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DIALOGO CERIMONIAL E DIALOGO MITOLÓGICO 
ENTRE OS TIRIYó

Roberto Cortez 
Museu Goeldi 

RESUMO - Trabalho sobre algumas representaçõe3 so
ciais dos Tiriyó, um grupo Karib habitando ambos os 
lados da fronteira do Tumucumaque entre o Brasil e 
Slirinam. Nesta primeira etapa, o trabalho procura ar
ticular o mito sobre a origem da mulher com uma ins
tituição ( o diálogo cerimonial). A articulação proposta 
tenta mostrar como a lógica que ordena as re:uções so 
ciais nesse grupo indlgena também parece proporcionar 
a reflexão sobre o diálogo mitológico, isto é, o mito so 
bre a origem da mulher e, a partir dai, sugere um mo
delo padrão para o diálogo cerimonial Tiriyó 

INTRODUÇÃO 

Nossa ir.tenção orienta-se, até o momento, por uma 1dé1a 

básica. Ensaiaremos. na medida de nossas possibilidades 

atuais, estabelecer a articulaçãu entre um elemento do siste

ma de representações dos índios Tirlyó, no caso o mito sobre 

a origem da mulher denominadc, por nós de diálogo mitológi

co, com uma ritualização institucionalizada ou uma institui

çào ritualizada do tribalismo sócio-cultural desse mesmo 

meio sccial md1gena, no caso o Diálogo Cerimonial ('), na 

esperança de contribuir pai a a compreensão dessa sociedade 

indígena (2 ) Ainda que, nesta primeira etapa desta versao 

( 1 J - A expressão D16logo Cerimonial foi "Introduzida por Nlels Fock 
para descrever uma Instituição similar entre os 1ndlos Waiwol, 
vizinhos ocidentais dos Trio· (Rlvlllre, 1971 : 308) 

( 2 J A versão original do assunto objeto desta publicação foi por nós 
apresentada, em 1972, como trabalho de conclusão para o Curso 
Teoria Antropológica (Estudos de Cosmologlas), ministrado p 
los antropólogos Roberto Da Motta e Lygla Slgoud, do M s
trodo em Antropologia Soclol, do Museu Noclonol, da Un1verz1 
dade Federal do Rio da Janeiro 
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antropológica, esteja-se apenas interessado em fazer a arti
culação de um mito com um rito - esse comportamento "ce
rimonioso" tanto pode ser focalizado como um ritual como 
pode ser olhado como uma instituição, intensamente ri
tualizada - não se está pretendendo ver como • alguns 
viam em cada mito a projeção ideológica de um rito• 
(Lévi-Strauss, 1967: 267), nem tampouco se está p;ocurando 

o caminho inverso no sentido de que "outros invertem a re
lação e tratam o ritC' como uma ilustração do mito" (ibid.). 
Pois, tanto num caso como noutro, adverte Lévi-Strauss, na 
maioria das vezes • postula-se, entre mito e rito, uma corres
pondência ordenada, ou melhor, uma homologia·. embora 
esta • homologia não existe sempre• (ibid.). 

Os Tiriyó, mencionados em Surinam sob a denominação 
de Trio, são um grupo de língua Karib habitando ambos os 
lados da fronteira do Tumucumaque, entre Brasil e Surinam. 
No passado, e até recentemente, espalhados em inúmeras 
aglomerações, tanto em território brasileiro quanto no Suri
nam (Frikel. 1973; Frikel & Cortez, 1972; Riviêre, 1969), atual
mente estão concentrados em pouquíssimas aldeias. Devido 
a situação de contato existente na área a partir da década de 
60, quando passaram a ser envolvidos pelo que Frikel (1971: 

22) chamava de "frente missionária•, o padrão antigo de dis
tribuição populacional alterou-se completamente, chegando
mesmo a resultar em concentrações de população em três
aldeias: 2 em território do Surinam e uma em território bra
sileiro. Habituados tradicionalmente a suas crenças cultiva
das em aldeias relativamente isoladas. cujo acesso muitas ve
zes exigia 2 ou 3 dias de viagem, quadro no qual se inseria a
instituição chamada de diálogo cerimonial, com O desenvolvi
mento do trabalho de catequese, que resultou na concentra
ção populacional, aquela forma habitual de conduta mediadora
entre as inumeras e pequenas aldeias do passado parece ter
entrado em desuso ou se encontrar em processo de transfor
mação, - pelo menos no que diz respeito aos liriyó existen·
tes em território brasileiro - onde tem lugar O Wanpanto.
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que o critério Tiriyó "para a distinção é 'strength' da fala" 
(Riviêre, 1971: 298). 

Essa maneira de se comportar e de falar seria usada "en
tre estrangeiros ou parentes e conhecidos" (Riviére, 197·1: 
301), servindo a três propósitos principais: "receber visitan
tes ou anunciar a chegada de alguém na aldeia, comercializar, 
e obter uma esposa" (ibid.). Isto porque, como parece ser 
mais ou menos comum a comunidades tribais relativamente 
isoladas, todos os estrangeiros seriam considerados com 
• suspeição - hostilidade misturada com medo", tendo em
vista que os estrangeiros são pessoas que trazem "maldição
e doença, duas coisas que estão muito intimamente associa
das no pensamento Trio", sendo o diálogo cerimonial exata
mente para permitir ao estrangeiro "advogar suas boas in
tenções, explicar o que ele é E: o que está fazendo", de tal
modo que o conteúdo é uma continuada "repetição do fato 
de que ele (o estrangeiro) é um homem bom, é amigo, ele não
é um feiticeiro, não está doente e que não traz gripe com ele"
(Riviêre, 1971: 301).

