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Resumo

Esta dissertagdo trata da mitologia e da cosmologia dos Ye’kuana, um povo indigena de
fala Karib e habitante da regido norte da América do Sul. A partir de uma coletdnea de
mitos, das descrigdes etnograficas e discussdes referentes ao conjunto de povos que habita
a regido das guianas, relaciona-se alguns aspectos da organizagdo social Ye’kuana, como a
casa € o parentesco, a concep¢do de duplicagdo ou gemelaridade contida em sua
cosmologia. Esta associagcdo estd baseada na teoria estrutural de analise dos mitos e nas
discussdes subseqiientes da etnologia americanista sobre a especificidade do pensamento
amerindio. Neste sentido, procura-se explicitar a importancia da assimetria e do
desequilibrio para o funcionamento de um sistema de pensamento refratario ao fechamento

e a completude do mundo social e cosmoldgico.
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Abstract

This dissertation focuses on the mythology and cosmology of the Ye'kuana, a K:':ll'ib
speakers indigenous group which inhabits northern South America. Grounded in a
collection of myths and ethnographic descriptions as well as discussions referring to the
whole lot of groups who live in the Guiana's area, it associates some features of
theYe'kuana's social organization, such as household and kinship, with the concept of
duplication present in their cosmology. This association is based on the structural theory of
myth analysis and on the American ethnology's following discussions about the specificity
of Amerindian thought. Here, it searches for elucidating the importance of asymmetry and
unbalance for the procedure of a refractory system of thinking that resists to the closure

and completeness of a social and cosmological world.
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Preambulo

Como levantar o comego desde a massa inerte do antes? Do fundo confuso e
potencialmente multiplo, de um tudo nada em especial? Pergunto-me isso por causa dessa
situagdo incomoda em que me encontro atolada de trechos que é preciso costurar, mas por
onde? Se o sentido s6 aparece depois? Mas também por conta das tristes intuicdes que
sinalizam: s6 se cria algo verdadeiramente grande no principio, o resto ndo passa de um
amarelamento dos primeiros atos, um embotamento de tanto repetir-se, um recuperar o que
havia sido posto, um desdobrar-se em todos os sentidos.

Mas, entdo, tudo fica deveras dramatico: De que vale o sucedido ao parto? Ou
menos, de que vale uma viagem além mar, se o que ha de melhor aconteceu na partida,
quando os primeiros raios deixaram-se engolir pela terra, e tudo o que restou foi a
escuriddo imensa?

Um comego ndo pode ser mais que sua repeti¢do. ‘A alvorada € s6 o comego, mas o
creptsculo ¢ a sua repeti¢io’. E s6 no crepusculo que nos damos conta do que antes houve.
E ai que tudo, de repente, comega a fazer sentido.

Comeco pela duplicagdo, apenas porque ndo ha outra maneira, pois antes tudo ja
havia'.

Conta o mito ye’kuana:

No comego havia Kahuia, o lugar empireo. Havia os kahuhana, o povo sem noite,
sem morte, sem fome, sem guerra, do lugar. A Terra estava junto de Kahufia, mas era
desabitada. Wanadi, o ser supremo, brilhante como o sol, aquele que jamais deixava
Kahuiia, quis povoar a terra. Duplicou-se. Mandou seu duplo para la. Chegando a Terra,
Wanadi, aquele duplo que deixou Kahuiia, pariu-se. Enterrou sua placenta e seu cordao
umbilical. Um verme da terra corrompeu as carnes. Instantaneamente brotou Odosha.
Wanadi fez umas pessoas para a Terra. Elas estavam pescando. Odosha sussurrou no
ouvido delas: ‘matem os peixes’. Entdo, apareceu a morte. As pessoas da terra morriam.
Wanadi voltou para Kahuiia (o céu empireo), para Motadeuwa, que € o nome de Kahuiia
em Kahufia. Wanadi duplicou-se outra vez. Chegando a Terra, fez uma mulher, era sua

mie, Kumariawa. Ele a matou. Ele a enterrou. Para ele, a morte ndo passava de um truque.

' Todas as frases grandilogiientes nio passam de deslavada pirataria. Como escreveu, em
1987, Jean Monod, “havia Lévi-Strauss”. Bem ou mal, nosso principio.



Ele soprou e cantou. Quando Kumariawa brotava, Odosha pediu a lagarta que derramasse
sobre ela a urina dele. Odosha sussurrou no ouvido de Yarakaru, o macaco branco, ‘abra a
chakara (cesto de xamanismo) de Wanadi’. A lagarta, que levava a urina de Odosha,
derramou-a em Kumariawa, que brotava. Yarakaru abriu a chakara de Wanadi, que
continha a noite. Kumariawa foi queimada com a urina, que lhe fora derramada. A noite,
fugida da chakara de Wanadi, expandiu-se por toda a Terra. Wanadi voltou para Kahuiia.
A Terra estava escura. Wanadi duplicou-se. Aquele duplo chegou a Terra em trevas, as
pessoas viviam como animais, elas ndo podiam ver. Wanadi fez novas pessoas para a
Terra. Ele fez Shi, o sol, ele fez Nuna, a lua, ele fez Shiriche, as estrelas. Aquelas pessoas
ocuparam o céu da Terra. O céu verdadeiro de Wanadi (Kahuiia) ndo podia mais ser visto.
As pessoas da Terra pediram novos corpos, elas ndo tinham nada. Wanadi fez tudo
novamente. Ele fez casas para as pessoas. Quando Odosha viu a primeira casa de Wanadi,
em Wana hidi, ele fez uma outra bem em frente. As pessoas que habitavam Wana hidi
eram o0s Sottoi. As pessoas que habitavam a casa de Odosha eram os Odoshankomo.
Wanadi sonhava com comida. Odosha sonhava com a fome. Wanadi sonhava com grandes
colheitas. Odosha dizia, ‘ndo, eu sonhei primeiro, sonhei com a doen¢a’. Wanadi ndo podia
fazer mais nada. Ele partiu com os Sottoi. Ele encontrou a caverna de Wade, o avo de
todas as preguicas. Wade era sabio. Ele recebeu Wanadi e os Sottoi. Odosha esta

procurando-o, procurando por ai....



INTRODUCAO

“Pela duplicagdo, o segundo membro sublinha enfaticamente
a intengdo significante, que ndo poderia ter sido percebida
no primeiro, se este tivesse permanecido isolado” (Lévi-
Strauss, 2004a: 385)

1. A proposta

Nesta dissertagdo, procuro ater-me a um unico ponto. Dizendo bruscamente, busco
explorar um trago que intuo como caracteristico da mitologia ye’kuana: o mecanismo de
duplicagdo que concerne a existéncia de uma contrapartida invisivel (para além ou para
aquém) de todas as coisas visiveis na Terra. Parto da mitologia como um instrumento de
reflexdo sobre a cosmologia e a sociologia desse povo, que apenas inicio neste trabalho
para, quem sabe, prosseguir num outro vindouro.

Amparo-me quase exclusivamente na teoria estrutural, principalmente na nog¢ao de
correlagdo ou correspondéncia entre relagdes. Introduzo-me na mitologia e tento prosseguir
articulando conceitos extraidos dela como se fossem dobras ou charneiras em direcdo aos
demais aspectos da vida social ye’kuana.

Ressalto que este carater desdobravel da propria teoria estrutural (buscar extrair a
significagdo dos termos por meio da redundancia) coincide com o aquele que ela postula
como um principio do pensamento mitico, quigd do pensamento em geral (um sistema
imanente de correlagdes). A coincidéncia entre o instrumento dessa teoria, a definigdo dela
para o pensamento mitico € o que busco compreender na mitologia ou por meio da
mitologia ye’kuana (a duplicagdo ou relagdo entre gémeos: seres que ndo se conjugam e
nem se disjuntam completamente e que, portanto, relacionam-se por oposi¢do e
correspondéncia) ndo deixa de ser notério. Confesso que ndo sei bem precisar o limite
entre elas. Por enquanto, contento-me em continuar adiante passando aos materiais um
pouco mais concretos e precarios desse trabalho.

Inicialmente, pretendo percorrer o campo teorico, construido sobretudo pelo
estruturalismo, no qual se situam as discussdes que vou tratar efetivamente em seguida,

quando entdo procedo a analise dos mitos ye’kuana.



