar um

acontecimento e, depois, admitiram que a narrativa tem uma pluralidade de interpretacoes se
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estudada por meio de um método. O modelo proposto, neste trabalho, para o estudo desta
nocao, langa-se, de modo proprio, na teoria constituida pelo lituano Algirdas Julien Greimas,

linguista que escolheu a Franca na década de 60 para se estabelecer.

Com a interrupcao definitiva da vida de Greimas, muitos foram os tributos, as
interpretacdes e as aplicacdes de suas teorias que contribuiram para o progresso da Semiotica
francesa, de modo que algumas opinides foram conservadas, outras interrogadas e
renunciadas e outras sofreram algumas reformulacdes. A Semidtica tem sua base
fundamentada na Linguistica — com os teoricos Ferdinand de Saussure e Louis Hjelmslev — e
se consolidou a partir de pontos comuns entre as varias fontes: a Linguistica, a Antropologia
(cultural) e a Filosofia (fenomenologia) (BERTRAND, 2003). Esse cendrio abre caminho para

falarmos sobre Vladimir Propp e Claude Lévi-Strauss.

A obra inaugural de Propp, Morfologia do conto maravilhoso, divulgada em 1928,
destaca as funcdes como parte principal do conto, e serviu de base para projetar os alicerces
da atual narratologia. A obra tornou-se conhecida pelos tedricos ocidentais a partir de sua
traducdo para o inglés, The Morphology of folktale, em 1958. As investigacoes de Propp
(2010, p. 22) proporcionaram a definicdio de funcdo como “o procedimento de um
personagem, definido do ponto de vista de sua importancia para o desenrolar da acao”, bem

como a defini¢do do conto russo que,

do ponto de vista morfolégico podemos chamar de conto de magia todo
desenvolvimento narrativo que, partindo de um dano (A) ou uma caréncia
(a) e passando por fungdes intermediérias, termina com o casamento (W°) ou
outras funcGes utilizadas como desenlace. A funcdo final pode ser a
recompensa (F), a obtencdo do objeto procurado ou, de modo geral, a
reparacdo do dano (K), o salvamento da perseguicdo (Rs) etc. A este
desenvolvimento damos o nome de sequéncia (PROPP, 2010, p. 90, grifos
do autor).

Para o russo, toda narrativa folcldrica carece de um dano para que exista a descricdo de
um relato, pois sem a perda de equilibrio ndo tem o que ser contado, ndo existe um motivo
para que o outro se interesse pela historia. Logo, o equilibrio é estabelecido para depois se
concluir a teia narrativa. Assim, a obra de Propp propde uma metodologia de analise bastante
diferente dos padrdes utilizados na época para os contos provenientes do folclore. O modelo
tedrico-cientifico organizado pelo autor é um trabalho que diferenciou “invariantes” e

“variantes”, sendo a primeira direcionada as funcGes e a segunda, as personagens, lembrando
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que a fungdo é um termo aproveitado em variadas areas de estudo, como a Fisica, a Biologia,

a Matematica e a Linguistica.

O mecanismo tedrico utilizado por Propp foi imperativo para a descricdo sistematica
dos contos, constituindo uma morfologia, ja que os seus precursores, em alguns momentos,
atentavam-se apenas para a classificacdo e, em outros, para o estudo histérico dos contos.
Simplificando, “antes de Propp, dominavam as concepg¢des atomisticas: tanto 0s motivos,
como o enredo em seu conjunto, eram considerados como monadas narrativas
indecomponiveis” (MELETINSKI, 2010, p. 158). Na verdade, Propp rompeu com o
paradigma de que a particularidade da narrativa estava nos motivos, mas estava antes em
diferentes unidades estruturais, como as funcdes. Esse método incomodava muitos autores
desse periodo. Inicialmente, pode parecer que ha uma caréncia nas teorias que antecederam o
método de Propp pela pouca relevancia dada as analises morfoldgicas e estruturais das

narrativas, em especial a mitolégica.

A falta de atencdao aos mitos nos estudos de analise de Propp foi um dos assuntos que
contrariou Lévi-Strauss, induzindo-o a publicar o ensaio A estrutura e a forma: reflexdes
sobre uma obra de Vladimir Propp®, no ano de 1960, resultando em um debate implacavel
com Propp. Lévi-Strauss primeiramente faz um resumo da obra para contrapor com o
estruturalismo, no sentido de apresentar os “equivocos” de Propp que, segundo o antropélogo,

iniciam-se com a eleicao dos contos, desprezando os mitos.

Para Lévi-Strauss (2010, p. 215), o conto é inferior aos mitos, “o primeiro esta menos
estritamente sujeito do que o segundo a tripla relacdo da coeréncia logica, da ortodoxia
religiosa e da pressdo coletiva”. Essa defesa de Lévi-Strauss é para mostrar que 0s contos nao
se adequam como corpus para serem analisados estruturalmente, e que o método de
investigacdo de Propp é “ineficaz”, pois abandonou o 1éxico dos contos em proveito de sua
gramatica. A discussao levou alguns tedricos a atenuarem as austeras criticas de Lévi-Strauss
na defesa de Propp, como Meletinski que denunciou Lévi-Strauss por empregar o método do

folclorista para examinar os mitos:

O artigo, realmente original, “Estudo estrutural do mito”, publicado em 1955
pelo grande etnégrafo estruturalista francés Claude Lévi-Strauss, teve o
carater de um manifesto cientifico. E dificil dizer em que medida o autor ja
tinha conhecimento do livro russo de Propp (MELETINSKI, 2010, p. 165).

29 O texto foi reimpresso em Antropologia estrutural II.



65

Outro aspecto que Lévi-Strauss expde ao leitor é a dificuldade de sua época com
relacdo a afirmacdo de que os estruturalistas eram formalistas®. As investigagdes daquele
periodo procuravam descobrir uma estrutura relativa aos diferentes géneros. De modo tedrico,
Lévi-Strauss se aproxima de Propp em relacdo aos mitemas que, segundo Meletinski (2010),
seriam comparados, de modo grosseiro, as funcdes de Propp e, sobre a critica do francés
concernente a escolha do conto ao invés do mito, Meletinski complementa que sao

infundadas.

Em resposta as rigorosas criticas de Lévi-Strauss, Propp publica o artigo “Estudo
estrutural e histérico do conto de magia”, no ano de 1966, e se dirige ao leitor informando que
a sua obra recebeu dois tipos de criticas: as construtivas que “aceitaram” a obra, e as nao
construtivas que o classificaram de formalista. Propp sugere que o leitor participe da
discussdo e julgue quem esta correto, tendo em vista que “O professor Lévi-Strauss atirou-me
a luva e eu a recolho” (PROPP, 2006, p. 235). Propp inicia a sua justificativa informando que
ndo pretende responder todas as insinuacoes de Lévi-Strauss, mas somente a que se referem

ao formalismo.

Entretanto, o russo expoe que Lévi-Strauss sO tomou conhecimento de sua obra por
meio da traducdo americana, em 1958, considerando que nessa edicao foram suprimidas as
epigrafes de Goethe induzindo outros escritores ao desacerto, ja que as epigrafes eram o
“coroamento” da sua investigacdo acerca dos contos. Propp também traz a tona o comentario
de Lévi-Strauss no tocante a escolha do conto ao invés do mito, “em resumo, o fato de
ocupar-me do conto maravilhoso deve-se ao meu restrito horizonte cientifico; caso contrério,
eu teria provavelmente experimentado meu método ndo sobre os contos, mas sobre 0s mitos”

(PROPP, 2006, p. 237).

O russo explica que o seu método nasceu, primeiramente, dos dados analisados, e ndo o
contrario. Apds a analise, ele percebeu a semelhanca dos actantes dos diferentes contos e
equivaléncias com relacdo as a¢des dos actantes. Outro ponto questionado por Propp foi a
alteracdo do titulo na eliminacdo do vocabulo “de magia”, mencionando o género da obra.

13

Propp ainda afirma que Lévi-Strauss entende o formalismo como uma abordagem “a-
histérica”, pois se o antropdlogo tivesse lido o livro As Raizes certamente compreenderia que
Morfologia tem as informagdes iniciais para o exame histérico dos contos, pois “nem todo
estudo da forma é um estudo formalista, e nem todo estudioso que examine a forma artistica

dos produtos das artes verbais ou plasticas deve ser forcosamente um formalista” (PROPP,

30 Haroldo de Campos destaca que o artigo de Lévi-Strauss mais pareceu uma preocupag¢do do autor em
distinguir o estruturalismo do formalismo. Para tanto, Campos oferece aos leitores informagoes precisas sobre a
diferenca das abordagens, destacando a “impropriedade” de Lévi-Strauss. (CAMPQOS, 1973, p. 29).
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2006, p. 242). Desse modo, Propp recomenda que os mitos precisam ser analisados com a
mesma metodologia aplicado aos contos maravilhosos, com a finalidade de encontrar as

semelhancas e as diferencas neles.

Apos as explicagdes de Propp, Lévi-Strauss responde, de forma sumaéria, as
contestacOes explicando que o centro da discussdo seria o aparato teérico-metodolégico e que
a critica ndo se tratava de uma “agressao”. Contudo, ele permanece na expectativa de que os
leitores mais precavidos da discussao compreendam que “a obra de Propp conservara o mérito

imperecivel de haver sido a primeira” (LEVI-STRAUSS, 2010, p. 233).

Quando se trata do estudo da narrativa, a obra de Propp é reconhecida por varios
estudiosos, inclusive por semioticistas que declaram que os trabalhos de Propp se apresentam
como “o fundamento inevitavel de toda reflexdao sobre a narratividade” (BERTRAND, 2003,
p. 269), e “como o exemplo mais completo das pesquisas dos formalistas russos no campo da

prosa e, mais exatamente, no da teoria da narrativa” (HENAULT, 2006, p. 99).

Seguindo, portanto, a linha de raciocinio de Vladimir Propp e de Claude Lévi-Strauss,
mesmo divergindo em alguns pontos, partimos da proposicao de que os dois estudiosos
investigaram a narrativa a partir de sua estrutura, apontando a necessidade de componentes
obrigatérios como inicio, meio e fim. Embora varios estudiosos tenham popularizado
amplamente essas concepcdes, vemos com certa importancia o trabalho de pesquisadores que
aprimoraram o estudo da narrativa, constituindo padrdes fundamentados na teoria de Propp
que foi base para projetar os alicerces da atual narratologia, servindo de apoio para diferentes
trabalhos como o do proeminente Greimas, que aceitou a sugestao de Lévi-Strauss no tocante
a reducao das 31 fungdes do modelo proppiano, ponderando que algumas fungdes estdo em
uma “relacdo de transformacdo” (LEVI-STRAUSS, 1993). O semioticista acolheu a ideia e
diminuiu as 31 funcdes do russo para 20, a fim de que, posteriormente, fossem agrupadas em

pares para obter uma quebra com o vinculo da sequéncia sintagmatica (GREIMAS, 1973).

Greimas considera cada par conectado ndo apenas por envolvimento, mas por disjuncao
coerente com certa afinidade paradigmatica, acessivel a qualquer desenvolvimento linear da
temdtica. Isso mostra que os estudos de Propp foram aproveitados pelo “fundador” da

Semiética francesa, levando o folclorista a ser mencionado como “precussor”.

[...] V. Propp ndo se apresentou como um tedrico abstrato da linguistica ou
da semiologia. Foi apenas por meio da leitura de sua obra, feita trinta anos
depois, por alguns pesquisadores ocidentais (C. Lévi-Strauss, R. Barthes ou
A. J. Greimas) que Propp se viu retrospectivamente alistado na severa
brigada dos precursores da semi6tica (HENAULT, 2006, p. 98).
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Como vimos, Greimas foi um dos estudiosos que dialogou com a teoria de Propp no
tocante as funcoes, levando em conta as modificacoes das narrativas para quatro programas
narrativos que, atrelados, formam o percurso narrativo, entre eles a manipulacdo, a

competéncia, a performance e a san¢ao, que detalharemos no topico seguinte.

Levando em conta o termo narrativa, podemos confirmar que ela é uma manifestagdo do
discurso de forma figurativa, com actantes para praticar a acao, uma vez que toda narrativa
obedece a um texto real com caracteristicas e invariantes. Em virtude disso, Greimas (1975)
demonstrou interesse nas organizag¢des internas da narrativa®, a fim de instituir padrdes, a
comecar de estruturas mais profundas e abstratas, que prenunciam as formas narrativas mais
sOlidas, pois quanto mais profundo o nivel, mais simples e abstratas sdao as unidades. Com

isso, a semidtica procura a narratividade que ha no texto.

Diferente de muitos teodricos, a narrativa para Greimas é uma unidade discursiva, por
causa da sucessdo de enunciados que se apresentam nas histérias, ou seja, “a narrativa para ter
sentido, deve ser um todo de significacdo, ela apresenta-se, por isso, como uma estrutura
semantica simples” (1975, p. 173). Greimas e Courtés (2013, p. 327) definem a narrativa

como um termo:

utilizado para designar o discurso narrativo de carater figurativo (que
comporta personagens que realizam ac¢des). Como se trata ai do esquema
narrativo (ou de qualquer de seus segmentos) ja colocado em discurso e, por
isso, inscritos em coordenadas espaco temporais, alguns semioticistas
definem narrativa, na esteira de V. Propp, como uma sucessao temporal de
funcdes (no sentido de agdes). Assim concebida de maneira restritiva (como
figurativa e temporal), a narratividade ndo concerne sendo uma classe de
discursos.

Os autores fazem referéncia ao aspecto narrativo do discurso. Este constitui uma
distingdo entre a descri¢do® e a narracdo que forma o narrado e o discurso, significando que
este tltimo é compreendido como uma forma de apresentar o narrado. Essa referéncia talvez
tenha ocorrido para Greimas impor o seu proprio indulto em relacdo as estruturas
semionarrativas e estruturas discursivas, notadamente no que se refere ao tumulto

terminologico motivado pelo epis6dio da teoria semiotica ter se desenvolvido de modo

31 Autores como Greimas, Barthes, Genette, Todorov, Bremond e outros, organizaram textos com objetivo de
situar cada qual ao seu modo, marcando um mesmo padrdo, componentes para analisar a estrutura narrativa. Os
artigos estdo dispostos na obra Andlise Estrutural da Narrativa, com traducdo de Maria Zélia Barbosa Pinto,
Editora Vozes: Petrépolis, 2008.

32 A descricao ocorre “quando o autor pode certamente escolher entre possibilidades diversas para constituir as
sequéncias, mas ele s6 pode escolher entre um niimero limitado de alternativas” (CHABROL, 1977, p. 168).
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evolutivo. Greimas situa uma limpida distincdo entre as expressdes estrutura narrativa e
estrutura discursiva, compreendendo a primeira como “o tronco gerativo profundo, comum
em principio a todas as semidticas e a todos os discursos, e lugar de uma competéncia

semiotica geral” (GREIMAS, 2014, p.166).

Na semidtica, o actante-sujeito entra em apuros por algo/alguém (objeto-valor), mas
outros dois elementos estdo em acdo: o destinador-manipulador (aquele que impeliu o
protagonista/herdi para o alvo do seu objetivo) e o receptor (aquele que recebe o objeto-valor,
tendo em vista que o protagonista se apossa dele). Também ndo podemos esquecer do
coadjuvante (que ajuda o protagonista a conseguir o seu designio) e, para finalizar, o

desfecho.

O semioticista instala a ideia de narrativa no nivel narrativo do percurso gerativo de
sentido, ja que uma narrativa envolve uma mudanca de estado que alcanca a forma implicita
ou explicita. Greimas e Courtés (2013, p. 327-329) compreendem a narrativa, basicamente,
como um transcurso de agoes, podemos observar, por exemplo, que uma simples narrativa,
em Semidtica, define-se como a passagem de um estado anterior a um estado posterior (o
texto que diz algo). As peculiaridades desses autores a respeito das narrativas sdo a
intensificacdo na reflexdo sobre esse tipo de literatura. Por ocasido desta, houve uma

manifestacdo para se modificar a metodologia, induzindo a composicao da narratividade.

A alteracdao metodolégica traduz a conveniéncia da cronologia para colocar a historia no
lugar da estrutura, aproveitando as intimidacOes estruturais a-canonicas, perceptiveis por
alguns motivos, como: (i) A grande variedade cultural do fato narrativo, que lhe da um
conjunto de regras universais e as variagoes das formas de expressdo orais, gestuais, iconicas
e filmicas, além dos suportes e das categorias narrativas dos géneros e subgéneros; (ii) O
método dedutivo que apoia, a partir das diversas ciéncias, padroes baseados nas suposicoes,
para posteriormente avalia-los; (iii) Voltar-se para o controle admissivel dos padroes
linguisticos e suas classes fundamentais, como, por exemplo, a dicotomia sistema/processo;
(iv) a extensdo trifasica da linguagem, o discurso, tendo em vista que a narrativa é uma das
mais extensas categorias do discurso. Desse modo, a narrativa se apresenta com uma
vitalidade agregadora que modifica um contiguo diverso de acontecimentos e imprevistos em

uma histéria completa, articulada e ordenada (BERTRAND, 2003).

Essa perspectiva levou Bertrand (2003) a reconhecer que houve, nas Ciéncias
Humanas, uma inovagdo nas teorias de narratologia e que ha uma certa hesitacao quanto ao
afastamento dos estudos da narratividade no campo da Semiética. Tais aspectos sdo notaveis

ao observarmos as atuais pesquisas sobre os estudos semioticos, nas quais podemos constatar
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que a narrativa é estudada sob duas perspectivas: como instrumento de andlise (percurso
gerativo do sentido) e como conceito simbdlico (recuperacdo da historiografia da semiodtica
classica). Em outros termos, proferimos que, na narrativa, o procedimento de andlise é mais
significativo do que o resultado, considerando que ndo se admite uma unica interpretacdo em

relacao ao sentido.

Assim, com as manifestacdes de novas possibilidades, a semi6tica se autossustenta e é
capaz, inclusive, de sustentar outros dominios no campo de estudos linguisticos, pois novas
concepcdes e categorias de analise constituiram-se no momento em que o sistema da
narratividade foi gradativamente se privando do lugar de destaque que ja ocupou, sob a
justificativa de que o plano narrativo ndo poderia ser adequadamente descrito, conforme as
caracteristicas dos conjuntos significativos nao verbais, das a¢des e dos intercambios proximo

das experiéncias.

Isso nos faz pensar no conceito de “narratividade” de Greimas e Courtés (2013, p. 330)
como “o principio organizador de qualquer discurso” ou a transformacdo de estado de um
sujeito no que se refere a um objeto, portanto, é por ele que advém as variagées da condicao.
Dessa forma, a narratividade é a qualidade que um texto tem de ser narrativo, como, por
exemplo, um mito, uma lenda, um canto ou um romance. Logo, a narratividade ndo se reduz

apenas aos textos literarios.

Diante disso, questiona-se se “a narratividade ainda merece reflexdo tedrica
aprofundada, ou se, de fato, esses conceitos se encontram exauridos, do ponto de vista
tedrico-analitico” (LEITE, 2017, p. 52). Por mais que pareca contraditério, a mudanca da
narratividade para uma abordagem teérica em um segundo plano encontra amparo nas ideias
de Greimas, especificamente na parte introdutéria de Sobre o sentido II (2014). Nas duas
indicacoes, o semioticista esclarece que a alteracdo do sentido da narratividade, que deixou de
limitar-se a uma categoria de discurso narrativo e passou a se referir a uma definicdo mais
dilatada, deixou o sentido de narratividade sem o contetido conceitual. Tal ocorréncia se da
pois, segundo Greimas, quando os conceitos ja estdo bem definidos e apurados, é necessario
abdica-los. Nesse sentido, o autor se ampara na mobilizacdo apropriada do avanco cientifico
para abonar a reorganizacao de alguns conceitos no campo da Semidtica, como aconteceu
com as funcdes de Propp, que transpds o modo actancial, com uma sequéncia candnica dos
fatos, para um plano narrativo.

Explorando essa questdao, Fontanille (2007) desenvolve sua logica admitindo uma

atitude conservadora sobre o assunto, quando sustenta que é preciso superar a sequéncia

narrativa canonica, em decorréncia da narratividade. Segundo o autor, os estudos cientificos
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estdo determinados a reducdo e a narratividade estava destinada a ser contida, ja que o anseio
da Semiotica nas décadas de 60 e 70 era suscitar um projeto universal baseado no
reconhecimento da acdao desde a universalizacdo do plano narrativo canonico. Hoje, a

narratividade é um patamar bem desenvolvido dentro do edificio da Semio6tica.

No plano semiodtico de Greimas, a narratividade é entendida como o comeco
regularizador de todo o discurso, ja que é possivel esclarecer, por meio das estruturas
profundas, a origem da significacdo que pode ou ndo equivaler a fala que se refere ao modelo
actancial capaz de explicar a estrutura organizacional do imagindrio, com projecdo tanto no
universo coletivo quanto no individual (GREIMAS, 1983). Dessa forma, todo o discurso é
narrativo, o que significa dizer que a narratividade aparece em qualquer tipo de texto, seja

académico, argumentativo ou politico.

Ainda a esse respeito, Greimas e Courtés (2013, p. 327) identificam a narrativa como
“uma organizagao discursiva imanente”, ou melhor, o discurso narrativo tem uma capacidade
discursiva referente a um saber-fazer, quer dizer, sobre uma “competéncia narrativa” capaz da
leitura e elaboracdo dos discursos-ocorréncias, como uma condicdo de “inteligéncia
sintagmatica”, de carater virtual, como a langue de Saussure. Colaborando com a ideia de

Greimas e Courtés, Fontanille aborda que

as transformagdes narrativas ndo sdo as tnicas transformagoes possiveis em
um discurso, figuras, ritmos, géneros e conjuntos semanticos podem ser
transformados sem que isso se traduza em uma transformacdo narrativa. As
transformacdes narrativas sdo apenas um dos casos possiveis de
transformacodes discursivas (FONTANILLE, 2007, p. 88).

Posteriormente, ele oferece alguns modelos de obras literarias para evidenciar as
circunstancias em que pode aparecer algum tipo de “estagnacdo narrativa” que atrapalharia a
projecao de uma coeréncia narrativa, para esclarecer as regras dos actantes-sujeitos. Nesse
sentido, vale acrescentar que a estagnacao significaria o nao fluir narrativo e, portanto, a
narracdo se modificaria prontamente em um componente particular eficaz para o estudo do
discurso, exercendo uma funcdo especifica em seu interior. Porém, ndo nos aprofundaremos
nesse aspecto, ja que nosso interesse € apresentar a narratividade como um padrao comum de
interacdo e geracao de sentido por meio da significacao.

Considerando o caminho percorrido até agora, compreendemos que a narratividade é o
elemento central das ideias semidticas de Greimas. Por meio dela, foi se prolongando o

desenvolvimento da teoria semiotica, tendo em vista a alegacao de Greimas (1974) de que a
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narrativa teria um espaco favoravel para a pesquisa, o qual ele determinou como gramdtica
sociossemiotica, considerando que as articulagdes narrativas podem ultrapassar o padrao de
comportamento social com capacidade de delinear o amplo dominio dos contextos sociais. O
que nos chama a atencdo, porém, é a probabilidade de transposicdao das expressoes narrativas
(sua traducdo) para o contexto social, como um componente de transposicao de sentido.
Nessas poucas discussdes, vimos que o aparelho da narratividade pode ser colocado em
movimento em multiplos estagios tedricos, desde uma apreciacdo semiotica, livre do carater

ligado aos significantes.

Diante do carater teérico universal da Semidtica, o conceito de narratividade se
conserva atual, assim como seu campo analitico. Isso s6 nos faz perceber que a Semiotica
Discursiva distinguiu a narratividade de um concretizado, que, as vezes, se mostra realizado
por meio dos projetos narrativos, outras vezes na categoria de padrdo metassemiotico,
permitindo a transposicdo de um plano metassemidtico para outro. Expande-se, assim, a
abrangéncia da narratividade nas mais variadas discussoes semidticas, pois a medida que se
alarga o campo visual de seus objetos, no sentido da semiotica verbal ou nao verbal, o
conjunto tedrico da narratividade em si foi se homogeneizando e enriquecendo, envolvendo
trés seguimentos: as estruturas modais, a dimensdo cognitiva e, por ultimo, o sujeito

(BERTRAND, 2003).

Assim, observa-se que o retorno do conceito de narratividade aos fundamentos teéricos
aumentaria o campo de novas pesquisas, pois, considerando o pensamento de que o discurso
narrativo € um “campo de experiéncia privilegiado para falar a linguistica, do que esta
implicito no discurso, e do que estd implicito na linguagem” (GREIMAS, 1974, p. 11), a
narratividade continua sendo um sinal identitario da Semidtica de Greimas, ja que seu padrao
narrativo permite uma discussao tanto para a historia como para o discurso, além de que o

seu estudo ainda se mostra util para os diversos géneros narrativos na atualidade.

Esse ponto de vista é valido para mostrarmos que a Semiotica Discursiva é apropriada
para o estudo das narrativas orais indigenas, no sentido de construir a significacdo da historia
na busca de verificar como o sentido é edificado no texto. Desse ponto de vista, a narrativa
funciona como um sustentaculo que equilibra valores e discursos, pois “diferentemente de
engessar uma analise, a narrativa tem poder de explicitar relacdes légicas que o discurso
manipula a fim de produzir efeitos de sentido” (LARA; MATTE, 2009, p. 13). Com isso,
oferece uma diversidade de variacGes que se apresentam na superficie do texto, por ocorréncia
das histdrias estabelecerem uma coletanea peculiar de praticas sociais e culturais que

pertencem a uma determinada comunidade.
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Essas reflexdes tém uma coeréncia histérica e, por mais que haja criticas entre os
teoricos, as discussOes sobre a narrativa e o método de analise se conservam vivas até a
atualidade. Porém, ha de se considerar que, com o progresso cientifico e com a direcdo que os
novos estudos evoluiram, criam-se necessidades de apreender novos modelos narrativos. Um
exemplo notorio foi o estudo de Greimas que ndo se deteve apenas no formato do texto verbal
(conto, poema), mas alcangou também o texto ndao verbal (uma escultura, uma pintura, etc.) e
o sincrético, nos quais interagem dois ou mais tipos de linguagens (um filme ou antincio de

jornal), e a todo tipo de texto.

