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O nimero 65.1 da Revista de Antropologia promove uma discussao importante sobre
arelagdo entre pesquisa em antropologia e saberes praticados para além das universi-
dades. Nao poderia ser este um debate mais atual, haja vista as demandas pelo reali-
nhamento da producao de conhecimento e do lugar de enunciagao tradicionalmente
associados a minoria branca, privilegiada e ocidentalizada que até hoje controla a
academia no Brasil. A Revista de Antropologia, exercendo sua vocacgao antirracista,
pretende contribuir para transformar a maneira pela qual a antropologia tem sido
produzida e pensada. E neste sentido que caminha o artigo de Marcio Goldman e de
Edgar Barbosa Neto, publicado em duas partes. Em “A maldicao da tolerdncia e a arte
do respeito nos encontros de saberes”, os autores enfrentam questoes tao delicadas
quanto urgentes ao se perguntarem por “uma espécie de respeito ‘transversal’, capaz
de por em relagao diferencas enquanto diferencas, opondo as moralidades hierarqui-
cas ou pseudo democratizantes do universal uma ética dos bons e maus encontros
sempre locais ou situados”. A proposta busca destronar o tradicional ponto de vista
de Sirius com o qual a antropologia (entre outras ciéncias humanas) imaginava exer-
cer sua vantagem epistemolégica e politica sobre outros coletivos e seus respectivos
modos de conhecimento, propondo assim uma forma de respeito que ndo se confunda
com a tolerancia multicultural e suas hipocrisias de conveniéncia. O que se quer, ao
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invés disso, é “criar conexdes nao inocentes com tudo aquilo que pode ser afirmado
como importante” e reformular, a partir dai, a prépria concepcao e institucionalizacao
da antropologia. Goldman e Barbosa Neto resumem com precisao a proposta nas se-
guintes palavras: “A questao, para nés, nao é imaginar a universidade como devendo
ser equivalente ao terreiro, tentando imitar suas praticas ou algo no género. O impor-
tante é imaginar como, na relagdo com o terreiro— uma relacao que inclui, no meio
académico, a presenca de babalorixds e yalorixds como professores e professoras —, a
universidade pode ser diferente de si mesma, sabendo, a0 mesmo tempo, que esse é
talvez apenas um lado da relacao.”

Em “Pele negra, jalecos brancos: racismo, cor(po) e (est)ética no trabalho de
campo antropolégico’, Rosana Castro transforma seu préprio corpo de pesquisadora
em problema de reflexao, mostrando como pertencimento racial, género e sexualida-
de influenciam em sua etnografia sobre um centro de pesquisa farmacéutica em seres
humanos. O artigo demonstra, além do mais, como a branquidade da prépria antro-
pologia é uma matriz a ser questionada e modificada. Sua conclusdo ndo poderia ser
mais precisa: “Nesse sentido, dentre os desafios para o futuro, estao,ainda, o registroe a
producao dos modos com que nossos corpos experimentam e produzem antropologias,
da graduacao a docéncia, dos bancos de sala de aula a pesquisa de campo. Aos poucos,
adensamos também a compreensao dos meandros da tarefa ética de fazer, a partir des-
ses varios “nds”, também nossa a antropologia.” Ao revisitar um classico da producao
da imagem fotografica e da antropologia, a saber, a trajetdria de Pierre Verger, Edilson
Pereira, em “Fotografia e sagrados afro-brasileiros: modulacoes da diferenca em Pierre
Verger e seus contemporaneos” também pretende questionar as relagoes de assimetria
e as formas de representacao da diferenca envolvidas no encontro entre sistemas de
pensamento e de acao distintos uns dos outros. Pereira sustenta ser possivel aproximar
a trajetéria de Verger “dos debates pds-coloniais e decoloniais mais recentes”, ao pos-
tular que o olhar do fotégrafo francés iniciado no culto de Ifa “mirou simultaneamente
para dentro e para fora (de si e do outro) produzindo uma perspectiva que colaborou
na compreensao de aspectos culturais do Brasil que excedem a perspectiva colonial eu-
ropeia. Sua obra resulta de um conhecimento artistico e iniciatico que dilui os grandes
marcos da divisao moderna entre sujeito/objeto, observador/observado, civilizado/
primitivo, em prol de uma multiplicidade de posicoes relacionais.”

As questoes raciais, contudo, também podem ser encontradas no estudo das
transformacoes urbanas em Salvador realizado por Urpi Montoya Uriarte. No artigo
“Os tempos da Ladeira da Preguica: Etnografia de longa duracao de uma micro locali-
dade do centro histérico de Salvador”, a autora examina as complexas sobreposicoes
entre tempo e espaco nas dindmicas de segregacao de pobres e negros na histérica
Ladeira da Preguica. Das reformas urbanisticas ao abandono e a especulacao imobi-
lidria, emerge contudo uma constante: “Para aqueles que conhecem o que a Preguica
foiaté o século XIX, a atual estratégia de abertura nada mais é do que uma reabertura
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apds um longo periodo de fechamento. O tempo da abertura, esmagado pela espacia-
lidade prépria do século XX, reemerge das cinzas no século XXI. Volta, ndo por inércia
ou destino, mas pela luta pelo direito a cidade de seus moradores.”

Ainda no que se refere as lutas pela moradia e a desigualdade no espaco urba-
no, Carlos Filadelfo, em “O tempo do mutirao: sentidos e (re)arranjos de familia e casa
entre mutirantes em um bairro periférico de Sao Paulo” mostra como o Movimento
dos Trabalhadores Sem Terra Leste | exerce um papel de intermediador entre o Estado
e as familias. A relacdo, entretanto, ndo deixa de ser caracterizada por suas complexi-
dades préprias,ja que “se ha uma dupla captura dos sentidos de familia e de casa pelo
Estado e pelo movimento no atendimento habitacional, ha sempre linhas de fuga de
arranjos familiares e de ideias e realidades sobre a nova casa que muitas vezes nao se
enquadram perfeitamente nos objetivos propostos pelo Estado ou mesmo pelo movi-
mento”. Nao por acaso, o papel das mulheres na economia popular e nos movimentos
pela moradia é também assunto do estudo de Florencia Daniela Pacifico, desta vez
destinado a situacdo argentina. Em “Las casas como procesos colectivos. Reflexiones
etnograficas sobre practicas politicas de mujeres de la economia popular”’, a autora
mostra como as mulheres integrantes de cooperativas de trabalho criam “formas de
politizacién de asuntos convencionalmente definidos como privados o domésticos,
tales como las condiciones de las viviendas o las posibilidades de proyectar cambios o
“progresos” en las formas de vida”. Edmundo Antonio Peggion, por sua vez, examina
no artigo “Regularizacao fundiaria e regimes de conhecimento: notas sobre o sul do
estado do Amazonas (Brasil)” os entrecruzamentos entre as percepcoes indigenas e
nao indigenas sobre territdrio, envolvidas no estudo de demarcacao de terras indige-
nas no sul do Amazonas, Brasil. O desafio envolvido na producado de tais estudos esta
em “traduzir uma dimensao vivida da terra para um registro juridico e antropolégico
denominado Terra Indigena”. Tal processo representa uma das tarefas éticas e politicas
maissignificativas da antropologia, envolvida em reparar as desigualdades territoriais
que constituem o processo colonial e suas herangas contemporaneas.

O nlGmero 65.1da Revista de Antropologia traz, ainda, um conjunto significativo
de artigos dedicados a etnologia dos povos autdctones da América do Sul. O artigo de
Sofia Venturoli, ;Ella sabe comer?” Comida, construccién de la persona y relaciones
étnico-sociales en los Andes de Conchucos, Per”, atualiza para o altiplano andino
discussoes classicas elaboradas pela etnologia das terras baixas sobre a construcao da
pessoaesuarelaciocoma alimentacao. Concebida como um processo semantico e re-
lacional,a comida tanto permitia aindigenizacao da antrop6loga quanto um processo
de branqueamento das populacdes indigenas que modificava as hierarquias locais. Iris
Morais Araujo, por sua vez, enfrenta em “Parentes especiais, relagoes Karitiana” o com-
plexo problema de compreensao do que vem a ser essas “pessoas especiais” as quais
se atribuem “corpos diferentes, nao inteiramente humanos” situados as margens do
parentesco e da vida social. A transformacao na alimentacao derivada da entrada de
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produtosindustrializados, ndo poracaso, vai se somara outros fatores que acarretama
transformacao corporal capaz de gerar pessoas especiais, frequentemente traduzidas
como “loucas” pelos préprios indigenas, e produtoras de diversos mal entendidos com
relacao aos pressupostos médicos ocidentais.

Odossié “Entre a mitologia e a etnografia: transformacoes nas Américas indige-
nas”,organizado por Nicole Soares eJodo Vianna,apresenta um conjunto expressivode
artigos dedicados a mitologia amerindia elaborados por Oscar Calavia Saez, Alejandro
Fujigaki Lares, Eduardo Soares Nunes, Ceraldo Andrello, Marcos Matos, Peter Gow e
pelos proprios Joao Vianna e Nicole Soares. Inspirados no marco fundamental das
Mitoldgicas de Lévi-Strauss, os artigos aqui reunidos, partem de estudos etnograficos
elaboradosa partirde umaampladispersaoterritorial. Tal dispersao, entretanto, segue
um dos sentidos da contribuicao dos estudos de Lévi-Strauss sobre o mito, a saber,
a articulacao fundamental entre interior e exterior: “o mito quando visto de “dentro”
de uma sociedade impele inevitavelmente a analise mitica para fora dela’, dizem os
organizadores. Ainda que nao pretendam oferecer uma mudanca de paradigmas no
estudo da mitologia amerindia, o dossié ndao apenas visa dar continuidade as contri-
buicoes de Lévi-Strauss e reiterar a sua atualidade mas, mais profundamente, fazer
com que seja possivel “depreender de nossas etnografias uma filosofia amerindia”. E
nesse sentido que, a despeito dos distintos estilos de investigacao envolvidos na an-
tropologia francesa, nas narrativas indigenas e na etnologia contemporanea, se torna
possivel reafirmar que as Mitoldgicas implicavam em uma “continuidade epistémica
entre uma empresa analitica e as formas amerindias de pensamento”, oferecendo
assim um dos mais decisivos casos de reversao da suposta vantagem epistemoldgica
com a qual antropologia se formou.

Pedro de Niemeyer Cesarino é professor doutor do Departamento de Antropologia
da FFLCH/USP e editor-chefe da Revista de Antropologia. Pulicou Oniska - poética
do xamanismo na Amazonia (Ed. Perspectiva/FAPESP, 2011), Quando a Terra deixou de
falar - cantos da mitologia marubo (Ed. 34, 2013), entre outros livros e artigos.

Heloisa Buarque de Almeida é professora doutora no Departamento de Antropologia
e no PPCAS-USP, e membro do NUMAS — Ndcleo de Estudos dos Marcadores Sociais
da Diferenca. Foi Visiting Fellow na London School of Economics com bolsa FAPESP, é
e membro do Conselho Cientifico da Associacio Brasileira de Antropologia. E bolsista
de produtividade do CNPq, e tem apoio da FAPESP.

Joao Felipe Gongalves é professor doutor no Departamento de Antropologiada FFLCH/
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nos estudos caribenhos e latino-americanos e em antropologia politica e da histéria.

Tem artigos publicados em periddicos como a Hau e a Revista Brasileira de Ciéncias

Sociais.
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APRESENTACAO

O conjunto de trabalhos aqui reunidos é dedicado a relacao entre mitologia e etnogra-
fia, partindo do estudo dos mitos e suas transformacoes em diversos povos indigenas
de distintas regioes nas Américas indigenas. As pesquisas contempladas no dossié
percorrem um arco desenhado entre o Brasil Central, os afluentes do Rio Guaporé e o
interflvioJurua-Purus no Sudoeste amazonico/Amazodnia Ocidental, o Alto Rio Negro
no Noroeste Amazdnico, Mesoamérica e Noroeste Mexicano. Todos os artigos tomam
como inspiracao as licdes das Mitoldgicas, de Claude Lévi-Strauss, uma das obras mais
monumentais ja produzidas no ambito da antropologia e das ciéncias humanas. O
impacto deste trabalho é, desde sua publicacao inaugural em 1964, muito significati-
vo para toda a pesquisa etnografica realizada na etnologia indigena. Mas a despeito
desta trivial avaliacao, por sua complexidade, as Mitoldgicas estao longe de ter sido
esgotadas. Este dossié pretende adensar o estudo dos mitos entre povos indigenas,
contribuindo para o entendimento de sua atualidade.

Curiosamente, dentre os diferentes esforcos de pesquisa etnolégica pos-Mito-
logicas, o estudo estrutural dos mitos indigenas foi o que permaneceu mais “envergo-
nhado” diante do extraordinario empreendimento de Lévi-Strauss. E o diagnéstico de
Oscar Calavia Sdez, quando afirma que “caberia se perguntar se Mitoldgicas abriu uma
nova era dos estudos sobre o mito ou se simplesmente os cancelou, fazendo do mito
um objeto a0 mesmo tempo magnifico e inane” (2004: 242). Entendemos aqui que as
Mitolégicas nos levaram mais provavelmente a primeira alternativa. Nossa tentativa
de comunica¢do com algumas de suas repercussoes e desenvolvimentos é demonstrar
como a etnografia pode ser beneficiada pela analise mitica. Pretendemos chamar a
atencado para a atual vivacidade do estudo dos mitos, colocando-o em relagao com sua
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“localizagao” etnografica. A primeira e célebre frase da “Abertura” das Mitolégicas ja nos
oferece alguns apoios para apresentacgao de nossa proposta. Vale lembrar o objetivo
do empreendimento, anunciado por Lévi-Strauss como o de:

[...] mostrar como categorias empiricas, como as de cru e cozido, de fresco e de podre, de
molhado e queimado etc., definiveis com precisdo pela mera observagao etnografica,

e sempre a partir do ponto de vista de uma cultura em particular, podem servir como
ferramentas conceituais para isolar nogdes abstratas e encadea-las em proposicoes

(2004a:19)

Sabemos que, de 14 para ca, a precisao e o adjetivo “mera”, quando relaciona-
dos a “observacao etnografica’, se complicaram. Estamos todos avisados quanto as
dificuldades deste empreendimento, o que é também uma licao retirada da série de
estudos de Lévi-Strauss (a tetralogia e as obras menores que a seguiram). Isso porque
a etnografia é aquilo sem a qual “o estudo dos mitos se torna impotente” (ibidem: 21),
mas também porque Mitoldgicas nos ensinaram sobre a fragilidade de pontos de vistas
sobre “uma cultura particular’, ja que os mitos sao sempre de uma lingua estrangeira,
ou um ponto de vista sobre uma outra cultura, cuja unidade, assim como a do mito,
seria apenas “tendencial e projetiva’ (Ibidem: 24).

Sobre essas duas Gltimas caracteristicas, em O Homem Nu, nos deparamos com

a seguinte afirmacao:

Se um etnélogo fica acantonado durante um ou dois anos numa pequena unidade social,
bando ou aldeia, e se esforga por apreendé-la como totalidade, isso ndo é razao para crer
que em niveis diferentes daqueles em que a necessidade ou a oportunidade o colocaram, tal
unidade nao se dissolva em graus diversos em conjuntos de que ele em geral nem desconfia.

(Lévi-Strauss, 2011: 587)

Dessa licdo os artigos aqui reunidos nao abrem mao. As analises etnograficas
de conjuntos de povos, ou da relagdo de um povo em particular com seus mitos e os
brancos, por exemplo, elucidados por meio da transformagao dos mitos, destacam
a tal fragilidade de um ponto de vista sobre uma cultura particular ou o esfor¢o por
aprendé-la como totalidade. Contudo, se tal fragilidade é elucidada pelas Mitoldgicas
e pelos trabalhos aqui reunidos, um ponto de vista localizado é também aquilo do
qual, parece-nos, nunca vamos poder tentar parar de escapar. Como etndlogos e et-
nografos estamos situados sempre nessa encruzilhada, que recusa a totalidade, mas
nao a localizac3o. Isto é, que nao se vé resolvida pela supressao da localizagao de um
ponto de vista particular, mas pela assuncao de que um ponto de vista supde sempre
outras perspectivas, ou um campo perceptivo-perspectivo a partir do qual conjuntos
sao anunciados. Mesmo a partir de pesquisas etnograficas localizadas, como na maior
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parte dos trabalhos aqui reunidos, o mito quando visto de “dentro” de uma sociedade
impele inevitavelmente a analise mitica para fora dela.

E provavel que os etndlogos acantonados, isto é em campo, sempre tenham
notado a importancia dos mitos para os seus interlocutores e anfitrides indigenas. Mas
se isso é verdade para muitos casos, por outro lado sabemos que tal reconhecimento nao
nos impediu muitas vezes de reservar aos mitos o lugar dos anexos, como apéndices dos
trabalhos monograficos. Possivelmente isso se deva menos a subestima do etnégrafo em
relagdo ao mito que pelo seu desconcerto frente a sua exuberancia ou, dito de outro modo,
seu “escandalo légico” (Durkheim, 1925: 142 apud Lévi-Strauss, 2004a: 23). Mas se recor-
rentemente nos encontravamos desprovidos de ferramentas conceituais para lidar com
a complexidade notavel daqueles registros, é possivel sugerir, considerando aten¢ao aos
efeitos das Mitoldgicas, que os mitos deixaram de ser tao escandalosos, ou melhor, ja nao
0 eram menos para a antropologia do que um termo de parentesco, uma estrutura social
ou um ritual. Ganhamos com a obra de Lévi-Strauss modos para a apreensao intelectual
da comunicac¢ao entre mitos de continentes distintos, da proliferacdo de variacGes miticas
locais e supralocais, bem como passamos a reconhecer a eleicdo de categorias sensiveis
como modo de tematizar um problema colocado a razao. Mais que isso, passamos a ser
capazes de depreender de nossas etnografias uma filosofia amerindia.

Mitolégicas definitivamente conferiram outro valor analitico para os mitos nas
etnografias com povos indigenas e, apds esse acontecimento, as nossas pesquisas
ja nao podiam ser mais as mesmas, mesmo quando nao nos dedicamos a aplicar a
analise estrutural aos mitos. Notem-se as analogias entre os gradientes continuo e
descontinuo com a passagem da natureza a cultura, tema da primeira obra; a mito-
logia regressiva que marca a segunda obra, e que afasta a cultura para o alto e para
longe; as imagens de periodicidade e entropia que marcam a terceira e quarta obras;
a abertura ao Outro e a dualidade em desequilibrio perpétuo de Historia de Lince; bem
como os idiomas do continente/contetido, nimero e ritmo, um e multiplo, identidade
e alteridade. Tais idiomas tratam de temas filoséficos abordados em Mitoldgicas por
meio dos quais os mitos foram “traduzidos” (Viveiros de Castro, 2016: 121). Mas € inte-
ressante notar como esses temas figuram hoje como importantes categorias analiticas
da etnologia indigena praticada nas Terras Baixas da América do Sul. Mesmo quando
0s mitos ndo sao objeto primeiro da andlise, a gramatica mitolégica (do “mito da mito-
logia”, como Lévi-Strauss definiu sua analise) se faz presente.