A Primeira Parte desta dissertagio divide-se em trés niveis de discussio.

Em primeiro lugar, discuto a mitologia e sua relagdo com a sociologia, ou com o
mundo, no pensamento de Lévi-Strauss. Tento, mais importante, salientar e esclarecer
como as Mitologicas abrem o campo da mitologia a "légica das qualidades sensiveis". A
partir dai, a mitologia passa a ser propriamente uma légica que busca, de maneira mais
geral, experimentar e construir correspondéncias entre os planos sensivel e inteligivel,
porém, nunca de maneira direta, sempre por meio de relagdes entre relagdes.

Em segundo lugar, atenho-me ao dualismo no contexto etnografico sul-americano.
Como os sistemas dualistas sdo quase sempre mencionados ou descritos na etnografia, bem
como servem como instrumento em muitas discussdes generalizantes e comparativas entre
as sociedades amerindias e, como aqui estamos lidando com uma questdo diretamente
pertinente ao dualismo, achei por bem seguir e ressaltar as defini¢des do dualismo para
compreender o sentido da diferenca ou da continuidade entre os dualismos diametral e
concéntrico, € também compreender como eles se articulam com a teoria do dualismo em
'perpétuo desequilibrio', teoria esta fundamentalmente formulada por meio da andlise dos
mitos gemelares.

O terceiro nivel cerca um pouco mais o campo tedrico em relagdo ao material
mitoldgico ye’kuana, fazendo reverberar o caminho que segui desde uma pista retirada no
segundo volume das Mitoldgicas, 'Do Mel as Cinzas', em dire¢io ao conjunto de mitos
ye’kuana denominado Watunna; e sobre o qual, ainda nesta introdugdo, darei mais
detalhes.

A Segunda Parte desta dissertagdo, "O Cosmos, a Terra, a Casa", acompanha o
esquema cosmogdnico apresentado nos mitos ye’kuana contidos no Watunna.

Comegando pelo "Cosmos: o principio”, tento mostrar como a histéria ou o
movimento de geragdo da Terra se faz por oposigdo ao regime celeste primordial.
Acompanho o mito na descri¢do do primeiro ser, Wanadi, o Sol (aquele que jamais deixa
Kahu, o Céu), quem, por meio de sua relagdo com o lugar celeste, vai gerando duplos,
como a Terra e o subterraneo. Todo esse movimento de geragio do cosmos é personificado
pelos duplos que Wanadi celeste (o-Sol) envia a Terra para povoa-la com pessoas perfeitas,
tais como as que existem no Céu. Estes dup}oé‘ sdo sempre falhos, assim como as criaturas
que produzem. Deixamos claro que esta duplicagdo expressa o regime de diferenciagio
vigente no cosmos desde sua origem até os tempos atuais: um sistéma que faz
simultaneamente corresponder e opor os termos que relaciona. A intengdo da duplicagdo ¢

sempre reproduzir perfeitamente, assim como a intengdo de Wanadi é reproduzir



—

perfeitamente o Céu na Terra, mas isto significa necessariamente produzir a Terra, e
produzir a Terra é concebé-la como separada do Céu, o que, finalmente, significa que a
Terra € diferente do Céu. Portanto, a duplica¢do, por um lado, é sempre um regime de
espelhamento (ou multiplicacdo de semelhangas) pois tenta reproduzir perfeitamente, e,
por outro, € um regime de diferenciagdo (ou multiplica¢do de diferencas), ja que duplicar é
produzir além do que ja havia. A analise segue acompanhando os trés duplos que Wanadi
envia a Terra, e subdivide-se em mais quatro se¢des.

"A Origem da Vida Breve: Seruhe Ianadi" demonstra como o primeiro movimento
de diferenciagdo entre o regime primordial celeste € o regime atual e terrestre é expresso
por meio da distingdo entre imortalidade e vida abreviada. Nesta se¢do, introduzo a nog¢io
de 'podre’, qualidade que distingue os seres materiais e corruptiveis daqueles permanentes
e sagrados. Donde se extrai uma outra qualidade do regime primordial e dos seres
verdadeiros: eles ndo devem constituir-se de matéria.

"A Origem da Noite: Nadeiumadi" continua o percurso da descida dos duplos de
Wanadi. Nadeiumadi € o segundo duplo de Wanadi, que desceu a Terra depois que se tinha
instituido a vida breve para os seres terrestres. Este duplo traz a esperanca da ressurreigao,
o que significa a continuidade entre o Céu e a Terra. Mas também fracassa e, em lugar de
restabelecer a imortalidade, deixa escapar a noite. Dessa forma, Nadeiumadi promove mais
uma separacdo entre o Céu e a Terra do que assegura a continuidade entre estes dois
dominios, pois em Kahu fora sempre dia por causa do Wanadi celeste (o Sol). Por meio
dessa promessa decepcionada - em vez de vida eterna, noite eterna -, da-se a inversdo dos
sentidos: tudo o que se vé no Céu, sob o signo do Sol (fogo) - superficie, claridade e
separagdo -, na Terra acaba por transformar-se em agua - profundidade, escuridao,
confusdo.

"A Origem do Céu da Terra: Attawanadi" solidifica a separagdo entre Céu e Terra,
pois este terceiro duplo de Wanadi € o responsavel por trazer um c€u para a Terra e, junto
com ele, um outro sol (falsos, todavia, porque duplos daqueles primordiais) — desta forma,
fica restabelecida a claridade na Terra, ou melhor, instaura-se os ciclos diurno e noturno.
Attawanadi termina a Terra, no sentido em que conclui o trabalho de seus antecessores mas
também porque a encerra em seu proprio Céu. A Terra passa entdo a ser composta da
mesma forma que a casa celeste de Wanadi, isto €, Kahu, e repete 0 modelo de todos os
'componentes arquitetdnicos' do Céu. E, assim como a Terra foi feita como espelho da casa
de Wanadi, a casa ye'kuana, que Wanadi também fez paralelamente a Terra, € um espelho

da Terra. Ela tem os mesmo componentes arquitetonicos que a Terra e que o Céu. A partir



dessa relag@o de espelhamento e inversdo evidente na casa (do Céu a Terra, e desta a casa),
tento nesta se¢do passar para o plano da organizagdo social ou do parentesco, ja que a casa
ye'kuana abriga toda a comunidade local, isto ¢, todos os parentes e, inversamente, a Terra
inteira pode ser imaginada como uma casa ye’kuana ou um universo de parentes.
Aplicando ao sistema de parentesco a mesma logica da casa, é possivel confirmar o
esquema de diferenciagdo gradual (concéntrico) e relativo entre parentes 'proximos’ e
'distantes’, ja notado e descrito para os Ye'kuana e outros povos amazonicos.

Na quinta e ultima se¢do da Segunda Parte, discuto mais brevemente a apari¢do dos

gémeos terrestres (o ciclo de Iureke e os que se seguem). O antagonismo que se vinha
articulando entre os planos coésmicos passa também a ser enfatizado no interior do plano
terrestre. Os gémeos terrestres deixam evidente tanto o conflito que travam entre si quanto
em relagdo ao exterior, ou ao outro plano. Mas esta énfase ndo significa que a natureza da
relacdo entre os primeiros pares - Kahu e Wanadi; Wanadi e Odosha - e entre estes que
agora consideramos - gémeos terrestres - seja outra. Espero ter seguido uma boa trilha, ao
indicar que essa assimetria interna dos mitos encontra correspondente no sistema
terminoldgico e no sistema ritual por meio da introdug¢do ou da énfase no desequilibrio
entre os géneros. Em conseqiiéncia, parece haver uma desnaturalizacdo da relagdo (de
oposi¢do ¢) de alianca. A alianga passa a ser submetida entdo a dois regimes diferenciados,
o atual (natural ou 'construido como dado') e o potencial. Finalmente, articula-se a esta
idéia uma abertura do sistema, pois o mundo dos parentes passa a compor-se
potencialmente, isto €, passa a ir além das relacdes estritas e efetivas, e abre-se até mesmo
aos seres mais distantes como os brancos.

Nas "Consideragdes finais" refagco brevemente o percurso desta dissertagdo,
articulando outros niveis que, cada um a seu modo, reverbera o que se disse em relagdo a
assimetria e ao desequilibrio. Por meio da arte, da cosmologia ou da organizagdo social,
talvez possa-se comprovar que a semelhanga aparente entre gémeos ou a duplicagdo traz a

sombra da diferenga, ou da assimetria necessariamente em seu interior.