Assim sendo, a complexidade da narrativa se da por ser uma das mais extensas
categorias do discurso e niveis de analises, por apresentar uma realidade transcultural. Dito
isto, a percepcdo sobre narrativa é diversa, e também flexivel e ampliavel. Essa ideia pode ser
vista na secao sobre o mito que, neste estudo, é compreendido como narrativa, porque
qualquer tipo de linguagem humana, verbal ou nao verbal, é parte do campo discursivo que

acarreta em si todo um procedimento de constituicao de sentidos.
2.3 Da metodologia semiotica: o percurso gerativo de sentido

Examinar um texto da perspectiva semidtica francesa ndo significa engessa-lo dentro de
um arcabouco construido antecipadamente, mas averiguar o carater do texto dentro de uma
certa disposicdo para a construcao do seu sentido particular. Sendo assim, a analise semidtica
parte da observagdo do plano de contetido do texto, organizado sob a forma de percurso

gerativo de sentido:

A teoria semidtica procura, portanto, explicar os sentidos do texto. Para
tanto, vai examinar, em primeiro lugar, os mecanismos e procedimentos de
seu plano de conteido. O plano de contetido de um texto é, nesse caso,
concebido, metodologicamente, sob a forma de um percurso gerativo
(BARROS, 2003, p. 188).

Como explica Fiorin (2004), o percurso gerativo de sentido ¢ um padrdao geral que
esclarece como um texto pode ser arquitetado para se interpretar o processo de sentidos
produzidos por ele, a fim de melhor entendé-lo. Além disso, envolve trés planos continuos e
interdependentes, indo do mais simples e abstrato ao mais complexo e concreto, ndo

esquecendo, é claro, que cada etapa tem uma estrutura autbnoma. Vejamos o quadro abaixo:
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Quadro 6: Percurso gerativo de sentido.

PERCURSO GERATIVO
Componente sintatico Comppng nte
semantico
Nivel profundo SINTAXE SEMANTICA
tvel prott FUNDAMENTAL | FUNDAMENTAL
Estruturas "
semionarrativas Nivel de SINTAXE SEMANTICA
superficie NARRATIVADE | NARRATIVA DE
P SUPERFICIE SUPERFICIE
SINTAXE DISCURSIVA
Discursivizacao SEMANTICA
Estruturas ¢ DISCURSIVA
discursivas T / Tematizagdo
Actorializacao [ . e
NP Figurativizacao
Temporalizacao |
Espacializacao

Fonte: Greimas e Courtés (2013, p. 235).

Considerando o quadro acima, os planos sdo caracterizados pelos constituintes sintatico
e semantico, sendo que a Sintaxe propoe o estudo da estrutura do texto e a Semantica estuda
as normas que regem as influéncias entre os vocabulos, as organizacdes das oragdes e as
comparagoes interacionais. Para compreendermos essa ideia, Fiorin (2004, p. 18) explica que
a Sintaxe “dos diferentes niveis do percurso gerativo é de ordem relacional, ou melhor, é um
conjunto de regras que rege o encadeamento das formas de conteido na sucessdo do
discurso”. Enquanto que a semantica agrupa as classes semanticas que edificam o fundamento
de construcao do texto. Nessa classe os contetidos dos textos sao ordenados de maneira geral
e abstrata, a fim de que possa perceber o valor de cada categoria, para tanto, é necessario
apreender elementos em outros niveis mais concretos do texto. Os trés niveis que delineiam as

significacOes do texto sdo entdo o fundamental, o narrativo e o discursivo.

O primeiro, o plano fundamental, agrupa as classes semanticas que formam o alicerce
de edificacdo do texto, classificando o que estd contido nele. Parte do geral e abstrato para
abranger o valor separadamente da classe e procurar informagdes nos outros planos mais
visiveis no texto, tendo como base a diferenca e a oposicdo. Ndo se trata de uma oposicao
qualquer, mas de uma que necessita de contornos habituais para firmar essa diferenca e

oposicdo. Podemos exemplificar essa oposicdo com o nosso objeto de estudo, o mito “Arvore
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da vida”, com os termos /escassez/ versus /abundancia/, cultivando uma relacao de
contrariedade. Quando a oposicao é identificada, procuramos entender a relacao de termos
conforme o valor que o texto lhes aplica. Porém, nem sempre é possivel examinar as

categorias de nivel fundamental logo no inicio da leitura.

O segundo, o plano narrativo, revela-se para o estudo dos sujeitos da narrativa (sujeito e
objeto ou sujeito e um outro sujeito), confirmando a transitividade (fazer) entre o0 homem e o
mundo. Nesse plano, o sentido é captado como desenhos narrativos marcados pelas
transformacoes de estado que estdo implicitos nos discursos e tudo que envolve tais
transformag0es, como seus estados, seus contratos, as agoes e a busca do objeto-valor. Nesse
percurso, a Semiotica trabalha os enredos a partir de um encadeamento de acordo com as
normas, podendo as relacOes entre sujeito e objeto ou sujeito e sujeito serem conjuntivas

(contratuais) ou disjuntivas (polémicas).

Ainda demarcando esse plano, a narrativa transcorre em quatro fases distintas:
manipulacdo, competéncia, performance e sangdao (FIORIN, 2004, p. 22). O percurso da
manipulacdo aponta o direcionamento da histéria e o estabelecimento de um contrato do
sujeito-manipulador sobre o manipulado, de maneira que este anseie por realizar uma
transformacao, imprimindo os valores modais indispensaveis para a sua ligacdo com o objeto:
o dever e o querer, modalidades virtualizantes. A manipulacdo apresenta-se em quatro formas:
tentacao (convencer o manipulado a fazer algo por meio de valores positivos), intimida¢ao
(o manipulador apresenta valores negativos ao destinatario), seducdo (convencer o
manipulado por meio de elogios) e provocacao (o manipulador deprecia as caracteristicas do

manipulado).

No caso da competéncia, trata-se de uma etapa em que o sujeito, ja manipulado, é
munido de um /saber-fazer/ ou de um /poder-fazer/. Quanto a performance, é a fase em que se
da a transformacdo, comumente gerada pelo sujeito em busca de um objeto-valor. Por fim, a
sancdo, quando existe a comprovacao de que a performance foi realizada e ocorre, entdo, a
sua avaliacdo pelo destinador-julgador. Nesta fase, hd, portanto, “o reconhecimento da

performance do sujeito, de modo que ele sera premiado ou castigado” (FIORIN, 2004, p. 23).

Por ultimo, o plano discursivo, o da concretizacdio dos percursos anteriormente
apresentados, examina como a histéria é enunciada e como o texto se utiliza da
espectualizagdo, das categorias pessoa, tempo e espaco, dos recursos de verossimilhanga, da
debreagem ou embreagem, dos movimentos temadticos e figurativos e das isotopias. Nesta

mesma fase, detemo-nos em duas questdes: primeiramente, os temas, que explicam e
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justificam o sentido do texto, construindo possibilidades de leituras e, depois, as figuras, que

formam uma imagem do mundo, consentindo uma racionalizacao indutiva.

Essa rapida projecdo nos da um suporte para, a partir de agora, comentar a Semantica
Discursiva, tendo em vista que 0 nosso objetivo faz mencdo a processos que fazem parte dela.
Nessa perspectiva, os valores adotados pelo sujeito da narrativa sdo propagados no plano do
discurso, na configuracdo de percursos tematicos e figurativos, sendo, portanto, o plano que
possibilita tirar mais informacoes do texto, admitindo o fortalecimento entre enunciacdo e

enunciado. Como sugere Barros,

a disseminacdo discursiva dos temas e a figurativizacdo sdo tarefas do sujeito
da enunciagdo, que assim prové seu discurso de coeréncia semantica e cria
efeitos de realidade, garantindo a relacdo entre mundo e discurso (BARROS,
2011, p. 125).

Como se vé, o resultado da significacdio de um texto é garantido pelo sujeito da
enunciacao por intermédio da tematizacdo e da figurativizacdao. Diz Barros (2002) que
tematizar um discurso € estabelecer os valores de maneira abstrata e ordena-los em percursos,
para que sejam compostos pela repeticao de tracos semanticos (semas) gerados de forma
abstrata. E possivel perceber que o percurso tematico garante, ao enunciatario, a coeréncia do
texto, comprovando a abstracdo dos temas. Nesses termos, trazemos a figuratividade que,
mais do que um desenho tedrico, fundamenta-se na teoria estética, e tem respeitada “a
caracteristica central da literatura” como “propriedade semantica fundamental da linguagem”
(BERTRAND, 2003, p. 207), que responde pela materializacdao do sentido, ou melhor, pela
transposicdo do tema para a figura. O método de figuratividade discursiva estd agregado a
figuras do contetido, verificadas por tragcos “sensoriais”, que individualizam e materializam os

discursos resultantes da abstracao (BARROS, 2011). Sobre o assunto, Fiorin comenta que:

as figuras remetem a elementos de um mundo natural, real ou ficcional, que
podem ser percebidos pelos sentidos: pedra, menino, luar, voar. Ja os temas
remetem a elementos que organizam, categorizam e ordenam a realidade
percebida: hostilidade, ingenuidade, imaginar, idealizar, sentir-se feliz.
(FIORIN, 1991, 72 apud GASPAR, 2008, p. 41).

Importa reter a ideia de que figuras e temas ndo sdo conceitos que se opdem, mas que se
complementam e se relacionam, ja que ambos sdo responsaveis pela construcdo e
materializacdao dos sentidos. A figuratividade ndo pode ser trabalhada de modo isolado, pois

tal atitude envolveria varias ideias ambiguas. E preciso, portanto, que haja uma ligacdo com
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outras figuras para a efetivacao da constituicdo de seu sentido. A ligacdo é garantida por
intermédio do contexto no qual a significacdo esta introduzida, fase fundamental para que o
enunciatario compreenda a ligacdo figurativa, a fim de identificar as possibilidades tematicas
no texto. Por isso, insiste Bertrand (2013) que os textos ndo sao somente figurativos, tendo em
vista que todas as figuras remetem a temas. Assim, apesar de existir uma diferenca entre os
termos “tema” (abstrato) e “figura” (concreto), eles ndo sdo antagdnicos de carater absoluto,

porque a passagem do abstrato ao concreto se da gradativamente. Como explica Fiorin,

a figura é todo contetido de qualquer lingua natural ou de qualquer sistema
de representacdo que tem um correspondente perceptivel no mundo natural
[...] Quando se diz que a figura remete ao mundo natural, pensa-se ndo sé no
mundo natural efetivamente existente, mas também no mundo natural
construido. [...] Tema é um investimento semdntico, de natureza puramente
conceptual, que niao remete ao mundo natural. Temas sdo categorias que
organizam, categorizam, ordenam os elementos do mundo natural: elegancia,
vergonha, raciocinar, calculista, orgulhoso, etc. (FIORIN, 2004, p. 91).

A interdependéncia entre temas e figuras fica mais clara nessa colocagdo de Fiorin,
porque a medida que o tema funciona para esclarecer os acontecimentos do mundo, também
qualifica, organiza e explica a realidade. A funcdo da figura, por sua vez, é reproduzir o
mundo natural e gerar resultados do mundo real, por meio da constituicdo de um cenario da
realidade. O que funcionalmente vincula todos esses aspectos € o texto, pela precisdao de uma
conexao coesa entre figuras e temas, e o instrumento que fortalece essa coeréncia é a isotopia,
assegurando a continuidade do sentido de um texto e permitindo a conservacao e as alteracoes
dos componentes significativos, como a “repeticao de unidades semanticas abstratas, em um
mesmo percurso tematico” ou a “redundancia de tracos figurativos, pela associacao de figuras
aparentadas” (BARROS, 2011, p. 74). Desse modo, se houver anulacdo da coeréncia, esta
pode promover diferentes interpretacdes, como a ambiguidade ou a incapacidade de

compreender a tematica.

Contudo, a conexao de tais elementos em um todo semantico promove a constituicdao de
uma relacdo de interdependéncia entre o discurso e sua coeréncia semantica, porque as figuras
instituem relagdes mutuas, cultivando uma condicdo de rede figurativa. Dessa forma,
chegamos a conclusao de que ndo é aceitavel analisar, no texto, elementos separados, uma vez
que é a concatenacao de figuras (tecido figurativo) que mostra trajetos de sentido figurativo,

consentindo a legitima leitura de um texto.
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Nesse sentido, os componentes concretos estao contidos em si mesmos, isolados, sem
conexao e nao se admitem como figuras, visto que toda figura é a consolidacdao de um tema
especifico. E o plano tematico que disponibiliza sentido ao figurativo, no entanto, um tema,
dependendo do contexto, pode ou ndo granjear um recurso figurativo, independente do meio,
desde que seja através do fazer do sujeito ou ao demarcar lugar e tempo particulares, entre
outros aspectos. A partir desse prisma, os textos que analisaremos evidenciam com clareza a
relacdo do homem com o mundo por meio de sistemas figurativos e compete a Semiotica
mostrar como e quando esse primeiro sentido comeca nos textos da tradicao oral, para ganhar

um contorno, e ser moldado para ter condi¢Oes de ser propagado e recebido.

Desse modo, acreditamos que, através da Semidtica, podemos explorar 0s mitos
indigenas para entendermos e explicitarmos os mecanismos de construcdo de sentido nesse
tipo de texto, de modo que se possam corrigir algumas distor¢des. De acordo com Carvalho
(2015), semioticamente, os mitos indigenas sdo discursos, inicialmente, de um fazer-saber,
posteriormente, de um fazer-crer, pelos contetidos que alegam, procurando explicar a
realidade, conduzindo os saberes e as explicacOes das origens, orientando comportamentos e
condutas para a harmonia social das sociedade, etnias e nagdes (CARVALHO, 2015),
atribuindo sentido as suas crencas, aos ritos e aos costumes. Portanto, a escolha pelo discurso
mitico, como objeto de investigacdo, deu-se porque estuda-los nos possibilita torna-los
conhecidos ndo apenas como um objeto histérico ou uma estrutura narrativa. Mas,
principalmente, porque, por meio deste estudo, é possivel revelar novas dimensdes dos mitos,
com multiplas significagdes e, assim, recuperar espaco para manifestacdo de saberes

tradicionais, de costumes e de conhecimentos sociolinguistico e cultural dos povos indigenas.

2.4 Os mitos e as tentativas de conceituacao

Temos considerado que as multiplas formas de conceituagdes do mito partem das mais
diferentes percepcdes, pois, desde o principio, o homem tentou definir o mito visto que ele
estd em constante busca de conhecimento e sentido para a sua vida. Por essa razdo, muitos
mitos produzidos em determinada sociedade, época ou lugar chegaram até nés pelo fato de
serem transmitidos pela linguagem oral, dado que a “linguagem responde a uma necessidade
natural da espécie humana” (FIORIN, 2013, p. 13). Assim, nesta secdo, vamos nos limitar, na
medida do possivel, a tratar tanto de excertos considerados relevantes para as reflexdes que
apresentam as mudancas de entendimento a respeito do mito, quanto acerca de como foram
eles tratados até o0 momento no dominio de alguns tedricos que se interessaram por esse tipo

de narrativa na perspectiva semiotica.
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A nocdo de mito, como é delineada atualmente, difere da concepcao de pesquisadores
do inicio do século XX, que examinaram o mito percebendo-o como sinonimo de
inferioridade ou como resultado de um pensamento marcado como representacdo imagindria
do mundo. Essa retomada ao passado se da porque as Ciéncias Humanas configuraram-se
como o ponto inicial para conhecer ou reconhecer, em sua discursividade tedrica,
componentes que admitem fulgurar aspectos atuais das pesquisas sobre tudo o que diz
respeito ao homem e a seus discursos, uma vez que a diversidade de pensamentos, sem

duvida, de alguma maneira, foi muito valiosa para a compreensao atual que temos do mito.

Apesar dos estudiosos do século passado ndo terem avancado na busca da significagdo
do mito, nos ultimos tempos, muitos tedricos vislumbraram a possibilidade de aprimorar o
estudo da narrativa de modo geral, com fundamentos na teoria do folclorista Vladimir Propp,
no sentido de tratar a narrativa sob um novo enfoque. Isso porque, segundo Fiorin (2013),
cada enunciador pode classificar o mundo de diversas maneiras e exprimir diferentes modos

de ver a realidade, e uma mesma realidade é caracterizada de diferentes formas.

Por outro lado, convém ressaltar que, um dos estudos mais relevantes nesses ultimos
tempos sobre o mito e a sua notoriedade nos dias atuais foi introduzido por Claude Lévi-
Strauss. Na obra O pensamento selvagem, Lévi-Strauss (2012) sustenta que 0s mitos ndo sao
inferiores as ciéncias exatas e naturais, pois esse tipo de narrativa parte da realidade e
manifesta maneiras de observacdo e meditacdio permitidas pela natureza. No artigo A
estrutura dos Mitos, traduzido para o Portugués em 1967, Lévi-Strauss esclarece alguns
pontos que colaboraram para um novo olhar em relagdo a analise dos mitos, dentre eles: (i) A
analise interpretativa dos mitos necessita direcionar mais para a cognicao do que para o
emocional; (ii) Ndo existe apenas uma unica versao de um mito, mas variacoes que se
completam; (iii) O mito é mesclado por unidades abrangentes definidas como mitema (da
mesma natureza de fonema), conceito este criado pelo antrop6logo a partir da Linguistica, que
define o mitema como o elemento central do desenvolvimento dos mitos e de sua circulacdo

dentro das variadas sociedades.

Além dos mitemas se relacionarem naturalmente, eles demonstram tracos comuns entre
si em um sistema diacrénico e sincronico instantaneamente, agrupando as propriedades da
lingua e da palavra. O aspecto diacr6nico é relativo ao sintagma do tema e indispensavel para
a interpretacdo do mito, enquanto que o sincronico diz respeito a relacdao da lingua que
apresenta um sistema de relacOes entre signos linguisticos, imprescindivel para o

entendimento do mito. A relacdo dos mitemas com essas medidas (diacronica e sincronica)
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manifestam o seu carater significante. Nesse sentido, Lévi-Strauss compreende o valor do

aspecto sintagmatico e paradigmatico.

No computo geral, o trabalho de Lévi-Strauss foi exposto em varias obras e finalizou
com o compéndio de quatro volumes das Mitoldgicas. A obra foi fundamental para o
desenvolvimento da teoria do mito, pois a leitura realizada dos mitos é delineada como
decorréncia da transformacao de outros mitos. O estudioso exemplifica com o mito “Bororo”,
que trata da origem da tempestade, porém no sentido de alargar a analise e a fim de apresentar
o conjunto de tracos semanticos diferentes, além das intricadas relacbes simétrico-
hierarquicas dos varios sistemas mitologicos, consultou diferentes mitos para ilustrar os
diversos componentes dessa narrativa. O exemplo do mito “Bororo” tem a mesma semelhanca
com a do mito de Edipo, ji que o protagonista do mito “Bororo” também comete incesto e,
em seguida, coopera com a morte do pai. E notério que, ao avaliamos as diversas variacdes de
um mito, linguisticamente, eles se complementam, ou seja, 0 mito ndo existe isoladamente,
por isso sua analise torna-o mais claro, para compreender os sentidos que se encontram

implicitos na narrativa (MELETINSKI, 1987).

O antropologo em Mito e Significado (1978) levanta a questdo sobre a tendéncia do
homem em se fixar mais nas diferencas que o separa dos demais do que nas semelhancas do
desenvolvimento das culturas. Isso comprova, segundo Fiorin (2013), que essas diferencas
marcam a variedade linguistica de um determinado grupo social e ddao uma identidade aos
seus membros. Qualquer que seja a cultura, ha uma procura pela compreensao dos mitos e,
por isso, as diferentes sociedades buscam esclarecer a origem de tudo, utilizando sempre uma
linguagem metaférica (fundamentada em alegorias, com sentido dentro do contexto da cultura
em que 0 mito se originou) ou cientifica (aquela que apresenta respostas universais, livres de
qualquer influéncia religiosa ou moral), o que resulta na geracao de diversas versdes, como
comprovada nos quatro volumes de Mitoldgicas (1964, 1967, 1968, 1971), de Claude Lévi-
Strauss. Tal fato ndo sé confirma que as histérias indigenas, como qualquer outro texto
literario, também sdo repletas de citacOes, mas também mostra a atualidade do trabalho

iniciado pelo etnégrafo Koch-Griinberg.

Os trabalhos de Lévi-Strauss receberam aplausos, mas também foram alvo de muitas
criticas. Uma delas foi pelo fato de o autor trabalhar com os mitos traduzidos e ndo com a
versao original, embora o antropélogo quisesse apenas mostrar a maneira como os indigenas
enxergavam a questdo da cosmologia e, por isso, ele utilizou diversas fontes de varias
sociedades étnicas recenseadas por diversos etnologos. Contrariando a ideia dos criticos,

Lévi-Strauss se posicionou esclarecendo que:
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todo o mito é por natureza uma traducdo, origina-se em outro mito
proveniente de uma populacdo vizinha mas estrangeira, ou num mito anterior
da mesma populacdo, ou ainda contemporaneo, mas pertencente a outra
subdivisdo social (...) que um ouvinte trata de demarcar, traduzindo-o ao seu
modo, em sua linguagem pessoal ou tribal, ora para apropriar-se dele, ora
para desmenti-lo e assim sempre deformando (LEVI-STRAUSS, 2010, p. 7-
8).

Para o autor, na traducdo dos mitos, a cultura e a lingua de um povo nao desaparecem; o
que pode se modificar sdo as diversas formas como os mitos sdo relatados e, por isso, eles sao
encontrados em diversas sociedades com algumas variabilidades de conteido. Essas
variedades conferem uma identidade a pessoa que narra, ja que “uma mesma fala pode ser
narrada de diferentes pontos de vistas, empregando diferentes estilos” (FIORIN, 2013, p. 31).
Ainda segundo Fiorin (2013), a partir das diferentes maneiras de narrar, é possivel perceber

que certas expressdes pertencem a uma pessoa jovem ou a uma de mais idade.

Um exemplo da variabilidade pode ser encontrado nos quatro volumes das Mitoldgicas.
Neles o autor transformou tudo o que se considerava a respeito dos mitos, pois, para ele, o
pensamento mitico atua com uma dialética distante da nossa, mas nado inferior. As pesquisas
de campo de Lévi-Strauss sobre os indios americanos foram largamente reconhecidas no
mundo cientifico. Porém, salientamos que, do ponto de vista estrutural, o mito foi observado
antes de Lévi-Strauss por outros estudiosos como Ernst Cassirer, que alargou o estudo da
teoria dos simbolos fundamentada na Fenomenologia do Conhecimento; Carl Gustav Jung,
fundador da Psicologia Analitica que entusiasmou teoricos da area de conhecimento da
Antropologia e Sociologia, e outros. Entretanto, o pensamento desses autores difere da
concepcgao de Lévi-Strauss, para quem os mitos estdo ligados a ordenagdo da realidade, por

terem uma funcdo social para os grupos que fazem uso deles.

O antropdlogo teve um cuidado especial com os mitos, ao vé-los como uma maneira de
reconhecer o espirito humano, e com a mitologia, tendo-a como um campo de intervencoes
légicas do inconsciente. Todas essas pesquisas colaboraram para que os estudos dos mitos
abdicassem os apéndices etnograficos e se abriram para outras areas de conhecimento, como a
Literatura, a Linguistica e a Semiotica, a dltima principalmente por meio do semioticista
Algirdas Julien Greimas, que realizou o seu trabalho a partir da Semdntica Estrutural,
inclusive, levando em conta algumas ideias de Propp e Lévi-Strauss, como mencionamos na

secado anterior.
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Alguns dos trabalhos do semioticista dialogam com a Paradigmatica de Lévi-Strauss e a
Sintagmatica de Propp, especialmente no que diz respeito as suas aplicacoes ao mito. O
estudioso busca oferecer aos seus trabalhos uma estrutura mais rigida que satisfaga a situacao
atual da Légica e da Semantica (MELETINSKI, 1987). O di4logo que Greimas realizou com
a teoria de Propp foi categérico para a elaboracdo de alguns conceitos na Semidtica
Discursiva. A partir disso, hd a producdo de uma obra influente sobre o fendomeno da
construcdo de sentido, em que se distinguem forma e contetido e em que se definem uma
unidade formal: a funcdo, apreendida como aquilo “que permanece constante apesar da
diversidade das narrativas, e cuja sucessdo constitui o conto” (GREIMAS; COURTES, 2013,
224).

Por mais que Greimas ndo integrasse seus estudos especificamente aos textos
folcléricos, aparecem neles algumas inconveniéncias na producdao de um novo esquema
acerca das fungdes, sobretudo, quando o autor transfere o modelo proppiano do tema “O
conto da feiticeira” para os mitos. Na verdade, o semioticista comenta que existe uma
hierarquia de provas para o mito, considerando que essa hierarquia transpassa por cinco
fungdes: injungdo versus aceitagdo, o enfrentamento versus éxito e a consequéncia. No
sentido da falta do heréi, Greimas difere de Propp ao conceber que a volta do heréi é um novo
comeco para a narrativa, reproduzindo um método diferente, levando em conta os atos do
herdi segundo a conjuncao e disjuncdo (GREIMAS, 1973).

No artigo intitulado Por uma teoria da interpretacdo da narrativa mitica (1975), em
homenagem a Lévi-Strauss, Greimas explica que a evolugdo alcancada nas investigacoes dos
mitos foi gracas aos estudos desenvolvidos por Lévi-Strauss, que produziu um material
mitolégico diversificado com um componente reflexivo para a teoria semantica. Nesse
sentido, o antropdlogo é parametro tanto para a percepcao das histéorias dos povos primitivos
quanto para a compreensdo da mitologia, uma vez que, para o autor, os mitos s6 podem ser

entendidos a partir do contexto de que fazem parte.

Assim, pela complexidade da teoria do mito, a Semidtica foi utilizada para a andlise das
narrativas, pois ndao s6 da conta de interpretar os enunciados, como também atua com
encadeamento de enunciados articulados no texto oral, pois vai além da palavra e da frase,
mas alcanga a extensdo do discurso que lhe é intrinseco. Greimas (1975) expde os mitos
descritos com informacges extratextuais e afirma que sem isso seria impossivel estabelecer a
isotopia narrativa. Quanto a esse aspecto, cabe fazer uma referéncia em relacao ao conceito de
isotopia, conhecimento tomado da Fisica, com uma nova significacdo na Semiotica, como se

fosse uma condicdo de plano de leitura que afere ao texto uma integracao de sentido. Greimas
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e Courtés (2013, p. 278) afirmam que a isotopia é “a iteratividade de unidades linguisticas
(manifestacdo ou ndo) que pertencem quer ao plano da expressao, quer ao plano de contetido,
ou, mais amplamente, como a recorréncia de unidades linguisticas”. Nesse caso, a isotopia
permite as varias leituras de um texto, ja que ela se encontra inerente ao texto por meio da

coeréncia semantica.