Ouan•o ao comércio, o comportamento ritualizado com 
sua fala correspondente teria "forte afinidade com o regateio 
institucionalizado das praças de mercado" (Riviêre, 1971 :302).
A esse respeito, as primeiras impressões criadas por Frikel
l 1960: 7-8) sobre os Tiriyó foram assim registradas: "um tra
ço notório no caráter dos Tiriyó é seu espírito e tino comer
cial. Gostam de negociar e têm verdadeira paixão por ne
gócios que, às vezes, toma até formas de uma cobiça desen
freada•. Posteriormente, preocupado em mostrar a situação
desses índios "em sentido aculturativo ", bem como as cau
sas das modificações culturais em processamento, o mesmo
autor - naturalmente que sem fazer menção ao fato como 
sendo ou não um diálogo cerimonial - apresentou um mi
nucioso relato de alguns aspectos de duas transações comer
ciais do qual extraímos o que se segue:

o princípio de comércio entre os Tiriyó baseava-se no escllm.
bo, quer dizer na permuta de objetos por outros objetos com v 10_ 
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res mais ou menos padronizados. . Tempos atrás, tratando-se 
de trocas em estilo maior, os negócios eram feitos por intermédio 
do chefe do grupo que calculava os valores de cada objeto dos 
dois interessados, comprador e vendedor, de forma que, uma vez 
consentindo na troca, mais tarde, nenhuma par e dos contratantes 
poderia reclamar. Faziam-se estas negociações em público, em ple
no terreiro da aldeia, à vista de todos. Falamos aqui de expen n
cia própria. Certa vez, numa das aldeias do rio Panamá, o chefe 
sabendo que queríamos "comprar" mu itas coisas (destinadas a co 
Jeçõesl, arranjou uma dessas negociatas públicas Os homens que 
tinham algo para vender, sentaram-se em duas filas, uma em fr n
te à outra em distância de um metro e meio, tendo os obJ tos à 
dLSposição em sua !rente, enquanto o chefe e nós ocupamo , por 
assim dlzer, a cabeceira Também os nossos objetos de pcm1u 
estavam ao nosso lado (Frikel, 1971 : 94). 

No que diz respeito à obte11çao de uma esposa, o outro 

propósito que implica na realizaçao df: um diálogo cerimonial, 

R1viêre esclarece quf" o casamento T1ri)>ó seria • a troca de 

mulheres, e a transferência dessa propriedade fundamental 

conduz a uma Interminável série de prestações e contra-pres

tações (1969: 270), sendo que uma preferência é estabelecida 

para a • endogamia de aldeia, mas, de fato, por causa da alta 

mobilidade dentro da esfera de uma aglomeração esta b si 

comente a unidad endogam1ca·. No caso de um hom m 

casar com uma mulher "proximamente aparentada nao há fc,r

mal1dade • Contudo, para um homem casando fora d sua

própria a lon,eraç.ao ·a sltuac o é ligeiramente difer nte , 

pol le t m de • obter sua posa pelo dí ilo JO cerimonl 1 

qu ele ment m com o p I ou algum outro p rent m culln 
da mulh r" A sim, por exemplo. o pretendont est h I e 

se rituul, o "preço da noIv , o lugar da r si 

rltal •, te. ( 1971 303 J. 

, com o cu1d do ci e 
nh m, ez (1972 54) t1v r rn 
diz 
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te em relação às "linhagens". . . . . A referida exogamia de "linha

gens" que, afinal, resultava na exogamia local, era a norma, por

que a alaeia era formada, essencialmente, pelos membros de uma 

mesma "'linhagem". 

DIÁLOGO MITOLÓGICO 

Os Tiriyó, segundo Riviere (1969:259). não seriam "gran
des contadores de mitos". Porém, há um mito "Trio que to
dos os homens velhos conhecem com maior ou menor deta
lhe" (ibid.). dizendo respeito sobre a origem da mulher, do 
qual o refendo autor apresenta uma pequena versão. Trata• 
se, sem dúvida, na simplicidade da narração Tiriyó, de uma 
bela estória, conforme se verá, girando em torno, principal
mente, de dois personagens, um dos quais, o herói cultural, é 
registrado por aquele autor sob a denominação de Pereperewa.

Frikel, por sua vez, o outro antropólogo contemporâneo estu
dioso do modo de ser tribal dos Tiriyó e que, de fato, tinha 
"mais experiência da área do que qualquer outra pessoa viva" 
(Riviere, 1969: 9) - da área onde habitaram e habitam os Ti
riyó que estão no Parque Indígena do Tumucumaque - registra 
.:: denominação de Pereperewa ou também Kuyúri" (Frikel, 
1960: 17). Sem, contudo, pelo menoi;. em seus trabalhos pu
blicados, ter apresentado uma versão, que certamente também 
deve ter coletado, desse mito da origem da mulher na socie
dade Tinyó. Os informantes de Riviere dizem que Kuyúri se
na o equivalente Waiyana de Pereperewa, conforme esclare
ceu-me por carta com a seguinte observação: "Not, note, the
Waiyana term for Pereperewa ". Finalmente, o autor do pre
sente trabalho, não obstante Já tenha estado entre os Tiriyó ('), 
infelizmente também não dispõe de um relato dessa narrativa,
( 3 J - Em 1971, estivemos com os Tlriyõ, em território brasileiro no Porque Indígena do Tumucumaque, na qualidade de auxilia� d Pesquisa do antropólogo Protáslo Frikel, de quem recebemos e

primeiro tre!namento de pesquisa de campo com grupos tr�bois, excursao realizada sob os ausp,cios do Museu ParaenseEm,llo Goeldl e da qual também participaram e colaboraram Marlene Frlkel e Ruth Cortez. A redação "definitiva· do pre.sente trabalho é anterior à nossa segunda permancncla (finsde Julho a setembro da 1975) no rio Poru de Oeste, quando obtl-
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jogou por cima de sua cabeça. O peixe caiu no chão e ficou se de

batendo, Pereperewa olhou, porém, o peixe tinha ido embora. O 

peixe não estava mais lá. '"Eu tinha jogado o peixe no chão", dis
se Pereperewa, "eu pesquei um peixe, um Waraku" (6). Ouviu

uma voz por detrás dele dizer, "é eu". Pereperewa ficou surpreso 
porque era uma mulher, Waraku, russe "quero ver sua aldeia". En
tão, eles foram e, naquele tempo, a aldeia de Pereperewa ficava no
meio do junco Waruma (7) . 

