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Apresentagao

Pedro de Niemeyer Cesarino

Quando a Terra deixou de falar é uma antologia de tradugdes de
narrativas miticas dos Marubo do Alto Rio Itui, extremo oeste do Ama-
zonas. Elas tratam de temas diversos, tais como o processo de formagao
do mundo, o surgimento da lua, as relagGes entre antepassados e espi-
ritos, 0s contatos com o Inca e outros episédios ocorridos nos tempos
antigos. As presentes tradugdes servem como introdugdo ao complexo
universo narrativo amerindio, tdo vivo quanto ainda ignorado por
muitos leitores. Elas representam um pequeno passo para que se supe-
re a falta de traducdes dessas poéticas da floresta, tendo em vista a
existéncia de mais de 180 linguas indigenas faladas no Brasil atual,
cujas artes verbais foram muito pouco registradas, traduzidas e publi-
cadas. Cada lingua implica um mundo, uma construgio de pensamen-
to, uma estética e uma produgio ritual. Se somarmos a isso o fato de
que esses mundos sio bastante distintos daqueles que deram origem as
formas ocidentais de pensamento, entdo percebemos a distancia a ser
percorrida para que haja uma compreensdo mais efetiva dos referen-
ciais intelectuais e criativos indigenas. Dai a necessidade de uma apro-
ximagdo tradutéria, que busca uma compreensdo mais afinada de tais
singularidades poéticas.

A traducio e documentagio das tradigdes orais das terras baixas
sul-americanas possui antecedentes importantes para a compreensao
da presente antologia. Como se sabe, as primeiras rela¢des da escrita
alfabética com os pensamentos indigenas remontam ao periodo colo-
nial. Os cronistas do século XVI distorciam as narrativas de povos fa-
lantes de linguas tupi-guarani pela escrita em prosa corrida e pelas
lentes da teologia e da moral cristds. Tome-se o exemplo da Cosmogra-
fia universal, de 1575, na qual o francés André Thevet registrou, a
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partir do contato com seus intérpretes, uma significativa versdo escrita
de mitos tupinambd. A despeito do importante conjunto de episddios
narrados, mal se reconhecem ali as qualidades poéticas das perfor-
mances originais, através das quais tais narrativas deveriam ter sido
realizadas por seus proprios especialistas. Os registros de outros cro-
nistas, tais como Jean de Léry, Ferndo Cardim ou Claude D’Abbeville,
tampouco escapam de manipulagdes similares as que caracterizam os
textos de Thevet.! O padre jesuita José de Anchieta, alids, foi um dos
maiores conhecedores da lingua guarani, sobre a qual chegou inclusive
a produzir uma gramadtica. Seu uso da oralidade guarani era, no en-
tanto, inteiramente voltado para os fins da catequese. Anchieta produ-
zia uma poesia escrita em lingua geral (o nheengatu, de base tupi) que,
de acordo com Jodo Adolfo Hansen, resulta da transferéncia “de ele-
mentos obtidos pela andlise da lingua indigena segundo o principio
escolastico de que os modos de expressdo sio modos de conhecimento”
(2006: 19). Era assim que Anchieta se apropriava do léxico indigena e
o ressignificava através da metafisica cristd para, em seguida, relanga-lo
nos poemas.

As torgdes ontoldgicas resultantes de tal apropria¢do sdo dignas
de nota: “E o caso do termo Tupdna, Tupd, que em tupi era o nome
genérico de ruidos da natureza, como trovdes, e que passa a ser usado
significando nada menos que a substincia metafisica incriada de uma
das Pessoas da Trindade, Deus-Pai”. Algo similar se d4 no caso de
anhangd, termo que “nomeava espiritos do mato, apropriado como
nome unificador da auséncia de Bem, o diabo cristdo. Ou de dnga, prin-
cipio vital, reclassificado como o nome para o principio cristdo de uni-
dade e coeréncia espirituais da pessoa, a alma” (idem: 19). Desta for-
ma, Anchieta incutia na metafisica alheia a distingdo entre corpo e alma
e, ainda, a ideia de unidade como principio cosmolégico que, como
veremos nas préximas paginas, sio estranhas as especificidades dos
pensamentos autdctones. O jesuita se valia de um conhecimento pro-
fundo da lingua que lhe permitia essa eficaz manipulagdo do pensamen-
to indigena. Aos poucos, tal manipulagdo passava a se naturalizar e,
como consequéncia, silenciavam-se as particularidades poéticas e me-

1 O escritor Alberto Mussa (2009) reuniu essas fontes em seu livro Meu destino
é ser onga, o qual tenta restaurar um suposto ciclo narrativo dos Tupinamba.
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tafisicas alheias. Nos tempos atuais, esse silenciamento ainda vigora,
muito embora sejam notaveis alguns esforcos de transformagio da re-
lagdo com as linguas e os pensamentos amerindios.

A documentacio das tradi¢des orais comeca a ser realizada de
modo mais sistematico a partir do século XIX com o trabalho de cien-
tistas e viajantes. Suas pesquisas partiam de tradugdes diretas das lin-
guas originais, mais ou menos completas ou bem realizadas, em muito
ainda submetidas a linearidade da escrita alfabética, mas que de toda
forma nos legaram exemplares fundamentais das artes verbais amerin-
dias. Ermanno Stradelli publicou em 1890 uma tradugéo italiana da
Lenda de Jurupari, realizada a partir de uma versio redigida em nheen-
gatu por Maximiano José Roberto, indio de origem Tariana.? Theodor
Koch-Griinberg, por sua vez, traduziu uma série de narrativas dos po-
vos do norte da Amazdnia em seu livro Vom Roraima zum Orinoco
(1916-1928),3 tomadas, alids, como referéncia por Mdrio de Andrade
para compor o seu Macunaima. Capistrano de Abreu recolheu narra-
tivas de um Kaxinawa e publicou-as em 1914 sob o titulo de Ra-txa
hu-ni-ku-7, “A lingua dos caxinauds do rio Ibuagu”. A edigdo trazia um
conjunto de textos em hdtxa kuin (a lingua kaxinawa) e suas versoes
em portugués, mais préximas de uma tradugdo interlinear do que da
traducio livre. Sem esquecer a etnografia produzida pelo Padre Cons-
tant Tastevin,* a publicagio de Capistrano talvez tenha sido pioneira
no que diz respeito aos trabalhos dedicados as narrativas dos povos
falantes de pano da regido do Acre, familia linguistica que inclui os
Marubo e que segue sendo pouco conhecida para além da etnologia
especializada.®

No que se refere ao actimulo de estudos, os Guarani estiveram em
situacio melhor. Grande especialista nos povos das terras baixas, o

2 Ver Stradelli (2009) e Medeiros (2002) para edigdes recentes em portugués da
Lenda de Jurupari.

3 Esta obra de Koch-Griinberg foi parcialmente publicada em duas edigées bra-
sileiras recentes (Medeiros, 2002; Koch-Grinberg, 2006).

4 Parte do trabalho de Tastevin recebeu uma publicagdo recente, organizada por
Manuela Carneiro da Cunha (2009).

5 Para outros estudos de tradicdes orais pano publicados nas dltimas décadas,
ver Déléage (2006, 2009a), Townsley (1993), Wistrand (1976), Lagrou (2007), Gui-
maries (2002), Urteaga (1995), Bertrand-Ricoveri (2005) e D’Ans (1978), entre outros.
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alemio Kurt Unkel (que havia sido batizado com um nome de origem
guarani, Nimuendaji) publica em 1914 o primeiro corpus de tradu-
¢coes recolhidas entre os Apapocuva da fronteira do Brasil com o Para-
guai.® Nimuendaji assim conseguia ndo apenas apontar para a existén-
cia de uma poética oral riquissima, como também avangar no estudo
da complexa metafisica guarani, por sinal ainda hoje bastante viva nas
aldeias que se espalham do Chaco até o litoral do sudoeste brasileiro.
Foi com o trabalho de Le6n Cadogan, no entanto, que uma parte sig-
nificativa dessa poética pdde ser traduzida e publicada na década de
1950. Cadogan tornou-se um grande conhecedor do pensamento gua-
rani e, depois de ser admitido pelos Mbya, documentou e traduziu
exemplares das Nhe’e ayvu pord tenondé, “As belas palavras primei-
ras” (Saguier, 1980). Dai em diante, uma série de outros estudiosos se
dedicaram 2 etnografia e a tradugdo das tradigdes orais guarani, tais
como Bartolomeu Melia, Pierre e Héléne Clastres, Egon Schaden e,
mais recentemente, Douglas Diegues, Guillermo Sequera e Josely Vian-
na Baptista.”

Em 1964 e 1966, Claude Lévi-Strauss publica os dois primeiros
volumes das Mitolégicas (O cru e o cozido e Do mel as cinzas, respec-
tivamente), que relinem um conjunto copioso de narrativas dos povos
sul-americanos provenientes de fontes diversas, algumas das quais aci-
ma mencionadas e outras ndo menos importantes (entre as quais a
Enciclopédia Bororo, de Albisetti e Venturelli, os textos uitoto tra-
duzidos por Konrad Preuss, a mitologia kogi da edi¢do de Reichel-Dol-
matoff, os mitos kadiwéu publicados por Darcy Ribeiro, as Lendas em
nheengatu e portugués de Brandio de Amorim, a mitologia marikitare
reunida por Marc de Civrieux no ciclo Watunna, e outras narrativas
dispersas em etnografias). Os dois volumes, mais outros que em se-
guida completariam esta obra-mestra de Lévi-Strauss, terminam por
transformar as Mitoldgicas no mais importante estudo dedicado ao

6 A edicdo brasileira do original alemdo, hoje esgotada, ¢ de 1987 e conta com
traducdo de Eduardo Viveiros de Castro e Charlotte Emmerich.

7 Diversas traducdes de Nimuendaji, Cadogan, Pierre e Hélene Clastres e Melia
foram reunidas em um volume publicado em espanhol por Saguier (1980). Josely Vian-
nia Baptista (2011) publicou uma tradugio literaria bilingue do Ayvu raptya, apoiada
na traducio original de Cadogan (1959). Vale consultar também as edi¢des de Clastres
(1974a), Diegues e Sequera (2006) e de Garcia (2003).
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pensamento narrativo amerindio. Mesmo que os mitos nao acompa-
nhem sua forma original de execugido em performance e que estejam
via de regra resumidos em prosa corrida (pois o que interessava era a
sua estrutura), o vasto caleidoscopio das Mitoldgicas permanece como
referéncia indispensavel para qualquer trabalho de tradugdo sobre mi-
tos indigenas. E ali que se torna possivel entender de modo sistematico
as conexdes (aparentemente imprevistas) entre narrativas, cujas dife-
rengas nio sio frutos da falta de l6gica ou sentido da oralidade mas,
bem ao contrario, uma forma de reflexdo sobre aspectos diversos tais
como a cosmologia, a escatologia e a temporalidade.

Isso tudo, porém, ainda nio dd conta da complexidade ¢ diversi-
dade de tradicdes orais que, naquele periodo e ainda nos dias de hoje,
seguem ativas entre os povos indigenas.® A partir das décadas de 1970
e 1980, uma nova geracio de etnélogos vai aliar a pesquisa de campo
sistemdtica com uma compreensdo mais sofisticada das linguas e de
suas respectivas configuragdes poéticas e rituais. Alguns dos autores
desse periodo se identificavam a uma certa “abordagem da cultura cen-
trada no discurso” (discourse-centered approach to culture) (Sherzer e
Urban, 1986) e estendiam suas pesquisas para povos diversos tais como
os Kuna do Panama, os Warao do delta do rio Orinoco e outros da
América do Norte e Central.? Em seus estudos e tradugdes das artes
verbais da América do Norte, Dell Hymes (1981) aliou as contribui¢oes
da linguistica estrutural 2 analise das qualidades da performance oral
em seus contextos sociais, criando formas especificas para transcrever

8 Alguns autores tém recentemente argumentado em favor de uma redefinicdo da
prépria nogio de tradi¢do oral, tendo em vista seu contraste assimétrico com a escrita
alfabética fonética. Carruthers (1990: 31 ss.), por exemplo, alarga a defini¢do de escri-
ta para modos diversos de decodificar informagio via o estimulo do trabalho da me-
mbria, inclusive para pictografias amerindias que, diga-se de passagem, estabelecem
uma conexio profunda com a estrutura de composi¢io panordmica de narrativas tais
como as aqui traduzidas. Nao por acaso, Severi (2007: 91 ss.) vai propor uma revisdo
da nocdo de tradi¢io oral justamente a partir do estudo de tais pictografias e de suas
conexbes com os cantos cerimoniais amerindios. O assunto ndo pode ser aprofundado
aqui, mas vale se remeter a dois estudos que desenvolvi sobre o caso marubo (Cesarino,
2011b e 2011c), bem como aos escritos comparativos recentes de Déléage (2009b,
entre outros).