Nas Mitoldgicas, o socorro ao contexto etnografico imediato é o primeiro ato da
analise, que s amplia seuescopo, chegando a sociedades mais afastadas, descobrindo
as passagens e/ou as sequéncias de um grupo de transformacao, ‘com a condicao de
que ligacOes reais de ordem histérica e geografica possam ser verificadas oujustamen-
te postuladas entre elas [as sociedades]” (Lévi-Strauss 2004a: 20). O mito joga com a
histéria, a geografia, o ritual, a lingua e a cultura “dos outros”, sejam estes (mais ou
menos que-) humanos, espiritos, plantas, animais, rochas, corpos celestes, terrestres
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ou subterraneos. A existéncia de uma légica das qualidades sensiveis como uma con-
tribuicao do pensamento amerindio—sua “respectiva originalidade” (id:27) —elucidada
por meio de seus mitos, facilmente pode ser subentendida, quando nao subestimada,
no trabalho etnografico, se nao nos atentarmos para este jogo. E isso nos mostram
os estudos de parentesco, xamanismo, ritual, ou mesmo os estudos etnohistéricos,
cujos recortes analiticos nao sao nunca, e nem deveriam ser, capazes de atribuir ao seu
“‘objeto” a caracteristica de totalidade, nem mesmo ostentar sua restricao ao “humano”.

Mas o que aanalise mitica de Lévi-Strauss emprestoucomo imagem para a refle-
xao etnografica? Os mitos sao “in-terminaveis” (Lévi-Strauss 2004a: 24), tanto porque
sao indiferentes as nogoes de inicio e final, quanto porque “nao efetua[m] percursos
completos: sempre lhe[s] resta algo a perfazer” (Idem). Esse carater interminavel assu-
me a forma de uma nebulosa, corpo multidimensional que surge da analise dos mitos,
“sem jamais reunir de modo duravel ou sistematico a soma total dos elementos de
onde tira cegamente a sua substancia” (Ibidem: 20). Um corpo cuja expansao organiza
progressivamente seu nlcleo central, mas somente na medida em que sua periferia se
dissipa em confusao ou incerteza. Ou ainda aquela imagem dos “organismos primiti-
vos” que distendem a si mesmos, emitindo pseuddédopes para capturar corpos estra-
nhos (Lévi-Strauss 2004a: 22-3), aplicada aos mitos por Lévi-Strauss. Certamente tais
ideias sao inspiradoras para pensarmos as meta-teorias etnograficas mais recentes:
como um circuito ciborgue composto por corpos que nao possuem a mesma origem e
que, portanto, podem estender suas posicdes um por meio do outro (Strathern, 1991),
ouda ética epistemoldgica da disciplina: “always leave a way out for the people you are
describing.” (Viveiros de Castro 2016:122). As Mitoldgicas sao o exemplo paradigmatico
de continuidade epistémica entre uma empresa analitica e as formas amerindias de
pensamento, por sua “relagao recursiva com o corpus dos mitos amerindios, conecta-
dos um ao outro da mesma maneira como os mitos estao conectados entre si: por uma
dindmica comum de variacao e transformacao” (Viveiros de Castro 2016: 117).

E possivel afirmar que, mesmo sendo essa interminavel caixa de ferramentas e
“modos de fazer e pensar”, as Mitoldgicas renderam entendimentos que nem sempre
foram formulados de modo 6bvio e explicito em nossas pesquisas. Em certo sentido,
a monumentalidade das Mitoldgicas — segundo seu autor, um esboco da sintaxe da
mitologia sul-americana (2004a: 26) —a condenaram a ser objeto de contemplagao e,
por consequéncia, no que toca o estudo dos mitos ao menos, a um rareamento da re-
feréncia a potencialidade analitica. Isso nao nos impediude incorporarmos suas licoes,
ainda que de modo indireto. A sagacidade de Peter Gow, citada por Viveiros de Castro
em A Inconstincia da Alma Selvagem, nao nos deixa esquecer: “a etnologia amazdnica
(ele estava falando da boa) pouco mais é, a rigor, que uma série de notas de pé-de-pa-
gina as Mitoldgicas” (2002:18).

E diante desse “embaraco” que reconhecemos neste dossié a importincia da
andlise estrutural dos mitos nas Mitoldgicas—a tetralogia, O Cru e 0 Cozido (1964), Do Mel
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ds Cinzas (1967), A Origem dos Modos d Mesa (1968), O Homem Nu (1971), e a trilogia que é
conhecida por “pequenas Mitoldgicas”, A via das mascaras (1979), A oleira ciumenta (1985),
Historia de Lince (1991) — para desdobrar questoes que estao além (ou aquém) do proprio
mito, e que de todo modo, nos empurram para fora dele. O leitor e a leitora terdao acesso
aanalises transformacionais dos mitos que colocam questoes ao estudo do xamanismo,
género, parentesco, historia, escatologia, desde a perspectiva de um povo e/ou de um
sistema supralocal que articula diferentes coletivos em uma dada regiao.

AdespeitodessaapresentacaonaohesitaremrenderhomenagensasMitoldgicas,
o dossié nao é exatamente sobre essa fundamental obra de Lévi-Strauss. Por este mo-
tivo, nd3o nos propomos aqui a realizar um recenseamento rigoroso dos seus efeitos.
Nosso propésito €, antes, tratar sobre os mitos amerindios a partir de pesquisas etno-
graficas atuais. No esforco em reunir trabalhos que considerem os mitos como tendo
um valor analitico privilegiado como modo de atencio aos fatos e fazer etnograficos,
parece-nos descabido desconsiderar as proposicoes levistraussianas. Dito isso, os
trabalhos aqui ndo se definem pela aplicacao exclusiva do método estruturalista de
analise mitica de Lévi-Strauss, tampouco por ilustracdes ou demonstragoes exaustivas
de aspectos teéricos enderecados pelas Mitoldgicas. Esta obra é seguramente refrataria
aexercicios dessa natureza, pois, sem qualquer paralelo, ela é inesgotavel e dificilmen-
te emulavel. Mesmo cientes desses imperativos, as Mitoldgicas nao deixam de provocar
asensacgao de que ndo conseguimos aproveitar tudo que ali se oferece.

Os artigos do dossié evocam aquilo que Perrone-Moisés (2021) no prefacio da
mais recente edicao de O Cru e 0 Cozido recomendou aos leitores:

Dessa obra mestra pode-se dizer muita coisa—e sempre havera mais. O fato é que s6 pode
serapreciada e fazer sentido na execucdo—como misica. E preciso que cada leitora e leitor
execute com Lévi-Strauss cada passagem do texto, tendo como instrumento sua mente, feita
‘lugar vazio onde algo acontece”, como diria ele no majestoso ‘Finale’ do quarto volume das

grandes mitolégicas. (Perrone-Moisés, 2021: 8-9)

Explorou-se diferentes possibilidades de realizacdo das analises miticas nas
pesquisas etnograficas entre povos amerindios, e os autores aqui reunidos executam
as Mitoldgicas em suas andlises, de modo mais estrito ou indireto, a sua maneira, como
musica. Execucao que nao é devida, como dissemos, ao fato de seus artigos aplicarem
o método estruturalista, mas porque entende-se que toda a pesquisa etnolégica e, em
especial, as analises miticas em etnografia entre povos indigenas, foram crucialmente
impactadas pela obra. Deste modo, podemos obter da leitura desses textos alguns
vislumbres de como os mitos, apds mais de 50 anos da publicacao do primeiro volume
das Mitoldgicas, tém sido estudados nas pesquisas etnoldgicas atuais, quais os modos
de articula-los a etnografia e quais as perspectivas tedricas deles advindas.
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OS ARTIGOS REUNIDOS

A Histéria de Carolina: Um estudo de caso sobre a difusdo de um mito no Sudoeste
Amazonico, de Peter Gow, coloca questoes a respeito do tratamento metodoldgico
dos conjuntos (ensembles), objetos sociais extraordinarios revelados pelos mitos. Tais
conjuntos foram formulados por Lévi-Strauss com o intuito de demonstrar que as so-
ciedades “tribais”, objetos histéricos da antropologia, nao sao sociedades de pequena
escala e ousociedades “simples”, mas grandes e complexas. Toda a questao, diz Gow, é
que seu tamanho e complexidade nao se deixariam agarrar pelos modos habituais de
se compreender escalas, seja em tamanho ou complexidade. Gow focaliza seu estudo
nos mitos e suas transformacdes relacionados ao Lua, na Amazoénia Ocidental, de-
monstrando como um Gnico mito contado por Carolina, uma mulher Koniba “descida”
para Manaus depois da quase extin¢ao de seu povo, pode ser a chave de apreensao da
historia de relagoes de um conjunto de povos indigenas (Kuniba, Kanamari, Kaxinaua).
Ao tomar como seu fio condutor fatos histéricos no interfldvio Jurua-Purus, Gow de-
monstra 0 modo como a relacdo com a terra, num sistema de posicoes geografica-
mente orientado, é capaz de absorver e inscrever, via codigos materiais-semiéticos,
as transformacoes advindas do contato (entre povos indigenas e com nao-indigenas).

A imagem de periodicidade apresentada pela Lua, com efeito, replica em um
nivel celestial um modelo espacial baseado nos rios da regiao, que embasa as rela-
¢6es Eu/Outro neste conjunto de povos (2022: €192829). E o fluxo do rio Jurua, oeste/
leste, que orienta as sequéncias de ideias contidas nos mitos de cada povo sobre a
Lua, enquanto sao coordenadas pelo movimento leste/oeste, e oeste/leste, do corpo
celestial (2022: €192829). Contudo, ao contrario do que poderiamos supor,a orientacao
geografica-social modulada pelos mitos, ou melhor, “as resolu¢des dialéticas espaciais
[que] saturam um dado campo social” (Ibidem), nao obedece a um gradiente proximi-
dade-identidade/ distancia-alteridade. Gow demonstra como a mitologia entre/dos
povos se assemelha quanto mais distantes eles se encontram num dado momento de
sua histéria de relagcoes. Ademais, a imposicao ou empréstimo de temas miticos nao
dependem da exuberancia demograficado povo do locutor. “Sobreviventes” homens e
mulheres sds, tornam-se valiosos emissores de versdes miticas capazes de induzir uma
série de transformacdes no conjunto narrativo de povos que os acolhem ou que com
eles passam a conviver, funcionando como chaves-mediadoras de todo um universo
social. Gow descreve como um grupo de transformacao mitica se reorganiza a partir
da auséncia de um povo, atraindo para as versoes miticas motivos, distin¢oes, sequén-
cias e niveis semanticos (como a relacido com povos inimigos ou até mesmo o incesto
entre irmaos) antes ausentes. Essas transformacoes sao “recolhimentos” das sinteses
encarnadas por um mito/povo particular, entdo ausente, no interior dos mitos/povos
vizinhos que permanecem: quando a diferenca é banida por eventos histéricos parti-
culares, o mito recolhe e amplifica essa diferenca.
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Maquina de producao dessas sinteses, 0 mito é a passagem necessaria para a
reestabilizacao do sistema translocal, que se utiliza da variabilidade intrinseca aos
mitos “como uma forma de diferenciacao num nivel cosmolégico” (Gow, 2022). A cons-
tituicdo da interioridade social nao se faz senao pela diferenca externa; a “separacao”
nao se da segundo um modelo genético, em que a diferenca aumenta a medida em
que se afasta temporalmente de uma origem comum (Gow, 2022). Os mitos nunca sao
um comentario ou uma autodescricao da forma social comunitaria no bojo da qual
é enunciado, ainda que sejam “primeira e principalmente fenémenos de parentesco”
(Ibidem). Para Gow, mitos sd@o os ancestrais, nao em termos de distanciamento tempo-
ral genético, mas em termos de distanciamento espacial, contados desde uma posicao
que é, segundo o autor, epistemologicamente inescrutavel.

O artigo de Marcos Matos, Entre sucuris e queixadas: transformacoes nos mitos pano
deorigemda ayahuasca, examina umasérie de mitos “panodo sudeste” (Yaminawa, Huni
Kuin, Shawandawa, Yawanawa, Sharanawa) e aruak (Piro-yine), conectando mitos de
origem da ayahuasca a outros que sao transformacoes deles (mesmo sem qualquer
mengao a ayahuasca), abrangendo a area do interflivio Jurua-Purus, principalmente.
O autor descortina uma paisagem mitolégica no Sudoeste Amazdnico que relaciona
coordenadas cosmoldgicas — o mundo subterraneo, o mundo submerso e o céu —as
transformacoes histéricas da regido, numa demonstra¢ao, ao modo das Mitolégicas,
da licao de Gow em An Amazonian Myth and its History, a de que o mito “conta (ou tem)
uma histéria paraalém do enredo que ele simplesmente narra” (Matos, 2022: €192783).
Assim, o artigo demonstra, por meio de uma abrangente e minuciosa analise das di-
versas transformacoes que os mitos estabelecem entre si, “ndo apenas que os mitos
que tomamos como objeto sao transformacoes uns dos outros (e de outros, fora do
texto), como também que as analises mitoldgicas podem ser compreendidas como
transformacao dos mitos em analise, assim como transformacao de outras analises
dos mitos” (Ibidem)

Advertindo-nos primeiramente da existéncia de duas estruturas narrativas ba-
sicas comumente associadas a ayahuasca: “o mito que conta sobre como um homem
namora com uma mulher-sucuri, indo viver com ela no mundo submerso; e o mito
que conta como o povo de uma aldeia resolve subir aos céus através do uso intensivo
de umaespécie de cipd’, o autor observa, por meio de rica analise estrutural, um “para-
lelismo entre, de um lado, os mitos de transformacao coletiva em queixada e os mitos
que contam sobre o povo que subiu aos céus [...] e de outro entre os mitos de trans-
formacao individual em queixada e os mitos que narram sobre o casamento de um
homem comasucuri” (2022: 25). Contudo, mesmo as versoes “casamento com a sucuri”,
estabelecido no fundo d'agua, quanto a “ida para os céus”, sao relativas a mitos que
“preservam em seu pano de fundo ou em seu horizonte a transformacao em queixada”.
Esse “detalhe” que s6 pode ser percebido no estabelecimento de um grupo de trans-
formacao, revela um jogo do mito entre os polos coletivo-individual, estabelecendo
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uma certa transitividade entre eles, nao menos que com o tema da mortalidade e da
afinidade potencial.

A centralidade da mitologia de povos que se estabelecem no rio Envira, sua an-
tiga morada, vai aparecer como um dos pontos de apoio da extensao da hipétese de
Cow (1994; 2001), direcionada aos sistemas sociais do leste das terras baixas do Peru ao
Equador, ade que “componentes ou dimensdes verticais da paisagem cosmolédgica vao
cedendo lugarasformas populares daescatologia crista, que sdo mais compativeis com
0 xamanismo ayahuasqueiro” (Matos, 2022). Trata-se, com efeito, da interceptacdo e
transformacao pelo xamanismo ayahuasqueiro de dois pontos centrais, desenvolvidos
nos mitos e sublinhados por Matos, quais sejam: “a relacao que mantinham os xamas
com seres extra-humanos da floresta e dos rios para ter acesso a caca e a pesca; € 0s
aspectos verticais da escatologia presentes nessas cosmologias” (Ibidem), donde aida
aos céus vai cedendo lugar as viagens subterraneas. Os mitos de origem da ayahuasca
jogam com as relagoes perspectivas, complexificando o gradiente entre ver (colirio) e
ser visto (pele). Seu mito mais conhecido e contado por povos indigenas (inclusive em
centros ayahuasqueiros) narra o casamento de um homem com uma mulher-sucuri,
sendo uma planta-colirio administrada por seu sogro-sucuri o que o permitira ver o
mundo subaquatico como ele via o seu proprio mundo. Mas esse efeito serd depois
revertido pela ayahuasca, o que o permite se dar conta de onde e com quem estava, ao
acessar o “outro lado do outro lado” (Viveiros de Castro, 2015: 284 apud Matos, 2022).
Quantoaos queixadas, trata-se de vé-los como pessoas: “ser capaz de ouvi-los, ouainda
ser capaz de ver como eles (se) veem (com a ajuda do dei-sa yaminawa) ou de ser visto
como eles sao vistos (vestindo as suas peles, como na histéria piro-yine)”.

A hipétese a que chega Matos, a de que o xamanismo ayahuasqueiro foi se con-
solidando como uma resposta muito pertinente a histéria colonial, tanto é confirmada
por meio das transformagOes miticas, quanto demonstra como estas codificam de
maneira exuberante a histéria de relacoes com os brancos. Histéria que é tristemente
permeada por episddios de perseguicao organizada aos diferentes grupos indigenas,
“uma época em que os humanos morriam ou eram perseguidos como bandos de
queixada”. Contudo, segundo o autor, a ayahuasca introduz uma transitividade ligada
amortalidade, pois as figuras centrais de seus mitos sao sempre aquelas que restaram
de um evento de morte coletiva ou que da morte (normalmente por envenenamento)
retornaram. Nao a toa.

Mulheres-Onga: mitologia, género e antropofagia no Complexo do Marico, de Nicole
Soares-Pinto (2022: €192785), tem como problema central a antropofagia realizada
pelas mulheres, colocado por uma série de narrativas mitolégicas dos povos Tupari,
Makurap, Wajuru, Djeoromitxi, Arikapo e Arud, habitantes imemoriais dos afluentes
da margem direita do médio rio Guaporé. A partir da articulacao com a etnografia co-
tidiana,em particular referente a producao e consumo de bebida fermentada, a autora
pretende investigar, com a ajuda das categorias miticas, ou das “histérias do tempo
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em que tudo que se pensava, acontecia’, as condi¢oes virtuais colocadas para e pela
antropofagia feminina. A divisao de uma sociedade primordial composta por pessoas
de ambos os sexos em duas sociedades compostas por pessoas de mesmo sexo, uma
exclusivamente feminina, a outra masculina, e a posterior restituicao, nos mitos, de
uma “sociedade de sexo oposto” é o tema central da primeira série de mitos analisado,
enquanto a gente-On¢a aparece na segunda série enfocada.

Por meio das transformacoes miticas e de suas conexdes com as agoes cotidia-
nas, chega-se a uma espécie de continuidade a partir de descontinuidades, a saber, a
articulacdo das relagoes de género (mesmo sexo e sexo oposto) com a diferenca huma-
no/animal/espirito. O artigo sugere que a identificacao (virtual) das mulheres com as
ongaséacondicao paraadiferenca (atual) queseparaoshomensdos nao-humanoseos
homens entre si. A caracteristica perspectiva das relacdes de sexo oposto encontradas
entre os povos do Marico indicou, segundo a autora, a necessidade de pensarmos as re-
lacoes de género elicitadas pelos mitos em termos da teoria do parentesco amazonico.
Isso porque, inversamente, as relacdes de parentesco e nao-parentesco tematizadas
pelos mitos, em suas conexdes com certos tipos de substancia e seres extra-humanos,
s30 atualizadas em termos da dindmica alteridade/identidade nas festas de chicha e
nos resguardos e efeitos associados a corpos especificos.

