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MUSICOLEGIA ANTRGPELEGICA

Ha dez anos, Jean-Michel Beaudet publicou uma resenha
do que chama de Ethnomusicologie de I’Amazonie, na qual, num
esquema em que coloca as preocupacdes do seu proprio trabalho
com os indios waydpi como o eixo subliminar dum panorama dos

estudos em tela, conclui, na nossa traducéo:

“[...1malgrado o atraso, a etnomusicologia amazdnica comeca a
propor novas linhas de investigacdo. Se ainda é necessario e urgente
incrementar a coleta e a etnografia destas misicas, exigem estas
mesmas, para que se as compreenda, asuperacdo da fase das analises
formais e a integracdo entre materiais e praticas sonoras dentro do

conjunto das representacdes sociais e cosmolagicas”'.

J& numa mais recente resenha bibliografica da musicologia
indigena nas terras baixas sul-americanas, tomando agora como
eixo a publicacdo da etnografia maior do proprio Beaudet (1997),
Menezes Bastos e Piedade (1999) se empenham em nos persuadir
de que, ndo obstante a dita falta de “obras substanciais” e “pro-
fundidade historica” — aquela da qual ja falava Beaudet (1993,
p. 527) —, musicélogos e amazonistas nio t€m mais motivos para
se lamentar da falta de escopo no universo que lhes é comum, a
saber, a misica amazénica. Haveria que se admitir que, ainda que
dentro dos limites da etnografia local, os trabalhos que se lhe vi-
nham dedicando portam variedade aos campos que estudam, bem
como ds suas abordagens interpretativas. Sim, pois se de um lado,
ja naquele momento, os principais grupos lingiisticos nativos das
terras baixas estavam ali presentes, doutro lado vinha ai d tona uma
amplitude de temas: do parentesco ao ritual, da politica a histéria,
a musicologia desses povos adentraria por tradicionais dominios da

antropologia e das disciplinas afins?.



Cf. Beaudet {1993, pp. 31-
532): '[...] malgré son retard,
['ethnomusicologie amazoniste
commence-telle d proposer des
lignes de réflexion nouvelles
S'il reste nécessaire et urgent
de développer la collecte ef
I'sthnographie de ces musiques,
celles<i, pour éfre comprises,
exigent qu'on dépasse le stade
des analyses formelles ef qu'on
intégre matériaux et pratiques
sonores dans |'ensemble des
représeniations sociales ef cos-
mologiques”.

Cf. Beaudet, 1997, e Fuks,
1989 (wayapil, Travassos,
1984 (kayabi), Menezes Bas-
fos, 1999, 1989 (kamayurd|,
Mello, 1999 (waurd), Silva,
1997 (kulinal, Hill, 1993
(wakuénai], Smith, 1977 [amue-
sha), Piedade, 1997 [ye'pé-
masal, Basso, 1985 kalapalo),
Aytai, 1985 (xavante], Seeger,
1987 [suid), e Canzio, 1992
(bororo).

Cf. L&vi-Strauss (1989 [1955],
p. 265: "Talvez descobriremos
um dia que a mesma légica se
produz no pensamenio milico
e no pensamenio ciem\’ﬁco, e
que o homem pensou sempre
do mesmo modo. O progresso
- se & que enfdo se possa
aplicar o termo — ndo feria fido
aconsciéncia por palco, mas o
mundo, onde uma humanidade
dotada de faculdades conston-
tes ter-se-ia encontrado, no
decorrer de sua longa histéria,
continuamente &s volias com
novos obijetos”.

Cf. Menezes Bastos (1995).

CF. L&vi-Strauss, mais conspicuo
em 1994 [1964] e 1981
[1971]

Ct. Stephen Hughrones (1979)
e Viveiros de Castro [1986),
para s6 mencionar dois dos
mais importantes.
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As questdes que este artigo coloca sdo
sobre o senso desse ambito etnografico,
dessa amplitude temadtica. Serd agora
justificdvel o entusiasmo com as possi-
bilidades comparativas e interpretativas
que o universo de pesquisa nos abre? Sera
que a renovacio dos dados musicolégicos
disponiveis justifica uma verdadeira ino-
vacao nos horizontes da comparacdo e da
interpretacdo? Ou serd a musica amazdnica
ndo mais que uma mera linguagem nova,
mais ou menos prépria, variante retdrica
para se falar do que antropdlogos e acadé-
micos afins jd vém falando, a exaustdo, ha
décadas? Aqui perguntamos sobre o que
significaria, em suma, falar dessa musica;
nao so o que significa a musica amazonica,
mas o que, entre alguns amazdnicos, o falar

dela significard para nés.

MUSICA E MITO

Abramos um pequeno paréntesis. Ao
contrario da musica, a mitologia por muito
esteve no proprio fulcro dateoria antropolo-
gica. Desde James Frazer até Lévi-Strauss,
vem-se colocando énfase disciplinar na
reunido de dados em busca de universais
subjacentes, sejam estes evoluciondrios
(em cujo caso as mitologias seriam sistemas
epistemoldgicos tendentes ao pensamento
cientifico), sejam eles cognitivos (em cujo
caso as mitologias seriam equivalentes a
sistemas de pensamento “simples” que, ndo
obstante a sua inteligibilidade “complexa”,
pertenceriam a realidades perceptiveis di-
versas, comensuraveis enquanto ciéncia)’.
Em ambos os casos, os mitos constitui-
riam sistemas os quais deveria reger uma
l6gica extrinseca a eles, universal, seja de
acordo com um principio evoluciondrio ou
cognitivo. Tal nos levaria a crer que mitos
particulares seriam a expressdo de tais leis
universais; que a sua estrutura seria uma
abstracdo equivalente, porém distante, da
sua concretude; que a sua realidade seria
a reificac@o dos principios que regulariam
seja a evolucdo, seja a cognicdo humana

— ou ambos.
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Vejamos entdo um outro aspecto da tra-
dicdo antropoldgica, conexo ao mito, porém
protagonista de uma histéria bem diversa
na disciplina. Tratemos da musicologia. Se
ao mito a academia concedeu privilégios,
a musica, ao contrdrio, foi para ela um
topico menor®. E, tratando-se de estudos
amazOnicos, ha poucas excec¢des a essa
regra. A despeito da importincia evidente
que tais povos amazdnicos atribuem a sua
musica indigena, e justo em conexao com
a respectiva mitica, tanto a musicologia,
quanto essa sua conexao com a mitologia,
tém sido matéria das notas de rodapé. E
nem o ndmero crescente de estudos recen-
tes em musica no tal territério etnografico
consegue nos dissipar essa impressao: o
tema permanece vitima de um preconceito
epistemoldgico da parte dos etnégrafos.
Pois esse preconceito, o que subjaz a mar-
ginalidade damusicanaacademia, é aquele
mesmo que, na histdria oficial do Ocidente,
distingue o sensivel do inteligivel, o som
da palavra e, por fim, a musica do mito.
Essa disjuncao € o que nos interessa, aqui.
Ela vai de encontro ao que sugere a minha
experiéncia de campo, com o amparo de
muita etnografia amazonica: ainda que a
musica e a mitica de muitos desses povos
indigenas apontem para significagdes que
sdo irredutiveis uma a outra, parece haver,
ao menos em alguns casos dignos de nota,
uma sobreposi¢do semantica que se funda
numa ineréncia formal.

A hipdtese estruturalista do mito como
estrutura cognitiva universal, a das Mytho-
logiques®, ndo seria ali real entdo sendo sob
a forma de estruturas estéticas particulares
que, entre esses povos, sao tanto sensiveis
quanto inteligiveis, mas apenas na medi-
da em que sdo estruturas musicais. Essa
proposicao € o nosso ponto de partida. A
partir de uma inspiragdo de notas de rodapé,
em importantes etnografias da regido em
questao®, e dando ouvidos as recensdes
etnomusicolégicas, buscamos projetar um
novo escopo comparativo a estética mitico-
musical amazdnica.

E preciso entio que nos posicione-
mos melhor em face da literatura. Se a

etnografia amazdnica ja nos sugere que



a relacdo entre mito e musica pode ser
mais significativa que as suas respectivas
significagcdes em isolamento, sugestao esta
que, ja nos idos dos anos 80, encampavam
os participantes da conferéncia Native
South American Discourse’, tal se torna
ainda mais claro na medida em que se
tomam aqueles dois topicos como faces
de um mesmo fendmeno e, sendo assim,
andlogos correlatos a estrutura e processo,
a fato natural e construto social — a pares
de conceitos cuja correlacdo se submete
a um longo debate na antropologia, desde
estruturalistas até interpretativistas. E tal
querela académica serd menos alheia a
realidade de alguns povos amazdnicos,
justo por entendermos que, ali, o mito e
a musica formam, em vivo contraste com
dicotomias que na academia mutuamente
se opéem, uma “unidade necessdria’®.

Nesses mesmos termos, aqui relevamos
o senso comparativo de tal unidade. Ja
desconfiamos que o que traga a linha que
distingue o mito e a musica amazdnicos &
o preconceito académico; para conceituar
tal preconceito, resta dizer que tal linha &
andloga aquelacom a qual alingiifstica mo-
derna separou langue de parole, ainda que
aantropologia estrutural, sua sucedanea, se
esforcasse em vao por divisar o seu esvai-
mento na estrutura “partitural” do préprio
mito. Comefeito, o desvanecer da distingdo
entre o inteligivel e o sensivel na estrutura
do mito que, sob a forma branda de uma
representacao grafica, anotagdo musicalem
partitura que o estruturalismo anuncia na
abertura de seu projeto maior, nao poderia
jamais transcender a sua realizac¢do, a sua
imanéncia musical.

Tal desejo de esvaimento do que se
continua a ter por distinto podera, ainda,
indicar linhas de pesquisa originais em
meio as nossas delimita¢des disciplinares
— e justo enquanto, ao ouvir a mito-musi-
ca amazOnica, podemos pensar para além
do positivismo estruturalista, pensando a
humanidade em funcido da musica e, por
conseguinte, a antropologia em funcao
da musicologia’. O denominador comum
dessas delimita¢Ses, a unidade dessa inter-

disciplinaridade seria, aqui, a visdo do mito

na sua “vida e existéncia proprias”'® — isto
€, o estudo da sua auto-referencialidade
semantica: o codigo ritual e o contexto
religioso que aponta para o senso mitico.
A estrutura do mito nao significaria entao
um mundo real a ela extrinseco, do qual ela
seria uma mera imagem representativa ou
um modelo explicativo. Ao contrdrio, seria
aexpressao exclusivadaldgica interna que
ela prépria apresenta, uma esfera sobre-
humana que precederia e condicionaria
qualquer forma de conhecimento humano
com respeito ao mundo onde o mito “vive e
existe”. A estrutura do mito seria imanente
a sua encenagao ritual-religiosa. Assim, ao
invés de comportar uma significacdo ale-
gorica, os mitos significariam aqui o que
apresentam, representando-o na sua forma
propria: o seu cardater melodramatico diria
respeito tanto aos seus meios significantes
de apresentacdo, quanto a sua significagio
como representagdo.

Essa proposta ndo € tao nova entre
antropdlogos, apesar de ainda estar longe
de ser hegemodnica na antropologia. Aqui
seguimos os passos de uma mitopoética,
com a preocupac¢ao conseqtliente de atribuir
valor a agéncia nativa na performance do
mito, aqueles que, literal e literariamente,
o pdem em acdo''. Também, ao enfatizar a
musicalidade do mito, tanto como forma
quanto conteddo, nos inspiramos naquilo
que jd se chamou de “feitura de mundo™
dos xamas amazonicos'?. Assim, temos de
qualificar as nossas afirmag¢des com respeito
a originalidade que vemos na musica em
face do mito.

De fato, a musicologia ndo propiciaria
jamais uma pesquisa antropoldgica origi-
nal enquanto se a mantivesse redutivel a
performativity que muita antropologia quer
relevar em oposi¢do ao estruturalismo.
Tais parecem ser os esfor¢cos da musical
anthropology de Anthony Seeger (1987):
uma critica em prol de um método a dar
énfase a atualizacdo do que chama de
ambito simbdlico ao qual a musica faria
referéncia. Sem embargo de toda essa
performatividade, tal &ambito permanece ali
em forma etérea, alheio as estruturas mu-

sicais que o atualizam e que, dessa forma,
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7 Cf. Sherzer & Urban (1986).
8 Cf. Bateson (1988 [1979]].
9 Cf. Menezes Bastos [1995).

10Nas palavras préprias de

Eudoro de Sousa (1973, p.
118): "...] os mitos ndo sGo
inteiramente veridicos, sendo
quando vivem no ambienfe
préprio da sua veracidade,
a religido, substancialmente
unidos & forma propria da
sua existéncia, a acdo ritual.
Fora do elemento religioso e
dissociado daforma dramética,
em que vive e existe, de vida
e existéncia proprias, o mito &
discurso acerca dos ‘deuses,
semideuses, demdnios, herdis
e dos que vivem no Hades' [cf.
Platdo] e, como fal, cai, sem
defesa, nodominioda exegese
o\egc’)r'\co, convertese em ima-
gem representativa de uma feo-
ria cosmoldgica, anfropolégica
outeolbgica. Mas, reconduzido
& sua origem, bem se vé que
a mifologia ndo nasceu de
qualquer anseio por explicar
o Mundo, o Homem e Deus:
& pura expresso do enconiro
de homens com deuses, em
um mundo que €, para cada
enconfro, o cendrio em que 0
mesmo decorre”.

11 Ch Hymes [1981) e, suce-

daneamente, Feld (1990
[1982])

12 Cf. Overing (1990).
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13 Cf. Eudoro de Sousa (1973,

pp. 789): "O simbolo ndo &
algo — coisa, imagem ou idéia
- que significa outra coisa,
oufra imagem ou outra idéia, o
simbolo & isso mesmo que ele
significa, ainda que se revele
sob outra aparéncia ouemoutro
plano de redlidade. Por outras
palavras, pode dizerse que no
simbolo, sobum mesmo aspecto
sensivel, inferceptam-se duas ou
mais linhas de inteligibilidade
e que no mesmo ponfo do
acontecer interferem dois ou
mais graus de redlidade. Fora
desta categoria do simbélico,
ndo é possivel compreender a
agdo ritual, entender os entes
mitolégicos nem apreender a
esséncia de qualquer obra de
arte”.

14 Cf. Feld (1990 [1982]) para
uma recensdo de debates em
forno de fal oposicdo, até mec-
dos dos anos 80, referindoo &
sua anfropologia do som e do
senfimento.

15 Bandeiras respectivas do “ani-
mismo” de Descola(1992)edo
“perspecivismo” de Viveiros de
Castro [1996).

16 Cf. Gell (1994), seguindose a
crffica de Overing [1995).

17 Cf. Menezes Basfos [1995).
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ali permanecem como simples “simbolos™
— aqui na sua significAncia menor de sig-
nos saussurianos, alegorias!>. Porém nos
valem as evidéncias etnogrdficas de que,
entre os povos indigenas nas terras baixas
amazonicas e adjacentes, a musica possui
uma densidade epistemoldgica maior que
um mero signo saussuriano, designativo
de algo que lhe estd alhures. E pela carga
politicade tais evidéncias, se ndo fosse por
outro motivo, € preciso que as levemos as
suas ultimas conseqtiéncias.