2 O estudo das tradi¢des orais norte-americanas, mesoamericanas e andinas me-
receria um longo comentario 4 parte, que escapa aos nossos propdsitos.
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as linhas, versos, estrofes e blocos que constituem a armadura paralelis-
tica de uma narrativa. Dedicando-se também ao trabalho etnogrifico e
a transcri¢io de qualidades das performances, em especial as pausas e
siléncios, Dennis Tedlock (1983) aproximou as narrativas da ac¢do da
poesia dramitica e rompeu com a linearidade da prosa que dominava
os trabalhos de tradugdo. Até entdo afuniladas no literalismo, na redu-
¢do a prosa corrida e ao menosprezo das qualidades ritmicas e discur-
sivas das expressdes orais, as traduges assim passariam a se sofisticar
e a ocupar o centro de outros estudos. Nas terras baixas sul-america-
nas, sobretudo entre os povos do rio Xingu, muitas pesquisas se vale-
ram de tal abertura de campo. Ellen Basso (1987, 1995) e Bruna Fran-
chetto (2000, 2001, 2003), por exemplo, produzem importantes tra-
ducoes dos cantos e narrativas dos Kalapalo e dos Kuikuro, a que se
somam também as pesquisas etnomusicoldgicas de Rafael Menezes
Bastos (entre os Kamayurd) e Anthony Seeger (entre os Suy4, ou Kin-
sédjé).19 O campo passa a se valer de uma perspectiva multidisciplinar
ao combinar a etnomusicologia, a etnolinguistica e a etnografia para
revelar uma série de caracteristicas das artes verbais das terras baixas
que permaneciam obscuras ou pouco sistematizadas. A elucida¢io de
aspectos tais como o paralelismo, o uso de metiforas e léxicos rituais,
as enunciacdes polifénicas e o sistema de evidenciais (ou de modalida-
des epistémicas) seria articulada a uma compreensdo mais sofisticada
da composi¢ao dos géneros de fala e de canto, de suas formas de apren-
dizagem, de suas configuragdes rituais e musicais. A partir dai, surgem
outras publica¢des isoladas de tradugdes de narrativas e de cantos, co-
mo se pode verificar pelos trabalhos de Wright (1993), Oakdale (2005),
Hill (2008), Course (2009), Déléage (2009a, 2011), Cesarino (2011a)
e outros. Mais recentemente, um grupo de jovens etnélogos reuniu seus
trabalhos em um volume especial do Journal de la Société des América-
nistes dedicado aos discursos rituais amazonicos, que apresenta tra-
ducdes diversas marcadas por igualmente distintos projetos tedricos.
De toda forma, a reunido de corpus de tradugbes em coletineas ou
em antologias segue insuficiente, mesmo se levarmos em consideragdo
alguns esforcos isolados. Betty Mindlin vem publicando tradugées di-
versas das narrativas dos Surui de Rondénia em colaboragdo com tra-

10 Ver Bastos (1990, 2007) e Seeger (1987).
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dutores e narradores indigenas (Mindlin et al., 2007, 2001a, 2001b,
entre outros). Uma outra antologia de cantos traduzidos dos Maxakali
de Minas Gerais foi realizada por Rosiangela de Tugny (2009a e 2009b),
fazendo corpo com as ja mencionadas retradugdes e compilagoes de
textos tupi-guarani oferecidas por Vianna Baptista e Mussa, bem como
com a edi¢do brasileira do Popol Vuh (grande poema narrativo dos
Maia-Quiché da Guatemala) de Medeiros e Brotherston (2007) que, no
entanto, se vincula a outro ar histérico e cultural. Marginais tanto no
que se refere a etnologia americanista, quanto aos estudos literarios
realizados no Brasil, os passos valiosos realizados pelas referidas publi-
cagdes precisariam ser estendidos para que o desconhecimento de tais
poéticas pudesse ser superado.

Tal superagdo deverd também ser levada adiante por intelectuais
indigenas, cada vez mais proximos da escrita alfabética, da formagio
universitaria e das referéncias ocidentais de pensamento. Frutos de
producdes literdrias individuais ou de colabora¢es com antropdlogos
e linguistas, algumas publica¢des recentes sdo testemunhos de que o
registro do livro e da escrita passa, aos poucos, a ser ressignificado.
Vale aqui destacar alguns casos exemplares. O primeiro é a publica¢do
recente em francés de um longo depoimento autobiografico do xami
yanomami Davi Kopenawa, escrito a partir de anos de colaboragio
com o antropdlogo Bruce Albert: La chute du ciel: paroles d’un chaman
yanomami. As belas passagens dos depoimentos de Kopenawa ali escri-
tas ndao apenas revelam um trabalho de transposi¢do de categorias cen-
trais do pensamento yanomami para a lingua francesa, como permitem,
também, vislumbrar algo da performance oral, reiterativa e paratatica,
na versio final escrita. Outra publicac¢do valiosa é a Colecdo narrado-
res indigenas do rio Negro, composta por oito volumes, nos quais vdo
traduzidas diversas narrativas e cantos rituais de povos do Alto Rio
Negro. Menos atentas as transposi¢des para o portugués escrito, elas,
de toda forma, sio documentos etnograficos fundamentais, além de re-
presentarem uma espécie de transformagio ritualizada do préprio livro,
aos poucos integrado pelos povos indigenas da regido a seus antigos
sistemas rituais de circulagdo de cantos e de bens cerimoniais.!! Em

11 Para mais informacdes sobre o assunto, ver Andrello (2010) e Hugh-Jones
(2010).
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parceria com organiza¢bes ndo governamentais e com antropélogos,
os Huni Kuin (autodesignagio preferida dos Kaxinawa) do estado do
Acre tém também produzido algumas publica¢bes de seus cantos, em
um movimento de formagio de professores e pesquisadores indigenas
que tem se tornado presente também entre outros povos das terras bai-
xas. Essas publica¢gdes fazem parte do processo de ressignificaciao da
escrita e do livro pelos povos indigenas, cada vez mais preocupados em
oferecer alternativas 2 hegemonia do ensino do portugués escrito (e de
suas historias) em suas comunidades.?

I

Essa breve recapitulagdo de alguns momentos fundamentais do
estudo € das publicacdes dedicadas as artes verbais amerindias das ter-
ras baixas deve indicar os desafios que, ainda hoje, precisam ser enfren-
tados. Eles demandam uma interlocu¢do mais ampla entre estudiosos
da traducdo e da literatura, antropélogos, linguistas e mestres indige-
nas da palavra, j4 que sdo diversos os niveis de complexidade ai en-
volvidos. O momento parece oportuno para encarar de maneira mais
aprofundada as possibilidades de uma tradugdo que conquiste uma
literalidade prépria e que nao permanega, assim, a reboque da etnolo-
gia ou da linguistica. Valendo-se de uma integracdo entre tais perspec-
tivas, o trabalho de tradu¢do deveria conseguir, em algum momento,
atingir a sua prépria consisténcia poética, sua forca e seu ritmo. E
desta maneira que a tradugdo pode se conceber ndo como uma traigio,
mas como uma transformac¢io do original em outro registro literdrio
possivel, de modo que as especificidades marcantes na enunciag¢do oral
ndo sejam simplesmente apagadas pelo texto alfabético (Meschonnic,
2010, p. 31).13 Ora, as artes amerindias da palavra também formulam
para si mesmas uma certa nogdo de poética associada as suas formas
de expressio. Nada mais justo, portanto, que as tradugdes escritas
aliem-se a elas. A seguinte frase de Henri Meschonnic sintetiza bem o

12 Ver Indios Kaxinaw (2007).

13 Franchetto (2008) oferece uma boa reflexdo sobre os dilemas envolvidos no
confronto entre escrita e oralidade nas terras baixas sul-americanas.
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desafio e a mudanca de foco em questdo: “O objetivo da tradugdo ndo
¢ mais o sentido, mas bem mais que o sentido, e que o inclui: 0 modo
de significar” (idem, p. 43).

A presente publicagdo é resultado de uma pesquisa realizada em
parceria com os xamas cantadores e professores marubo,'* com os
quais venho trabalhando ao longo dos tltimos oito anos. Nesse perio-
do, estivemos engajados, como dizem eles, em “ligar pensamento”, ou
seja, em estabelecer uma relagio marcada pelo prazer do conhecimen-
to e da amizade. As tradugdes derivam do encontro entre dois regimes
poéticos e intelectuais: o da narragdo verbal e o da escrita, o das per-
formances rituais e o do livro. Trata-se do cruzamento entre modos de
pensar cujo resultado é uma tradugdo criativa, que parte de um regis-
tro original de significa¢do (o dos cantadores marubo), e atinge um
registro outro, mediado pela escrita e pela reinven¢io poética de can-
tos no papel. Procurei ir ao encontro da elaboragio da palavra, j4 que
certa concepgdo de poética — vana mekika, “palavra arranjada”, chi-
nd vana, “palavra pensada” — é algo absolutamente central para o
pensamento marubo e suas artes verbais. Para que sejam eficazes, as
palavras sdo rigorosamente empregadas (e apreciadas) de uma manei-
ra considerada como bela, boa ou correta (roaka), e distinta, portanto,
da fala cotidiana (veyé vana). Em outros termos, a eficicia das artes
verbais (tanto no que se refere a cura, quanto a narragio ¢ ao aprendi-
zado ou a feiticaria, entre outros empregos) depende visceralmente da
elaboragio da palavra e da miisica, sem a qual seria impossivel estabe-
lecer qualquer relagdo de conhecimento e de interacio com o mundo.
Algo que ndo escapou ao entendimento de um xama yaminawa (povo
falante de pano, assim como os Marubo), que ofereceu a seguinte re-

140 termo “xama” (e “xamanismo™) deriva de saman, que originalmente desig-
nava os especialistas rituais dos povos siberianos falantes de linguas tungusianas, € aos
poucos foi consagrado como categoria genérica para uma certa forma de cosmologia
e pratica ritual. Ele pode ser considerado como equivalente de “pajé” (e “pajelanca™),
de origem tupi, que passou a designar os especialistas rituais dos povos indigenas das
terras baixas sul-americanas (esta antologia faz uso dos dois termos, portanto). Para
uma reflexdo geral sobre a diferenca entre xamis, xamanismos, sacerdotes e sistemas
religiosos, tdo frequentemente confundidos pelo senso comum, consultar Viveiros de
Castro (2002: 457 ss.). Como se vera adiante, hd entre os Marubo dois tipos de xamas,
que sdo também os cantadores de seus géneros orais.
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flexdo a um antropélogo sobre a linguagem de seus cantos de cura (os
koshuiti):

“Com os meus koshuiti eu quero ver — cantando, eu
examino as coisas com cuidado — a linguagem torcida me
traz para perto, mas ndo em demasia — com palavras comuns
eu me esborracharia nas coisas — com palavras torcidas eu
caminho ao redor delas — posso vé-las com clareza.”1’

Afi jaz grande parte dos desafios do presente livro, que consiste no
esfor¢o de transcrigdo, interpretagio e tradugio do que hé de indireto,
metafdrico, alusivo e especializado nas artes verbais marubo. Algo que,
para além de meu préprio estudo da lingua, s6 podia ser levado a cabo
com a presenca de um xami (em geral o autor da versdo gravada) e
algum falante bilingue que fosse necessariamente versado nos conheci-
mentos rituais. Nas paginas seguintes, as narrativas serdo acompanha-
das de esclarecimentos e reflexdes etnogréficas, tendo em vista uma
compreensdo mais aprofundada da maneira pela qual a metafisica ma-
rubo se inscreve nos textos. A presente antologia se situa, portanto, na
confluéncia de um trabalho etnografico aprofundado com o trabalho
de tradugido. Em outros termos, a tradugio literaria dos cantos se en-
contra com a reflexdo tradutéria sobre as categorias de pensamento
marubo, sem a qual seria impossivel realizar uma aproximagio das
especificidades ontolégicas que permeiam as narrativas.

Os saiti passam agora a ser escritos e publicados em livro, por um
tradutor que os considera como uma expressiao poética. Paul Zumthor
diz que “é poesia, € literatura, aquilo que o publico (leitores ou audi-
tores) reconhecem como tal, ai percebendo uma inten¢ao nio exclusi-
vamente pragmadtica: o poema (ou, de uma maneira geral, o texto lite-
rario) é de fato percebido como a manifestagio particular, em um tem-
po e em um lugar determinados, de um vasto discurso que constitui
globalmente um tropo de discursos ordinérios resguardados no seio do

15 “With my koshuiti [ want to see — singing, I carefully examine things — twis-
ted language brings me close, but not too close — with normal words I would crash
into things — with twisted ones I circle around them — I can see them clearly.” Town-
sley (1993: 460). A tradugio para o portugués é minha.
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grupo social” (1983: 38-9 — tradu¢do minha). Os saiti ndo sdo o Uni-
co género verbal conhecido pelos Marubo e também se articulam a uma
série de outras formas de discursos mantidos ao longo de geragdes,
cujos processos de transmissdo tém sofrido alteragdes nos tempos re-
centes. Até o momento em que se da a intervencdo do trabalho de do-
cumentagdo, transcri¢ao, tradugio e publicagio, eles nio sdo ainda, tal
como no caso do rio Negro, objetificados como uma produgio literaria
que circula no formato “livro”. Ainda assim, os saiti (e outros exem-
plos das artes verbais) sdo perfeitamente compreendidos como mani-
festacbes de uma esfera mais vasta, que serve de matriz e pretexto para
reflexdo: noké shenirasi vana, “as falas de nossos antepassados” (em
um sentido amplo de “fala”, que engloba suas expressdes cantadas e
narradas, mas que também querem dizer saber e ensinamento), noké
tandti, “o nosso jeito”, noké chind vana, “a nossa fala pensada”. Tais
categorias, alids, comegam agora a ser traduzidas por “a nossa cultu-
ra”, indicando um processo, comum entre outros povos indigenas, de
ressignificacdo de categorias de pensamento provenientes da matriz
ocidental.1®

O Popol Vub surge aqui como um contraponto interessante ao
nosso caso. Ao verter as narrativas maia-quiché para o portugués, Me-
deiros e Brotherston se apoiavam na versio de Munro Edmondson, que
apresentava a transcricdo do original com sua prépria estruturacio de
versos. Mas, ao contrario dos referidos documentos tupi e da presente
antologia, o Popol Vub foi escrito pelos proprios Maia-Quiché em sua
lingua. Seu mais antigo manuscrito, relatam os tradutores, “é uma cé-
pia, feita em Rabinal, Guatemala, do original maia-quiché do século
XVI, que utiliza a escrita alfabética introduzida pelos conquistadores”
(2007: 12). Isso em um conjunto cultural no qual a comunicagio escri-
ta ja era disseminada, por meio dos famosos livros de papel mesoame-
ricanos elaborados nas escritas maia e nahuatl. O Popol Vub possuia,
ademais, um contexto enunciativo preciso:

“Escrito apenas trés décadas apds a invasio do territd-
rio quiché liderada por Pedro de Alvarado em 1524, o Popol
Vub procura afirmar memoria e direitos locais, perguntando:

16 Carneiro da Cunha (2009) tem se dedicado a estudar tal fendmeno.

Apresentacio 17



quem, naquele ano, entrou na histéria de quem? Quem en-
tende melhor o tempo que vai prevalecer agora, ‘na Cristan-
dade’? A quem pertence a narrativa mais original da génese
do mundo? Narra com clareza de detalhes a histéria da cria-
¢do do Quarto Mundo, numa forma que recorre com enge-
nhosidade 3 tradi¢do de escrita indigena da qual ele préprio
reivindica ter sido copiado.” (idem: 11-2)