Na tentativa de explicar os componentes estruturais do mito, Greimas (1975) teve como
base os trés elementos fundamentais proposto por Lévi-Strauss. Primeiro, a armadura,
elemento invariavel comum a todos os mitos, que se constitui em um padrdao que deve dar
conta da armacdo do conteudo revelado por meio dessa narrativa. Depois, a mensagem,
situada, respetivamente, em duas isotopias que oferecem duas leituras diferentes: uma na
perspectiva do plano discursivo e a outra, no plano estrutural. E por ultimo, o codigo, que se
concentra nas propriedades formais da estrutura acronica, que permite uma descricdo
comparativa, sendo ao mesmo tempo geral e historica, podendo promover dados do mundo
mitologico. Esse modo de pensar tem duas vertentes: (i) a interpretacdao de um mito a partir da
comparacdo com outros; (ii) a relacdo de elementos narrativos com outros componentes

comparaveis.

Na perspectiva de Greimas, “a leitura do mito deve dar conta das relacGes entre as
unidades recorrentes do significante mitico, e que essas relagcdes sao globalmente redutiveis a
uma ‘proporcao matematica’” (FONTANILLE, 2017, p. 67). Esse pensamento fez com que
Greimas estabelecesse um modelo estrutural partindo da oposicao de dois termos, tipo S1 vs.
S2, e produzindo a sua contradicdo, ndo S1 e nao S2. Com isso o autor constituiu o
“quadrado”, um dos modelos visuais mais expressivo gerado pela teoria, justamente no auge
do estruturalismo. Nesse sentido, Greimas esclarece que ndo s6 o mito proposto por Lévi-
Strauss pode ser usado a partir desse modelo, como também o conto popular que,
posteriormente, é cultivado na “descricao e interpretacdo do mito, sob as denominacdes de

‘conteddo colocado’ e ‘conteido inverso’” (FONTANILLE, 2017, p. 67).

Com isso observamos que Greimas ndo particularizou os mitos, tampouco desprezou o
valor e o significado do mito para as sociedades antigas. A gramatica narrativa se desligava da
analise de narrativas figurativas (conto, romance, mitos) para se debrucar em todas as espécies
de discursos sem actantes que “traziam uma narratividade abstrata: o discurso juridico (...),
discurso espacial do urbanismo (...), o discurso culinario (...) (HENAULT, 2006, 137).

Essa visdo coaduna com o pensamento de Joseph Courtés, que também buscou uma

leitura semiologica dos mitos de Lévi-Strauss, na intencao de complementar seus estudos com

a gramatica narrativa do semioticista Greimas. A finalidade de Courtés era narrativizar as
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normas do antropélogo estabelecendo uma conexdo entre a Semantica profunda e a Sintaxe,

delineada por Lévi-Strauss em formato de relacao dual de conjuncao e disjuncao.

Na obra Mitologias, Roland Barthes (1972) sugere uma estrutura sobre a qual se
levantam os mitos franceses do passado e ainda enfatiza que o discurso mitico pode ser
conduzido, no sentido estrutural, para o mito de entdo, assim como para o conto de fadas.
Especificamente no capitulo “O mito hoje”, o autor faz uma relagdo entre mito, linguagem e
informacdo, e pondera que a mitologia é parte da Semiologia que se dedica ao significado de
modo autdonomo do seu conteddo. O autor aposta na ligacdo do mito como aparelho semi6tico
secundario, pois ele entende que o signo linguistico no mito se altera em significante. Desse
modo, os modelos tedricos criados para a interpretacdao de texto em diferentes dominios
tiveram a finalidade de “aumentar a lesibilidade dos textos”, pois para compreender a
mitologia é necessario entender a relagdo significado e significante (EVERAERT-DESMEDT,
1984).

Haroldo de Campos (1973) em Morfologia do Macunaima, pondera que a producdo de
sua obra surgiu a partir dos estudos da prosa modernista de Mario de Andrade, Macunaima:
heréi sem nenhum cardter, cujo exame se deu com os mesmos principios das fabulas
europeias. Ao fazer um paralelo de Macunaima com a teoria de Propp, levando em conta as
perspectivas de outros teoricos, ele percebeu a semelhancga, na situagdo inicial, entre o conto
folclérico e o mito, mas com a ressalva de que existe uma caréncia de algumas funcdes,

especialmente no que diz respeito a “perseguicao do heroi”.

Com base na teoria de Propp, Haroldo de Campos admite que, para a existéncia da
fabula, é necessario que haja um agravo para permitir o desenvolvimento da narratividade,
pois sem agravo, a historia ndo pode ser relatada. Logo, a moral da historia é a restauracao do

agravo. Isso pode ser confirmado quando o autor menciona que:

O “grande sintagma” que arcabouca todo o livro, dando-lhe coeréncia e
unidade, articula-se entre o roubo e a recuperacdo do talisma do heréi, a
“muiraquitd”. Assim, ndo é de estranhar que certas funcées da tabulacdo
proppiana estejam ausentes e que outras sofram tratamento repetitivo, uma
vez que tal fato ocorre no préprio corpus examinado pelo analista russo

(HAROLDO CAMPOS, 1973, p. 124).

Podemos observar nesses exemplos que Haroldo de Campos rompe com qualquer tipo
de preconceito em relacao a analise dos mitos indigenas, pois ele demonstrou que a estrutura
narrativa dos contos europeus de Propp e a aplicabilidade da nocao de narrativa de heroi sao

as mesmas para os mitos indigenas, tendo em vista que o her6i passa por incidentes e vence
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uma série de etapas para atingir o seu objetivo final. Na obra O tupi e o alatide, Souza (2003,
p. 42) comenta que a estrutura analitica de Haroldo de Campos tem uma relagdio com o

esquema de Greimas:
(aquisicdo da muiraquitd).
a) dado inicial: perda da muiraquita;
b) competicdo com o antagonista: busca/luta com o gigante;
¢) remocao do malfeito: resgate da muiraquita
(volta triunfal para a queréncia)

O exemplo da autora obedece a forma mais simples do projeto semi6tico greimasiano,
porque corresponde a uma estrutura progressiva, considerando que a aventura sugere uma
série de provas que admitem que o personagem prospere de um estado inicial de caréncia a
um estado final de reparacdo. Ainda a respeito da Semioética, a narrativa apresenta episodios
significativos no sentido de entender a fungcdo em proporcdes do texto narrativo, o que admite
perceber melhor os principios de estruturacao do discurso narrativo em seu contiguo, tendo
como principio o sujeito que, em busca do objeto-valor, passa por diversos programas
narrativos de uso, sustentado por uma grande narrativa de base. Tal aspecto significa uma
forma de “poder fazer” que, no plano da expressao das fungdes, apresentaria um “fazer”
pratico ou mitico. Para alargar a reflexdo sobre o mito, recorremos a Fiorin que afirma ser o

mito:

uma explicacdo das origens do homem, do mundo, da linguagem; explica o
sentido da vida, da morte, a dor, a condi¢do humana. Vive porque responde a
angustia, do desconhecido, do inexplicavel; da sentido aquilo que ndo tem
sentido. Enquanto a ciéncia ndo puder explicar a origem das coisas e o seu
sentido, havera lugar para o pensamento mitico. Serd que esse ideal se
tornara realidade um dia? Dificilmente. Como se dard conta dos novos
anseios, dos novos desejos do ser humano? Precisamos das utopias, que,
sendo uma espécie de mito pré-construido, tem a funcdo de organizar e
orientar o futuro (FIORIN, 2016, p. 09).

A manifestacdo da visdo de mundo, compreendida como “ideologia” por Fiorin, esta de
acordo com o pensamento de Barros (2011, p. 148), no sentido de que, para a autora, uma
sociedade é uma maneira de fazer pensar sobre o que pode ser conservado ou alterado. Isso
ocorre em virtude do sincretismo do pensamento mitolégico que, necessariamente, foram
revistos, conforme observamos no comentario de Silva (1995, p. 337), que diz que “os mitos

se reafirmam e se transformam, dialogando com a hist6ria” e, ainda, Hill (1988), para quem
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os mitos divulgam, ao mesmo tempo, a avaliacdo dos indigenas sobre os processos historicos
e suas nocoes de tempo passado, presente e futuro, articulando consciéncia histérica e

consciéncia mitica.

E interessante notar, nesse sentido, que a semidtica parte do texto para o contexto, o que
nos leva a associar o pensamento de Schwartzmann (2018, p. 01) no sentido de que “fora do
método nao ha salvacao” e o de Fontanille (2008, 93) para quem “a nocdo de contexto é uma
“invencdo que soO é necessaria quando se adota o ponto de vista do texto, invencao da qual se
pode prescindir se se escolhe o ponto de vista do discurso”. Levando em consideragdo essa
ideia, o estudo do mito se enquadra no universo figurativo, impulsionado por uma sintaxe
fundamental para exprimir universos semanticos como vida e morte ou natureza e cultura.
Entendemos, com isso, que ha um aparelhamento semiético profundo, ou melhor, um plano
mitico do discurso e, em todo acontecimento mitico registrado deve ser levado em conta o

enfoque metodoldgico como elemento complementar de um contiguo mais amplo.

Greimas (1995) ainda esclarece que a mitologia é um modo particular do pensamento
figurativo préprio da humanidade que busca solucionar dificuldades fundamentais, por isso ha
uma relevancia das coeréncias figurativas locais que se utilizam do pensamento mitico para
divulgar o sentido da palavra, no tocante a concepgao dos diferentes “sentidos figurados”.
Com relacdo a aplicagdao do plano metodolégico sob forma do percurso gerativo de sentido,
com énfase no esquema discursivo, a Semi6tica, por meio da interpretacdo e da descri¢ao dos
mitos, revé o patrimonio linguistico e discursivo da populacdo indigena, valorizando as
peculiaridades e, ao mesmo tempo, fortalecendo as identidades. Assim, o mito é um
organismo social e fundamental na constituicdio da cultura e da sociedade, por estar
fortemente entrelagado a sua tradicdo cultural, devido ao seu relacionamento com o passado e

com o presente.

Nessa perspectiva, compreendemos que o mito é um componente que fortalece a
tradicdo, sendo indispensavel a qualquer cultura por estar indiretamente ligado aos eventos
histéricos e por ser dialogicamente um espaco de posi¢cOes discursivas opostas. Essa ideia é
defendida por Batistote (2012) para quem o mito “ndo é uma simples narrativa; ao contrario,
cumpre uma funcdo sui generis, intimamente ligada, entre outros fatores, a natureza da
tradicdo e a continuidade da cultura”, portanto, ndo se limita ao mundo ou a mentalidade dos
primitivos e é indispensavel a qualquer cultura. Considerando ainda o pensamento de Viveiros

de Castros a respeito dessa concepgao:
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A grande divisdo mitica mostra menos a cultura se distinguindo da
natureza que a natureza se afastando da cultura: os mitos contam
como 0s animais perderam os atributos herdados ou mantidos pelos
humanos [...]. Os humanos sdo aqueles que continuaram iguais a si
mesmos: os animais sdo ex-humanos, e ndo os humanos ex-animais
(VIVEIROS DE CASTROS, 2008, p. 355).

A passagem de Viveiros de Castros permite pensar que é plausivel a no¢ao de dominio
dentro da natureza sob o ponto de vista mitico, porquanto no que tange ao tempo mitolégico é
um ato de interpenetragdo mutua entre os diferentes seres viventes no mundo. Pois, ao
contrario de uma condicdo animal anterior ao ser humano, o que incidiu foi uma
desumanizacdao dos animais. O mito se relaciona com a comunidade indigena a partir do
momento em que é visto como produto de reflexdo no tocante a maneira de viver,
transformando as particularidades socioculturais para dar um novo significado para essa
populacado. Para que eles possam, a partir disso, cultivar a sua consciéncia histérica e mitica
que, de acordo com a identidade cultural propria de cada grupo, apresenta diversas variacoes
como uma maneira de divulgar os acontecimentos sucedidos nas comunidades, no sentido de

conservar alguns aspectos das praticas culturais indigenas.

Desse modo, as reflexdes aqui apresentadas procuram ver algumas concepgdes sobre o
mito e como eles podem ser investigados através de diferentes teorias, embora existam, nesses
diferentes estudos, ideias divergentes entre os teéricos que, mesmo diferenciando em parte

suas metodologias, empregaram a morfologia como método de pesquisa.

Nesse sentido, as divergéncias tedricas foram como um fertilizante para pensarmos nos
mais diferentes modos de estudar os mitos, seja no campo explicativo, sociologico,
antropolégico ou semiotico, sendo este ultimo eleito como um caminho acessivel para a
analise dos mitos indigenas, no sentido de descrever os efeitos de sentido gerados no texto,
considerando que o método semidtico abrange qualquer género. A teoria mostra, de forma
sistémica, a relacdo entre os valores construidos em torno das narrativas, estabelecendo um
todo de sentido, coerente e organizado. Portanto, pela complexidade do estudo da narrativa,
no topico a seguir, complementamos essa reflexao realizando a analise do mito “A arvore da

vida”.



87

3 DAS ANALISES DOS MITOS “ARVORE DA VIDA” E “ARVORE DO MUNDO E
A GRANDE ENCHENTE”

Se as reflexdes sobre a sintaxe narrativa se localizam na primeira fase, nos
primeiros momentos da teoria semi6tica greimasiana, e se a construgdo de
modelos nesse nivel criou uma certa aparéncia de coisa pronta, definitiva e
acabada, é preciso ndo ter tantas certezas. Uma das coisas que Greimas
ensinou a todos que com ele conviveram foi a confianga desconfiada. A
teoria semiltica greimasiana deve ser concebida como um percurso, como
uma atividade de construgao ou, melhor ainda, como um projeto coletivo de
construcao  tedrica. Refazendo-se, retificando-se, consertando-se,
modificando-se, desenvolvendo-se, assim pensamos a semidtica.
(OLIVEIRA e LANDOWSKI, 1995, p. 81)

O corpus em que se baseia estas reflexdes é constituido de trés mitos narrados pelos
proprios indigenas pertencentes aos povos Pemon®: dois intitulados “Arvore da vida”,
coletados nas comunidades a partir de relatos dos informantes Teréncio (Ubaru) e Dilmo (Sao
Jorge) entre os anos de 2016 e 2018, e o terceiro, “Arvore do mundo e a grande enchente”,
registrado em livro entre os anos de 1911 e 1913 pelo alemdo Koch-Griinberg, em sua obra
Vom Roraima zum Orinoco. Na andlise, utilizamos o referencial teérico-metodologico da
Semidtica greimasiana, a partir do percurso gerativo de sentido, em prol de uma comparagao
entre os trés mitos selecionados, para mostrar como funciona a producgao de sentido nos textos
orais indigenas, bem como para evidenciar que, por tras da variacdao existem elementos
semelhantes e diferentes que perpassam as diferentes narrativas. Segundo Fiorin (2004), na
analise de um texto, um nivel pode sobressair-se ao outro, por isso é sobre a parte narrativa e

discursiva que a andlise vai se deter.

Nesse sentido, o estudo pode ser entendido como algo singular por representar o
discurso indigena e por mostrar uma tradicdo que tem buscado a estabilizacdo da historia,
cultura, arte, politica e ideologia dessa populacdo que cooperou para o aprimoramento cultural
brasileiro. Assim, vale destacar, que os indios ndo compreendem o mito como algo puramente
ludico. Ele é, antes, um produto importante que provoca reflexdes sobre a representacao
indigena a partir das narrativas orais, e que desvela os valores e as crencas dessa populacdo ao
legitimar que a sua existéncia esta integrada a cosmovisdo e as praticas culturais. No tocante a
esse entendimento dos indigenas sobre legitimagdo dos mitos, dos valores culturais e das suas
fungdes especificas no contexto da comunidade, ndo é o intuito deste trabalho concordar ou

ndo com essa visdo, mas mostrar que existem varias possibilidades de estuda-los

33 Os mitos 1, 2 e 3 estdo nos anexos.
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teoricamente. Nesse sentido, a proposta ndo é somente analisar, mas atentar a conjuntura
cultural na qual os mitos surgem, observar quem sdo as pessoas que 0OS contam, quais
circunstancias sdo relatadas e quais as caracteristicas da fala, polvilhadas de uma consciéncia
coletiva. No entanto, é importante lembrar que o método que utilizamos para fundamentar a
analise parte do texto para o contexto, o que nos leva a associar o pensamento de

Schwartzmann (2018, p. 01) no sentido de que “fora do método nao ha salvacao”.

Por essa conjuncdo, estudar os mitos indigenas representa nao apenas conservar a lingua
e a cultura, e nem mesmo tirar a propria sociedade da invisibilidade, mas encontrar a nossa
linhagem cultural ancestral negada desde o principio. A atracdo que os mitos indigenas
causam tem amparo nas consideracoes de Fiorin (2016), quando o autor esclarece que “os
mitos, depois de terem sido confessados mortos, estdo vivificados”. Sendo assim, o mito
precisa ser aceito como um modo de linguagem para reconstruir a sua capacidade figurativa,
pois cada enunciador, em particular, tem o seu modo de ver e compreender o texto, porquanto
um texto ndo se restringe apenas a linguagem escrita. Isso pode ser comprovado com as
narrativas orais, no sentido de mostrar os conflitos vividos pelos povos indigenas em relagdo a

privacdo alimentar e a origem de alguns componentes.

3.1 Da analise do mito “Arvore da vida”, narrado por Teréncio, comunidade Ubaru

Imagem 7: A arvore da vida/Mito 1.
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1. Makunaima, Aniké e Insikiran nunca passaram necessidade, sempre

2. viveram bem. Mas teve um tempo em que estavam com fome. Um certo dia

3. pegaram um filhote de cotia. Com o passar do tempo a cotia foi crescendo e ficou

4. grande. Depois de grande a cotia sempre acompanhava os irmdos. Mas as vezes a

5. cotia sumia para as matas. Depois de um ano a cotia chegou com umas frutinhas
6.naboca. Makunaima viu que a frutinha era diferente. A cotia vivia desaparecendo, 7.

quando aparecia era com frutas diferentes. Makunaima ficou pensando: “— Onde
8. é que essa cotia est4 achando essa fruta, deve ser de outro lugar.” Mas, ninguém
9. sabia, pois andavam e ndo encontravam essa fruta. Entdo, Makunaima falou aos

10. irmdos: “— O que é que nés vamos fazer? Vamos rastrear para ver aonde a cotia
11. vai, nés vamos ficar observando, na hora que ela sumir nés vamos atras sem ela
12. perceber, vamos escondido”.

13. Foram atras da cotia e a cotia andou muito longe, varou a mata e ja estava

14. indo para perto da arvore. Foi na direcdo da serra, e os irmdos seguiram. Quando
15. chegou 14 em cima avistaram a cotia. Ela estava parada no pé da arvore e comegou
16. a comer, o bicho ndo parava de comer. Os irmdos foram até a arvore e viram que
17. era a fruta que a cotia sempre levava para casa. Tinha tanta fruta caida no chao,
18. eram de todas as espécies, era tucuma, caju, banana, um monte de frutas.

19. Quando olharam para cima viram uns galhos indo para todos os lados.

20. A arvore era enorme, com 0 tronco muito grosso e ninguém conseguia subir.

21. Makunaima perguntou: “E agora, o que a gente vai fazer para comer mais frutas?”.
22. Os irmdos s6 podiam comer as frutas que caiam no chdo.

23. Passou um més e ja ndo tinham muitas frutas no chao.

24. Os irmdos disseram: “— Vamos derrubar”.

25. Makunaima falou que se derrubassem a planta ela poderia morrer.

26. E o irmdo Insikiran falou que poderia brotar de novo, o Insikiran era o mais danado
27. e disse para cortar porque comeriam as frutas a vontade.

28. Como eles ndo tinham machado demorou muito tempo para cortar a arvore,

29. foi ai que fizeram um machado de pedra para cortar a arvore bem grossa.

30. Passaram muito tempo cortando a arvore até que conseguiram derrubar.

31. A arvore caiu e espalhou as frutas, cairam as frutas verdes e as maduras.

32. Os irmdos levaram meses comendo as frutas.

33. Com o tempo as frutas acabaram e sé ficou o tronco.

34. Os irmaos se perguntavam se a arvore ainda iria nascer ou secaria de vez.

35. A arvore ndo deu mais frutas porque morreu. Mas no inverno as sementes dessa

36. Arvore foram levadas pela 4gua de um lado para outro e foi brotando o caju, o
cupuagcu e frutas de todas as espécies.

37. Essa arvore da vida ficava no Monte Roraima.

38. Nesse local tem uma pedra que dizem que é o tronco da arvore que dé cajus

O suporte tedrico-metodologico para a andlise dos textos foi a Semidtica greimasiana.
Para tanto, selecionamos trés amostras com a tematica “fome”, porém, vale mencionar que no
quadro seguinte destacamos varios temas e figuras para mostrarmos que em um Unico mito
podem aparecer diferentes temas que compdem uma parte complementar da cultura. Desse
modo, ndo é possivel estudar as fungdes temadticas, os percursos figurativos, os recortes
culturais, as normas de valores e a visdao de mundo que conformam uma ligacdao de sistemas
semioticos e discursivos constituidos, sem antes encontrarmos a geracao de sentidos nos mitos
e a maneira como o discurso é manifestado. Com esses fundamentos teérico-metodologico,
examinamos as narrativas sabendo que um texto esta sujeito a varias leituras, pois "esta aberto

ao infinito: nenhum leitor, nenhum sujeito, nenhuma ciéncia pode deté-lo” (BARTHES, 1972,
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p. 37), sendo, portanto, possivel assumir diferentes pontos de vista, expandindo sua

significancia.

Quadro 7: Do reconhecimento de temas e figuras no Mito 1 (Teréncio-Ubaru).

MITO 1
Mitos | Linha Tema Figura
Fome/
2 “Mas teve um tempo em que estavam com fome”.
Escassez
9 Falta “pois andavam e ndo encontravam essa fruta”.
. “Makunaima ficou pensando: onde é que a cotia esta
7-8 Duvida »
achando essa fruta? Deve ser em outro lugar”.
“Vamos ficar observando. Na hora que ela sumir, nés
11-12 Engano . '
vamos atras sem ela perceber”.
“Ela estava parada no pé da arvore e comegou a comer.
. 15-16 Bonanga . ~ »
Mito 1 O bicho nao parava de comer”.
“Os irmaos foram até a arvore e viram que era a fruta
16-17 Recompensa . I
que a cotia sempre levava para casa”.
“Os irmaos disseram: - Vamos derrubar”.
.~ .| “Makunaima falou que se derrubassem, ela poderia
Desobediéncia .
morrer”.
25-27 / o1 . .
~ Insikiran era o mais danado e disse para cortar, porque
Transgressao . L ’
comeriam as frutas a vontade”.
38 Criacdo “Dizem que o tronco da arvore que da cajus grandes”.

Fonte: Elaborado pela autora.

Considerando-se o nivel discursivo do mito 1, no qual ha o reconhecimento de temas e
figuras, os atores da narrativa se apropriam dos valores, e estes sao divulgados pelos sujeitos
da enunciagdo para garantir a coeréncia no sistema linguistico, o que gera a materializacdo
figurativa do contetido e a impressdao de sentido do que é real. Desse modo, as linhas
reproduzidas do discurso indigena garantem os percursos tematicos e figurativos, a coeréncia
semantica e a consolidacdo figurativa do contetido. Os temas apreendidos nos enunciados
verbais do mito 1 foram fome, omissdo, bonanca, divida, engano, recompensa, desobediéncia

e origem.

O nivel discursivo é apreendido por meio das figuras, decorrentes de elementos do
mundo natural, e dos temas, categorias que estruturam o mundo natural para entender a
natureza humana e ndo somente para descrevé-la por meio das figuras. Sintetizando, o texto
ndo é restritamente figurativo nem tematico, mas apresenta graus de figuratividade diversos,
podendo ser mais ou menos figurativos. Os dois percursos, porém, integram entre si relacées

diferentes, oportunizando a realizacao de possiveis leituras de um mito.
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No caso da narrativa mitica, manifesta-se um discurso sobre a realidade dessa sociedade
e, na realizacdo desse discurso, o enunciador do texto envolve ideias de seu tempo e do
contexto em que vive, como valores e crencas que surgem a partir do modo proprio de quem
conta. Assim, podemos dizer que todo o texto absorve o pensamento da sociedade e da época
em que foi gerado. Quando assumimos que os textos se referem a realidade histérica, ndo
significa, exatamente, que eles expdem os acontecimentos histéricos de um dado povo, mas

que propagam o pensamento e a aspiracdo de determinado periodo.

No mito 1, a configuracdo da fome faz referéncia ao tema escassez, enquanto o alimento
leva a abundancia. A narrativa é construida em torno dos actantes sujeitos que estdo disjuntos
do objeto-valor alimento. Uma vez instaurados os atores Makunaima, Aniké, Insikiran e cotia,
que fazem parte do mundo terreno, tem inicio um percurso de acdo pelos sujeitos.
Makunaima, irmdo mais novo, é figurativizado como herdi, porque desempenha o papel
tematico de lider, por ser o mais influente entre os irmdos e por exercer poderes
transformadores, devido a capacidade de dirigir qualquer tipo de situacdo. Isso fica evidente
ndo s6 no mito “Arvore da vida”, mas em diversas historias que constam na obra de Koch-

Griinberg que manifestam o carater esperto de Makunaima.

O mito “arvore da vida” retrata a historia de Makunaima que passa por uma caréncia
alimentar juntamente com o seu povo. Makunaima se relaciona com o objeto-valor alimento
(doravante Ov) descritivo, ora por disjuncdo, ora por conjuncao. De acordo com Greimas e
Courtés (2013), os valores descritivos sao objetos que podem ser consumidos, como as frutas,
que servem para nutrir a vida fisica de Makunaima e seus familiares. A disjuncdo e a
conjungao sao causadas pelas mudancas de estado decorrentes de transformacgoes pelas quais
Makunaima passa, como, por exemplo, no mito 1, “teve um tempo em que estavam passando
fome”, “foram atras da cotia, ela estava parada no pé da arvore e comecou a comer [...] e 0s

irmaos foram até a arvore”.

De forma simplificada, podemos dizer que se configura o enunciado de transformacao,
em que o sujeito busca, por meio de sua performance, a conjuncao com o Ov que estd de
posse do animal cotia, uma vez que so ele tem conhecimento da localizacao espacial da arvore

da vida. Vejamos alguns programas narrativos (PN) no quadro abaixo:
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Quadro 8: Programa Narrativo do Mito 1 “Arvore da vida”.