Assim, se € verdade que muitos dos
povos amazOnicos demonstram que o mito
€ inteligivel apenas na medida em que €
perceptivel como musica, tal afirmacao tera
coroldrios importantes para nés. Por um
lado, a investigagcdo em torno da estrutura
do mito ndo poderd ignorar 0s processos
musicais nos quais este se engaja: € nesse
nivel que aquela estrutura assume a sua
temporalidade prépria e, portanto, assume
uma singularidade histérica e social. A
musica seria a forma como esse sul-ame-
rindio contaria e conteria o mito na sua
realidade temporal; e essa musicalidade
responderia pelo seu status de proposicao
do real. Portanto, por outro lado, tal mito-
musica nativa, uma verdadeira conjun¢io
conceitual no seio da prdtica performdtica
indigena, sintetizaria categorias que muita
andlise antropoldgica separa em nossa
tradicdo acadé€mica, aquelas que, por
comodidade, pudemos resumir acima na
oposi¢ao entre estrutura e processo'*. Eisso
ainda nos encorajaria a retomar a critica
interpretativista que, hd algum tempo, deu
lugar as exortagdes pos-estruturalistas em
favor de um relativismo “cognitivo” ou
“ontolégico” entre amerindios!s. Aqui,
ao invés de seguir a proposta de investi-
gacdo de “modos de pensar” ou “modos
de ser” indigenas, propomos colocar tais
exortacdes relativistas nos termos daquelas
pessoas em cuja “vida e existéncia” tal e
tal cognicdo ou ontologia tomam forma.
Vamos buscar estruturas tdo-somente nos
meios processuais, na cifra da temporali-
dade na qual o nativo as encena, na qual
O nativo se expressa com a sua propria

midia expressiva.
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Logo, presumimos que a transi¢ao con-
ceitual da estrutura mitica para o processo
musical ndo s6 depende de uma consi-
deracdo do fené6meno etnografico como
performance, sendo dependente sobretudo
duma investigacdo acerca datemporalida-
de indigena. Para além do senso epistemo-
16gico que 0s nossos argumentos anteriores
podem ter, com respeito a transmissao do
saber indigena por exemplo, aqui reside
a contribui¢cdo potencial que uma mito-
musicologia amazdénica pode trazer para
a teoria antropoldgica. A temporalidade
que a mito-musica amerindia traz a tona
seria a expressdo perceptiva, processual,
a permitir uma inteligéncia estrutural da
existéncia e vida nativas, porém livre de
muito ranco metafisico. E se tal € aceitdvel,
o dilema entre um tempo natural e uma
constru¢do temporal'®, variagdo sobre um
tradicional tema académico, seria tdo ino-
portuno quanto as profusas argumentagoes
que uma antropologiadamusica, disciplina
terminolégicae epistemologicamente dile-
matica!’, poderia permitir. As razdes desta
iriam, por exemplo, tomar o mito e amusica
como compartimentos equivalentes porém
estanques, comensuraveis porém discretos,
compartimentos que se refeririam um ao
outro conforme uma estrutura arbitrdria
qualquer, umatotalidade que o “antropdlo-
go musical” pressuporia e entreveria para
além da imbricacgao de suas performances
com suas grades de referéncia semantica.
A performance e a seméantica conjuntas
da mito-musica seriam redutiveis a essa
estrutura totalizante, da qual o proéprio
nativo € ignorante, por ser ela provincia
unica do etnografo, a qual sé a este caberia
decifrar, representar!?

Nao seria, pois, surpreendente se essa
suposta estrutura metafisica — improvavel
paraapropriaconsciénciaamazodnica, pelo
menos — desse ensejo a uma sociologia do
mito e da musica que colocasse num plano
de significancia subalterno os seus proprios
codigos sociais de significaglo, isto €, a
propria mito-musica. Essa abordagem
pseudoperformadtica reforca, ao invés de
contrariar, uma visao da sociedade como

articulacdo de sistemas simbdlicos, cujo



pressuposto € atranscendéncia semantico-
estrutural dos seus préprios simbolos em
relacdo a sua performance — sejam esses
simbolos miticos, musicais ou o que for.
Ora, sdo mesmo essas as premissas de uma
perspectiva estruturalista sobre o mito e
a musica; e esse € o tipo de preocupagao
socioldgica que vem permeando os prin-
cipais estudos em musica amazdnica até
entao, independentemente de sua orienta-
¢do tedrica especifica. E isso que baseia
visdes tais como aquela que v€ a musica
como o “‘mediador cosmolégico” entre uma
natureza fisica e uma metafisica cultural,
ou como ‘“‘configuracido” mediatriz entre
essas esferas'®, o que resulta em nada
mais que uma explanac¢io sistemadtica da
performance musical nos termos unicos
de sua organizacao social.

Para os nossos presentes fins, interessa-
nos contudo a medida em que uma tomada
de posicdoalternativaatais abordagens pode
ajudar-nos a reformular perguntas as quais
as formula¢des naetnografiaexistente ainda
dao tao pouco ensejo de resposta: o que sig-
nifica o cardater musical do mito amazodnico,
o cardter mitico da musica amazdnica? O
que caracterizaria tal mito-musica como
amazdnica? Acreditamos na pertinéncia
dessas perguntas do ponto de vista cienti-
fico; mas nem por isso deixamos de crer,
também, na pertinéncia de sua colocagio
tendo em vista o subsidio académico a uma
agenda politica, justo porquanto se pretende
com tais questoes uma aproximagao a um
ambito epistemoldgico de tal importancia
para os povos em tela, a saber, o da sua
mito-musica. Esperamos, enfim, que as
respostas a essas perguntas se coloquem
na pertenca mutua do mito e da musica
na sua propria vida e existéncia, a de uma

humanidade amazdnica.

TRANSCURSOS E PERCURSOS

O que propomos se situa dentro dos
limites disciplinares e, por conseguinte,
metodoldgicos da antropologia; mas no

que mantemos o nosso foco de pesquisa

no mito € na musica, os seus limites hao
de circunscrever quaisquer disciplinas que
porventura digam respeito a esses dois te-
mas. Foi a pesquisa que propusemos junto
aos povos marubo do sudoeste amazdnico
que nos trouxe, por sua vez, a questdo da
comparacao etnografica a dos métodos
comparativos que, antes de tudo, hdo de
dar ensejo a defini¢cdo do que se quer dizer
aqui com “mito-musica amazdnica”. Pois
a questao que nos norteia assim serd, como
jd se anunciou: o que torna comutaveis as-
pectos performaticos particulares do mito,
da musica ou ambos com o seu contexto
histérico-social?

Ao levantar essa questdo, a nossa as-
piracdo € conferir a devida importincia a
musica e ao mito enquanto constituem os
dois uma s6 forma sintética, superando a
separacao analitica entre a semantica miti-
co-musical e o seu senso histérico-social.
Tudo isso, tdo-s6 porque sdo Os povos
amazOnicos mesmos que, na atualizagdo
dos seus fendmenos mitico-musicais,
tanto apresentam oOs meios para que se
encontre e investigue tal unidade seman-
tica. Através das atualizacOes sui generis
do mito e da musica entre os marubo, e
da investigacdo mais extensa em que tal
pesquisa se inspira, propomos estudar as
especificidades generalizantes, mas nao
menos fenoménicas, das estruturas cogni-
tivas que a antropologia estrutural insiste
em retratar como atemporais — como uma
idéia a-histdrica'®.

Portanto aqui, ao invés de investigar
a histdria indigena como uma sucessao
temporal de totalidades sociais, procuramos
conteuddo histérico e social naformaemque
os amazénicos constroem O tempo como
um fenémeno cognitivo situado no espaco
— na sua estética total, sua poética mitico-
musical. Assim, a0 mesmo tempo em que
indagamos sobre a mitica e a musica ama-
zOnicas, estamos também a inquirir sobre as
conceituacdes temporais nativas as quais a
relacdo entre aquelas da sentido, e que da-
rdo vazao a questoes comparativas entre as
suas situacdes locais vdrias. E assim damos
forma representativa as estruturas formais

em que essas conceituagcoes expressam a
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18 Cf. Seeger [1987) e Beaudet
[1997), respecivamente.

19 Cf. Lévi-Strauss (1988), em

particular.
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si mesmas em musica, exprimindo a nar-
rativa mitica como um processo temporal,
exprimindo com isso a experiéncia nativa
do tempo. Propomos, pois, investigar as
musicas amerindias como representagoes
temporais através das quais os respectivos
povos expressam e realizam a sua experi-
mentacao do tempo, e nas quais costumam
encenar os seus mitos, o que 14 se traduz
pela ineréncia entre a palavra e o som, pela
intimidade das estruturas sénicas e verbais
na sua codificacao ritual.

Essa nossa posi¢do se torna decisiva
quando procuramos adequar ao fenédmeno
em foco uma metodologia justa. Se a etno-
grafia sugere que entre amazonicos, via de
regra, trabalho algum em temas miticos ou
musicais sera inteligivel do ponto de vista
nativo sem a sua expressao estética, € licito
supor que nenhuma investigacao etnografi-
ca em torno desses temas serd sustentavel
sem uma integracido entre musicologia e
mitologia. Os dados mitico-musicais deve-
rao preparar uma interpretagcao integrante:
nao serdo tais dados redutiveis a um mero
inventdrio de prdticas musicais, nem tam-
pouco adaptaveis auma teoria semiética da
funcdo que deveria o mito talvez cumprir
na sociedade. A mitica e a muisica amazo-
nicas, enquanto simultdneas, sdo infensas
a escrita; as palavras e 0s sons sdo eventos
inseparaveis da sua performance; qualquer
tentativa de reduzir esse codigo performa-
tico a uma estrutura estranha a sua forma
mitico-musical tomaria por pressuposto
a inevitdvel arbitrariedade dos simbolos
sénicos que o comunicam e, por conse-
guinte, redundaria na suposta irrelevancia
dos agentes que o executam e interpretam.
E preciso entdo que, do contrario, a andlise
de tais dados mito-musicolégicos preserve
a sintese nativa do evento.

E seguindo nessa linha que entendemos
que Menezes Bastos (1989) propde e ilustra
a busca por uma semantica musical como
agenda de pesquisa para a musica nas terras
baixas sul-americanas; e tal € o que pretende-
mos seguir. Tencionamos estudar ainteracao
entre musicae palavracomo transcodificacao
das respectivas estruturas sonicas e verbais

dentro de sua atualizag@o nativa. Mais além,
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nossa ambi¢cao maior € contribuir para a sig-
nificacdo histdrica e social da misica como
codigo temporal. Sendo as realizagGes da
musicae do mito e atemporalidade indigena
eventos simultidneos ou contiguos, sugerimos
que elas oferecem, em cada ocasido em que
ocorrem, aformaestrutural que codificae as-
sim representa a originalidade desses povos.
Essaexpectativaexplica os nossos métodos:
se anossaperspectivaé comparativa, quanto
aoentendimento daidentidade amaz6nicaem
sua mitica e musica correlatas, nossa base
etnografica para comparag¢des generalizan-
tes serdo as estruturas especificas nas quais
esses povos executam a sua temporalidade
em forma musical, como concepg¢ao nativa
dessas estruturas.

Assim, o foco da metodologia de pes-
quisa que se sugere € a prdtica das musicas
e, em paralelo ou coincidéncia, dos mitos,
fazendo jus a exegese nativa e teoria mi-
tico-musical correspondentes. Mas essa
sugestao nao ¢ mais que um ponto de parti-
da, quase um lugar-comum. Se este estudo
quer verificar ahipdtese daimportanciae da
ineréncia da musica e do mito amazonicos,
postulando asuarelevanciatemporal, entdo
¢ de se querer que tal conteddo hipotético
das formas mitico-musicais esteja presente
naquelas teoria e pratica. Sublinhamos a
nossa hipdtese de trabalho, também ela um
coroldrio de experiéncias de campo e pesqui-
sasetnograficas anteriores: as conceituacoes
temporais nativas sdo parte necessdria e
indispensavel do arcabouco semantico da
mito-musica e, por meio desta, fazem-se
constituintes conscientes da agéncia nativa
no seu mundo. Outrossim, as conceituacoes
da histdria e do cosmos indigenas, de sua
etiologia e escatologia, da vida e da morte,
a conceituacio da pessoa humana e a das
entidades suprapessoais, do sobre-humano
em contraponto ao qual aquelahumanidade
nativa existe, so processos que estendem
os valores datemporalidade da performance
mitico-musical arealidade cotidiana desses
nativos. Consideremos pois que a musica
e o mito indigenas, na sua eventual, porém
jamais fortuita performance correlata,
substanciam e elaboram tais processos.

A mito-musica amerindia manifestaria e



manipularia a temporalidade original que
sustenta a elaboracao e agéncia do ser e do
devir desses povos.

Desse modo, a nossa reflexao faria uso
extensivode dados musicoldgicos e mitolo-
gicos e, a0 mesmo tempo, lancaria mao da
pesquisa sobre as conceituagdes indigenas
concernentes ao tempo. Paratanto, fazemos
uso extenso de tradugdes e transcrigdes de
mito e musica, coligindo-as no campo e sis-
tematizando-as com a etnografia existente,
enquanto incorporamos as exegeses que se
relacionam ao mito e a musica porquanto sao
concernentes ao tempo indigena. Beneficia-
mo-nos muito do trabalho de outros etnégra-
fos; centramos o nosso foco, entretanto, na
correlagcdo temporal entre as esferas verbal
e sOnica a partir do momento em que estas
coexistem em mitos e musicas, ou em que
aquelacorrelagdo seddde formaindireta,em
exegeses nativas. Tratamos aqui, em suma,
darelacdo entre o falar e o musicar, o verbo
e o som, bem nos termos da temporalidade
indigena amazdnica. Sustentamos que a
estrutura musical, a “estrutura do mito”
ou estruturas cognitivas quaisquer serao
conceitos vazios, a menos que se procure
saber acerca de seus mecanismos temporais
de funcionamento; e justo porquanto tais
mecanismos, em diversas partes das terras
amazoOnicas, sao musicais. A sintese mitico-
musical amazdnicaird emprestar concretude
amuito abstracionismo etnografico, na me-
dida precisa em que a sua andlise ird situar
conceitos metafisicos os quais o etnégrafo
reifica bem no seio do seu contexto nativo
proéprio, a saber, ao longo do tempo mitico-
musical; e € em tal concretude que queremos
embasar a nossa contribui¢do aos estudos

musicais indigenas.

RIOS LARGOS, AGUAS
TRIBUTARIAS

Ja devemos alguma explica¢cdo quanto
ao que entendemos por amazonico no seio
das comunidades indigenas em que propuse-

mos primeiro as nossas pesquisas, 0s povos

marubo; pois, concentrando o escopo mais
estreito de nosso trabalho nesses povos, as
nossas ambi¢des comparativas serdo tao
mais criveis quanto vidaveis. De resto, aqui
se desenrola o nosso campo musical, a in-
vestigacdo do tempo nativo no espaco que
lhe € préprio: focalizaremos o territorio ao
qual pertence tal musica, onde tal musica
se desvela ao longo do tempo.

Os marubo estao sob o nosso foco por
fatores os mais diversos. Uns respeitam
diretamente as discussoes tedrico-metodo-
16gicas que resumimos até entdo: na verda-
de, conforme se insinua acima, a pesquisa
musicolégica da qual esse povo faz parte
mostra que entre eles se encontram algumas
das maiores inspira¢cdes para o que aqui se
quer projetar —aquilo que revolve em torno
dos seus cantos-mito?°. Mas, afora isso,
outros fatores atraem a atengdo para com
os marubo. E notdvel a relativa representa-
tividade desse povo no seu universo étnico
e geogrdfico: os marubo habitam o Vale do
Javari, centro do territério da familia pano,
que povoa uma terra a um sé tempo etni-
camente fragmentdria e geograficamente
continua®'. Dentre a etnografia das terras
baixas sul-americanas o territério pano €&
homogéneo e discreto, compreendendo trés
grandes vales tributdrios da margem direita
do Amazonas: os do Ucayali, do Javari e
do Jurud. O mapa compreende pelo menos
trés longas linhas que correm transversais,
cursos d’dgua que fluem de sudoeste a
nordeste, no quadrante sul-ocidental da
Amazonia. Os povos que vivemnesses vales
ocupam as suas respectivas bacias no Peru;
em meio a fronteira peruano-brasileira; e
no Brasil®.

Ainda que as terras pano se alonguem
para o sul, para os lados da Bolivia (ali
compreendendo os mais famosos povos
do Rio Purus, sem contar com os que vi-
vem nos afluentes do Madre de Dios, em
comunidades menos evidentes), aqui con-
centraremos ainda mais onosso focona drea
mais central dentro do territdrio, a saber, no
lado brasileiro do Vale do Javari, onde hoje
se encontram os marubo e seus parentes
lingtifsticos préximos. Pois os marubo,

entre os seus parentes pano, sdo icones de
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20 Cf. Werlang (2000 e 2001).