A situagdo é aparentemente distinta do caso Marubo. Nesta tradi-
¢do oral ndo hd nenhum trago de presenca da escrita (alfabética ou
ndo), a nio ser o criado pela intervengdo do presente livro,!” que ndo
se origina de uma intengdo politica local como a do poema maia-qui-
ché. Como foi dito, a compilagdo que se apresenta surge de uma inicia-
tiva minha, acolhida de bom grado pelas aldeias em que vivi durante
meu trabalho de campo. Logo no inicio, quando o projeto era explica-
do e aceito pelos cantadores, xamas e moradores locais, ele passou a se
tornar de interesse dos mesmos, a ponto de desejarem que documenta-
¢oes e transcrigdes fossem feitas nas outras aldeias em que eu ndo tra-
balhei. O objeto (e projeto) “livro”, que era um mistério para os can-
tadores locais, foi aos poucos assimilado através da criagdo de uma
categoria local, a de docomento (apropriagdo do termo portugués “do-
cumento”): algo que se deve mostrar aos chefes dos brancos para que
se garanta a integridade das terras, para que o saber seja reconhecido,
para que os Marubo sejam enfim tratados com o devido respeito. Nes-
te ponto, a coisa se torna analoga ao contexto enunciativo do Popol
Vub: o livro vira uma forma de demarcar a existéncia de um registro
epistemolégico préprio e alternativo. Isso tudo vai ser acompanhado
por um processo de edigdo e de traducio, conduzido através da inter-
locucdo direta com os cantadores monolingues e alguns parceiros bi-
lingues capazes de compreender a lingua ritual marubo que, com fre-
quéncia, se faz presente nos cantos. No final, o processo permitiu che-

17 Os Marubo convivem com a escola e com a traducdo de trechos da Biblia
feita pelos missionarios da Missio Novas Tribos do Brasil, ali presentes desde os anos
1950. Nada disso, porém, chega a causar um impacto direto no sistema de composigdo
e no sentido das artes verbais, sobretudo no que se refere aos mestres cantadores mo-
nolingues mais velhos. Para um estudo mais detalhado da relagdo do xamanismo ma-
rubo com a escrita, ver Cesarino (2012).
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gar a um resultado similar ao do poema mesoamericano editado por
Medeiros e Brotherston: o estabelecimento de um texto na lingua ori-
ginal, acompanhado de sua tradugio para o portugués.

I

A passagem de Medeiros e Brotherston acima citada trazia ain-
da uma outra indaga¢io fundamental: “quem entrou na histéria de
quem?”. Ela aponta para a necessidade de reavaliar a divisdo entre mito
e historia, latente em uma antologia como esta, que leva o subtitulo de
“Cantos da mitologia marubo”. Ora, “mito” é uma categoria de con-
traste criada no interior da tradi¢do greco-europeia para designar o
outro do pensamento filos6fico — aquele horizonte de suposta irracio-
nalidade que a filosofia e a histéria precisaram inventar ao longo de seu
processo de fundagio;!® aquele mundo pré-filoséfico marcado pelo lo-
gos palaciano e seu monopélio da verdade!” e distinto, portanto, das
descentraliza¢des e multiplica¢des do discurso que tipificam muitos dos
horizontes da floresta (Clastres, 1974b, 2004; Viveiros de Castro, 2007:
111-2). O leitor nio encontrard aqui exatamente uma exposi¢do nar-
rativa da trajetéria de herdis, feitos de deuses ou reis divinizados fun-
dadores de dinastias, guerras e eventos exemplares, que serviriam de
pretexto para a “exaltacdo de uma espécie de superego comunitario”
(Zumthor, 1983: 110 — traducdo minha), tdo caracteristica da poesia
épica cldssica. As particularidades da ontologia marubo nio se com-
preendem pela figura da palavra mitica monarquica e suas institui¢oes,
tdo arraigadas no nosso imaginario.

E nio se trata também, por outro lado, de consideré-la como fan-
tasiosa, imaginaria ou ficticia, ou seja, oposta ao discurso objetivo e
“verdadeiro” da ciéncia ou da histéria. Tampouco se pretende, ainda,
idealizar o mito e al¢d-lo a condigdo de balsamo para a solu¢do do mal-
-estar da modernidade, tal como propunha a inven¢do romantico-mo-
dernista do “primitivo”, ou como ainda quer uma certa cultura mistica

18 Detienne (1981) oferece um bom inventario de tal trajetéria.

19 A propésito, ver outro estudo cldssico de Detienne (1967) sobre os mestres da
verdade na Grécia arcaica.
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urbana contemporanea. Aqui, o sentido projetado pelas artes verbais
marubo deve ser concebido em suas préprias condi¢des de verdade.
Afinal de contas, se os Marubo dizem que suas narrativas sdo “verda-
deiras” (anose), cabe a n6s estudar os seus critérios. E assim que a ta-
refa da traducéo, entendida, de acordo com Henri Meschonnic, como
um compromisso com a alteridade da expressdo oral, se encontra com
certa concep¢io da antropologia, ou seja, aquela que se empenha em
garantir a “autodeterminacio ontolégica do outro”, como diz Eduardo
Viveiros de Castro (2003).

Estas sdo, pois, algumas das ressalvas criticas necessarias para que
a nogdo de mito faca aqui sentido. Os termos “narrativa”, “mito” e
“histéria” tém nessas paginas, portanto, o mesmo peso epistemolégico,
designam uma tnica propensio das artes verbais marubo para registrar
e refletir sobre um conjunto de agdes verdadeiras, constitutivas de seu
mundo e de sua temporalidade. “Mito” designa apenas uma inteligén-
cia narrativa e sua disposi¢io verbal de a¢des especificas ocorridas nos
tempos primeiros, e nada além disso. Ou, alids, muito, pois trata-se de
apresentar ao leitor justamente as condi¢des e os termos de tal disposi-
cdo das a¢des primeiras. H4 ali toda uma reflexdo ativa sobre a produ-
¢do e transmissdo de narrativas que ainda precisa ser apresentada, pois
os xamds marubo nio cabem na imagem genérica do mito e sua supos-
ta monotonia circular e repetitiva. Eles se dedicam, bem ao contrario,
a reavaliar, comparar, criticar, revisar, reformar e aumentar o complexo
legado intelectual transmitido através de suas palavras. Para que pos-
samos compreender melhor tais pardmetros de pensamento, € necessa-
rio ainda colocar algumas questdes. O que pensam afinal as narrativas
marubo? Quais sdo as suas condi¢des de enunciagdo e de produgido?

Os saiti nio sdo frutos de alguma espécie de coletivismo anénimo
primitivo e, tampouco, de uma subjetividade literdria individual e de
suas respectivas instituicdes de autoria (Foucault, 2009 [1969]). Eles se
compreendem bem mais a partir de uma certa dispersao ou multiplica-
¢do da funcio enunciativa (Agamben, 2007: 56), que deve ser estudada
a partir de sua relacdo intima com a nogio de pessoa.2? Os cantadores

20 Em seu estudo sobre os cantos dos Araweté, Eduardo Viveiros de Castro (1986)
foi pioneiro ao notar a relagio entre os sistemas de enunciagio e as teorias locais da

20 Pedro de Niemeyer Cesarino

que produziram as performances a partir das quais as presentes versoes
foram gravadas e traduzidas sdo, a rigor, responsaveis por atualizar
temas narrativos virtuais ou transindividuais, por meio dos diversos
duplos (vakd) que, de acordo com a teoria da pessoa marubo, se envol-
vem na execugdo e transmissdo de cantos. Os Marubo concebem este
N0SSO COrpo como uma carcaga (shakd), na qual habitam agentes di-
versos, os vakd, aqui traduzidos por “duplos”, na medida em que, para
s1 mesmos, eles também possuem (ou sdo) corpos (e nio exatamente
“almas” etéreas, fugazes, imateriais). Esses duplos se articulam em uma
triade de irmdos. O mais velho (“niicleo do peito” ou “niicleo do co-
racio”, chind natd) é o mais sabido e mais préximo da prépria condi-
¢do dos espiritos (entidades magnificas e prototipicas que permeiam as
narrativas aqui traduzidas); o do meio é o duplo do lado direito (mech-
miri vakd), também de inteligéncia notdvel; o mais novo, por sua vez,
se associa ao lado esquerdo (mekiri vakd) e é o mais insensato. Sdo eles
os responsaveis pelas competéncias intelectuais e poéticas do sujeito
identificado ao corpo-carcaga (aquele que costuma ser chamado pelos
nomes correntes entre os viventes, tais como os dos autores dos cantos
originais aqui traduzidos): “quem nio tem duplos assim, ndo sabe pen-
sar”, disseram-me certa vez. Tais duplos-irmios concebem isso que
julgamos ser o nosso corpo como a sua propria casa ou maloca, idén-
tica aquela que ocupamos na referéncia externa. Eles replicam o espago
externo (e suas relagdes sociais) para a dimensdo interna em que vivem.
O modelo é recursivo e posicional, irredutivel, portanto, a dicotomias
fixas de tipo corpo-alma.?!

Dai resultam os contornos essenciais da epistemologia marubo,
bem como alguns momentos marcantes das narrativas aqui traduzidas.
Os duplos-irmidos estdo sempre aptos a sair de casa (interna aos cor-
pos-carcaga) e a transitar pelo cosmos, naqueles momentos em que a
pessoa adormece, se entorpece de ayahuasca (a infusio do cipé psicoa-
tivo Banisteriopsis caapi) ou adoece, entre outros estados liminares

pessoa, bem como ao explorar os seus rendimentos conceituais (entre os quais o pro-
prio perspectivismo, que seria desenvolvido mais tarde pelo autor).

21 Para uma etnografia detalhada da pessoa marubo e de sua relacio com as
artes verbais, consultar Cesarino (2011a). Para outros estudos etnograficos que apre-
sentam anélises da pessoa andlogas ao caso marubo, ver Luiz Costa (2010) e Lima
(2005), entre outros.
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possiveis. Uma vez em contato com os espiritos yovevo, mais sabios ¢
Jloquazes que os humanos, a pessoa-carcaga se torna apta a memorizar
e transmitir longos cantos tais como os saiti. Mas, veja bem, os duplos
nio sio heterébnimos, ndo sdo inventados por uma subjetividade litera-
ria tal como a de Fernando Pessoa, e sim pessoas diversas embutidas
umas nas outras. As estruturas narrativas dos cantos saiti, compostas
de um complexo repertério de férmulas verbais,?? ndo pertencem nem
aos dominios restritos da cultura dos Marubo viventes (ja que a fonte
primeira dos cantos é o conhecimento dos antepassados e dos préprios
espiritos yovevo, que todo tempo ensinam as pessoas por intermédio
dos xamis romeya), nem i criagio de um cantador isolado ou, ainda,
de algum universo de criagdo solipsista. As narrativas marubo, assim
como outras modalidades de seus saberes, lancam mao de um arca-
bouco virtual de conhecimento, atualizados nesta ou naquela perfor-
mance oral. Algo bastante préximo do que ja escrevia Lévi-Strauss nas
Mizolégicas:

“Qs mitos ndo tém autor; a partir do momento em que
s3o vistos como mitos, e qualquer que tenha sido a sua ori-
gem real, s6 existem encarnados numa tradi¢do. Quando um
mito é contado, ouvintes individuais recebem uma mensagem
que nio provém, na verdade, de lugar algum; por essa razdo
se lhe atribui uma origem sobrenatural. E, pois, compreens-
vel que a unidade do mito seja projetada num foco virtual:
para além da percepgio consciente do ouvinte, que ele apenas
atravessa, até um ponto onde a energia que irradia serd con-
sumida pelo trabalho de reorganizagio inconsciente, previa-
mente desencadeado por ele.” (2004 [1964]: 37)

De fato, como diz o antropdlogo, a unidade do mito nio existe
sendo como virtualidade: cada performance — e, também, cada tradu-
¢do — é um fragmento a ser reorganizado pela mente daqueles que a
recebem em um momento especifico, para que depois se apague contra

22 O sentido de “férmula” aqui é aquele definido por Albert Lord: “um grupo de
palavras empregado regularmente sob as mesmas condigbes métricas para expressar
uma determinada ideia essencial” (Lord, 1985: 30 — tradugéo minha).

22 Pedro de Niemeyer Cesarino

um pano de fundo indeterminado. O que Lévi-Strauss chama de “so-
brenatural”, os Marubo talvez pudessem chamar de “tudo aquilo que
niao vemos” (noke oimarasi) — a miriade de malocas, aldeias e mora-
das dos espiritos que se espalham por diversos patamares celestes e
terrestres, pelos diversos estratos do mundo arbéreo que, de seus pon-
tos de vista, é mais populoso do que Sdo Paulo. Para que o conhecimen-
to (de que os saiti sio apenas uma das expressdes) dai proveniente
chegue aos ouvidos dos participantes de um determinado ritual, é ne-
cessdria uma mediagdo, por um lado, de um xama romeya, que transi-
tou alhures e pode trazer as palavras para o plano dos humanos, e, por
outro, de um xami rezador kéchitxo, que transmite as longas narrati-
vas (e suas artes verbais associadas, tais como os cantos de cura) para
seus parentes.?3 Esse processo, digamos, de “descida” do virtual para
o atual, envolve um certo regime de autoria que deve ser reconhecido,
em paralelo ao que acima dizia Lévi-Strauss.2* Cada atualizagdo de um
mito é marcada pelo estilo de um certo cantador, que pode, por exem-
plo, tracar seu grau de parentesco com um dos antepassados mencio-
nados ao longo da narrativa, além de orientar o conjunto de férmulas
poéticas dessa ou daquela maneira, a partir de uma estrutura predeter-
minada. Ademais, o préprio esfor¢o de atualiza¢io dos cantos, o pré-
prio investimento de memoria, afeto e relacdo, também marca o pro-
cesso de transmissio dos conhecimentos orais. E a partir dai que se

23 Af esta uma das diferencas entre os dois tipos de xamanismo existentes entre
os Marubo: o xami romeya é aquele cujos duplos se deslocam pelo cosmos, enquanto
seu corpo-maloca recebe outros tantos espiritos (como visitantes) para cantar seus
cantos iniki aos viventes desta terra. Através do corpo do romeya, os espiritos ndo
apenas cantam, mas passam ensinamentos, coordenam festivais, extraem objetos pa-
togénicos da carne das pessoas, participam, enfim, da vida ritual e do parentesco das
aldeias. Os xamds rezadores kéchitxo (ou shoikiya), por sua vez, ndo recebem os espi-
ritos yovevo em seus corpos-maloca e ndo transmitem diretamente as suas palavras.
Eles lancam mio de complexos cantos agenciadores (empregados para a cura, para a
feiticaria e outros fins) chamados shéki, bem como de espiritos auxiliares, por eles
enviados para realizar determinados fins nas diversas regides do cosmos (espantar es-
pectros de mortos, resgatar duplos perdidos de pessoas, atrair a caga, entre outras ta-
refas possiveis). Para mais consideracdes sobre o assunto, ver Cesarino (2011a). Vale
reforgar que, conforme a nota 14, ao longo deste livro os termos “pajé” e “xama” sdo
tratados como sindnimos e traduzem os dois especialistas rituais aqui referidos.