2. Apresentagdo dos mitos

Ao longo desta dissertagdo, apresentamos trechos dos mitos que foram coletados e

T . . e B . 2
agrupados na versdo inglesa do livro Watunna: um ciclo de criagcao do Orinoco.” Ao

? A versio original desta publicagdo, a qual ndo tive acesso, estd em espanhol.



trabalhar com o conjunto destes mitos, decidi traduzi-los para o portugués e coloca-lo na
integra, em anexo, a disposi¢do do leitor. Passo agora a dar alguns esclarecimentos sobre o
contexto e a maneira pela qual foi produzido o Watunna.

O conjunto de mitos registrados neste livro foi recolhido por Marc de Civrieux na
aldeia de Cunucunuma, na Venezuela, editado pela primeira vez, em Caracas, no ano de
1970, sob o titulo Watunna: Mitologia Makiritare. Esta versdo em espanhol foi traduzida
para o inglés por David Guss uma década mais tarde. Segundo Guss, Civrieux, cientista de
origem francesa, completou sua educagdo na Venezuela, onde formou-se gedlogo; fez
exploragdes no Alto Orinoco até os anos de 1940, quando entdo iniciou uma jornada do
Casiquiare ao Rio Negro, reproduzindo o percurso de Alexander von Humboldt. Nesta
ocasido, o geologo travou seu primeiro contato com os Ye’kuana. No prefacio da versdo
inglesa, David Guss (1997: XIII) revela-nos que, durante mais de vinte anos, Marc de
Civrieux visitou a aldeia de Cunucunuma para ouvir os Makiritare,” que lhe forneciam
centenas de fragmentos dos mitos. Por isto, o ciclo mitico recolhido ¢ aquele que se conta
no cotidiano, e ndo aquele recitado durante os rituais. Este Watunna foi contado a cada dia,
em partes, de acordo com a disponibilidade e a capacidade do informante. Ndo houve,
assim, um unico narrador, mas varios; porém, quando finalmente havia reunido muitas
versdes, Civrieux deu a elas uma ordem tal como se tivesse havido apenas um narrador, ¢
um so evento narrativo.

Observamos, assim, que esta coletdnea resultou de uma re-elaboracdo, uma
recriacdo, diriamos, ja que o investigador passou a tomar para si o papel de ordenador das

narrativas.

3. Os Ye'kuana, quem sdo?

O territorio tradicional dos Ye’kuana fica em Camasoina, que corresponde a regido
dos rios formadores do Orinoco. Eles se autodenominam /ruhuana, gente das cabeceiras, e
concebem esta regido como o coragdo de seu territorio. Os /ruhuana designam os outros
Ye'kuana que habitam as vizinhangas dos grandes rios, nas imediagdes das areas de
ocupagdo dos brancos, de Anei’fia, “gente de baixo”. Os Jruhuana concebem-se como

aqueles que seguem a tradicdo ou Watunna, palavra que também pode ser usada para

3 Cabe notar que Makiritare e Maiongong sdo diferentes denominagdes dos Ye'Kuana recorrentes
na literatura.



designar o conjunto do conhecimento tradicional, sabedoria. Dizem que estdo ali desde que
foram trazidos por Wanadi, de Kahuria, o céu empireo. A prova de que estdo no centro do
territorio (ou da terra) ye’kuana é que o umbigo dela pode ser visto: fica no monte
Roraima. Na verdade, ele € o poste central da casa (arta) celeste de Wanadi. A partir desse
eixo geografico e cosmoldgico, Wanadi comegou a constituir e povoar a Terra. Mas ele
sempre falhava porque era atrapalhado por seu irmdo, Odosha. Em suas varias tentativas,
este par primordial foi criando todos os ambientes geograficos, e todo tipo de gente que
hoje habita a Terra, os povos vizinhos e distantes dos Ye’kuana e até mesmo os inimigos, e
os animais, todos foram criados por Wanadi e por Odosha”.

As descrigdes histdricas e etnograficas dizem que os Ye’kuana sdo vizinhos dos
Piaroa (a oeste), dos Pemon e Macuxi (a leste) e dos Sanuma (Yanomami) (ao sul).
Também dado noticia de que seu deslocamento em direcdo aos grandes rios deveu-se,
sobretudo, as relagdes com as frentes da expansdo colonial, iniciadas, em meados do
século XVIII, com os espanhois, desde o Orinoco, seguidos pelos holandeses, desde o
Essequibo, os quais, a €época, penetraram e disputaram a regido em busca do rio El Dorado
(Guss, 1990); posteriormente, deveu-se a exploragdo da borracha, ja em meados do século
XX, a intervencdo das missdes religiosas (Arvelo-Jimenez, 1974) e de projetos estatais,
como o Calha Norte, por fim, a corrida do garimpo iniciada na década de 80 (Albert 2000).
Atualmente, os Ye’kuana tém experimentado alguns deslocamentos de suas aldeias,
sobretudo nas imediagdes da fronteira venezuelano-brasileira, por causa de seus vizinhos
Sanuma (Yanomami) que avangam do sul para o norte da area (Ramos, 1980; Lauriolla,
2004).

A maioria da populagdo ye’kuana, cerca de 4000 pessoas, vive em aldeias no lado
venezuelano. Na Venezuela, os Ye’kuana tém suas aldeias dispersas no Estado Bolivar e
no Territorio Federal Amazonas. A outra parte do povo, com cerca de 400 pessoas, vive no
lado brasileiro, em trés aldeias: duas delas localizadas no rio Auaris (ou Lebarejure) e a
outra no rio Uraricoera (Lauriolla, 2004:342). Esta regido de fronteira faz parte da zona
chamada Camsoina. Ela ¢é formada pelas cabeceiras do rio Orinoco (Padamo,

Cunucunuma, Cuntinamo, Ventuari, Paru, Caura) e do rio Uraricoera (Erebato, Merivari).

* Este tipo de atuag@o de pares de herdis primordiais, como no caso de Wanadi e Odosha na criagao
de todos os seres do cosmos, ndo é, como se sabe, exclusivo da mitologia ye’kuana. O ciclo de
criagdo de varios povos apresenta um demiurgo responsavel pela humanidade e pela diferenciagéo
do cosmos. Por exemplo, povos vizinhos dos Ye’kuana, como os Pemon (Taulipang e Arekuna,
igualmente pertencentes a familia lingiiistica Karibe) fornecem-nos o exemplo famoso de
Macunaima e seus irmdos (gémeos), coletados por Koch-Grumberg. Macunaima faz uma espécie
de parceria com seus irmaos na criagdo do cosmos e da humanidade.



No plano da sua organizagdo social, os Ye’kuana participam de um complexo
cultural e compartilham com outros grupos um ambiente semelhante, mencionado na
etnografia como Guianas. As sociedades das Guianas foram descritas e tratadas como
fechadas (endogdmicas e auto-suficientes), amorfas (sem distingdes morfoldgicas internas
referentes a organizagdo social) e regidas por um ideal de consangiiinidade no nivel do
grupo local. Segundo Peter Riviére (2001a: 25), a lista resumida de caracteristicas da
organiza¢do social comum a drea consiste no seguinte: “descendéncia cognatica, uma
terminologia de relacionamento prescritivo que abrange a linha paterna e materna, padrdes
preferenciais de assentamento, endogamia e/ou residéncia uxorilocal, a énfase na co-
residéncia, em se tratando da ordenagdo dos relacionamentos, além de aldeias pequenas e
impermanentes.”