A manducacao mitica dos maridos pelas esposas foi analisada por meio da
predilecio da manducacao das mulheres pelas oncas, de resguardos incidentes sobre
a menstruacao feminina (que visam impedir o panema nos homens), da afinidade
entre cunhadas, e da afinidade de sexo oposto. O artigo sugere que “mulheres oncas”
posicionamaafinidade no“centro”dasocialidade cotidiana e nos obrigamarepensaro
“exterior”de uma maneira anisotrépica: nao ha nenhum “dominio” ou corpo que esteja
a salvo desta poténcia, repensando a caracteristica da “concentrizacao” do campo do
parentesco amerindio (Viveiros de Castro, 2002). Por fim, a autora nota nao ser o caso
de afirmar que tal potencial nao esteja também com os homens (alguns sao pajés,
todos sao idealmente cacadores), mas o ponto é que as Mulheres-Onca nos obrigam
a dessemelhar a diferenca entre exterior/interior da diferenca entre homens e mu-
Iheres, como também conceituar as relagoes de sexo oposto — e nao de mesmo sexo
—enquanto uma maneira mais pertinente de descrever a “abertura ao exterior” dessas
socialidades. A partir dos mitos e de sua etnografia, afirma-se que o axioma canibal,
caracteristico das mito-cosmologias indigenas, prop0e, exige mesmo, uma capsula de
sexo oposto.

Deixando a paisagem do sudoeste amazonico, A Humanidade e seu(s) género(s):
mito, parentesco e diferenga no Noroeste Amazonico, o artigo de Geraldo Andrello e Jodo
Vianna (2022: €192786) possui como fio condutor dois dos mitos mais importantes e
conhecidos na literatura etnolégica da regido enfocada: o surgimento da humanidade
a partir da viagem de uma cobra-canoa, registrado principalmente entre os povos de
lingua tukano na bacia do rio Uaupés, e as a¢oes de Jurupari, um ser extraordinario
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que assume formas multiplas, entre elas, os aerofones rituais, cuja visao é interdita
as mulheres, registrados em toda a regido. A coautoria do artigo nao dissimula os
termos de sua colaboracdo e, de saida, cada um dos autores se posiciona em uma
das duas perspectivas etnograficas na qual a andlise se assenta. Assim, a dualidade
mitica inicial, cobra-canoa e Jurupari, pode de algum modo se justapor a dualidade
do campo etnografico: povos de lingua tukano na bacia do Uaupés e povo Baniwa, de
lingua arawak, na bacia do rio Icana. Mas na medida em que a analise mitica avanca,
a coincidéncia das dualidades mobilizadas — as quais se juntam outras, como paren-
tesco uterino e agnatico, relagoes coletivas e particulares, classificacdes egocentradas
e sociocentradas — se apresenta como sendo proviséria e incerta. Os povos de lingua
tukano e de lingua arawak, junto aos de lingua nadehup, conformam o amplo nexo
relacional que se designou na literatura etnolégica de sistema regional do Alto Rio
Negro. E nos termos do mito e suas transformacoes que o trabalho assume a comple-
xidade deste sistema enquanto descricio de uma sociocosmologia compartilhada por
diferentes coletivos.

Ao acompanhar a cobra-canoa, nas narrativas tukano e desana, nota-se o seu
movimento ascendente desde um lago de leite, no qual os tripulantes foram “matu-
rando” sua condicao de humanos, percorrendo o rio Negro e Uaupés as margens dos
quais estao descritas as principais “casas subaquaticas” em que realizavam paradas,
até alcancar finalmente a cachoeira de Ipanoré, quando “nascem” falando linguas dis-
tintas e utilizando termos de parentesco afins para que parentes de coletivos distintos
se tratem mutuamente de modo apropriado. O mito do Jurupari (ou Kowai), tal como
narrado pelos Baniwa, fornece uma outra imagem da conformacao da humanidade.
Por meio dele se acompanha uma epopeia que se inicia com a concep¢ao deste de-
miurgo, cujas condicoes prévias explicitam os termos de parentesco cruzado utiliza-
dos atualmente, percorrendo a gestacao até o seu parto. A partir de entdo, o mito faz
suceder as transformacoes de um bebé, que é “roubado” de sua mae pelos homens, em
um adulto celestial, detentor de conhecimentos xamanicos que especifica o cosmos,
quando entao é assassinado, tornando-se um conjunto de aerofones rituais que é no-
vamente “roubado’, desta vez dos homens pelas mulheres

A analise desses mitos descortina transformagoes notadas em variagoes locais,
cujas nuances se revelam importantes, e nos modos como um mito efetua a passagem,
de um problema diante do qual se encontra, a outro mito. Desta maneira, ja nao se
percorre mais somente os dois mitos mencionados, mas um conjunto mais amplo, que
trata do surgimento do caapi (ayahuasca) e de um adultério primordial de uma mulher
comumacobra. Por meiodeinversdes, adicoes, subtracoes e transformacoes, o proble-
ma que passa de um mito ao outro nao é mais exatamente o mesmo, multiplicando as
possibilidades de se pensa-lo.

Deste exercicio de seguir os mitos, Andrello e Vianna (2022: €192786) extraem
consequénciasparaacompreensaodeaspectosdasocialidadenoNoroeste Amazonico,
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colocando a prova algumas das descricdes e dos modelos etnoldgicos consolidados
para a regiao. Os mitos, como destacam os autores, impdem a consideracao das rela-
¢Oes sociais como nao sendo depreendidas exclusivamente dos humanos entre eles e,
assim, a transespecificidade assume centralidade nas analises. Para tanto, recorre-se
ainda ao problema do género, isto é, as relacoes de sexo cruzado e mesmo sexo, para
a descricao da passagem de uma ordem intensiva (o plano do mito) para um sistema
extensivo (o plano do parentesco e da organizacao social), enfocando a atualizacao da
humanidade, mote do artigo.

No artigo Transmigrarentre planos de existencia. Desanidando las Mitoldgicas desde el
noroeste de México, de Alejandro Fujigaki (2022: €192789), estamos diante da seguinte
questao: como considerar a “boa distancia’, categoria que nos empresta Lévi-Strauss,
em uma ontologia multinaturalista? Mais que isso, como os povos indigenas admi-
nistram relacoes multiespecificas tendo em seu horizonte existencial a possibilidade
sempre premente de um equivoco? Elucida-se de partida que o equivoco é considerado
no texto como uma espécie de mal-entendido produtivo (por conseguinte, potencial-
mente deletério para os que assim o tomam) que sinaliza distancias mal temperadas
entre os planos codsmicos e/ou entre os entes e parentes. O autor descreve “vinculos
indevidos”, enfatizando o que designou de “incestos existenciais”, quando os termos
da relacao se encavalam, como no caso do defunto que nao se desapega do mundo
dosvivos, ouentao, quando por falta de diligéncia de seus parentes vivos que nao pres-
taram adequadamente os rituais necessarios, o morto nao foi capaz de encontrar o
caminho para o seu destino post mortem. O autor enfrenta essa questao descortinando
transformacoes que recortam os rituais mortuarios no noroeste do México, o que por
si s6 coloca questdes instigantes, mas vai além e, seguindo as pistas das Mitoldgicas,
alcanca o material etnografico mobilizado por Lévi-Strauss na América do Sul, apon-
tando comunicagoes entre diferentes regides no continente americano.

Essas transformacdes s3o especialmente interessantes porque emparelham
dois contextos. No lado do noroeste mexicano, acompanhamos rituais de diferentes
povos, em praticas nas quais os vivos forjam para os mortos um caminho para a sua
partida, impelindo-os a “caminhar” e a “voar” para o céu. Para tanto, os vivos utilizam
tecnologias finebres que “tecem” caminhos para os mortos, mas também, em sentido
inverso,ajudam os mortosa “apagarem”os seus rastros neste mundo, ouentao, a “‘corta-
rem” os lacos, literalmente encordoados, que conectam as pessoas com as topografias
césmicas. Em um segundo contexto, encontramos mitos de povos na América do Sul
analisados por Lévi-Strauss nas Mitoldgicas. A dobradica que permite vislumbrarmos
na analise proposta as relacoes entre esses rituais mexicanos com os mitos sul-ame-
ricanos € a Gltima parte da cerimonia finebre dos Yaquis, quando os homens fincam
um poste que serve como eixo para as suas dancas. No topo deste alto mastro coloca-se
um ninho e uma pomba branca. Os dancarinos entao procedem em seus Gltimos atos
cerimoniais no intuito de desaninharem o passaro, que é a alma do morto, permitindo
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assim a sua transmigracao para junto a deus no paraiso celeste. Encontra-se deste
modo o motivo do heréi transgressor bororo que estabelece relagdes muito préximas
com sua mae no mito “desaninhador de passaros”, o M1 das Mitolégicas. Diante dessa
conexao, éque Fujigaki propdeemseuartigoqueacriacaode lacos de descontinuidade
e o afastamento de familiares falecidos, que baliza os rituais mortuarios entre povos
amerindios no noroeste do México, seria uma transformacao dos acontecimentos que
ocorrem no mito bororo.

O autor nos lembra, a partir dessas transformacdes entre noroeste mexicano
e América do Sul, que Lévi-Strauss deliberadamente evitou utilizar nas Mitoldgicas
os mitos das “altas civilizagdes da América central e do México”, em virtude de terem
sido apresentadas por narradores “letrados”. Fujigaki aponta que essa exclusao teve
repercussoes importantes na antropologia mexicana, que nao dedicou especial
atencao ao material etnografico mobilizado por Lévi-Strauss em sua obra magna, e
no eclipsamento na literatura antropolégica em geral da existéncia de povos amerin-
dios “heterarquicos” no México, na medida em que que esta paisagem etnografica é
frequentemente associada aos grupos hierarquicos do altiplano. No artigo de Oscar
Calavia Saez, que se segue no dossié, o autor propoe a retomada das mitologias eru-
ditas da Mesoamérica, preteridas por Lévi-Strauss. Fujigaki, diferentemente, chama
atencao para os povos amerindios que vivem no México a partir de suas importantes
conexoes com aqueles povos que estao situados na América do Sul.

O artigo de Oscar Calavia Saez, Mitologias “populares”, elaboraciones eruditas,
retoma a mitologia erudita, cuja analise foi deixada de lado por Lévi-Strauss nas
Mitolégicas, porque segundo este ltimo, para que fosse realizada, seria necessario
o socorro a filologia ou a arqueologia. Calavia Saéz dirige seu enfoque também ao
Noroeste Amazonico (2 mitologia tukano sobre a Cobra-Canoa), mas conecta sua mi-
tologia aquela referente a tradicao mexica na Mesoameérica (textos que seriam como
uma autoinvestigacao sobre sua proépria tradicao, a partir dos saberes dos antigos
Tlamatinime). Ambas privilegiam o tema da migracao e da origem da diversidade
étnica (a tensao referente a uma origem comum e as diferencas entre povos) e estao
relacionadas a hierarquia —valor que apresenta uma relacdo icnica com o territério
sobre o qual versam. No primeiro caso, a migracao desde o Lago de Leite original até
a regiao do Alto Rio Negro, com paradas em diversas casas de transformacao, hoje
povoados e cidades. Neste mito acompanhamos a origem e a montagem/especiacao/
transformacdo da humanidade atual pelasacoes dos demiurgos, o que nao ocorre sem
fracassos e regressoes, idas e vindas. Ao final, nas cachoeiras de Ipanoré, os distintos
grupos indigenas da regiao, incluindo os brancos, saem das rochas e sua ordem de
saida inscreve a hierarquia entre os coletivos. No segundo caso, os antepassados dos
astecas, um dos povos mexicas, partem do distante lago de Aztlan e chegam, enfren-
tando o monstro Huitzilopochtli, as sete cavernas de Chicomoztoc ou Colhuacantepec.
Destas Ultimas surgiram as diferentes cidades federadas com Tenochtitlan, e é de
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onde os migrantes seguem seu caminho divididos em sete grupos, cuja identidade
varia enormemente de uma fonte a outra (Calavia Saez, 2022: €192933).

Nos relatos tukano abordados pelo autor sublinha-se uma dialética de tubos e
orificios —ja representados pela alternancia entre a forma serpente e a forma canoa,
que fazem da migracao um empreendimento oculto/secreto—, na qual nunca se lanca
mao de modos hoje atuais de engendramento da humanidade. A humanidade é cons-
truida por meio da combinacao de elementos litlrgicos e fisiol6gicos, onde os primei-
ros estao dados e os segundos tém de serimprovisados, em “um desenho futurista [no
qual] os atos dos criadores primordiais se reformulam em uma engenharia xamanica”.

Nos relatos mexicas, as cerimonias transformam encantadores e feiticeiros, en-
viados pelos Imperador Montezuma, em feras e passaros, para que possam chegar a
Aztlan,dondesabem, porCoatlicue,maeenlutadade Huitzilopochtli,que sete homens
sairam dali dirigindo seus povos. Em Aztlan, é possivel rejuvenescer ou envelhecer a
vontade, subindo ou baixando do céu. Em alguns relatos, esse lugar magico — como
as “casas de transformacao tukano—equivale a Chicomoztoc e suas sete cavernas, que
dao origem aos povos mexicas (Astecas, Tepanecas, Xochimilcas, Chalcas, Acolhuas,
Tlahuicas e Tlaxcaltecas), as sete tribos nahuatlacas da regiao central do México, mas
também aos bairros, nacoes, géneros de humanos e parcialidades. Noutros, esse se-
gundo lugar — uma montanha que detém diversas analogias com o corpo humano,
a principal delas correspondendo a um ventre teldrico — é parte de uma rota, que se
revela muitas vezes circular. Seja como for, entre uma concepcao unitaria e outra con-
federalista, a tradicao mexica investigada pelo autor sublinha ordens de saidas que
correspondem as hierarquias, as separagoes de povos (entre toltecas e chichimecas,
por exemplo) e a ascensao a hegemonia politica de um grupo depreciado e marginal,
os Astecas. Por meio desses relatos, esses tltimos sao instituidos “como gestores del
sacrificio universal”. Em ambas as tradicoes, as criacdes da humanidade, antes manu-
fatura que gestacao, se ordenam em um gradiente de perfeicao, ou de transformacoes
progressivas, e de destruicdo, ou transformacoes regressivas. Esse ordenamento em
duas vias é realizado por meio de uma série de toponimos articulados aos nomes de
segmentos (e suas insignias) que se organizam de forma hierarquica, constantemente
subvertida. Sdez vai embasar a identificacao de uma mitologia erudita nesta multipli-
cidade, em um mesmo texto, de uma série de relatos e vetores, bem como a enume-
racao/serializacao/reiteracao que dele brota: “fazer listas se encontra entre os servigos
basicos que uma intelectualidade organica rende ao poder politico”.

Contudo, ao recorrer a mitos de outras regides das Terras Baixas da América
do Sul (Kadiwéu, Guajiro/Wayuu, Yaminawa), o autor constata uma continuidade
entre os materiais dos mitos eruditos e as mitologias populares, tanto pelo tema do
nascimento dos povos desde a terra, comum nessas mito-cosmologias — lembremos
a recorréncia da “emergéncia’ em tempos em que céu e terra eram indiscerniveis —,
quanto pela proliferacao etnonimica. Assim, ainda que frequentemente recorra aos
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especialistas e/ou a tinta e ao papel para fixar-se (em ambos os casos a uma certa lin-
guagem esotérica-poética), a mitologia erudita ndo estaria naquela ponta em que o
mito morre e passa a ser novela: ela durara o tempo em que duram os dispositivos de
autoridade em torno dela erigidos, e nao se livra de sua dependéncia dos contrastes
caracteristico do “pensamento selvagem”, como as antinomias entre continuo e dis-
creto, manipulacao e digestao, etc. Isso, sugere o autor, nos levaria ao fato de que o
contraste entre pensamento selvagem e domesticado, longe de ser um divisor entre
culturas, se encontraria no interior de cada uma delas: “el chaman es un domesticador
de ese pensamiento salvaje como lo es el filésofo, por mucho que puedan diferir sus
instrumentos”. Para Sdez, a rentncia de Lévi-Strauss se mostrou finalmente enganosa.

Por fim, em A cultura dos mitos: do regime de historicidade karaja e sua poténcia “fria”,
Eduardo Nunes (2022: €192801) parte da complexidade do conceito de “histéria fria”
em Lévi-Strauss para abordar a relacdo entre a cultura Iny (karaja) e os mitos de emer-
géncia de uma “humanidade verdadeira” do Fundo do Rio, para habitar as margens do
rio Araguaia. A diferenca entre “tempos” compreendida pelas histérias antigas, ou da
histéria desde o ponto de vista Iny, ndo é cronolégica, mas encarnam, cada um desses
“tempos”, um mundo de caracteristicas particulares. Dai a interessante proposicao do
autor por chama-los de “tempos-mundos”. Trata-se, de um lado, do tempo primevo, ‘o
tempo dos antigos”, os ancestrais dos Iny atuais e, de outro lado, do “tempo do pessoal
de hoje”, tanto disjunto quanto conjunto em relacio ao “tempo dos antigos”. E a essa
relacdo diferencial que Nunes vai se dirigir para discutir a relacao entre mitologia e
etnografia, que em seu artigo toma a forma da discussao do conceito de cultura e sua
relagdo com os mitos—da Cultura dos Mitos, como evidenciado ja no titulo do artigo—,
assinalando o valor contextual para o estabelecimento das disjun¢des ou das conjun-
¢0es com o tempo dos antigos no cotidiano Iny.

O tempo dos antigos é presente, pois a acao humana moralmente apropriada é
aquela capaz de evidenciar formas-iny que sao, por definicao, do tempo dos antigos.
Issofazanarracdodo passado (do mito) sercontingente aos nexos relacionais estabele-
cidos pelos vivos. Quer dizer, “embora as formas (sejam elas convencionais ou nao con-
vencionais) se transformem ao longo do tempo, sua imagem atual aparecera sempre
comojaestando dada, desde o principio”. A origem das acoes das pessoas estd inscrita
no passado mitico—nao sem a tortuosidade que |he é caracteristica, a de eliminaralgo
para em seguida narrar sua origem. O que as pessoas fazem é replicar essas formas
dadas ou inventar: essa diferenca se apoia naquilo que o mito diz, a cada momento,
mas o ponto é que a agao propriamente humana é a elicitacao de formas ja dadas (no
mito). Apoiado na nocao stratheriana de estética (fazer uma forma especifica aparecer
ou evidenciar que uma relacao foi ativada de uma maneira determinada), bem como
na dialética invencao/ convencao wagneriana, a analise de Nunes demonstra, ainda,
como aabsorcao deinovagdes pelo mito ouasincorporagoes culturais aparecem como
sendo uma e mesma coisa. Isso porque tais invencoes sao “‘contraefetuadas como parte
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do fundo virtual contra o qual a agdo humana opera”. Assim, se o mito é fundo contra
o qual as a¢bes atuais tém lugar, ao etnografar as contraefetuacoes da cultura iny, o
autor nos mostra como esse fundo virtual é refratario ao senso histérico quente (nao
aparece como um movimento cronologicamente orientado), mas certamente estd em
relacao com o tempo.