24 Para um estudo especifico sobre as relagdes entre autoria e conhecimento no
xamanismo marubo, ver Cesarino (2010).
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torna possivel reunir e traduzir os presentes cantos. A rigor, esta anto-
logia adiciona mais uma camada de autoria e de complexidade enun-
ciativa ao saber das aldeias: eu e os xamds “ligamos pensamento” (chi-
nd dtindndi) da mesma maneira como fazem com os espiritos que lhes
ensinaram a cantar. Ao longo desse processo, também terminei por
aprender alguns contornos de suas artes verbais, sem os quais nio seria
possivel traduzir. Dessa forma, a multiplicidade enunciativa termina
por encontrar aqui um resultado extremo, pois a presente forma de
reinvengdo escrita estende para o papel a minha experiéncia vivida do
ritmo e do corpo através do qual os saiti sio cantados. E através dela
que as palavras dos pajés (e, através deles, as dos espiritos) aqui serdo
experienciadas.

v

Os saiti sio um fendémeno singular nas terras baixas sul-america-
nas, nas quais, salvo engano, nio hd outras tradi¢es consolidadas de
narrativas miticas cantadas. O repert6rio mitico costuma ser contado,
tal como no caso das akinhd xinguanas (Franchetto, 2003; Basso,
1995), ou entdo embutido em longos cantos de cura tais como os dos
Baniwa (Wright, 1993) e dos Desana (Buchillet, 2007), entre outros
exemplos possiveis. Ora, os Marubo se diferenciam de tal panorama
por possuirem duas maneiras de expor o conhecimento narrativo: con-
tando (o que constitui também um género particular, yod vana, “fala
contada”) ou cantando (saiti), através de uma estrutura melddica, rit-
mica e métrica rigorosa.?’ Nas festas que levam o nome dessa agdo de
cantar ou, mais propriamente, “gritocantar” (sai-, um tipo de vocali-
zacdo realizado durante a execu¢do dos cantos e de sua coreografia,
acrescido do verbalizador -ki), as narrativas miticas sdo ensinadas pelos
xamas-cantadores (tanto os kéchitxo quanto os romeya) para uma au-
diéncia determinada. Tais xamas serdo os lideres ou puxadores de can-
to (saiti yoya) que proferem um determinado encadeamento de formu-

25 “Cantar” deve ser aqui entendido através da oposigdo, mais clara em inglés,
entre sing (cantar) e chant (entoar, salmodiar). As artes verbais marubo possuem géne-
ros propriamente salmodiados, tais como as falas de chefe tsaiki.
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las a ser repetido pela audiéncia, a fim de que esta memorize aos poucos
a sequéncia da narrativa. Ao cantar/narrar, os puxadores de canto sdo
acompanhados por seus parentes em uma espécie de fila indiana que
reproduz um caminho, a saber, o caminho da prépria narragio e seu
desdobramento na trama da histéria que se desvela ao longo do ritual.
A referéncia ao género verbal que consolida esse repertério de narrati-
vas recebe, em geral, o nome de saiti (sai-, mais o nominalizador -ti).
As narrativas podem também ser realizadas como cantos solo, caso em
que se chamario de ini#i e ndo virdo, portanto, acompanhadas das
respostas da audiéncia que caracterizam as suas execugdes nas festas.
De um modo ou de outro, elas sdo cantadas através de uma tnica fra-
se melédica, realizada até que se complete determinada narrativa.?®
Essas frases costumam também servir como uma forma de identificagdo
dos episddios narrados, bastante empregada pelos cantadores em suas
conversas e processos de transmissao.

Ao cantarolar sozinho em sua rede no final de tarde, por exemplo,
um cantador passard a ser escutado por seus parentes mais proximos
que se ocupam de outros afazeres. Nesse caso, ndo se espera que 0s
ouvintes respondam ou repitam as férmulas, mas que reproduzam em
siléncio os panoramas visuais desvelados pelas narrativas. Em seguida,
no momento em que a maloca se aquieta e o cantador vem sentar nos
bancos paralelos kend para cheirar rapé de tabaco, inicia-se por vezes
uma discussdo com seus filhos, netos, genros e demais presentes em
torno da histéria, de suas concatenagdes, transformagdes e implicagdes
diversas. Desenvolvidos em um ambiente completamente alheio a es-
crita alfabética, os saiti sio produtos de uma memoria prodigiosa, ca-
paz de estabelecer longuissimos encadeamentos narrativos, frequente-
mente em forma de lista, transmitidos de modo rigoroso por um ou
mais conhecedores, com uma diferenga insuficiente entre distintas per-
formances para que se descarte a persisténcia de uma estrutura virtual
(temdtica e formular) fixa. E verdade que a variagdo é regra nesta ¢ em
outras tradicdes orais, mas aqui ela se da por meio de uma estrutura
obsessivamente comentada, discutida e cobrada nos processos de trans-
missdo das artes verbais. Os cantos s3o, portanto, constituidos por um
repertério formular de estrutura predeterminada, mas de enorme va-

26 Para informacédes similares, ver Werlang (2002)

Apresentacio 25



riabilidade temética. A maestria dessa estrutura é o objetivo principal
do aprendizado de um pajé cantador, que poders estendé-la para apli-
cagdes diversas das artes verbais, em suas conexdes com historias e
processos de formagdo transcorridos nos tempos primeiros.

Além de transmitir o contetido dos mitos, os saiti constituem a
pedra de toque sobre a qual estdo assentados o xamanismo, a escato-
logia e a cosmologia marubo. Seus temas versam sobre a formagio do
cosmos, dos céus, da terra e de seu relevo, dos animais, dos espiritos,
dos xamis, dos antepassados, dos povos inimigos, dos brancos e es-
trangeiros, entre outros diversos episédios que sucederam no “lugar do
surgimento” (wenianamd). Alguns dos cantos que narram tais proces-
sos de “formacgio”, de “surgimento” ou de “aparecimento” compdem
um ciclo chamado Wenia (parcialmente publicado aqui), no qual epi-
sédios diversos ocorridos apés o aparecimento dos antepassados se
encadeiam em uma vasta trama, dificilmente finalizada nas performan-
ces rituais (e, mais ainda, em um trabalho de documentagéo, transcri-
¢do e tradugdo). “Nossas falas ndo terminam, ndo tém como terminar”,
dizem com frequéncia os xamis. De fato, uma parte consideravel dos
saiti parece se dedicar mais a exposi¢do de uma formagao continua do
cosmos do que a um relato fechado e acabado de processos definidos;
mais a um mapeamento, sempre em forma de trajeto, de processos de
diferenciacio e altera¢do de multiplas referéncias, do que a constituigdo
de um mundo pronto, acabado. Donde o carater propriamente sequen-
cial, ou em forma de lista que, muito frequentemente, estrutura os
cantos do ciclo Wenia e outros nio menos vastos. Para cada detalhe da
paisagem, tais como os distintos tipos de relevos, colinas, virzeas e
barrancos ou, ainda, para os distintos tipos, colora¢des, densidades,
matizes e formacdes de nuvens e cromatismos celestes, hd um processo
etiolégico particular a ser desvelado pelas palavras dos cantadores. “E
tudo pensamento de pajé” (katsese kéchitxo chindrivi), diziam-me, ao
mostrar que tudo o que se apresenta pode ser apreendido pela variagao
das férmulas verbais que constituem a mitopoese marubo.

E por essas e outras razdes que esta antologia nio pretende esta-
belecer uma versao definitiva da mitologia marubo — néo apenas por-
que os cantos aqui traduzidos nem de longe esgotam o arsenal de nar-
rativas e os critérios de reflexio de que se valem os cantadores, mas
também porque tradugdes sdo por natureza experimentais. Espera-se
que outros estudos e traducdes venham completar esse quadro. Robson
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Dionisio, um dos mais respeitados xamds romeya, e também jovem
professor, enumera um conjunto de aproximadamente trezentas narra-
tivas distintas. Destas, por volta de cinquenta foram gravadas por mim
e cerca de trinta transcritas, das quais apenas treze seguem aqui publi-
cadas. Somente estas se estendem por algumas centenas de paginas,
derivadas de um processo detalhado de estudo e de sucessivas camadas
de revisdo. Cabe imaginar, entdo, as dimensdes de uma eventual colecao
completa. Por conta disso, os cantos aqui compilados ndo oferecem um
panorama integral da mitologia marubo e se articulam de modo um
tanto quanto fragmentario. E isso por alguns motivos: reuniu-se aqui
aqueles cantos que vieram a tona ao longo dos tltimos anos, que esta-
vam prontos para ser publicados e que ndo eram demasiado enigmati-
cos ou impenetraveis para um leitor ndo indigena. Estabeleceu-se, a
partir de tal conjunto, um critério de edi¢do mais temiatico do que li-
neat, que realiza agrupamentos por meio de afinidades, e nio exata-
mente por uma progressao temporal fixa das narrativas.

Tal progressio, alids, ndo é de todo evidente no pensamento miti-
co marubo. Ainda assim, é possivel identificar aqui algumas etapas ou
movimentos fundamentais: em primeiro lugar, como se verd, houve a
formagdo do mundo realizada pelos demiurgos Kana Voa e Kana Mari.
Depois disso, sucedem-se os diversos episddios decorrentes do surgi-
mento dos antepassados, que sdo reunidos no ciclo Wenia e que podem
ser estabelecidos em sequéncias, cuja precisdo € objeto de reflexdo cons-
tante entre os xamas. De toda forma, o pensamento mitico serd sempre
caracterizado pelas recorréncias, retomadas e sobreposi¢bes. Mais do
que apresentar um panorama total da temporalidade, ele busca desve-
lar processos de formagdo ou surgimento, através dos quais se torna
possivel fundamentar a prépria manipulac¢do (ritual e intelectual) do
mundo. Tudo se passa, assim, como se a visualiza¢io de cenas etiold-
gicas fosse tio importante quanto a disposigdo precisa de eventos em
uma cadeia temporal, ou até mais. A singularidade dos saberes verbais
marubo ndo deve ser levada em conta, portanto, apenas por sua exten-
sdo, mas também por sua dindmica intensiva e conectiva. Cada unida-
de formular possui um potencial de formacio ou de aparecimento (ané
shovima, ané wenia), como se vera em abundéncia nas proximas pagi-
nas. Esse potencial e sua estrutura combinatéria servem de matéria para
outros géneros ou modos do conhecimento xamanistico, tais como os
cantos de cura que integram a “fala pensada” (chind vana) ou “sopro-
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cantada” (shoki vana), nos quais as sequéncias narrativas sdo frequen-
temente embutidas ou engastadas.?” O saber mitopoético marubo é
uma forma de fazer ou de fabricar o mundo. Ele parte de um repert6rio
aparentemente heteréclito de elementos para se estender ao infinito. E
por isso que o conjunto das férmulas poéticas pode migrar de um para
outro modo das artes verbais, de acordo com a necessidade de um de-
terminado ritual. Como exemplo, cabe examinar o seguinte fragmento
de um canto shéoki, dedicado a curar doengas provocadas pelos espiri-
tos das sucuris:

l atd mane roeyai seus machados de ferro
roeyai oneki machados esconderam
vei tama nidki € arvore-morte
até vake rera seus filhos derrubaram

S rakdpakemaino e ali tombado
vei tama tekeyai tronco de arvore-morte
tekeyai oneki o tronco esconderam
vet waka shakini dentro do rio-morte
aya onepakeki derrubando esconderam

10 vei waka shakini dentro do rio-morte
aya shokoakesho ali mesmo colocaram
vei tama tekeki tronco de drvore-morte
até aya onea escondido ali deixaram
ene mai tsakamash na terra-rio afundado

15 ene med tsakamash no riacho afundado
rakdnavo ato ash ali eles deitaram
vei shopa peiki e folha de lirio-morte
voti iki iriné a folha misturaram
mai rakdkdisho e na terra ficaram

20 rakdnivo yochira os espectros deitados

yochivoro eakiki

neologismo “soprocantar”.

28

o espectro mesmo sou — diz?®

27 O termo shéki é formado por shé- (“soprar”) + -ki (verbalizador). Donde o

28 N final da estrofe, o cantador mostra que o locutor em questio ¢ o espirito
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Esse trecho, que poderia se transformar em um longo canto de
cura, desloca das narrativas um episédio referente a formagao dos du-
plos (vakd) e dos corpos (shakd) das grandes sucuris. Nos tempos pri-
meiros, os espiritos demiurgos Kana Mari cortaram troncos da Arvore-
-Morte (classificada com o termo “morte” por pertencer a este mundo
em que vivemos, ou seja, 0 Mundo-Morte, Vei Shavd) e os colocaram
no fundo do rio, dando origem aos corpos das sucuris. Em seguida,
misturaram aos troncos um preparado de folhas de lirio (Brugmansia
sp.) e, desta forma, criaram os seus duplos (ou espectros), que costu-
mam atacar os humanos quando sido incomodados. Nao posso aqui
tratar com profundidade o complexo sistema interdiscursivo das artes
verbais marubo,?? ja que esta antologia se dedica apenas as narrativas
miticas, mas o exemplo deve ser suficiente para que se tenha ideia das
conexdes entre o arcabouco narrativo e a atividade ritual do xamanis-
mo. Trata-se de algo extremamente vilido para uma cosmologia em
que os tempos primeiros ndo desapareceram ou terminaram, mas estao
suspensos na virtualidade (aqui, como em outros mundos amerindios,
ja dizia Viveiros de Castro [2002]). As narrativas mostram, entre outras
coisas, como se formaram ou surgiram entidades diversas, feito as su-
curis, mas também outros animais que podem, nos dias de hoje, cobigar
¢ agredir os humanos. Para neutralizar os ataques potenciais, um can-
tador devera resgatar o conjunto de férmulas que, nas narrativas, des-
crevem os trés momentos fundamentais da trajetéria da entidade em
questio: o seu surgimento (awé shovia), o seu trajeto (awé vai) € o seu
estabelecimento (awé tsaoa).