21 Cf. Townsley (1988); Erikson
[1993: 1996) e Erikson et al.
[1994).

22 Ver mapas e tabelas em Erikson
[1992 e 1996), com uma
distribuicio mais precisa dessas
populagdes.
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23 Para dar uma nogdo do sig-
nificado disso, lembremos de
passagem em que Beaudet,
na sua resenha bibliogréfica
de 1993, tachava o conheci-
mento da musicologia pano de
"praticamente nulo”.

42

uma drea cultural maior — uma amadlgama
de diversas sociedades no sudoeste amazo-
nico, um pivd sociocultural entre as altas
e baixas terras sul-americanas. E, assim
sendo, € de se supor que uma musicologia
comparativa que tome os marubo como um
de seus eixos ha de nos fazer entrever um
horizonte musical maior?.

As terras que circundam o Javari, bem
como as do entorno de suas dguas tributd-
rias — todo o territério que uma vez foi ou
ainda € parte da rede de caminhos onde
esses povos transitam cai em duas cate-
gorias conspicuas na sua lingua, nas suas
histérias e mitos: noa mai, “terra do rio
grande”, e mato wetsa, “outro barranco do
rio”. O espacgo nativo € bindrio: esses dois
extremos migratdrios, dois destinos tipicos
tanto na histéria como no mito nativos, sdo
uma representacdo instantanea da distri-
buicdo atual e dos movimentos pretéritos
do macro-ensemble pano, nos mapas de
Philippe Erikson (1993; 1996). Esse autor
se refere a essa drea etnogrdfica como uma
“nebulosacompacta”, umrétulo englobante
de um territério que € bem divisivel entre
populacgdes ribeirinhas e da terra firme.

No caso marubo, dois exemplos da de-
mografia contemporinea lancam mesmo
luz sobre 0s seus movimentos migratorios,
dando sentido histérico aquela dualidade:
a imagem resultante possui profundidade
temporal. Encontramos primeiro os katuki-
na de um lado, nos rios Gregorio e Campi-
nas, povos que marcam as suas sec¢oes de
parentesco com sufixos -nawa, recorréncia
etnonimica pano, entre as quais se encon-
tram os varinawa; € os marubo doutro
lado, cujas se¢des também compreendem
os varinawa, nos rios Itui e Curugca. Ambos
os povos falam quase que a mesma lingua,
separando-os o RioJurud, umdivisor étnico
e geografico de largas dguas. As cabeceiras
do Itui e do Curugd estdo proximas do curso
doIpixuna, seu afluente amargemesquerda,
enquanto o Gregorio e o Campinas afluem
na sua margem direita. Os meandros do
Jurud, portanto, sdo aqui noa mai.

Um segundo exemplo, similar, o dao
os kapanawa, agora nas cercanias do Rio
Javari. Vivendo para as bandas do Vale do
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Ucayali, estdo eles numa posi¢ao simétrica
em relacdo aos marubo, ambos os povos
também partilhando linguas semelhantes.
Nesse caso, o eixo da simetria € o préprio
Javari, um rio que, entre os séculos XIX e
XX, asemelhan¢ado Jurud, tornou-se mais
e mais vulnerdvel a invasao dos caucheiros
e seringueiros. Estes se engajariam num
padrao de guerras preexistente, por demais
familiar aestes e outros povos nativos: rapto,
escravidio e adog¢io ocasional. Vale notar
que, entre os marubo contemporaneos, ade-
mografia pretérita observavel estd presente
nas memorias daqueles que descendem de
alguns dos sobreviventes dos massacres
ao redor dessas grandes torrentes e outros
afluentes, sobretudo ao longo do Javari, de

colonizac¢ao nacional mais recente.

YORA E NAWA

Nao s6 os marubo e os katukina, mas to-
dos os povos pano que mencionamos acima
se definem como nawa; e isso significabem
mais que a significacdo usual dessa palavra
em isolamento, em linguas nativas, a de
“estrangeiro” ou “branco”. O senso geral
dessapalavra para os marubo, ao se referira
si mesmos, estd nas formas particulares nas
quais esses povos — e dai em diante temos
razdes para chamad-los “povos”, no plural
— designam a si: shanenawa, varinawa,
inonawa, “povos do pdssaro azul”, “do
sol”, “da onga”... assim chamam eles as
secOes matrilineares de parentesco nas quais
se dividem os moradores das malocas, as
secoes das comunidades que, via de regra,
denominam-se a si yora.

Nao que yora seja o etn6nimo nativo,
e pouco justificaria que continudssemos a
insistir em sé dizer “marubo”. E tdo-sé que
quando esses povos se referem a si como
coletividade — quando dizem “a gente” ou
“alguém entre nds” —, essa sua autodesig-
nacao, indireta sim, mas cotidiana e cole-
tiva, € yora, a mesma palavra que designa
“corpo”. Entre “outros”, os brancos, esses
indios sdo apenas “marubo’’; yora sdo essas

mesmas gentes entre eles mesmos, sem que



esse termo ocupe 0 mesmo campo seman-
tico de um etnénimo qualquer, possua ele
o sufixo -nawa, sempre presente entre os
pano, ou seja ele uma atribui¢ao do proprio
“estrangeiro” nawa. Como aproximacao de
etnénimo, contudo, como equivalente nati-
vo de “marubo”, yora € quase uma negagao
do “outro”, estrangeiro; e, por conseguinte,
yora wetsa serdao aqueles povos que nao
carregam a alteridade que nawa supde. As-
sim, yora wetsa sdo aquelas “gentes outras”,
mas ndo tdo outras; sdo aqueles povos com
os quais os marubo sentem uma afinidade
“corporal”. Ndo raro, sdo povos pano. Sdo
humanos genéricos.

Issoentdonoslevaacuidarqueo “corpo”
nativo a que se referem os marubo — tanto
quando dizem yora como algo equivalente
a um pronome de terceira pessoa o qual in-
cluiolocutor (““agente”, “alguém”), quanto
quando dizem yora wetsa, comreferéncia a
quaisquer gentes igualmente identificaveis
com esse locutor — € esse corpo de indios
sempre, sim, mas ndo necessariamente
parentes ou de lingua proxima. Estariam
eles, é razodvel pensar, referindo-se aqui
aos ‘“‘corpos sociais” de que fala Erikson
(1996), seja aquele a que se pertence ou ao
qual pertence um “outro semelhante™, com
marcacio “indigena”. E de se supor que yora
ndo sera entdo corpo enquanto ‘“‘carcaca’’,
sangue e carne, ossos e tenddes. Entre essas
gentes pano, a significagdo dos corpos se
confunde com ade coletividades. Nao seria
por outro motivo que o significado de yora
pode parecer proximo a um etnénimo.

Pois, quando se indaga os marubo sobre
pertenca pessoal a um “grupo étnico” ou
a um simples “povo”, o termo que vem a
tona nao € yora, mas € sempre o idioma
do parentesco: dirdo eles um etnénimo
sufixado em -nawa (ou com -bo, em menor
medida), o que serd, ndo obstante, mais uma
secao matrilinear que a afirmacao de uma
etnia propriamente dita. Cada uma dessas
secOes corresponde ao seu par alternado a
cada geracdo, e os membros de cada par
de se¢Oes casam-se preferencialmente com
outros pares de geragdes alternantes.

Mas se a identidade humana nativa ndo

€ uma mera identidade corporal, serd ela

umaidentidade “outra’. O sufixo -nawa das
secoes marubo pode relacionaresse “outro”
humano, o estrangeiro literal nawa,comum
passaro (o japu isko, a arara shawan), com
uma planta (a pupunheira wani), com um
outro animal (o jaguar ino), com um orna-
mento (a conta rane) ou mesmo com o sol
vari, como no caso de varinawa (ou ainda
com o céu nai e outras coisas mais, entre
povos pano vizinhos aos marubo como
os katukina; ver Coffaci de Lima, 1997).
Alguns desses prefixos etnonimicos (e.g.
ino) fazem parte de um léxico xamanico,
isto €, estdo eles entre algumas poucas
palavras que nos cantos designam coisas
que, para além da metdfora, ndo se reco-
nhecem da mesma formano dia-a-dia (e.g.
quando para “onca’ se usa kaman). Pois
que se vé€ af que a humanidade -nawa dos
marubo é um estranhamento do corriqueiro
mesmo, uma composi¢cao etnonimica que
€ mitico e musical — ja que a origem do
nome estd nos cantos-mito que esses povos
chamam saiti.

Os cantos-mito saiti estranham o hu-
mano da natureza, isto €, dos animais, dos
vegetais e demais coisas, a0 passo que o
“animaliza” e “vegetaliza” a humanidade,
ou seja, a faz em coisa, numa reificacio
onomadstica. Esse nawa “estrangeiro” &,
por assim dizer, para além do humano na
sua designagdo ‘“corporal”, como yora; e
mesmo o termo yora, ainda que se o possa
glosar diretamente como “corpo”, tal glosa
estard longe de ser evidente para a nossa
razdo. Pois os corpos nativos representam
o que yora significa, porém ‘“corpo” mal
representa a significacdo do yora nativo. O
“corpo” marubo s6 € organismo fisico em
senso indireto, seja como terceira pessoaem
ato ou poténcia, ou seja como contraponto
humano as “almas” e “espiritos”, “duplos”
e “esséncias” que compdem e se sobrepdem
ahumanidade nativa no curso de sua vida e
morte. E assim que yora se traduz ndo como
“gente” mas como “a gente”, nio como
substrato material mas como abstracao
concreta da matéria corporal: pois € corpo
césmico e social, um corpo que se delineia
na performance mitico-musical. Portanto,

tanto nawa quanto yora sao termos coletivos
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24 Cf. Melatti (1977) para os
marubo; Erkson (1993) para
0s pano, e Viveiros de Casfro
[1993) para fudo isso, deniro

do panorama amazénico.

25 CH. Townsley [1988); Erikson
(1993).

26 Ver a versdo integral do mito
no final do texto.
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da humanidade por exceléncia. E ambos
referem tanto a si quanto a outrem, mas
com um referente basico que ¢ ‘““alheio”,
para além do humano. Todavia, ainda mais,
cada termo opera num campo semantico
diversoe, se bem que contiguo, bem distinto
com respeito ao outro. Enquanto yora se
enquadra na ontologia das entidades es-
pecificas existentes no cosmos nativo — os
duplos yochini e espiritos yové, as almas
vakd e chinar nato, a esséncia do félego e
dos pensamentos —, o que vale dizer que o
termo yora s6 pode ser relevante aqueles
humanos que sao nativos desse cosmos: 0s
marubo e 0s povos seus proximos. Ja nawa
serd uma categoria ontolégica geral que
0os cantos-mito colocam na origem mesma
desse cosmos, e desse modo bem dentro,
mas ao mesmo tempo para além dele. E
nessa palavra que a alteridade constitui a
identidade dessa gente, conforme nos diz
Erikson (1986; 1996); pois, assim nos dizem
os marubo, nawa sdo todos, o exogeno e
o indigena.

Nao seria por outro motivo que nawa
quer dizer “grande” num sentido mitico,
prototipico paraesses indios, comreferén-
cia a plantas e animais, locais e caminhos
como o nawarn vai, o “‘arco-iris” (que tam-
bém, por extensdo literal, € o “caminho
do nawa”, isto €, do nao-indio). As coisas
e os entes origindrios, a mitica do mundo
indigenaé grande e exdgena, e € assim que
o humano — e o animal, a planta, etc. — &,
na sua origem musical, “estrangeiro”. E
nos seus cantos-mito saiti que esses povos
de nomes -nawa, os marubo, nomeiam-se
mutuamente como fragmentdrios — com
tantos nomes de animais, plantas, etc.
— e mais que humanos. A sua identidade
transborda a diferenca, como se ser hu-
mano, como cantam eles a humanidade
em seus mitos, fosse estranhar-se: nawa é
mais do que a primeira pessoa a designar
grupo étnico ou de parentela, mais do que
o “eles” que somos “nds” e, enfim, mais

9% ¢

do que 0s ““nossos corpos”, ““nossa gente”,
mais que noke yora, como se diz na sua
lingua. E, por isso, ninguém mais que a
humanidade do canto-mito que € nawa,

pois € a partir dali que se desenvolvem,
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em equagdes etnonimicas, 0s movimen-
tos humanizadores que estabelecem o
principio a unificar a multiplicidade dos
entes do mundo através de uma espaco-

temporalidade bindria.

0 TIRO DO GAVIAO

Tomemos, pois, em vida e existéncia
proprias, o que € o tempo préprio dos
marubo como meio ¢ mensagem de uma
temporalidade maior, a histériade uma vasta
regido de grandes rios, igarapés afluentes,
histéria de relevancia amazdnica. Os ma-
rubo se organizam num parentesco kariera,
com inflex6es dravidianas, conforme tantos
pano®'. A transmissdo da afiliagdo as se¢des
de parentesco em geracao alternante é ma-
trilinear, em se¢8es que ganham o sufixo
-nawa, € nas quais se organiza o sistema
quadripartito, no quadro de uma dindmica
historica de fusao e fissdao intensas. Ora,
conforme veremos a seguir, € o aceno do
canto-mito marubo que aponta para essa
historicidade amazdnica, fragmentdria e
homogénea®.

Levemos, entdo, a nossa investigacdo
sobre a temporalidade nativa ao espago que
lhe ¢€ proprio, o da binariedade da sociali-
dade nawa desses povos yora. E tempo de
ver como o mito em forma de musica serd
equivalente ao estabelecimento da espa-
cializacao musical do tempo desses povos
marubo — ou, em palavras mais simples,
como a sua mito-musica sera a chave da
histéria da sociedade nativa. Tomemos o
canto-mito que os marubo chamam reré teka,
o “tiro do gaviao”. Esse teté teka que nos
chamamos “canto-mito’’, chamam os maru-
bo saiti, na sua lingua nativa, o que designa
um festival especificoem que executameles
os mitos numa forma musical também ela
especifica,aformaqueestabelece as origens
desses povos e as do mundo onde vivem.
Apresentemos primeiro a narrativa mitica
em linhas gerais, para depois descrever a
sua apresentacdo em musica®.

Diz a estdria que o gavido monstruoso

(teté) se enforma junto com uma arvore



gigantesca, a samaudma, onde ira ele fazer
o seu ninho. Tanto a drvore como o gavido
crescem num sé movimento, a partir de
cultigenos tipicos, génese prototipica, da
“mae” (ewa) da macaxeira e da do algo-
dao?. Os galhos, raizes, brotos, espinhos,
folhas, ramos da samadma sdo a analogia
que cresce com as respectivas asas, garras,
plumas, unhas, penas, pescogo do gavidao?.
O gavido, também ele gigante, € analogia
do pé de samauima, shono, arvore maior da
Floresta Amazdnica, moradia dos espiritos
yové, a meio caminho entre o céu dos mor-
tos e a terra dos viventes, conspicua tanto
no ambiente césmico quanto no cotidiano
dos marubo.

Tanto o gavido quanto a samatma
crescem justamente enquanto os humanos
estdo emergindo do chdo, como povos
-nawa — nagdes, dizem eles, ou como
dizemos, secdes matrilineares — que se
relacionam uns aos outros em termos a
um s6 tempo onomadsticos e de parentesco,
como os “povos da ariranha” e os “povos
do macaco-barrigudo™, os satanawa e
os txonanawa, povos que guardam uma
relacdo avuncular entre si — os primeiros
possuem nomes de tios paternos dos se-
gundos®. Esses povos emergem do chdo
e seguem os seus caminhos a maneira de
muitos outros cantos-mito*’, ao longo do
curso dos rios, e gritando as suas vinhetas
festivas (sai), tal e qual os gritos em falsete
que antecedem a execucao ritual da mito-
musica em meio a atualidade da aldeia,
nos saiti*'. Também reconheciveis, no que
se interpreta em outros cantos-mito, sdo
os dois personagens com quem OS povos
emergentes se deparam (kene mapo e kene
txao), que lhes ensinam a falar na sua lin-
gua, e indicam os caminhos que os levardo
ao seu devido destino onomadstico*.