Programa Narrativo

A cotia adquire o objeto-valor alimento (o sujeito do fazer é a cotia; a

PN1 o ) A ] .
transformacao é a “posse” dos frutos da arvore; o sujeito de estado é o Makunaima).

PN2 Makunaima segue a cotia para encontrar a arvore (o sujeito do fazer é Makunaima;
a transformacao é “seguir” a cotia, o sujeito de estado é Makunaima).

PN3 Makunaima encontra a arvore da vida (o sujeito de fazer é Makunaima; a

transformacao é “encontrar” o alimento; o sujeito de estado é o Makunaima).

Makunaima se alimenta dos frutos e fica em estado de bonanca, ou seja, em
PN4 | conjunto com o objeto-valor alimento (o sujeito de fazer é o Makunaima; a
transformacao é “bonanca”; o sujeito de estado é o0 Makunaima).

Fonte: Elaborado pela autora.

Um texto pode ser estudado como um todo e as impressoes iniciais podem ser alteradas
durante a narrativa até o final. Bertrand (2003) comenta que o sujeito pode ser variavelmente
marcado conforme sua afinidade com o objeto e sua competéncia ou modalizacdo. Quando
um enunciado de fazer conduz a um enunciado de estado, configura-se um Programa

Narrativo, como alguns ja exemplificados no quadro anterior.

De acordo com o mito 1, a narrativa apresenta inicialmente um periodo de bonanca
“Makunaima, Aniké e Insikiran nunca passaram necessidade”. Esses sujeitos, em determinado
ponto de seu percurso, encontram-se em disjuncao com o objeto-valor alimento, como se
observa no enunciado “Mas teve um tempo em que estavam com fome”. Assim, ha a
constituicdo do enunciado elementar: sujeitos de estado “irmdos” em disjuncao com o objeto-

valor “alimento”.

Podemos depreender, assim, que o advérbio “nunca” esta relacionado a um tempo
passado de fartura, considerando que no tempo passado da narrativa a “fome” alcancou toda a
populacado indigena. Ha uma narrativa minima no mito, uma vez que houve um estado inicial
de bonancga, (conjungdo), que alterou para escassez (disjuncdo). Contudo, Makunaima
descobre que o sujeito cotia é detentor de um saber, ou seja, ela sabe onde existe alimento: “a
cotia chegou com umas frutinhas na boca. Makunaima viu que a frutinha era diferente. A cotia

vivia desaparecendo, e quando aparecia era com frutas diferentes”.

A cotia torna-se, assim, o sujeito do fazer capaz de transformar a relacdo de Makunaima
e dos irmados e leva-los a conjungdao com o objeto-valor alimento, entregando a eles o saber e

o poder-fazer, ou seja, adquirir o alimento:
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Vamos rastrear para ver aonde a cotia vai, nés vamos ficar observando, na
hora que ela sumir nés vamos atras sem ela perceber, vamos escondido”.
Foram atrds da cotia e a cotia andou muito longe, varou a mata e ja estava
indo para perto da arvore. Foi na direcdo da serra, e os irmdos seguiram.
Quando chegou la em cima avistaram a cotia. Ela estava parada no pé da
arvore e comecgou a comer, o bicho ndo parava de comer.

Quando Makunaima e os irmaos se deparam com a arvore da vida, o estado de escassez
se transforma em estado de bonancga (conjungado), passando Makunaima a desfrutar de seus
valores. Assim, a sintaxe do texto acontece da seguinte maneira: da afirmacdo da bonanga
(conjuncao), da escassez (disjuncao) de alimento pelo sujeito Makunaima e da negacdo da
escassez (conjuncdo) de alimento quando os irmdos seguem a cotia e encontram a arvore da

vida.

Na situagdo inicial do mito, observa-se a constituicao dos atores irmaos Makunaima,
Aniké e Insikiran, os quais sdo projetados no texto por meio da debreagem actorial enunciva,
pois aparecem em terceira pessoa. O tempo da narracdo ndo coincide com o presente da
enunciacdo, porque apresenta um tempo que remete ao passado “teve um tempo em que
estavam passando fome”. A historia narrada em terceira pessoa deixa marcas na enunciagao
que edifica o discurso, como o verbo “estavam” no pretérito imperfeito (indicativo). Além
disso, da voz aos atores (interlocutor/interlocutario) no uso do discurso direto, caracterizando
a debreagem interna, que responde pela producdo de simulacros de didlogo nos textos
(FIORIN, 2004). Nesse sentido, é constituido um efeito de sentido de legitimidade, de
verdade, pois é possivel reconhecer ndo sé o que o outro proferiu, mas o modo como ele o
proferiu. Na verdade, quem fala é uma voz coletiva, pois cada sujeito, ao enunciar a narrativa,

apropria-se e se une ao seu conteudo a voz coletiva que se imprimem por diversas geracoes.

Segundo Fiorin (2004), as categorias de base podem ser valorizadas de maneira
diferente de acordo com o sistema axiologico explicito no texto. Isso mostra que esse tipo de
narrativa retrata alguns aspectos da cultura indigena, levando-nos, por meio da direcdao do
sentido, a isotopia tematica central “fome”, vivenciada naquele periodo pelos povos
indigenas, o que explica a realidade do homem e a sua configuracdo, caracterizada por fatores
como a escassez de alimento. Nesse sentido, temos o Programa Narrativo (PN) seguinte: os
irmdos recebem da cotia o saber e o poder-fazer (o sujeito do fazer é a “cotia”, a
transformacao € a de entregar o saber e o poder-fazer, ou seja, se alimentar; o sujeito de estado
é “os irmdos” que tém sua situacdo alterada): “Os irmdos foram até a arvore e viram que era a
fruta que a cotia sempre levava para casa. Tinha tanta fruta caida no chdo, eram de todas as

espécies, era tucuma, caju, banana, um monte de frutas”.
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O sujeito narrativo transforma-se de “necessitado” a “satisfeito”, pois “ele” é projetado
no discurso e investido no papel tematico de “aquele-que-se-satisfaz”. Essa reiteracdo do tema
e a recorréncia das figuras no discurso representam a isotopia da fome no mito 1, pois tanto a
isotopia tematica quanto a figurativa garantem a logica semantica, uma das condi¢des para
que o texto seja coeso. A sobrevivéncia da populacdo indigena e dos animais se da por meio
da figura da “arvore da vida”, a qual representa, em diversas sociedades, o simbolo da vida e
do cosmo, por isso é muito recorrente em diversas sociedades, uma vez que ela é identificada
com a do Génesis biblico “E o Senhor Deus fez brotar da terra toda a arvore agradavel a vista,
e boa para comida; e a drvore da vida no meio do jardim, e a arvore do conhecimento do bem
e do mal” (Geén. 4: 2-9). Todas as arvores do jardim, com excec¢do da arvore do conhecimento
do bem e do mal, serviam de alimento a Adao e Eva. Isso é recorrente no mito 1, ja que a
“arvore da vida” servia de alimento para a populacao indigena. As duas arvores destacadas em
Génesis apontam para efeitos opostos: uma leva a vida eterna e a outra leva a morte
(espiritual). Nessa perspectiva, a ruptura “traduz uma constante nostalgia do Paraiso”,
sentimento esse que pode ser confirmado no mito quando os irmdos de Makunaima derrubam

a “arvore da vida” (HUPPERTZ apud CAMPOQOS, 1973, p. 105).

Nesse esbo¢o, 0 mito em questdo apresenta a oposicdo “escassez” versus “abundancia”
que remete ao quadrado semiético de Greimas, o qual identifica a oposicdo como algo
fundamental para a compreensao da organizacdo textual. Assim, a categoria de base desse
texto “escassez” e “bonanca” é formada pela estabilidade dos termos opostos em um eixo
semantico que, nesse caso, desenvolve uma relacdo de contrariedade que nos ajuda a entender
a relacao entre termos conforme o valor que o texto lhes aplica. Essas categorias sdo

recobertas, respectivamente, pela figura “fome”.

E possivel verificar que o espaco tépico é a natureza (mata), ambiente externo, aberto,
onde estd localizado o monte Roraima. A mata esta explicitamente destacada no mito 1:
“yarou a mata e ja estava indo para perto da arvore”. E um lugar com uma grande variedade
de recursos naturais sendo, portanto, um refigio para as diferentes espécies. Alids, o contexto
é favoravel a habitacdo da espécie humana e animal, em virtude da geografia (fauna e flora).
Quando Makunaima e os irmdos se deparam com a arvore da vida “Os irmdos s6 podiam

comer as frutas que caiam no chdo. Passou um més e ja ndo tinham muitas frutas no chao. Os
irmdos disseram: “— Vamos derrubar”.

Em funcao disso, Insikiran, figurativizado como o mais danado, teve a ideia de cortar a

arvore para retirar os frutos, com o propdsito exclusivo de prover o alimento para manutengao
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da vida em grupo, uma vez que, para os indios, a natureza funda-se como a principal fonte de
alimento. Inicialmente, Makunaima contestou a ideia do irmdo “se derrubassem a planta ela

poderia morrer”. Insikiran nao atendeu ao conselho do irmao por causa da privagao alimentar.

Os sujeitos querem entrar em conjuncdo com o objeto-valor frutas que se encontram no
alto da arvore e, para isso, eles constroem um machado que funciona como um objeto modal
capaz de auxilid-los a atingir o objeto-valor almejado. O sujeito de estado e o sujeito de fazer
estdo sincretizados no mesmo ator, “os irmaos”. Eles estdo manipulados pelo querer entrar em
conjunc¢ao com as frutas e em posse do saber-fazer, ou seja, competentes para tal, executam a
performance de cortar a arvore e assim tornam-se conjuntos com o objeto-valor: “Como eles
ndo tinham machado demorou muito tempo para cortar a arvore, foi ai que fizeram um
machado de pedra para cortar a arvore bem grossa. Passaram muito tempo cortando a arvore

até que conseguiram derrubar”.

A ferramenta foi o poder-fazer para a continuagdo da vida indigena, permitindo a
complexa atividade laboral do indio naquele periodo, com a transformacao do mundo natural
pela forca do trabalho humano, em mundo da cultura. Assim, o corte da arvore foi o acesso ao
conhecimento da agricultura, como o abordado no texto biblico, em que o pecado original
submeteu o homem ao trabalho até o fim da sua vida. Ainda de acordo com essa versdo, apos
a derrubada da arvore, os frutos se espalharam por todos os lados definindo a topografia dos
lavrados, uma vez que a arvore nao se regenerou, mas a transformacao da regidao continuou,
pois “no inverno as sementes foram levadas pela 4gua de um lado para outro brotando vérios
tipos de frutas, como o caju, cupuacu e outras”, tornando os indigenas lavradores, sem

diferenciar os modos de produgao, e possibilitando a continuidade da populagdo indigena.

O fato é precedido do aparecimento do sagrado monte Roraima (“essa arvore da vida
ficava no monte Roraima™), que esta vinculado aos feitos de Makunaima. O sagrado Monte é
um dos marcos mais importantes da mitologia indigena brasileira, venezuelana e guianense,
tendo em vista que, para muitos indigenas, o monte é a habitacdo de Makunaima, portanto, é
uma deliberacdo da existéncia do ator no mundo real, rompendo com as fronteiras espaciais
sem se preocupar com a geografia. O interessante, nesse tipo de narrativa, € a explicacdo
sobre a origem das coisas, para mostrar que o mundo estd sempre sendo criado e
transformado, além de ser uma maneira bastante diferente de o homem se relacionar com um

mundo genuinamente fisico, mas em complemento com um mundo simbdlico.
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3.2 Da analise do mito “Arvore da vida”, narrado por Dilmo, comunidade Sao Jorge

—_
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20.

Imagem 8: A arvore da vida /MITO 2.

Fonte: Carmem Silva (2018)

. Pia era o pai de Makunaima, Aniké e Insikiran. Hoje é como se fosse o pajé ou
. tuxaua. Como ele ja estava muito velho reuniu os trés filhos e  disse: “eu ja estou
. indo e quero que vocés salvem o mundo e o0 nosso povo”. Entdo, Makunaima. Disse:

—Mas como pai? E o pai falou aos trés filhos: — L4 naquela serra tem uma é&rvore

. da vida, tem banana, tem cana, tem mamdo, tem caju, la tem tudo. Nesse tempo
. havia uma grande fome e ainda ndo existia o sal.
. Depois que Pia terminou de falar aos filhos, faleceu. Makunaima pensou no que seu

. 0 pai tinha falado e disse: — Rapaz, o papai falou aquilo, tu lembra? E os irmaos
. disseram: — Eu lembro. Makunaima chamou os irmdos e foram em busca da arvore,

. que podia estar no Maturuca, no Lilas, podia ser mais perto da pedra preta. Mas
. Makunaima disse: — Vamos caminhar.

. Caminharam por longos dias e pernoitaram até chegar no local que Pia tinha

. indicado. Quando chegaram no local viram a arvore da vida carregada, tinha de
. tudo, tinha a banana, a cana, o caju, mas era muito alta e ndo tinha como

. pegar o alimento. O Aniké era o mais danado, e disse para o Insikiran. — Vamos
. derrubar, mano? Makunaima falou: — N&o, ninguém vai derrubar. O Aniké falou:
— Mas como é que a gente vai comer essa comida? Os irmados olharam para cima

Anikeé insistiu: — Vamos derrubar, mano! Makunaima ndo queria que a arvore
fosse derrubada.

Mas o Anikeé disse: — Mas o papai falou que era a arvore da vida, como é
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21. que n6s vamos levar a comida para o nosso povo, vamos derrubar. O Insikiran

22. concordou com o Aniké, mas Makunaima ndo cedeu, e disse aos irmdos: — Se
23. vocés quiserem derrubar, derrubam, eu vou ficar olhando. Aniké disse a

24. Makunaima: — Enquanto vocé fica olhando, tranca a peneira. Os irmdos fizeram
25. um machado de pedra e esse foi o primeiro machado indigena.
26. Eles pensaram como poderiam derrubar a arvore da vida. Aniké falou para

27. o Insikiran: —Tu pegas desse lado [fez gestos mostrando que era o lado esquerdo]
28. e eu pego desse outro lado [fez gestos mostrando que era o lado direito], e vamos
29. derrubar para esse lado de cé porque tem mais fruta. E a cada machadada que os

30. irmdos davam diziam: — Paruru, que quer dizer banana. E assim eles repetiram
31. por muitas vezes até o tronco da arvore ficar mole.

32. Olharam para cima e viram que a arvore ja estava caindo, mas eles ndo

33. queriam que caissem para o lado de 14 [Guiana]. Mas, a arvore foi aos poucos

34. caindo para o lado da Guiana, e para o lado da Venezuela, por isso tem muita mata
34. para 14, e para o lado daqui [Brasil] cairam poucos galhos, por isso tem o

35. lavrado. Caiu um pé de caju ali, por isso em Roraima tem pouco caju. Mas para o
36. outro lado da Venezuela, no Kamard, tem caju e banana, e dar em qualquer lugar,
37. quem plantou foi Makunaima.

38. Quando a arvore caiu jorrou muita dgua do seu tronco que inundou, e Aniké

39. perguntou para Makunaima sobre a peneira. Makunaima pegou a peneira e jogou
40. em cima do tronco e tampou. Saiu um pouco de adgua para a direita, outro pouco
41. para a esquerda e outro pouco para frente, formando os rios Mati, Cotingo e

42. Mazarone. Por causa de Makunaima é. que os rios foram criados, e assim os

43. irmdos puderam juntar muitas frutas. Depois disso o Aniké falou para Makunaima:

44. — Mano, vamos ver o rio? Makunaima e os irmdos sairam para ver o rio porque
45. queriam ver se tinha algum tipo de alimento no rio. Quando chegaram no rio
46. viram o Manguari pescando, era bem velhinho. O Aniké disse para Makunaima:

47.—Mano, eu vou me jogar na 4gua. Makunaima falou para o irmdo nao se jogar na
48. 4gua porque o Manguari fisgaria ele. Mas, o Aniké disse que entrava na agua e
49. se transformaria no Pacama.

50. O Manguari continuou pescando e de repente levantou o canigo e viu que

51. tinha fisgado algo porque o canico envergava para um lado, e conseguiu puxar um
52. peixe grande. O Anikeé tinha se transformado em pacamd, o maior peixe daquele
53. rio. Antes de Aniké entrar na 4gua nao tinha nenhum peixe. O peixe que o

54. Manguari. pescou foi o Aniké. Bateu, matou e cortou o peixe e colocou para assar.
55. Makunaima e o Insikiran estavam olhando. o Aniké quando o Manguari disse:

56. — Eu peguei um peixao, eu sempre venho pescar e nunca tinha pegado nada,
57. mas hoje eu peguei um peixdo. O Insikiran apareceu e o Manguari perguntou se o
58. sobrinho estava com fome.

59. O Insikiran falou que estava com fome e 0 Manguari deu um pedaco do

60. peixe para ele levar. O Insikiran foi até Makunaima e mostrou o pedago de peixe
61. dizendo que era o seu irmdo. Makunaima lembrou que o pai tinha dito que era
62. para eles salvarem o mundo. Makunaima fez a oragdo do Pia, o Deus e o pai

63. deles, para chamar o irmao Aniké, apresentou aquele. pedaco de carne e fez uma
64. oragao no nome do pai deles e o Aniké surgiu novamente. A partir dai surgiram
65. as oragdes. o Pia tinha ensinado os filhos a fazerem a oracdo dos indigenas, todas
66. as oragdes é amarrada com Pia, é s6 chamar o pai de Makunaima, até para dor de
67. cabeca a oracdo é amarrada com Pia. Eles seguiram e foram fazendo o trabalho
68. deles.

(Narrado por Dilmo, indio Makuxi, comunidade Sdo Jorge)
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Quadro 9: Do reconhecimento de temas e figuras no Mito 2 (Dilmo-Sao Jorge).

MITO 2
Mitos | Linha Tema Figura
5-6 Fome/Escassez | “Nesse tempo havia uma grande fome”
7 Morte “Depois que Pia terminou de falar aos filhos, faleceu”

“Quando chegaram ao local viram a arvore da vida
carregada: tinha de tudo, tinha banana, cana, caju”
“Vamos derrubar, mano? Makunaima falou: - Nao,
ninguém vai derrubar”

“Como é que nds vamos levar a comida para o nosso
povo”

E a cada machadada que os irmdos davam diziam: -
Palavras de | Paruru, que quer dizer “banana”. E assim eles

13-14 Bonanga

18-19 Conflito

20-21 Duvida

. 29-30 . . . . .
Mito 2 encantamento | repetiram por muitas vezes até o tronco da arvore ficar
mole”
.~ .| “Olharam para cima e viram que a darvore estava
32 Desobediéncia 1 P d
caindo
” . P— .
uando a darvore caiu, jorrou muita agua do seu
38 Enchente Q . . J &
tronco que inundou...
- “Por causa de Makunaima é que os rios foram
42 Criacao . '
criados
52 Transformacao | “Anikeé tinha se transformado em Pacama”
62 Fé/crenca “Makunaima fez a oracdo de Pia”
64 Transformacao | “Aniké surgiu novamente”.

Fonte: Elaborado pela autora.

Assim como no quadro anterior de reconhecimento de temas e figuras, houve a
realizacdo dos esquemas narrativos concretizados por meio dos temas e das figuras, que
conferem um efeito de sentido de verdade, ao ancorar os atores por meio de pessoas, animais,
plantas e rochedos, que criam o simulacro do mundo natural na narrativa. No mito, isso fica
claro quando a busca dos sujeitos por alimentos é representada. Mas podemos também notar
que aparecem elementos abstratos, como fome, morte, bonanga, conflito, desobediéncia,
magica, enchente, origem, fé e metamorfose. Por isso, dizemos que o texto é figurativo e
tematico porque nele predominam os dois, nao tendo exclusividade de um ou de outro.

No mito 2, os atores da narrativa sio Makunaima, Aniké, Insikiran e Pia*, este dltimo

representado no mito como o pajé que, segundo a concepcao dos Pemon, é o pai de todas as

espécies. Os pajés estdo “em contato com a natureza mutante das coisas. Eles reconhecem

34 De acordo com a Informante oral Dilmo de Lima, no contexto atual, Pia representa o Tuxaua ou o Pajé. No
entanto, segundo o dicionario Pemén, “Pia” significa progenitor, com referéncia aos tempos primigénios, época
arquetipica dos ancestrais iniciais de todas as espécies (ARMELLADA; SALAZAR, 2007, p. 155). Outra
referéncia ao vocabulo “pid” se encontra na obra “Macunaima”, de Mério de Andrade, no sentido de crianga,
como no trecho: “Macunaima (...) pegou na gamela cheia de caldo envenenado de aipim e jogou a lavagem no

pia” (ANDRADE 2015, p. 26)
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plantas que fazem doencas desaparecer, podem se comunicar com os espiritos” (MEDEIROS,

2002, p. 255-256).

No texto o alimento é apresentado inicialmente como um Ov descritivo, por ser um
objeto suscetivel de consumo. Os sujeitos das narrativas encontram-se em estado de disjuncao
com esse objeto-valor, como apreendido por meio dos enunciados figurativos “nesse tempo
havia uma grande fome”, “quando chegaram no local viram a arvore da vida carregada”. De
forma simplificada, podemos dizer que, no mito 2, o sujeito Pia é o detentor do saber, isto &,
ele conhece o local onde os demais podem conseguir alimento e, antes de falecer, convoca os
filhos para uma reunido para descrever um ponto de referéncia para que Makunaima e 0s
irmdos encontrassem a arvore da vida. O destino de Pia ja estava tracado, mas os filhos nao
imaginavam que logo depois o pai faleceria. A narrativa tem um alcance religioso na pessoa

de Pia no tocante ao termo pajé que, na cultura indigena, é o lider espiritual. Assim, tomando

por base o mito, apresentamos alguns Programas Narrativos (PN) no quadro abaixo:

Quadro 10: Programa Narrativo do Mito 2 “Arvore da vida”.

Programa Narrativo

Makunaima esta em estado de caréncia por ndo possuir o objeto-valor alimento (o
PN1 | sujeito de fazer é Pia; a transformacdo é “seguir” a orientacdo de Pia; o sujeito de
estado é o Makunaima).

Pia possui o objeto-modal conhecimento (o sujeito do saber é Pid) que transfere o

PN2 conhecimento ao compartilhar o local da arvore; o sujeito de estado é Makunaima).

PN3 Makunaima caminha até o local indicado‘ por Pia (o sujeito do fazer‘ ¢ Makunaima;
a transformacao é “chegar” ao local, o sujeito de estado é o0 Makunaima).

PN4 Makunaima encontra a arvore da vida (o sujeito de fazer é o Makunaima; a
transformacao é “encontrar” o alimento; o sujeito de estado é o0 Makunaima).

PN5 Makunaima se alimenta dos frutos e fica em estado de bonanca (o sujeito de fazer

0 Makunaima; a transformacdo é “bonanca”; o sujeito de estado é o Makunaima).

Fonte: Elaborado pela autora.

A partir dos exemplos acima, observamos alguns Programas Narrativos. O PN1 inicia
com a privacdo alimentar do sujeito Makunaima. No PN2 Pia esta de posse do objeto modal
(saber) e transfere o conhecimento aos filhos. No PN3 Makunaima sai em busca do Ov. No
PN4 o sujeito Makunaima encontra o objeto-valor e, no PN5 Makunaima adquire o Ov
(alimento), resultando na transformacao de estado de caréncia para bonanca. Ao descrever os
programas narrativos, é facil perceber que os objetos transitam entre os sujeitos “gracas as
transformag0es, e pdem o sujeito em relagdao” (BARROS, 2011, p. 23). Na relacdo entre os
actantes narrativos, existem atores diferentes para os dois sujeitos: os PN1 e PN2 tém como

sujeito do saber Pia e o de estado Makunaima; nos PN3, PN4 e PN5 o sujeito de fazer é
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Makunaima e o de estado é Makunaima. Desse modo, encontramos o enunciado de fazer,
quando ha a passagem de um estado (disjuntivo) a outro (conjuntivo). Na narrativa, a sintaxe
se desenvolve do seguinte modo: a afirmacdo da escassez de alimento pelo sujeito
Makunaima, a negacdo da escassez de alimento quando encontram a arvore com diversos

frutos e a afirmagdo da abundancia quando saciam a sua fome.

No mito 2, existe também uma recorréncia semantica referente a isotopia da fome:
“nesse tempo havia uma grande fome e ndo existia o sal”. Nesse contexto, a figura do “sal”
aparece apenas como uma substancia primordial para o preparo cultural de alimento, pois os
indigenas, por muito tempo, retiravam o sal das palmeiras como uma possibilidade de acesso

aos recursos naturais para a sua pratica diaria.

Quanto ao tempo da narrativa, ha um debreagem temporal enunciva marcada pelos
verbos no passado, como o pretérito imperfeito do indicativo. H4 ainda o recurso da
debreagem interna que da voz ao interlocutor/interlocutario na utilizacdo do discurso direto,
criando o simulacro de didlogo nos textos, produzindo um efeito de sentido de legalidade no

texto, por conhecer como o outro pFOHUHCiOU e a maneira como ele proferiu.

Quando Makunaima se depara com a arvore, ele encontra um obstaculo, ndao pode se
alimentar porque as frutas estavam nos galhos altos da grande arvore, portanto, ndo podiam
apanhé-las. Na intencdo de aliviar a fome, Aniké, figurativizado como “o mais danado”,
propoe derrubar a arvore, porém Makunaima ndo aprovou a ideia. Mas Insikiran e Aniké
insistiram no corte da arvore. No trecho “como é que n6s vamos levar comida para o nosso
povo, vamos derrubar”, o ato de cortar a arvore reflete a necessidade e o0 comprometimento de
manter uma populacdo com vida, considerando que as frutas sdo fontes de alimento para o
indigena. Chevalier e Gheerbrant (1994, p. 84) afirmam que as arvores, sobretudo quando sdo
frondosas, “evocam um ciclo, pois se despojam e tornam a recobrir-se de folhas todos os
anos”. Nos dois mitos de Makunaima, as duas arvores sdao, em sua esséncia, majestosas e

notaveis por seu tamanho e por se diferenciarem das outras que ocupavam o mesmo espaco.