O esquema surgimento-trajeto-estabelecimento nio orienta apenas
os cantos que pretendem dar conta da formacdo de espiritos e duplos
agressores: ele fundamenta a estrutura narrativa de grande parte dos
cantos-mito saiti. E assim, por exemplo, que o canto de surgimento do
cosmos, “A formagio da Terra-Névoa” (Ko? Mai vana), mostra a ma-
neira como o demiurgo Kana Vo3 e seus consortes, uma vez tendo sur-
gido de uma ventania de lirio-névoa, saem do espago aberto em que

da sucuri, através do emprego do suxifo reportativo —ki, acima traduzido por “diz”.
Tradugio originalmente publicada em Cesarino (2011a: 212-3).

29 Ver Cesarino (2010, 2011b) para outros estudos dedicados a tal interdiscursi-
vidade.
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flutuam e se estabelecem em um determinado lugar para que, a partir
dai, passem a montar ou formar a terra. Também o Pajé Samaidma, no
canto “Raptada pelo Raio” (Kand kawd), parte de sua maloca para
resgatar o duplo de sua esposa que foi sequestrado pelos espiritos do
raio. Apos realizar um longo trajeto pelo cosmos, ele retorna para sua
morada inicial nesta terra. A estrutura da narrativa ndo se concentra
tanto no surgimento de uma determinada entidade, espirito ou coletivo,
mas mantém a énfase no papel dos trajetos, deslocamentos e estabele-
cimentos. Em vez do surgimento inicial (como no caso do surgimento
dos antepassados narrado no canto Wenia, ou no dos espiritos demiur-
gos), dd-se um conflito primeiro que, entdo, desencadeia toda uma tra-
ma. Esta é uma outra estrutura narrativa comum: um protagonista vive
determinado dilema (em geral derivado de competi¢bes com inimigos,
que levam a ataques de feiticaria), é atacado e decide abandonar a sua
casa. Em seguida, realiza um percurso pela terra (ou por outras posi-
¢oes do cosmos) até se estabelecer em algum lugar. Tal é o padrdo nar-
rativo dos cantos “Pajé Flor de Tabaco” (Rome Owa Romeya), “Ori-
gem da vida breve” (Roka) e “Raptada pelo Raio” (Kand kawd), que
seguem aqui integralmente traduzidos. Todos constituem uma mitolo-
gia da afinidade, que é também uma mitologia da viagem e das distan-
cias. Sdo diversas as narrativas que seguem o esquema, das quais aqui
se apresenta apenas uma pequena amostra.

A mitologia e as artes verbais marubo, ao que tudo indica, foram
sistematizadas (ou atualizadas) nos tempos em que vivia o falecido xa-
mi romeya e chefe do rio Curugi, Jodo Tuxdua.3? Ele teria sido o res-
ponsavel por amansar diversos grupos falantes de linguas pano que se
articulavam em rela¢des de alianga, constituindo assim as bases do que
hoje se entende por “sociedade marubo”.3! Poderoso romeya, Jodo

30 Para mais informagdes sobre tal figura, consultar Montagner (1996), Welper
(2009) e Ruedas (2004).

31 A principal referéncia para o estudo da organizacio social marubo é, ainda,
um texto elaborado por Julio Cezar Melatti (1977). Na sociedade marubo atual, os
povos (nawavo) presentes nos tempos primeiros (Povo Sol, Povo Azuldo, Povo Jaguar,
entre outros que estario presentes nas narrativas) se transformam em unidades matri-
lineares, vinculadas entre si por relagbes de afinidade e consanguinidade, produzindo
assim um complexo sistema de parentesco, que se caracteriza pelo casamento entre
primos cruzados. “Marubo”, pois, é um nome dado posteriormente pelos peruanos e
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também teria sido um dos mais importantes mediadores das palavras
(e cantos) dos espiritos para os viventes, enriquecendo desta forma o
saber mitopoético de seu povo. Por conta disso, muitos dos habitantes
do rio Itui, que outrora viveram junto com a parentela de Jodo Tuxdua
em uma aldeia hoje abandonada, consideram-no como “o nosso gover-
no” (noké governo) e a ele atribuem o saber mais completo das artes
verbais. O uso do termo em portugués é estratégico, ja que os Marubo
do Alto Ttui se ressentem da falta de um cacique que consiga reuni-los
em torno de um comando politico — coisa que atualmente acontece no
rio Curugd gragas a um dos filhos do falecido xama. Esse reconheci-
mento é mais de jure do que de facto, pois os chefes daquele outro
conjunto de aldeias marubo nio tém um poder politico efetivo sobre o
Alto Itui. De toda forma, o saber veiculado por Joio Tuxiua é, em
ultima instancia, atribuido aos antepassados e aos espiritos, que repre-
sentam a fonte final de autoridade para a palavra e a meméria. Nio
por acaso, o proprio Jodo Tuxiua liberou diversos duplos ao morrer,
que passaram entdo a viver como espiritos. Um deles segue até hoje
orientando seus parentes através dos corpos dos romeya, nos quais por
vezes entra para ensinar e cantar (Cesarino, 2001a).

Antes de Jodo Tuxdua e do estabelecimento das relagdes com os
peruanos e com os brasileiros, que se deram por conta do impacto da
economia da borracha no vale do rio Jurud, no final do século XIX, os
antigos Marubo ji tinham um intenso histérico de contatos. Sua mito-

brasileiros que estabeleciam contatos com aquela sociedade no final do século XIX.
Nio é improvavel, alids, que o nome hoje adotado pelos indios derive de uma origem
quéchua, e ndo propriamente pano (mayo runa, mayo rubo, mayo marubo, “povo do
rio”). Os Marubo dizem, também, que sua lingua atual é a de um daqueles povos que
estavam em sua configuracdo mais antiga, os Chai Nawavo (Povo Pissaro), curiosa-
mente ausentes da presente organizagdo social. A despeito, portanto, de sua unidade
linguistica (caracterizada pela adogdo da lingua do Povo Pissaro e do abandono das
demais) e sociolégica externa (sob a rubrica “Marubo”), os membros da sociedade em
questdo, como grande parte dos povos amerindios, costumam se autorreferir como yora
(“gente”), um termo conceitualmente equivalente a primeira pessoa do plural (“nés”,
noke, por oposi¢io aos “estrangeiros”, naway), e a se identificar com as tais das unida-
des matrilineares a que pertencem (Povo Sol etc.) e que os situam no campo de relagbes
de parentesco. Essas duas referéncias (multiplas e posicionais) sio anteriores e, em
certa medida, mais fundamentais do que o pertencimento i unidade “Marubo”, que
vem se consolidando nas tltimas décadas por conta das relagdes com a sociedade na-
cional e com as configuragdes interétnicas regionais.
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logia (aqui como alhures em terras amazdnicas) € propriamente uma
mitologia do contato,3? coisa que o canto “Pedindo machado a0 Inca”
(Inka roé yokd), ao narrar a busca de instrumentos de pedra junto a tal
povo andino, mostra bem. Nesta época, os antepassados ainda ndo se
reuniam em torno da unidade sociolégica hoje em dia chamada de
“Marubo?”, instituida pela relacio com brancos e peruanos no século
XIX. Ao longo das grandes sequéncias narrativas dos Wenia, os ante-
passados, divididos em determinados povos (Povo Sol, Povo Azulio,
Povo Jaguar e outros), viajam desde seu lugar de origem, a jusante,
rumo as cabeceiras e ao poér do sol. No decorrer do trajeto, encontram
outros tantos povos que ja viviam por ali e deles aprendem saberes
diversos. De Koa Koa Sheni (o Antepassado Cremador), por exemplo,
aprendem a fazer o ritual funerario que consiste na cremagao ¢ ingestao
dos ossos dos finados, mais recentemente abandonado em fungdo do
enterro em covas. Com certo povo de mulheres, aprendem a copular e,
posteriormente, a fazer partos da maneira correta. De Oni Westi (o
Antepassado Homem S6), aprendem a cultivar alimentos como a ma-
caxeira (atsa) e a banana (mani), entre outros. Em um determinado
momento de sua trajetoria, encontram a famosa Ponte-Jacaré (Kape
Tapd), um monstro repleto de alimentos plantados em suas costas (en-
tre os quais diversas espécies de pimentas). Os chefes e xamas atraves-
sam-no primeiro e, em seguida, chamam seus seguidores insensatos que
ficavam atras fazendo algazarra (eles haviam adquirido comportamen-
tos libidinosos ao longo do caminho). Quando estes passam pela pon-
te, os xamds pedem aos protetores do monstro-ponte uma corda de ago
(mane cheo) e decepam o seu pescogo. Desprevenidos, os insensatos
terminam por se afogar no rio. Seus corpos sdo retalhados pelas pira-
nhas e ldminas aquaticas. Em seguida, seus duplos partem para a ju-
sante e ddo origem 3s prostitutas e pessoas arruaceiras das cidades.
Do episédio acima resumido, dois detalhes se destacam: os estran-
geiros donos de metal (mane ivorast) ja eram conhecidos pelos antepas-
sados (que, curiosamente, ndo se utilizavam de tais instrumentos); o
proprio surgimento dos estrangelros (brancos, civilizados) estava pre-
visto no esquema narrativo. E o que mostra tal passagem e, também, a

32 Algo na diregio do que disse recentemente Manuela Carneiro da Cunha (2009)
a propésito dos conhecimentos tradicionais amazonicos.
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histéria de Shoma Wetsa (aqui traduzida), a mulher de ferro canibal
que dé origem ao Inca e aos brancos. A mitologia marubo, nesse ponto,
s6 vem corroborar as reflexdes langadas por Lévi-Strauss na Histdria
de lince e, mais uma vez, desmentir as negatividades em geral atribuidas
ao “mito” e a “tradi¢do”. Mais do que um conjunto estanque de co-
nhecimentos fadado a desaparecer pelo avango da sociedade industrial,
o que o saber mitopoético faz é, ao contrdrio, movimentar um conhe-
cimento desde sempre dedicado aos modos' de relagdo para produzir
reflexBes sobre a mudanga e a alteridade. Em outras palavras, o pensa-
mento marubo tem critérios proprios para pensar as alteracées sofridas
por sua sociedade, cujas bases estdo langadas em suas narrativas. Isso
nio equivale a dizer, por um lado, que a mitopoese marubo é um co-
mentdirio sobre as novidades trazidas pelos estrangeiros (o ferro, por
exemplo) ou, por outro, que o sistema narrativo esteja no melhor dos
estados de satide. Nio se trata aqui de tentar rastrear a proveniéncia
“histérica” desse uso do ferro pelo pensamento narrativo: se os narra-
dores dizem que os antigos sempre conheceram o ferro e as armas de
fogo, cabe a mim entender a colocagdo em seus termos. Ndo por acaso,
no canto “Raptada pelo Raio” (Kand kawa), Pajé Samatima arregimen-
ta uma multiddo de espiritos celestes para matar os espiritos do raio e
recuperar o duplo de sua esposa sequestrada. Tais espiritos por ele ar-
regimentados “sdo como os policiais federais” (federal keskd), disse-
ram-me. Foram eles que ensinaram os policiais brancos dessa terra a
usar armas de fogo, ja conhecidas pelos espiritos desde sempre. Como
dizem os Marubo e outros tantos povos indigenas, os brancos surgiram
depois de seus antepassados. A armadura légica dos mitos (no sentido
de Lévi-Strauss) sempre deixa reservado um lugar para os estrangeiros.
Além disso, acrescentariam os xamis, seu saber mitopoético é capaz de
dar conta de tudo — tudo pode ser pensado através daquele esquema
surgimento-trajeto-estabelecimento, inclusive os préprios brancos e
suas ferramentas.

Nos dias de hoje, sdo poucos os narradores que ainda dominam o
vasto panorama tracado pelos cantos saiti. E provavel que alguns jo-
vens marubo se transformem em xamas e memorizem o conhecimento
transmitido por seus parentes mais velhos, mas os ataques 2 integrida-
de da sociedade em questido (sobretudo pelas graves epidemias que
assolam a drea indigena hé anos) colocam sérios desafios a serem supe-
rados. De toda forma, nio é apenas de seus parentes mais velhos que
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um aprendiz de xami pode adquirir e aprender os cantos. Como dizia-
mos, eles constituem um repertério de saberes dominado, sobretudo,
pelos espiritos yovevo, que desde sempre estiveram ai. Através da pro-
gressiva alteragdo de sua pessoa, um marubo pode se tornar apto para
receber em seu corpo/casa os yovevo, que a ele ensinam suas palavras.
E por isso que Robson (jovem xama de cerca de trinta anos reconheci-
do por suas capacidades excepcionais) sabe todos os saiti, ao passo que
muitos outros candidatos a xama, na casa dos sessenta, se atrapalham
a0 executar uma ou outra narrativa mais complexa. Foram os parentes-
-espirito que ensinaram a Robson — o saber ndo esta propriamente
limitado 4 mente ou ao sujeito, mas suspenso no virtual.

\Y%

Os Marubo vém sendo estudados desde a década de 1970. Séo
pioneiras as etnografias de Delvair Montagner (1995) e Julio Cezar
Melatti (1999) que, inclusive, recolheram uma versdo de trabalho ndo
publicada dos saiti, em forma de prosa corrida, mesclada a depoimen-
tos e dados etnograficos. Werlang (2002) ofereceu um estudo etnomu-
sicoldgico sobre os cantos saiti; Javier Ruedas (2002) tem se dedicado
a pesquisar o sistema politico marubo e Elena Welper (2009), por sua
vez, a etno-histéria e a organizagdo social. Raquel Costa (1992, 1998)
produziu alguns estudos sobre a lingua marubo, romados como fontes
para as presentes traducdes, que se valeram também de outros dados
coletados por mim em campo, de pesquisa comparativa sobre outras
linguas da familia pano3? e do trabalho coletivo de traducdo com can-
tadores e professores marubo. A presente antologia se completa com
outra publicacdo resultante de minha tese de doutorado (Cesarino,
2011a), na qual articulo uma etnografia geral da cosmologia e do xa-
manismo 3 traducdo de outros modos das artes verbais, sobretudo
aquelas relacionadas & doenga e aos rituais funerarios.