Uma aldeia ye’kuana agrupa todos os que ali vivem em uma mesma casa grande
redonda (atta). A atta divide-se em dois circulos concéntricos. Segundo Arvelo-Jimenez
(1974), o circulo interior, a annaka, ¢ o local “onde se realizam as cerimonias sagradas,
onde os homens se reiinem diariamente para compartilhar comida e fazer seu artesanato, os
xamas realizam suas curas ¢ os mais velhos discutem seus sonhos e onde os homens
solteiros dormem até se casarem”. O circulo periférico, asa, € o local onde estdao dispostos
os fogos familiares, onde as mulheres cozinham e os membros das familias dormem juntos.
Todos os membros da casa (affa) sdo considerados “parentes proximos” ou “‘parentes
verdadeiros”. Este grupo inclui todos os parentes com os quais alguém pode estabelecer
conexdes consangiiineas. Isto se da porque o casamento ideal € aquele realizado entre
primos cruzados co-residentes (os pais, geralmente irmaos entre si, arranjam 0s casamentos
de seus filhos, preferencialmente, para um filho, por exemplo, a filha de uma irma ou a
filha do irmdo de sua esposa). Portanto, no interior do grupo local, as relagdes de afinidade
(efetiva) e as relagdes de consangiiinidade ficam indiscerniveis, e assim todos passam a
considerar-se “parentes proximos’. Mas por motivos demograficos, essas unides
endogdmicas nem sempre sdo possiveis. Quando, na pratica, as comunidades se véem
forcadas a recrutar “parentes distantes” — categoria que Arvelo-Jimenez diz ser dificil de
alcangar com precisdo, justamente porque um parente distante pode converter-se em
parente proximo —, a composi¢do da aldeia passa ser uma solugdo de compromisso que
quase sempre tem de “desdenhar do ideal” (Arvelo-Jimenez, 1974: 147). No plano da
cosmologia, entretanto, a casa ye’kuana “ndo € apenas concebida como uma comunidade

auto-contida, mas verdadeiramente construida como uma réplica do cosmos” (Guss,
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1990:21). A annaka (circulo interior) corresponde ao mar (dama). O circulo externo, asa,
corresponde a terra, € a casa inteira atta corresponde a Terra.

Por qué ? Porque a Terra inteira ¢ uma casa para Wanadi, que vive no céu. Entdo, o
mar € annaka da casa dele e a terra € a asa da casa dele, esses dois circulos juntos sdo sua
casa inteira, portanto, a Terra € casa dele e o Céu é sua Terra. Mas, além desta casa, que é
visivel para Wanadi (embora invisivel para os Ye’kuana), ha também a casa invisivel para
Wanadi. Para esta casa invisivel, o mar € seu poste central, a terra é sua annaka, ¢ o Céu ¢é
sua asa. E o Céu empireo € sua Terra. E assim sucessivamente. Sabemos que existem oito
céus para os Ye’kuana (Barandiaran,1962b). Como poderiam ser (14, como diz J. L.
Borges, se referindo aos caminhos da Casa de Asterion) infinitos. E se a casa de Wanadi ¢é
o modelo para toda casa ye’kuana, deve se aplicar para a comunidade dos parentes esta
mesma logica espiralada e gradual, assim, a cosmologia e a mitologia deixam-se notar em

sua mutua implicagao.

4. A nocao de duplo

E importante ainda desbastar a nogdo de duplicagio e de duplo, tal como indica a
sabedoria do Watunna, para distingui-la de alguns falsos amigos do nosso senso comum.

Em primeiro lugar, a relagdo entre Wanadi e Odosha, uma relagdo de duplicagio (e
oposi¢do), nossa representante maior de toda relagdo no Watunna, a0 menos nos mitos que
temos acesso, parece muito semelhante, a primeira vista, a0 nosso maniqueismo. Wanadi ¢
a figura celgste e benevolente que desce para instaurar a ordem na Terra. Odosha a figura
subterrdnea, enganadora e malévola. Tudo isso ¢ similar a queda do anjo em diregdo as
profundezas que deu origem as batalhas entre o céu e o inferno, de que temos noticia pela
Biblia crista.

Entretanto, como afirmou Lévi-Strauss (1993), os gémeos da mitologia do Novo
Mundo adotaram solugdes intermedidrias ao contrario dos gémeos do Velho Mundo, que

adotaram solug¢des extremas: antitese ou identidade perfeita’. Mas estas solugdes

3 “Entre essas solu¢des extremas, os mitos concebem toda uma série de intermediarios. Irredutivel,
a dualidade assumira a forma da antitese, um gémeo bom e o outro mau; um associado a vida, o
outro a morte; um ao céu o outro a terra ou a0 mundo subterrdneo. Seguem sistemas em que a
oposi¢do entre os gémeos perde seu carater absoluto em beneficio de uma desigualdade relativa:
esperto ou tolo, jeitoso ou desajeitado, forte ou fraco etc. Os mitos americanos apresentam uma boa
amostra dessas solugdes graduadas, desde o par antitético formado pelo bom e 0 mau demiurgo nos
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intermediarias sdo evidenciadas tomando-se por palco as duas Américas, em comparagdo
com a mitologia do Velho Mundo. No grande conjunto de mitos americanos, observa-se
toda uma gradag¢do que inclui por certo formas extremas, a maneira da antitese, mas a
Ameérica encheria nio resolve ficar apenas com a antitese. Entretanto, quando tomamos a
mitologia de uma tnica sociedade em seu conjunto, ficamos com o problema de saber por
que esta sociedade, no caso, a dos Ye’kuana, adotou esta forma aparentemente extrema, o
par antitético, como seu modelo de relagdo entre os gémeos. Este problema poderia ser
averiguado levando-se em consideragdo a mitologia dos povos vizinhos em relagdo de
transformagdo com a mitologia ye’kuana, bem como as transformagdes internas a cada um
dos conjuntos mitoldgicos proprios a cada uma das sociedades. Seria muito proveitoso,
acredito, tentarmos uma analise das opgdes ye’kuana em relagdo as opgdes da mitologia
piaroa. Este era um dos percursos analiticos que julguei, no inicio, pertinente fazer aqui.
Comegaria por notar um certo enfraquecimento das relagdes de oposigdo no sentido de que
a mitologia ye’kuana representaria a versdo mais fraca em relag@o a piaroa. Primeiramente
porque os demiurgos piaroa entretém uma relagdo de sogro e genro, criaturas ja afastadas
por natureza — ou seria melhor dizer, um por natureza, o outro por cultura; um ¢ o mestre
das florestas e dos espagos celestes, 0 outro o mestre das aguas e do subterraneo; um anta e
passaro, o outro jaguar — mantendo socialmente uma relacdo de grande desigualdade
(sogro/genro), enquanto que os demiurgos ye’kuana sdo irmaos. Em ambos os casos, estes
herois surgiram de um principio comum. No caso de Wanadi e Odosha em fungdo da
duplicagdo, e no caso dos Piaroa surgiram de um ancestral comum: Ofo’Daae, a
Anta/Anaconda, que inicialmente fecundava-se porque reunia em si os termos contrarios,
mas depois, cada um deles passou a ser incorporado por cada um dos herdis piaroa. Sob

este aspecto também a mitologia ye’kuana poderia dar um exemplo do carater

mitos da Califéornia do Sul, até os gémeos respectivamente benfazejo e malfazejo dos Iroqueses
[...]. Na América do sul, companheiros gémeos ou ndo, desigualmente dotados fisica ou
moralmente, vivem as mesmas aventuras e cooperam entre si. [...] O novo Mundo prefere formas
intermediarias™ (Lévi-Strauss, 1993: 205-6). Dividindo a tarefa de configurar a Terra, também estes
irmdos (ou companheiros de mesmo sexo, iguais em sua fung¢do social), apresentam uma
quantidade de diferengas entre si (geralmente tém idades distintas, sdo filhos de pais diferentes ou
incertos etc.). De que serve entdo concebé-los como gémeos se eles se mostram desiguais? A
fungdo da gemelaridade no caso da mitologia amerindia, como discutida por Lévi-Strauss, ¢
justamente evidenciar que a identidade perfeita ndo € possivel. Sempre resta uma assimetria em
algum nivel que ndo permite que a paridade perdure. Ao contrario de mitologias de outras partes do
mundo, na Europa sobretudo, argumenta Lévi-Strauss: “Na Ameérica (...), a desigualdade se
mantém e ganha progressivamente todos os dominios” (1993: 206). Se os personagens comegam
semelhantes, cada vez mais suas trajetérias os levam a caminhos afastados. Apesar de sua
semelhanga inicial, irdo necessariamente diferir.
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relativamente enfraquecido da oposigdo entre os demiurgos. No caso da duplicacdo, que da
origem aos gémeos ye’'kuana, trata-se de uma espécie de multiplicagdo, no caso dos
demiurgos piaroa, tratar-se-ia melhor de uma divisdo. Estes exemplos de enfraquecimento
da oposi¢do entre os gémeos podem levar-nos a evidenciar que ela ndo corresponde bem
ao nosso proprio modelo de oposi¢do forte entre 0 bem e o0 mau.