Fica subentendido que o espacgo topico é a natureza (mata), conjuntura em que o texto
foi gerado. Enquanto os irmdos Insikiran e Aniké criam a primeira ferramenta de corte, o
machado, para derrubar a arvore, Makunaima tranca a peneira. Os irmdos tiveram muita
dificuldade para cortar o tronco que estava muito duro. Por isso, “a cada machada os irmaos
diziam: Paruru ‘pa, que quer dizer banana. E assim eles repetiram por muitas vezes até o
tronco da arvore ficar mole”. A arvore caiu e os seus ramos se dividiram através dos limites da
Venezuela, da Guiana e do Brasil, ficando, neste tltimo, apenas uma pequena quantidade de

galhos.
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Na narrativa, fica evidente que o estado de Roraima é constituido em sua maior parte
por lavrados, por causa da pequena quantidade de galhos que vieram para o lado brasileiro.
Do tronco da arvore jorrou uma grande quantidade de agua que inundou a terra, contudo,
Makunaima joga a peneira no tronco, resultando na criagdo dos rios Mau (que forma fronteira
com Brasil e Guiana), Cotingo (que nasce no Monte Roraima/Brasil) e Mazaroze, dos peixes
e das variadas frutas que cairam dos galhos. O fato é o antincio da aparicdo de uma nova
“situacdo”, ou seja, algo foi “criado” ou realizado, como observamos na criacdo do machado,

dos rios, da espécie vegetal e a instituicdo humana.

O episddio da Enchente é claramente identificado com o dilivio do capitulo sete de
Geénesis biblico. A arvore da vida, o diltvio e as criacdes continuas do universo sao tematicas
corriqueiras nas culturas indigenas. Segundo a teologia crista, o diltivio, como é denominada a
Enchente, refere-se a segunda morte do homem, mas ndo implica em um rompimento com a
moral social, com as normas instituidas e sedimentadas na memodria coletiva dos povos
(CHEVALLIER; GHEERBRANT, 1994, p. 339). A Enchente aparece como um sinal de
evolucdo para seguir uma nova historia e uma nova humanidade, ou seja, é uma abertura para

uma nova forma de vida.

Quanto a figura da peneira, ela é um instrumento importante na cultura indigena
utilizada para o trabalho com a mandioca. No mito, o instrumento € utilizado para produzir
um efeito, deter o volume de dguas que resultou na formacao de rios. A peneira mantém uma
relacdo com o contexto social, construindo um aspecto simbélico e coeso, tanto nas praticas

culturais quanto nos discursos.

Apos a Enchente, Aniké convidou os irmdos para verem o rio e encontraram o Manguari
que estava em uma atividade de pesca. Aniké se jogou no rio e se transformou no Pacama®.
Em seguida, o Manguari fisgou o Pacama, abateu-o, cortou-o e colocou-o para assar. O
Manguari da um pedaco de peixe para o Insikiran comer, mas, ao invés de se alimentar, leva a
porcdo para Makunaima, informando-lhe que o pedaco de peixe era o Aniké. Embora o
Manguari tenha cortado o Pacama (Aniké), os irmaos Makunaima e Insikiran ndo o comeram
porque Makunaima lembrou-se das palavras de seu pai e “apresentou aquele pedaco de carne
e fez uma oracdao no nome do pai deles, e 0 Aniké surgiu novamente”, voltando ao estado
original de homem. Para o indigena, a oracdo é a conexdo entre o mundo material e o
espiritual, por ser utilizada para curar doencas, fazer o bem e espantar os maus espiritos. Isso

contradiz o discurso que foi legitimado por alguns cronistas de séculos passados que

35 O pacama é uma espécie de peixe que apresenta como caracteristicas principais da carne a coloragao branca,
textura macia, muito saborosa e sem espinhas. Na regido norte é um peixe bastante difundido e apreciado na
culinaria.
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afirmavam que os indios eram “antropdéfagos”. Essa visdo generalizada correspondia ao

discurso imaginario do europeu.

No tocante a metamorfose de Aniké, ndao podemos deixar de mencionar que a tematica é
recorrente nao s nas narrativas orais indigenas, mas também na mitologia greco-latina e na
literatura brasileira a partir do século XIX. Podemos demonstrar com exemplos da obra
Macunaima de Mario de Andrade, apreendidos logo no inicio do primeiro capitulo, quando
Macunaima se transforma em um “principe lindo” para “brincar” com Sofard® e, no final da

brincadeira, volta ao seu estado natural (ANDRADE, 2015, p. 16).

A obra de Mario de Andrade traz varios exemplos nos quais Macunaima se apresenta de
diversas formas para persuadir a outra mulher de Jigué, pois se transforma em uma formiga,
em um pé de urucum, e depois retorna a sua forma original humana para brincar com Iriqui.
Tudo isso reforca sua capacidade sobrenatural de transformacdo, inclusive, o poder de
ressurreicdo quando o personagem retorna a vida ap6s o embate com o seu inimigo Piama.
Essas implicagcOes mostram que os textos orais indigenas serviram de fonte para a literatura.
Apesar da influéncia das narrativas orais indigenas ndao ter sido negada em Macunaima, sdo

raros os trabalhos que analisam esse tipo de texto.

Na linha dessas consideracdes, encontramos uma fortuna de 1éxicos, de caracteristicas
sintaticas préprias do falar cotidiano do indigena, como os nomes das frutas e, entre outros, o
vocdbulo “mano”, muito utilizado pelos indigenas para se referir a uma pessoa muito
proxima, como o irmdo. A narrativa forma-se coerentemente e cada parte do texto sustenta a
conexdo com seu conjunto, porque “o sentido do todo ndo é mera soma das partes, mas é dado
pelas muiltiplas relaces que se estabelecem entre elas” (FIORIN; SAVIOLI, 2003, p. 14). E
necessario, ainda, considerar que os temas e as figuras apresentados a partir dos textos nao
tém importancia se forem analisados de modo isolado: as frases estdo entrelacadas gracgas a

dependéncia do sentido.

Além disso, a analise mostra que por tras das versoes de um mesmo mito ha variacoes e
conformidades. Essa questdo pode ser notada por meio da forma organizada da narrativa que
se da no inicio quando os sujeitos (Makunaima e seus irmaos) estao em disjuncao com o Oy,
enquanto que Pia detém o saber, ou seja, o conhecimento para entrar em conjuncao com o Ov.
Posteriormente, os sujeitos entram em conjungao com o alimento que, pela performance de
um sujeito em posse do saber-fazer, conduz o sujeito de estado da escassez para a bonanca.

Além da evidente oposicdo entre a escassez e bonanca, nos dois textos predomina a

36 Sofara é esposa de Jigué, um dos irmdos de Macunaima (ANDRADE, 2015, p. 16).
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debreagem enunciva de pessoa, de tempo e de espaco, o que cria um efeito de sentido de

objetividade, de afastamento da enunciacdo, realca o narrado.

Ao estabelecer o didlogo do mito 2 com a obra Macunaima de Mario de Andrade,
enfatizamos que o processo de metamorfose é natural nas narrativas indigenas. Questdes
como essas dizem respeito a vida cotidiana e aos projetos particulares desses grupos que,
através de suas narrativas, permitem-nos observar que o discurso mitico é organizado e da
forma a configuracdo da realidade que o mito busca esclarecer ou justificar. Outro fato
importante é o apagamento das instancias miticas, no sentido da reducdo dos seres humanos,

sendo conservados apenas Makunaima, os irmaos, o animal e a arvore.

Nesse sentido, notamos que a proposta de Greimas nos auxiliou nos niveis de operacdes
sobre o objeto, na intencdo de verificar como os mitos sdo investidos de sentido e de um
discurso intensamente assinalado pela defesa dos valores da coletividade em questdo. A
analise também mostrou que o percurso gerativo de sentido pode oferecer ao leitor um nivel
de leitura e, ao mesmo tempo, direcionar a leitura do texto oral indigena, caracterizado por um

forte sentimento de elevacdo em razdo de conquistas culturais e eminentemente humanas.

3.3 Das analises comparativas: informantes orais e Koch-Griinberg

Nesta secdo, buscamos explorar o mito registrado por Koch-Griinberg (doravante mito
3), estabelecendo uma comparagdo com os mitos coletados nas comunidades Sdo Jorge e
Ubaru. No decorrer das andlises, procuramos ressaltar, de maneira mais sistematica, como os
temas e as figuras se organizam e se articulam em distintos percursos, para verificarmos as
diversas regularidades e como funciona a producdo de sentido no texto oral indigena. Sendo
assim, os temas e as figuras sdo uma das maneiras de esclarecer as estratégias enunciativas, e
os pontos de vistas de cada enunciador, bem como o modo como cada cultura aproxima as

conexoes paradigmaticas, mantendo uma relacao entre si.

Por isso, iniciamos a analise pelo nivel narrativo e, em seguida, o nivel discursivo sem
perder de vista o que dizem em conjunto, pois ambos podem ser apreendidos nesse tipo de
analise a medida que identificamos as potencialidades narrativas e as oposi¢oes pelas quais
passam 0s sujeitos no texto. A partir dessas consideragdes apresentamos o mito “A arvore do
mundo e a grande enchente” de Koch-Griinberg, seguido do quadro de reconhecimento de

temas e figuras.
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Imagem 9: A arvore do mundo e a grande
enchente/Mito 3

Fonte: Carmem Silva (2019)

1. Antigamente cinco irmdos viviam ao pé do Roraima: Makunaima, Ma’nape,
2. Anzikilan, Wakalambe e Anike. Ma’nape era o mais velho, mas ndo valia nada. Os
3. cinco irmdos estavam com muita fome. Entdo, Akiili, que era um homem naqueles

4. tempos, achou dentro da floresta uma arvore chamada Wazak4, carregada com todas
5. as frutas boas, todas as variedades de bananas, mamao, caju, laranja e milho. Todos
6. os dias ele comia muita fruta, mas nada dizia aos outros.

7. Quando Akili voltou para casa de barriga cheia, Makunaima lhe disse: ____

8. Vamos dormir! Mas ele s6 queria era descobrir o que Akuli tinha comido, porque

9. todos os dias ele aparecia de barriga cheia. Aktli dormiu. Makunaima fez de conta
10. que também estava dormindo, mas levantou o labio de Akuli para ver o que ele

11. tinha comido. Achou um pedacinho de fruta na boca de Akuli e, saboreando-a

12. descobriu que era a banana Wazéka-peld. Akuli acordou, mas nada percebeu.

13. No dia seguinte Makunaima mandou Kali, que naquele tempo também era

14. um homem, atrds de Akuli, para ver onde ele achava as frutas. Chegaram perto da
15. arvore, onde muitos papagaios e periquitos comiam as frutas. Kali queria ver a

16. arvore, mas Aktili ndo a quis mostrar. Voltaram.

17. No dia seguinte Makunaima mandou o irmdo mais velho, Ma’nape, com os dois.
18. Eles percorreram um bom trecho da floresta, mas Akuli enganou Ma’népe e disse:

19. —Fica aqui nesta arvore e tira frutas! Nés vamos procurar outra arvore! A arvore,

20. porém, era uma Z4au. Os outros dois foram mais a frente e Akili mostrou a Kali a
21. arvore com as frutas.

22. Akuli disse a Kali: — Come as frutas que estdo no chao!” Kali respondeu:
23. —Vou subir. L4 em cima tem mais e melhores! Akuli disse: — Nao subas! L4



24.
25.
26.
27.
28.
29.

30
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57
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tem muitas vespas que te picardo! Kali insistiu e disse: — Nao ligo! Vou subir
de qualquer jeito! Mas havia muitas vespas 14 em cima. Por isso Akaili ficou
embaixo, comendo escondido. Kali subiu e pegou a banana mais bonita. Entdo
vieram duas vespas e picaram suas palpebras superiores. Kali caiu da arvore e
disse: — Estavas certo, meu amigo! Eu ndo quis aceitar o teu conselho e fui
castigado! Desde entdo Kali ficou com as péalpebras inchadas.

. Makunaima desconfiou dos dois, porque Kali voltou com os olhos

. inchados. Por isso mandou no dia seguinte o seu irmdo mais velho, Ma’ndape, atras
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.

39.
40.
41.
42.

43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.
50.
51.
52.
53.
54.
55.
56.

deles e lhe disse: —Esconde-te no caminho. Se os dois trouxerem porventura
bananas e as esconderem, podes logo comé-las se tiveres fome. Ma’nape
escondeu-se no caminho. Os dois passaram, mas ja tinham escondido as bananas
noutro lugar. E assim aconteceu todos os dias.

Entdo, Makunaima pediu de novo ao seu irmdo mais velho, Ma’néape, que
acompanhasse os dois. Estes finalmente lhe mostraram a arvore com as frutas.
Ma’nape disse: —Que bons amigos sdo vocés! Comem aqui fartamente todos

os dias e nada nos dao! Akili disse: — Sim, comi aqui todos os dias até ndo poder
mais, ndo lhes disse nada e dei a vocés s6 coisa imprestavel!. Ma’nape comeu
muitas bananas, até encher a barriga. Depois fez um cesto para levar bananas ao
seu irmdo Akdli lhe disse: — Cuidado! Af tem muitas vespas. Mas Ma’nape

respondeu: — As vespas ndao me picam! Colheu muitas bananas maduras caidas.
no chao, encheu o cesto e voltou para casa. Contou o caso ao seu irmdo
Makunaima e fez uma salada de bananas, que comeu com seus irméaos.

Entdo, Ma’népe, o irmdo malvado, disse a Makunaima: —Amanha vamos
derrubar a arvore!” Akuli, que era muito inteligente e sabia de tudo com
antecipagao, respondeu: — Nado devem derrubé-la! Vamos apenas buscar as
frutas! Se abatermos essa arvore, teremos uma grande enchente! Mas Ma’nape
era teimoso; tomou um machado e golpeou o tronco da arvore, dizendo:
—Mapaza-yég, élupa-yég, makipa-yég, paltlu-yég!”. Entdo a madeira
amoleceu e 0 machado penetrou cada vez mais fundo nela. Akdili continuou
advertindo: —Nao a derrubes! Ndo a derrubes! Vird muita agua!

Pegou todas as cascas de frutas e também cera de abelhas, tapando

depressa todos os buracos que Ma’nape fazia. Mas este continuou golpeando a
arvore. Quando ele dizia “palilu-yég”, o tronco ficava tdo mole que o machado

. penetrava fundo. S6 estava sobrando uma lasca do. tronco. Entdo, um outro irmao,
58.

59.
60.
61.
62.
63.
64.
65.
66.
67.
68.
69.
70.
71.

Anzikilan, disse: — Waina-yég!. O resto do tronco endureceu muito e o machado

ndo entrou mais. Porém Ma’nape. disse de novo: —Elupa-yég, makipa-yég,
paldlu- yég!” E o tronco amoleceu outra vez e ele derrubou a arvore.

Se a arvore tivesse caido para este lado, haveria hoje aqui muitas

bananas na floresta, mas caiu para o outro lado do Roraima. Por isso aindahoje
existem naquelas matas muitos bananais que ninguém plantou e nao falta nadala.
Os bananais pertencem aos Mauari (demonios das montanhas). Todas aquelas
montanhas, Roraima e outras, sdo suas casas. Assim dizem os médicos

feiticeiros, que sdo os unicos que podem ver os Mauari e podem falar com eles. O
toco da arvore que ficou (yei-piape) é o Roraima.

Quando Ma’ndpe abateu a arvore, dela saiu uma grande quantidade de dgua e
muitos peixes, entre eles uma espécie de traira muito grande, mas foram todos
para o outro lado. Até hoje hd muito peixe grande por 14: piraiba, surubim e outros.
Deste lado ha poucos e pequenos.

(Narrado por Mayuluaipu, indio Taulipangue) Fonte: Koch-Griinberg (2002)

Tomamos, inicialmente, 0 mito 3 para mostrar o0 modo como cada texto oral aborda

determinadas questoes

maneira coerente para

e, a0 mesmo tempo, para apresentar como as figuras se dispdem de

o aparecimento do tema, ja que estes dao significados as figuras. A
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ruptura da coeréncia interna do conjunto de figuras pode tirar a confianca do texto ou atribuir-

lhe novos sentidos. Desse modo, a inferéncia dos temas implicitos em um texto figurativo sé é

admissivel a partir de uma comparacdo atenta das figuras que se encadeiam internamente

formando um conjunto. Por isso, um mesmo tema pode ser revelado por conjuntos figurativos

variados como, por exemplo, dois enunciadores podem empregar figuras diferentes para

anunciar o mesmo tema. Isso pode ser comprovado a partir do quadro de reconhecimento que

apresentamos na sequéncia.

Quadro 11: Reconhecimento de temas e figuras no Mito 3 (Koch-Griinberg).

MITO 3
Mitos Linha Tema Figura
2-3 Fome/Escassez | “Os cinco irmaos estavam com muita fome”
“Achou dentro da floresta uma arvore chamada Wazaka,
4-5 Recompensa . »s
carregada com todas as frutas boas, todas as variedades
“Makunaima fez de conta que também estava dormindo”
9-10 « -
18 Engano Eles percorreram um bom trecho da floresta, mas Akuili
enganou Ma’nape”
Lideranca “No dia seguinte Makunaima mandou Kali”
13e17 « : . . o . »
No dia seguinte Makunaima mandou o irmdo mais velho
“Vou subir. L4 em cima tem mais e melhores! Akdili disse:
23-24 Transgressao | — Nao subas! La tem muitas vespas que te picardo! Kali
insistiu e disse: — Nao ligo! Vou subir de qualquer jeito!
28-29 Castigo “Fu ndo quis aceitar o teu conselho e fui castigado”
30 Desconfianca | “Makunaima desconfiou dos dois”
37 “Estes finalmente lhe mostraram a arvore com as frutas”
Bonancga nr . . , A
40-41 Ma’nape comeu muitas bananas, até encher a barriga
Mito 3 49 “Se abatermos essa arvore, teremos uma grande enchente!”
Desobediéncia | “Quando Ma’nape abateu a arvore, dela saiu uma grande
68 quantidade de dgua”
“Akuli respondeu: — Nado devem derruba-la!”; “(...)
49-50 Conflito Ma’népe era teimoso; tomou um machado e golpeou o
tronco da arvore”
“Mapaza- yég, élupa-yég, makupa-yég, palulu-yég! Entdo a
Palavras de . .
51 madeira amoleceu e o machado penetrou cada vez mais
encantamento ”
fundo nela
“quando Ma’nape abateu a Aarvore, dela saiu grande
68 Enchente quan hap » 8
quantidade de agua
“muitos peixes, entre eles uma espécie de traira muito
N rande”
69-70 Criacao &

“(...) até hoje ha muito peixe por la: piraiba, surubim e
outros”

Fonte: Elaborado pela autora.
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No quadro de reconhecimento de temas e figuras do mito 3, os dois niveis de
concretizacao das estruturas de um texto se articulam de modo coerente: o tematico (abstrato)
e o figurativo (concreto). A partir da leitura realizada, verifica-se que a narrativa é mais
figurativa do que tematica, em virtude do direcionamento de elementos concretos existentes
no mundo natural (mata, floresta, frutas, rios, montanhas, machado, peixes, peneira, etc.). Nao
obstante, podemos também dizer que é tematico, principalmente porque no percurso de
Makunaima apreendemos o0s temas escassez, bonanga, conflito, transgressdo, origem,

recompensa, entre outros.

Assim como as andalises anteriores, no mito 3 buscamos delinear as estruturas narrativas
e discursivas, nas quais se apoiam a ideologia e os sistema de valores socioculturais
indigenas, a fim de alcancar um nivel mais profundo. A narrativa inicia-se com um enunciado
de estado expresso por uma relacao de disjuncao de Makunaima e dos irmdos com o objeto-
valor “alimento”, os irmdos estavam “com muita fome”. Diante de um estado disjuntivo, tem

inicio um percurso de busca por parte dos sujeitos.

Quadro 12: Programa narrativo do mito 3 “A arvore do mundo e a grande enchente”.

Programa Narrativo
Makunaima e seus irmdos estdo em estado de caréncia por ndo possuir o objeto-

PN1 .
valor (alimento).

PN2 Akali esta de posse do objeto (alimento) por conhecer a arvore que produz varios
tipos de frutas.

PN3 Makunaima percebe que Akuli sabe onde encontrar o alimento, e manda Kali
seguir Akuli para ver o local que ele se alimentava.

PN4 Akdli ndo quis mostrar a arvore Wazaka, e Makunaima continuou privado de

alimento.

Makunaima enviou por duas vezes o irmdo mais velho com Kali e Akuli para
PN5 | encontrar o alimento, mas Akuli enganou Ma’nape e somente os dois foram até a
arvore.

PN6 | Makunaima continuou com privacdo de alimento.

PN7 Makunaima envia Ma’nape pela terceira vez com Kali e Akiili, e estes finalmente
mostram a arvore com as frutas.

Ma’ndpe colheu muitas bananas no cesto e retornou para saciar a fome de
Makunaima e seus irmaos.

PN8

Fonte: Elaborado pela autora.

O texto destaca que Makunaima e seus irmdos estavam passando fome porque Akuli,
suscitado pelo desejo individual de ndo compartilhar o alimento, conduz Makunaima a um

estado de caréncia, resultando na oposicdao de base que sustenta a narrativa: escassez versus



108

bonanga. A narrativa tem uma sequéncia canonica. A manipulacdo se deu por meio da
tentacdo, quando Makunaima determina que Ma’nape siga Akuli e diz que se o irmao
encontrar a fruta ele pode se alimentar. Ma’ndape rastreou Akuli por vérias vezes, mas somente
na quarta tentativa se apropria do Ov: “estes finalmente lhes mostraram a arvore com as

frutas”. Na fase da competéncia Makunaima é o sujeito do querer e do poder fazer.

A performance se da na mudanga de estado de privacdao alimentar para um estado de
bonang¢a quando o sujeito do fazer, Ma’nape, encontra a arvore com diversos frutos e leva
para o sujeito de estado Makunaima, ocorrendo uma sancdo positiva. A grande quantidade de
bananas levou Ma’ndpe a tecer um cesto para levar as frutas a Makunaima, transformando o
estado de caréncia (disjuncao) em bonanca (conjuncao). Vale destacar que os cestos sempre
fizeram parte da vida cotidiana do indigena, mas, diferente do que foi exposto na narrativa,
geralmente sdao produzidos por mulheres indigenas e ndao por homens, e servem de utensilio
doméstico no processo de producdo da macaxeira. A disposicdo dos indigenas para se adaptar
e se adequar as técnicas indispensaveis para a sua sobrevivéncia, nestes ultimos tempos,

levou-os a comercializar esse tipo de material.

O mito 3 se aproxima, em muitos aspectos, das duas narrativas ja analisadas, pois
Makunaima® aparece figurativizado como o lider do grupo, devido ao modo como o discurso
narrativo é construido e por sua influéncia sobre os irmdos. No inicio, o alimento é
apresentado como um Ov descritivo e existente, ficando, inicialmente, na posse da cotia, no texto
1, de Pia, no texto 2, e de Akuli, no texto 3. Nesse sentido, Makunaima se relaciona,
inicialmente, com o Ov por disjuncdo e, posteriormente, por conjuncdo. A narratividade
presente no texto é consequéncia da modificacdo centrada entre dois termos sucessivos e
diferentes, isto é, o sujeito passa de um estado inicial de ndo saber quando é estabelecida uma
relacdo de disjuncao entre o sujeito Makunaima e o Ov (alimento), a um estado final de saber

adquirido quando encontra a arvore que produz diferentes tipos de frutas.

Embora a narrativa seja a mesma em todos os textos, ha uma mudanca nas figuras que
recobrem cada uma das narrativas como, por exemplo, a diferenca dos atores. Observamos
que, nos mitos 1 e 2, sao apresentados apenas dois irmaos, Insikiran e Aniké, e no mito 3,
quatro: Ma’nape, Anzikilan, Wakalambe e Anike, além de Kali e Akaili, sendo que este dltimo
esta de posse do saber onde se localiza o Ov, portanto, na perspectiva de Makunaima, ele é o
antissujeito. Nas narrativas 1 e 2, a figura “danado” aparece para classificar Insikiran no mito

1, e Aniké no mito 2, diferentemente do mito 3, em que Ma’nape aparece figurativizado como

37 Como ja mencionado, neste mito, o vocabulo Makunaima esta grafado com acento conforme o registro de
Koch-Griinberg.
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“malvado” e “teimoso”. Nas comunidades onde foram coletados os mitos, o termo “danado”
se refere a uma pessoa raivosa ou irada, enquanto que no mito de Koch-Griinberg o termo
“malvado” esta relacionado a crueldade, talvez porque Ma’nape quisesse cortar a arvore que

da diferentes tipos de frutas, e “teimoso” esta relacionado a insisténcia para derrubar a arvore.

A isotopia da “fome” também é comum aos trés mitos, logo no inicio do mito 1 isso fica
evidente, “mas teve um tempo em que estavam com fome”, assim como no mito 2 “nesse
tempo havia uma grande fome”, e no mito 3 “os cinco irmdos estavam com muita fome”. No
que se refere ao marco temporal, o discurso linguistico apresentado nas trés narrativas é
destacado pelo tempo verbal no passado: no mito 1, “estavam”; no mito 2, “havia”; e, no
mito 3, “estavam”. A énfase dos verbos no pretérito imperfeito apresenta um afastamento da
enunciacdao. Além disso, os textos sao construidos pelo enunciador em terceira pessoa, o que
significa que ele ndo participa de maneira ativa dos eventos descritos.

Quanto as posicoes espaciais linguisticas, nas versoes 1, 2 e 3 opdem-se dois espacos,
permitindo inferir os déiticos de lugar: um aqui (aldeia ou comunidade), localizado em um
entorno indigena, proximo ao local em que o enunciador se estabelece na enunciagdo, e um la
(mata e serras, florestas e montanhas), como referéncia a segunda posicdo espacial. Esse
modo de diferenciar os espacos esclarece a divisdao da narrativa, para consolidar o texto, sendo
o espaco da comunidade visto como um espacgo disférico, devido a escassez alimentar que o
grupo vivencia, em oposicdo ao espaco “l4”, compreendido como um lugar euférico, de
abundancia, por ser o local em que se encontra a arvore. Nesse sentido, Fiorin (2016) explica
que a sintaxe discursiva esta pautada no discurso-enunciado nas classes de pessoa (eu/ele),
tempo (agora/entdo) e espaco (aqui/la), fornecendo os resultados de sentidos subjetivos ou
objetivos, considerando o exame dos diferentes artificios que o enunciador emprega para

persuadir (fazer crer) o enunciatario a receber o discurso produzido.

Lembramos que, nas analises anteriores, comentamos sobre a participacdo continua de
figuras de animais nas historias indigenas. Geralmente, os animais sdo dotados de linguagem,
sabedoria e, muitas vezes, no contexto dos enredos, transformam-se em pessoas como forma
de explicar a origem das coisas e superar as distin¢oes basilares e inseparaveis da sociedade,
pois, na visdao mitica dos povos indigenas, é comum os animais desempenharem alguma
funcdo nas histérias. Essa caracteristica é denominada antropomorfizagdo e esta relacionada
as peculiaridades culturais e sociais da populacdo indigena, podendo ser comprovada nas

narrativas 2 e 3 com os personagens cotia, Akuli e Kali.