Waraku ficou surpresa quando viu a aldeia e russe: "Onde está 
sua comida? Onde está sua bebida? Onde está sua casa?"

"Não tenho casa", respondeu Pereperewa. "Onde, então, está 
sua comida?, perguntou a mulher. "Minha comida está dentro do 
waruma", respondeu Pereperewa (8). "Venha comigo, já sei bas

tante de sua vida", russe Waraku, e eles voltaram prá beira d'água. 
Ela russe, "espere um momento, meu pai está chegando trazendo 
comida, bananas, inhames, milho, batata doce, eddoes e manruo
ca braba". 

Quando o pai dela chegou, Pereperewa primeiro viu a man

dioca braba. O pai de Waraku veio chegando, chegando, e eles vi
ram as folhas de mandioca braba vindo à tona. O pai dela apra
ximou-se, chegou perto e, então, Pereperewa viu e correu, pois ti
nha visto os olhos vermelhos do grande jacaré (9) e ficou com 

medo. A mulher gritou "Volte. Onde você vai?" Então, a mulher 

pegou a canoa quando seu pai entrou nela, mas Pereperewa ficou 

distante. Então, a mulher segurou as mandiocas, cortando as ral
zes e botou no chão. Ela apanhou filhos de bananeiras e botou no 

( 6 ) - Um reixe • não identificado que é do tamanho de uma truta de 
1 /2 libra e tem pintes vermelhas no espinhaço, barbatana e 
rabo, freqüentemente µescado e comido" (Alviêre, 1969: 259). 
Ponso q11e se trata, provavelmente, de um aracu. 

( 7 1 - lschnosiphon sp. A mais importante matéria-prima par3 a 
cestaria 

( 8 J - Seu alimento era a medula macia dentro do junco. 
( D 1 - O Pai de Waroku 'é um AAIWEIME, um Jacaré gigante como 1,ma 

canoa, mas que de tempo em tempo toma a aparência de uma 
cobra grande EKEIME" (Rlviêre, 1969 : 260). Na carta, comen
tando o manuscrito deste trabalho, Alviàre acrescenta 8 se
guinte observação : Percperewa tinha uma mão, Pareru, uma ro I Jm Informante disse que Waraku era a esposa de Pere
perewa, enquanto outro Informou que Asonl, a king vuhure era tamb�m euo esposa Em nosso manuscrito Jé fazlamos � su· 
poslçao de Pereporowo ter estabelecido descondéncla com 
Woraku Parece ser !ocultado a elguns, conformo O status no grupo, ter mais de uma mulher : é o caso, por exemplo do lidar da aldeia de Palmeru que possui quatro mulheres. 
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tou. Mas, engoliu todos os novos alimentos depressa, não estava

acostumado com eles, quase vomitou também, tinha engolido sem

provar. Porém, ele se acostumou comendo todas essas coisas. Pa

rou de comer o que estava dentro do junco Will'urna. Foi assim 
que aconteceu". 

DIÁLOGO CERIMONIAL E DIÁLOGO MITOLÓGICO 

Como sa observa, de fato, a oposição fundamental • ex
pressada no mito é entre natureza e cultura" (Riviêre, 1969: 
261 ). Num capitulo intitulado Natureza e Cultura, esse au
tor, nessa linha de procedimento e a partir daí, manipula 
uma série de distincões básicas dentro de um amplo esque
ma de interpretaçã� da sociedade Tiriyó como um todo, re
constituindo-a como tal, onde fica claro o fato de se guiar 
pela distinção "entre estado de natureza e estado de sc
ciedade (cultura)", desde que essa distinção "tem um valor 
lógico que justifica plenamente que a sociologia moderna 
a use como instrumento metodológico" (Lévi-Strauss, 1969: 
35). Mas, sem fazer o tipo de vinculação ensaiada por nós 
neste trabalho. Na medida da necessidade e conveniência 
ao propósito deste trabalho, faremos referências e recorre
remos a essas oposições, bem como a outros aspectos da 
organização social Tiriyó, tal como foram vistos por Riviêre, 
e também por Frikel, além de informações adicionais nossas. 

No momento, para o que aqui nos interessa, comece
mos por notar que, ao contrário de certos mitos - como, 
Por exemplo, o mito Apinajé do sol e da lua, tanto na versão 
colhida por Nimuendajú l 1956: 120-4), como no relato gra
vado por Matta ('3) -, na narrativa Tiriyó falando sobre a
origem da mulher estamos na presença de duas entidades 
de ordens distintas Pereperewa e Waraku não pertencem, 
ou pelo menos não pertenciam, a uma mesma dimensão do 
mundo real classificatório Tiriyó. Com efeito, Pereperewa ê 
um herói cultural o qual, para usar as próprias expressões de 