Mas a jornada nao € tdo simples. Os
povos emergentes se deparam com en-
cruzilhadas que se bifurcam em caminhos
para o sul e para o ocidente®. Sdo esses 0s
caminhos onde outros povos incégnitos
transitam, cheios de entes predatorios — a
mae dos marimbondos daonga, os povosda
onga, a cobra da palmeira jarina, a mae do

mutum branco, o besouro branco—, ameacas

aos viandantes®*. Estes se defrontam com a
indecisiao entre o ocidente, o “caminho do
sol” (vari ka), e o sul, o “outro lado do céu”
(nai paro wetsa), seguindo os sinais que
assinalam o caminho correto, as penas or-
namentais e o capucho do algodao no chao,
que pavimentam a estrada de cada povo®.
Ha4, no entanto, um sinal na mais perigosa
direcdo, aquela que leva a terra estrangei-
ra, nawa: as enormes flores de tacana, um
tipo de bambu que se usa na confecc¢ao de
flechas, apontando para o monstruoso, o
gavido e a samaidma’*.

A despeito das prele¢Ses prévias contra
tais ominosos sinais, descartaram os via-
jantes os ornamentos que se podiam fazer
das penas e plumas que se disseminavam
pelos caminhos corretos correspondentes
das ariranhas e dos macacos-barrigudos,
satanawa e txonanawa’’; e as irmas desses
povos errantes tomam o rumo do monstro,
fazendo-os adotar o seu nome -nawa, es-
trangeiro®. O gavido & grande tal e qual
uma maloca, designacdo literal da qual,
em marubo, € “afim gigante” (txai tivo),
cognome do gavido; e ainda assim ele re-
cusa ser um dos outros, um dlter. Pergunta
os seus nomes, declara a sua homonimia,
0 que significa consangiiinidade®’. Assim
ele os convida para assentar por ali: ele,
monstro ja assassino, pouparia a parentela
homonima, co-residente.

De fato, as investidas do monstro o
levam muito além, na busca por comida
paraas suas crias*'. Mas o gavido monstruo-
so ¢ antropéfago, capturando povos nos
recantos mais distantes, em revezamento
com a sua parceira predadora, a “coruja
branca”*?. O gavido é tdo imenso quanto
a coruja, essa “‘mae prototipica” (ewa),
tdo enorme quanto a arvore onde ambos
nidificam. Ambos os monstros sacodem
as suas cabecas para cima e para baixo,
para ambos os lados, esquadrinhando o
horizonte*’; ponderam seus pensamentos
e respira¢gdes (nos marubo uma coisa so,
chinan) em torno do proximo alvo de
caca**. As suas presas preferenciais sdao
belas mulheres, por vezes envoltas nas
vestes brancas dos povos nascituros, com

decoragdo corporal®. Vém elas de povos

REVISTA USP, Séo Paulo, n.77, p. 34-65, margo/maio 2008

27 W. 2-3 [no Apéndice).
28 W. 49.
29V 11

30 Ver, por exemplo, o cantormito
wenia, em Melatti (1986), e
mokanawa wenia, em Werlang
[2000 e 2001).

31V12

32W. 123

33W. 14, 16.

34W. 15, 17,18, 23.

35W. 257.

36 . 28-30, 34, 36, 38, 39.
37 W. 31-2, 35.

38 Wv. 33, 368.

39 W. 40-1

40 W. 42-3

A1 W. 44,46, 54,57, 64, 67,
68,72,74,79, 81,83, 85,
86, 95, 100, 102, 103,
1068, 110, 1126, 118-20,
122,124,126, 133, 134.

42W. 47,50, 54, 62, 69, 76,
83,97,101,104,107, 111,
118,121, 124,131, 137.

43V, 44, 48, 51, 55, 59, 62,
65,70,73,74,77, 80, 84,
98, 101, 104, 108, 111,
114,118, 121,124, 131.

44\, 44, 47,55, 59, 67, 74,
81,85, 95,102,104, 107,
112, 114, 116, 119, 122,
124,129,132, 184.

45W. 53, 56, 60, 63, 68, 71,
75,78, 82,86, 103, 105,
109, 115,123, 135.

45



46\W. 44,45, 47, 53, 55, 56,
59,60, 61,063,74,75,78,
8891, 93, 95, 96,99, 102,
104, 105, 107, 109, 112,
114116, 119, 1224, 129.

47 . 8893,

48 W. 135, 1379.

49 W. 140, 141.

50V. 142.

51W. 143, 144

52V. 147

53 W. 148, 149,152,154, 156,
157.

54'VW. 161, 165

55W. 166, 167,169, 171.
56W. 172,173, 1758.
57 W. 179, 180.

58 W. 181-3, 185, 186, 188.

59 W.189,190,192,193,195,
196.

60 W. 191,193, 197.

46

cujos nomes, paradoxais, evocam tanto a
deformidade quanto a cura — povos da se-
crecdodapeledosapo,dovémito,dacanela
fina, do catarro, dos desenhos corporais,
do tabaco, dos mortos, das tonteiras, dos
dentugos, dos solugos*. Os monstros co-
lecionam fragmentos de carcagas, cabecas
e tripas que possuem reais propriedades
transformativas — criam nds na madeira e
embranquecem a samatima onde pousam,
bem como para com os animais, 0 macaco
boca branca e o jabuti, que se servem do
repasto antropéfago®’.

Tudo se sucede sem atropelos, até que os
monstros decidem atacar as suas pretensas
“irmas”, as ‘“‘tias-sobrinhas” — wano, sheta,
tome —, as mulheres dos povos viajantes que
se arrancharam ao pé da drvore monstruosa*.
Raivosa, a vinganca humana deverd ser a
morte do gavido. Os povos ja sob sitio, junto
ao vizinho incémodo, tentam embeber os
dardos da zarabatana com secregdes sexuais
do pénis e da vagina, e atiram nele (teka), mas
sem sucesso®. A sua dnica esperancga resta no
venenodapele dos sapos que coaxam proximos
as suas rocas®. Os homens convencem a sua
velha mae a escapulir do cerco imposto pelo
gavidonumdisfarce,engatinhandoembaixode
um vaso enorme, a sair em busca do veneno’';
mas quando se encontracomos sapos, seddela
conta do quanto sd@o humanos*! Sé sdo sapos
nos seus nomes, tais Como 0s povos sob o cer-
co do falso consangtiineo; e dentre eles, suas
esposas e filhas, as sapas fémeas estao a cantar
sobreo venenodosdardosdas zarabatanas para
refor¢d-lo e matar os macacos-barrigudos no
alto das arvores, para poder assegurar a morte
do préprio animal que € homénimo dos filhos
de sua velha mae™.

Apos alguns testes, 0 veneno estd pronto
e a velha mulher o leva até os seus>*, que
ainda estdo sob o sitio do gavido monstruo-
so. Agora deverdo preparar uma armadi-
lha para alveja-lo, e persuadir de novo a
sua maée a ser a propria isca®>: uma cerca
iria se fazer de trincheira para proteger a
velha mulher quando viesse o monstro e
ali cravasse as suas garras, enquanto Os
homens sopravam os dardos venenosos®.
O gaviao mal conseguiu livrar as garras até

retornar a copada drvore gigante paradizer,
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agonizante: “vocés estdo me matando, eu
fiz raiva em vocés, agora vocés terdo os

9957

meus novos nomes’?’. E ele nomeia os

seus assassinos como ‘“‘raiva do gaviao”,

s

“garra do gaviao”, “arrepio do gavido”, a
partir dos seus espordes ameacadores, das
suas garras tesas e penas crispadas’®. Dat,
apOs recapitular o pretenso fratricidio que
promovera, comeca ele a vomitar todas as
presas pretéritas do seu estdmago ao longo
dos eixos cardinais do universo mitico em
tela, os quais terminam em coincidéncia
com o “pé [ou boca] do rio grande” (noa
tae), a oriente, e a “curva do céu” (nai
votifi ikiton), a ocidente®. Assim, os povos
das secrecodes, de deformagdes doentias,
aqueles a quem o comedor de gente ja
antes digerira, voltam ao seu elemento

estrangeiro®.

TETE TEKA SAITI

A recriagcdo fecha a narrativa do mito;
paraos marubo, e agora parands, elase abre
em cang¢do. Os marubo realizam esse mito
em versos, compondo um canto cujas células
os versos correspondentes subdividem em
quatro se¢des, impressionando o ouvido
com quatro movimentos sonoros distintos,
cada qual sucedendo o outro, numa asser-
¢do crescente de um centro tonal. Através
de mecanismos de identidade e diferenca,
as sec¢oOes se subdividem, por sua vez, em
duas frases cada, cada frase consistindo de
dois ou trés tons diferentes, constituindo
uma oposi¢ao tonal dual, no geral: as frases
finais, os dois tons terminais de cada sec¢ao
sdo constantes — seguindo-se sempre a um
fa estavel, uma descendéncia de ré bemol a
dé—enquanto as frases iniciais, os primeiros
tons mudam a cada secao. Todos os movi-
mentos musicais que tomam as primeiras
frases de cada secdo tém a mesma direcao,
entdo. E o efeito cumulativo da variacio
tonal que leva a essa direcdo € um assenta-
mento tonal crescente em fd — de 14 bemol
/14 bemol na primeira frase a 1a bemol / fa
na segunda, e daf de d6 / fd na terceira a fa

/ fa na quarta e dltima:
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Aqui, nadescri¢cio desse canto-mito, ex-
pressoes figurativastais como “movimento”,
“dire¢do”, “assentamento’’ nao sao fortuitas:
enquanto as suas células musicais realizam
relagdes tonais num idioma temporal, a
narrativa que perfaz a sucessiao dos versos
correspondentes areiteragao dessas células
é todaelaum discurso acercaderelacées de
espacialidade, direcionalidade, localidade.
Os marubo representam outros cantos-mito
que apresentam a mistura e separagao origi-
nais dos humanos, animais e plantas no chao,
de onde os povos de nome -nawa emergem
com a suaonomadstica e parentesco peculia-
res. Aqui nesse canto-mito, tal onomastica
e parentesco trazem a tona a socialidade
peculiar desses povos em func¢ido do seu
espago—o0s seus movimentos bindrios entre
aidentidade e aalteridade, as dire¢coes bind-
rias do seu ambiente, as mo¢Oes migratdrias
e o assentamento sedentario. Daidentidade
original entre humanos, animais e plantas
—queoriginaaidentidade entre emergéncia
ontolégica e espaco — provém a localidade
e a direcionalidade, com a ornamentagdo
tipicae gritos festivos respectivos dos povos
viandantes que surgem no espago dacriagcdo
que abre o canto-mito.

Nesse canto-mito particular, a conver-
géncia espago-temporal que promove é
uma consequiéncia da predacdo: todos os
meandros dos caminhos que percorrem os
povos originais estao cheios de perigos para
aquelas pessoas que ndo pertencem ao seu
proprio rumo, numa pertenca consangliinea,
onomastica e ornamental. Nesse momento,
uma oposi¢ao central toma formano espago
mitico: aquela entre o “caminho do sol”
(vari ka) e o “oposto celestial” (nai paro
wetsa) — ocidente e sul. A predacado do
monstro estrangeiro, nawa, articula uma
oposicado entre a identidade e a alteridade
dos povos -nawa, a qual se torna clara em

termos espaciais.

Asopg¢des ndo se mostram equivalentes,
contudo: ha uma tendéncia positiva para o
alter monstruoso. E ao mesmo tempo essa
tendéncia estd também no rumo da auto-
afirmacao daquela humanidade, tendente a
sedentariedade e a organizagcdo do paren-
tesco, pois o nome do gavido € txai tivo:
ele € “afim” (txai em marubo, e em tantas
linguas pano) bem como ‘“‘grande” (tivo)
como uma maloca. O monstro pleiteia a
co-residéncia e a consangiiinidade para
forjar uma falsa homonimia entre o animal
e a humanidade — o que de fato € um feito
original na emergéncia desses povos. Mas
aqui no canto, com efeito, o dlter se move
em dire¢cdo ao ego, e ndo o contrdrio: no
curso da dialética temporal entre alteridade
e identidade, 1a bemol / 1a bemol se torna
14 bemol / fd4 — o devir musical do ser hu-
mano original.

Nos movimentos da humanidade em
direcdo ao seu assentamento, conforme
narra o canto-mito, o pivé feminino das
suas decisdes, decisivas quanto ao rumo
do que devird o ser humano, € coerente
com a consangiiinidade feita simultinea
a afinidade. Os monstros — pois o enorme
gavido conta entdo com uma contraparti-
da feminina, a coruja-branca — primeiro
atraem, e entao atacam as mulheres dos
povos do mundo para alimentar os seus
filhotes. No principio, as vitimas ainda se
encontram aquémdo limiardaconvivéncia,
afirmacao da distdncia, muito além dos li-
mites espaciais que definem, por negacao
da proximidade, o que € morte e doenca,
transformacdo corporal — tema recorrente
na etiologia dos marubo. Daf os versos do
canto-mito tornam inevitdvel a aproxima-
c¢do desses dois limites: na reiteragdo das
células mitico-musicais, la bemol/1a bemol
se transforma em ld bemol / fa.

Eissolevao canto-mito aumamudanca

de direcao crucial. Se no mito o pivé femi-
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nino que levara a associagdo ao monstro
€ o das “irmas” reais que sdo aweshavo,
esposas potenciais ou terceiras-pessoas
femininas no cotidiano, no linguajar nativo,
uma velha mulher ird tomar entao a diantei-
ra ao escapar da co-residéncia predatoria.
Porquanto a sexualidade € in6cua contra o
monstro incestuoso da falsidade afim: a ve-
lhamulher precisarestabelecer a associagido
ontoldgicanaqual aanimalidade se dissocia
da humanidade através da predacao. Esse
desvio € umamudancgade direcao narelagcao
humana com os animais: o animal agora se
identificacom a humanidade de maneira tal
adar vazdo a sua alteracdo predatoria. Ago-
ra, os humanos sdo cacadores de animais
(os “povos dos macacos-barrigudos”, sob
sitio, podem matar os préprios macacos,
seus homdénimos), ao invés de serem deles
caca (o “gavido-cunhado”, que mata os seus
homoénimos humanos).

O momento de mudanga € aquele no
qual, em contrapartida ao gavido-maloca,
aquele que os marubo reconhecem como
protagonista principal desse canto-mito,
a tal velha ird epitomar o sistema de pa-
rentesco desses povos, por uma espécie de
proposicdo negativa: € ela quem abandona
o sitio imposto pelo monstro da falsidade
afim em busca da salvacdo dos seus ver-
dadeiros consangiiineos homens. A velha-
vovo “domestica” o povo do veneno, que
encontra no meio da floresta, ao descobrir
que, ao contrdario do que pensavam os seus,
ndo eram eles simples sapos venenosos...
e assim consegue o Unico meio eficaz para
se matar o rapinante. Hd incompatibilidade
entre o sexo e a predacdo, uma vez que a
velha falseia o sexo conforme o gavido
falseara a consangiiinidade: € a velhaquem,
como me foi traduzido em palavra e mi-
mica, abre o olho do seu cu para chamar a
atencdo do monstro predador, fazendo-se
assim de chamariz para que seus filhos e
netos possam atrair e alvejar o gavido. Ha
portanto umaoutra incompatibilidade entre
ela e os seus, equivalente a que opde sexo
e predacdo: outras substidncias que ndo
a peconha que ela porta de volta de sua
aventura, tal como tudo aquilo que € estri-

tamente juvenil, ndo conteriam a poténcia
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necessdria, tal como se experimentara ao se
besuntar a ponta dos dardos com inan pae,
esmegma ou “sebo de pica”, se riam os in-
formantes. H4, entretanto, uma congruéncia
resultante entre o horizonte social, o qual
a mito-musica inaugura, e a velha mulher
—aquelaque traduz em socialidade cotidiana
acomunidade de nomes e parentela através
da transmissdo alternante da afiliagcdo as
geracOes matrilineares.