Também acredito que ndo se pode confundir os duplos ye’kuana com as formas
ideais, inacessiveis aos humanos na vida pratica. No caso ye’kuana, o inacessivel aos
humanos € a visdo da totalidade das coisas. Tudo o que se apresenta na Terra tem sua
contrapartida invisivel. Esta qualidade da duplicagdo invisivel dos seres torna-se
perceptivel para os humanos quando eles atravessam a fronteira imediata de sua vida
terrena, o limite de suas proprias casas. SO os xamas podem fazer isso, podem ver o que ¢é
invisivel para os demais, ouvir e compreender a lingua dos espiritos de todos os animais e
plantas e negociar com eles. Como nos ensina o Watunna, os xamas (huhai) sdo espiritos.
Eles ndo apenas estabelecem contato e se comunicam com os espiritos, mas eles sdo
espiritos, apesar de serem também pessoas com quem se convive diariamente. Os xamas
podem partir em seu proprio corpo € ver como os animais sdo humanos nas casas deles.
Mas, os xamds ndo descobrem uma forma escondida como uma esséncia da coisa que os
humanos comuns ndo podem ver na terra, eles descobrem, ao contrario, uma auséncia de
forma fixa nos seres, auséncia de que ele proprio compartilha. E isso nos afasta da nogdo
de que existem formas perfeitas, puras e terminadas para serem copiadas na terra.

Para os teceldes de cestos ye’kuana (Guss, 1990), por exemplo, ndo ha, nos
desenhos "verdadeiros", contraste entre figura e fundo, o desenho € tanto mais requintado,
mais verdadeiro, quanto mais for transparente. A qualidade verdadeira dos seres consiste
numa capacidade de alterar-se ou de participar de uma multiplicidade virtual que os
indiferencia. As imagens transparentes dos cestos sdo executadas apenas por aqueles que ja
possuem a maestria do oficio, pois eles sdo capazes de imprimir esta qualidade
"verdadeira": imprimem a transparéncia das formas, a invisibilidade delas. Como os
xamds, os tecedores de cesto ye’kuana, combinam o corpo e a alma, a humanidade e a
animalidade®.

Por fim, cabe ressaltar que, para os Ye’kuana, ha uma diferenga entre o duplo
(damodede) e a alma (akaato). A alma parece ser apenas o caso particular dessa

capacidade das coisas de participarem da multiplicidade original. Certamente, como para

® Ver a nogdo de ‘subjetivagdo indeterminada’ em Viveiros de Castro (2002).
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os Wari’ (Vilaga, 1992), os xamas ye’kuana sdo espiritos, ja sdo compostos em ‘humano-
animal’, e ¢ nesse sentido que sua duplicidade reenvia-os para a comunidade
‘uniespecifica’ em que a qualidade do humano revela-se em sua poténcia de transformagao
e ndo numa forma ‘especifica’ determinada. Isso vale para os xamas e para as almas
(akaato) dos humanos e animais ye’kuana. Por outro lado, o duplo (damodede) parece ser
uma por¢do invisivel de todos os seres. Estou entendendo, assim, que alma ndo ¢ o mesmo
que duplo, pois, se todos os seres possuem duplo (damodede), os humanos ¢ os animais

possuem duplo além de alma (akaato).
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1. O mito unico

Nao sair da mitologia ¢ uma escolha (no limite, uma condi¢do imposta a mim),
desde que segui os cursos de Eduardo Viveiros de Castro, para os quais foram dedicados
quatro semestres de sua orientagdo em dire¢@o aos volumes das Mitologicas. Isto permitiu
concentrar ateng¢do sobre o pensamento, sobre os proprios conceitos nativos. Mas falar
sobre um pensamento nativo ndo significa defender a idéia de um pensamento menor ou
qualitativamente distinto. Depois de toda a obra de Lévi-Strauss e as conseqiiéncias que
dela vém retirando etndlogos das sociedades amerindias, ndo ¢ preciso mais repetir que o
estudo da mitologia ndo ¢ um lugar de nonsense. Ou por outra via, concluir, que, se ‘0s
mitos ndo dizem nada de instrutivo acerca da ordem do mundo, a natureza do real e a
origem do homem ou seu destino” (Lévi-Strauss, 1987a:577), consequentemente, os mitos
‘ndo sdo para serem levados a sério’”.

Ora, se a historia, os acontecimentos progressivos (a origem ou destino do homem),
ou a objetivagdo, a descrigdo ou explicacdo do real (a ordem do mundo e a natureza do
real) sdo, na teoria levi-straussiana, a matéria variavel engajada numa estrutura relacional
invariavel, entdo, pode-se dizer que ambas sdo entrevistas pelas Mitologicas, mas,
digamos, ndo a0 mesmo tempo, ou ndo examinadas com 0 mesmo rigor.

As analogias que o sistema mitologico, o pensamento totémico, selvagem, se
quisermos, perseguem nao se fazem apenas por meio de um objeto e sua representagdo, um
significante e um significado, mas entre duas relagdes entre significado e significante em
ordens ou registros diversos. Esse ¢ todo o ponto. Nado se explica o que € um objeto em si,
interessa a interpretag@o estrutural o que este objeto é para um outro, e este outro também
s6 pode ser alguma coisa para um outro e assim por diante. Nesse sentido € que Lévi-
Strauss mostra que ‘a terra da mitologia ¢ redonda’, pois, assim como os objetos - que nada
significam sozinhos - um mito necessariamente reenvia a atengdo para outros mitos para

que possa significar.

7 Cf. Overing (1995: 111), para quem “o que Lévi-Strauss esta dizendo € que, a0 menos quanto a
mitologia, ndo devemos levar os julgamentos dos indigenas nem um pouco a sério”; e Viveiros de
Castro ( 2001:6), para quem o mais proficuo € reter, na teoria estrutural, de resto, coincidente com
o que dizem os mitos amerindios, a li¢gdo que ensina: “ndo ¢ a consciéncia que varia, mas o
mundo.(...) 0 que nos leva a suspeitar que os mitos dizem, afinal, algo de instrutivo sobre 0 mundo

e sobre o espirito humano”.
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Lévi-Strauss (1967:250) defende que “o mito se compde do conjunto de suas
variantes”. Ele ¢ uma “espécie de instrumento 16gico destinado a operar uma mediagdo”
(idem:254) ou uma “série de variantes combinatorias que preenchem a mesma fungdo em
contextos diferentes” (idem:257). “Todo mito pde um problema e trata-o mostrando que ¢
analogo a outros problemas, ou entdo, o mito trata varios problemas mostrado que sdo
analogos entre si. (...) A reflexdo mitica tem, entdo, por originalidade, operar por varios
codigos™ (1985: 169) ou patamares. “Levado pelo seu impulso, o pensamento mitico
engendra assim patamares cosmicos colocados cada um de um lado do patamar empirico,
tais que cada novo patamar mantenha com o que precede uma relagdo homologa a que este
patamar mantém com o patamar situado abaixo ou acima dele” (idem:116).

Essa forma de ser do mito, sendo a expressdo das relagdes possiveis, ¢ a logica de
todas as coisas, tanto assim que se apresenta como uma ‘logica das qualidades sensiveis’.

Uma logica que compartilha com o mundo suas propriedades. Se o mito ndo nos diz nada

sobre o mundo € porque ele estd no mundo.

“E se perguntarmos a qual significado ultimo remetem essas significagdes que se
significam entre si, as quais, no final das contas, devem referir-se a alguma coisa, a unica
resposta que este livro sugere € a de que os mitos significam o espirito, que os elabora por
meio do mundo do qual ele mesmo faz parte. Assim podem ser simultaneamente
engendrados os préprios mitos pelo espirito que os causa, e, pelos mitos, uma imagem do
mundo ja inscrita na arquitetura do espirito” (Lévi-Strauss, 2004a:385).