(13) - Em 1972, ouvi do próprio Roberto De Matte o relato gravado 
por ele. 
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Riviêre (1969:261), "estava vivendo num estado de natureza,
sem cultivar alimento, fogo e artefatos". Por isso mesmo,
trata-se. como a própria narrativa confirma, de um índio Ti
riyó, um personagem indígena, um ser Tiriyó, um ancestral 
indígena Tiriyó. Talvez mesmo, quem sabe, o primeiro ho
mem Tiriyó, como insiste Frikel (1960: 17): "o primeiro homem 
e ancestral dos Tiriyó"; as poucas informações que dispomos 
i'ldicam que os Tiriyó realmente se consideram descendentes
de Pereperewa; do mesmo modo, Riviêre disse-nos que todos
os Trio são descendentes de Perepen,wa l"J. Ele é um per
sonagem mítico diferente do outro com quem conversa. 
Pereperewa já aparece vivendo na natureza, surge logo per
tencendo ao domínio da natureza que constitui o seu cotidiano.
Como parece, aliás, ser mais ou menos característico dos he-
1 óis culturais, Pereperewa aparece e não se tem explicação,
no relato do mito, para a sua aparição. Nesse sentido, como
inclusive ele já tem presença assegurnda no mundo tribal Ti
riyó, poder-se-ia mesmo supor que ele seja �nterior a todos os
seres Tiriyó, embora ainda não possamos dizer com certa se
gurança que ele seja anterior a todos os seres do mundo Tí
ri;ó. waraku, ao contrário não fazia parte da mesma ordem
de seres, da mesma ordem de entidades, do mesmo nível de
categorias da qual participava o herói cultur�I _ d� mito. Ela não
era um índio Tiriyó, não era ainda um ser Tmyo. 

Além de serem distintas, duas entidades que não faziam
parte da mesma ordem, os dois personagens não se conhe
ciam. Pelo relato da estória, Pereperewa conhecia, por 
exemplo, peixes, tanto que teria ido pescar, mas não conhe
cia waraku como e enquanto mulher. Eram dois estranhos
que se defrontavam pela primeira vez. Po_

de-se dizer, duis
seres em opnsiçao e, por isso mesmo, precisando, tendo em
vista as Implicações do encontro, estabelecer um relaciona-

�No segundo somJ�tre da 1974, mandei a Riviera, em Oxford 
borrão dat,lografado deste trabalho, tendo recabido, em fev� 
reiro de 1975 sua carta com comentários sobre o mesmo b m como algumas Informações. ainda nao publicadas por el
sobre Pereperewa -, cuja &lu lo fazemos referência noeta e, 
bl1c ç o. pu. 
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menta em fa::e do inesperado/esperado encontro, necessitan
óo interagir, necessidadé muito mais premente porque não se 
conheciam antes. 

Outro aspecto importante da situação é a de que, reai
mente, estamos na presença de uma situação de troca• 

Pereperewa retira Waraku da água, ou mais precisamente da 

água do rio - a "água terrestre (ou mais corretamente a 

água subterrânea] tem qualidades criativas" (Riviere, 1969: 

265] para os Tiriyó - concedendo-lhe a possibilidade de se
transformar em mulher, reconhecendo-a como mulher, dando
-lhe a vida. Como sabemos, o • nascimento, claro, ocorre,
através da mulher, mas simbolicamente através da água como

toda criação; a associação é bem clara" (Riviere, 1969:264].
Com efeito. é a água subterrânea que teria qualidades cria

tivas no sistema de representações dos Tiriyó, pois a água
"celestial tem qualidades destrutivas" (Riviere, 1969:265). 

Certa vez, estávamos na aldeia do lyúnare, no rio Paimeru,
mas necessitamos ir a "aldeia ria Missão", numa distância de

cerca de 17 km, o que foi feito de Un1mog - pois um Frei ti
nha vindo a Paimeru rezar Missa -, para ver se o oficial-mé
dico da FAB, cujo avião havia chegado, tinha alguma medica
ção para baque: Ruth, de manhã cedo, havia caído de cima ele

um tronco, batendo a nuca, o que era motivo de preocupação
para todos. 

Conseguido o remédio, o retorno a Paimeru deveria rer 
feito à pé. Não conseguimos convencer nenhum Tiriyó como 

companhia. O céu estava escurecendo, ameaçando uma 
chuva torrencial com trovoadas. Explicaram-me que era Kure

ta viajar com chuva que ameaçava cair. Várias vezes excla
maram: Konopo ! l<ureta ! (Chuva ! Não presta !]. Afinal, por 

intermédio de um Frei, um índio Kaxuyána fez o percurso co
migo, Juntamente com sua mulher Tiriyó e uma filha pequena 

no colo e conseguimos chegar antes de anoitecer. A ida da 
mulher Tiriyó, apesar de ameaça de chuva torrencial, pode 

ser explicada pela necessidade de dar um recado a lyúnare a 
µropós1to da discussão sobre o casamento de uma sua ·neta·. 
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Em troca, Pereperew11 recebe de Waraku coisas desco
nhecidas por ele, aprendendo a cultivá-las: banana, inhame, 
mandioca, etc. Recebe, em resumo, cultura, sendo que como 
no mito "não apenas a primeira mulher (um peixe) mas tam
bém cultura veio da água" (Riviêre, 1969:264). Nesse senti
do, poder-se-ia mesmo dizer que a primeira mulher, nasce, sim
bolicamente, inserida num contexto definido como de troca. 

Não apenas a primeira mulher m,sce inserida num con
texto definido como sendo de troca, não somente o primeiro 
ser Tiriyó do sexo feminino é conseguido como parte de 
uma troca. Em geral, qualquer mulher casável, conforme 
vimos anteriormente, faz parte de um processo de troca de 
mulheres, mas também de prestações e contra-prestações. 
Para um homem, a exemplo do que parece acontecer com 
Pereperewa, vivendo só e precisando estabelecer descen
dência, sem, por isso mesmo, poder recorrer à endogamia 
de aldeia, restava-lhe obter uma mulher fora de sua aglome
ração, o que exigia a realização de um diálogo cerimonial 
com o pai da moça ou outro parente masculino. 