A questao com a qual o autor finaliza sua contribuicdo é justamente em que é
transformado esse tempo quando as a¢des humanas, como por exemplo a transmis-
sao de nomes entre geracoes alternadas, e o mito, inscrevendo a origem dessas acoes,
operam sobre ele uma compressao intensiva. A anterioridade relativa dos aconteci-
mentos é certamente valorizada, mas ela é sempre mito-légica: trata-se da produgao
constante de um passado intemporal, antes que de uma continuidade histérica. Com
efeito, é essa compressao o que, segundo o artigo, nos autoriza a falar de uma historici-
dadeindigena, de seuregime“frio” ouseu “arcaismo em reverso’,ao levarmos em conta
essa dindmica de atualizacdo e contraefetuacao das formas. As rupturas ou invencoes
nao embasam, portanto, um devir histérico - o problema, diz o autor, é a formulacao
do devir como histérico -; antes tais invencdes manifestam a maneira ‘como esses
regimes fazem a imagem de uma continuidade aparecer”. Na medida em que “nao
tomam o tempo como conatural a histéria”, seria preciso, para avaliarmos correta-
mente a questao desde o ponto de vista indigena, separar o problema da histéria do
problema do tempo. Salientando o carater contrahistérico dos regimes de historicidade
indigenas, Nunes nos provoca a pensar em que medida a questao das sociedades frias
ou quentes esta bem colocada. Pois, para além da obviedade da consciéncia indigena
da passagem do tempo, o autor chega a conclusao de que “para eles, no que concerne
a histéria, a passagem do tempo carece de importancia”.

No espirito das discussdes empreendidas nos artigos, resta-nos uma Ultima
digressao a considerar com o leitor desse dossié. Por que privilegiamos o tempo e a
histéria quando falamos dos mitos e das Mitoldgicas, nao obstante a definicao de Lévi-
Strauss, talvez a mais conhecida, é a do mito como maquina de suprimir o tempo? Ao
destacaro carater transformativo do mito, Lévi-Strauss descortina uma temporalidade
nada 6bvia ao nosso olhar. A esse respeito, cabe retomar brevemente as formulagoes
de Peter Gow:

The myths are not, in Lévi-Strauss's view, intrinsically stable until they are disturbed by
history. Quite the opposite, they exist because of history, they exist to dampen down the
effects of disturbances in order to maintain the coherence of meaningfulness. The myths
generate the appearance of stability, an illusion of timelessness that cannot be affected by
changes in the world, but they do so by means of their ceaseless transformations, which

marks their very historicity as objects from the analyst's point of view (2001: 11; grifo nosso).
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O autor destaca os mitos como sendo objetos historicos, afastando uma pretensa
ideia de a-historicidade dos mitos como ancoragem para o ponto de vista do analista.
Aleitura de Gow parece afirmar que o mito é uma maquina temporal de abolir o tempo.
Deve-se estabilizar as mudancas constantemente, exatamente porque elas sao o que
nao para de irromper: mas ao final, as mudancas nunca sao de fato anuladas. Esse
entendimento endereca-se criticamente a transcendéncia do pensamento em relacao
ao mundo, aquilo que justamente os mitos indigenas nao parecem supor. Pois 0 mito
nas Américas indigenas elege o mundo, o corpo e a vida como o l6cus do pensamento,
na légica das categorias empiricas, dada aos sentidos: formulada por Lévi-Strauss um
pouco antes de O cru e o cozido (2004a [1964]), em Pensamento selvagem (1962), como
uma “ciéncia do concreto”.

O xama yanomami Davi Kopenawa, em uma declaracao enderecada aos nao
indigenas que ndo poderia ser mais direta, afirmou que “O que os brancos chamam
de futuro, para nés, é um céu protegido das fumacas de epidemia xawara e amarrado
com firmeza acima de nés!” (Kopenawa e Albert, 2015: 494). Para o leitor de A queda do
céu, essa declaracao possui relagoes evidentes com o diagnéstico xamanico de que as
acoes humanas (nao indigenas) no capitalismo estao demolindo condicdes de vida
(humana e nio humana) na Terra. E contra essas acdes e agéncias que os xamas lutam
para sustentar o “futuro” no alto, a boa distancia. Assim, é como se Kopenawa nos dis-
sesse que aquilo que n6és vemos como tempo eles veem como espaco, aquilo que nés
vemos como histéria, eles veem como terra. Parece-nos que é nesse ponto que os mitos
se revelam como objetos histdricos e também geoldgicos (e geograficos), em outras
palavras, eles codificam a mudanca nao exclusivamente em termos temporais, mas
também, destacamos, em termos espaciais.

A maquina de suprimir o tempo funcionaria assim por meio do mundo-terra.
Mais que isso, poderiamos sugerir que o mito se revela como uma maquina-terra,
operando, diferentemente do que realiza no registro temporal, ndo pela supressao
do espaco, mas pela producao de territérios e das condicoes materiais-imateriais
da vida. Isso permite conceituar o mito por aquilo que produz e nao somente por
aquilo que desfaz. Mas note-se que essas nao sao agoes contraditérias, pois talvez
nao haveria como produzir terra sem justamente suprimir/condensar o tempo. Por
outro lado, é a desterritorializagao das categorias empiricas, dadas aos sentidos, seu
menosprezo a elas, em beneficio das abstracoes desterritorilizadas, o que parece
caracterizar a razao transcendente ocidental. A modernidade que habita o tempo
cronolégico, no sentido da histéria quente, com seus ideais de progresso, “sufoca” a
terra, na expectativa de supera-la, imaginando nao ter nada mais interessante que
o tempo, sonhando com o futuro (ou com o passado). Por sua vez, o pensamento
indigena nao parece ser capaz de ser indiferente aos cddigos sensiveis da vida, as
existéncias de todos os seres que a compoem, e a notar o cosmos como demasiada-
mente vivo. Mito, maquina-terra.
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Como nos diz Gow em seu artigo, aqui publicado postumamente, os mitos sdo

os ancestrais, ou, € Lua quem conta a sua histéria. Gostariamos de dedicar esse dossié

a sua memoria.
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RESUMO PALAVRAS-CHAVE

Um povo pode desaparecer, mas nao uma histdria. Isso foi o que ocorreucomum mito  Ensemble,
kuniba, narrado a Nimuendaju por Carolina, em uma situacao de remocao forcada  mitologia, incesto,
promovida pelo Estado brasileiro no comeco do século XX. O mito em questao falava  histéria, lua
da origem da lua, ocasionada pelo incesto de um irmao com uma irma. Até o comeco

do século XX, povos vizinhos dos Kuniba, como os Cashinahua e os Kanamari, tinham

narrativas muito distintas sobre a origem da lua. No entanto, ao longo do século, com

a partida dos Kuniba, o tema do incesto entre irmao e irma passa a estar presente nas

narrativas, difundindo-se pela regido das bacias dos rios Jurua e Purus. Isso conduz

a uma reflexdo sobre o problema da “causalidade informacional”, sobre a “politica

externa” estabelecida entre diferentes povos e sobre a “dialética espacial” promovida

pelos mitos.

CAROLINA’S STORY. A CASE STUDY OF THE DIFFUSION OF A MYTH IN SOUTHWESTERN AMAZONIA

ABSTRACT Peoples can disappear, but not stories. This is what happened with a kuniba myth, narrated to Nimuendaju by Carolina, in a situation KEYWORDS
of forced removal promoted by the Brazilian State at the beginning of the 20th century. Such myth was about the origin of the moon, caused by Ensemble, mythology, incest,
the incest of a brother with a sister. Until the beginning of the 2oth century, neighboring peoples of the Kuniba, such as the Cashinahua and the history, moon

Kanamari, had very different narratives about the origin of the moon. However, throughout the 20th century, with the departure of the Kuniba,
the theme of incest between brother and sister becomes part of the narratives, spreading throughout the region of the Jurua and Purus river
basins. This leads to a reflection on the problem of “informational causality”, on the “foreign policy” that differentiates peoples, and on the “spatial
dialectic” promoted by myths
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NOTA DOS EDITORES

Em dezembro de 2014, Peter Gow apresentou este artigo, ainda inacabado, para a
apreciacao da Revista de Antropologia. Dado o entusiasmo da comissao editorial,
ele ficou de submeter uma versao finalizada, mas isso acabou nao acontecendo. Gow
faleceu precocemente em 18 de maio de 2021, deixando uma obra de grande impor-
tancia paraa etnologia dos povos indigenas das terras baixas da América do Sul. Como
nao poderia deixar de ser, decidimos publicar o artigo agora e, para tanto, contamos
com a ajuda de Marcos de Almeida Matos que, além de traduzir o texto, recuperou
citacoes e referéncias bibliograficas, e redigiu notas buscando suprir lacunas. “A his-
téria de Carolina” integra um conjunto de textos de Gow, que se dedica a perseguir e
analisar transformacoes miticas — confessadamente sob inspiracao das Mitolégicas,
de Lévi-Strauss — na regiao do sudoeste amazonico. (Um deles, “Um cline mitico na
América do Sul ocidental: explorando um conjunto |évi-straussiano”, foi traduzido
para o portugués e publicado em 2010 na revista Tellus). Levando adiante a proposta
de seu livro An Amazonian Myth and its History, de 2001, Cow reflete sobre a maneira
como as transformagoes miticas ajudam a compreender as transformacdes histéricas
dos povos indigenas, e vice-versa. “A histéria de Carolina” é também o quarto artigo de
Gow publicado na Revista de Antropologia (ha também uma entrevista, incluida no
volume 54/1,de 2011). Com a sua edi¢ao, oferecemos uma pequena homenagem a esse
antropélogo e colaborador genial.

INTRODUCAO

Nas Mitoldgicas, Claude Lévi-Strauss defendeu a existéncia de um objeto social
atéentao naoreconhecido,chamado porele de ensemble.' Os tradutores das Mitoldgicas
para o inglés, o casal John e Doreen Weightman, traduziram-no como larger entity
(“entidade maior”), mas aqui eu mantenho o original em francés. O que Lévi-Strauss
procurava mostrar com o conceito de ensemble é que as sociedades tribais, objeto his-
torico da antropologia, ndo sao de pequena escala nem simples, mas de grande escala
ecomplexas. O problema é que elas sao de grande escala e complexas de formas muito
pouco familiares aos nossos modos habituais de medicao de escala, em tamanho ou
complexidade. Aqui eu vou dar um exemplo empirico de um desses ensembles, e explo-
ro algumas de suas implicacdes socioldgicas.

CAROLINA E SUA HISTORIA
Em dezembro de 1921, ao antropdlogo teuto-brasileiro Curt Nimuendaju foi
dada uma lista de 128 palavras na lingua kuniba, por uma mulher chamada Carolina,

que ele conheceu na cidade de Manaus, na Amazénia. Também lhe foi contado um
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mito sobre a origem da lua narrado pelo povo Kuniba.? Ainda que ndo seja inteira- 2| N.T.Optamos por preservar
. - . . , a grafia dos etnénimos
mente certo, uma vez que o nome do narrador do mito nao foi registrado, é altamente utilizada por Peter Gow.
provavel que ele tenha sido contado por aquela mesma mulher, Carolina. Aquelas 128
palavras e aquele mito consistem na maior parte do que se pode saber sobre Carolina
e sobre seu povo, os Kuniba. As128 palavras de Carolina mostram, sem qualquer som-
bra de davida, que a lingua kuniba era um dialeto de uma lingua da familia Arawak,
conhecida comumente como piro, falada em diversas comunidades espalhadas pelo
sudoeste da Amazonia, incluindo as comunidades nas quais venho fazendo pesquisa
no rio Urubamba, no Peru, desde 1980. Esse mito serd o tema desse texto.
O que se segue é um resumo da histéria de Carolina, oferecido por Claude Lévi- 3N Gowse refere a0 mito
« P » “M392: Kuniba, A cabeca
StraLlSS, 0] que eojenipapo 3 que rola e a origem da lua’,
analisado por Lévi-Strauss em
A Origem dos modos a mesa (1968
. . .. . [2006]: 83).
Uma moca recebia todas as noites a visita de um desconhecido. Numa delas, esfregou o rosto
dele com sumo de jenipapo. Descobriu, assim, que seu amante era seu irmao. O culpado foi
expulso. Durante sua fuga, inimigos mataram-no e cortaram-lhe a cabeca. Um outro irmao,
que tentava alcanca-lo, recolheu-a. Mas ela ndo parava de pedir comida e bebida. O homem
enganou-se e foi embora sem ela. Mas a cabeca foi rolando até a aldeia e tentou entrar
em sua casa. Ninguém a deixava entrar. Ele entao pensou em varias metamorfoses, agua,
pedra etc. Acabou resolvendo ser lua e subir ao céu desenrolando um novelo de fio. Para
vingar-se da irma que o tinha denunciado, o homem transformado em lua fez com que ela

menstruasse (Lévi-Strauss, 1968 [2006]: 83).

A versao de Lévi-Strauss da histéria de Carolina veio de um livro de Herbert
Baldus, que por sua vez estava baseado em uma carta enviada a ele pelo préprio
Nimuendaju. Como explicarei posteriormente, essa versao altera criticamente o que

Carolina contou.
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ALGUNS MAPAS E DIAGRAMAS

O ensemble que exploro aqui é tematizado por Lévi-Strauss em A Origem dos
Modos d Mesa, e é ali representado por ele em duas figuras:

Figura1

“Tukuna e outras tribos”. Fonte:

Retirado de Lévi-Strauss (2006

[1968]: 89).
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Figura2z

“Estrutura de grupo dos mitos
tukuna, cashinaua e mundurucu”.
Fonte: Retirado de Lévi-Strauss
(2006 [1968]: 90).

O mito numerado M392 na Figura 2 é a histéria de Carolina.

A Figura 2 claramente se refere a uma entidade social legitima. Ela é composta
por trés sociedades humanas empiricamente existentes, os Cashinahua, os Tucuna, e
os Munduruku, e por quatro atores sociais concretos: o marido aventureiro, a virgem
arredia, o irmao incestuoso e o visitante confiante. Ninguém, exceto Claude Lévi-
Strauss,jamais sugeriu que a Figura 2 fosse um objeto social real. A minha representa-
cao favorita desse objeto é essa: 0 “esboco de uma zona litigiosa”, mapa preparado pelo
famoso escritor brasileiro Euclides da Cunha:*
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Figura3
“Esbogo de uma zona litigiosa”
Retirado de Euclides da Cunha (1907)

O problema nao é empirico, mas antes metodolégico. Esses objetos impressio-
nantes estao ai, como os mitos revelam claramente, mas nds ainda nao possuimos
instrumentos metodolégicos para explora-los.

A ilusao funcionalista. O erro de se tomar pressupostos metodoldgicos como
propriedades absolutas de um objeto.®

Aanalise que Lévi-Strauss fez desse ensemble foi baseada em mitos coletados no
iniciodoséculo XX.Se féssemos repetirasuaanalise apoiando-nosem mitos coletados
nos finais do mesmo século ou no comeco do século XXI, ela seria bastante diferente.

O POVO DECAROLINA, OS KUNIBA

Obviamente é pouco provavel que Carolina ainda esteja viva, e o povo Kuniba
esta oficialmente “extinto”: isto é, eles nao sao mais reconhecidos pelo Governo Federal
do Brasil como um povo indigena existente. E possivel, e mesmo provavel, que existam
pessoas vivas que descendam dos Kuniba, mas nao ha uma comunidade conhecida
como kuniba hoje em dia. De fato, o relato de Nimuendaju sobre Carolina é quase a
tltima mencao desse povo na condi¢ao de pessoas vivas no registro historico.

O préprio Nimuendaju escreveu sobre o povo Kuniba:

Essa tribo, hoje extinta, habitou até 1912 a terra firme entre a margem esquerda do médio rio
Jurud e as cabeceiras do Jutai. Em consequéncia de um assalto que fizeram a um barracio,
a maior parte dela foi morta pelos neobrasileiros. Alguns sobreviventes foram transferidos
pelo Servico de Protecio ao Indio para o rio Branco. Sua lingua é Aruak, do Grupo Pré-Andino.

Alenda foi anotada em 1921 (1986: 89).
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O relato de Nimuendaju é de certa forma inexato. Ao contrario do que ele
conta, os Kuniba viveram pelo menos desde o comeco do século dezenove no médio
rio Jurud, e eram o Unico povo que vivia permanentemente no curso do rio principal,
em contraste com seus vizinhos indigenas que viviam ao longo dos afluentes, os
Kanamari e os Kulina. Em 1867, de acordo com o gedgrafo inglés Chandless, os Kuniba
estavam trocando ferramentas de metal com comerciantes nao-indigenas, que entao
jasubiam regularmente o rio Jurua para obter produtos florestais. Eles trocavam essas
ferramentas de metal com seus parentes Manchineri no rio Purus, bem mais ao sul.
Aparentemente a populacao Kuniba nunca foi muito numerosa, e parece ter consistido
em apenas uma aldeia, com menos de cem pessoas.

Faltam registros histéricos sobre os Kuniba entre 1867 e 1912, mas claramente
eles foram tragados, de maneiras que desconhecemos, pela rapida expansao da in-
ddstria extrativa da borracha na area do Jurud, e isso os levou ao ocaso. Dada a sua
longa histdria de trocas com comerciantes ndo-indigenas, é provavel que eles tenham
se convertidoa producado e troca da borracha comrelativa facilidade: isso pode explicar
a falta de relatos subsequentes sobre eles até 1912. 1912 é uma data bastante signifi-
cativa, porque ela testemunha o comeco do colapso nos precos mundiais da borracha
amazonica, e isso pode explicar a mudanca repentina nas relagoes entre os Kuniba e
os patrdes da borracha.

A julgar pelo testemunho ocular local, aparentemente de origem kuniba, e
pelos registros do Servico de Protecio ao indio, podemos elaborar uma ideia do que
aconteceu. Em resumo, antes de 1912, os Kuniba viviam no rio ltucuma, um tributario
do Tarauaca, ele mesmo um tributario ao sul do Jurua, em uma rota comercial tradi-
cional que levava ao povo Manchineri do rio Purus. Quando eles viviam no Itucuma,
um patrao da borracha capturou o filho de um chefe kuniba, Manoel Ant6nio, e de sua
esposa, Wariman. Os Kuniba fugiram para o norte, atravessando o Jurud, para Icarahy,
um povoado norioJutai. Em maio de1912, eles foram perseguidos por Cornélio Chavez,
presumivelmente o chefe que roubou o garoto. Os Kuniba o mataram, bem como a sua
esposa e um de seus trabalhadores. Eles sequestraram cinco filhas de Cornélio e de
sua esposa. Os Kuniba foram entao perseguidos por dois outros patroes, Joao Rufino e
Reinaldo Cavalcanti, que organizaram um massacre.