Assim, essareversaorestauraoequilibrio
musical da equagdo mitica: o movimento
descendente da segunda frase da célula
mitico-musical acima (14 bemol / fd) agora
se move para cima (d6 / f4). Essa mudanca
nas relacgdes de diferenca também tende a
identidade — os humanos terdo uma identi-
ficagdo onomadstica com o animal — mas em
novas bases, nas quais a predacdo animal
projeta de novo para o além as doencgas e
deformidades que o monstro trouxera dos
confins cardeais do universo humano, en-
tre oriente e ocidente, da ““boca dos largos
rios” (noa tae) e da “curva do céu” (nai
votifi ikitori). Entdo, ao invés de trazer para
si o cardter transformativo dos mortos e
disformes, a predacdo animal os remete
para longe, afirmando na repeti¢do de tons
a base da socialidade humana, o eixo do
seu universo: fa / fa.

Dessaforma, e somente sob essaforma,
o canto-mito marubo constréi a espaco-
temporalidade desses indios em equagoes
bindrias, as quais, sendo um pronunciamen-
to justo sobre a sua histdria — bem para 14,
€ sempre bom lembrar, dos limites estreitos
do dado factual —, estabelece os fundamen-
tos da sua ontologia social como evento
performatico. No saiti de teté teka, no fim
das contas, os marubo cantam-mitificam o
gavido (teté) —cujonome significa “grande
maloca” ou “cunhado grande” (zxai tivo)
—que é morto (teka) pelo veneno selvagem:
€ a supressao da afinidade, pseudoconsan-
giliinidade co-residencial (zxai), origindria
e hiperbdlica (tivo) por meio da predaciao
peconhenta, morte ao afim farsante que
funda a sociabilidade. No inicio do can-
to-mito, o monstro canibal se identifica
como consangiiineo e, forjando a falsa

co-residéncia, pega, mata e come os falsos



parentes para alimentar os seus filhotes
gavioes, estes sim verdadeiro sangue do
seu sangue. A sua morte, inaugura-se e se
segue o surgimento da sociedade sedentd-
ria a partir dos diversos povos que dantes
vagavam pelo mundo. A partir do caddver
da figura arquetipica do co-residente e
afim que se queria consangtiineo, surgem
as comunidades culturais dos marubo,
originariamente estrangeiros, nawa.
Conforme acena a mito-musica ma-
rubo, a sua histdria reafirma que tanto a
guerra quanto a sociabilidade se movem
na direcdo na qual se dissolve o centro
feminino, identidade social como meio
de transmissdo da pertenca pessoal a cada
secdo matrilinear -nawa, e ainda motor
da belicosidade, como obscuro objeto do
desejo masculino. A guerra tradicional,
“briga por causa de mulheres” segundo
dizem os marubo homens, motiva e € re-
sultante de inser¢do social do afim homem
e dispersdo da mulher consangiiinea e,
junto com ela, da sua sociedade. Quero
dizer que, do ponto de vista da histdria
nativa, local — e ndo daquele do inimigo
estrangeiro nawa que, mais que suas
vitimas, ¢ quem sobreviveu para contar
as histdrias de hoje —, toda guerra que se
sofre acontece na medida certa em que
traz o homem para dentro do grupo e bota

a mulher para fora.

E isso nos leva de volta a afirmacgao pa-
radoxal da tendéncia temporal a um centro
feminino porém estrangeiro na mito-musica
nativa, a mesma temporalidade que segue a
sociedade em nossos tempos de paz, do mes-
mo modo em que traduz a sua transformacgao
atual em ligeira tendéncia virilocal desses
povos -nawa, aqueles que hoje se conhece
como marubo. O que difere em época de
litigio € que a sociedade nativa seguiria a
mesma tendéncia ambigua por negacao, tal
como um tom incerto, descendente, se segue
a cada assercao da centralidade tonal das
frases finais de cada célula mitico-musical
do canto-mito (fa —fda / ré bemol — dd). Em
tempo de guerra, a mulher que o guerreiro
capturara ndo transmitiria mais a se¢ao de
sua mae e de seus demais parentes matrili-
neares, homens mortos, no seio da familia
de seu captor, assassino. Antes, ele e os seus
seriam os estranhos em sociedade dos quais
ela viria a se tornar o novo pivo, articulador
dessaidentidade forasteira, de nome -nawa.
Afinal, ndo € a toa que o sufixo -nawa das
secOes matrilineares, os etndénimos dos
ditos “povos” do canto-mito, quando dito
puro e simples, no linguajar didrio desses
indios, € o signo do “branco”, o “outro”
por exceléncia®, a matriz que constitui a
humanidade nativa, que os atrai ou repele
entre o beiraddo dos grandes rios e as terras

dos altos tributdrios.

Teté Teka, “‘o alvejamento do gaviao”

Execucdo de Ivaripa (Vicente), com o propdsito explicito de gravd-lo em abril

de 1998, na comunidade de Vida Nova (Alto Itui, Vale do Javari) na varanda do barraco,

em torno de Txomarpan Shovo (Maloca de Abel Dionisio)

gavido cresce da semente de macaxeira, do capucho do algodao, contiguo a samatima

1. -

2. atsa ewa eshe, paich’ iki atorisho, tetérivishovi
i, paich’iki atorisho, shono’ivishovi i

caroco da macaxeira-mde espocou e caiu no chao,
nasceu gavido, espocou e caiu no chao, nasceu
samatima
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61 Um marubo em excepcional

afitude desafiadora chamard um
brancode oshonawa, literal e re-
dundantemente “gente branca”;
enquanto, em contexto comum,
amigavel, fanfo se referiré aos
brancos como nawa quanto
enfatizard que nawa "somos
todos nés”, 0s marubo e outrem.
Inclassificaveis os ocidentais,
porém: estrangeiros radicais,
de costume sdo gente nawa,
iGosimplesmente, sem afixos
nenhum.
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3. awe aki amainori, washmen ewa

poko, shononi ewari txapake,
veoiikiavo, tetérivishovi i, shono inifi kani i

partes do gavido sao partes da samatima
4. shono inifi kani i, shono meafimainor, awe pei

shaoki, koa vakinao i

5. teté taemainon, shonoii tapon kaini a, a akiao i,
teté iki kaifi i

6. shono txoko kaifimain’, awe pei revoki, romosh’
vakinao i, a akiao i

7.  shono moshamainon, tetérivi metsisi, a akiao i ,
shono inifii  kani i

8. shono pei kaifimain’, teté pei vakin i, a akiao i

9. shono shaitkomainoii, shono shaiiko kaifimain’,
teté tesho koa i, shono ini kani i, a akiao i

€ gavido-maloca

10.  a aki ashoriki, shonon ewarn
txapake, txai tivo kayaki, veo tamen ikitoii

quando ela [a samadma] cresce, o capucho do
algoddo-mde na forquilha da samatima-mae de
p€ se colocou [derramou-se], nascendo o gavido
[do algoddo, criando-se] da mesma forma que a
samatima

criou-se da mesma forma que a samatima, quando
desta brota um galho, as asas dele [do gavido] vao
nascendo [asas peladas, sem penas]

enquanto as garras do gavido [nascem], as raizes
da samatima crescem, assim mesmo, da mesma
forma que o gaviao

enquanto despontam os brofos da samatima, as
suas asas vao despontando [as penas], pela metade
vao nascendo, assim mesmo

enquanto brotam os espinhos da samatima, [tam-
bém] brotam as unhas do gavido, assim mesmo, da
mesma forma que a samadma

quando nascem as folhas da samaima, nascem as
penas do gavido, assim mesmo

quando brota o ramo novo da samatima, quando
desponta o ramo da samaima, o pescoco do gavido
vai se formando, cria-se tal qual a samatima, assim
mesmo

estd ali sentado, na forquilha da samaima-mae,
grande [como uma maloca], por ali colocado

vagabundagem dos povos -nawa, originais — emergéncia e localidade, parentesco

11.  txonaii vake nawavo, atoi
shovitaiiisho, nawa weni taniki,
atori eparii aneya i, satan vake
nawavo, avé atiki

grito sai

12.  nawa weni taniki, noa kayar tana i,
sai yo iniki, kene mapo iniki,
kene txao niyaki, atoni noko ini a

os povos do macaco-barrigudo, do seu local de
origem brotavam e sairam andando, sdo chamados
de tio paterno pelo povo da ariranha, que também
brotou e saiu do mesmo local [daf o parentesco]

brotaram e sairam beirando o rio grande, andando
e soltando o grito de festa sai, encontraram a gente
kene mapo [certo passaro] e kene txao [certo tipo de

japu], ao chegarem a sua morada

aprendizagem da lingua falada pelos povos prototipicos, mistura / separacao

13.  atoii noko ini a, atori vana yosif,
kene txao vanaya, kene mapo
vanaya, avé atisho, ato vai yo i

direcdo sul

14. nai paro wetsanon, vai tapi ina a, aivo vairo,
non vake onenon, man kameniama i
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14 chegaram, e eles [kene txao e kene mapo] ensi-
nam na sua lingua [que lhes € comum], ambos, o
caminho, indicando-o

ao sul, o caminho que para 14 vai, por esse caminho
0s N0ssos povos viandantes ndo irdo



predagdo de marimbondos e ongas

15.  ino vina ewane, mato vake keyomis’,
aivo vairo, inofi vake nawavo, anoii iti vai
naii, aton akiao i

direcdo ocidente

16.  vari kai kanesho, vai tapi ina a, aivo vairo,
noii vake onenoi, man kameniama i

direcdo sul, predacdo da cobra

17.  epe rono shetaya, mato vake
keyomis’, nai paro wetsanon, vai
tapi ina a, aivo vairo

predacdo do mutum

18.  aivo vairo, mai kameii one i, aivo
vairo, ansii oshoi ewane, vake akavain a

19.  ato akiao i, ato vai yo i

diversidade de destinos, busca de sinais: flores

20.  vari kai veyasho, vai tapi ina a, aivo vairo,
variii vake nawavo, anof iti vai nan

21.  aivo vairo, noii vake onenon, man
kameniama i, vari txio oa, oa nani yarao

22.  variii vake nawavo, anof iti vai nan

predacdo de cobra e besouro

23.  epe rono shetaya, samoii osho
inisho, mato vake keyomis’, ato
akiao i

a mde dos marimbondos da on¢a vai matar os po-
vos, por esse caminho 0s povos da onga transitam,
assim faziam

quase por onde vai o sol, o caminho [ocidental] que
0 acompanha, por este caminho 0s nossos povos
viandantes ndo irdo

a cobra da palmeira jarina com dentes vai matar
0s seus povos, o sul, o caminho que para 14 vai, por
esse caminho

por esse caminho vocés irdo, por esse caminho, por
esse caminho a mde do mutum-branco [na verdade,
gente!] faz [seus] filhos

assim fizeram; indicaram o caminho

justo por onde vai o sol, o caminho [ocidental] que
0 acompanha, por este caminho os povos do sol irdo

por este caminho, 0S N0ssos povos viajantes nao
irdo, as flores da drvore do sol salpicam [0 caminho]

os povos do sol por 14 irdo

a cobra da palmeira jarina com dentes, junto com
0 besouro branco vai matar os seus povos, assim
fizeram

encruzilhadas, sinais: rabos de arara, capucho de algodao e pau-forro

24.  vari kai kanesho, nai paro wetsanon,
vai tapi ina a, sataii vake nawavo, anon iti
vairo, aivo vairo

25.  sata kayo ina, vai kese tai a, mato
ivo nawavo, ano itivaiii a, ato akiao i

26.  vari kai kanesho, vai tapi ina a,
txona washme towaro, towa nani yarao,
mato ivo nawavo, ano itivain a

27.  txona esho towa, towa nani yarao,
mato ivo nawavo, ano itivaii a, ato akiao i

interdi¢do: flores de tacana

28.  nai paro wetsanor, vai tapi ina a,
ivo vairo, nawa tawa oa, nawa
tawa shokoa, shokoa vairo

[pelo] caminho do sol, [pelo] sul, os caminhos que
0s seguem, os povos da ariranha transitam por esse
caminho

os rabos de arara das ariranhas vao andando enfi-
leirados ao longo do caminho, os seus povos, “vao
por ai”’, e assim fizeram

quase por onde vai o sol, o caminho [ocidental] que
o acompanha, o capucho do algoddo do macaco-
barrigudo estd forrando o caminho, os seus povos
“vao por este caminho!”

o capucho de pau-forro [certa drvore de madeira
macia] do macaco-barrigudo estd forrando o cami-
nho, os seus povos “vao por ai!”, e fizeram assim

[pelo] sul, o caminho que para 14 vai, por esse cami-
nho, as flores da tacana [certo bambu, flechas] do
branco, 14 aos montes em p€, esse caminho
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29.  vari tawa oa, oa nani yarao, aivo
vairo, a noni onenon, main kameriyama i,
nawa tawa shokoa, shokoa vai naii

gavido-maloca € estrangeiro

30.  txai tivo inifisho, nawan tawa
akavon, mato vake keyomis’, a
ikiao i, ato vai yo i

as flores da tacana do sol salpicam [o caminho], por
este caminho, nds que andamos nao iremos, [onde]
estdo de pé as tacanas do branco, por esse caminho

grande-como-casa, junto com a tacana do branco
[€, de fato, gente!], vao acabar com os seus povos,
assim disseram, e eles ensinaram o caminho [cor-

reto]

caminhos corretos: sinais sdo ornamentacao visual, festividade sonora

31.  ato vai yo i, awe askdmainon, neri
Yo ini i, ato aya weni a

32.  sata kayori ina, aton teneao a,
shava raka ini i, txona senefi maiti,
shava raka ini i, sai inaiya

mulheres a frente, inducdo ao erro

33.  atoii aweshavovo, atoi
aweshavovo, vevo a inaiya

34.  nawa tawa shokoa, naivo vai nar,
a awe ivaif, vari tawa oa, oa nani
yarao, naivovain nan

35.  naivo vairo, txona washmeii towa,
towa nani yarao, naivo vairo, anoi onenon

36.  iki ninkafn same inaii, atoii aweshavovo,
awesd yora, nawa tawa shokoa, anon oinon,
a iki a anan

37.  txai tivo kayane, vake aka vaise sai inaiya,
vatoii awe shavovo, atofi aki amainorn

homonimia estrangeira

38.  nawa tawa shokoa, shokoa vaiki,
sai yo iniki, nawa tawa ane, ane vinaya,
txonan vake nawavo

39.  nawa tawa shokoa, ato tava akeki,
neri yo iniki

encontro, diibia consangtiinidade, ameaca, persuasao

40.  txai tivo kayarniki, atori noko ini a,
vana inarao, awesd naward, naward mato i

41.  awei iki amainoi, txonaf vake
nawavo, nawa vota noke i, awen
iki amainon, efi ane kenavo, yora
wetsa ravariki
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quando eles nos ensinaram o caminho correto,
seguiram em frente com os [enfeites] brotados

das caudas de arara das ariranhas, fizeram os seus
chapéus, todos com os chapéus do macaco-barrigu-
do, todos safram gritando o sai

as suas irmds foram na frente

aos montes 14 em pé a facana dos brancos, [chegan-
do] a esse caminho, serd que € aquele que foi dito?
[onde] as flores de tacana nawa forram o chao, pelo
caminho

neste caminho o capucho do algoddo do maca-
co-barrigudo forra o chio deste caminho, nds os
andarilhos

bem que [eles] escutaram [para ndo seguir aquele
caminho, mas] a suas irmds [queriam saber| quem
era aquela gente, as tacanas civilizadas [€ gente
branca!] 14 aos montes, em pé, “nds vamos ver”,
assim disseram

gavido [do tamanho de uma maloca] grande, no
caminho onde ele tem seus filhos, sairam gritando
0s sai, as suas irmds, enquanto eles assim faziam

no caminho onde estdo em pé e aos montes as taca-
nas dos civilizados sairam gritando os sai 0s povos
do macaco-barrigudo, usando os nomes daquelas
tacanas

passando o lugar onde jazem as tacanas dos civiliza-
dos, seguem em frente

grande e pesado gavido-casa, ao chegarem a sua
morada, lhes disse: “a que povo vocés pertencem?”

enquanto ele assim dizia, “os povos do macaco-bar-
rigudo somos nds” responderam eles, ao passo que
ele diz, “eu esse nome me chamo”, “me confundi
que vocés eram outros” [0 gavido antropofago
come “outros”; a co-residéncia € reconhecimento de
parentesco, portanto, vedacdo ao canibalismo; a nao

co-residéncia € negagdo também do parentesco]



ameagca, co-residéncia forjada

42.