A significacdo, do ponto de vista do sistema mitico e, porque ndo dizer, de um
ponto de vista amerindio, € resultado de um sistema de transformagao, ou, se quisermos, de
‘traducdo’ (cf. Eduardo Viveiros de Castro: 2004), em que ‘as idéias ndo morrem’, mas o
pensamento avanga ‘destruindo o objeto’®. O que é uma outra maneira de dizer que a idéia
permanece € os objetos mudam. “A légica do pensamento mitico nos pareceu tdo exigente
quanto aquela na qual repousa o pensamento positivo, e, no fundo, pouco diferente. Pois a
diferenca se deve menos a qualidade das operagdes que a natureza das coisas sobre as
quais se dirigem essas operagdes.” (Lévi-Strauss, 1967: 265)

Mas a mudanga de registro em que se operam as transformagdes, ou, os objetos, ou
os mundos de que langam mdo, ndo ¢ menos significativa. O ponto especifico da

cosmologia indigena (ou ontologia) ¢ que ela a0 mesmo tempo em que assegura ser a

¥ “Todo esfor¢o para compreender destroi o objeto a que estivamos ligados, em beneficio de um
esforco que o suprime em beneficio de um terceiro, e assim por diante até chegarmos a unica
presenca duravel que é esta em que desaparece a distingd@o entre o sentido e a auséncia de sentido: a
mesma de onde partiramos” (Lévi-Strauss, 1996: 388).
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unica, como todas as outras — toda cosmologia €, de seu proprio ponto de vista, universal, o
que nos remete a uma passagem de Montaigne citada por Lévi-Strauss (1993: 192), ndo
por acaso, em Historia de Lince, dentre todos os volumes das Mitoldgicas, aquele que mais
enfatiza a diferenca do pensamento dos povos amerindios, que diz: “Pode-se certamente
qualificar determinado povo de ‘barbaro aos olhos da razio’, contanto que se tenha
presente que, definitivamente, ‘cada um chama de barbérie o que nao € de seu uso’” —, ndo
concebe que o cosmos seja idéntico para todos os demais seres do universo, ou que 0s
objetos a que se destinam as 'mesmas relagdes' sejam iguais. E, necessariamente, este ¢ um
imperativo para o funcionamento do sistema: a rela¢do se faz por meio da diferenga. As
relagdes ndo supdem um assemelhamento como um fim ou como sua justificativa, elas
apenas podem relacionar algo que afastam relativamente, uma légica de substitui¢do ou
correspondéncias entre registros, por suposto, implica objetos (mundos) diferentes entre si.
Predicar que a ‘lei do mito’ € uma lei natural e universal, como a expressao do
espirito humano, de mesma ordem que os fatos naturais,” nio ¢ afirmar tudo ou nio é o
mesmo que dizer que o mito Unico corresponde a um corpo fechado e auto-idéntico,
substantivamente. Se ele forma um sistema, ¢ nesse sentido é fechado, donde sua
universalidade, a extensdo de sua semelhan¢a depende de seu mecanismo. Assim sendo, o
mito como um sistema unico, expressa, no maximo, o carater relacional dos termos, uma
logica das relagdes. Por este motivo, a lei do mito, mesmo sendo considerada universal,
natural, ndo supde que exista uma natureza substantiva ou objetiva, para todo o cosmos.
Supor isto seria, melhor, o caso de uma interpretagdo relativista dos fendmenos, em que se
dispde a natureza como base sobre a qual as culturas variam'’. O mito deve ter a
‘semelhancga por base’, o sistema unico de correspondéncia entre as relagdes, e a ‘diferenca
por principio’, a diferenca entre os registros ou patamares ou mundos que ele relaciona.
Esta diferenca € o que permite que as relagdes sejam postas em andamento, o que concede
ao sistema seu dinamismo. O que permite encarar o pensamento como inseparavel do
objeto, o sistema mitolégico como inseparavel do sociolégico, pois ambos, conjuntamente,
s6 podem funcionar conjuntamente, exprimem todos os conceitos, isto €, exprimem sua

relagdo.

® Sobre esta discussdo ver Eduardo Viveiros de Castro, 2001; Jonna Overing 1995; Peter Gow
1997.

'% Cf. Eduardo Viveiros de Castro (2002), que discute a idéia do perspectivismo amerindio como
uma légica inversa a epistemologia relativista.
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De acordo com esta premissa, ou com esta licencga, tentarei encontrar na maneira de
proceder dos mitos ye’kuana uma disposi¢do relacional consistente com a formulada em
outros sistemas dessa sociedade, enfim, do universo onde se inserem os mitos. Em outras

palavras, perceber nos mitos que relag@o esta sendo refletida.

Como disse Overing (1995: 110):

“O mito é o género por meio do qual a cosmologia indigena se revela. E por intermédio do
mito que os postulados referentes ao universo se exprimem e se explicam. Os ciclos
miticos abordam questdes metafisicas basicas a respeito da historia e do desenvolvimento
dos tipos de coisas ou seres que ha no mundo, e também suas modalidades de ser e
relacionamentos’.

Apenas acrescentaria que a ‘explica¢do’ e a ‘expressdo’ do universo ndo sdo claras
e evidentes, ou pedagogicamente afirmadas pelos mitos. Os objetos ndo sdo significados
nos mitos, se sdo explicados ou expressados € porque estdo em posi¢do de significantes,
mas isto ndo nos deixa em posi¢do de dizer que como significantes eles ndao tém qualidades
proprias. Suas propriedades estdo sendo também esclarecidas ou melhor, estio sendo
acionadas. Se estas qualidades estdo nos sistemas, participam de sua estrutura, é preciso
que nos coloquemos no nivel dessa estrutura para podermos alcangar o sentido que

expressam ou 0 que € que se explica por meio delas no mito.
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1.1. Sobre os dualismos amerindios

O trago da duplicagdo ye’kuana, obviamente, cabe nas discussdes sobre o dualismo nas
sociedades indigenas. Grosso modo, radica-se na oposi¢do primeira entre natureza e
cultura, da qual derivam as oposi¢des sobremaneira importantes para as concepgdes de
identidade e alteridade, mas (e esse € todo o ponto) a partir das quais a teoria estrutural
soube assinalar a especificidade do dualismo amerindio: ‘“sua natureza intrinseca e
deliberadamente inacabada, imperfeita, desequilibrada e assimétrica” (Viveiros de Castro,
2002:17), e, ainda, mais precisamente no valor positivo que estas ontologias atribuem a
alteridade (cf. Viveiros de Castro, 2002). Mas se esse carater ¢ um invariante amerindio, ¢
preciso matiza-lo em cada uma das sociedades. Minha discussdo sobre o dualismo
ye’kuana insere-se nesse terreno.

As organizagdes dualistas (existem?) inauguram uma determinada trilha, dificil ndo
seguir (ou retornar) por ela, de maneira que as monografias em geral privilegiam as
relagdes de oposicdo dual, sobretudo quando estas se prestam a cercar termos
correspondentes com a unidade social.

O dualismo aparece como um principio abstrato por meio do qual as sociedades
definem-se, concebem sua existéncia particular, ou melhor, concebem a possibilidade de
todas as coisas, umas em relagdo as outras. O dualismo, embora possa estar atualizado em
solugdes particulares sob formas de instituigdes sociais, de maneira geral, marca apenas a
necessidade de diferenciagdo relativa entre os seres, afirmando assim sua existéncia
significativa.

Mas esta ¢ uma defini¢do entre outras. Pensando o dualismo como um substituto
temporario da relagdo, ainda sera possivel notar que existem, pelo menos, dois modos
diferentes de se o conceber. Uma relag@o descontinua entre termos simetricamente opostos
e internamente homogéneos; ou uma relagdo continua e assimétrica no interior de termos
ndo completamente homogéneos e idénticos a si, o que faz da diferenga ndo apenas algo
que vai entre dois termos.

A primeira defini¢do ¢ imprescindivel a introdugdo de espagos vazios, cortes que
produzem a descontinuidade entre os termos, produzindo-os como opostos, essa introdugdo
dos intervalos da-se gragas a uma violagdo exterior sobre a matéria original.

Lévi-Strauss define este procedimento de empobrecimento na matéria do continuo

nos mitos do primeiro volume das Mitoldgicas:
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“Parece, pois, que os dois mitos, tomados em conjunto, se referem a trés campos, cada qual
originariamente continuo, mas nos quais ¢ indispensavel introduzir a descontinuidade, para
poder conceitud-los. Em cada um dos casos, essa descontinuidade é obtida através da
eliminagdo radical de certas fragdes do continuo. Este ¢ empobrecido, e elementos em
menor numero tém a partir de entdo folga para se expandirem no mesmo espago, ja que a
distdncia entre eles passa a ser suficiente para evitar que eles se encavalem ou se
confundam uns com os outros” (Lévi-Strauss, 2004a: 75-76).