Os registros do SPI observam que apenas dois kuniba, o chefe e a sua esposa, foram
mortos no massacre pelos patroes da borracha e seus empregados. Os sobreviventes do
massacre, sete homens, cinco mulheres e ao menos trés criancas foram levados a forca para
o seringal Restauracdo, no Jurua: nesse grupo estava uma mulher chamada Carolina. A
maioria dos sobreviventes concordaram em seguir viagem com o SPI, enquanto trés deles
escolheram ficar em Restauracao: duas das trés criancas foram dadas por suas maes aos
patroes brancos. No dia trés de novembro, os sobreviventes kuniba embarcaram em um
barco para Manaus, e de 14 para uma col6nia no norte da Amazodnia Brasileira.
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A histéria do povo Kuniba entdo se esfria, como nota Carvalho, até 1921, quando
Curt Nimuendaju encontrou Carolina em Manaus (Carvalho, 2002). Trata-se obviamente
da mesma Carolina mencionada pelos relatérios do SPI. Em uma carta para Theodor Koch-
Grunberg, Nimuendaju expressa sua insatisfacdo com Carolina como informante linguis-
tica, sugerindo que ela havia esquecido a sua lingua. Ha alguma evidéncia dessa mesma
insatisfacao na lista de palavras publicada. A carta de Nimuendaju registra que Carolina
estava vivendo no Posto do SPI, uma comunidade indigena supervisionada pelo SPI, ainda
que nenhum Posto Indigena jamais tenha sido fundado para os Kuniba. Parece provavel,
nessas circunstancias, que Carolina nao estava mais vivendo em uma comunidade kuniba,
e nao falava mais ativamente a lingua kuniba. Dito isso, sua maestria na lingua kuniba, a
julgar pelos dados que temos sobre os dialetos piro, claramente era impressionante.

A MITOLOGIA JURUA-PURUS NO FINAL DO SECULO XX

Mesmo que Carolina e o seu povo estejam “extintos”, a histéria que ela contou
nao esta. Versoes dessa histéria sdo contadas pelos povos indigenas ao longo da area
dos rios Jurua e Purus, povos que antes eram vizinhos dos Kuniba.

Os Cashinahua, falantes de uma lingua pano, viveram ao sul dos Kuniba no co-
meco do século vinte, nas cabeceiras do principal tributario do rio Jurua, o Tarauaca.
Como observado, essa area estava compreendida na rota comercial que os Kuniba
usavam para viajar para e desde o rio Purus. Em algum momento entre 1910 e 1920,
muitos Cashinahua se mudaram em direcdo ao sul, para o rio Purus, e paraonde agora
é Peru. Cecilia McCallum gravou a seguinte versao cashinahua “fim-de-século XX” da
histéria de Carolina, no Purus. Ela segue assim:

Yube costumava visitar a sua irma a noite e fazer amor com ela. Ela ndo sabia quemera o
seuamante, ento ela manchou a sua face comjenipapo, e porisso ele fugiu da aldeia. Junto
com o seu cunhado ele foi cagar inimigos, os andes Bunkunawa. Infelizmente os Bunkunawa
mataram Yube e o decapitaram. Seu lamentoso cunhado o enterrou em uma cova, mas

ele se levantou da cova. De uma maneira horrenda ele seguia o seu cunhado apavorado,
quicando e implorando o tempo todo por comida e agua. Todas as tentativas de satisfazer

a sede da cabeca falharam, porque toda agua escorria pelo buraco aberto no pescoco. Até
que Yube percebeu que ele deveria se transformar. Ele pediu a mulher que jogasse algodao
tingido no céu, e se agarrando ao fio com seus dentes ele subiu para o céu e se transformou
nalua (“‘uxe”). “Olhe”, uma menina exclamou, “la esta ‘Uxe™! Furiosa, a cabeca de Yube, que
queria ser conhecida como Cabega-Yube-Estrangeiro (“Yubenawanbuxka”), provocou o
sangramento de todas as mulheres com penas do rabo de arara vermelha. Depois que elas
pararam de sangrar, todas elas engravidaram. Depois disso, um arco-iris apareceu pela
primeira vez, transformado do sangue de Yube. Como resultado, os homens se tornaram

capazes de morrer, pois ha um caminho deste mundo para o céu (McCallum, 2001: 153-154).
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No comeco do século vinte, o povo Kanamari, falante de uma lingua da familia
Katukina, vivia como vizinho imediato dos Kuniba nos tributarios ao norte do Jurua.
Alguns Kanamari permanecem ali, mas muitos se mudaram para mais ao norte ao
longo do século XX, para os vales de outros rios. Em uma colecao de mitos kanamari
publicada pela organizacao nao-governamental luterana Comin, de 2007, o professor
Paranem Manoel Kanamari, do Xerua, um tributario ao sul do Jurua, contou esse mito
como se segue:

Muito tempo atras, nasceram numa aldeia duas criancas, um menino e uma menina. Elas

se criaram juntas. Quando as criangas cresceram, o irmao foi numa noite a rede da sua irma
e fezamor com ela. Ele n3o falava nada; assim, a irma nao sabia que era o irmao dela que
vinha cada noite para fazer amor. O rapaz visitava a irma s6 a noite. A moga queria descobrir
quem era o rapaz. Ela teve uma boa ideia. Colocou jenipapo numajarra e deixou ajarra
debaixo da sua rede de dormir, esperando o rapaz a meia-noite. Depois de eles terem feito
amor, ela marcou o rosto do rapaz com jenipapo. Ao amanhecer, ela viu o rapaz com o rosto
marcado com jenipapo. Por isso, descobriu que era o seu proprio irmao que vinha cada noite.
Os dois ficaram com muita vergonha e se separaram. A partir daquele dia, o menino virou
lua e a menina, sol, e nunca mais se encontraram. Essa histdria de duas criancas nos trouxe
uma coisa muito importante. Elas se transformaram em luz para sempre iluminar todos nos;

ameninailumina o dia, e o menino ilumina a noite (Sass (org.), 2007: 53-54).

Esses trés mitos sdo claramente muito similares. Obviamente, a histéria de
Carolina e os mitos cashinahua recentemente registrados contém um elemento que
estd ausente nas versoes kanamari: a visita aos inimigos e a decapitacao do herdi.

Pode parecer que Carolina simplesmente contou a Nimuendaju uma histéria
comum as comunidadesindigenas da regiaoJurua-Purus. Mas ela ndo fezisso. Poracaso,
conhecemos uma porc¢ao notavel das mitologias dos povos Cashinahua e Kanamari do
inicio do século XX, e sabemos que esses povos nao estavam contando a histdria de
Carolina. Ao invés disso, eles estavam contando histérias muito diferentes sobre a lua. E
apenas muitodepois que elescomecaramacontara histériade Carolina,aversao kuniba.

AS VERSOES DO COMECO DO SECULO XX

Os dados cashinahua vém do livro Ra-txa hu-ni-kui: a lingua dos Caxinauas, publica-
do em 1914 no Rio de Janeiro pelo polimatico historiadorJoao Capistrano de Abreu. Esse
livro € um documento impressionante. Seu titulo bilingue, em cashinahua e portugués,
significa “A lingua do povo verdadeiro”. Ele consiste em uma longa série de textos na
lingua cashinahua, mitos e outros, junto com uma descricao gramatical e um pequeno
dicionario dessa lingua. Os dados foram fornecidos por dois jovens rapazes cashinahua
daregidao do rioJurud, Boro e Tuxini, que viajaram ao Rio de Janeiro a pedido de Abreu.
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B6rd e Tuxini contaram a Abreu trés versdes (duas em cashinahua e uma em
portugués) do mito da origem da lua muito similares aquela de Carolina, mas com
uma notavel diferenca: nenhuma delas menciona o incesto entreirmao eirma. A cena
inicial do rapaz que se tornaria lua e de sua irma, e a marcacao com jenipapo, estao
simplesmente ausentes. No lugar disso, as versdes de Bor6 e Tuxini dessa variante
comegam com a guerra contra os inimigos, e o destino daquele que se tornariaa lua é
motivado apenas por sua aproximacao a, e decapitacao por, esses inimigos, conduzin-
do a suatentativa de retornar para casa em uma forma monstruosa, sua rejeicao pelos
seus parentes, e sua decisao de se tornar a lua.

Boré também contou a Abreu uma versao notavelmente diferente, mas que
novamente nao contém qualquer mencao ao incesto. Nela quem se tornara lua é uma
mulher, uma moca que se recusa a casar. Sua mae a manda embora, e ela vaga por
muito tempo, choramingando. Quando ela volta, sua mae se recusa a deixa-la entrar
em casa, dizendo “vocé pode dormir |4 fora. Isso vai te ensinar a ndo querer se casar”.
Quando a filha insiste em entrar na casa, a mae furiosa corta a sua cabeca com um
machado. A maejoga o corpo no rio, mas a cabeca fica rolando e gemendo ao redor da
casa durante toda a noite. Como nas outras versoes, a cabeca resolve entdo se tornar a
lua e pede a mae um fiode algodao, que elarecebe; comaajuda de um urubuelaentra
no céu e se torna a lua (ver Lévi-Strauss, 2006 [1968]: 86).

Voltando ao caso kanamari, um contemporaneo de Abreu, o padre francés
Constantin Tastevin, viveu na regiao do rio Jurua entre 1905 e 1926, e produziu uma
quantidade notavel de descricoes primarias linguisticas e etnograficas dessa regiao,
ainda largamente nao publicadas. Seus dados sao especialmente ricos sobre o povo
Kanamari. Como vou discutir adiante, os Kanamari eram e sao divididos em uma série
de grupos idealmente endogamicos, cada qual nomeado por um animal totémico
acrescido de um classificador — djapa: essa divisao era geograficamente instanciada
na localizacdo dos subgrupos ao longo do fluxo leste-oeste do rio Jurud. Enquanto
todos os subgrupos partilhavam os mitos de origem do mundo associados aos herdis
Tamakori e Kirak, que eram também associados ao fluxo leste-oeste do rio Jurua, cada
subgrupo tinha umavisao distinta da lua. Eu vou resumir os dados de Tastevin comen-
tados por Carvalho (2002) da seguinte maneira:

1. Versao Amena Djapa: a lua é o ornamento nasal do criador mitico Tamakori, que fica maior,

depois menor, e entao morre, sendo substituido por um novo.

2. Versao Wiri Djapa: a lua é um casal, o homem chamado Dyuruyi e a mulher chamada

Apohanyi, que estao sentados no céu cantando.

3. Versao Ben Djapa: a lua é um homem jovem, filho de Tamakori, que fica grande, depois

pequeno, e entao morre, e é substituido pelo criador por um novo filho.
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4.Versao de um subgrupo desconhecido: a lua é uma jovem moca bonita que incha com o

sangue menstrual retido, o que a faz envelhecer.

Sendo assim, no comeco do século XX, o tema do incesto irmao/irma emrelacao
aluaestavaausentedas mitologias dos povos Cashinahua e Kanamari,enquanto quase
um século depois ele se torna dominante. A histéria de Carolina estava se espalhando,
sendo tomada de empréstimo pelos povos vizinhos.

Tendo isso em vista, poderiamos esperar que, no comeco do século XX, quan-
do os Kanamari e os Cashinahua viviam bem préximos, e em contato mediado pelos
Kuniba, seus mitos seriam mais semelhantes, e a medida em que eles perderam
contato uns com os outros, e especialmente quando eles perderam a mediagao dos
Kuniba, seus mitos se tornariam mais distintos. Esse seria um modelo padrao baseado
nas concepcoes acerca da diversificacao bioldgica e linguistica, e de transmissao de
informacado no geral. Mas ndo é o que encontramos nesse caso. Ao contrario, a medida
que os Kanamari e os Cashinahua se distanciaram mais e mais uns dos outros, e com
a remocao da mediacao dos Kuniba, seus mitos de origem da lua foram se tornando
mais e mais semelhantes.

O caso fica ainda mais estranho quando percebemos que as antigas variantes
cashinahua e kanamari foram coletadas depois da retirada efetiva dos Kuniba da cena
local, em 1912. Os povos Cashinahua e Kanamari entao “tomaram emprestado” esse
mito de uma antiga comunidade vizinha apenas depois que ela desapareceu. Isso
parece totalmente contraintuitivo, em desacordo com todos os modelos de transfe-
réncia de informacao, e assim em desacordo com a Segunda Lei da Termodinamica.
E é provavelmente ainda mais estranho, pois ha boa evidéncia de que os Cashinahua
tomaram a variante kuniba apenas no final dos anos 1950. Temos entao um problema
sobre causalidade informacional.

Esse problema acerca da causalidade é de alguma maneira resolvido pela presen-
ca continuada, tanto entre os Kanamari quanto entre os Cashinahua, de um punhado
de pessoas kuniba depois do massacre e da remocao. As fontes do SPI mostram que
trés pessoas kuniba escolheram permanecer na regiao do Jurua. Tastevin mesmo nota
que pelo menos dois kuniba permaneceram entre os Kanamari depois do massacre de
1912 e da remocao dos sobreviventes: 0 xama da tribo, chamado Amador, e uma mulher
chamada Kiama. Esses dois sao presumivelmente nomes alternativos para aqueles que
constam nos registros do SPI. Para os Cashinahua, temos uma evidéncia de corresidéncia
kuniba-cashinahua p6s-1912: o diario de Tastevin descreve um homem kuniba chamado
Moysés, vivendo no seringal Porto Sérgio com sua esposa cashinahua nos anos 1920.

Portanto, ainda que existam potenciais vetores de transmissao dos Kuniba
para os Cashinahua e Kanamari depois de 1912, nds ainda estamos diante de um pro-
blema significativo. Por que a versao kuniba do mito se tornou tao difundida entre
os Cashinahua e Kanamari ao longo do século XX? Como um punhado de kuniba
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sobreviventes, talvez apenas trés deles, impuseram sua versao de um mito para dois
povos vizinhos, que falavam linguas nao relacionadas ao kuniba e entre si, e que esta-
vam por aquele tempo se retirando do contato uns com os outros?

Tanto quanto sabemos, esse fendmeno se aplica apenas ao mito de origem da
lua. Obviamente, esse é o (inico mito kuniba de que temos conhecimento, mas nao ha
qualquer indicio na extensiva literatura de que as mitologias cashinahua e kanamari
estivessem se tornando mais parecidas no geral ao longo do século XX: ambas as mito-
logias mostram claras mudancas, algumas dramaticas, mas a convergéncia sé parece
estar acontecendo no que diz respeito ao mito de origem da lua.

0S POVOS DO JURUA NO COMECO DO SECULO XX

No comecodoséculo XX, os Kanamari, os Kuniba e os Cashinahua eramvizinhos
na bacia do Jurua, mas eles eram um tipo particular de vizinhos. Como Lévi-Strauss
notou ha muito tempo para os povos indigenas na Amazdnia em geral, os Kanamari, os
Kuniba e os Cashinahua eram internamente organizados de formas que implicavam
seus vizinhos, de tal modo que as formas sociais internas eram versoes diminuidas,
domesticadas, de suas politicas externas, isto é, de suas relagdes com seus vizinhos.
Essa caracteristica desses povos foi muito obscurecida pela atual pratica de pesquisa
de campo etnografica na area, desde os anos 1950, que tem focado cada povo como
totalidade Unica: “os Kanamari”, ou “os Cashinahua”. Entretanto, essas etnografias
recentes sao de tamanha qualidade que é facil explorar em algum detalhe esse iso-
morfismo entre o interior da sociedade e o seu exterior.

Atualmente, tanto os Kanamari quanto os Cashinahua vivem em comunidades
espalhadas ao longo de areas relativamente extensas, por vezes distantes dos terri-
térios que ocupavam anteriormente a indistria da borracha. Esses movimentos tém,
como um todo, feito com que os Kanamari e os Cashinahua se distanciem, um padrao
que é ainda mais exacerbado pelas estruturas burocraticas do Estado. As comunida-
des kanamari modernas estao todas no estado do Amazonas, no Brasil, enquanto as
comunidades cashinahua estao ou no estado do Acre, no Brasil, ou no Peru. Sendo
assim, existem poucos espagos burocraticos que facam os Kanamari e os Cashinahua
se aproximarem, e nao ha evidéncias de que esses povos facam isso. Isso posto, a
fronteira internacional entre o Peru e o Brasil faz pouco para minimizar os contatos
entre as comunidades cashinahua localizadas dos dois lados. Ademais, os Kanamari
preservam um grande interesse pelos Cashinahua, que sao o paradigma dos Djapa, ou
“inimigos”. Em contraste, ndo ha qualquer evidéncia de que os modernos Cashinahua
demonstrem qualquer interesse especial pelos Kanamari.

Como notamos anteriormente, os Kanamari eram e sdo organizados em uma
série de subgrupos endogamicos, cada um dos quais leva um nome composto por um
animal totémico mais -djapa, “grupo’, ou “grupo inimigo”, como os ja mencionados
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Amena Djapa, Wiri Djapa e Ben Djapa. De acordo com um de seus etnégrafos, Luiz
Costa, cada subgrupo -djapa kanamari estava associado a um tributario ao norte do
rio Jurud (Costa, 2007). Membros de um mesmo subgrupo -djapa consideram-se como
-wihnim, “parentes”, préximos ou distantes, enquanto membros de outros subgrupos
-djapa consideram-se como oatukuna, “outros humanos”, “estranhos”, isto é, como
outras pessoas cuja co-humanidade é reconhecida, mas nao socialmente atualizada.
Mediando entre tais “parentes” e “estrangeiros” estava a categoria de “amigos” (entre
homens, -tawari; entre mulheres, -tawaro).

Aanalise de Costa sobre os Kanamari nao faz qualquer mencao ao povo Kuniba,
talvez porque ele tenha trabalhado com comunidades que viviam no rio Itacoai, um
tributario do rio Javari, a consideravel distancia dos territérios anteriores, que ficavam
ao sul, ao longo do rio Jurua (Costa, 2007). Carvalho (2002) trabalhou com as comu-
nidades Kanamari ao longo do rio Jurua, muito proximo de seus antigos territorios
e dos territérios dos Kuniba (foi nesse rio que ocorreu o massacre). A sua etnografia
mostrou a consideravel importancia do povo Kuniba na autoconcepcao de ao menos
alguns Kanamari. Ela registrou que seus informantes kanamari falavam vez por outra
desse povo, e anotou o seguinte comentario: “Duas familias perdidas que nés temos,
Kuniba e Amena. Esta morava no (rio) Pau d’Alho. Quando os brancos chegaram, arra-
saram tudo” (Carvalho, 2002: 72, n. 31). Os Amena-Djapa eram inquestionavelmente
um grupo falante de kanamari, enquanto os Kuniba obviamente nao o eram. Esse
informante, todavia, claramente incluia os Kuniba no universo moral dos subgrupos
kanamari -djapa, nao como Djapa, “inimigos” como os Cashinahua, mas como oatuku-
na, “outros humanos, estranhos”, e como atuais ou potenciais —tawari, “amigos”. Com
efeito, na lingua kusitineri, aparentemente idéntica a lingua kuniba, a palavra para
“nao-kuniba’, ou “outro povo indigena”, foi registrada por Tastevin precisamente como
tawari (Tastevin e Rivet,1923/1924).