43.

eii mato keyo mis’, a ea terorise, rakat’
ainanawe, awer iki amainon, wa a
terose, rakat’ ainaya

rakat’ akiii mashtesho, a atori oi a, shonorn

ewari txapake, a tsao inasho

“eu ndo vou matd-los, embaixo de mim fazei a ma-
loca”, enquanto ele assim disse, 14 embaixo fizeram
a maloca

a maloca jd estd pronta, eles o viram na forquilha
da samaiima-mae, 14 sentado

gavido vai cagar, prové aos seus: pensa-respira, esquadrinha o espaco ao balancar da cabeca
predagdo = localidade = direcionamento

44,

45.

46.

pae nawa raka a, nawa chinaii vai i?,
kiafish kiafish ivain, teiike
teftke ivaift, paninis’ kaifi i

matsi kawar kawarisi, a aki avain,
yora shate meweya, pae nawa raka a,
nawa tsewa taniki, yora shate meweya

tachi inaoki, shonon ewan txapake,
a rakar inisho, awen vake pima i,
awe aki amainon’

a coruja-branca-mae € equivalente ao gaviao

47.

48.

49.

shonoi ewaii mevi, mevi meso wetsarsho,
popo oshoii ewariki, pae nawa raka a,
nawa chinafi vai i, kiafish kiafish €%
terike teiike ivain, vonki voriki ivair,
tetéki atavaiii, sois’ kaift, a akiao i

matsi kawa kawarisi, a aki avaifi, yora

shate meweya, tachi inaosho, shonoii ewaii m

evi, mevi meso wetsanisho, a rakaii inisho

a morada dos povos da secre¢do [da pele do sapo],
pensou e tirou o rumo dela, foi soltando o seu grito
[de gavido, onomatopaico] e balangando a sua ca-
beca [gesto caracteristico do gavido antes de voar]
e saiu voando

demorou um tanto, assim fez, [veio] com um peda-
¢o de corpo pendurado, da morada dos sapos trouxe
gente nas garras, pedacos de corpos pendurados

apareceu, veio vindo, na forquilha da samatima-
mae, depositou-os para os seus filhos comerem,
fazia isso nesse meio tempo

galho da samalima-mae, na ponta do outro galho, a
coruja-branca-mde na morada dos povos do sapo,
pensou e tirou o seu rumo, soltando o seu grito

balangando a sua cabe¢a horizontalmente, balan-
cando-a verticalmente, mal veio o gavido, ela se foi,
[as asas] zunindo foram, assim fez

demorou um pouco, assim veio vindo, com pedagos
de corpos dependurados, apareceu apds no galho da
samatma, na ponta do outro galho 14 depositou-os

coruja-mae mata belas mulheres, associacdo entre comida e disturbios fisioldgicos
direcionamento = diversidade

50.

51.

52.

53.

54.

55.

56.

popo oshoii ewane, aweii vake pima, oiki aya

nai paro wetsanon, veso ake aosho,
teiike terike ivain

kiafish kiafish ivain, paninis’ kaif i,
matsi kawan kawasi, a aki avain

a naii nawa raka a, a naii nawa shavoki,
shavo tsewa taniki, tachi inao i, shonoin
ewanl txapake, a rakan inisho

aweii vake pima i, awen aki amainori,
shonon ewan mevi, mevi meso wetsarisho,
popo oshoii ewariki

terike teiike ivain, vonki voriki ivair,

a nani nawa raka, nawa chinan vai i,
sois’ kaifi i

a akiao i, matsi kawarn kawaiitsi, a aki
avain, a naii nawan shavovo, shavo
roaparao, shavo tsewa taniki

a coruja-branca-mde dava de comer a seus filhos,
eles a olharam

ao sul, para 14 virou-se balancando a cabe¢a hori-
zontalmente

soltando o seu grito [onomatopéia do esfregar de
unhas], voando e distendendo as garras, demorou
um tanto, assim veio vindo

a morada dos povos do vomito, as mulheres dos
povos do agaf, agarrou-as fincando-lhes as unhas,
apareceu, veio vindo, na forquilha da samatima-mae
[0 seu ninho], 14 depositou-as

deu de comer a seus filhos, enquanto assim faria, no
galho da samatima made, na ponta do outro galho, a
coruja-branca-made

balancando a cabega horizontalmente, balangan-
do-a verticalmente, & morada dos povos do vomito,
pensou e tirou o rumo, [as asas] zunindo foram

assim fez, demorou um tanto, assim veio vindo,
[com] as mulheres dos povos do vomito, mulheres
muito lindas seguras por suas garras
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62 Notese a similaridade enfre a
terminagdo desta linha (vai i) e
a oufra terminacdo verbal mais
comum, conforme se nota alhures
[vaif). As vogais da lingua marubo
costumam se nasalizar, sobretudo
ao fim das palavras [quando tal
pode designar a forma genitiva
da palavra); dof que a orografia
seja aqui até cerfo ponto arbi-
fréria, deixando de fora clgumas
nasalizacées e notando outras,
deduzindo da ortografia um tanto
inconsistente do informante, e das
suas mais consistentes troducéea,
as idiossincrasias que aqui se so-
lefra, e preenchendo as freqiientes
lacunas de informagdes com meras
fentativas. Isso da a medida da ar
bitrariedade na notacdo fonética,
quer dizer, a medida em que ela
de fato fonémica. Outra hiptese
mais inferessante aqui seria a
manipulagdo do som no canfo,
0 uso fécito de sufixos para fins
de simetria poe'nco, assim como,
com o mesmo fim, o emprego
da vocalizagdo de vogais que
parecem ser 1do pouco correlatas
& Glima palavia da linha como
sufixos e, nesse caso especifico,
0 uso ou a falia de nasalizagdo
de vogais. Em confrapartida, &
fambém de se nofar o emprego de
indmeros sufixos verbais e nominais
na lingua marubo (a distinggo
enire ambos ds vezes parece se
dissolver] como arfificios poéficos
para modificar o final das linhas,
conseguindo, por confa dessa
modificagdo de rima, alguma
espécie de "assimetria poéfica’.

63 Vonchifipa, o tradutor aqui cor-
rigiu; no original vinha kiarishuma
vez s6, seguindose um vocalize
em i.

53



64 Nesse momento Ivaipa, o
executante, fez um infervalo,
ficando em siléncio por um mo-
menio, como que pensando.

65 Os pontos cardeais: vari ka
[poente]; noa fae [nascente, pé
do rio grande - por onde vai o
sol|; naiparorifnorte, barigado
céul; nai paro wetsa (sul, outra
barriga do céu). O nascente é
na boca do rio?

54

57.  shonoii ewaii mevi, mevi meso wetsaiisho,
a rakan inisho, awei vake pima i, a akiao i

58.  nai paro wetsanon, veso ake kawarnisho

59.  nawa teke amavo, panai nawa raka a,
nawa chinani vai i, kiaiish kiafish ivain,
teiike tenike ivain, paninis’ kain i

60.  matsi kawari kawarisi, a aki avaif,
yora shate meweya, nawa teke amavo,
shavo tsewa taniki

presas = roupas novas

61.  vatxi vend shavase, yora shate meweya,
tachi inao i, shonon ewar txapake,
a yakari inisho, aweii vake pima i

62.  aweii aki amainori, popo osho ewariki,
shonoi ewarii mevi, mevi meso wetsasho,
voriki voriki ivaif, tefike teiike ivaif,
sois’ kaift i

63.  nawa teke amavo, panan nawa raka a,
nawa tsewa taniki, shanpat’ vend
shavase, yora shate meveya, tachi inao i

64.  shonoin ewaii mevi, mevi meso wetsanoii,
a rakan inisho, awen vake pima i,
a akioai®*

65.  nai paro wetsanoii, veso ake kawarisho,
kiafish kiafish ivain, teiike teiike ivain,
paninis’ kain i

66.  sois’ kaifi i

67.  shawaii nawa raka a, nawa chinari vai i,
paninis’ kain i

68.  shawaii nawa shavo, shao roaparao,
shavo tsewa taniki, tachi inao i, shonorn
ewar txapake, a rakan inisho,
aweii vake pima i

alternancia coruja / gavido

69.  aweri aki amainoii, shonofi ewari mevi,
mevi meso wetsaiisho, popo oshoii ewariki,
teteki atavain

70.  voiiki voriki ivain, tefike teiike ivaifi,
sois’ kaini i, matsi kawaii kawarisi,
a aki avaiii

roupas novas € ornamentacao, signo de originalidade

71.  shawaii nawa raka a, nawa tsewa
taniki, shanipat’ vend shavase, tachi inao i
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galho da samatima-mae, na ponta do outro galho, de-
positou-as, deu-as a seus filhos para comer, assim fez

ao sul se voltou

gente que panturrilha ndo tem [é puro osso!], na
morada dos povos do acaf, pensou e tirou o seu
rumo, balancando a cabega horizontalmente,
balancando-a verticalmente, voando com as pernas
distendidas.

demorou-se um pouco, assim veio vindo, com peda-
¢os de corpos dependurados, a gente sem panturri-
lha, as mulheres agarradas nas unhas

as saias novas, recém-vestidas, corpos despeda-
cados dependurados, apareceram, na forquilha da
samatima-mae, 14 depositou, deu-os a seus filhos
para comer

enquanto assim fazia, a coruja-branca-mde no
galho da samatima-mae, na ponta do outro galho,
balancava a cabeca verticalmente, balancava-a
horizontalmente, zunindo [pelo ar]

gente que ndo tem panturrilha, na morada dos po-
vos do agaf, agarrou-os com as unhas, trazendo-os,
[com] os cintos de algoddo [os usavam os marubo
no passado], novos, recém-vestidos, nos pedacos de
corpos dependurados

no galho da samatiima-made, na ponta do outro galho,
depositou-os e deu-os a seus filhos para comer,
assim foi feito

ao sul® se voltou, balancando a cabeg¢a horizon-
talmente e verticalmente, voando com as garras
distendidas.

voava zunindo [no ar]

a morada dos povos da arara, pensou e tirou o rumo
daquele povo, voando com as asas distendidas

as mulheres dos povos da arara, mulheres belas
trouxe-as seguras por suas garras, veio vindo, apa-
receu na forquilha da samatima-mae, depositou-as,
deu-as aos seus filhos para comer

enquanto assim fazia, no galho da samaima-mae, na
ponta do outro galho, a coruja-branca-mde saiu tao
logo chegou o gavido

balancando a cabega vertical e horizontalmente,
voava zunindo pelo ar, demorou-se um pouco, veio
assim vindo

da morada dos povos da arara, trouxe gente agar-
rada com as unhas com cintos de algoddo novos,
recém-vestidos, apareceu, veio vindo



T72.  shonoi ewarni mevi, mevi meso wetsanisho,
a rakan inisho, awei vake pima i,
aweri aki amainon

73.  nai paro wetsanoii, veso ake aosho,
kiafish kiafish ivaifi, teiike terike ivairfi,
paninis’ kaiii

74.  noro nawa raka a, nawa chinan
vai i, tefike teiike ivaifi, kiarish kiarish
ivaift, paninis’ kairi

75.  noro nawa raka a, nawa tsewa taniki,
sharipat’ vend shavase, tachi inao i,
shonon ewan txapake, a rakan inisho

alternancia gavido / coruja

76.  awen vake pima i, aweii aki amainori,
popo oshoi ewariki, shonoi ewan mevi,
mevi meso wetsarisho

T77.  voiiki vofiki ivain, teiike teiike ivaifi,
sois’ kain i
78.  pae nawa shavo, shavo roaparao, shavo

tsewa taniki, tachi inao i, shonon ewan
mevinon, a rakan inisho

gavido-maloca

79.  aweii vake pima i, awen aki amainor,
txai tivo kayariki

80.  varikd kirinon, veso ake kawarisho,
teiike teiike ivain, kianish kiaiish ivain,
paninis’ kain i

81.  paninis’ kainl i, ni nawa raka a, nawa
chinan vai i, sois’ kaifi i

82.  ni nawa shavo, shavo kene yarao, yora
shate meweya, ni nawa shavoki, vatxin
vend shavase, tachifi inao i

coruja-branca-mae

83. shonon ewarn txapake, a rakan inisho,
aweii vake pima i, a aki amainoii, popo
oshori ewariki, shononi ewarn mevi

84. mevi meso wetsarnisho, mevi meso, wetsafisho,
voiiki voriki ivain, tefike terike ivain

85.  ninawa raka a, nawa chinaii vai i, matsi
kawan kawarisi, a aki avaiii

86. ni nawa raka a, nawa tsewa taniki,
shanpat’ vend shavase, tachi ina aosho,
shonoii ewari mevinoni, a rakan inisho,
aweii vake pima i

galho da samaima-mae, na ponta do outro galho,
depositou-os, a seus filhos deu-os para comer,
enquanto assim fazia

ao sul voltou-se, balancando a cabega horizontal e
verticalmente

na morada dos povos do catarro, neles pensou e
tirou o seu rumo, balancando a cabeca vertical e
horizontalmente, voando com as garras distendidas

na morada dos povos do catarro, trouxe gente agar-
rada com as unhas, com cintos de algodao novos,
recém-vestidos, apareceu, veio vindo, na forquilha
da samatima-mae, ld depositou-os

deu a seus filhos para comer, enquanto assim fazia,
a coruja-branca-mde, no galho da samaima-mae,
na ponta do outro galho

balangando a cabega vertical e horizontalmente,
voava zunindo o ar

as mulheres dos povos da secrecdo [de sapo],
mulheres muito lindas, foram trazidas agarradas
nas unhas, assim veio vindo, apareceu no galho da
samatima-mae, 14 depositou-as

deu a seus filhos de comer, enquanto assim fazia, o
grande gavido-maloca

na dire¢ao [ocidental] do caminho do sol se voltou,
balang¢ando a cabega de cima a baixo e soltando

0 seu grito [onomatopaico], voando com as garras
distendidas

voando com as garras distendidas, na morada dos
povos do mato, neles pensou e tirou o seu rumo,
zunindo no ar

as mulheres dos povos da selva, mulheres pintadas

[com desenhos decorativos], pedagos de [seus] cor-

pos dependurados, as mulheres dos povos da selva,

com saias novas |brancas] de recém-vestidas, assim
veio aparecendo

na forquilha da samatiima-mae, foram ld depositadas,
dadas a seus filhos para comer, enquanto assim fa-
zia, a coruja-branca-mde no galho da samaima-mae

na ponta do outro galho, balancava a cabeca para os
lados, para cima e para baixo

os povos da floresta, neles pensou e firou o seu
rumo, demorou um tanto, assim veio vindo

na morada dos povos da selva, foram as gentes agar-
radas com as unhas com cintos de algoddo novos,
assim veio aparecendo, nos galhos da samatima-
mae, ld depositados foram, os seus filhos dados de
comer
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66 A hesitagdo de varipa chega

a0 ponio em que ele gagueja
e era: ifa... fachii inao .
O informante reconhece o
engano, oqual ainconsisténcia
da orfografia confirma. Decidi
assinalar tal hesitacdo (ainda
que algumas das anteriores,
levando apenas a momenos
de siléncio, passem desaper
cebidas nesta fraducdo] como
um sinal de um paradigma de
orfodoxia. Pode-se violar esse
paradigma também pela mera
repefigdo dos inhas nos momen-
fos de hesilacdo, uma hipdtese
queamedidadearbirariedade
nessas repeficdes confimaria.