O modo como foram descritos no mito Akili “que era homem naqueles tempos” e Kali

“que naquele tempo também era um homem”, “eram homens naquela época”, leva-nos a
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entender, de forma implicita, que eles passaram por um processo de transformacdo de animal
para o homem. Isso pode ser confirmado em outra versao da “A arvore do mundo e a grande
enchente”, registrada por Koch-Griinberg, na qual Akuli e Kali*® sdo descritos como animais,
sendo o primeiro um roedor (cotia) e o segundo uma espécie de esquilo. O fato de a
metamorfose, as vezes, aparecer nas narrativas orais indigenas (em que animais agem como
humanos) e na literatura, ndo pode ser uma informacdo acidental, ao contrario, isso mostra
que as narrativas indigenas seguem normas rigorosas de construcdo, ndao devendo ser

apreciadas como confusas (MEDEIROS, 2002).

Medeiros explica ainda que os animais atuam como auxiliares dos homens, o que pode
ser constatado nos mitos 1 e 3, ja que os animais se mostraram competentes por estarem
dotados de /poder/ e /saber fazer/, quando levam Makunaima e seus irmdos a encontrarem a
“arvore da vida” e a “Wazaka”. Isso comprova que, nos mitos indigenas, os animais ndo
atuam somente como antagonistas, mas como adjuvantes, ou seja, eles tornam-se um objeto

modal capaz de auxiliar os sujeitos a entrarem em conjunc¢ao com seu verdadeiro objeto-valor.

Geralmente, os animais fazem parte do espaco em que a narrativa é contada, por isso,
os indios ndo fazem distincdo entre o estilo de vida humano e o animal, porquanto a relacdo
do animal e do homem tem sempre uma atitude disciplinar ou moral, apontando para um
segmento: a crianga, o jovem ou a mulher. Outro exemplo é encontrado na obra Macunaima,
de Mario de Andrade, na qual o her6i mantém didlogos informais com a “cotia” e constitui
uma afinidade familiar com ela, inclusive, com um nivel de parentesco em segundo grau:
“av0e” (ANDRADE, 2015, p. 26). Esses exemplos nos mostram que 0s animais ndo estao
presentes apenas nos eventos narrativos indigenas, mas na literatura, ja que “as tentativas de
sondagem da outridade animal nunca deixaram de instigar a imaginacado e a escrita de poetas e
escritores de diferentes épocas, seja pelos artificios da representacdo ou da metafora”

(MACIEL, 2011, p. 85-86). Para melhor compreensao, Bertrand (2003, p. 216) explica que

esse tipo de narrativa é um exemplo de racionalidade figurativa.

Feita essas ponderacdes, no mito 3, Ma’nape expde o desejo de derrubar a arvore,
diferente dos textos analisados, pois, no mito 1, a iniciativa de cortar a arvore partira de
Insikiran, e, no mito 2, de Aniké. No entanto, Akuili, figurativizado como “muito inteligente”,
esclarece que, se a arvore for derrubada, haverda uma grande enchente. Ma’nape ignorou a
recomendacdo de Akuli e, com o machado, golpeou o tronco da arvore expressando as

palavras “mapaza-yég, élupa-yég, makupa-yég, paldlu-yég”, ocasionando um efeito de

38 De acordo com o outro mito registrado por Koch-Griinberg, “A arvore do mundo e a grande enchente”,
narrado por Akili (indio Arekund), Akili é um roedor (dasyprocta aguti, ou seja, uma cotia) e Kéli, uma espécie
de esquilo (no Brasil chamado agutipuru ou quatipuru) (MEDEIRQOS, 2002, p. 59).
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amolecimento do tronco para a ferramenta poder penetrar na arvore. Assim, vendo que nao
podia deter o irmdo mais velho, Insikilan proferiu as palavras “Waina-yég” para endurecer o
resto do tronco. Ma’népe insistiu proferindo as palavras “mapaza-yég, élupa-yég, maktipa-
yég, paltulu-yég” e, em seguida, a arvore tombou provocando uma grande enchente. O
episddio aparece nos trés mitos e é o responsavel pelo surgimento de muitos peixes e de

» o«

varias espécies de “Traira”, “mas todos foram para o outro lado”.

Na narrativa, o machado aparece como a primeira ferramenta do homem indigena, e tem
uma ambivaléncia funcional, pois tanto pode extinguir como proteger a populacdo indigena.
O sentido de “extingdo” esta relacionado a queda da arvore que poderia finalizar a producao
de frutos, enquanto o de “protecdo” esté relacionado com o prolongamento de vida dos povos
indigenas na terra, por se alimentarem dos frutos da arvore. Diferente do mito 2, Akuli utiliza
as cascas das frutas e a cera de abelha para tapar os buracos que Ma’nape fazia. Para as
populagoes indigenas, a cera é uma substancia que tem diversas utilidades: nos rituais, nos
artesanatos, no combate as pragas, além de servir para impermeabilizar cestos, madeiras,

Vvasos, etc.

Observamos que a identidade e o carater dos irmdos de Makunaima sdo revelados
quando eles compreendem que existe um impedimento para alcangar o alimento. Nas duas
primeiras versoes, o obstaculo leva os irmdos a confrontarem Makunaima e, na terceira
versdo, o confronto foi com Akili. A ideia de cortar a arvore foi, unicamente, para continuar a
sobrevivéncia da populacdo indigena. Em funcdo disso, o tema “origem” aparece nas
narrativas para contar o principio da criagdo de alguns componentes que apareceram no
mundo indigena, como o machado e a peneira, que evidenciam o dominio tecnol6gico. O
primeiro, utilizado para viabilizar a alimentacdo para os indios e, o segundo, para evitar a

destruicdo do mundo com um segundo diluvio, permitindo o segmento da humanidade.

Dentro desse contexto, podemos afirmar que as trés narrativas podem ser reconhecidas
como um mito de criacdo, caminho aceitavel para os indigenas compreenderem a dimensao
histérica da existéncia dos seres, uma vez que explicam, de forma indireta, as dificuldades da
auséncia de alguns elementos na sua criacao, como os animais, as ferramentas, a oracao, os

artefatos, a natureza e etc., ou seja, existe uma intensa comparacao entre o mito e a natureza.

Uma das atribui¢ées do mito de origem € ater-se aos padrdes exemplares dos ritos e das
atividades do homem de modo significativo, pois apoia-se na linguagem por fazer parte da
lingua (LEVI-STRAUSS, 1993). Nessa direcdo, podemos afirmar que os mitos analisados
apresentam o mundo concreto, a identidade cultural dos indigenas e uma variabilidade

encontrada nos atores das narrativas. Lévi-Strauss (1985) comenta que os mitos podem ser
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alterados com o passar do tempo, mas seu assunto e sentido permanecem parecidos. O que
marca a individualidade de um sujeito € um nome proprio, que leva em seu poder valores
sociais por meio do seu papel tematico (GREIMAS; COURTES, 2013). Nas trés narrativas,
por exemplo, a linguagem esta mais perto da modalidade discursiva coloquial, caracteristica

»

dos falares indigenas, percebida pela proeminéncia do “ele” e do “nés”, e de alguns
enunciados de expressoes proprias dos mitos indigenas, assinalados pelo uso de palavras em
Makuxi, como na versio 2 (Pia, paruru) e na versio 3 (Wazaka-pelu, Zati, Elupa-yég,
makupa-yég, papulu-yég, Mauari, yei-piape). Nos trés mitos, a figura da arvore tem um
carater simbolico para a populacdo indigena, porque ela representa ndo apenas uma conquista
cultural e tecnoldgica, mas também representa a sobrevivéncia. Referente a isotopia “fome”,
levou os indios e os animais a procurarem o alimento na “Arvore da vida” e “Wazaka”,

divulgadas, no decorrer da cadeia discursiva, pela oposicdo escassez versus bonanca.

Desse modo, fundamentados na teoria Semioética francesa, as analises dos mitos foram
desenvolvidas a partir do estudo da significacdo e do percurso gerativo de sentido. Contudo,
vale lembrar que as analises aqui apresentadas ndo tiveram a ambicdo de oferecer uma
resposta categorica as dificuldades colocadas pelos textos investigados. As expectativas
polvilhadas tiveram como finalidade demonstrar apenas algumas opg¢oes que podem gerar
significados em determinados textos, especialmente se estes tém func¢do relevante no contexto
das comunidades, no sentido de esclarecer o mundo e tudo o que esta em conexao com ele, o

que, inicialmente, pode parecer contraditério quando se trata do mito indigena.

Além disso, a partir das analises, depreendemos que as narrativas miticas constituem um
didlogo entre os indios e sua histéria e, ao mesmo tempo, sustentam o consenso social afetado
por episodios que ocorrem no cotidiano da sociedade, fortalecendo as praticas culturais dessa
populacgao. Isso comprova que o discurso mitico é organizado, pois sinaliza uma transicao de
um “antes” (quando homens e animais se antropomorfizam) e um “depois” (quando as
disposicoes dos dois sdo invertidas). Porém, segundo Greimas (2014, p. 59), “os valores
culturais ocupam um lugar de destaque nas narrativas miticas e sobretudo nas folcléricas, eles

tendem ter pouca relevancia na literatura dita moderna, por exemplo”.

Assim, considerando que as narrativas ainda estdo presentes na cultura e na constituicao
da identidade do sujeito indio, o mito procura explicar e justificar o gérmen de uma sociedade.
Sociedade essa que tem suas praticas culturais que marcam as fronteiras entre o mito e o
mundo dos homens, e que eternizam, de forma imperiosa, o pensamento operante nas
mitologias indigenas, pois esses mitos obedecem a visdo de mundo e ao carater dos indios

(MEDEIROS, 2002, p. 219).
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CONSIDERACOES FINAIS

A teoria semi6tica greimasiana deve ser concebida como um percurso, como
uma atividade de construcdo, ou melhor, como um projeto coletivo de
construcao tedrica. Refazendo-se, retificando, consertando-se, modificando-
se, desenvolvendo-se, assim pensamos a semidtica (OLIVEIRA;
LANDOWSKI, 1995, p. 81).

Com base na teoria semidtica francesa de Algirdas Julien Greimas, desenvolvemos a
presente pesquisa sobre os mitos indigenas. O estudo deu-nos condi¢des de apresentar, a partir
dos mitos eleitos no corpus, um desenho do cenario da cultura indigena brasileira por meio de
analises semionarrativas e discursivas das narrativas miticas. Com o objetivo de refletir sobre
a construcao dos sentidos no mito de Makunaima, por meio de uma analise comparativa de
trés narrativas orais: a primeira coletada na comunidade Ubaru, a segunda na comunidades
Sdo Jorge no periodo de 2017 a 2018, e a terceira compilada por Theodor Koch-Griinberg,
entre os anos de 1911-1913, propomos, a partir do percurso gerativo de sentido, identificar as

regularidades e variacOes de cada versao para mostrar como o sentido é gerado no texto.

Para a coleta e o registro dos mitos, apropriamo-nos da Historia Oral e esse processo
passou por diferentes fases: observacao, registro das entrevistas (audiovisual), transcricao e
conferéncia do texto, preservando sempre o estilo de fala do informante oral. Vale lembrar
que a pesquisa sO pode ser realizada porque o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

foi assinado pelos tuxauas das comunidades interlocutoras.

Nesse sentido, acreditamos que os textos indigenas tém uma funcdo diferente em cada
contexto, tanto na tradi¢ao oral como na escrita, porque os sentidos construidos sdo variados,
devido as habilidades diferentes ou preferenciais de cada enunciador. A vivéncia da populacao
indigena permite uma comunicabilidade por meio do um plano simbolico linguistico, levando
em conta que a experiéncia social esta sujeita a essa comunicabilidade. Portanto, podemos
dizer que o mito é a concretizacao dos anseios, da identidade, da reedificagdo do passado,
uma vez que os saberes indigenas sdo resultados da tradi¢do oral narrativa por designar modos

de vida criados, contraidos e transmitidos por diferentes geracdes.

Segundo Meletinski (1987), o sincretismo do pensamento mitolégico surge por ter o
passado mitico como fonte universal primeira, pois o mito ndo é s6 uma narrativa
“paradigmatica”; é um receptaculo sagrado de protétipos e de forcas méagicas e espirituais que
continuam a manter a ordem estabelecida na natureza e na sociedade onde se originam.

Assim, os mitos aqui analisados ndo sao vistos como fruto de um pensamento pueril, pois esse
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tipo de narrativa proporciona um espago para a manifestacdo de posicdes discursivas
adversas, de conversa entre os sujeitos que transmitem visoes de mundo e que determinam o
significado preciso da vida, pois, independente de seu significado, eles fazem emergir a
funcdo representativa da imaginacdo sem a pretensao de imprimir a verdade cientifica, mas

sim de transmitir a “verdade” de certas percepgoes.

Por isso, as diferentes versdes de um mesmo mito realcam elementos distintos em si e,
simultaneamente, apresentam componentes inicos que podem assinalar diferencas ideologicas
que existem entre as comunidades. As diferentes versdes encontradas nas comunidades nao
sao compreendidas como uma maneira tendenciosa da histéria, porque ocorrem de forma
espontanea, considerando que um dos principais aspectos € a relacdo que os indigenas tém
com a tradicdo oral. Para essa populacao, a oralidade é um dos pilares para a manutencao das
suas praticas culturais. Em decorréncia disso, sdo aceitas no contexto da comunidade com um

carater grupal, porque sdo reconhecidas a partir da memoria coletiva.

Apoiando-nos nessas reflexdes, buscamos reaver o olhar mitico que os povos indigenas
projetam sobre a propria origem para recuperarmos papeéis e valores correspondentes a
condicdo do indio brasileiro. Para tanto, a discussao teorica possibilitou uma explanacao
sobre conceitos de narrativa, narratividade e mitos como um meio para apresentar os valores
culturais, caracterizando a identidade de uma populacao e fortalecendo o pensamento de que
os mitos cumprem um papel importante nas sociedades indigenas, em especial entre os povos
Pemons, que ainda hoje rememoram as narrativas para explicar como e porque as coisas
foram constituidas de tal maneira, particularmente quando envolvem as crengas e as praticas
cotidianas. Desse modo, a analise serviu para demonstrar que o enunciador cria efeitos de
sentido diferentes no texto para alcangar seu enunciatario, j4 que o importante para o
entendimento do texto ndo é apenas conhecer as escolhas do enunciador, mas averiguar qual o

lugar que elas tém na significacdo do texto.

No que tange a leitura semiotica dos mitos, os niveis das estruturas narrativa e
discursiva nos conduziu a recuperar marcas da realidade historica, social e cultural indigena.
No nivel narrativo, observamos o fazer dos sujeitos semidticos no tocante ao objeto-valor. O
texto se desenvolveu a partir de um sujeito semiotico principal, protagonizado por
Makunaima, que se relaciona com o objeto-valor “alimento” para a manutencdo dos povos

indigenas, como podemos observar nos quadros seguintes:
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Quadro 13: Programa narrativo dos mitos 1, 2 e 3.

Programa Narrativo

PN1 Sujeito do fazer = cotia.
Mito 1 Transformacdo = posse do saber.
Sujeito de estado = Makunaima.

PN1 Sujeito do fazer = Pia. PN2 Sujeito do fazer = Akuili.
Mito 2 Transformacao = posse do saber. Transformacao = posse do saber.
Sujeito de estado = Makunaima. Sujeito de estado = Makunaima.

PN1 Sujeito do fazer = Akuli.
Mito 3 Transformacao = posse do saber.
Sujeito de estado = Makunaima.

Enunciado elementar: passagem de um estado disjunto com o Ov alimento para um estado
conjunto do sujeito Makunaima gracas a transformacdo operada pelos sujeitos Cotia, Pia e
Akauli.

Fonte: Elaborado pela autora.

Quadro 14: Sintaxe do texto.

Sintaxe do texto

Mito 1 Mito 2 Mito 3
1° Momento: Afirmacdao da | 1° Momento: da escassez | 1° Momento: da escassez
bonanga (conjuncgao). (disjuncdo) de alimento. (disjuncao) de alimento.
2° Momento: da escassez | 2° Momento: negacao da | 2° Momento: negacao da
(disjungdo) de alimento. escassez  (conjuncdo) de | escassez  (conjuncao) de
3° Momento: negacao da | alimento. alimento.
escassez  (conjuncdo) de
alimento.

Fonte: Elaborado pela autora.

Quadro 15: Percurso Narrativo.

Percurso Narrativo

Mito Manipulacao Competéncia Performance Sancao
Mito 1 Seducdo Saber e poder-fazer Fazer Positiva
Mito 2 Tentacao Saber e poder-fazer Fazer Positiva
Mito 3 Tentacao Saber e poder-fazer Fazer Positiva

Fonte: Elaborado pela autora.

Quanto a sintaxe discursiva, observamos a projecao dos atores do texto por meio da
debreagem actorial enunciva, um ele-la-entdo, criando um efeito de sentido de objetividade,
contribuindo para o saber e o poder fazer persuasivo do enunciador, j4 que os atores sdo
representados na terceira pessoa. No que se refere ao tempo das narrativas, ha uma debreagem
temporal enunciva marcada pelos verbos no passado, como o pretérito imperfeito do
indicativo. Na conjuntura em que o texto foi gerado, o espago tdpico é a natureza, seja

representado pela mata, floresta ou montes. Em todas as narrativas a “fome” aparece como
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eixo temadtico. A isotopia da fome evidencia o dominio técnico-tecnolégico no uso do

machado para entrar em conjuncdao com o alimento e, assim, dar continuidade a vida dos

indigenas. Observamos os quadros abaixo:

Quadro 16: Sintaxe do nivel discursivo.

Sintaxe do nivel discursivo

Mito Temporalizacao Espacializacao Actorializacao
Debreagem temporal enunciva . .
. « Espaco enuncivo: | Debreagem actorial
Mito 1 (Passado) “Mas teve um tempo em . a
” Mata. enunciva (3 pessoa).
que estavam com fome”.
Debreagem temporal enunciva . .
. « . Espaco enuncivo: | Debreagem actorial
Mito 2 (Passado)“Nesse tempo havia uma . a
" Mata. enunciva (3 pessoa).
grande fome”.
Debreagem temporal enunciva . .
. Cn o . Espaco enuncivo: | Debreagem actorial
Mito 3 (Passado) “Antigamente cinco . a
Floresta/mata. enunciva (3® pessoa).

irmdos viviam ao pé do Roraima”.

Fonte: Elaborado pela autora.

Quadro 17: Semantica do nivel discursivo.

Semantica do nivel do discurso

Mito Tema Figura
Mito 1 Mas teve um tempo em que estavam com fome.
Mito 2 Fome/escassez Nesse tempo havia uma grande fome.
Mito 3 Os cinco irmdos estavam com muita fome.
Mito 1 Ela estava parada no pé da drvore e comecou a comer.
. Quando chegaram ao local viram a drvore da vida carregada:
Mito 2 Bonanga ) . .
tinha de tudo, tinha banana, cana, caju.
Mito 3 Estes finalmente lhe mostraram a drvore com as frutas.
Mito 1 Dizem que o tronco da drvore que dd cajus grandes.
Mito 2 Por causa de Makunaima é que os rios foram criados.
Origem Quando Ma’nape abateu a drvore, dela saiu grande quantidade
Mito 3 de dgua e muitos peixes, entre eles uma espécie de traira muito
grande.

Fonte: Elaborado pela autora.

No nivel mais abstrato da construcao do sentido no texto, percebemos o conflito

presentes nas trés narrativas: escassez vs. bonanca, sendo a escassez um valor disférico e

bonanca um valor euférico, por ser a base da alimentacao indigena. A passagem da escassez

para a bonanga é uma caracteristica desse nivel. A narrativa indica um sentimento de elevacdao

pela cultura e pela coletividade, concebida nas regularidades referente a organizacao narrativa

em torno da aquisicdo do Objeto-valor “alimento”.
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Quadro 18: Oposicao semantica de base.

Oposicao semantica de base

Disforico Euforico
Escassez Bonanca

Fonte: Elaborado pela autora.

Quadro 19: Objeto valor (Ov)

Objeto valor (Ov)
Mito 1 Mito 2 Mito 3
Alimento Alimento Alimento

Fonte: Elaborado pela autora.

Todo esse percurso confirma que o modo como os mitos se relacionam com a sociedade
é relevante para mostrar como o discurso registra a forma de um grupo fazer a leitura da
realidade por meio da linguagem, particularmente pela memoria individual e coletiva, e a
criatividade verbal no tocante a elaboracao da composicao narrativa daqueles que se propdoem
a contar. A ligacdo e o comprometimento do sujeito indigena com a palavra ainda sdao muito
intensos, pois a partir do momento em que essas histérias deixam de circular no contexto oral,

gradativamente vao sendo esquecidas.

A leitura semidtica do corpus no nivel das estruturas narrativas e discursivas mostra que
em todas as narrativas existe uma recorréncia na busca pela ordenacao e pelo entendimento da
realidade indigena, a partir de diferencas que aparecem ndo s6 na exposicao da procura de
alimento para a sobrevivéncia dos indios, mas também na inversao de papéis entre homens e
animais. Outra diferenca esta na figurativizacdo dos sujeitos que estdo de posse do saber onde
se encontra o alimento, sendo a cotia no mito 1, Pid no mito 2 e Akuli no mito 3. Nas
narrativas existem alguns valores comuns: os sujeitos estdao conectados a natureza e cultura;
ndo existe distincdo entre homem e animal, o que é possivel notar quando Aniké entra no rio e
se transforma em um peixe e s6 volta ao estado natural de homem quando Makunaima faz a
oracao de Pia.

Nesse processo de transformacdo, a vida pode ser percebida como um circulo que ndo
tem inicio e nem fim, fazendo mencgdo ao pensamento de que o homem é um ser imanente a
natureza, que ele se modifica dentro dela e retorna a ela, confirmando que as narrativas
miticas se constituem um patrimonio cultural, nato da vivéncia e imaginacdo, que fortalece as

praticas culturais indigenas.
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Por fim, comprovamos ser possivel distinguir, nas narrativas miticas, o seu valor
simbdlico, o qual manifesta o sentido profundo e ainda que as definicdes de “mito” sejam
diferentes, o discurso mitico pode dar subsidios para percebemos uma extensdo da realidade
humana independente dos sistemas de leitura que fazemos. Ao trazermos os mitos indigenas
para a academia, fortalecemos a inclusdo dessa tematica no campo tedrico-metodologico,
mostrando que esse tipo de narrativa ndo é apenas uma manifestacdo criativa, mas é também
instrumento historico, politico, ideolégico e um meio de resisténcia, visto que eles trazem as
vozes de seus ancestrais, pois gradativamente essa populacdo resiste a sujeicdo e aos

preconceitos que ainda perduram na atual sociedade.

Aqui, concluimos a pesquisa, mas isso nao significa dizer que as andlises realizadas
esgotaram a complexidade e a riqueza do mundo semioticamente construidos nos mitos
Makuxi e Taurepang, contudo, compreendemos que o estudo pode agucar a curiosidade para
novas pesquisas, considerando que as possiveis interpreta¢cdes aspiram mostrar que 0s mitos
indigenas expressam um olhar sobre o mundo, as vivéncias coletivas e a realidade indigena,

reconhecendo as diferencas entre indios e nao indios.
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APENDICE A - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE
Para Informantes orais

1-Vocé estd sendo convidado para participar da pesquisa Leituras semidtica do mito
Makunaima.

2- Esta pesquisa se justifica porque os mitos indigenas sdo poucos conhecidos e divulgados,
mas agregam conhecimentos e significados, e transmitem os valores e ensinamentos
difundidos na cultura em que se insere. Embora se revelem como um dos modos mais
auténticos de compreender a realidade cultural de uma sociedade, os mitos abrem uma
reflexdo sobre a histéria da humanidade, do cosmo e sobre o hoje. Tem como objetivo
investigar os mecanismos de producdo de sentido das narrativas miticas em torno de
Makunaima, desvendando as rela¢Ges sintaticas e semanticas que dao corpo ao texto e a seus
efeitos de sentido as narrativas orais indigenas.

3- O procedimento metodolégico dessa fase da pesquisa constitui-se de filmagem e gravacgao
em audio de relatos sobre os mitos indigenas, especificamente os de Makunaima, para
posterior andlise. O tema proposto para gravacgao é “Mitos de Makunaima”.

a- Vocé foi selecionado por corresponder as seguintes caracteristicas: ter idade acima
de cinquenta anos; ser referéncia para a Comunidade ou ter exercido alguma funcdo de
destaque, ter o reconhecimento da comunidade para relatar os mitos.

b- Sua participacdo nesta pesquisa consistira em relatar “Os mitos de Makunaima”.

c- Estdo garantidos todos esclarecimentos, antes e durante o curso da pesquisa, a respeito dos
procedimentos dessa pesquisa.

4-Vocé podera sentir-se desconfortavel ou constrangido em relatar os mitos de Makunaima e
saber da exposicao de sua filmagem e gravagao.

a- Como forma de minimizar qualquer tipo de desconforto, vocé podera parar o seu
relato a qualquer momento durante a gravacao.

b- O depoente, proprietario originario do depoimento de que trata este termo, tera,
indefinidamente, o direito ao exercicio pelos seus direitos morais sobre o referido
depoimento, e de sorte sempre tera o seu nome citado, por ocasido de qualquer utilizagao.

5. Podera haver garantia de indenizagdo diante de eventuais danos decorrentes da pesquisa.

6. Podera haver acompanhamento e assisténcia dos participantes da pesquisa, inclusive
considerando beneficios e acompanhamentos posteriores ao encerramento e/ ou a interrupcao
da pesquisa.

7. Fica autorizado a pesquisadora que, todo o material (depoimentos, filmagens e fotos)
coletado na comunidade para a pesquisa, pode ser utilizado no todo ou em parte, editado ou
integral, bem como manté-lo como arquivo para consulta de terceiro, no Brasil e/ou exterior,
ficando vinculado o controle a pesquisadora, que tem a guarda da mesma, sem restricao de
prazo desde a presente data.

8. Ao final da pesquisa, vocé tera acesso aos resultados através da divulgacao do trabalho
(tese) resultado desta pesquisa através da Universidade Estadual de Roraima- UERR, da
Coordenacdo do Curso de Poés-Graduacdo em Linguistica e Lingua Portuguesa da
Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho” - Campus de Araraquara e da
prépria pesquisadora.