Figurag
O modelo espacial kanamari

KANAMARI

KUNIBA=======>rio Jurua

CASHINAHUA / Djapé

A analises de Costa sao do século XXI, e dizem respeito a um sistema fluvial ao
noroeste do Jurud. Entretanto, os viajantes descreveram uma situacao muito similar
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no meio do século XIX, como o fez também Tastevin no comeco do século XX.

Os Cashinahua, segundo Deshayes e Keiffenheim, experimentam-se como
huni kuin, “pessoas verdadeiras”, em oposicao a nawa, “inimigos”, de uma maneira
diretamente espacial e até mesmo geografica (Deshayes e Keiffenheim, 2003). As
“pessoas verdadeiras”, os Cashinahua, vivem nas cabeceiras, nos divisores de dguas
entre os sistemas fluviais. Os “inimigos” vivem ao longo do curso dos maiores rios, ou
as margens do mar. Entre esses dois tipos de gente vivem os Xutanawa, os “inimigos
que portam nomes”, os povos Yaminahua, falantes de linguas préximas, mas mu-
tuamente ininteligiveis, e que partilham com os Cashinahua um mesmo sistema de
transmissao de nomes, bem como conjuntos de nomes. Na concepcao cashinahua, os
Yaminahua sao mediadores decisivos em relagao aos “inimigos”, tanto espacialmente
quanto socialmente, pois era através dos Yaminahua que os Cashinahua acessavam as
mercadorias dos nawa. Yami, em alguns dialetos yaminahua, significa “machado’, e a
tradugdo mais comum de seu nome € entao “inimigos-machado”. Os Cashinahua nao
tém uma taxonomia muito elaborada dos tipos de nawa, “inimigos”, entao nao é claro
se eles reconhecem os Kuniba e os Kanamari como povos separados e distintos.

Figuras
O modelo espacial cashinahua

Rio acima ====> Curso médio ====> Rio abaixo

Pessoas verdadeiras ====> Yaminahua ====> Inimigos

Os dados de Deshayes e Keiffenheim vém dos povos Cashinahua no final do
século XX, e de pessoas que viviam bem distantes de seus territérios do comeco do
mesmo século. Mas, novamente, essa figuracao parece de fato corresponder a situacao
anterior.

RUMO A UM MODELO ESPACIAL KUNIBA

Dadas todas as coisas que nds nao sabemos e nunca saberemos sobre o povo
Kuniba, ndo serd nenhuma surpresa concluir que nao sabemos virtualmente nada
sobre como eles se viam nessa paisagem social. Nao existem, é claro, etnografias re-
centes desses povos que poderiam corresponder aos estudos de Costa e de Carvalho,
ou de Deshayes e Keiffenheim. Isso posto, a histéria de Carolina nos oferece algumas
pistas, que sao apoiadas pelos relatos de Chandless.
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AhistériadeCarolinaopoedoistiposdeviagens,eassuasrelacdes,comointerior
dasociedade kuniba. A versao kuniba comeca de uma maneira diferente das variantes
posteriores, e essa mise en scene esta ausente do resumo de Lévi-Strauss n'A Origem dos
Modos a Mesa. Por razoes desconhecidas e intrigantes, Nimuendaju truncou a histéria
em sua carta para Baldus. A histéria de Carolina de fato comeca da seguinte forma:
“Um homem tinha ido a uma viagem, deixando sua mulher em casa. Esta, durante a
auséncia do marido, recebia todas as noites, na sua rede, a visita de um desconheci-
do” (Nimuendaju, 1986: 89). Sabemos, por Chandless e por outras evidéncias para os
povos falantes de linguas piro, o que ajornada do marido significava. Os Kuniba eram
comerciantes de longas distancias. Por conseguinte, tinham duas valéncias para a dis-
tanciasocial e para as viagens que lhes estavam associadas: em direcao aos aliados de
comércio e em direcao aos inimigos perigosos.

A documentacao arquivistica nos permite especificar a direcionalidade desses
movimentos.Aprincipal rotacomercial dos Kunibaeraporterra,até o povo Manchineri
no rio Purus, ao sul. Chandless conta que os Kuniba viajavam originariamente para
propésitos comerciais ao rio Purus, ao longo do rio Tarauaca, tributario do rio Jurua,
e por seu afluente, o Envira, e entdo viajavam por terra ao outro rio. Entretanto, ao
tempo de sua visita, eles tiveram que abandonar essa rota devido aos ataques dos
Nawa do altoJurud, e precisaram seguir uma alternativa mais ao leste. Em meados do
século XIX, os Kuniba nao viajavam longe subindo o rio Jurud por medo desse mesmo
povo Nawa.

Ajornada do homem que se tornaria o cunhado da lua, que inicia a histéria de
Carolina, seria, portanto, uma jornada pelo rio, ao sul, rumo ao povo Manchineri no
Purus, enquanto a aldeia inimiga na histéria, para a qual o rapaz que se tornaria a lua
foge, provavelmente estarialocalizada entre o povo Nawa, rioacimanoJurua. Ficaclaro
pelo mito e pelo contexto conhecido que a primeira jornada é por canoa, e a segunda
por terra. Os contemporaneos Piro do Urubamba distinguiriam essas duas jornadas
como sendo “ao outro lado/a outra bacia hidrografica”’, de um lado, e “rio acima/para a
floresta” de outro. A jornada “para o outro lado”, para os Kuniba, era para os parceiros
de troca e parentes manchineri, enquanto ajornada “para a floresta” € uma viagem ao
mundo do povo inimigo Nawa. E, portanto, provavel que os Kuniba distinguissem entre
jornadas para “o outro lado/rumo aos parceiros comerciais”, e movimentos “rio acima/
para a floresta/ rumo aos inimigos Nawa”, como o fazem hoje os Piro do Urubamba.

Nao parece ser o caso de que os Kuniba identificassem os Cashinahua com seus
“inimigos” Nawa. Os comerciantes kuniba historicamente viajaram perto do territério
cashinahua enquanto eles iam e voltavam do Purus por meio do rio Tarauaca e de seus
tributdrios, claramente sem sentir realmente medo de um ataque. Os “inimigos” Nawa
que eles temiam e evitavam viviam rio acima, no Jurua.

No modelo espacial kuniba existe uma terceira possibilidade de jornada, nao
mencionada na histdria de Carolina: a expedicao de troca rio abaixo para a terra dos
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payri, os “brancos”. Em meados do século XIX tais jornadas pareciam ter cessado e, se-
gundo Chandless, os Kuniba trocavam com os visitantes brancos que viajavam as suas
terras (Chandless, 1869). Pelo tempo de Carolina, tais jornadas provavelmente nao
eram mais do que vaga memoria, dada a extensao com que os patroes brancos vieram
a dominar todo o transporte comercial na area. Mas, como vimos, Carolina contou a
sua histdria precisamente no contexto de sua prépria viagem dramatica ao mundo
dos payri.

Figuraé
O modelo espacial kuniba

Rio acima ====> Curso médio ====> Rio abaixo
Nawa / inimigos ====> Pessoas verdadeiras ====> Payri [ brancos
“Outro lado”
“outras pessoas verdadeiras”

A HISTORIA DE CAROLINA E A POLITICA EXTERNA INDIGENA NO JURUA-PURUS

Caso olhemos novamente para as Figuras 4, 5 e 6, elas se parecem com socieda-
des segundo a definicdo classica de entidades delimitadas. Mas elas claramente nao
0 sao, porque em cada caso os aparentes “limites” expressam nao fronteiras entre o
“Eu” e 0 “Outro”, mas antes um ponto especifico de transicao ao longo de um gradiente
que vai do “Eu” ao “Outro” e volta. Como Viveiros de Castro argumentou, para os povos
indigenas amazonicos, o Eu é precisamente o Outro do Outro. “Pessoas verdadeiras”
conhecem-se como “pessoas verdadeiras” porque elas sao vistas como “Inimigas” pelos
seus “Inimigos”.

Todas as histérias discutidas aqui concernem a lua. Para os povos da area Jurua-
Purus, a lua é o operador celestial dessas relacoes socioespaciais de Eu e Outro. Nessa
area, todos os maiores rios seguem um fluxo basico de sudoeste-nordeste, que esta
geralmente préximo de uma orientacao oeste-leste, e como tal proximo dos aparentes
movimentos do sol e da lua no céu. Os rios Jurud e Purus nascem onde o sol e a lua se
poem, e fluem para a direcdo em que o sol e a lua nascem.

A histéria de Carolina, e os outros mitos com os quais lidamos aqui, concerne a
origem da lua. Como um corpo celestial, a lua esta em contraste marcado com o sol.
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Se a lua partilha com o sol o transito diario de leste para oeste, ela também mostra
um movimento distintivo de oeste a leste em seu periodo de nascimento e ocaso de
base mensal: a lua nova é vista primeiro no céu ocidental, enquanto a lua minguante
é vista por dltimo no céu oriental. Como tal, na area Jurua-Purus, a lua sintetiza as
duas direcoes do movimento do rio, rio abaixo e rio acima, e, como vimos, sao essas
direcdoes do movimento do rio que repousam no nicleo dos modelos locais de espaco
social. A lua, por conseguinte, no contraste entre o seu transito didrio e o seu transito
mensal pelo céu, replica em um nivel celestial a modelagem espacial de base fluvial
das relagoes Eu/Outro entre os povos indigenas dessa area.

A lua é assim a contraparte celestial do fluxo fluvial que governa as relacoes
espaciais entre esses povos vizinhos. Como tal, a lua tem uma significancia intrinseca
para o que Lévi-Strauss chamou de “politica externa” dos povos indigenas dessa regiao
(Lévi-Strauss, 1949). Por politica externa Lévi-Strauss queria dizer a relacao especifica
deumasociedade com suas condi¢Oes exteriores de existénciaem um campo de outras
sociedades, e assim a atitude de qualquer sociedade para com seus vizinhos. Como ele
também notou, os povos indigenas amazonicos sao caracterizados pelo isomorfismo
entre o interior de sua sociedade e o exterior, de tal modo que cada um replica e mode-
la 0 outro, um tema desenvolvido em maiores detalhes por Viveiros de Castro (2002).

UMA ESTRUTURA CELULAR

Os mitos coletados por Capistrano de Abreu, Tastevin e Nimuendaju podem ser
conectados ao sistema sociogeografico da area Jurua-Purus que discutimos acima. As
antigas versoes kanamari sao caracterizadas por sua heterogeneidade, que correspon-
dediretamenteasuaassociacdo comsubgrupos endogamicos particulares localizados
em tributarios especificos da margem norte do rio Jurua. No antigo sistema kanama-
ri, 0 mito kuniba é simplesmente outra tradicao de um subgrupo. Aqui a histéria de
Carolina nao se coloca como algo especial: é simplesmente mais uma histéria sobre
a lua, em uma sequéncia de tais histdrias alinhavadas ao longo do rio Jurua. O fluxo
desse rio, e 0 espacamento dos subgrupos ao logo dele, é, como vimos, central para a
sociologia e a cosmologia kanamari.

De fato, hd evidéncias de que as diferengas entre as antigas versoes kanamari da
lua s3o estruturadas pelo “sentido de subgrupos” que o fluxo do rio Jurua possui. Do
mapa de Carvalho (2002), seguindo Rivet e Tastevin, nds temos a seguinte sequéncia,
derio acima a rio abaixo, no Jurua:

Ben Djapa => Wiri Djapa => Kuniba

Sendo assim, temos a sequéncia rio acima-rio abaixo das antigas versoes
kanamari/kuniba:

1.AversaoBenDjapa, maisrioacima: aluaéumjovemrapaz,ofilhode Tamakori,
que cresce, depois diminui e entao morre, e é substituido pelo heréi criado por um
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novo filho.

2. Aversao Wiri Djapa, no meio: a lua é um casal, o homem se chama Dyuruyi e
a mulher se chama Apohanyd, eles estao sentados no céu cantando.

3.Aversao Kuniba, maisrio abaixo: naqual a lua é o amante secreto e incestuoso
de sua prépria irma.

Esignificativo que a versio Wiri Djapa seja a mais similar  versio kuniba dentre
as duas versoes localizadas kanamari, e geograficamente a mais préxima também.
Com efeito, em uma nota de rodapé ao relato de Tastevin sobre a versao Wiri Djapa,
Carvalho escreve que

Em nota lateral, Tastevin observou que Apohanya significa “sopro, aquele que sopra”.
Suponho ter Tastevin incidido em equivoco, e que ele devesse estar referindo a ypoanya,
prima paralela, o que faz pleno sentido no contexto da versao Wiri, ainda hoje largamente
compartilhada, da lua que resultou de uma unido incestuosa, e que é, em linhas gerais, a
mesma versao do mito da lua que Nimuendaju recolheu, em 1921, e identificou como Kuniba

(Carvalho, 2002: 283 n. 205).

Me parece que no comego do século XX a versao kuniba do mito da lua estava
contida em uma estrutura de subgrupos kanamari, de tal forma que cada subgrupo,
incluindo ai os Kuniba, tinha a prépria versao de suas ideias sobre a lua, ordenadas
sequencialmente por suas localizacdes ao longo do fluxo oeste-leste do rio Jurua, e
plenamente coordenadas com os movimentos leste-oeste e oeste-leste daquele corpo
celestial.

Isto posto, o mito kuniba claramente aponta para fora das versoes kanamari,
para um eixo espacial distinto,aquele dos inimigos. Nas concep¢oes kanamari mais re-
centes, 0s “inimigos”, Djapa, sao os Cashinahua, e esse padrao é bastante antigo. Assim,
os inimigos sao localizados bem para o sul, longe do fluxo definitivo do rio Jurua, ao
longo do qual os atos cosmogonicos dos herdis criadores kanamari Tamakori e Kirak
tiveram lugar. Suspeito que os Kanamari foram incapazes de adotar a sequéncia “visita
a aldeia dos inimigos” do mito kuniba, bem como toda a histéria sobre a decapitacao
e sobre o retorno para a casa, precisamente porque isso envolveria uma jornada para
osul, e assim ficaria de fora de sua compreensao espacial sobre a relacao entre a lua, o
rio Jurud e as suas préprias formas sociais.

Voltando agora para os Cashinahua, suas versoes do mito da lua, no comeco do
século XX, diferem do mito kuniba em dois sentidos principais. Ou 1) eles nao fazem
mencao ao incesto irmao/irma ou a marcacao da face da lua com atinta dejenipapo, e
partem diretamente para ajornada fatidica daquele que se tornaria a lua para a aldeia
dos inimigos. Ou 2) eles invertem o sexo daquele que se tornaria a lua, e localizam a
acao principal em um cenario doméstico e dentro das relagdes intimas de parentesco
entre uma mae e sua filha.
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Em termos espaciais, os Cashinahua se colocam nas cabeceiras dos rios, de tal
modo que qualquer movimento para fora de suas comunidades é um movimento rio
abaixo, e assim aos nawa, “inimigos”, sempre rio abaixo. Da perspectiva cashinahua
do comeco do século XX, o mito kuniba é uma espécie de sintese de suas duas possi-
bilidades miticas. Ele comeca em um cenario doméstico e dentro de relacoes intimas
de parentesco, mas transformando a relacao entre mae e filha para aquela entre um
irmao e uma irma, para entao ir para as relagoes entre o rapaz que se tornariaa luae
os inimigos. Pode-se dizer que, enquanto as versdes cashinahua do mito no comeco
do século XX estavam vacilando entre as duas possibilidades, de uma lua masculina
e de uma lua feminina, o mito kuniba alcan¢a uma solucao dialética para o problema,
integrando ambas as possibilidades, e inovando uma possibilidade nao atualizada
de uma lua feminina na forma de uma irma-amante da lua masculina: a irma da lua
masculina é implicitamente uma lua feminina.

Temos assim dois conjuntos de sequéncias para os dados do comeco do sé-
culo XX. A sequéncia kanamari enfatiza que cada subgrupo ao longo do Jurua tinha
uma variante das ideias sobre a natureza da lua, e essa variagao é gradual ou clitica.
A sequéncia cashinahua enfatiza a escolha binaria entre os sexos da lua, masculino
ou feminino. Em ambos os casos, o mito kuniba agia como uma sintese dialética da
sequéncia. Essa sintese nao era temporal, de sentido hegeliano, mas antes espacial:
uma dialética hegeliana e temporal tem apenas uma sintese; enquanto uma dialética
nao-hegeliana e espacial possui varias. Em circunstancias histdricas normais, tais re-
solucoes dialéticas espaciais saturam um campo social dado.

UM HIATO EM UMA PLENITUDE

Aquestaoentaosetorna: oqueacontece quando umasintese dialética espacial
especifica desaparece por razdes que tém muito pouco a ver com a dindmica social
existente em um campo social? O que acontece quando uma sintese dialética espacial
é confrontada com a violéncia genocida e com a remogao populacional promovida
pelo Estado? No caso que analisamos, o que acontece com o sistema mais amplo
quando o povo Kuniba é removido? A resposta, a0 menos nesse caso, é que 0s outros
dois povos remanescentes no campo social tém que tomar a sintese destruida para
si mesmos.

Como uma dobradica complexa entre os mitos kanamari e cashinahua sobre a
lua do comeco do século XX, e consequentemente sobre ideias acerca da politica ex-
terna e da relacao entre povos vizinhos, o mito kuniba ocupa um lugar chave no papel
de mediador dos sistemas mitolégicos locais. Ele era ao mesmo tempo uma versao to-
témica das ideias kanamari, dentro de um sistema totémico mais amplo, e algo como
uma sintese dialética de duas possibilidades miticas cashinahua. Enquanto os Kuniba
estiveram por ali, contando a sua variante do mito de origem da lua, os povos vizinhos

Rev. antropol. (Sao Paulo, Online) | V.65N.1:€192829 | USP, 2022

19



ARTIGO | Peter Gow |
A Histdria de Carolina. Um estudo de caso sobre a difusao de um mito no Sudoeste Amazdnico

Kanamari e Cashinahua eram capazes de contar a sua prépria variante. Quando os
Kuniba foram removidos daquela paisagem social, ao que parece, ambos os vizinhos
se encontraram obrigados a comecar a contar as versoes kuniba da histéria.