55



56

gavido
comensalidade, transformagao

87.  aakiao i, txai tivo kayane

88.  shonoii ewaii mevi, mevi meso wetsanoi,
kene nawan mapo, ori akiao i, avé ano
shorao, shono toiiko revonon

89.  kene nawari poko, shonori ewari yora,
voto tana irinoi, ori akiao i

90.  chipi oshori ewane, tama osho yoranori,
kaya pake ikifiro, kene nawari poko,
poko yaniao i

91.  kene nawarii poko, poko yani ashornki,
tama osho yoranon, kaya ina ikifiro,
tama osho yoranon, keskikiao i

92.  avé ano shorao, chipi keosh’ meranoin

93.  shonon ewai yora, voto tana irisho,
vari shaweii ewane, kene nawarn poko,
poko yaniao i

94. -

a0s povos do tabaco, dos mortos

95.  tsoka nawa raka a, veso ake kawarisho,
tsoka nawa raka a, nawa chinaii vai i

96.  sois’ kaini i, tsoka nawa raka a, nawa
tsewa taniki, yora shate meweya, shanpat’
vend shavase, tachi ina aosho, shonon
ewar txapake

coruja-branca

97.  a rakarni inisho, aweii vake pima i,
awenl aki amainon, popo oshon ewariki,
veso ake kawarisho

98.  voriki voiiki ivaifi, teiike terike ivair,
sois’ kain i
99.  vopi nawa raka a, nawa tsewa taniki,
tachi inao i, vopi nawa raka a, nawa tsewa

taniki, shono ewari mevi, mevi meso
wetsanofi, a rakani inisho

100. aweri vake pima i, a akiao i

gavido-maloca, aos povos da tonteira

101. popoki atavain, txai tivo kayariki,
kiarish kiafish ivain, terike terike ivaif,
paninis’ kaii i
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assim foi feito, o grande gavido-maloca

no galho da samatima-mae, na ponta do galho outro,
as cabegas dos povos dos desenhos corporais foram
jogadas, e com elas criou-se os nés na [madeira da]
samatima

as tripas dos povos dos desenhos corporais, 0 corpo
[o tronco] da samatima-mae, a ele encostado foram
jogadas

a mae do macaco boca-branca [brasileiro também
chama suim], no corpo da drvore branca, por ela
descendo [atrds da vontade de comer] as tripas dos
povos dos desenhos corporais, as comeu

as tripas dos povos dos desenhos corporais, as co-
meu, no corpo da drvore-branca, foi por ele subindo
e nele limpando a boca [de gordura]

com elas [as tripas] a sua boca ficou branca [0 suim
ndo a tinha assim antes de comé-las]

no corpo da samaima-mae, a ele encostado, a mae
dos jabutis do sol, as tripas dos povos dos desenhos
corporais, as comeu

na morada dos povos do tabaco, se virou nesta
direcdo, neles pensou e tomou o seu rumo

zunindo [voando] no ar, os povos do tabaco, trouxe-
os agarrados com as unhas, os corpos em pedacos
dependurados, com os cintos de algoddo [brancos
de] recém-usados, assim veio aparecendo na forqui-
lha da samatima-mae

depositou-os e deu-os aos filhos a comer, enquanto
assim fazia, a coruja-branca-mde voltou-se naquela
direcdo

balancando a cabega para os lados e para cima e
para baixo, veio zunindo voando

da morada dos povos dos mortos, trouxe-os
agarrados com as unhas, veio assim aparecendo no
galho da samatima-made, na ponta do outro galho, 14
depositou-os

deu-os de comer aos filhos, assim fez

saiu tdo logo chegou a coruja o grande gavido-malo-
ca, soltando o seu grito, balancando a cabega para
cima e para baixo, voando com as garras tesas



102. siniki nawa raka a, nawa chinani vaii i,
matsi kawarii kawarisi, a aki avaif, sifiki
nawa raka a, nawa tsewa taniki

103. yora shati meweya, shampat’ vend shavase,
shonon ewan txapake, a rakan inisho,
aweri vake pima i, awen aki amainori

coruja-branca, aos povos dos mortos, as mulheres

104.  popo osho ewaiiki, voriki voriki ivaif,
teiike tenike ivain, sois’ kaini i, vopi nawa
raka a, nawa chinani vai i

105. vopi nawa shavo, shavo tsewa taniki,
yora shate meweya, tachi inao i

106. shono ewaii mevinoi, a rakani inisho,
awe vake pima i, a akiao i

gavido-maloca, aos povos da tonteira, as mulheres

107.  popo oshon ewariki, awe askdmainori,
txai tivo kayaiiki, sifiki nawa raka a,
nawa chinan vai i

108. kianish kiafish ivaifi, kiaiish kiafish ivaif,
tertke tentke ivaifl, paninis’ kaifi i
109. siniki nawa raka a, sinki nawa shavoki,

shavo roapara o, shavo tsewa taniki,
naneii kene shavase, tachi inao i

110.  shonoii ewari txapake, a rakarii inisho, awer
vake pima i, a akiao i

da morada dos povos da roda [do girar, dos circulos,
da tonteira], neles pensou e fomou o seu rumo, de-
morou-se um pouco, assim veio vindo, nas moradas
dos povos da roda trazidos com as unhas

os pedacos de corpos pendurados, com cintos de
algoddo novos, recém-usados [e por isso brancos],
na forquilha da samatima-mae depositou-os e deu-os
a seus filhos para comer, enquanto assim fazia

a coruja-branca-mae balangava a cabega vertical e
horizontalmente, voando zunindo, da morada dos
povos dos mortos, neles pensou e tirou o seu rumo

as mulheres dos povos dos mortos foram agarradas
e trazidas com as unhas, os corpos em pedagos
dependurados, veio aparecendo

no galho da samatima-mae depositou-os e deu-os a
seus filhos para comer, assim fez

a coruja-branca-mde, enquanto assim fazia, o gran-
de [gavido] maloca na morada dos povos da roda
pensou e fomou o seu rumo

soltando o seu grito balancando a cabega vertical-
mente, voando com as garras distendidas

na morada dos povos da roda, as mulheres dos
povos da roda, belas mulheres, trouxe-as agarradas
com as unhas, lindas com desenhos corporais [fei-
tos de tinta] de jenipapo, assim veio aparecendo

na forquilha da samaima-mae depositou-as e deu-as
a seus filhotes a comer, assim fez

coruja-branca, aos povos mortos, dentucos, da tonteira, as mulheres, os andes, os das portas

111.  terike tefike ivain, popo oshoii ewariki,
voriki voriki ivaiii
112.  vopi nawa raka a, nawa chinafi vai i,

matsi kawan kawarisi, a aki avain,
yora shate meweya, tachi ina aosho

113.  shonoii ewari mevi, mevi meso wetsanon,
a raka inisho, aweii vake pima i,
a akiii amainon

114. shetxi nawa raka a, nawa chinaii vai i,
kiarish kiafish ivaifi, teiike tefike ivain,
paniii is’ kaifi i

115.  sifiki nawa shavo, shavo tsewa taniki,
shonon ewan txapake, a rakan inisho,
aweri vake pima i, a akiao i

116.  nai tae irinof, veso ake kawarisho,
vari yovamavoki, ato chinaii vai i,
panini is’ kaini i

balancando a cabega de cima a baixo, a coruja-
branca-mde, balangando a cabega de lado a lado

a morada dos povos dos mortos, neles passou e
tomou o seu rumo, um pouco demorou-se, assim
veio vindo, com os pedacos de corpos dependurados
veio aparecendo

no galho da samaima-mae, na ponta do outro galho
14 depositou-os, deu-os a seus filhos a comer, ia
assim fazendo

na morada dos povos dos dentes de fora, neles
pensou e tirou o seu rumo, soltando o seu grito e
balangando a sua cabe¢a de cima a baixo, voando
com as patas esticadas

as mulheres dos povos da roda, trouxe-as agarradas
com as unhas na forquilha da samatima-mae deposi-
tou-as e deu-as a seus filhotes a comer, assim fez

no rumo do leste voltou-se, tomou a dire¢do, a gente
pequena do sol pensou e tomou o seu rumo e voou
com as patas estendidas

REVISTA USP, Séo Paulo, n.77, p. 34-65, margo/maio 2008

S/



117.  vari yovamavo, nawa tsewa taniki,
tachi inao i, yora shate meweya, shonorn
ewa txapake, a rakari inisho

118.  awen vake pima i, aweii aki amainon,
popo oshori ewariki, tefike tefike ivai,
voriki voriki ivaiii

119.  kepo yavo raka a, nawa chinari vai i,
matsi kawari kawarisi, a aki avai, kepo
yavo shavo, shavo kene yarao, shavo
tsewa taniki

120.  shonon ewarn txapake, shonon ewar mevi,
mevi meso wetsanoii, a rakarp inisho,
aweri vake pima i, a akiao i

gavido-maloca, aos dentucos

121.  popo osho ewariki, awen askdmainori,
txai tivo kayariki, shonoii ewari txapake,
a tsao inasho, terike terike ivain

122.  vari shetxi yavoki, ato chinaii vai i,
sois’ kaini i, a akiao i

123.  shetxi yavo raka a, vari shetxi yavoki,
nawa tsewa takini, yora shate meweya,
shampat’ vend shavase, tachi ina aosho

coruja-mae, aos dentucos, aos das portas

124. aweri vake pima i, awe aki amainon,
popo oshori ewariki, vari shetxi yavoki,
ato chinari vai i, teiike teiike ivaif,
voriki voriki ivaiii

125.  sois’s kaifi i, vari kepo yavoki, nawa
tsewa taniki, yora shate meweya,
tachi inao i

126. shonoii ewari mevi, mevi meso wetsanori,
a rakan inisho, awei vake pima i, a akiao i

da gente pequena do sol, voltou com gente nas
garras, assim apareceu, com pedagos de corpos
dependurados, na forquilha da samaima-mae
depositou-os

deu-os a seus filhos para comer, enquanto assim
fazia, a coruja-branca-mde balangava a cabega
vertical e horizontalmente

na morada dos povos das portas, neles pensou e fo-
mou o seu rumo, demorou-se um pouco, veio vindo
assim, as mulheres dos povos das portas, mulheres

com desenhos nas costas, trouxe-as nas garras

na forquilha da samaima-mae, no seu galho, na
ponta de outro galho depositou-as dando-as a seus
filhotes para comer, assim fez

a coruja-branca-mde, enquanto assim fazia ela, o
grande-gavido-maloca, na forquilha da samatima-
mae sentou-se, balancando a cabe¢a de cima a
baixo

a gente dentuga do sol, neles pensou e tomou o seu
rumo, voando, zunindo no ar, assim fez

na morada dos povos dos dentes de fora, a gente
dos dentes de fora do sol trouxe agarrada com as
unhas os pedacos de corpos dependurados, com
cintos de algoddo novos, recém-vestidos, assim
apareceu

a seus filhos a comer, enquanto assim fazia, a
coruja-branca-mde, os povos dos dentes de fora do
sol, neles pensou e tirou o seu rumo, balan¢ando a
cabeca vertical e horizontalmente

veio zunindo no ar, a gente das portas do sol,
trouxe-as agarradas com as unhas, os pedagos dos
corpos dependurados, assim apareceu

no galho da samatima-mae, na ponta do outro galho,
depositou-os, os seus filhos alimentou, assim fez

outro predador, a ariranha-branca, aos povos do soluco, das portas

127. a askdmainoni, neri amakirisho,
sata oshoii ewaneri, satari vake nawavo,
teté inifi raveki, ato keyo keyo i

128. awe aki amainon

129. vari tsoka yavoki, nawa chinaii vai i,
kiafish kiafish ivain, teiike teiike ivain,
sois’ kaint i

130. vari kepo yavoki, nawa tsewa taniki,

tachi ina aosho, shonon ewan txapake,
a rakar inisho, awen vake pima i
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enquanto assim fazia, no outro rumo a ariranha-
branca-mae [um bicho predador da terra do tipo de
uma onca-pintada, segundo Txomaiipa], os povos da
ariranha [da dgua mesmo], fazia como o gavido [a
espécie de oncal, acabando com eles

enquanto ela assim fazia

a gente do soluco do sol neles pensou e tirou o seu
rumo, foi soltando o seu grito e balan¢ando a sua
cabeca de cima a baixo, foi zunindo no ar

os povos da porta do sol, trouxe-os nas garras, veio
assim aparecendo, na forquilha da samatima-mae
depositou-os, seus filhos fez alimentar



coruja-branca, as portas

131. awe aki amainon, shonoin ewain mevi,
mevi meso wetsarisho, teiike terike ivaif,
voriki voiiki ivaifi, popo oshon ewariki

132.  vari kepo yavoki, nawa chinari vai i,
sois’ kaift i, matsi kawan kawarisi,
a aki avain

133.  yora shate meweya, tachi inao i,

shonon ewarni mevinofi, a raka inisho,
aweril vake pima i

enquanto assim fazia, no galho da samaima-mae,
na ponta do outro galho balancava a sua cabeca
vertical e horizontalmente a coruja-branca-mae

a gente da porta do sol, nela pensou e tirou o seu
rumo, foi zunindo no ar, demorou um pouco, assim
foi indo

os corpos em pedagos dependurados assim apare-
ceu, no galho da samatima-mae depositou-os, a seus
filhos alimentou

matanca geral, os predadores voltam as suas garras para os seus falsos consangtiineos, predacdo afim

134. a akiao i, yora raka shakama, ato
keyo keyosho, wa atokise, veso ake kawan i

135. veso ake kawaiisho, atofi awe shavo,
txonan wano roapa, atoki a tsewan i,
awe aki amainorn

presa quer ser predador

136. a awes’ ashofira, txai tivo kaya,
non kopi katsai, a ikiaya

ariranha-branca, outro predador

137.  popo oshor ewane, txonaii sheta roapa,
ato tsewarn kaifi i, awe aki amainon,
neri amakirisho, sata oshoi ewane

138.  satan wano roapa, ato pia kaif,
awe aki amainon, sina akeoia

139. atofi natxini aneki, atofi natxifi ane,
variii tome roapa, atoki a tsewan i,
awen aki amainon

assim fez, muitas moradas das gentes [gentes no
sentido de corpos, ao invés de povos] foi exter-
minando todos, 14 pensou, virou-se e tomou o seu
rumo

virou-se para esta direcdo, a da suas “irmds”, a bela
wano do macaco-barrigudo, pegou-as com as garras
enquanto assim fazia

“como faremos [com] o grande gavido-maloca?”,

“nés iremos matd-lo”, “assim faremos” [disseram os
povos do macaco-barrigudo]

a coruja-branca-mae, a bela sheta do macaco-bar-
rigudo, foi agarrd-la com as garras, enquanto assim
fazia, no outro rumo, a ariranha-branca-mae

a bela wano das ariranhas foi [a ariranha-bran-
ca-mae] comé-la, enquanto assim fazia, ficaram
enraivecidos [os povos da ariranha]

a sua tia/sobrinha, a bela tome do sol, pegou-a
[a ariranha-branca-mae] com as garras, enquanto
assim fazia

primeira tentativa de morte a0 monstro: esmegma, secre¢ao sexual no dardo da zarabatana

140. sina ake voariki, atori ina raporiki,
rapoiiki a tatesho, ato teté teka a

141.  vopi yamamainon, ato aini sheviki®,
shevi pae tatesho, aton teté teka a

segunda tentativa de morte: secre¢do do sapo

142.  vopi yamamainon, atoii wai pasotorish’,
txoro keomainon

ficaram raivosos, com o esmegma dos seus pénis,
rasparam o esmegma e atiraram no gavido [com
dardos de zarabatana nele besuntados]

como nesse meio tempo ele ndo morria, da vagina
de suas mulheres rasparam a secrecdo vaginal e
atiraram no gaviao [com dardos de zarabatana nele
besuntados]

enquanto ele [gavido] ndo morria, o sapo coaxava
as margens das suas rogas
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67 As proximas rés linhas (shevi

pae... vopi yamamainof) as
forneceu Txomaripa, fio de
Vorichifpaedonodamalocana
periferia da qual estivamos, pai
adotivoe coesidente do dltimo,
sogro de hvaripae sev anfitrido.
Nesse momento da gravagdo,
a fita acabara e o verso do
canto-mito restara fora. De fato
as prefensas linhas ausentes,
que mais larde ajuniamos &
transcricdo, as confirmam as
Oltimas silabas da terceira linha
ausente |a primeira linha do
verso / célula 142), conforme
esta ocorre na gravagdode af-
pa, no principio do outro lado
dafita(...mainod), continuando
o saifi.
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velha mulher, emissdria do sitio