Mas esse empobrecimento no continuo foi empreendido as custas de uma outra
violagdo, desta vez, ocultada pelo sistema: a condigdo de que, no interior dos termos, fosse
restabelecida a indiferenciagdo inicial. Como se toda diferenga se traduzisse ou exprimisse
no corte e os termos fossem tomados como se fossem constituidos internamente de
homogeneidade plena. A concepgdo de que existe uma separagdo nitida entre o que é termo
€ 0 que nada ¢, parece ser exigida para a significagdo: “Ora, qualquer que seja o campo, €
unicamente a partir da quantidade discreta que se pode construir um sistema de
significacdes” (idem: 76).

Se o dualismo descontinuo pode representar-se, e, de fato, representa-se
etnograficamente no exemplo da divisdo entre as metades (bororo), um dualismo
diametral, necessariamente postula a imagem de uma unidade inicial partida ao meio. Este
dualismo ndo pode fazer mais que dividir o uno. Porém, a imagem desta unidade deve ser
“bastante ambigua” (Lévi-Strauss, 1993), do contrario, como se poderia fazer surtir pares
heterogéneos (embora simetricamente) de uma unidade totalmente homogénea?

Nesse sentido, pode-se notar que o dualismo diametral esconde seu ternarismo, isto
¢, oculta-o, e postula-se como independente, tratando seus termos como simétricos e
relegando para um plano exterior a diferenga de onde se deduz a relacdo de oposigdo.
Como se, para o dualismo diametral, a diferenca entre os termos ja estivesse constituida
antes da relagdo de oposigdo entre eles. O termo de mediagdo que, a0 mesmo tempo 0s
define como opostos e garante sua ndo disjun¢do completa, fica, por defini¢do, fora dos
termos. Por exemplo, a distingdo entre homens e mulheres ¢ derivada da relag@o de alianga
matrimonial, como alias, os mitos tratam de postular. As mulheres aparecem com a cultura,
quando todas as coisas puderam diferenciar-se, inclusive homens de mulheres, assim como
homens de animais, as espécies de animais entre si, ou as partes do corpo, as cores dos
passaros, etc. Neste exemplo do surgimento das mulheres, tudo se passa como se a
diferen¢a entre os sexos fosse suficiente por si para separar mulheres e homens. Mas se
esta diferenca de ordem fisica ou natural estd sendo expressa nos mitos, ¢ porque ndo so a
distingdo entre sexos sera tratada. Homens e mulheres ndo se separaram ou passaram a

existir (como distintos) para permaneceram disjuntados. Ao contrario, foi para que se
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juntassem, que se diferenciaram. Essa boa medida, no caso da relagdo entre homens ¢
mulheres, ndo estd segura apenas por diferenciar-lhes o sexo, terdo de se diferir também
segundo um outro critério, um outro que se duplica sobre a primeira divisdo, agora, de
ordem social. Serdo primos ou irmdos, homens em relagdo as mulheres (bem como homens
e mulheres entre si). Mas a divisdo que resulta dessa série de mediagdes, opondo duas
categorias de homens (aliados por meio de uma mulher) mantém-se como simétrica € o
termo mediador, a diferenga entre os termos, aparece sempre como exterior a eles. “Suas
transformagdes [do dualismo diametral] ndo criam mais do que um dualismo semelhante
aquele de onde partiu” (Lévi-Strauss, 1967: 177).

Conceber o dualismo (simétrico e descontinuo) como um sistema de redu¢do, como
esta dito até aqui, seria uma outra maneira de afirmar seu carater derivado, a medida em
que ele € a simplificagdo de um elemento mais vasto, maior, do qual partiu, em um menor
que ele representa. E esta redug@o ou derivagdo por simplificagdo, percorre o caminho que
vai do continuo ao descontinuo, da desordem a ordem, da realidade geral e insignificante a
representacdo significativa, isto é, um caminho progressivo. “Do exame desses dois mitos
[bororo M2, M3], inferimos que a passagem da natureza a cultura corresponde, no
pensamento indigena a do continuo ao descontinuo™ (Lévi-Strauss, 2004a: 321 .

Este caminho reto e simplificador € enfatizado na mitologia. Porém, as coisas ndo
sdo tdo simples assim, pois, como argumenta Lévi-Strauss, existe mesmo ai

“em primeiro lugar, a justaposi¢do de estruturas diametrais e de uma estrutura concéntrica
com até uma tentativa de tradug@o de um tipo noutro. Com efeito o Leste é a0 mesmo
tempo Leste e Centro; o Oeste € simultaneamente o Oeste e Contorno [...]. Em segundo
lugar, todas estas estruturas binarias estio combinadas com formas ternarias [...]. Convém,
parece-me, dividir o problema: relagdo entre dualismo e triadismo; relagdo entre duas
formas de dualismo propriamente dito” (1967: 173-74-75).

A primeira relagdo Lévi-Strauss remete o que ja havia argumentado nas Estruturas
Elementares do Parentesco, a proposito da relacdo entre a troca generalizada e a troca
restrita: “De um ponto de vista logico, ¢ mais razoavel e econdmico tratar a troca restrita
como um caso particular da troca generalizada”(1967: 175). E continua: “resultara que o

triadismo e o dualismo sdo inseparaveis, porque o segundo nunca ¢ concebido como tal,

"' A ndo ser nos espagos em que a forga desse continuo sobreviveu: “E como se 0 pensamento sul-
americanos, decididamente pessimista por sua inspiragdo, diatonico por sua orientagdo, atribuisse
ao cromatismo uma espécie de maleficéncia original, tal que os grandes intervalos, indispensaveis
na cultura para que ela exista, e na natureza, para que o homem possa pensa-la, s6 possam resultar
da autodestrui¢do de um continuo primitivo, cuja forga ainda se faz sentir nos raros pontos em que
sobreviveu: ou em proveito do homem, na forma dos venenos, que veio a comandar; ou contra ele,
no arco-iris, que ndo pode controlar” (Lévi-Strauss, 2004a: 321).
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apenas como limite do primeiro (idem 176). Ou seja, € possivel reduzir as estruturas
ternarias em bindrias, mas o contrario ndo. A troca generalizada se faz numa rede contendo
um numero qualquer de grupos desde que o sistema ndo contenha menos que trés grupos
distintos, enquanto que a troca restrita se faz apenas entre dois grupos.

Pois bem, por causa desse aspecto simplificador do dualismo, Lévi-Strauss tomou-o
como um dualismo ideal, tedrico, digamos. Pois ele “nunca é completamente realizado na
experiéncia, a ndo ser sob a forma de racionalizagdo imperfeita de sistemas que
permanecem irredutiveis a um dualismo, sob cujas espécies tentam, inutilmente,
representar-se” (1967: 176); ou “Num sistema diametral [...], as metades definem-se uma
por oposi¢cdo a outra e a aparente simetria de sua estrutura cria a ilusdo de um sistema
fechado” (id. 177).

Como se para que o “mundo inteiro se tornasse razoavel” (Deleuze, 1997), todas as
diferencas (significativas) tivessem de ter sido postas a um s6 tempo, de uma tnica vez,
sob a forma mais reduzida, a minima (dual). Ainda que o dualismo diametral seja ideal ou
ilusério, 1sso ndo o impede de ser um instrumento & mado para se conceber e atualizar
relagdes, ndo o faz menos aplicavel ou menos valorizado na vida pratica. Ele determina ou
qualifica certas relagdes. Ele responde “a uma questdo especifica: como produzir a
dualidade a partir da unidade” (Lévi-Strauss, 1993:204).

Se esta dualidade simétrica constitui uma passagem radical, da continuidade a
descontinuidade, da homogeneidade a diferenga, carrega também seu sentido ‘maléfico’:
como se o par que ele separa estivesse “destinado(s) ao incesto, que ja prefigurava sua
promiscuidade no seio materno” (id.:204) ou no seio da unidade inicial. Reintroduzir uma
condi¢do de paridade completa, a0 menos sob premissas logicas, implica uma relagdo
totalmente simétrica. E “O pensamento amerindio da a simetria um valor negativo,

£99

maléfico até” (id.:208). Pois esta simetria tem por fungdo compor novamente a totalidade

homogénea do termo (ou do sistema).