A principal mudanca nas versoes cashinahua e kanamari do mito de origem da
luaaolongo do século XX foi a emergéncia do tema do incesto irmao/irma. Em ambos
os casos, dessa forma, a origem da lua foi radicalmente deslocada para o coracao do
mundo social, na relagdo intima, noturna e sexual entre um irmdo e uma irma. Tanto
para os Cashinahua quanto para os Kanamari, no final do século XX, a origem da lua
veio a ficar dentro da comunidade mais imediata, no desejo incestuoso de um “huma-
no de verdade” por sua irma.

No comeco do século XX, a variante kuniba estava implicitamente presente
nas mitologias tanto dos Cashinahua quanto dos Kanamari. A outra versao de Boro,
na qual a lua é mulher, diz respeito a uma moca que teme demais seus esposos em
potencial, e os trata como inimigos. Ela é dessa forma a inversao do irmao kuniba, que
trata sua irma como se ela fosse sua esposa potencial. Da mesma maneira, a antiga
versao kanamari do subgrupo Wiri Djapa alude a um casal formado implicitamente
por primos paralelos, isto é, uma forma menos marcada da relacao entreirmao e irma.
Essas versoes antigas, de ambos os povos, sao claramente versoes “fracas” em relacao
a versao “forte” kuniba, mas estao também, por assim dizer, indo semanticamente na
mesma direcao.

Penso que a razao pela qual os Cashinahua e os Kanamari do comeco do século
XX nao contavam o mito de origem da lua a maneira kuniba é precisamente porque o
povo Kuniba ja o fazia. Isto é, os antigos Cashinahua e Kanamari eram dispensados da
necessidade de contar essa histéria desse modo porque ele ja era conhecido por eles
como uma variante kuniba. Essa variante existia para esses dois povos como uma his-
téria kuniba, e seu conteido semantico estava disponivel como uma citacao: ‘o povo
Kuniba conta assim, mas nés contamos desse jeito”. Quando a possibilidade de citar
0 povo Kuniba evaporou com a sua extirpacao, essa estratégia nao era mais possivel.
Tanto a mitologia cashinahua quanto a mitologia kanamari foram forcadas a fazer o
que a mitologia kuniba se dispunha a fazer: localizar a origem da lua na transgressao
do tabu do incesto, uma transgressao a constituicio mesma de sua proépria interiori-
dade social.

Por ndo contarem a variante kuniba sobre a origem da lua, os Cashinahua e
Kanamari do comeco do século XX eram capazes de explorar outras possibilidades
miticas. No caso cashinahua, ou a0 menos no caso de Bo6r6, isso permitia contar dois
mitos muito diferentes, focados nas distintas possibilidades de o protagonista prin-
cipal ser do sexo masculino ou feminino. No caso kanamari, a presenca da variante
kuniba permitia a cada subgrupo contar sua prépria versao sobre o que era a lua, bem
como usar essa variabilidade cosmolégica como uma forma de diferenciacio em um
nivel cosmolégico.
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CONCLUSAO

Quaissaoos correlatos sociol6gicos desse fendmeno? O que isto tema dizer para
a antropologia social?

Um dos problemas da maior parte das abordagens antropolédgicas dos mitos é
imaginar essas narrativas primordialmente como comentarios sobre outros assuntos:
eles seriam a reflexao consciente de uma comunidade sobre a suas préprias formas
sociais. Essa era a posicao que os franceses chamavam “anglo-estruturalismo”. Trata-
se, é claro, de uma imagem pejorativa. Permitam-me entao citar Pierre Clastres:

Que os mitos se pensam entre si, que sua estrutura seja analisavel, nao ha divida, e
Lévi-Strauss oferece uma prova brilhante; mas isso, de certo modo, é secundario: pois eles
pensam primeiramente a sociedade que se pensa neles, e ai reside sua funcio. Os mitos
constituem o discurso da sociedade primitiva sobre si mesma, eles envolvem uma dimensao
sociopolitica que a analise estrutural evita, naturalmente, levar em conta, sob pena de entrar
em pane. O estruturalismo sé é operatério a condicio de separar os mitos da sociedade, de
apreendé-los, etéreos, flutuando a uma boa distincia de seu espaco de origem (Clastres,

1978 [2004]: 201-202).

Tudo isto é totalmente inadequado para o caso presente, pois sob qual condicao
histérica possivel uma comunidade abandonaria seu préprio comentario acerca de
suas préprias formas sociais para assumir os comentarios de comunidades vizinhas
sobre as suas formas sociais distintas?

Parece-me que essa ideia segundo a qual os mitos s3o comentarios sobre as
formas sociais de uma comunidade é um mal-entendido fundamental acerca do que
$30 0s mitos para os povos indigenas amazonicos, e provavelmente o que sao os mitos
em geral. Ao menos para os povos indigenas amazonicos, os mitos sao principalmen-
te transacgoes sociais intergeracionais, transacoes que sao especialmente marcadas
entre avds e netos. Essas transagdes sociais nao tomam a forma de uma pedagogia,
mas antes constituem ativamente o contador de mitos como avd, como constituem
reciprocamente e de forma igualmente ativa quem escuta o mito como neto. Mitos sao
primordialmente fendmenos de parentesco.

Para os povos indigenas do Sudoeste da Amazonia, o que constitui umasocieda-
de é também e principalmente um fenémeno de parentesco. Nossa concepc¢ao euro-
-americana de Sociedade nao é o modo pelo qual esses povos formulam esse assunto.
As formulacoes deles dizem respeito a ideias como “humanos verdadeiros”, pessoas
entre as quais é apropriado viver e se engajar no fluxo cotidiano da vida. “Humanos
verdadeiros” esta necessariamente contrastado com “humanos que nao sao verda-
deiros”, gente com quem nao é possivel viver bem e se engajar na continuidade da
vida cotidiana. Esse contraste entre “Humanos verdadeiros” e “humanos que nao sao
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verdadeiros”, ndo é absoluto, mas antes transitivo: para permanecer como projeto, “hu-
manos verdadeiros” precisam conter uma forma de “nao verdade” ou de “Outridade”.
“Humanos verdadeiros”, pessoas idénticas entre si, sao com efeito irmaos de mesmo
sexo, portanto nao-casaveis. Para se tornar casavel, uma relacao entre dois “huma-
nos verdadeiros” deve conter sementes de diferenca, e essas sao mais comumente a
diferenca de género entre irmao e irma adultos. Enquanto as relacoes entre irmao e
irma sao, como vimos, o paradigma do incesto, seus respectivos filhos, como primos
cruzados, sao parceiros ideais para o casamento.

Como Viveiros de Castro mostrou em seu ensaio GUT Feelings about Amazonia:
Potential Affinity and the Construction of Sociality (Viveiros de Castro, 2001), 0 parentesco
na Amazonia nao tem fronteiras, nao ha um ponto no qual o parentesco simplesmente
termina e o nao-parentesco comeca. Ao invés disso, o parentesco amazonico é carac-
terizado por elaborados gradientes espaciais de “proximidade” e “distancia’, mas sem
transposicao do gradiente espacial para a genealogia em sentido euro-americano. A
medida que nos afastamos da comunidade da vida cotidiana, as relagoes de parentes-
co tornam-se cada vez mais afinizadas, como é minimamente verdade entre um irmao
e uma irma adultos; em direcao aos afins atuais, como os cunhados; e mais adiante
a estrangeiros, que sao afins virtuais; e a seguir em dire¢ao aos inimigos, animais, 0s
mortos, seres poderosos, a lua, e assim por diante, numa série escalonada de afinidade
potencial. Nas bordas do cosmos todos os seres sao plenamente afinizados. A viagem
de volta é o inverso: a afinidade é progressivamente expelida das relagoes, que vao
se tornando progressivamente consanguineas. A consanguinizacdo nao termina na
relacdo entre irmaos de mesmo sexo, mas continua no reino do que talvez queiramos
chamar de individual: no caso discutido aqui, na relagao entre o corpo morto e a sua
cabeca decapitada.

Como tais, coletividades etnograficamente conhecidas como os Kuniba, os
Cashinahua ou os Kanamari nao concebem a si mesmas como distintas em um senti-
do genético, como diversificacoes, de um ponto de vista temporal, desde uma origem
comum; mas antes como distintas em um sentido espacial. Isto é, a comunidade de
“humanos de verdade”, na qual vivemos, é a precipitacao localizada de um universo de
outridade.

O que sao os mitos nesse esquema? Nas linguagens indigenas da regido, os
mitos sao chamados de “histérias dos antigos”, “histérias dos ancestrais”. Seria facil
interpretarerroneamente essa definicao, conferindo a ela umainterpretacio genética,
e nao espacial. Os mitos nao sao estritamente “histérias dos ancestrais” em um sentido
genético, como reproducao paralela dos ancestrais e de suas histérias. Os mitos sao os
ancestrais. E esses ancestrais ndo sao temporalmente distanciados, mas antes espa-
cialmente distanciados. O mito sobre a lua ndo é primordialmente um mito kuniba,
cashinahua ou kanamari. E primariamente a histdria da lua sobre si mesma, contada
desde uma posicao que é completamente inescrutavel epistemologicamente.
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Na Abertura as Mitoldgicas, Lévi-Strauss escreveu:

Sobre o estudo dos mitos, ja dizia Durkheim: “E um problema dificil, que deve ser tratado
em si, por si e segundo um método que lhe seja especifico”. Ele sugeria também a razao
desse procedimento, quando evocava mais adiante os mitos totémicos, “que, certamente,
nao explicam nada e apenas deslocam a dificuldade, mas que, ao desloca-la, parecem pelo
menos atenuar-lhe o escindalo légico”. Uma defini¢ao profunda que poderia, em nossa
opinido, ser estendida a todo o campo do pensamento mitico, dando-lhe um sentido mais

amplo do que pretenderia o autor (Lévi-Strauss, 2004 [1964]: 23).

Como Nancy Munn notou brilhantemente sobre os mitos walbiri, quem tes-
temunha a acdo mitica? A resposta é: ninguém (Munn, 1973). Quem € esse ninguém,
essa pessoa-nao-existente que viu a lua se tornar a lua? A Sociedade? Eu acho que nao.
Precisamos, portanto, de uma nova sociologia.

Peter Gow (1958-2021) era professor de Antropologia Social da Universidade de Saint
Andrews (Escécia). Publicou An Amazonian Myth and its History (2001) e Of Mixed Blood
- Kinship and History in Peruvian Amazonia (1991).
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RESUMO PALAVRAS-CHAVE

O artigo propde examinar dois dos principais mitos pano relacionados a ayahuasca  Mitos, povos
como transformacoes de uma série de outros mitos. Estabelecendo assim um con-  Pano, ayahuasca,
junto de transformacao, procura-se demonstrar que esses mitos estao intimamente  transformacoes
ligados aos mitos que versam sobre a relagao dos humanos com bandos de queixadas.  miticas, histéria
Essa ligacao pode ser compreendida a luz de uma hipdtese bastante influente acerca

da histéria da difusao da ayahuasca, expandindo-a para a regidao dos altos rios Jurua e

Purus. Em particular, trata-se de indicar algumas ideias para pensar como os mitos se

transformaram para acomodar em seu seio o uso da ayahuasca, e o que essa mudanca

significa do ponto de vista das cosmologias que produziram aqueles mitos.

BETWEEN ANACONDAS AND WHITE-LIPPED PECCARIES: TRANSFORMATIONS IN PANOAN MYTHS OF

AYAHUASCA

ABSTRACT  This article proposes to examine two of the main panoan myths related to ayahuasca as transformations of a series of other myths KEYWORDS

By establishing a set of transformations, it seeks to demonstrate that these myths are closely linked to the myths about the relationship between Myths, Panoan peoples,
humans and herds of peccaries. This connection can be understood in light of a very influential hypothesis about the history of ayahuasca diffu- ayahuasca, mythical
sion, expanding it to the region of the upper rivers Jurua and Purus. In particular, we want to suggest some ideas to think about how the myths transformations, history

were transformed to accommodate the use of ayahuasca in their midst, and what this change means from the point of view of the cosmologies
that produced those myths
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O objetivo deste artigo é oferecer algumas chaves de analise para os mitos de origem
da ayahuasca contados por alguns grupos “Pano do Sudeste”, isto é, aqueles tradicio-
nalmente viveram nas areas do alto rio Jurud, alto rio Purus e de seus afluentes (para
usar a classificagdo sugerida por Townsley, 1994: 247). Para fazé-lo, procurarei resti-
tuir essas narrativas aos conjuntos de transformacao de que fazem parte, para assim
iluminar as relagoes existentes entre os distintos conjuntos de mitos. Espera-se dessa
formatornarvisiveis paisagens de pensamento que nao podem ser percebidas quando
consideramos esses mitos isoladamente.

Oimpulsoinicial para esta reflexao foramas gravagoes que eu fizcom liderangas
e sabios yawanawa ao longo do ano de 2009. Quando voltei a escuta-las, alguns anos
depois, me surpreendi ao perceber que uma histéria de origem da ayahuasca contada
pelo saudoso Raimundo Luiz Yawanawa' poderia ser compreendida como uma trans-
formacao direta dos mitos que contam sobre pessoas que viraram queixada. Quando
comecei a comparar 0os mitos yawanawa com outros mitos pano, e depois com outros
mitos de outras tradicoes linguisticas vizinhas (arawak e arawa), me convenci de que
a associacao mitica entre os queixada e a ayahuasca nao era uma peculiaridade do
sistema mitico do “povo-queixada” (traducao corriqueira do etnénimo Yawanawa).

Peter Gow, em An Amazonian Myth and it's History (2001), ja havia explorado a
relacdo entre um mito sobre um homem que foi para debaixo da terra e se transformou
em queixada e o sistema xamanico que integra o uso da ayahuasca. Gow relata que o
mito fora contado por um compadre seu, Artemio, no contexto de uma conversa sobre
miracoes de ayahuasca, da qual participava, além dele,um ashaninka chamadoJulian,
que estava entao aprendendo com o reputado xama Don Mauricio, pai de Artemio (cf.
Gow, 2001: 37-39). Don Mauricio, comenta Gow, contava que anteriormente existiam
muitos bandos de queixadas na regiao, mas que “‘quando os cahunchis (xamas) toma-
vam ayahuasca, eles encontravam o buraco na floresta através do qual os queixadas
vem para esse mundo, e o escondiam” (2001: 38).?

Parte do argumento desenvolvido por Gow ao longo do livro demonstra que
aquele mito, além de tematizar o problema da disponibilidade dos animais predados
pelos Piro e as modalidades de xamanismo que vinham entdo caindo em desuso,
dialoga com um outro mito sobre o destino do demiurgo Tsla (que viaja para o céu,
pensado como terra dos brancos, de onde chegam os avides dos gringos do Summer
Institute of Linguistics), conectando o mundo subterraneo visto pelo homem no mito ao
mundo piro visto pelos gringos (‘o céu dos Piro é o mundo dos gringos, como o mundo
dos Piro é o céu dos queixadas”— 2001: 278). O mito, em suma, conta (ou tem) uma
histéria para além do enredo que ele simplesmente narra, e dai o titulo do livro.

Pretendo sugerir aqui que ao lermos os mitos pano de origem da ayahuascaem
suas relacdes com os mitos sobre os queixada (inclusive aqueles analisados por Gow)
nos tornamos também capazes de compreendé-los em relagcao a uma histéria. Sigo,
portanto, a senda aberta pelas Mitoldgicas de Lévi-Strauss, que mostram a exaustao
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1| 0 “velho Raimundo’, como
era carinhosamente chamado,
foi uma das grandes liderangas
responsaveis por conquistas
politicas e territoriais
importantes na segunda
metade do século XX no Acre
indigena. Faleceu no final de
2010, depois de uma longa
luta contra o cancer. Eu ndo
poderia mencionar o seu nome
eas suas histérias sem deixar
aqui esta homenagem a sua
meméria. Para desembaragar
alguns detalhes da narrativa,
me socorri com uma versao
traduzida dessa mesma
gravacao que foi produzida
pela linguista Livia Camargo, a
quem agradeco, no contexto de
um projeto de documentagao
linguistica apoiado pelo Museu
do ndio - Funai.

2| Atradugio dessa passagem
do livro de Gow é de minha
responsabilidade, como as
dos demais textos em lingua
estrangeira citados neste
artigo.
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como os mitos tomados em conjunto, e vistos a partir de suas transformacoes, falam
ainda muitas outras coisas. Ao final de nosso esforco (uma pausa, e ndao um fim, pois
a analise dos mitos é, em certo sentido, interminavel) ficara claro nao apenas que os
mitos que tomamos como objeto sao transformacoes uns dos outros (e de outros, fora
do texto), como também que as andlises mitoldgicas podem ser compreendidas como
transformacao dos mitos em analise, assim como transformacao de outras analises
dos mitos.?

Os mitos que analiso a seguir foram narrados por pessoas cujas histdrias coleti-
vas se confundem com o transito porigarapés e “varacoes” que conectam as cabeceiras
do rio Envira aos outros afluentes do rio Jurua (como o Tarauaca ou o Gregério), e ao
rio Purus e seus afluente (como o Chandless, o laco ou o Acre). Trata-se de pontos de
encontros e conflitos envolvendo grupos indigenas e seringueiros ou patrdes seringa-
listas brasileiros, e grupos de caucheiros vindos do Peru, associados a outros coletivos
indigenas vindos do rio Ucayali, do Madre de Dios e de seus afluentes— e aqui inclui-
-se principalmente pessoas piro-yine vindas do Madre de Dios e do baixo Urubamba;
pessoas ashaninka e pessoas shipibo e conibo vindas da regiao do rio Ucayali; entre
outros.* Voltaremos a esses encontros na conclusao do texto.

A ANTA QUE)JOGAVAJENIPAPO,OU O HOMEM QUE CASOU COM A SUCURI

Os leitores que acompanham a “Panologia” (um dos ramos mais prolificos da
etnologia sobre os povos indigenas na Amazonia Ocidental) sabem que existem pelo
menos duas estruturas narrativas basicas comumente associadas a ayahuasca: o mito
que conta sobre como um homem namorou com uma mulher-sucuri, indo viver com
ela no mundo submerso; e 0 mito que conta como o povo de uma aldeia resolve subir
aos céus através do uso intensivo de uma espécie de cipé. A colecao e comparacao de
todas as versoes dessas narrativas permitiria a escrita de todo um novo volume das
Mitoldgicas. Com efeito, o primeiro mito que reproduzo aqui, por exemplo, é talvez o
mito pano que foi mais registrado e difundido. Eu mesmo ja ouvi sua narrativa por
pessoas yawanawa e huni kuin incontaveis vezes. Foi registrado em varios contextos e
suportes: dele existem dezenas de versoes escritas em livros e monografias, existem
muitas pinturas, ilustracdes em livros e desenhos. E existe ainda uma versao em filme
de animacao feita pelos Yawanawa®; uma versao em filme, encenada com atores (fil-
mada na aldeia Jacobina, na Terra Indigena Kaxinawa-Ashaninka do Rio Breu); e uma
versao em jogo eletronico para computador (baseada em narrativas registradas na
Terra Indigena Kaxinawa do Baixo Rio Jordao).