Em síntese, o herói cultural, no caso Pereperewa, apa
rece, sendo seu aparecimento explicado somente a partir 
das coisas que passam a acontecer em conseqüência de suas 
ações: faz ai 1ança com a natureza, retirando o peixe da água, 
concede vida a Waraku, provavelmente casa com ela, e esta
belece reciprocidade trocando coisas, pois ele não tem des
cendência e precisa estabelecê-la, ao mesmo tempo que anun
cia, recebe e explica a presença de um estrangeiro na aldeia. 

CONCLUSÃO 

Lançando mão de uma verbalização mitológica e de um 
comportamento institucional essencialmente ritualizado pare
ce ser possível mostrar que a lógica ordenadora das relações
sociais dos T 1riyó seria quase que praticamente a mesma ló
gica que se atualizaria naquele mito ou, caso se prefira, que a
lógica que atualiza aquele comportamento cerimonial sena a
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mesma que proporciona a reflexão sobre o diá logo mitológico,

uma vez que estamos apresentando apenas a primeira etapa

elo trabalho, ou seja, a articulação entre um mito e um rito

tomada como ponto de partida para mostrar o caráter social

das representações. Como vimos pela conversação mantida

entre os dois personagens do mito em questão, todos os três

propósitos, em razão dos quais a instituição ritualizada torna

se uma exigência crucial, parece m sei concretizados no en

contro de Pereperewa com Waraku_ Trata-se, simultanea

mente, o que é muito expressivo, de I eceber, anunciar e ex

plicar a chegada de alguém na aldeia, a presença da mulher na
sociedade Tiriyó, os dois atores realizam uma troca e, domes
mo modo, dar-se-ia n obtenção de uma esposa na presença

de seu pai. Significa dizer, por outras palavras e como su
posição básica deste trabalho, que o modelo "ideal " de diá
logo cerimonial que todo Tiriyó estaria, em geral, na expec
tativa de realizar, seria uma conversa formalizando um 
encontro ritual no qual se concretizassem, pelo menos, três 
propósitos principais: anunciar a cheg,1da de um estranho na 
aldeia, realizar uma transação comercial e obter uma esposa 
exatamente os três objetivos que parecem caracterizar O en: 
contra de Perep�rewa com Waraku. Toda vez que fosse pos
sível a um Tmyo realizar esses três objetivos, ele estaria con
cretizando uma expectativa de comportamento característica 
de seu modo de ser tribal, e, desse modo, renovando e atuali
zando o encontro de Pereperewa com Waraku: 0 mod 1 

d 'I . . e o pa-
drão de 1a ogo cerimonial dos Tiriyó. A vinculação d . . . _ . o mito 
com a 117st1tu1çao pareceria então t<>r alguina con · t' . . · . • " s1s encia. 
De um lado o mito verbalizaria as implicaço-es dess • . a inst1tui-
çào me dia dor a ,trad uzi ndo uma expectativa dA c omp t • . . 

- or amento _ ainda que retrospectivos os mitos têm atual·idad ' e viva 

Nao se trata de contos fantásticos nem do relato de - . um pas-
sado morto. Estao vivos, no sentido de que continu 

d "d . l d 
am g� 

vernan o u vi a sacia os indivíduos" (Royal Anthro 1 po ogical 
1971:260) -. e de outro, aquele modo habitual de c d ' 

. · 1· • . . on uta 117st1tuc'.ona izaoa pareceria ritualizar os propósitos do diálogo
mitolog,co 
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Poder-se-ia ir um pouco mais longe e arriscar a!go mais. 
Como se sabe, os homens parecem viver num universo sim
bólico (Beattie, 1971: 19), pelo menos em grande parte ou in
tensamente simbólico, de modo que as instituições sociais 
participariam "ao mesmo tempo, de sistemas de ação e de 
sistemas de idéias" (lbid. 49-50). Então, tendo em vista o ca

ráter "simbólico essencialmente expressivo do ritual" (lbid., 

241), uma alternativa interessante seria, de fato, olhar o ri
tual como "formas de enunciados simbólicos que tratam da 
ordem social" (Leach, 1972:37) ou, no dizer de Matta (1974: 

12), "modo de 'dizer alguma coisa' sobre a estrutura social", 
desde que a vida social seria "baseada em convenções e sím
bolos, todas as ações sociais são realmente atos rituais ou 
atos provindo de uma ritualização" (lbid., 17). Nessa linha 

de procedimento e considerando-se a articulação sugerida 
neste trabalho, tornar-se-ia possível propor o seguinte: se a 

ordem social, da qual naturalmente o ritual faz parte, tem mui

ta coisa a dizer sobre o mito, no caso específico em questão 

isto parece se verificar por meio dessa instituição ritualizada 

chamada de diálogo cerimonial; por outro lado, o caminho 
inverso também seria possível na medida em que o mito, isto 

é, o diálogo mitológico Tiriyó, teria alguma coisa a dizer sobre 

a ordem social, mas por intermédio do ritual, ou seja, do diá

logo cerimonial. Quando se conta o mito, estar-se-ia, por as

sim dizer, atualizando o cerimonial, e quando se faz o cerimo-
111al estar-se-ia atualizando e renovando o mito, na medida em 
que ambos estariam referidos à ordem social. Com efeito, 

embora o esquema referencial deste parágrafo ainda esteja 

incompleto, decompondo-se, apenas por razões analíticas, a 

sociedade Tiriyó em três níveis, a ordem social, o ritual e o 
mito, passaríamos a ter: 

Classificação soc,al 
idade 

conexão genealógica 
residência 

Diálogo cerimonial 
obter uma mulher 
troca 
receber um estranho

Diálogo mitológico 
obter urna mulher 
troca 
receber um estranho 

Na class,ficação social feita pelo� Tiriyó, todos os três 

elementos destacados aqui, idade, conexão genealógica e re• 
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sidência, são cr itérios levados em consideração e que acabam 
resu ltando em casamento. De fato, segundo o próprio Ri
viêre, (1969:ô2), seriam três os fatores que um Tir

iyó "leva 
em consideração para ordena r seu mundo social: conexão ge
nealógica, res

i
dência e 

i
dade", sendo que os do

i
s primeiro� 

são diferenciados do ú lt
i
mo c r itério porque "recebem reco

nhecimento púb l
i
co e verbal, expressados nos termos itipime 

e imoiti respectivamente" (ibid.J, enquanto que o fator idade 
não se manifestari

a "ao n ível da linguagem, somente emer
gindo como um método delitescent de classif

i cação· (ibid.). 