9. Em qualquer fase da pesquisa, vocé pode se recusar a continuar ou retirar seu
consentimento, sem penalizacdo alguma e sem prejuizo ao seu cuidado.

a. A qualquer momento vocé pode desistir de participar e retirar seu consentimento.

b. Sua recusa ndo trara nenhum prejuizo em sua relacio com o pesquisador ou com a
instituicao.
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10. Nao se aplicam formas de ressarcimento de despesas decorrentes da participacdo na
pesquisa.
11. Voceé recebera uma via deste termo na qual consta o telefone e o endereco do pesquisador
principal, podendo tirar suas duvidas sobre o projeto e sua participacao, agora ou a qualquer
momento.

Maria Georgina dos Santos Pinho e Silva
Rua 7 de setembro, 231- Canarinho, 69306-530 Boa Vista-RR

Tel (95)991255332, e-mail silvageorginapinho@gmail.com

Declaro que entendi os objetivos, riscos e beneficios de minha participacdo na pesquisa e
concordo em participar.

O pesquisador me informou que o projeto foi aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa em
Seres Humanos da Faculdade de Ciéncias e Letras do Campus de Araraquara- UNESP,
localizada a Rodovia Araraquara-Jai, Km 1 — Caixa Postal 174 — CEP: 14800-901 —
Araraquara - SP -  Fone: (16) 3334-6263 —  endereco  eletronico:

comitedeetica@fclar.unesp.br.

Boa Vista, /_/

Assinatura do participante da pesquisa


mailto:comitedeetica@fclar.unesp.br
mailto:silvageorginapinho@gmail.com

128

APENDICE B - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE
Para Tuxaua

1- Declaro que fui satisfatoriamente esclarecido pela pesquisadora Maria Georgina dos Santos
Pinho e Silva, sobre projeto de pesquisa intitulado Leituras semiética do mito Makunaima.
2- Esta pesquisa se justifica porque os mitos indigenas sao poucos conhecidos e divulgados,
mas agregam conhecimentos e significados, e transmitem os valores e ensinamentos
difundidos na cultura em que se insere. Embora se revelem como um dos modos mais
auténticos de compreender a realidade cultural de uma sociedade, os mitos abrem uma
reflexdo sobre a historia da humanidade, do cosmo e sobre o hoje. Tem como objetivo
investigar os mecanismos de producdo de sentido das narrativas miticas em torno de
Makunaima, desvendando as relacGes sintaticas e semanticas que dao corpo ao texto e a seus
efeitos de sentido as narrativas orais indigenas.
3- O procedimento metodologico da fase da pesquisa constitui-se de filmagem e gravacdao em
audio de relatos com pessoas da comunidade sobre os mitos indigenas, especificamente os de
Makunaima, para posterior analise. O tema proposto para gravacao é “Mitos de Makunaima”.

a- Para a pessoas participarem da pesquisa foram estabelecidos alguns critérios: ter
idade acima de cinquenta anos; ser referéncia para a Comunidade ou ter exercido alguma
funcdo de destaque, ter o reconhecimento da comunidade para relatar os mitos.

b- A participacdao do tuxaua nesta pesquisa consistira em autorizar o desenvolvimento
da pesquisa e das pessoas que irdo relatar os mitos de Makunaima.
c- Estdo garantidos todos esclarecimentos, antes e durante o curso da pesquisa, a respeito dos
procedimentos dessa pesquisa.
4- Tanto o tuxaua como os participantes da pesquisa poderdao se sentir desconfortavel ou
constrangido por saberem da exposicdo de sua filmagem e gravacao.

a- Como forma de minimizar qualquer tipo de desconforto, o tuxaua podera retirar o
seu consentimento.
5. Podera haver garantia de indenizacao diante de eventuais danos decorrentes da pesquisa.
6. Podera haver acompanhamento e assisténcia dos participantes da pesquisa, inclusive
considerando beneficios e acompanhamentos posteriores ao encerramento e/ ou a interrup¢ao
da pesquisa.
7. Ao final da pesquisa o tuxaua tera acesso aos resultados através da divulgacdo do trabalho
(tese) resultado desta pesquisa através da Universidade Estadual de Roraima- UERR, da
Coordenacdo do Curso de Poés-Graduacdo em Linguistica e Lingua Portuguesa da
Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho” - Campus de Araraquara e do
préprio pesquisador.
8. Fica autorizado que a pesquisadora que, todo o material (depoimentos, filmagens e fotos)
coletado na comunidade para a pesquisa, pode ser utilizado no todo ou em parte, editado ou
integral, bem como manté-lo como arquivo para consulta de terceiro, no Brasil e/ou exterior,
ficando vinculado o controle a pesquisadora, que tem a guarda da mesma, sem restricao de
prazo desde a presente data.
9. Em qualquer fase da pesquisa, o tuxaua pode retirar seu consentimento, sem penalizacao
alguma e sem prejuizo ao seu cuidado.
10. Sua recusa nao trara nenhum prejuizo em sua relacao com a pesquisadora ou com a
instituicao.
11. Nao se aplicam formas de ressarcimento de despesas decorrentes da participacdo na
pesquisa.
12. Vocé recebera uma via deste termo na qual consta o telefone e o endereco da pesquisadora
principal, podendo tirar suas diividas sobre o projeto e sua participacao, agora ou a qualquer
momento.
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Maria Georgina dos Santos Pinho e Silva
Rua 7 de setembro, 231- Canarinho, 69306-530 Boa Vista-RR

Tel (95)991255332, e-mail silvageorginapinho@gmail.com

Declaro que entendi os objetivos, riscos e beneficios de participar da pesquisa e autorizo a
pesquisadora realizar o estudo sobre os mitos de Makunaima na comunidade.

A pesquisadora me informou que o projeto foi aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa em
Seres Humanos da Faculdade de Ciéncias e Letras do Campus de Araraquara- UNESP,
localizada a Rodovia Araraquara-Jai, Km 1 — Caixa Postal 174 — CEP: 14800-901 —
Araraquara - SP -  Fone: (16) 3334-6263 —  endereco  eletronico:
comitedeetica@fclar.unesp.br.

Boa Vista, /_/



mailto:silvageorginapinho@gmail.com
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ANEXO A - Mito 1 “A arvore da vida”

(Narrado por Teréncio, indio Taurepang, comunidade Ubaru/2016)

Imagem 10: A arvore da vida.

Fonte: Carmem Silva (2018).

Makunaima, Aniké e Insikiran nunca passaram necessidade, sempre viveram bem.
Mas um teve um tempo em que estavam com fome. Um certo dia pegaram um filhote de
cotia. Com o passar do tempo a cotia foi crescendo e ficou grande. Depois de grande a cotia
sempre acompanhava os irmdos. Mas as vezes a cotia sumia para as matas. Depois de um ano
a cotia chegou com umas frutinhas na boca. Makunaima viu que a frutinha era diferente. A
cotia vivia desaparecendo e quando aparecia era com frutas diferentes. Makunaima ficou
pensando: “ __ Onde é que essa cotia esta achando essa fruta, deve ser de outro lugar.” Mas
ninguém sabia, pois andavam e ndo encontravam essa fruta. Entdo Makunaima falou aos
irmdos: “__ O que é que nés vamos fazer? vamos rastrear para ver aonde a cotia vai, nés
vamos ficar observando, na hora que ela sumir nés vamos atrds sem ela perceber, vamos

escondido”.

Foram atras da cotia e a cotia andou muito longe, varou a mata e ja estava indo para
perto da arvore. Foi na direcao da serra, e os irmaos seguindo-a. Quando chegou la em cima
avistaram a cotia. Ela estava parada no pé da arvore e comecgou a comer, o bicho ndo parava
de comer. Os irmdos foram até a arvore e viram que era a fruta que a cotia sempre levava para
casa. Tinha tanta fruta caida no chado, eram de todas as espécies, era tucuma, caju, banana, um

monte de frutas.

Quando olharam para cima viram uns galhos indo para todos os lados. A arvore era
enorme, com o tronco muito grosso e ninguém conseguia subir. Makunaima perguntou: “__ E
agora, o0 que a gente vai fazer para comer mais frutas”. Os irmaos s6 podiam comer as frutas

que caiam no chdo. Passou um més e ja ndo tinham muitas frutas no chdo. Os irmdos
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disseram: “__ Vamos derrubar”. Makunaima falou que se derrubassem a planta ela poderia
morrer. E o irmdo Insikiran falou que poderia brotar de novo, o Insikiran era o mais danado e

disse para cortar porque comeriam as frutas a vontade.

Como eles ndo tinham machado demorou muito tempo para cortar a arvore, foi ai que
fizeram um machado de pedra para cortar a arvore bem grossa. Passaram muito tempo
cortando a arvore até que conseguiram derrubar. A arvore caiu e espalhou as frutas, cairam as
frutas verdes e as maduras. Os irmdos levaram meses comendo as frutas. Com o tempo as
frutas acabaram e s6 ficou o tronco. Os irmdos se perguntavam se a arvore ainda iria nascer
ou secaria de vez. A arvore ndo deu mais frutas porque morreu. Mas no inverno as sementes
dessa arvore foram levadas pela 4gua de um lado para outro e foi brotando o caju, o cupuagu e
frutas de todas as espécies. Essa arvore da vida ficava no Monte Roraima. Nesse local tem

uma pedra que dizem que é o tronco da arvore que da cajus grandes.
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ANEXO B - Mito 2 “A arvore da vida”

(Narrado por Dilmo de Lima, indio Makuxi, comunidade Sao Jorge)

Imagem 11: A arvore da vida.

Fonte: Carmem Silva (2018).

Pié era o pai de Makunaima, Aniké e Insikiln. Hoje é como se fosse o pajé ou tuxaua.
Como ele ja estava muito velho reuniu os trés filhos e disse: ___“Eu ja estou indo e quero que
vocés salvem o mundo e o nosso povo”. Entdo, Makunaima disse: ___“Mas como pai?”. E o
pai falou aos trés filhos: ___“L.d naquela serra tem uma arvore da vida, tem banana, tem cana,
tem mamao, tem caju, 14 tem tudo”. Nesse tempo havia uma grande fome e ainda ndo existia o

sal.

Depois que Pia terminou de falar aos filhos, faleceu. Makunaima pensou no que seu o
pai tinha falado e disse: __“Rapaz, o papai falou aquilo, tu lembra?” E os irmdos disseram:
___“Fu lembro”. Makunaima chamou os irmaos e foram em busca da arvore, que podia estar
no Maturuca, no Lilas, podia ser mais perto da pedra preta. Mas Makunaima disse: “vamos

caminhar”,

Caminharam por longos dias e pernoitaram até chegar no local que Pia tinha indicado.
Quando chegaram no local viram a arvore da vida carregada, tinha de tudo, tinha a banana, a
cana, 0 caju, mas era muito alta e ndo tinha como pegar o alimento. O Aniké era o mais
danado, e disse para o Insikiran. ___“Vamos derrubar, mano?” Makunaima falou: ___“Nao,
ninguém vai derrubar”. O Aniké falou: ___“Mas como é que a gente vai comer essa comida?”
Os irmdos olharam para cima e Aniké insistiu: ___ “Vamos derrubar, mano!” Makunaima nao
queria que a arvore fosse derrubada. Mas o Aniké disse: ___ “Mas o papai falou que era a
arvore da vida, como é que nés vamos levar a comida para o nosso povo, vamos derrubar”. O

Insikiram concordou com o Aniké, mas Makunaima ndo cedeu, e disse aos irmaos: “Se
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vocés quiserem derrubar, derrubam, eu vou ficar olhando. Aniké disse a Makunaima:
“Enquanto vocé fica olhando tranca a peneira. Os irmados fizeram um machado de pedra e

esse foi o primeiro machado indigena.

Eles pensaram como poderiam derrubar a arvore da vida. Aniké falou para o Insikiran:
___“Tu pegas desse lado [fez gestos mostrando que era o lado esquerdo] e eu pego desse
outro lado [fez gestos mostrando que era o lado direito], e vamos derrubar para esse lado de
ca porque tem mais fruta”. E a cada machadada que os irmdos davam diziam “paruru ‘pa”,
que quer dizer banana. E assim eles repetiram por muitas vezes até o tronco da arvore ficar
mole. Olharam para cima e viram que a arvore ja estava caindo, mas eles ndo queriam que
caissem para o lado de 14 [Guiana]. Mas a arvore foi aos pouco caindo para o lado da Guiana,
e para o lado da Venezuela, por isso tem muita mata para la, e para o lado daqui [Brasil]
cairam poucos galhos, por isso tem o lavrado. Caiu um pé de caju ali, por isso em Roraima
tem pouco caju. Mas para o outro lado da Venezuela, no Kamar4, tem caju e banana, e dar em

qualquer lugar, quem plantou foi Makunaima.

Quando a arvore caiu jorrou muita agua do seu tronco que inundou, e Aniké perguntou
para Makunaima sobre a peneira. Makunaima pegou a peneira e jogou em cima do tronco e
tampou. Saiu um pouco de agua para a direita, outro pouco para a esquerda e outro pouco para
frente, formando os rios Mati, Cotingo e Mazarone. Por causa de Makunaima é que os rios
foram criados, e assim os irmdos puderam juntar muitas frutas. Depois disso o Aniké falou
para Makunaima: ___ “Mano, vamos ver o rio?” Makunaima e os irmdos sairam para ver o rio
porque queriam ver se tinha algum tipo de alimento no rio. Quando chegaram no rio viram o
Manguari pescando, era bem velhinho. O Aniké disse para Makunaima: ___“Mano, eu vou
me jogar na dgua”. Makunaima falou para o irmdo ndo se jogar na agua porque o Manguari

fisgaria ele. Mas o Aniké disse que entrava na agua e se transformaria no Pacama.

O Manguari continuou pescando e de repente levantou o canigo e viu que tinha fisgado
algo porque o canico envergava para um lado, e conseguiu puxar um peixe grande. O Aniké
tinha se transformado em pacama, o maior peixe daquele rio. Antes de Aniké entrar na dgua
ndo tinha nenhum peixe. O peixe que o Manguari pescou foi o Aniké. Bateu, matou e cortou o
peixe e colocou para assar. Makunaima e o Insikiram estavam olhando o Aniké quando o
Manguari disse: ___ “Eu peguei um peixdo, eu sempre venho pescar e nunca tinha pegado
nada, mas hoje eu peguei um peixao”. O Insikiran apareceu e o Manguari perguntou se o
sobrinho estava com fome. O Insikiran falou que estava com fome e o Manguari deu um
pedaco do peixe para ele levar. O Insikiran foi até Makunaima e mostrou o pedaco de peixe

dizendo que era o seu irmdo. Makunaima lembrou que o pai tinha dito que era para eles
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salvarem o mundo. Makunaima fez a oracdo do Pia, o Deus e o pai deles, para chamar o irmao
Aniké, apresentou aquele pedaco de carne e fez uma oracdo no nome do pai deles e o Aniké
surgiu novamente. A partir dai surgiram as oracdes, o Pia tinha ensinado os filhos a fazerem a
oracao dos indigenas, todas as oracoes é amarrada com Pia, é s6 chamar o pai de Makunaima,
até para dor de cabeca a oracdo é amarrada com Pia. Eles seguiram e foram fazendo o

trabalho deles.
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ANEXO C - Mito 3 “A arvore do mundo e a grande enchente”

(Narrado por Mayuluaipu, indio Taulipangue, em Theodor Koch- Griinberg-2011)

Imagem 12: Arvore do mundo e a grande
enchente.

: s , ;": .-..\‘
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Fonte: Carmem Silva (2019).

Antigamente cinco irmdos viviam ao pé do Roraima: Makunaima, Ma’nape, Anzikilan,
Wakalambe e Anike. Ma’nape era o mais velho, mas ndo valia nada. Os cinco irmdos estavam
com muita fome. Entdo Akuli, que era um homem naqueles tempos, achou dentro da floresta
uma arvore, chamada Wazaka, carregada com todas as frutas boas, todas as variedades de
bananas, mamao, caju, laranja e milho. Todos os dias ele comia muita fruta, mas nada dizia

aos outros.

Quando Akuli voltou para casa de barriga cheia, Makunaima lhe disse: “Vamos
dormir!” Mas ele sé queria era descobrir o que Akuli tinha comido, porque todos os dias ele
aparecia de barriga cheia. Aktli dormiu. Makunaima fez de conta que também estava

dormindo, mas levantou o labio de Akuli para ver o que ele tinha comido. Achou um
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pedacinho de fruta na boca de Aktili e, saboreando-a, descobriu que era a banana Wazdaka-

pelu®. Akuli acordou, mas nada percebeu.

No dia seguinte Makunaima mandou Kali, que naquele tempo também era um homem,
atras de Akuli, para ver onde ele achava as frutas. Chegaram perto da arvore, onde muitos
papagaios e periquitos comiam as frutas. Kali queria ver a arvore, mas Akutli ndo a quis

mostrar. Voltaram.

No dia seguinte Makunaima mandou o irmdo mais velho, Ma’nape, com os dois. Eles
percorreram um bom trecho da floresta, mas Akuli enganou Ma’népe e disse: “Fica aqui

nesta arvore e tira frutas! Nos vamos procurar outra arvore!”

A arvore, porém, era uma Zau“. Os outros dois foram mais a frente e Akuli mostrou a

Kali a &rvore com as frutas.

Akuli disse a Kali: “Come as frutas que estdo no chao!” Kali respondeu: “Vou subir.
La em cima tem mais e melhores!” Akuli disse: “Nao subas! La tem muitas vespas que te
picardo!” Kali insistiu e disse: “Nao ligo! Vou subir de qualquer jeito!” Mas havia muitas
vespas la em cima. Por isso Akuli ficou embaixo, comendo escondido. Kali subiu e pegou a
banana mais bonita. Entdao vieram duas vespas e picaram suas palpebras superiores. Kali caiu
da arvore e disse: “Estavas certo, meu amigo! Eu ndo quis aceitar o teu conselho e fui

castigado!” Desde entdo Kali ficou com as palpebras inchadas.

Makunaima desconfiou dos dois, porque Kali voltou com os olhos inchados. Por isso
mandou no dia seguinte o seu irmdo mais velho, Ma’nape, atras deles e lhe disse: “Esconde-te
no caminho. Se os dois trouxerem porventura bananas e as esconderem, podes logo comé-las
se tiveres fome”. Ma’nape escondeu-se no caminho. Os dois passaram, mas ja tinham

escondido as bananas noutro lugar. E assim aconteceu todos os dias.

Entdo Makunaima pediu de novo ao seu irmdo mais velho, Ma’nape, que acompanhasse
os dois. Estes finalmente lhe mostraram a arvore com as frutas. Ma’nape disse: “Que bons
amigos sdo vocés! Comem aqui fartamente todos os dias e nada nos dao!” Akuli disse:

“Sim, comi aqui todos os dias até ndao poder mais, ndo lhes disse nada e dei a vocés s
coisa imprestavel!*"”, Ma’ndpe comeu muitas bananas, até encher a barriga. Depois fez um
cesto para levar bananas ao seu irmdo. Akuli lhe disse: “Cuidado! Ai tem muitas vespas!”

Mas Ma’nape respondeu: “As vespas ndo me picam!” Colheu muitas bananas maduras caidas

39 Uma espécie de banana comprida. Ao pé da letra: fruta de Wazaka.

40 Agutiripa, Tapirip4, Tipiriba, uma arvore com frutas mediocres, que servem de pasto aos agutis. Utilizam-se as
folhas desta arvore para forrar as fundas cestas que servem para armazenagem da farinha de mandioca.

41 Mayuluaipu contou-me isto primeiro desconexamente, dizendo que Akuli trazia de suas excursoes frutas da
arvore Zau, que dava aos outros para comer.
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no chdo, encheu o cesto e voltou para casa. Contou o caso ao seu irmao Makunaima e fez uma

salada de bananas, que comeu com seus irmaos.

Entdo Ma’ndpe, o irmao malvado, disse a Makunaima: “Amanha vamos derrubar a
arvore!” Akuli, que era muito inteligente e sabia de tudo com antecipacdo, respondeu: “Ndo
devem derruba-la! Vamos apenas buscar as frutas! Se abatermos essa arvore, teremos uma

')3

grande enchente!” Mas Ma’nape era teimoso; tomou um machado e golpeou o tronco da
arvore, dizendo:___ “Mapaza-yég, élupa-yég, makiipa-yég, palilu-yég!**” Entdo a madeira
amoleceu e o machado penetrou cada vez mais fundo nela. Akuli continuou advertindo:”
___Nao a derrubes! Nado a derrubes! Vira muita agua!” Pegou todas as cascas de frutas e
também cera de abelhas, tapando depressa todos os buracos que Ma’nape fazia. Mas este
continuou golpeando a arvore. Quando ele dizia “palulu-yég”, o tronco ficava tdo mole que o
machado penetrava fundo. S6 estava sobrando uma lasca do tronco. Entdo um outro irmado,
Anzikilan, disse: “Waina-yég!*“”. O resto do tronco endureceu muito e o machado ndo entrou
mais. Porém Ma’nape disse de novo: ___“Elupa-yég, makiipa-yég, palilu-yég!” E o tronco
amoleceu outra vez e ele derrubou a arvore.

Se a arvore tivesse caido para este lado*, haveria hoje aqui muitas bananas na floresta,
mas caiu para o outro lado do Roraima®. Por isso ainda hoje existem naquelas matas muitos
bananais que ninguém plantou e ndo falta nada 1a. Os bananais pertencem aos Mauari
(demodnios das montanhas). Todas aquelas montanhas, Roraima e outras, sdo suas casas.
Assim dizer os médicos-feiticeiros, que sdo os tinicos que podem ver os Mauari e podem falar

com eles. O toco da arvore que ficou (yei-piape) é o Roraima“.

Quando Ma’nape abateu a arvore, dela saiu uma grande quantidade de dgua e muitos
peixes, entre eles uma espécie de traira muito grande, mas foram todos para o outro lado. Até
hoje ha muito peixe grande por la: piraiba, surubim e outros. Deste lado ha poucos e

pequenos.

42 Mapaza= mamao, Carioca papaya; arvores com troncos moles.

43 Uma arvore das regioes montanhosas, de madeira muito dura, como Guaritba.

44 Quer dizer: para o Sul.

45 Quer dizer: para o Norte.

46 O rochedo do Roraima tem, de fato, certa semelhanca com um enorme toco de arvore.
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CEP UNESP - FACULDADE DE
LT CIENCIAS E LETRAS - W
CAMPUS ARARAQUARA

PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: LEITURAS SEMIOTICAS DO MITO MAKUMNAIMA

Pesquisador: Maria Georgina dos Santos Pinho e Silva

Area Tematica: Estudos com populaches indigenas:

Versao: 1

CAAE: 95564716.5.0000.5400

Instituigio Proponente: Faculdlade de Ciéncias e Letras - UNESP - Campus Araragquara
Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER

Ndimero do Parecer: 2 847 658

Apresentagio do Projeto:
Projelo com muito boa apreseniacio e clareza, apesar de conter grande complexidade para sua execugio.

Objetivo da Pesquisa:
Os objelivos apesar de sua complexidade, a busca de compreenso de narrativas frazem sempre grandes
dificuldades para um ceno equilibrio enfre as nuances da metdfora e a cientificidade no argumento.

Avaliacio dos Riscos e Beneficios:

05 riscos e 05 benelicios do projeto esto muilo bem delineados e, apesar de sintélicos, se mostram
claramente apresentados.

Comentirios e Consideragdes sobre a Pesquisa:

Uma pesquisa de grande relevo e significAncia para a drea, de grande complexidade e com validade
educacional interessante.

Considerages sobre os Termos de apresentagao obrigatoria:

Os lermos de apresentacho obrigatdna estho satisfaténas e anexados adequadamente.

Recomendagdes:
Nao ha recomendacio necessdria, apenas, caso seja de interesse do pesquisador, ajusies na amplitude
dos objetivos. Conludo, concluo ratificando o Parecer do CHPqg (em documento anexa).

Enderego; Rod. Araraquara- Jad Kmil

Baimo: CENTROD CEP: 14 800-801
UF: 5F Municiplo: ARARAQUARA
Telelone: (15)3334-5124 E-mail: comitegeatca @iclar uresp by
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Coninuagds de Pamnos: 2 84T 558

Conclusdes ou Pendéncias e Lista de Inadequages:
A validade do projeto & inegavel e de grande impoer#ncia, tanto para a drea especifica como para areas
comrelatas, como educagho, antropologia.
Mao hé inadequacies e pendéncias

Consideragdes Finais a critério do CEP:
© Comité de Etica em Pesquisa da FCLANMUNesp, reunido em 23/08/2018, manifesta-se pela APROVAGAD
do protocolo de pesquisa proposto. O relatorio final devera ser entregue até 06 (seis) meses apds a data de
finalizagAo da pesquisa, conforme projeciio do cronograma constante do projetlo aprovado.

UNESP - FACULDADE DE
CIENCIAS E LETRAS -
CAMPUS ARARAQUARA

Qo ™

Q presente projeto, seguiu nesta data para andlise da CONEP ¢ s6 tem © seéu inicio autorizado apos a
aprovacio pela mesma.

Este parecer foi elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Tipo Documento Argquivo Postagem Autor Situagio
Informacgdes Bisicas PE_INFORMH;L'.IES_BASICAE_DQ_P 18/07/2018 Aceito
do Projeto ROJETO 1173780, pdf 10:35:01
Projato Detalhada [ | projetodepesquisageornginal BO7 18, pdf 18/07/2018 |Maria Georgina dos | Aceito
Brochura 1032:49 | Santos Pinho e Silva
Falha de Rosto folhaderosto_Georginaassinada. pdf 18/07/2018 |Maria Georgina dos | Aceito

_ 10:20:01 Santos Pinho e Silva

Qulros PARECERCNPg.docx 08072018 [Mana Georgina dos Aceito
12:24:38 | Santos Pinho e Silva

TCLE / Termos de | TCLE_Marradorpd! pdf 06072018 [Mana Georgina dos Aceito

Assentimento / 1219:31 | Santos Pinho e Silva

Justificativa de

Auséneia _ _ _

TCLE / Termos de | TCLE_Tuxauapdf pdf 08/07/2018 [Mana Georgina dos Aceito

Assantimento / 12:119:05 | Santos Pinho e Silva

Justificativa de

Cronograma Cronograma_docx 05/07/2018 [Mana Georgina dos Aceito
11:05:11 | Santos Pinho & Silva

Situacdo do Parecer:
Aprovado

Necessita Apreciagdo da CONEP:

Sim

Enderego; Rod Araraquara- Jad Kmi

Bairmmo: CEMNTRO CEP: 14 800-601
UF:; 57 Municiplo: ARARACUARS
Telelone: (1633346124 E-mail;

comitegeabca fciar unesp by
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CIENCIAS E LETRAS - W
CAMPUS ARARAQUARA

Connuagds do Pamos: 2 54T 558

ARARAQUARA. 27 de Agosto de 2018

Assinado por:
Sebastido de Souza Lemes
{Coordenador)
Enderego; Rod Araraquara- Jad Kmi
Bairro: CENTRO CEP: 14.800-901
UF; 5P Munkciplo: ARARAGUARA
Telelone: (1633346124 E-amail; comiteestcs @iciar uresp b
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ANEXO F - Parecer da CONEP/UNESP N° 3.031.882

COMISSAO NACIONAL DE Plataforma
ETICA EM PESQUISA asil

PARECER CONSUBSTANCIADO DA CONEP

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Thule da Pesquisa: LEITURAS SEMIOTICAS DO MITO MAKUNAIMA

Pesquisador: Maria Georgina dos Santos Pinho @ Silva

Area Tematica: Estudos com populacies indigenas:

Versdo: 2

CAAE: 95564718.5.0000.5400

Instituicio Proponente: Faculdade de Ciéncias e Letras - UNESP - Campus Araraquara
Patrocinador Principal: Financiamento Fraprio

DADOS DO PARECER

Mamero do Parecer: 3.031 882

Apresentagho do Projeto:
As informagbes elencadas nos campos “Apresentagio do Projeto”, "Objelivo da Pesquisa® e “Avaliacio dos
Riscos e Beneficios” foram copiadas do parecer pendente n® 2.885.103 emitido pela Conep em 04/11/2018.