As versoes huni kuin desse mito sdo reputadas muito explicitamente como a
histéria de origem do nixi pae (ayahuasca). Entre os Yawanawa é também comum atri-
buir essa funcao ao mito de Puyahunihu, que reproduziremos mais adiante (embora
nosso artigo nao comece por ele, é o nosso verdadeiro Mo1¢, e todo esse artigo orbita
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3 | Porisso eu ndo poderia
sustentar qualquer pretensao
de oferecer neste texto uma
analise ou demonstragdo final
de um suposto “verdadeiro
sentido” desses mitos. Antes,
trata-se de um primeiro
apanhado de uma reflexdo em
andamento. Além disso, como
é bem sabido, em mitologia
‘quem conta um conto
aumenta um ponto”: me dou
por satisfeito se as analises que
se seguem motivarem outras
interpretag0es, consoantes ou
discordantes dessas que aqui
apresento.

4| Eclaro que diversas

formas de relagdo entre esses
povos indigenas através

dos “varadouros” e istmos

que cortam os divisores de
4guas aconteciam antes da
chegada e do estabelecimento
de ndo-indigenas na regido

(cf. Zarzar, 1983; Gow, 1993:

331). O que ndo havia entdo,
segundo a hipotese coma

qual concordamos (e a qual
voltaremos na conclusio), era o
uso disseminado da ayahuasca.

5| O filme Award Nane Putani
pode ser assistido no link
https://vimeo.com/72352580.

6| Anexada ao artigo esta
uma lista de todos os mitos
mobilizados aqui.
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ao redor desse mito). A versao que resumo aqui esta baseada na que foi registrada por
Miguel Carid Naveira (Carid Naveira, 1999: 188-190; esse serda o nosso M02), e inicial-
mente, como pano de fundo para essa narrativa, terei em vista onze outras versoes
muito parecidas com esta: cinco versoes huni kuin (Mo3 — Tastevin, 1925: 165; 1926:
202-203; Mo4 — Lagrou, 2000; 2007: 197-200; Mo5 — Camargo, 1999; Moé6 — D'ans,
1975: 122-131; Mo7 — |b3, 2005), duas versdes sharanawa (Mo8 — Siskind, 1973: 138-
140; Mo9 — Deleage, 2009: 95-98), uma versao shawadawa (M10 — Iskuhu et. al.,
2009: 83-85), e trés versdes yaminawa (uma do rio Acre, M11 — Saez, 2006: 460-462;
uma do rio Mapuya, M12 — Perez Gil, 2006: 117-119; e uma contada por um homem
yaminawa que saiu do rio Acre para morar na Terra Indigena Jaminawa do rio Caeté,
M13—Padilha et. al., 2019: 75-78).
A versao yawanawa (Moz2) conta que

Um homem ja casado estava sem nada para comer e decidiu ir pescar. Na beira de um lago,
ele ouviu um barulho, e observou escondido. Uma anta veio até a beira do lago e jogou

trés frutos de jenipapo na dgua. Entao se ouviu uma voz: “Txipi teu marido te chamou”. Da
agua saiu uma mulher muito bonita, que transou com a anta. O homem voltou para casa

pensando no que tinha visto. Ele nao conseguiu dormir lembrando da mulher do lago.

No dia seguinte disse para sua mulher: “0, euvou buscarjenipapo, meu corpo estd muito
feio, tdo branco”. O homem entio buscou jenipapo, e deu uma parte para que sua mulher

o pintasse, guardando um cacho para jogar mais tarde no lago. A mulher pintou todo o

seu corpo. Depois disso, 0 homem disse que ia procurar alguma coisa para comer no lago,
pegou suas flechas e foi embora. Ele foi até o lugar onde tinha visto a anta, e jogou os frutos
dojenipapo no lago. “Txu, teu marido chegou”, ele ouviu a irma mais nova gritar. Do lago
saiu uma mulher ainda mais bonita do que a que ele tinha visto no dia anterior. Quando

ela passou perto do homem, ele a agarrou pelo cabelo. A mulher, vendo que nao eraa

anta, contorcia-se gritando: “Me deixa, me deixa!”. O homem ent3o contou que vira a irma
dela namorando a anta. A mulher entio resolveu namorar o homem: “para que possamos
conversar direito, eu vou passar um remédio em seus olhos”. Quando a mulher pingou o
sumo de uma planta nos olhos do homem, ele viu que o lago era uma grande casa. A mulher
perguntou entdo se 0 homem era solteiro, ao que ele confirmou, mentindo. Os dois entao se

casaram, e 0 homem passou a viver no fundo do lago com as duas irmas.

Toda noite, seu sogro tomava ayahuasca com a sua familia. O homem queria tomar, mas a

suas esposas o desaconselhavam. Uma noite, apesar dos conselhos em contrario, o homem
experimentou a ayahuasca. Quando ele comegou a sentir os efeitos da bebida, ele logo passou
mal. Entao a mulher pediu para seu pai assoprar sobre ele. Quando o sogro foi assoprar sobre
sua cabeca, desesperado, o homem gritou: “Essa cobra quer me engolir, mulher me ajuda que a

cobra esta me engolindo”. Ele entio passou a noite inteira gritando sem controle.
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Muito tempo se passou, e as mulheres ja estavam gravidas do homem. Uma delas teve um
menino e a outra uma menina. O homem ja se acostumara a sua nova familia. Enquanto

isso, a mulher humana que tinha ficado na terra achava que ele estava morto, e ja estava
cumprindo o luto, tinha ja raspado o cabelo. Passando fome, ela ia com os filhos até uma
ponte que o marido tinha construido sobre um igarapé. Dentro da dgua, as criangas
encontraram um bodé (ishki) no buraco de um pau, mas tentando pega-lo descascaram a sua
cauda. Quando finalmente conseguiram pegar o bodd, deram-no a crianca mais nova para
que ela o guardasse no cesto, mas bodé espetou a maozinha da crianca e escapou. A mulher
ndo parava de lamentar: “bodé velho preto, por que tu fugiu? Meus filhinhos estao com

fome, eles vivem sem pai, eles vieram pegar um bodé e vocé foge”.

Esse mesmo bodé viu o homem deitado com as duas mulheres. Em um momento propicio,
se aproximou dele, e contou que vira a sua antiga mulher lamentando. O homem entdo

sentiu muita saudade de sua antiga familia. Os dois entdo combinaram a fuga do homem.

No outro dia bem cedo o ishki convidou o homem para trazer o resto da lenha que tinha
deixado. O homem fingiu que n3o queria ir, mas ishki agarrou o homem pelo braco e arrastou
ele para fora como tinham combinado. O homem se sentou sobre as costas do ishki e este o
langou sobre a terra seca. O homem foi embora de volta para a sua antiga casa, enquanto o

ishki foi se esconder no dltimo remanso de 4gua, para que as cobras no o encontrassem.

O homem chegou em sua casa e encontrou a sua mulher chorando. Ela reclamou do cheiro
ruim que ele exalava. Esquentou dgua e deu banho nele. Enquanto isso, a familia das sucuris
sentia a sua falta e o procuraram. O pai-sucuri fez uma reza chamando a chuva, e choveu
muito, os rios e lagos alagaram a terra. Mesmo assim as sucuris nao puderam encontra-lo

(Naveira, 1999:188-190).

Ha alguns motivos para que esse mito esteja entre os que sao mais conhecidos na
Amazonia Ocidental: ao oferecer uma figuracao muito concreta da experiéncia de um
viajante que longe de casa experimenta a ayahuasca, o mito se presta como uma maquina
de traducdo para os encontros que se tornam cada vez mais intensos e prolificos desde que
os Yawanawa, os Huni Kuin, os Shanenawa e outros coletivos pano entraram no “tempo
da cultura” e dos festivais (Aquino, 2006; Ferreira Oliveira, 2018). Tanto os jovens indigenas
que deixam as suas aldeias para conduzir rituais neoxamanicos nas cidades do sudeste
e do estrangeiro, quanto os brancos que participam de festivais, encontros e iniciacoes
promovidos frequentemente nas terras indigenas no Acre, encontram ressonancias feno-
menoldgicas significativas no enredo do mito. Esse mito é porisso muito utilizado, sendo, a
cada encontro, introduzido pragmaticamente nesse circuito em expansao, no qual brancos
e indigenas desejam comunicar aos outros as suas proprias experiéncias com a ayahuasca
(0o que, nesses tempos de “redes sociais”, nao é pouca coisa).
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Mas o mito possui também ressonancias mais propriamente amazonicas. A
comecar pela anta que desvela para o homem a possibilidade de sua relagdo com uma
mulher-sucuri. A anta como um afim sedutor é um personagem comum em mitos
amerindios. Mais do que isso, como demonstra Lévi-Strauss em O Cru e 0 Cozido, a figu-
ra do “tapir sedutor” vé-se muito comumente envolvida nos eventos miticos que dao
origem aos venenos, em especial ao veneno de pesca (Lévi-Strauss, 1964: 314). Como
a ayahuasca,” os venenos fazem o mito “passar por uma espécie de desfiladeiro cuja
estreiteza aproxima singularmente a natureza e a cultura, a animalidade e a humani-
dade” (Lévi-Strauss, 1964: 316), a0 promoverem a reversibilidade dos planos da cultura
e da natureza, que entao tornam-se “permeaveis”: “o veneno definiria assim um ponto
de isomorfismo entre natureza e cultura, resultante de sua compenetracao’, tal como
o animal sedutor, que também representa a “intrusao violenta da natureza no seio da
cultura” (1964: 317).

Na versao acima transcrita, diante dos olhos do cacador escondido, a anta
atira frutos de jenipapo na dgua (na maioria das outras versoes, o narrador especifica
que ela atirou trés frutos no lago, e € muito comum que ele faca onomatopeias para
identificar o barulho das sementes caindo na agua). Esses frutos, que em situacoes
normais estao entre os alimentos da anta (na versao huni kuin Moé, o jenipapo é fruto
de seurocado), caso em que ela defecaria o caroco no lugar de atira-los a 4gua como se
fossem bolos de oaca (o que evoca a relagao apontada por Lévi-Strauss entre as fezes
do animal e os venenos de pesca),® aparecem como elo de uma relacdo de afinidade,
permitindo a comunicacao amorosa entre pessoas de distintos povos-natureza e de
sexo oposto. Isso conecta-se muito literalmente a fun¢do da tintura de jenipapo na
producao das pinturas que embelezam e produzem o corpo das mulheres e dos ho-
mens, especialmente em situacoes ritualizadas de encontro entre diferentes pessoas
(homens - mulheres; anfitrides - estrangeiros; humanos - extra-humanos, etc.): nessa
versao yawanawa, o cacador sai depois de ser pintado com esmero pela sua antiga
mulher; em algumas versoes huni kuin, os narradores enfatizam a beleza da pintura
da mulher-sucurique saido lago (cf., p.ex.,0 Mo4). Com efeito, para muitos povos pano
a origem mais comum dos padroes graficos kene é justamente a pele da sucuri ou da
jiboia (Lagrou, 2007; Padilha et. al., 2019).°

O jenipapo atirado ao lago pela anta provoca a saida de uma mulher-sucuri, e
assim a aproximacao stbita do mundo do cagadore do mundo dos seres subaquaticos.
Mas é uma planta-colirio que permitird ao homem ver o mundo subaquatico como
ele via o seu préprio mundo, efeito que sera depois revertido pela ayahuasca, permi-
tindo ao homem ver o “outro lado do outro lado” (Viveiros de Castro, 2015: 284). O mito
apresenta a ayahuasca também como uma teoria da visao, ou mais especificamente
como uma teoria sobre o que significa ver como os outros (bichos, mortos ou brancos).
Esse mundo subaquatico é muito comumente representado em mitos amazdnicos
como morada de povos eminentemente sobrenaturais, por vezes agentes etioldgicos
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7 | Em hantxa kuin, ayahuasca
se diz nixi pae, sendo que

“pae é o termo usado para
designar bebidas alcodlicas,
alucinégenas, toxicas ou
venenosas” (Lagrou, 2007: 218).

8| Ha um mito muito
difundido entre povos falantes
de linguas pano que contaa
origem do veneno conhecido
no Acre como “oaca” (ou
pooikama, em sharanawa): uma
mulher transa com uma anta
transformada em homem,
que a leva para pescar usando
€OMO veneno seus proprios
excrementos (cf. Siskind,
1973:115-116). Esse mito,

como observou Gow, é uma
das bases para os mitos que
contam os Piro-Yine sobre um
personagem cdmico chamado
Shanirawa (uma parddia de
mitos yaminawa), mitos que
parecem também incluir uma
versdo dessa histdria que
analisamos aqui (cf. Gow, 2001:
98; 0 personagem aparece
também nos mitos escritos
por Matteson: 1965: 184-192).

9| Aimporténcia da jiboia

e da sucuri nos sistemas
simbélicos dos povos pano foi
estudada por diversos autores
(para ficar no escopo de nossa
bibliografia, cf. Lagrou, 2007;
Deleage, 2009; Sdez, 2006;
Perez Gil, 1999, 2006; Carid
Naveira, 1999; Roe, 1982). Por
falta de espaco, ndo cabe aqui
tentar resumir as sofisticadas
andlises desses autores, sobre
as quais nos apoiamos.



ARTIGO | Marcos de Almeida Matos |
Entre sucuris e queixadas: transformacdes nos mitos pano de origem da ayahuasca

implacaveis (cf. por exemplo, Barreto, 2013, para uma classificagdo dos seres suba-
quaticos do ponto de vista dos tukano). Alguns coletivos falantes de linguas arawak
que vivem préximos aos divisores de dguas entre os rios Jurud, Purus, Urubamba e
Madre de Dios, como os Ashaninka (Varese, 2006: 173; Pimenta, 2015) e os Matsigenka
(Johnson, 2003:189), enfatizam que os brancos (chamados por eles pelo termo de ori-
gem quechua viracochas) viviam no fundo de um lago, de onde foram pescados.

E admiravel também a difusdo do motivo mitico do sogro-sucuri que oferece ao
herdi mitico plantas entedgenas e/ou cantos e técnicas xamanicas de cura, que apare-
ce também em mitologias geograficamente muito distantes do sudoeste amazonico.
Entre os Ashuar e os Canelo Quichua, Tsunki ou Tsungi, espirito aquatico dono das
sucuris e demais seres da dgua é quem ensina aos seus genros xamas sobre o uso de
plantas,dos dardos de feitico e de outras técnicas xamanicas (Beyer, 2009: 529-531). Em
algumas versoes das histérias de Tsunki, esses espiritos vivem em palacios ou cidades
submersas, cercados de mercadorias e maquinas. Ha também, entre os povos tukano,
porexemplo, as muitas versoes de um mito no qual o pai de Yawira ou Wai Pino Mahko
(uma mulher-sucuri) da ao genro o tabaco, a coca e o banisteriopsis (cf. Bidou, 1983).
Poderiamos também mencionar os espiritos da Yacumama ou Yacuruna, muito pre-
sentes nos contextos mesticos do xamanismo ayahuaqueiro na Amazénia Ocidental
(Gow, 1994). E os leitores de A Queda do Céu (Albert & Kopenawa, 2015) vao se lembrar
do relato de Davi sobre os sonhos que prenunciavam sua transformacao em xama, e
de comoseusogro foi iniciado: as filhas de Tépérésiki (comumente associado a sucuri),
gente das aguas, observam os bons cacadores, ‘chamam-nos e levam suas imagens até
sua casa, onde os retém por muito tempo. E durante essa estadia nas profundezas dos
rios que eles comecam a se tornar outros” (Albert & Kopenawa, 2015:102)."

Que um grande predador como a sucuri seja um espirito poderoso e ameaca-
doramente antropéfago pode-se compreender através de uma espécie de deducao
transcendental da razao amazonica:

é comum que os grandes animais predadores sejam formas diletas de manifestacao dos
espiritos. Entende-se, ademais, por que os animais de presa véem os humanos como espiritos,
por que os predadores nos véem como animais de presa, e por que animais tidos por

incomestiveis sejam frequentemente assimilados a espiritos (Viveiros de Castro, 2002: 393).

Dai a pregnancia do carater espiritual da sucuri, mas também a relacao de
afinidade mormente tematizada no mito, pois, além disso, nos regimes de troca sem
“heterosubstituicao” amazonicos, percebe-se

porque a afinidade potencial (...) é especificada nos mitos como afinidade efetiva, mas

unilateral, onde os doadores de mulheres sdo os canibais por exceléncia. Quem da mulheres
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10 | Curiosamente, Kopenawa
conta que diferentemente

de seu sogro ele nunca foi
capturado pelas mulheres
yawarioma, mas que, fato
comparavel, durante uma
cacada ele foi atacado por

um bando de queixadas.
Apavorado pelo fedor e

pelo barulho do ranger

de dentes dos porcos, ele
desmaiou. Naquela noite,

ele conta, ele sonhou com

os espiritos queixada, e

entdo compreendeu o que
havia acontecido: “foi nesse
momento que os espiritos
queixada comegaram a me
aparecer em sonho. Um
ndmero incontavel deles
escapava de um enorme buraco
naterra, do qual saia também
um vendaval. Dangavam
devagar com seus enfeites de
penas, sobre um espelho que
refletia uma luminosidade
ofuscante” (Kopenawa & Albert,
2015:103-104).
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sem recebé-las em troca (e s6 uma pessoa vale outra), abre um crédito canibal contra

os tomadores. A mitologia sul-americana tem como uma de suas figuras tipicas o sogro
antropéfago, (...) de quem se obtém os bens culturais. (...) “O cagador é por exceléncia um
genro”; com efeito, pois, em caso contrario, 0 genro serd a caca por exceléncia (Viveiros de

Castro, 2002: 175, 177).

Como afirmei acima, esse é um mito para o qual existem incontaveis versoes.
Seu enredo basico possui uma estabilidade muito marcada, desde as versdes regis-
tradas por Tastevin em 1925 e 1926, passando pelas versdes escritas por Lagrou (2000;
2007) ou Deleage (2009), até as versoes que se pode ouvir no presente contadas pelos
jovens ayahuasqueiros indigenas no Acre. Algumas versdes acrescentam detalhes
interessantes a narrativa, mas nenhuma delas modifica substancialmente o enredo
(alterando a sua estrutura actancial ou introduzindo um novo personagem relevante,
por exemplo), exceto nas motivacoes do cacador (ou pescador, na versao yawanawa)
no comeco da histéria," e, mais importante, no seu final.

Nas versoes huni kuin (Mo3, Mo4, Mos, Mo6 e M0o7), ha uma diferenca muito
importante no final da narrativa: depois que o homem sai do lago, as sucuris o procu-
ram sem sucesso, por vezes depois de fazer chover para que as dguas dos rios e lagoas
transbordem. O homem ent3o se esconde de sua antiga familia sucuri, mas depois
de alguns dias ele e