33 As referéncias mais importantes para tal pesquisa comparativa foram os tra-
balhos de David Fleck (2003) para o matsés, de Eliane Camargo (trabalhos diversos)
para o kaxinaw4, de Pierre Déléage (2006) para o sharanawa e de Pilar Valenzuf:la
(2003) para o shipibo-conibo, entre outras que podem ser consultadas em Cesarino
(2011a).
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Nesta antologia, as traducdes sdo apresentadas em duas colunas
(o original em marubo transcrito a esquerda ¢ a versdo em portugués a
direita). As quebras de linha das duas colunas sdo dadas pela métrica
do original cantado (quatro silabas métricas, via de regra), que costuma
marcar a variagdo de versos nesta e em outras tradi¢bes orais da fami-
lia pano. Ainda assim, os versos em portugués tendem a ser livres e ndo
seguem um padrdao métrico fixo. Decidi também nio transcrever e tra-
duzir aqui os vocalises que costumam prolongar os versos ou, entio,
criar intervalos entre sequéncias formulares. Eles sdo de inegavel im-
portincia para a arquitetura musical dos saiti** e para o trabalho da
memodria durante a performance, mas ndo sdo compostos por um pro-
longamento do contetdo gramatical das férmulas verbais e tampouco
possuem alguma carga semantica (algo comum, no entanto, em outras
artes verbais amerindias). Desempenham, também, um papel central na
formagdo da cadéncia reiterativa dos cantos, mas nio encontrei uma
maneira satisfatéria de reinventar tal funcio nos textos em portugués,
que, de toda forma, tentam estabelecer um padrio ritmico através de
outros recursos. Ha uma terceira maneira de ensinar os saiti (e outros
tais como os shéki), na qual a sequéncia de férmulas é entoada (e ndo
cantada) rapidamente, em voz baixa, pelo especialista, a fim de que o
aprendiz capte a sequéncia inicial a partir da qual podera completar o
canto. Essa execucdo, desprovida de vocalises e de melodia, mas mar-
cada com a mesma métrica da forma cantada, é a que em geral costumo
tomar como referéncia para estabelecer o fluxo das tradugdes.

Os cantos reproduzidos neste livro se transformam deliberada-
mente em outra coisa (isto €, em poemas escritos), distinta do registro
musical de origem, mesmo que a fluéncia poética ainda guarde afinida-
des com o canto.3’ Espera-se que o ritmo reiterativo seja aqui sugerido
ao longo da passagem dos versos, estrofes e cenas narrativas, cujas
quebras de linha (as mesmas do original cantado e transcrito em maru-
bo) buscam capturar a variagio paralelistica essencial dessas artes ver-
bais. E para isso que deve convergir o uso de rimas, aliteracdes e asso-
ndancias, bem como as inversdes e reiteragdes de férmulas reinventadas

34 Werlang (2002) oferece consideractes sobre o assunto.

35 Dai a opcdo de nio incluir nesta publicacio as gravacdes dos cantos, uma vez
que eles aqui estdo transformados em outra forma de texto literario.
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em portugués. E também por conta disso que, sempre quando possivel,
coloco os verbos no final de cada predicado — nio apenas por ser esta
a ordem constituinte predominante da lingua marubo (sujeito, objeto,
verbo), mas também para favorecer a cadéncia das tradugdes. A eco-
nomia de preposicdes e de artigos também visa preservar a cadéncia do
original cantado, além de potencializar a densidade das imagens conti-
das nos versos.

Busquei recriar em portugués espécies de equivalentes formulares
do original (do tipo “Para assim fazer/ Lua aparecer”, de mesma estru-
tura que “Para assim deixar/ A raia se espalhar”, entre outros exem-
plos) e seguir o meu préprio jogo de maneira tio rigorosa quanto fazem
os cantadores. Tratei, assim, de transportar para o portugués o proprio
fluxo mental interno que eu mesmo havia desenvolvido ao aprender a
reproduzir blocos de cantos, a montar e remontar suas formulas en-
quanto escutava, cantava e transcrevia os saiti e outras modalidades
das artes verbais. Recorro A pontuagio apenas na medida do necessario
— outra estratégia adotada para ndo obscurecer o registro paratatico
do original, caracterizado pelas constantes justaposi¢des de imagens e
unidades narrativas. Utilizo-me de maidsculas nas primeiras palavras
de cada verso, a fim de conferir certa unidade visual ao texto.

A lingua dos saiti, como se disse, ndo é idéntica a cotidiana: os
cantos sdo compostos por meio de férmulas poéticas frequentemente
metaféricas, frequentemente marcadas por variagbes gramaticais e le-
xicais com relagdo a lingua marubo comum.3¢ Muitas vezes, encontra-

36 «Metafora” foi traduzida pelos meus interlocutores como “nome” (ane), em
uma tentativa de se aproximar do sentido das férmulas especiais do discurso xamanis-
tico (tal como “olho de onga-fogo”, txi kama vero, para “rel6gio”, vari oiti na lingua
comum), utilizadas “para compreender o surgimento [das coisas]” (andsho awé shovia
tand). Grande parte desses “nomes”, alids, deriva de narrativas miticas em que sdo
expostas a fabricagdo de coisas e entidades existentes nos tempos primeiros (tal como
nas linhas 136 ss. do canto “Pajé Samatima”, entre outras estudadas em Cesarino
[2011a: 183 ss.]). H4, ainda, outras ocorréncias de metéforas que nio se referem a tais
processos de formagdo, mas sim 2 diferenga da linguagem dos espiritos e da fala coti-
diana (“cauda de arara-espirito” para “caminhos”, na linha 464 de “Raptada pelo
Raio”, por exemplo). Em alguns casos, essa diferenga de expressio termina por revelar
uma diferenca de posi¢io (o que a audiéncia dos cantos entende [e v€] como “Galho
de samatma-azuldo”, o espirito da serpente entende como a sua casa, em “A historia
de Shetd Vek4”, linhas 356 ss.). Outras ocorréncias de metdforas ficam por conta da

36 Pedro de Niemeyer Cesarino

-se a presenca da lingua dos antepassados (asdikiki vana) engastada nos
versos, entre outras idiossincrasias atribuidas ao modo de dizer dos
espiritos ou do préprio cantador. Essas variagdes ndo sdo suficientes
para que os cantos sejam incompreensiveis ao tradutor (e aos préprios
cantadores que, nesse caso, ndo se veem as voltas com uma linguagem
ritual hermética e, no limite, semanticamente vazia). Em alguns casos,
tais como aqueles nos quais hé particulas distintas da lingua comum,3’
a segmentagdo gramatical das férmulas no ato da tradugio se torna
temerdria, pois é dificil recompor paradigmas referentes a uma lingua
arcaica nio falada fora dos cantos. Para casos assim, outros procedi-
mentos se fizeram necessarios, tais como o recurso as interpretacdes e

propensdo poética das palavras narradas (como no exemplo de “As sementes gémeas/
Que éramos nés”, em “Raptada pelo Raio”, linhas 73-74) que, por vezes, merecem
esclarecimentos para o leitor ndo apresentado as referéncias do mundo marubo.

37 A lingua marubo, assim como outras da familia pano, é uma lingua aglutinan-
te de marcacio de caso, e as fronteiras entre seus morfemas sdo razoavelmente nitidas.
Tal nitidez nem sempre é uma boa pista para a segmentagio e tradugio de palavras na
lingua especial que, desta forma, dependem da explicagio dos especialistas marubo.
Vejamos os seguintes exemplos, extraidos das presentes tradugdes: Newere amairisho
{“Pajé Flor de Tabaco”, linha 68) é a formula especial para o marubo cotidiano neki:-
tisho (ne-ki-ri-sho, aqui-locativo-direcional-conectivo, “Para este lado”, “deste lado”);
masotand irinG (Shoma Wetsa, “O surgimento dos brancos bravos”, linha 486), por
sua vez, é a férmula para matxiri (matxi-ri, em cima-direcional, “Ali em cima”). Ambos
os casos guardam afinidades lexicais com a lingua cotidiana (ne-, presente em newere
e em nekiri; ma-, presente em masotand e em matxi), mas terminam por se associar a
outros morfemas nio utilizados normalmente (tal como no caso da sequéncia em ne-
grito a direita: ne-we-re). Em outros casos, mesmo essa similaridade lexical chega a se
perder, muito embora os termos especiais sejam acompanhados pela estrutura grama-
tical da lingua comum: awé imawenéne (“E no terreiro”, em “Pajé Flor de Tabaco”,
linha 151), assim como Wa txipatavaki (“Naquele terreiro”, em Shoma Wetsa, “O
surgimento dos brancos bravos”, linha 448) sio os termos da lingua especial (acom-
panhados, no primeiro caso, do possessivo Awé e, no segundo, do demonstrativo wa
e do assertivo -ki) para o nome cotidiano shovo ikoti (exterior da maloca, terreiro).
Algo similar ocorre também na seguinte sequéncia de versos, da qual nos interessa
apenas o dltimo: Yove shawa ina/ Yove kapi meviné/ Keyaroa inisho (“Na cauda de
arara-espirito/ Atada ao galho/ De mata-pasto-espirito”, em “Raptada pelo Raio”,
linhas 464-6). Keydroa inisho traz um termo especial (keydroa) para o cotidiano dtika
(dti-ka, ligar/atar-transitivizador). Tais exemplos, aos quais outros diversos poderiam
ser somados, mostram que ao menos os primeiros trabalhos de tradugdo devem ser
feitos em parceria com um falante nativo nio apenas bilingue, mas também versado
no conhecimento da lingua ritual ou poética das artes verbais.
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explicacdes oferecidas pelos proprios cantadores, a comparagdo com
outros materiais de linguas pano, com a prépria lingua cotidiana ma-
rubo e, mais importante, o levantamento do sistema estrutural das for-
mulas, dos esquemas a partir dos quais elas costumam variar ao longo
dos cantos. E esse levantamento que permitiu identificar uma estrutura
de base a partir da qual as diferengas se tornam claras e, entdo, tradu-
ziveis. B também nesse ponto que a reescrita tem que ser mais forte,
pois as qualidades do original soariam incompreensiveis ou desajeita-
das no caso de um transporte literal para o portugués.38

A transcricdo ortografica tomou como base a escrita utilizada nas
escolas marubo do rio Itui, que foi estabelecida pelos missiondrios.
Minhas versdes apresentam algumas variagdes com relagio a tal padrio
de referéncia, mas seguem no geral as convengdes adotadas entre 0s
Marubo desse rio, em um processo ainda em curso ¢ sujeito a revisoes.
Os seguintes quadros explicitam as convengdes adotadas nas traducdes
para os sistemas vocilicos e consonantais: a esquerda estdo os simbolos
fonéticos e, a direita, em negrito, as presentes convengdes ortogréficas.

SISTEMA CONSONANTAL
Labial  Alveolar Alveopalatal Retroflexo  Palatal ~ Velar
Oclusiva ) tt k k
Nasal m m n o
Fricativa v v s s
Africada ts ts f sh s ch
Tap rr tf tx
Aproximante w W yy
SISTEMA VOCALICO
Anterior Central Posterior
Alta i ie u o
Baixa a a
8 A apresentagio das tradugdes interlineares ¢ do levantamento dos termos e
expressoes em lingua especial estio aqui suprimidas por se alastarem dos propésitos
do presente projeto, centrado na recriagio poctica dos originais. O leitor interessado
poderi, porén, consultar uma lista mais detalhada das particulas da lingua marubo em

Cesarino (2011a).
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As presentes traducdes vém sendo elaboradas desde 2004 com o
auxilio dos professores bilingues Robson Dionisio Doles Marubo, Ma-
theus Txano Marubo, Reinaldo Mario da Silva e Benedito Dionisio
Ferreira Marubo, ao longo de diversas etapas de trabalho realizadas
nas aldeias do Alto Rio Itui e nas cidades proximas a Terra Indigena
Vale do Javari. Foi através do trabalho de pesquisa de campo e de mi-
nha atua¢io nas escolas indigenas (realizada em parceria com o Centro
de Trabalho Indigenista, CTI) que os materiais compilados nesta publi-
cagio puderam vir i tona. Os cantadores das versdes originais sdo os
pajés Paulino Joaquim Marubo (rezador kéchitxo, também chamado
de Memaipa), chefe da aldeia Paraguagu; Armando Mariano Marubo
(rezador e romeya, também chamado de Cherdpapa), chefe da aldeia
Parana; Antonio Brasil Marubo (rezador, conhecido também como
Tekdpapa), chefe da aldeia Alegria; Robson Dionisio Doles Marubo
(romeya e professor, conhecido como Venipa) e o falecido Lauro Brasil
Marubo (rezador, chamado de Panipapa), todos moradores das comu-
nidades do rio acima referido, que me abrigaram por mais de catorze
meses em suas casas.>? Nas paginas seguintes, cada tradugdo segue
acompanhada do nome de seu respectivo cantador. As narrativas aqui
traduzidas correspondem as versdes oferecidas pelos cantadores do
Alto Rio Itui. Elas provavelmente trazem variagdes com relagio as co-
nhecidas por seus parentes das aldeias do rio Curuga (também na Ter-
ra Indigena Vale do Javari), que no participaram diretamente desta
pesquisa. A decisdo de publici-las em portugués para um publico geral
foi partilhada com e estabelecida pelos cantadores envolvidos nesta
edi¢io e independe, portanto, dos Marubo do rio Curugé (dos quais
se espera que, em algum momento, surjam também livros similares).