Retornando ao objetivo específico deste trabalho, a arti
culação entre os dois diálogos, tomada como ponto de partida 
para considerações posteriores, ainda temos a dizer o seguin
te. Tanto seria procedente, aos olhos de Pereperewa, con
siderar Waraku como uma estrangeira, como d

i
ssemos no iní

c
i
o, que ela, a primeira mulher, "foi pintada de vermelho"

(Riviêre, 1969:266), pois "o vermelho (tamire) está associado 
com proteção contra espíritos• (ibid.), tendo em vista que am
bos, • estrangeiros e inimigos, são normalmente suspeitos de 
bruxaria" (1971: 296), de tal modo que para os Tiriyó toda a 
doença e morte • é o resultado de feitiçaria· (ibid. 297). En
tão, Waraku foi pintada de vermelho e lhe foi dada a oportuni
dade de se explicar, de declarar suas boas intenções, o que 
o relato do mito acentua através de suas ações, dando aos
Tiriyó, após ter sido reconhecida como mulher, mandioca, ba
nana, inhame, milho, batata doce, ensinando Pereperewa a
cultivá-las. Ao ser pintada de vermelho ela teria ficado imu
ne aos espíritos. Com efeito, numa passagem de um d0
Sflus trabalhos Riviere (1969: 34) esclarece que os espíritos 
• são incapazes de verem objetos coloridos de vermelho e que 
o cheiro da tinta vermelha é repugnante para eles• (os espí
ritos). Além do mais, foi mencionado anteriormente que os
dois persor.::igens do mito encontram-se, um diante do outro,
na situação de dois estranhos. Contudo, colocando-se O en
contro em termos do herói cultural, do ponto de vista de
Pereperewa ele se vê, repentinamente, em face de um estra
nho. Por essa razão. Waraku é, tamoém, olhada com suspei-
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ção. Embora. aparentemente t d 
peição, sem hoslilidad 

' u O pareça ocorrer sem sus-e e sem medo na ve d d - · 
te assim não obstant . .· r a e nao e somen-' e seia tambem ass· s . 
como estamos encarand . _ im. e a maneira 

0 ª situaçao for proced t cesso interativo ve ·f d 
· en e, o pro-

. ri ica O entre os dois atores é marcadopor expectativas, sentimentos e atitud 
t 

es que se complemen-am, mas que também se contradizem. A interação estabel�c1d� 
1
tanto_ ocorre para aproximá-lcs como contribui para

ª ªstª- os: e um processo contraditó1 io. 

_ . Realmente, parece que o encontro contém duas caractensticas importantes, entre outras, tipificando um padrão de 
comportamento por parte de Pereperewa, que é um ser Tiriyó:
hostilidade e hospitalidade. E isto porque Waraku era uma 
desconhecida e, conseqüentemente, uma estrangeira. Na 
própria narrativa há momentos parecendo sustentar isso. A 
surpresa de Pereperewa, quando o peixe resulta em mulher 
não parece ser, única e exclusivamente, provocada pelo pró'. 
prio processo de transformação, isto é, com o processo de 
transformação em si mesmo: com a mudança como e enquan
to processo. Ela pode, por certo, ser isso, mas não apenas 
isso. Poderia ser a surpresa diante daquilo que resulta des
sa alteração. Trata-se da surpresa, do espanto provocado 
pelo fato da transformação colocar Pereperewa em confronto 
direto com algo que ele desconhece, um ser desconhecido. 
de alguém que lhe é estranho em seu cotidiano, algo que ele 
l!Jnora e, por conseguinte, em relação ao qual a desconfiança
se impõe, sobretudo por causa da necessidade de passar a 
conviver com esse alguém que não conhecia. Ainda que pos
sa parecer óbvio, há necessidade de enfatizar o comporta
mento de Pereperewa, de sua ansiedade e relutância - quan

do o pa, de Waraku aparece ele corre procurando se esconder 

-. não obstante aceite, logo no inicio, após seu espanto, sem

constrangimento. a presença da mulher. Precisaríamos, en
tão, salientar: em primeiro lugar, estamos falando da conve•

nlência entre suspeição e confiança, hostilidade e tradição de
hospitalrdade e tradição de hospitalidade, relutância e aceita
çao, tentando enfatizar, com igual intensidade, esses dois 
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traços e não somente um dos dois; em segundo luga r, noutras 
passagens da estória, além daquela já mencionada, Perepe

rewa não é sempre hospitaleiro e solícito, revelando que, ao 

mesmo tempo em que aceita a presença de Waraku, ele tam
bém não aceita, sem nenhuma desconfiança, relutância, sus
;,eição e hostilidade, o comportamento da mulher para com 

ele - depois que Pereperewa, a mando de Waraku, plantou 

mandioca, banana, inhame, milho, enfim todas as coisas rece
bidas da mulher, Waraku ficou zangada porque ele não estava 
procedendo exatamente como ela ensinava; não ia olhar o 
1 oçado, não estava dando a devida atenção à roça, embora 

tivesse sido ensinado como proceder. Por conseguinte, es
tamos na presença de um processo de familiarização que ex i

ye suspeição e confiança, hostilidade e hospitalidade, relu
tância e aceitação, característico da ansiedade Tiriyó ao en
trar em relações com estranhos, com a relutância de Perepe. 

rewa, ao fugir com a chegada do pai da mulher, em penetra r 

nas trocas do parentesco. Apreciando o comportamento Ti 
r iyó, revelando sua representação antropológ ica sobre essa 
sociedade, Frikel pronuncia-se dizendo "no começo da con
v ivência, mostram, geralmente, uma certa dose de retraimento 
e desconfiança, a qual, porém, Já depo is de poucos dias, cede 
lugar a um comportamento mu ito amigável" ( 1960 : 8). Noutra 

passagem acrescenta "outrossim, os Tir iyó me parecem um 
povo de boa índole e geralmente pacíficos. Os grupos aces
s íveis não são diretamente agress ivos" (ibid., 7). 