143.  ewa marii ewa, noii teté kopinon,
txoro pae tateta, a iki a nain, aton sapa

kenitxapa, yorisha mainipashornki

144.  yorisha pesinavo, teté kiris’ oisho,
yorisha mesho pake i, txoron tareil
namesh’kis’, yornisha pake kaifi i

0s sapos sdo gente

145. txoron kenan veotini, yorisha tsao iko i,
awe aki amainon, yorisha man yorisha,
awe aki oard, atofi akiao a

146. txai tivo kayane, noke vake keyomain’,
txoroii pae tateta, non tete kopinori,
efl toa mifitxivo, ea akiao a

a predacdo € contigua a humanidade dos sapos

147.  mato txoro ravaiiki, mato chinaii varain,
awe iki amainoii, noke txoromarivi,
txona sheni karanimain’, txona sheni pinosho

canto feminino fortalece o veneno

148.  a iki a nan, peshka aiii vakevo, moka isiii

ama i, noiita iki i, yorisha man yornisha

149.  anori kopi tanosho, moka isifi ayonon,
nof tana tayonofi, noke mana yotitso,
atoni akiao a, yaiita pake kaifisi

150. awe aki amainoii, a rama raota, noke ewa
yorisha, txai tivo kayane, noke pia kaii

151. aikiaya

“mae, oh mde, nés queremos matar o gavido, ras-
pemos o leite do sapo”, assim disseram, [e] com as
suas grandes panelas de barro [certo tipo de bacia]
cobriram a velha por inteiro

a velha se esgueirou [pela palha] olhando na direcao
do gavido, a velha desceu de quatro pelo caminho
[varadouro limpo, largo] do sapo, a velha veio
descendo [por ele]

no banco de sentar do sapo, a velha entrou e sentou,
enquanto assim fazia, [ouviu] “velha, oh velha, o
que veio fazer aqui”, assim fizeram [disseram]

“o grande gavido-maloca estd liquidando com os
nossos filhos, alvejando-o [com] o leite de sapo,
nds queremos matar o gaviao, os meus filhos assim
disseram a mim”

“pensamos que vocés eram sapos, vim pensando em
vocés”, ao passo que [eles] assim falavam, “nés nao
SOmos sapos, 0os macacos-barrigudos estao ficando
gordos [€ chegado o tempo da sua engorda], quere-
mos comer a banha do macaco-barrigudo”

assim foi dito, “as esposas-filhas [de nome] peshka
[cantaram] para intoxicar [fortalecer] o veneno, nés
assim fizemos, velha, oh velha”

“para matd-lo vamos lhe dar, [mas cantaremos mais]
para intoxicar o veneno, nos experimenta-lo-emos,
espere-nos”, assim eles disseram, [e] veio caindo a
boca-da-noite

enquanto assim ela fazia, agora-hoje a nossa mae-
velha, o grande gavido-maloca foi nos comer

assim era

primeiras tentativas da for¢a do veneno: o macaco ndo morre de pronto

152. atoii moka tana a, wa mevi, wetsarisho,
txona para imainon, tachivaran aosho,

yorisha mari yofisha, westi westi ayonori

153.  noke mana yotitso, anon kopi tanosho,
atoni akiao a, yorisha matsi kawarisi,
awe aki amainoin
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eles [os povos-sapos] experimentaram o veneno
naquele outro galho [onde] vai caindo o macaco-
barrigudo [s6 morreu depois de conseguir passar
do galho onde fora alvejado para outro]; chegaram
[entdo dizendo]: “velha, oh velha, mais uma, uma
vez mais havemos [de cantar]”

“espere-nos, que para matd-lo [0 gavido] vamos lhe
dar [0 veneno]”, assim disseram, a velha [entdo]
demorou-se [com 0s povos do sapo], enquanto fazia
isso



154.

155.

156.

yaiita pake kaifisi, a aki amainor,
peshkaainl vakevo, moka isii amasho,
Yo vaini oki, atofi txonari teka a

wa mevi revoiisho, txona para imainofi,
tachivaran aosho, yornisha man yorisha,
wesi wesi ayonon

noke mana yotisho, peshka aifn vakevo,
moka isiii yamanon, a ikiao i

bom sucesso do veneno

157.

158.

159.

160.

peshka aifi vakevo, moka isi yamasho,
yovaift oki, atori txona teka a, iki rave
yama i, txowi txowi isi

awe aki amainon, tachivaraii aosho,
vana ina irao, yonisha man yornsha

aivo mevinisho, txona para iki nan,
arama raota, txai tivo kaya

min kopi katsai, a iki aya, txoron metxo
akavo, txorofi mene akavo, txorof tima
akavo, txorofi sina akavo, avé atisho

retorno da velha com o veneno

161.

162.

atoni moka inaii a, teté kiris’ oisho,
yorisha mesho ina i

tachi karafimainon, yorisha man yorisha,
txai tivo kayane, mia pia ravarira,
anon aka i

sapos sao gente, t€ém nome

163.

164.

165.

awe ato akiao a, a txoro marivi,
erl ol tana na, txoro mene akavo,
txoro tima akavo

txoro tama akavo, txoro metxo akavo,
txoro mene akavo, txoro sina akavo,
ave atisho

ea moka inaii a, ei® moka vitaif,
efi towa mifitxivo, aweri iki amainori

uma trincheira para atacar o gavido

166.

167.
168.

aweri iki amainon, kevoi newarn teke,
kawivaranvararisho, kene aki aya

kene aki ashoriki, saiita minosh’ ichiki

shepa newari peinoii, peif nesha tanasho,
kevor newari keneiiki, kene txiwa vakin i,
a aki ashoriki

a boca-da-noite vem caindo, enquanto isso vai
acontecendo [que] as filhas-esposas peshka vao
intoxicando o veneno, foram [testd-lo] novamente,
eles atiraram no macaco-barrigudo

na ponta daquele [outro] galho o macaco estd
caindo, chegaram [entdo dizendo], “velha, oh velha,
uma, uma vez [mais] havemos [de cantar]”

“[mas] espere-nos, as filhas-esposas peshka vao
fortalecer [intoxicar] o veneno”, assim disseram

as filhas-mulheres peshka foram intoxicando o vene-
no, [e] 1a foram novamente eles atirar no macaco-
barrigudo, [que agora] ndo demorou a cair

enquanto assim faziam, iam aparecendo e dizendo,
“velha, oh velha”

“no mesmo galho estd caindo o macaco-barrigudo
[ao ser alvejado], agora agorinha o grande gavido-
maloca”

“vocés irdo matd-lo”, assim disse o sapo metxo tam-
bém, e o sapo tima, e o sapo sina, todos esses

eles deram [a ela] o veneno, [e] espreitando o
gavido voltou a velha de gatinhas

quando ela apareceu [de volta], “velha, oh velha”
diziam os seus filhos, “o grande gavido-maloca,
pensdvamos que havia lhe comido”, assim haviam
pensado

ela assim a eles disse: “eles ndo sdo sapos, eu fui
ver e entender, como [s30] 0 sapo mene, € 0 sapo
sina, todos esses”

“e 0 sapo tama, € 0 sapo metxo, € 0 Sapo mene, € 0
sapo sina, todos esses”

“me deram veneno, eu trouxe o veneno, meus
filhos” ela assim ia dizendo

ela assim dizia, enquanto o pedago da [tronco da]
palmeira bacaba iam carregando, assim fizeram uma
cerca

fizeram uma cerca [com] o cipé-juraraca da ariranha

a palha da jarina shepa newari, amarraram-na esti-
cando na cerca da palmeira bacaba [bem] amarrado,
assim fizeram
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68 Excepcionalmente, essa linha

conta com mais sflabas - isto
é, essa frase tem mais pulsos
ritmicos ou notas que o normal.
Um erro? Voiichiipa ndo o
reconheceu como fal

69 En e ea, min e mia, man e

mafo sGo formas variantes da
primeira e segunda pessoa do
singular, e da segunda pessoa
doplural, respectivamente. Nao
sei se hé qualquer regularidade
na escoha de uma das formas
em contexto especiflico, exceto
que as nasais e, mine menos
comum man, também se usa
maton) podem designar as
respectivas formas genifivas.

Ol



velha faz-se de isca

169.

170.

171.

172.

nof teté kopinon, mia teté paraiita, yorisha
man yornisha, atofi akiao a, kayakiaii aosho,
poinki a vechpisho

mono ina ina i, txai tivo kayane, ea piriwe,
a iki a naii, mono inaina i, poinki a
vechpisho, awe aki amainon

kiafish kianish ivaii, teiike teiike ivain, sois’
kara i, awe aki amainon, kevo isani kenenori,
yorisha ere ikomain’

kevo isaii keneki, tosha vakifi tsewasho,
rono ake kawarn i, awe aki amainon

gavido cai na armadilha

173.
174.

175.

txonarn vake nawavo

moka isifi onaniki, txai tivo kayarnki,
teka teka aya

txona sina inifisho, txona rane ininisho,
txona meke inifisho, avé atisho, tekaki aya

“mataremos nds o gavido, vd vocé€ enganar o
gavido, velha, oh velha”, assim eles falaram, [e ela]
foi-se 14 para fora, abrindo o cu

foi pulando, “grande gavido-maloca, venha me co-
mer”, assim dizia, pulando, abrindo o cu, enquanto
assim fazia ela

ia soltando [0 gavido] o seu grito, balancando a
cabeca de cima a baixo, zunindo no ar, [e] enquanto
ela assim fazia, na cerca da palmeira bacaba a
velha entrou

na cerca da palmeira bacaba as suas garras se
prenderam, e 14 jazia pendurado, enquanto ele assim
fazia

a nagdo do macaco-barrigudo

aplicaram o veneno forte, no grande gavido-maloca
atiraram

e 0 macaco-barrigudo sina, € 0 macaco-barrigu-
do rane, e o macaco-barrigudo meke, todos eles
atiraram

quem era dantes presa se faz predador — meio-homénimos dos povos-sapo

176.

1717.

sataii vake nawavo, sata mene iniiisho, sata
panar akavo, atoii epa anevo, take aki aya

askd akiavo, txai tivo kayarniki, kevo isaii
kene, tosha vakiii tsewasho, raka rakavainki,
tseka ina kaifi i

da nagédo da ariranha o mene ariranha, junto com o
pana ariranha, os seus [dos macacos-barrigudos]
sobrinhos-tios paternos, secundaram [0S tiros]

assim fizeram, o grande gavido-maloca na cerca da
bacaba prendeu as suas garras e ld dependurou-se e
de 14 se soltou [porém]

gavido agonizante faz real a homonimia metonimica: atualizacdo da raiva como afinidade?

178.

179.

180.

181.

182.

183.

62

shonor ewan txapake, a tsao inasho,
vana ina irao, efi anefi kenavo, mar ea
yamamain’ a ikiao i

mari ea yamamain’, enon sinai ake i,
ea yama makatsi, man aka aton, a ane irao

teté sind iki, mai kamer ane i, a ikiao i

el taeri ane i, teté tae iki, man kamerii ane i,
mari ea yamamain’', efi aneii kenavo

teté ivi iki, el raniii ane i, maf aki ane i,
mari ea yamamain’', efi anei kenavo

a ikiao i, txai tivo kayariki, vana ina irao
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na forquilha da samadima-mae, 14 se sentou e
comecou a falar, “meus homonimos [confirmando
o0 presente ato de nomeagdo; muitos txonavo (ma-
cacos-barrigudo) — tém nomes como tae (pé), ivi
(arrepio das penas) ou pani (garras tesas)], vocés
estdo me matando”, assim falou

“vocés estdo me matando, eu lhes fiz ter raiva de
mim, quiseram [entdo] me matar, vocés me fizeram
isso, se chamardo [entdo]”

“enraivecidos com o gavido, vocés terdo o seu
nome”, assim ele falou

“0 nome do meu pé, a pata do gavido, vocés terdao
esse nome, vocés [que] estdo me matando, meus
homdnimos”

“usardo o meu nome ivi [gavido das penas arre-
piadas], o nome da minha plumagem, vocés terdo
0 meu nome, vocés [que] estdo me matando, meus
homédnimos”

assim ele disse, o grande gavido-maloca, assim
falou



184. matoii awe shavovo, ato anekirao, kene
nawa raka a, nawa chinari vai i,
paninis’ kaifi i, efi aka atoriro

185. maton shavo aneki, pani iki ane i, mai
aki anei, mari ea yamamain’, eii ane kenavo

186. a ikiao i, txai tivo kayariki, awe askdmainori,
txonan vake nawavo

187. txai tivori ane, ane vinaya

188. -

“as suas irmds-mulheres, a elas assim nomeadas,
a morada da nagdo dos desenhos corporais, pen-
sando e tirando o seu rumo, voando com as garras
distendidas, eu assim fiz”

“suas irmds serdo nomeadas [com] o nome de pani
[garras estendidas], assim serdo os seus nomes,
vocés [que] estdo me matando, meus homonimos”

assim ele disse, o grande gavido-maloca, enquanto
ele assim fazia, a nacao do macaco-barrigudo

os nomes do gavido-maloca, usou [estes] nomes

envenenamento como fruto da comensalidade, vomito criativo

189. en anen kenavo, efi akeii kenavo, pae nawa
raka a, eil nami yania, pae nawan nami,
efi nami ara, man ea ananmain’

meus homonimos, eu 14 na morada dos povos do
[leite do] sapo, eu me satisfiz com a [sua] carne,
com a carne dos povos do [leite do] sapo, eu me
satisfiz, por sua causa [dos que o mataram] eu estou
vomitando”

ao oriente, os povos das doencas e a criagdo xamanica e animal

190. a iki a nan, noa tae irinoi, veso aki
kawarisho, awe anavaiii a

191. noro waka ketsasho, wa raka kawarni a,
noro ian shaniki, noro moriti shakini,
teve tsenanvaifisho, teivoya, avé anorishorao,
txaki revo kawanoii

192. noa tae irinofi, veso ake kawarnisho, anan
nawari nami, eii nami yania, man ea
ananmain’, a iki a nani

193. awe anavaya, noa tae irinof, ivain i voita,
noro waka ketsasho, wa raka kawari a,
noro ian shakini, teve tsenafnvaiiisho

194. tei voya

195.  nawa teke omavo, panan nawa raka a,
efil nami yania, man ea anamain’,
el aneii kenavo, a iki a nait

ao ocidente

196. nai votifi ikitofi, veso ake kawarisho,
awe anavaya

197. noro waka katsasho, wa raka kawaii a,
noto iaii shakini, noro sawa pei,
vovetsenarivainisho, tei voya

assim disse, no rumo do pé do rio grande [oriente],
virou-se na sua direcdo e vomitou

na beira do rio do catarro 14 repousa, dentro do lago
do catarro, dentro da taboca moiiti [da que se usa
para pilar o rapé], se depositou 14 dentro, 14 [dentro]
ficou morando, e com isso brotou o sapo-de-en-
xurrada [certo tipo de sapo que desova nos lagos
formados pelas enchentes]

no rumo do pé do rio grande, virou-se em sua dire-
¢do, “a carne da na¢do do vomito, estou farto dessa
carne, vocés me fazem vomitd-la”, assim ele falou

ele vomitou no rumo [oriental] do pé do rio grande,
[o vento] foi levando, flutuando, a beira do rio do
catarro, 14 repousa, dentro do lago do catarro, se
depositou 14 dentro

14 [dentro] ficou morando

“gente que ndo tem panturrilha, na morada dos
povos do acati, estou cheio de [sua] carne, vocés me
fizeram vomitd-la, meus homénimos”, assim falou
ele

onde o céu desce [no poente], virou-se nessa dire-
¢d0 e vomitou

na beira do rio do catarro, 14 repousa, dentro do
lago do catarro, no mato, vegetacdo baixinha do
catarro, se depositou em cima [de suas folhas], 14
ficou morando
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