As distintas etapas de pesquisa que possibilitaram a presente pu-
blicagdo contaram com recursos do CNPq (Conselho Nacional de De-
senvolvimento Cientifico e Tecnolégico), da FAPER] (Fundacdo de
Amparo a Pesquisa do Estado do Rio de Janeiro), da FAPESP (Funda-
¢io de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo), do Centre National
de la Recherche Scientifique (Paris), da Wenner-Gren Foundation for
Anthropological Research e da Ford Foundation, bem como com o
apoio da FUNAI (Fundagio Nacional do Indio), do CIVAJA (Conselho

39 Ver Cesarino (2011a) para mais informagdes biograficas sobre os cantadores.
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Indigena do Vale do Javari), da Universidade de Sdo Paulo, do Museu
Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro e do CTI (Centro
de Trabalho Indigenista).

Este livro ndo existiria sem a colaboragdo de todos os cantadores
e professores marubo acima mencionados, além dos mestres que me
levaram as palavras amerindias e dos parceiros diversos que fizeram
comentarios preciosos as versdes anteriores deste trabalho. A todos vdo
os meus agradecimentos.

40 Pedro de Niemeyer Cesarino

QUANDO A TERRA
DEIXOU DE FALAR

Cantos da mitologia marubo



le do Javari, 42 Universidade de Sdo Paulo, do M
3 uSeu

Indigena do
Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro e do CTI
de Trabalho Indigenista)- (Centry
Este livro ndo existiria sem 2 colaboragio de todos os ¢
¢ professores marubo acima mencionados, além dos mes“:ntadom
levaram ds palavras amerindias ¢ dos parceiros diversos us que me
comentarios preciosos 1s versdes anteriores deste trabalho. 2 ;il)eram
S vio

os meus agradecimentos.

Pedro de Niemeyer Cesan™®

QUANDO A TERRA
DEIXOU DE FALAR

Cantos da mitologia marubo

—— - G-



i

Nai Mai vana

A formagido do Céu e da Terra

“A formagido do Céu e da Terra” trata do tempo em que a Terra
ainda ndo existia e dos atos que levaram a sua constituigdo. Seguem
traduzidas versdes de duas narrativas que integram tais histérias: Kor
Mai vand, “A formagido da Terra-Névoa”, ¢ Mai Vana enemativo,
“Quando a Terra deixou de falar”. A primeira trata da cena do surgi-
mento ¢ a segunda, das transformagdes posteriores ocorridas com a
Terra. Naquele momento inicial, Kana Voa, o principal dos espiritos
demiurgos da mitologia marubo, surge no vento produzido por uma
flor semelhante ao lirio ou trombeta (Brugmansia sp.), e pelo rapé de
tabaco. Presentes nos rituais xamanisticos como substincias psicoati-
vas, o lirio ¢ o rapé aparecem nos mitos como espécies de operadores
cosmoldgicos, ja que sdo elementos capazes de desencadear os proces-
sos de transformagio do mundo antigo. Depois do surgimento de Kana
Voi, uma multiplicidade de espiritos, considerados seus pares ou ir-
mios, comega também a surgir a partir de outros principios transfor-
macionais que ndo encontram paralelo em nosso léxico. Um deles é
nako, que aqui segue recriado como “néctar”. O termo se refere a uma
seiva adocicada de certas drvores valorizada pelos xamas, a um hipe-
ralimento dos espiritos (similar a uma magca, disseram-me) e, por fim,
a um principio transformacional difuso e misterioso desde sempre exis-
tente. E este dltimo o que aparece nos cantos, na sequéncia de surgi-
mento dos irmios de Kana Voa.

Como seria de se esperar, hd variagdes sobre os tragos gerais desta
cena primeira amazdnica. E o que se pode ver na versio de “A forma-
¢do da Terra-Névoa” cantada por Armando Mariano (cujo trecho de
abertura segue traduzido mais abaixo) e na versao mais completa, aqui
publicada na integra, de Paulino Joaquim. Nesta tltima, os demiurgos
surgem em uma triade composta por Kana Voa, Koi Voi e Koa Voa.
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Uma triade que, explicaram-me 0s xamas, se refere “aos irmios” (ay;
take), aos pares ou variagdes daquele que, de toda forma, é sempre
referido como o chefe dos espiritos: Kana Vod. Para Paulino, o apare-
cimento dos demiurgos nio se d4 a partir do vento de lirio, mas sim de
um “vento da Terra-Névoa” combinado ao “névoa-vento do céu”. To-
dos eles, de qualquer mancira, sdo fendmenos referentes a essa dimen-
sio primeira da “Terra-Névoa”, ainda distinta do mundo atual que vaj
se formar nas cenas subsequentes, nessa e em outras narrativas dos
ciclos de surgimento. O lirio ¢ o rapé aparecerdo logo em seguida na
versio de Paulino, pois a triade de espiritos se utilizard de seus caldos
misturados para formar a Terra que ainda ndo existia. Ambas as nar-
rativas, porém, pdem-se de acordo quanto a proeminéncia de Kana Voi
¢ 0 seguinte propésito: “A formagdo da Terra-Névoa” trata do estabe-
lecimento de um lugar firme para que os espiritos, que até entio flu-
tuavam no aberto, pudessem ficar em pé e comegar a sua montagem do
mundo.

Kana Voa, “chefe” (awé kakaya) dos espiritos primeiros, é tam-
bém o candidato preferencial para a aproximagio com o deus dos cris-
tios: “é como o deus de vocés” (maté deos keskd), explicam-me os
cantadores através de uma aproximagao que ja subentende certas dife-
rengas significativas. A primeira delas se refere & incompatibilidade
entre uma nogao de divindade tinica, paterna, hierarquica, criadora do
mundo através de um monédlogo imperativo (“E Deus disse/ seja luz/ e
foi luz”, na tradugdo do Génesis oferecida por Haroldo de Campos
[2000}), e a multiplicidade constitutiva desta e de outras cenas amerin-
dias do surgimento.! Aqui, o processo deriva de uma decisio dialégica
entre entidades concebidas como pares ou irmis, que discutem, por
exemplo, a necessidade de se criar uma terra sélida para seus futuros
habitantes: “Os nascidos depois/ Nas outras épocas/ Onde serd que/
Poderdo viver?”, diz a narrativa traduzida adiante. Nio por acaso,
encontramos no Popol Vuh (poema dos Maia-Quiché da Guatemala)
outra conversa entre as entidades primeiras acerca da formagio do
mundo: ““O que se plantaria?’/ Entdo algo ia brilhar —/ Um protetos/

! Algo j4 observado com pertinéncia por Clastres (2004: 101) e Tedlock (1983
261 ss.), este iltimo uma fonte importante para 2 minha presente an4lise de tal €™
traste.
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Um nutridor./ Que assim seja”.? Algo que vai na mesma diregdo de uma
narrativa dos Desana (povo falante de lingua tukano do Alto Rio Ne-
gro), na qual os demiurgos conversam entre si: “Como vai ser para nés
aqui, bisavd? — perguntou Baaribo para Bupu. — Somos somente trés!
Precisamos fazer alguma coisa! Como vamos fazer aparecer as futuras
geragdes? Como vamos fazer nascer os outros?”.

Note-se que, no caso marubo, tal multiplicidade constitutiva nao
desencadeia exatamente uma “cosmogonia”: as entidades primeiras
ndo criam o mundo ab ovo; as imagens genéticas nio sdo exatamente
as escolhidas pelo pensamento em pauta. Trata-se, antes, de uma série
de transformagdes e derivagdes: primeiro, dos préprios demiurgos e,
em seguida, dos elementos da paisagem inicial. Montagem ou constru-
¢do do mundo, mas nio exatamente uma génese ou criagio. O mundo
¢ formado, construido ou disposto pelos espiritos a partir de outros
tantos elementos que jd estavam ali 4 disposi¢do nesta época em que a
Terra ainda era “terra-espirito” (yove mai), uma Terra melhor. E nesse
sentido, alids, que vai o termo em geral associado a tais processos pri-
meiros: shovia, “fazer”, “construir”, tal como uma pessoa faz a sua
casa ou a sua canoa. A isso se adiciona o termo wenia, “surgic”, “bro-
tar”, “despontar”, que também designa essa série de aparecimentos das
entidades primeiras. (No ciclo Wenia, posterior aos presentes episédios,
a origem propriamente sexuada dos antepassados comega porém a en-
trar em jogo. E apenas ai que aparecem tais modos de génese, distintos
dos processos de formagao do mundo primeiro.)

O termo “espirito”, aqui utilizado para traduzir yove, nio é menos
complexo do que outro que se costuma atribuir a essas entidades mag-
nificas: “deus”.’ Ora, os yovevo sio distintos de deuses tais como os

2 Brotherston e Medeiros (2007).
3 Wenceslau Sampaio Galvio ¢ Raimundo Castro Galvio (2004: 27).
4 Para mais detalhes sobre o assunto, ver Cesarino (2011a).

5 A seguinte observagio de Viveiros de Castro {(2006: 325) com relagio ao xa-
manismo yanomami pode servir de parimetro para a compreensio do que se costuma
traduzir por “espirito” na Amazénia indigena: “Um espirito, na Amazdnia indigena, é
menos assim uma coisa que uma imagem, menos uma espécie que uma experiéncia,
menos um termo que uma relagio, menos um objeto que um evento, menos uma figu-
ra representativa transcendente que um signo do fundo universal imanente [...] menos
um espirito por oposi¢io a um corpo imaterial que uma corporalidade dindmica e in-
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das religides gregas ou africanas, aos quais se prestam cultos, erguem.g,
templos ¢ se oferecem sacrificios. Nao faz sentido tal coisa para 5 %
mologia marubo. Se fosse possivel utilizar o termo “deus” (lumingg,
celeste, em sua acepgio indo-europeia) seria necessdrio recrig-lo Pela;’
figuras caras a0 pensamento marubo. As entidades primeiras COStumag,
ser representadas em desenhos como donas de maloca (shovs ivo), cqp,
suas langas nas mdos, sempre pressupondo Os seus parentes que ali
vivem.® Parentesco ¢ coletividade sdo, pois, imagens presentes desde 08
tempos iniciais para o pensamento em questdo. Tais entidades sig de.
certo magnificas, gigantescas, fulgurantes, mas vivem para si mesm;g
em uma base institucional similar a dos Marubo e de outras sociedades
das terras baixas sul-americanas: malocas e aldeias conectadas por vas.
tas redes, ¢ ndo palcios fortificados com seus ordculos e sacerdores,
$do outras as imagens institucionais em questdo € outras, também, g
configuragbes dos tempos primeiros € seus respectivos regimes poéticos,
Passemos & leitura do trecho inicial da versdo cantada por Armandg
Mariano:

Vento de lirio-névoa”

1 KoT shopa weki
O vento envolvido

We votivetaki

tensiva. [...] Em suma, uma transcorperalidade constitutiva antes que uma negagio da
corporalidade” (2006b: 319-9). A observagio é importante, pois permite mostrar como
“espiritos™ ndo sdo: 1) entidades etéreas e fugazes, mas corporalidades transformacio-
nais irredutiveis 3 divisdo ocidental entre corpo ¢ alma (e suas correlatas, tais como
forma e matéria); 2) figuras de imaginagio ou de ficgio, mas principios de realidade,
subjetividades pertencentes a isso que Viveiros de Castro chama de “fundo universal
imanente”, ou seja, um plano virtual sempre prestes a intervir na vida cotidiana. E esse
0 papel preciso dos xamis: fazer com que “espiritos” (“corporalidades dinamicas ¢
intensivas”) s atualizem, atravessem ou visitem seus suportes corporais, entendidos
como malocas ne caso do xamanismo marubo. Uma vez af, os espiritos apresentam a
uma determinada audiéncia algo como um rtrago, indice ou vestigio de sua presenga ¢
existéncia inacessiveis i percepgio ordindria — o que se dd, sobretudo, através dos
cantos dos xamis. Para mais informages sobre o assunto, ver o referido artigo d¢
Viveiros de Castro ¢ também Peter Gow (1999: 299-317), Especificamente para 0 €30
mazrubo, ver Pedro Cesarino (2011d).

# Para mais detalhes sobre a iconografia marubo, ver Cesarino (2011a).

" Trata-se do litio pertencente i referéncia “névoa” e, portanto, marcado pof ul
classificador, que se fard também presente em outros elementos na sequéncia da narr
tiva.
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Kot rome weki
Veéini otivo

Ao vento de rapé-névoa
Ha tempos flutua

5 Kot shopa weki Vento de lirio-névoa
Chikirinatosho Vai se revolvendo
Kot Voa weni E KoT Voi surge
Awé askdmaind Enquanto isso
Tene tewa nakoki No néctar-tene®

10 Nako oséatdsho Dentro do néctar
Pikashea weni Pikashea surge
Wenikia aiya O surgimento ocorre
Otxoko intki Junto a Otxoko
Pikashea weni Surge Pikashea

15 Wenikia aiya O surgimento ocorre?

$ Tene é um classificador intraduzivel. Ele serve para indicar a variagio (ou clas-
se) de tal nécrar e dos respectivos espiritos que a partir dele surgem. Os que seguem
abaixo (sol, azuldo, jaguar, arara) correspondem is outras variagdes de coletivos (e de
scus respectives clementos) de que se constitui a cosmologia marubo, como se verd ao
lengo das préximas piginas.