Contudo, não se deve deduzi r do que está sendo d ito e 
de passagens anteriores usadas para se estabelecer as liga
ções ensaiadas que os Tiriyó levariam suas vidas acovardados 
com o medo. Na verdade, o contrabalanço para "isolamento 
e hostilidade é a tradição de hospitalidade, comércio e a mais 
periódica aceitação de interpendência que é revelada na dança 
festiva" (Riviére, 1969: 271), fazendo referência a uma festa 
parcialmente descrita por Figueiredo (1961). Não apenas 
isso, mas o próprio diálogo cerimonial pareceria emergir tam
bém em decorrência do fato de que "o quadro da sociedade 
Tiriyó como consistindo de uma série de comunidades de ai-
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deias introvertidas e isoladas• (Riviêre, 1969: 271) ( 15). Quer 
dizer, quanto mais isoladas, quanto mais introvertidas, tanto
maior, em certo sentido, a necessidade de conversar, de dia
logar, de um diálogo que exige um ritual, de um diálogo ceri
monial para anunciar a presença de um estrangeiro e de novi
dades, realizar uma transação comercial e obter uma esposa, 
entre aldeias isoladas e introvertidas. E isso parece estar 
presente, como tentamos mostrar, no encontro de Pereperewa
com Waraku, onde o primeiro personagem estava sozinho, iso
lado e introvertido, voltado sobre si mesmo, hostil, mas, por 
outro lado, também querendo mostrar uma tradição de hospi
talidade como compensação da hostilidade. 

Com a p rticipação de Pereperewa não significaria, sim
plesmente, que Waraku tenha, simbolicamente, conquistado a 
existência de ser mulher. Com essa troca torna-se possívf,I 
o ingresso, como já vimos, numa nova ordem, a Cultura.
Pe1eperewa, por sua vez, passa a pertencer, definitivamente,
depois de ter permitido o ingresso na cultura, à Natureza
Com efeito, conforme nota de rodapé de Riviêre (1969: 259),
Pereperewa é um herói cultural "que eles irr.aginam estar
agora vivendo no entuhtao·' (horizonte). E o horizonte, se
gundo O esquema de oposições construido por esse autor
para analisar a sociedade Tiriyó como um todo, pertenceria ao
domínio da Natureza em oposição à terra que estaria na
Cultura. 

Sob a aparência de uma troca que, de fato, parece ter se 
verificado, Pereperewa provavelmente poderia ser considera
do, conforme insiste Frikel (1970: 17). como uma espécie de 

11s) E preciso esclarecer que nos trabalhos da Rlvlilre, pelo me1.o,i 
os que conhecemos, e situação de contato provocando e co11, 
centreçl!o populoclonel dos Tlrlyó em pouquíssimas aldeias e ot6 numa só, como aconteceu com relação aos Tlrlyó do l�do brusllelro da região do Tumucumeque, e mesmo em Sunnam nfto e�té presente em sues cogltações, Seus trabalhos dolxo,.,; em suspenso Isso, porque em seus propósitos tal situação estó �or� das ten!atlves que faz para reconstituir, socialmente 0 oc1edede Tlnyó tal como seria entes da concentraç O pop�la• clonei _resultante do contato, a qual, de feto, esteva espalhado em . !numeras aldeias, tanto no território brasileiro como no tomtórlo de Surlnam. 
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·· ser supremo": "os Tiriyó possuem a crença num ser supre

mo, denominado Pereperewa ou Kuyúri". Em todo caso, pre 

cisariamos saber o que significa realmente a expressão "ser 

supremo" e, conseqüentemente, o que significa crer num "ser

supremo" no universo Tiriyó, ainda que se saiba, como diz um

missionário, que ele teria feito o céu e a terra. Essa afirma

ção, contudo, não contradiz o fato de termos referido o encon

tro dos dois personagens como sendo uma situação de troca,

11a qual Pereperewa proporciona a vida a Waraku e dela rebece

uma série de coisas. Aliás, talvez seja melhor dizer que jun

tos, mas, com a iniciativa de Pereperewa, eles teriam promo

vido, ou melhor dizendo, o encontro intencional promove a

passagem da natureza para a cultura.

O encontro, na realidade, parece ser, de certo modo, 

movido por Pereperewa. Numa troca direta como a que se 

verificou, os agentes, para que a troca se concretize, necessi
tam: em primeiro lugar, que se dê o encontro face a face ; em 
segundo lugar, que os agentes da troca tenham necessidades 
complementares no sentido de que um possua algo em exces-
80 e esteja em falta de algo, de tal modo que, respectivamen
te, o outro ator está numa situação de escassez daquilo e em 
abundância disto; em terceiro lugar, que um tome a iniciativa 
de propor a troca, o que significa sair em busca da possibiii
dade de trocar, de procurar a troca. No caso, Pereperewa 

"acidentalmente" é quem toma a iniciativa, pois ,conforme 
o relato do mito, ele foi para a margem do rio Rescar, o qus
equivaleria dizer: foi criar alguma coisa. Com sua participa
ção intencional é que, simbolicamente , através da água nasce
" primeira mulher (um peixe). Portanto. só a partir da inicia-
11va de Pereperewa, fazendo com sua participação criativa que
a primeira mulher nascesse, é que ele passou a receber ali
mentos dos quais, podemos dizer, precisava, assim como
Waraku necessitava da vida que lhe é concedida. Por essa
razão dissemos antes que se trataria, em certo sentido, de
um encontro inesperado/esperado.