INTRODUGAD

Meste trabalho propomos ampliar as reflexdes sobre os mitos indigenas, especificamente os de
“Makunaima”, tendo como ponto de partida o segundo volume de Del Roraima al Orinoco; mitos y lendas de
lgs indios Taulipang y Arekuna (1989), obra do elndgralo alemio Theodor KochGrinberg, que registra pela
primeira vez esse mito. Isso implica, desse modo, dialogar, por exemplo, com autores como Mario de
Andrade (Macunaima, 1828) & Sérgio Medeiros (Makunaima e Jurupan: cosmogaonias Amerindias, 2002), e
com o5 narradores de comunidades indigenas, que 580 muito importantes para a construgdo de uma
tradicho de estudos dos mitos indigenas no Brasil. Nesse sentido, objetivamos realizar um recenseamento
das versies compiladas do mito de Makunaima nas comunidades indigenas de Roraima para fazer um
estudo comparativo enire as narrativas miticas de Makunaima, colhidas por Kech-Grinberg. @ aguelas que
vamos compilar por meio dos relatos que pretendemos colher em comunidades indigenas Ubaru e Sio
Jorge. Escolhemos o mile Makunaima por ser 0 mais conhecido e divulgade nas comunidades indigenas de
Roraima, @ para provocar discussbes sobre a influéncia dos mitos na difusdo de conhecimentos

Endereco: SRNTW 701, Via W S Note - Edifico PO T00, 3* andar

Bairro:  Asa Morte CEP: 70.715-048
UF: DF Municipio: BRASILIA
Talefone: (51 3315-5877 E-mall: corepsaude gov.br
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& na construgAo cultural e identitana dos grupaes indigenas do Brasil.

HIPOTESE

Qs mitos indigenas agregam conhecimentos @ significados, & transmilem os valores e ensinamentos
difundidos na cultura em que se insere. Revelam como um dos modos mais auténticos de compreender a
realidade cultural de uma sociedade, & abrem uma reflexdo sobre a histéria da humanidade, do cosmo &
sobre o hoje. Desse modo, 05 mitos de Makunaima influenciam a vida cotidiana dos indigenas de Roraima;
inscrevem oS aspectos culturais, idecldgicos, sociais @ histdncos,; sio estruturados e repletos de significacdo
e, & um modo conhecer 4s ongens brasileira a fim de forlalecer a ientidade indigena.

METODOLOGIA

Para alcancarmos as metas plangjadas, a metodologia iniciard com a pesquisa bibliografica que dard a base
de suslentacho do estudo, na medida em que procuraremaos fomentar discussbes a partir de cruzamemtos
de referenciais tedrices sobre mitos, cultura, identidade & semidtica. As comunidades pesquisadas serdo
Ubaru & Sio Jorge, localizadas na regifio da Raposa Serra do Sol. A escolha dessas comunidades & por
saber que na primeira existem pessoas que conhecem os milos indigenas, considerando que na atualidade
580 poucas as pessoas que demonsiram inleéresse por conhecimentas tradicionais. A seguida foi eleita pela
a aplicabilidade do projelo por termos estabelecido conlato com pessoas que moram na comunidade, em
viflude de pesquisas realizadas pela Universidade Estadual de Roraima desde 2008, quando ministrei aulas
em comunidades indigenas, com participagho de alunos que moram em Sfo Jorge & em outras
comunidades vizinhas, Vale salientar que a UERR tem uma estrulura mullicampi, & estar presente em
algumas comunidades indigenas, levando o ensing, a pesquisa e a extensfo. Para a escolha dos
narradores levaremos em conta alguns critérios, principalmente o conhecimento dos mites indigenas de
Makunaima, ja que atualmente 05 mitos indigenas sio poucos conhecidos & divulgadas, @ poucas pessoas
nas comunidades conhecem as histérias de Makunaima e se dispdem a relatar. Dentro desse conlexto,
consideramos o narrador um Sujeito construtor dos sentidos daquilo que narra, por 550 a eleicho dos
narradores & um fulcro significative para o desenvolvimento do projeto. Para o registro das entrevistas serdo
utilizados gravador digital e cAmera filmadora e, na sequéncia, a transcrigio, respeitando a linguagem dos
narradores. Para a colela dos mitos nas comunidades nos apoiaremos no método da Histdria Oral, tendo em
vista que o “seu emprego s se justifica no contexto de uma investigagio cientifica™ (ALBERTI, 2010, p. 29).
Mediante t10do @S58 Processn,

Endearego:  SRHTV 701, Via W 5 Nore - Edifico PO 700, 3* andar
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teremos o compromisso de ndo utilizar as informacdes de maneira que possa trazer algum constrangimento
a5 pessoas de quem obterel as narrativas miticas, ainda serd esclarecido que a qualguer momento os
narradores podem desistir de participar da pesquisa e retirar 0 seu consentimento, Ao término da escritura
do trabalhg, serfio encaminhadas copias da tese para a comunidade, Funal € 0 relatdrio final ag CNPg e
Plataforma Brasil.

CRITERIOS DE INCLUSAD

Os critérios estabelecidos para a escolha dos informantes orais (narradores) que irdo panicipar da pesquisa
serdo: conhecer 0s milos de Makunaima, ter idade acima de cinquenta e cinco anos; ser referéncia para a
comunidade, ter exercido alguma funclo de destague e que o grupo reconheca a autoridade do informante
para relatar os mitos.

CRITERIOS DE EXCLUSAD

O critérios de exclusio para aqueles que ndo poderdo participar da pesquisa serfo: conhecer o5 mitos de
Makunaima, nfo ler idade acima de cinguenta e cinco anos, ndo ser referdncia para a comunidade, nio ler
exercido alguma fungio de destaque, e niio ter o reconhecimento do grupe para contar as histérias.

Objetivo da Pesquisa:

OBJETIVO PRIMARIO

Analisar comparativamente o milo de Makunaima a partir das namrativas dispostas no segundo volume Mitos
e Lendas dos indios Taulepangue e Arekuna, de Theodor Koch-Griinbeng, com as versdes relatadas por
infarmantes da comunidade indigenas de Roraima, tendo como supore metodologico a semidtica francesa
para identificar as escolhas enuncialivas e lexicais de cada enunciador que (rejescreveu/compilou o mito de
Makunaima.

OBJETIVOS SECUNDARIOS

1) Examinar de que forma os relatos miticos contribuem para o reconhecimento da tradighio e o
fortalecimento da cultura e da identidade indigena;

2) Analisar as estruturas das narrativas miticas, por meio da semidtica francesa, observando as
congruéncias e divergéncias entre as versdes compiladas e orais do mito;

3) Confrontar. do ponto de vista discursivo (lemético e figurative) os mitos de Makunaima compilados por
Theodor Kech-Grnberg com as versdes coletadas nas comunidades de Reraima, visando as escolhas
enuncialivas e lexicais do enunciador,

Endearego:  SRHTV 701, Via W 5 Nore - Edifico PO 700, 3* andar
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Avaliacio dos Riscos ¢ Beneficios:

RISCCS

Ainda que tenha um risco minimo de provocar constrangimento aos narradores, deve-se prever a mitigagio,
caso isto venha ocormer,

BENEFICIOS

1. Valorizagao da figura do narrador indigena,

2. Contribuicdo para o reconhecimento da tradicio, do fortalecimento da cultura e da aulo-afirmagdo da
idenfidade indigena.

3. Foralecimento do didlogo entre universidade & comunidade, ao inleragir o saber popular & as praticas
sociais das comunidades com o saber académico.

4. Publicagdes em livros e revisias cienlificas, sempre fazendo referéncia &5 comunidades.

5 Produgdes de conhecimento e aprendizagem soclocultural, especialmente para as geraghes fuluras.

&, Conservagio dos saberes cullurais, sociais @ historicos como um modo de manter costumes e o5 valores
dos povos ndigenas.

Comentarios e Consideragées sobre a Pesquisa:

Trata-se de um estudo de cardter académico, realizado para obtengio do tilulo de doutor do Programa de
Pos-Graduagio em Linguistica e Letras da Universidade Estadual Paulisia — UnesplAraraquara, na linha de
pesquisa Estrutura, Organizaglo ¢ Funcionamento Discursivos e Texuais, sob a orientagdo do Prof. Dr.
Matheus Nogueira Schwarizmann.

Grupos em que serdo divididos o3 parlicipantes da pesquisa:

(1) Morador da Comunidade Sao Jorge - 1 participante:

(2) Morador da Comunidade Ubaru - 1 participante

Consideragdes sobre os Termos de apresentagio obrigatdria:
Vide campo "Conclusies ou Pendéncias e Lista de Inadequagies”,

Recomendagdes:
Vide campo "Conclusbes ou Pendéncias e Lista de [nadequaches”.

Conclusdes ou Pendéncias @ Lista de Inadequagoes:
Andlise de Respostas ao PARECER COMSUBSTANCIADO COMEPR n® 2,085 103:

Enderego: SRNTY 700, Via WS Mare - Ecificia PO 700, 3* andar

Bairro:  Asa Norte CEP: 70.719-045
UF; OF Munkcipio: BRASILIA
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1. Quanto ao termo de consentimento livre e esclarecido referente ao arquive "TCLE_Narradorpd(.pdf™,
postado na Plataforma Brasil em 18/0772017:

1.1. Na pagina 1 de 2 l&-se; "0 procedimento metodologico dessa fase da pesquisa conslitui-se da
GRAVACAD EM AUDIO DE RELATOS SOBRE OS5 MITOS IMDIGEMAS, especificamente os de
Makunaima, para posterior andlise. |...]. 3-Vocé poderd sentir-se desconfortdvel ou constrangido em relalar
o5 mitos de Makunaima E SABER DA EXPOSICAD DE SUA GRAVAGAOD, [..]. b- TEM A GARANTIA DE
QUE SUA IDENTIFICAGAD SERA PRESERVADA E QUAISQUER ELEMENTOS/FATOS QUE POSSAM
IDENTIFICA-LO SERAD RESGUARDADOS DA EXPOSICAD.” (Destagues nossos), Ainda, no anquivo
‘PE_INFORMACOES_BASICAS_DO_PROJETO_1173780 pdf” |&-se: *Para o REGISTRO DAS
ENTREVISTAS SERAC UTILIZADOS GRAVADOR DIGITAL E CAMERA FILMADORA e, na sequéncia, a
transcrigio, respeilande a linguagem dos narradores.” (Destaque nosse), Considerando os direitos dos
paricipantes, disposilos na Resolugdo CNS n® 510 de 2016, Artigo 9°, de terem sua privacidade respeitada;
de terem garantida a confidenciabdade das informagies pessoais e de decidirem, dentre as informagies que
fornacem aguelas que podem ser tratadas de forma plblica, solicita-se inserr opgdes excludentes (*sim,
autorizo a divuigagio da minha imagem efou voz" e "ndo, nfo autorizo 8 divulgacio da minha imagem efou
vozT) no Registro do Consentimento Livee & Esclarecido, para que os padicipantes possam exercer tais
direitos.

RESPOSTA: Sua participagio nesta pesquisa consistira em relatar "Os mitos de

Makunaima®, com opgbes excludentes: (Conforme sugestio do item 1.1, pdgina 05, foram acrescentadas as
opgdes abaico)

{ ) Sim, autorizo a divulgagio da minha imagem ou voz.

( ) Nio, ndo autorizo a divulgacdo da minha imagem ou voz

ANALISE: PENDENCIA ATENDIDA

1.2. Na pagina 1 de 2 |&-se: "c- ESTAD GARANTIDOS TODOS ESCLARECIMENTOS, antes e durante o
curso da pesquisa, a RESPEITO DOS PROCEDIMENTOS dessa pesquisa™. A justificativa, os objetivos e os
procedimentos que serfo utilizados na pesquisa, com informacdo sobre métodos a serem utilizados, em
linguagem clara e acessivel, aos participantes da pesquisa, respeitada a natureza da pesquisa devem
constar no Registro de Consentimento Livre e Esclarecido, em seus diferentes formatos, contendo
esclarecimentos suficientes sobre a pesquisa (Resolugdo CHNS n® 510 de 2016, Atigo 17, Inciso I). Nesse
sentido, solicita-se a insercdo no registro de consentimento quanto ao
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tempo estimado e o numero de interacies para a participacao.

RESPOSTA: Estio garantidos todos esclarecimentios, antes e durante o curso da pesquisa, a respeito dos
procedimentos dessa pesquisa, como a justificativa, os objetives e os procedimentos que serdo utilizados na
pesquisa, com informagio sobre métodos a serem utilizados, em linguagem clara & acessivel, aos
participantes da pesquisa, respeitada a natureza da pesquisa. O tempo estimado das entrevistas sera de no
maxime uma hora com cada narrador, podendo fer um namero de 3 a 4 interacdes (retornos), caso seja
necessario

ANALISE:PENDENCIA ATENDIDA

1.3, Na péagina 1 de 2 l&-se: *5. PODERA HAVER acompanhamento & assisiéncia dos participantes da
pesquisa, inclusive considerando beneficios e acompanhamentos posleriores ao encerramento e ou a
interrupgfio da pesquisa® (Destague nosso). Considerando a metodologia proposta no referido projeto,
solicita-se a retirada do trecho,

RESPOSTA: Poderd haver acompanhamenio e assisténcia dos participantes da

pesquisa, inclusive considerando beneficios e acompanhamentos posteriores ao encerramento efou a
inteérrupcdo da pesquisa. (Trécho retirado, conforme sugestdo do iterm 1.3, da pagina 8).
ANALISE:PENDENCIA ATENDIDA

1.4, Na pagina 1 de 2 l&-se: "6 Ao final da pesquisa, VOCE TERA ACESSO AQS RESULTADOS ATRAVES
DA DIVULGAGAO DO TRABALHO (TESE) RESULTADO DESTA PESQUISA ATRAVES DA
UNIVERSIDADE ESTADUAL DE RORAIMA- UERR, da Coordenacho do Curso de Pés-Graduacio em
Linguistica e Lingua Porluguesa da Universidade Estadual Paulista "Julio de Mesquita Filho® - Campus de
Araraquara e do proprio pesquisador” (Destaque nosso). Solicita-se incluir no Processo e Registro do
Consentimento Livre e Esclarecido a garantia acs participantes do acesso aos resullados da pesquisa, em
formato acessivel ao grupo ou populagio que foi pesquisada (ResolugBo CNS n® 510 de 2016, Artigo 17,
Inciso ).

RESPOSTA: Ao final da pesquisa, vocé lerd acesso aos resultados, por meio da

tese no formato digital @ impresso que serd encaminhada para a comunidade, da divulgacio do trabalho
(lese) através da Universidade Estadual de Roraima- UERR, da Coordenachio do Curso de Pos-Graduagio
em Linguistica e Lingua Porluguesa da Universidade Estadual Paulista “Jilio de Mesquita Filho™ - Campus
de Araraquara, do priprio pesquisador.

AMNALISE:PENDENCIA ATENDIDA
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1.5. Na pagina 2 de 2 l&-se: "0 pesquisador me informou que o projeto foi aprovado pelo Comité de Etica
em Pesquisa em Seres Humanos da Facukdade de Ciéncias e Letras do Campus de Araraquara- UNESP,
localizada a Rodovia Araraguara-Jau, Km 1 — Caixa Postal 174 — CEP: 14800-901 - Araraquara - SP -
Fone: (18) 3334-6263 - enderego eletrdnico: comitedeeticag@iclar.unesp.br’. O Processo e o Registro do
Consentimento Livre & Esclarecido deve informar o5 meios de contato com o CEP (endereco, e-mail e
telefone nacional) e 05 HORARIOS DE ATENDIMENTO AO PUBLICO. Solicita-se, portanto, inserir os
hordrios de atendimento ao publico & lambém apresentar, em linguagem simples, uma breve explicacio
sobre o que & o CEP (Resolugio CNS n® 510 de 2016, Artigo 17, Incisos VIl e IX),

RESPOSTA: O pesquisador me informou que o projeto foi aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa em
Seres Humanos da Faculdade de Ciéncias e Letras do Campus de Araraquara- UNESP, por meio do
Parecer n* 2,847 658, em 27 de agosto de 2018. O Comilé de Efica em Pesquisa & um colegiado
interdisciplinar e independente, de relevidincia piblica, de Pagina 3 de 3 carater consultivo, deliberativo e
educalive, integrado a Comisslo Nacional de Etica em Pesquisa — CONEP/CNS/Ministério da Sadde. Tem
como missio salvaguardar os direitos dos parlicipantes de pesquisas envolvendo seres humanos, em sua
integridade ¢ dignidade, contribuindo para o desenvolvimento da pesquisa deniro de padrbes &ticos, Meste
sentido, tam como obrigacdo a elaboraclo de pareceres sobre a adequacdo dos projelos de iniciacio
cientifica. de monografias, de dissentagbes, de teses ou quaisquer outros empreendimentos de pesquisa s
exighncias dticas. O Comilé estd localizada 4 Rodovia Araraquara-Jad, Km 1 — Caixa Postal 174 - CEP:
14800-001 - Araraquara — SP = Fone: (16) 3334-8263. Hordrio de alendimento: das 09 4s 10:30h e das 14
#5 15:30h, Enderego Eletrinico: comitedeetica@fclar,unesp.br,

ANALISE-PENDENCIA ATENDIDA

1.6. Considerando que o estudo também envolve andlise ética da Conep, as solicitagdes do item "1.5"
também devem ser estendidas a esta Comissdo (Resolugho CNS n®* 510 de 2016, Arligo 17, Incisos Vill e
IX}). Seguem os dados: Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa — Conep - ENDEREGO: Edificio PO 700 -
SRTVN T01, Lote D, 3* Andar - Asa Norte = Brasilia = DF = CEP: 70.719-040. TELEFONE: (1) 3315-5877.
HORARIC DE ATEMDIMENTC: 08h &s 18h. E-MAIL: conep@saude.gov.br. Solicila-se adequaglio & uma
breve explicacio sobre o que & a Conep.

RESPOSTA: O estudo também envolve andlise da Comissdo Nacional de Elica em Pesquisa — CONEP, que
tem fungio consultiva, deliberativa, normativa e educativa, atuando conjuntamente com uma rede de
Comités de Etica em Pesquisa - CEP- organizados nas institluighes onde as pesquisas se
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realizam. A CONEP e os CEP tém composi¢do multidisciplinar com participagdo de pesquisadores,
estudiosos de bioética, juristas, profissionais de sadde, das ciéncias sociais, humanas e exalas e
representantes de usudrios, @ examing os aspecios eficos de pesquisas envolvendo seres humanos em
Areas temdticas especiais, encaminhadas pelos CEP das instiluiches, cabendo-lhe a responsabilidade
primaria pelas decisdes sobre a élica da pesquisa a ser desenvolvida na instituigho, de modo a garantir e
resguardar a integridade e os direitos dos voluntarios paricipantes nas referidas pesquisas, dentre outros. A
COMEP localiza-se no enderego: Edificio PO 700-SRTVN 701, Lote D, 3* Andar — Asa Norle — Brasilia = DF
- Cep:70.719-040 — Fone: (61) 3315-5877. Horario de atendimento; Bh 45 18 h, Enderego Eletrdnico:
conep@saude gov.br.

ANALISE:PENDENCIA ATENDIDA

1.7. De forma a garantir a integridade do documento, solicita-se adequagio da numeragio das paginas de
forma a indicar também o ndmero total de paginas, como per exemplo, “pagina 1 de 2; “pagina 2 de 2°,
RESPOSTA: A adequacio da numeragio das pdginas de forma a indicar o nimero total de paginas,
conferme o exemplo no item 1.7, foi realizada,

AMNALISE: PENDENCIA ATENDIDA

Consideragdes Finais a critério da CONEP:

Diante do exposto, a Comissio Naclonal de Etica em Pesquisa - Conep, de acordo com as atribulgles
definidas na Resolugio CHS n® 486 de 2012 e na Norma Operacional n® 001 de 2012 do CMS, manifesta-se
pela aprovacdo do projeto de pesquisa proposto.

Siluacio: Prolocolo aprovado,

Este parecer fol elaborado baseado nos documentos abalxo relacionados:

Tipa Documento Arguivo Postagem Autor Situacho
Informagbes Basicas| PE_INFORMAGOES_BASICAS_DO_P | 0%/11/2018 Aceito
do Projeto ROJETO_1173790.pdf 12:26:19
Projelo Detalhado /| projetodepesquisa_modificadopdf pdf 08/11/2018 |Maria Georgina dos | Aceito
Brachura 12:24:03 | Santos Pinho @ Silva
| Inyestigador
Cutros canarespostapdf pdf 08M11/2018 [Mana Georgina dos Aceito

12:23:05 | Santos Pinho @ Silva

Enderego: SRNTY 700, Via WS Mare - Ecificia PO 700, 3* andar

Bairro:  Asa Norte CEP: 70.719-045
UF; OF Munkcipio: BRASILIA
Tabelone: (6132155677 E4mail; conep@saude gov.br

Pagea 08 de OB

150



COMISSAO NACIONAL DE
ETICA EM PESQUISA

Caninungls de Pamcs 1,031 252

oo ™

TCLE / Termos de | TCLE_narrador_lmpopdf pdf 08/11/2018 |Maria Georgina dos | Aceito

Assentimeanto / 12:21:48 |Santos Pinho e Silva

Justificativa de

Ausdncia

TCLE / Termos de | TCLE_narrador_miodificadopd! pdf 08M1/2018 [Mara Georgina dos | Aceito

Assentimemeo / 1221117 | Santos Pinho e Silva

Justificativa de

Projeto Detalhado / | projetodepesquisageocrginal 80718, pdf 18/07/2018 [Maria Georgina dos Acieito

Brachura 10:32:49 |Santos Pinho & Silva

| Investigador _

Folha de Rosto folhaderosto_Georginaassinada.pdf 18/07/2018 |Mara Georgina dos | Aceito
10:20:01 | Santos Pinho e Silva

Oufiros PARECERCNPq.docx 08/0T/2018 |Marna Georgina dos Aceita
12:24:38 | Santos Pinho e Silva

TCLE f Termos de | TCLE_Narmradorpdf. pdf 06/07/2018 |Maria Georgina dos | Aceito

Assentimanto / 12:18:31 | Santos Pinho & Silva

Justificativa de

Auséncia

TCLE / Termos de TCLE_Tuxauapdf pdf 068/07/2018 |Mara Georgina dos Aceita

Assentimento / 12119:05 | Santos Pinho e Silva

Justificativa de

e

Cronograma Cronograma.docx 05072018 [Maria Georgina dos | Aceito

11:05:11 Santos Pinho e Silva

Situacio do Parecer:
Aprovado

Enderego: SRNTY 701,
Bairro: Asa Mote
UF: DF

Telelone: (51331 55877

BRASILIA, 22 de Movembro de 2018

Aszinado por:

Jorge Alves de Almeida Venancio

{Coordenador(a))

Wi WG Narle - Ecificia PO 700, 3% andar
CEP: 70.719-045

Municipio: BRASILIA

E-mail; conepi@saude. gov.br
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ANEXO G - Parecer CNPq

Coordenagdo do Programa de Pesquisa em Ciéncias Humanas e Sociais <cochs@cnpq.br>
Qua 23/05/2018, 17:29

Prezada professora Georgina,

Segue novamente o parecer, que enviamos a FUNAI, com cdpia para vocé, no dia 09/04/2018
11:03.

PARECER:

O projeto de doutorado de Maria Georgina dos Santos Pinho e Silva, intitulado: Leituras
semidticas do mito Makunaima" é bem fundamentado teoricamente e relevante socialmente. A
doutoranda pretende entrevistar indigenas do povo Macuxi, habitante da terra indigena
Raposa Serra do Sol. Mais particularmente, a doutoranda entrevistara adultos das
comunidades Ubaru e Sao Jorge.

O projeto de pesquisa apresentado tem como objetivo principal investigar os mecanismos de
producdo de sentido das narrativas miticas em torno de Makunaima, desvendando as relacdes
sintaticas e semanticas que ddo corpo ao texto e a seus efeitos de sentido. A doutoranda tem
experiéncia no tipo de pesquisa de campo que pretende realizar e a fundamentagdo teorico-
metodolégica de seu projeto estd adequada ao que propde. Trata-se de pesquisa que, apo6s a
recolha dos textos e sua analise semidtica, devera estabelecer articulagdo entre a imaginagao
mitica e as formas de vida do povo indigena escolhido. A pesquisa tanto auxilia na causa
urgente da preservacao dos valores indigenas, dai sua relevancia social, quanto contribui para
o avang¢o do modelo semidtico de analise de textos, o que justifica a aprovagao do projeto.
Pelas razdes expostas, o parecer é favoravel ao projeto e ao pleito da candidata de
aprovacao de seu pedido de pesquisa de campo junto aos Macuxi das comunidades de
Ubaru e Sao Jorge.

Atenciosamente, Area Técnica de Linguistica

Coordenagdo do Programa de Pesquisa em Ciéncias Humanas e Sociais - COCHS/CGCHS

cochs@cnpq.br

SHIS QI 01, Conj. B, Bl. C, SI. 101
Edificio Santos Dumont
Lago Sul, Brasilia - DF 71.605-180