¥ Exceto em algumas passagens especificas, os saiti nio trazem uma marcagio de
tempo definida, No entanto, sabe-se que o conjunto da narrativa se di no passado
remoto ou narrativo, referente acs tempos do surgimento (wenfatid). Tal informagio
costuma ser anunciada em férmulas (no caso, a da linha 4) nas quais o cantador langa
mio de um morfema marcador de passado remoto (-#i-, em vedini otivo, *hi tempos
flurua™). Hi algumas excegdes, que ficam por conta das sequéncias de agdes que envol-
vem uma concatenagdo clara de eventos anteriores e postericres (veja-se, por exemplo,
as linhas 71-3 do canto “Quando a Terra deixou de falar™, que se valem da marca de
passado imediato, -ai), que, no entanto, nio costuma se utilizar de marcadores de tem-
pos caracteristicos da lingua cotidiana (tais como -vai para dias ou semanas [nio con-
fundir com -vaiki ¢ sua contragio, -vai, um conectivo usado abundantemente nos
cantos), -shna e -chla para meses ou anos, ¢ -mita para anos ¢ décadas). Tudo se passa,
assim, como se a cena narrada acontecesse em um presente SUSPENso, em uma espécie
de janela aberta para a audiéncia através da qual se torna possivel visualizar os acon-
tecimentos que se passam no interior da temporalidade narrativa ou remota. Donde a
minha opgdo neste livro por presentificar as agdes (“o surgimento ocorre”), jd que o
canto justapde uma série de episédios ¢ agdes transformativas completadas ao longo
da sucessdo das estrofes. Note-se, também, que a presente edigio modificou, a pedido
dos colaboradores marubo, a ortografia do termo aya (adotada anteriormente em Ce-
sarino, 2011a: 162 ss.) para afya. Trata-s¢ de um termo da lingua especial, que nio
possui tradugdo clara (e nem uma convengio ortogréfica estabelecida), mas que indica
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Vari tewd nako
Niko osdatdsho
Vari Toké weni
Wenikia aiya

Shane tewd nakoki
Niko osdatdsho
Shane Toké weni
Wenikia afya

20

Ino tewa nako
25 Niko osdatdsho

Ino Toké weni

Wenikia aiya

Kana tewa nakoki

Nako osbatésho
% Kana Toké weni
Wenikia afya
Weni mashtesho
Kot shopa weno
Ronokia ashéki
35 Chinakia aiya
“Txipo kaniaiyo
Txipo shayg Otapa
Awekima tsahai
A shokomisje»
40 Tkiang gng
—_—
t: o::::: dcdvcrdade do eve
em i
m.iru’bo, 1 que, com “‘"ﬁud
N30 € algo
43

r:to Narrado pelo cantador. Variagdes oﬂOS‘iﬁm;bw
s osem algumas de minhas publicagdes das artes i ndd
€ompleto gy deﬁni:io Processo de estabelecimento da escrita mary

No néctar-sol
Dentro do néctar
Toké-Sol surge

O surgimento ocorre

No néctar-azuldo
Dentro do néctar
Toké-Azuldo surge
O surgimento ocorre

No néctar-jaguar
Dentro do néctar
Toké-Jaguar surge

O surgimento ocorre

No néctar-arara
Dentro do néctar
Toké-Arara surge

O surgimento ocorre

O surgimento terminado
Vento de lirio-névoa

No vento planam

E planando pensam

“Os nascidos depois
Nas outras épocas
Onde seri que
Poderdo viver?”

Assim eles dizem

12l

bo 3
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Kot shopa wend
Ronokia ashoki

“A and neskai
Noke enetipa”

45 Aki chinavaiki
Awé yove kemo
Pakekia ashoki
Mai shovimaya
Kemo rane saiki

50 Toako atésho
Mai shovimashoki
Shokopake vodsho
Chinakia aiya

Kot rome tashéno
55 Tashd naotashoki

Rakakia afya

Kot rome tekepa

Vosek ashé rakai

Rakakia aiya

60 Kot rome weyai
Mai shovimashoki
Shokopake vodsho
Chinakia aiya

. Kot Voa inisho
65 . Pikashea akavo
Otxoko iniki
Tene Toké iniki
Shane Toké akavo
Ino Toké akavo
70 Kana Toké akavo
Ave atisho

Mai shovimakatsi

A formagio do Céu ¢ da Terra

Vento de lirio-névoa
No vento planando

“Deixa-los assim
Nés ndo podemos”

Pensam e entao
Salivas-espirito
Salivas cospem
Para terra formar
Bolhas de saliva
Por tudo espalham
Terra inteira fazem
E vio ali ficar
Assim pensam

Caule de tabaco-névoa
Caule atravessam

E deixam deitado
Toco de tabaco-névoa
Colocaram cruzado

E deixam deitado

Tabaco-névoa ventando
A terra formam

E vao ali ficar

Assim pensam

Koi Vo3, junto com

O chamado Pikashea

E também Owxoko

E também Tene Toké

E o chamado Shane Toké&
E o chamado Ino Toké

E o chamado Kana Toké
Sdo os que fizeram

Terra querem formar
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Chinakia avaiki Assim pensam e
Kof aswd niaki Anta-névoa de pé

7 Paka aki ashoki Com langa matam
Kot awd nami Carne de anta-névoa
Kof Rome Maiki Na Terra Tabaco-Névoa
Kaikia txiwdki Na terra emendam
Shope rakdinia A carne esticada

80 Kot awd shaono Osso de anta-névoa
Shao vosek ashoki Qsso atravessam
Rakakia aiya E deixam colocado
Askd aki ashoki Assim mesmo fazem
Kof txasho nidki Veado-névoa de pé

85 Pakakia ashoki Com langa matam
Kot txasho nami Carne de veado-névoa
Kof awd namiki Mais carne de anta-névoa
Nami txiwd iniki As carnes atam
Shope rakdinia E deixam esticadas

9% Kot amé veod Capivara-névoa em pé
Paka aki ashoki Com langa matam
Kol amé nami Carne de capivara-névoa
Kof txasho namiki Mais carne de veado-névoa
Nami txiwd iniki As carnes atam

95 Shope rakdintya E deixam esticadas

[.]

Interrompo a versio cantada por Armando no momento em i
entraria a longa série de montagem do mundo, feita a partir de partts
de animais e demais elementos disponiveis na Terra primeira. O leitof
poderd ter acesso a uma versio mais detalhada logo adiante, na nar
tiva de Paulino. Narrativas como essas, alids, ndo tém um fim definid®
um cantador poderia muito bem, se tivesse memoria e disposigao par
tal, estender sua performance o quanto fosse necessario para dar con®
de todas as formagdes possiveis. E por isso que os xamas marubo dize”
com frequéncia que “nossas falas nio terminam”: a sucessao de férm¥”
las poéticas, a variagdo de sua armadura para um conjunto indcﬁn.id°
de empregos, a sua montagem ilimitada, gera essa capacidade mit”
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poética um tanto quanto vertiginosa. Os saiti sio espécies de cantos-
-série nos quais a formagdo do mundo e de seus elementos se descorti-
na na imaginagio da audiéncia (e dos leitores) por intermédio da voz
dos cantadores (e de seu tradutor). As variagdes entre versoes distintas
{tais como a do trecho acima e a da tradugdo que segue abaixo) indicam
que o xamanismo marubo é uma arena aberta para a reflexio, a exe-
gese ¢ as especulagdes sobre os temas postulados pelas narrativas.
Kana Voa havia formado aquela “terra-espirito”, uma terra me-
lhor, plana, iluminada, sem matas fechadas ou elevagdes que atrapa-
lhassem o trinsito, sem doengas ¢ males; uma terra bastante distinta da
nossa, sugestivamente chamada de “Morada da Terra-Morte” ( Vei Mai
Shavaya). Ocorre, porém, que Kand Mari, um dos espiritos demiurgos
que surge depois de Kana Voi, decide rivalizar em forga ¢ poder com
este seu par mais velho. Queria seguir um caminho alternativo ao do
chefe e, entdo, vai por conta prépria criando arbustos e espinhos nos
quais as pessoas tropegam, mais os barrancos e relevos ingremes, bem
como as serpentes ¢ outros males que hoje lotam essa terra. E o que
conta outro longo saiti integrante desse ciclo referente aos tempos do
surgimento, que ndo estd incluido na presente antologia: Kana Mari
Mai vand, “Kana Mari, a formagdo da Terra”. Diz-se também, em ou-
tra narrativa, que Kana Voi, temendo que seu inimigo o alcangasse e
destruisse todos os seus feitos, vai fugindo na dire¢do do Sol poente.
Ao longo do caminho, ele levanta as altas montanhas a fim de deter o
rival. Jd nos limites do mundo, Kana Voa termina a fuga subindo aos
céus, onde passard a viver envolto em uma névoa criada por si mesmo.
Ali, ele ndo se transforma exatamente em um dewus otiosus. Alguns
xamds antigos conseguiam visitd-lo; eram capazes de citar ou transpor-
tar os seus cantos. Nao por acaso, um jovem xama me disse estar pré-
ximo de atingir os dominios do poderoso espirito, que devera voltar
para essa terra em um final dos tempos iminente, quando tudo se con-
sumird em chamas. A histéria da rivalidade entre Kand Mari e Kana
Voa se replica também nos tempos atuais. Kana Voi, cansado da insen-
satez dos viventes, estd prestes a separar suas pessoas daquelas que
seguem o caminho de seu rival, pondo assim um termo a série de pro-
blemas que assolam a Morada da Terra-Morte. Os proviveis ecos cris-
tdos da narrativa (contada para mim por um xama que ja foi tradutor
da Biblia para os missiondrios) repousam sobre uma base original ame-
rindia, de mesma estrutura que os mitos clissicos referentes ao par de
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gémeos ou irmdos envolvidos na formagdo do mundo. Versdes simjl,.
tes podem ser encontradas no ciclo mitico Watunna'® dos Yekuana ¢,
Amazonia venezuelana, entre diversos outros exemplos, tais como o
estudados por Lévi-Strauss na Histéria de lince.!!

Paulino Joaquim achou por bem cantar “A formagio da Terr.
-Névea” depois de outro episédio, “Quando a Terra deixou de falar”,
Do ponto de vista cronoldgico, os episédios estdo invertidos, pois este
Gltimo versa sobre um momento em que os antepassados ja haviam
surgido, coisa que ainda ndo havia acontecido no primeiro, referente 3
aos feitos de Kana Voa. A l6gica pela qual Paulino resolveu conectar as
narrativas é, entretanto, outra. Ele ndo pensava em uma sucessio linezr
de etapas, mas sim em outro vinculo, pois ambas as narrativas se refe-
rem a0s processos de “silenciamento” do mundo antigo, nessa épocz
em que a Terra ainda era “nova” (Mar vend). No primeiro canto, os |
antigos Vari Nawavo (Povo Sol) decidem silenciar a Terra ¢ os demass |
elementos-locutores, que reclamavam do comportamento sexual dos
antigos. No segundo canto, “A formagio da Terra-Névoa”, Céu, falan-
do através de trovoes, cobigava os viventes desta Terra. Para eliminar
tal risco, Kana Voi decide entio silencid-lo com um feitico. E por isso
que hoje ndo escutamos ou compreendemos as suas falas. Mas os xa-
mas romeya continuam a escutd-lo, uma vez que ainda mantém cone-
xdes especiais com o tempo dos surgimentos. Vale dar uma olhada nz
tradugdo do trecho de uma conversa que tive certa vez com Armando
Mariano: i

|

As colinas de terra falavam...

Armando — Falavam. Para si mesmas elas falavam. Quando acon-
teceram essas coisas, elas falavam tudo isso. Assim é que se escutavand
época do surgimento. Mas agora ndo é assim, nés ndo escutamos assim-
Mas quem, como eu, tem ouvido de espirito para escutar, escuta.

19 Civrieux (1980).
" Claude Lévi-Strauss (1993).
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As pessoas do surgimento tinbam ouvido assim...

Armando — E verdade, no ainda novo surgimento viam-se 0s es-
piritos, eles escutavam naquele tempo. Era assim, assim € que eles con-
tam.

O que é que eles contam?

Armando — Que eles copulavam. “Vocés fizeram assim comigo,
fizeram assim e agora minha vida se cansou, essa catinga deixou a mi-
nha vida cansada.” E entéo eles escutaram tudo isso, ¢ se envergonha-
ram. Envergonhando-se, eles arrancaram da terra o osso de arara-sol
que a segurava, arrancaram e jogaram o 0sso para longe. Arrancando,
a terra se encheu de gordura de jaboti-cansago e, tendo se enchido des-
sa gordura, ¢la deixou de falar. Foi assim que héd tempos a terra parou
de falar, e agora nio podemos escuti-la.

Por que nao podemos escutd-la?

Armando — Porque nio fala. Porque ficou cheia de gordura de
jaboti-cansago. Ficaram cheias, acho que engoliram, foi assim, assim
mesmo aconteceu. O céu também falava, mas eles arrancaram o osso,
pegaram a gordura daquele jaboti, ferveram e, misturada com caldo de
lirio, assopraram o céu. Por terem assim assoprado o céu com caldo de
lirio fervido é que a sua fala mudou. No comego falava como gente,
mas depois de ter sido assoprada passou a falar assim: trertrtrtrrrrrrrrr,
quer falar mas trertrertrtrerrrerr, € assim que sai, como trovdo. Mas,
antes falava como gente. Isso ndo aconteceu agora, foi na época do
surgimento, na época em que falava o céu. Agora parou.

O rio também falava na época do surgimento?
Armando — O rio € assim. As pessoas mais humanas nio escutam,

mas quem tem ouvido-espirito, como eu, escuta as falas do pessoal do
rio. Escuta mesmo. 12

12 Versio completa disponivel em Armando Marubo (2008: 152-6).
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Mai Vana enemativo

Quando a Terra deixou de falar

Cantado por Paulino Joaquim Marubo

1 Var? Vake Nawavo
At6 shovitdisho
Nawa wenitaniki
Nod kaya tanai

s Sat inaya
Vari shawad ina
Alo tene aoa
Shavd rakdim
Sas tod ikia

10 At awe shavovo
Var: shawa renaki
Ato soro maita
Shavd rakdini
Sai inaya

15 Vari mai voroke
Onamits yosiki
Natxi mamé ikitd
Natxi ainaya
Vari Achd veoa

Filhos do Povo Sol

Em seu comego

Tendo j4 surgido

Pelo rio descendo

Eles vio viajando
Com seus cocares

De caudas de arara-sol
Brilhando brilhando
Barulho vio fazendo

E suas irmas

Com suas coifas

De penugens de araras-sol
Brilhando brilhando

Vio também viajando

Na colina da terra-sol
Aprendem e respeitam
Outras mulheres, suas rtias'
As tias encontram

Outras mulheres sentadas?

! Trata-se de mulheres desconhecidas pelos antigos que vio sendo encontradas
ao longo da viagem. Aprendem entio a respeitd-las, a considerd-las como tias classifi-
catdnias. Evocd-las por scus nomes pessoais seria uma falta de respeito, uma vez que
nio as conhecem bem. Hoje em dia, chama-se qualquer desconhecido pelo nome pes-
soal. Um indicio dos maus hibitos que caracterizam os tempos presentes.

2 A wradugdo literal do verso seria “sapas-sol sentadas®, um nome para aquelas
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