Sendo isso possível, parece, provisoriamente, que Pe

reperewa, ou como prefere Frlkel, Kuyúri é o criador dos ho-
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mens, mas também o primeiro homem e ancestral dos Tiriyó • 
( 1960 : 17). não obstante deva-se realmente reconhecer que 
• não é fácil definir, com exatidão, este personagem• (Frikel,
1960 : 17). Nesse sentido, poder-se-ia considerar Pereperewa

como o herói "benfeitor que, enquanto vivia neste mundo co
mo um dos Tiriyó, inventou e lhes ensinou uma série de ele
mentos culturais" (Frikel, 1960: 17), contando, muitas vezes,
com a colaboração de Waraku, conforme pensamos, tendo
em vista o relato do mito.

Por outro lado, falando sobre o cosmos Tiriyó, por exem
plo, Riviêre (1969: 264) esclarece que "o céu e água encon
tram-se no horizonte, no entuhtao, o qual é a fonte de am
bos, de água e céu, mas também o reservatório da alma 
matter (amare)". Em Frikel, por sua vez, encontramos que 
• Pereperewa é o velho do céu (Kapú-tamu) que fez o mun
do" (1960: 17). Conseqüentemente, diríamos, ao que tudo
indica, existirem fortes indícios de que Pereperewa sena 
uma entidade por demais importante, senão a mais impor
tante entidade Tiriyó. Tanto que agora está vivendo no
entuhtao (horizonte). Ao contrário do que se verifica com a
alma de qualquer pessoa Tiriyó falecida, as • almas do de
P3rted (amorempa) • (Riviêre, 1969 : 265), pois, como sabe
mos e Riviêre confirma, • a alma do falecido retorna para 
leste do entuhtao· (1969: 264). Pereperewa, contudo, mora 
agora no próprio entuhtao, no próprio horizonte, exatamente·
no ponto onde se dá o encontro do céu e da água e que se
ria o reservatório da alma matter (amare), porque, segundo
tudo indica, não se trata de um Tiriyó qualquer, de uma en
tidade de importância menor, sendo que, para tentar corro
borar o raciocínio que estamos esposando

. a oposição entre céu e água existe na oposição de morte para nascimento. Enquanto a alma do recém-nascido chega através da água, a alma do falecido retorna para leste do entuhtao por um Caminho através do céu, na direção em que a lua viaja <Rivi re 1969: 264). 
Até aqui, supomos ser possível conjecturar que Pere

perewa parece ser um mediador entre Natureza e Cultura. 
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O Tiriyó crê na existência de um elemento espiritual e imor

tal no homem que poderíamos chamar de alma, mas é mister apon

tar que o conceito filosófico cristão de alma não é idêntico ao do 

indígena. Alma, para o Tiriyó não é um principio puramente es
piritual e imaterial e sim uma pessoa, um espírito dotado não só 
das nossas próprias faculdades mentais, mas também de um corpo 

material, embora muito sutil ou quase espiritual ( o esoterismo ho

dierno chamaria a isso um corpo astral). Este espírito-pessoa é 

que encama e desencama, mas sempre continua existindo (Frikel, 

1960 : 18). 

Preferiríamos dizer que os Tiriyó tem em Pereperewa 

um herói cultural, o qual, além de ser um ser Tiriyó também 
seria um ser do mundo Tiriyó, uma entidade de dupla perso

nalidade, cuja aparição, como se constata no relato do mito, 
só é explicada a posteriori e que, assim como apareceu, • de

sapareceu· e estaria, vivendo no horizonte. Se quisermos 

usar, em termos desse herói cultural, algumas das oposições 

apontadas anteriormente com relação ao problema nature

za e cultura, diríamos que Pereperewa está fora, é perma

nente - tanto que ele só responde para as rochas pois as 
árvores são efêmeras e falando com elas ele se tornaria efê

mero -. está acima, mora no horizonte, é desconhecido. 
Parece ter retornado à natureza depois de ter proporcionado 

o ingresso tribal na cultura.
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Social representations of the Tiriyó lndlans, a Karibean 
• roup located at the Tumucumaque range, bordering Brasil
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and Surinam. ln this first stage of the work the author tries
to put pla

i
nly a m ith concern

i

ng the origin of the women and
íts translation on nowadays r itual. ln other terms, the 
Tiriyó cer

i

monia l and its tribal expression, of what could be 

called a ·Cerimonial" or ritual dia l ogue. A pattern is 
suggested. 
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o

berto. Diálogo cerimonial e diálogo mitológico 
entre os Tiriyó. Boletim do Museu Paraeose Emílio Goeldi. 

ova série: Antropologia, Belém (61) :1-25, nov. 1975 

RESUMO: Trabalho sobre algumas representações sociais dos Tir1y6, 

um grupo Karlb habitando ombo, os lodos do fronteira do Tumucumaque 

entre o Bros1I e o Suriname Nesta primeira etapa, o trabalho procuro 

ort1culor o mito sobre a origem do mulher com uma lnstitufç6o (o dlólooo 

cerimonial). A ortlculaçõo proposto tento mostrar como o 16olca que or

deno os relaçõos sociais nesse grupo indígena tomb6m parece proporcionar 

o reflexão sobre o diólogo mitol6g1co, isto 6, o mito IObre a origom do 

mulher e, o partir dai, sugere um modelo podr6o poro o d16log0 cerimonial 

Tiriy6. 
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