Como disse Viveiros de Castro (2002:435):

“Os dualismos diametrais definem uma totalidade circunscrita por um limite infranqueavel,
uma barreira dimensional heterogénea em relagdo a linha meridiana interna — do ponto de
vista do sistema, seu exterior ndo existe”.

Este dualismo ndo ¢ suficiente ou pelo menos ndo da conta de todo tipo de
diferenga do mundo e das institui¢des indigenas. A despeito do que prevé o sistema, ele

ndo ¢é tudo.
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Deixando este problema que é o da relagdo entre o binarismo e o triadismo, ou
melhor, da posi¢do de caso particular do dualismo binario em relagdo ao ternario, Lévi-
Strauss passa a responder a questéo sobre a rela¢do entre as “duas formas de dualismo
propriamente dito”. O dualismo concéntrico em relagdo ao dualismo diametral, se coloca
sob um tipo diferente de problema:

“A dualidade pode ser reabsorvida na imagem aproximada da unidade pela qual €
representada, ou apresenta um carater irreversivel, a ponto de a distdncia minima entre seus
termos dever fatalmente alargar-se?”” (Lévi-Strauss, 1993:205).

Esta questdo coloca sob uma forte suspeita a premissa da qual se partiu para
formular a questdo anterior, a de que a unidade existe como dado inicial, ou pelo menos,
ndo toma a unidade por principio e ainda desconfia dela como fim. Esta segunda maneira
de se pensar o dualismo conjectura sobre a possibilidade de se reacoplarem unidades, ou
fundirem-se numa totalidade; indaga-se, melhor, sobre a possibilidade de que as diferencas
que o dualismo representa ndo necessariamente se resumam ao intervalo, mas possam estar
também contidas no interior do par, agora relacionados como unidade. Mas, se € possivel
conceber diferengas no interior de um par ou no interior da unidade - € todo o ponto - ¢
porque deve se conceber, a0 mesmo tempo, um exterior dele: “o exterior da figura
concéntrica, ao contrario, ¢ imanente a ela: ‘trata-se de um sistema que nao se basta a si
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mesmo, e que precisa sempre se referir ao meio circundante’ (Lévi-Strauss, apud Viveiros
de Castro, 2002: 435). E preciso pensar no par relacionado como um resto ou diferenga de
um exterior que os distinguiu de si, a0 mesmo tempo em que pensar neste par como uma
unidade articulada internamente por meio da diferenca. Entdo, € preciso pensar a diferenga
como interna e externa as unidades, ao mesmo tempo.

Porém, se a definicdo distingue o dualismo diametral (descontinuo, simétrico e
estatico), do dualismo assimétrico, continuo e dindmico, configura-se, ela propria, de
maneira diametral, isto €, descontinua. Se estes dualismos distinguem-se, o dualismo
diametral em relagdo ao concéntrico o faz por preteri¢do, o primeiro exclui as diferengas
como interiores aos termos, excluindo assim o dualismo concéntrico de sua defini¢cdo. Mas
0 dualismo concéntrico ndo apenas nega o dualismo diametral, ele se diferencia dele
justamente por ndo se definir exclusivamente em relagdo a ele, mas por o englobar em seu
interior. Ele entdo combina duas formas de ‘dualismos propriamente ditos’ no interior de
um sistema:

“o0 dualismo concéntrico é um mediador entre o dualismo diametral e o triadismo, e € por
seu intermédio que se faz a passagem de um ao outro. [...] Ou melhor, para ser mais exato,
todo esforgo para passar da triade assimétrica a diade simétrica supde o dualismo
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concéntrico que € diadico como um, mas assimétrico como o outro” (Lévi-Strauss: 1967:
176-77).

Enfim, se podemos dizer que ha um compromisso entre eles, esse compromisso nao
sugere nenhuma sintese dialética, mas um trago que dispde as relagdes sobre um eixo
obliquo.'?

Entdo podemos compreender melhor porque mesmo o dualismo diametral (que ja €
resultado de um arranjo ternario) ¢ ideal e mesmo onde se o encontra, como na discussao
sobre a organizagdo da aldeia bororo, esta comprometido com o dualismo concéntrico e,
assim, enxergamos que, ja em 1956 (em "A Estrutura dos Mitos"), Lévi-Strauss tinha
postulado o que voltaria a afirmar mais nitidamente em 1991 (Historia de Lince), quer
dizer, o dualismo amerindio ¢ um dualismo em perpétuo desequilibrio porque ele faz a
passagem entre uma estrutura simétrica e outra assimétrica. Esta passagem nao termina, ela
€ uma passagem constante de um a outro, € proprio do sistema ser passagem. Enfim,
mesmo quando Lévi-Strauss descreve a aldeia bororo, ndo podemos esperar que ele se
restrinja a falar apenas sobre um dos ‘dualismos propriamente ditos’">.

Mas esta solug@o ndo € pacifica nos ensinamentos de Lévi-Strauss, pois as vezes o
primeiro movimento ¢ tido como progressivo, positivo, inaugural e verdadeiro, como na
passagem:

“O homem s6 cria algo verdadeiramente grande no principio; em qualquer campo que seja,
apenas a primeira démarche ¢ véalida em sua totalidade. As que se seguem titubeiam e se
arrependem, empenham-se em recuperar, parcela apds parcela o territorio que ficou para tras
[...]. O que afinal fizeram os ultimos sendo o que ndo deveria ser feito?” (Lévi-Strauss,
1996:386).

'> A replicagdo de oposigdes que o dualismo diametral implica no interior de cada um dos termos
de seu par pode até parecer um limite para a simetria, porque torna evidente que cada termo é
composto de outras relagdes, mas o fato € que estas relagdes necessitam que se as coloquem como
frente a um espelho. Num diagrama formulado por Viveiros de Castro (2002:437), a diferenga
diametral, quando reiterada, forma um tabuleiro de xadrez, enquanto o dualismo concéntrico corta
apenas um dos lados do primeiro par e, sucessivamente, configura um centro, a partir de um eixo
obliquo.

1> Como nos ensina, de passagem, em Tristes Tropicos: "Entdo, torna-se possivel explicar porque
este estilo lembra, em mais sutil, o de nossas cartas de baralho. Cada figura de carta obedece a duas
necessidades. Primeiro deve assumir uma fung¢do, que € dupla: ser um objeto, e servir de dialogo —
ou ao duelo — entre dois parceiros que se enfrentam; e deve também representar um papel, atribuido
a cada carta em sua condi¢gdo de objeto de uma colegdo: o proprio baralho. Dessa vocagdo
complexa decorrem varias exigéncias: a da simetria, que tem a ver com a fun¢do e da assimetria
que tem a ver com o papel. O problema ¢ resolvido pela composi¢do simétrica, mas segundo um
eixo obliquo, fugindo assim da féormula completamente assimétrica, que satisfaria o papel mas
contradiria a fun¢do, e da férmula inversa, completamente simétrica, que provocaria o efeito
contrario. Também aqui se trata de um jogo complexo que corresponde a duas formas
contraditorias de dualidade, e que leva a um compromisso, realizado por uma oposi¢do secundaria
entre o eixo ideal do objeto e o da figura que ele representa" (Lévi-Strauss, 1996:183).



p i

Outras vezes, sO este movimento inverso ou o proprio ato de recuperar ou sobrepor-
se ao primeiro ¢ que fornece o dinamismo e, assim, a eficiéncia do sistema, em sua tarefa
de recobrir regides mais vastas e a0 mesmo tempo mais intimas das qualidades as quais a
existéncia ele se dedica a averiguar.

Estes argumentos de Lévi-Strauss, tal como os compreendemos, foram reunidos até
aqui com o objetivo de explicitar as caracteristicas do dualismo concéntrico, dualismo que
foi considerado como principio sob o qual se move a mitologia e mesmo o pensamento
amerindio, povos que ‘“escolheram explicar o mundo pelo modelo de um dualismo em
perpétuo desequilibrio, cujos estados sucessivos se embutem uns nos outros” (Lévi-
Strauss, 1993:215), seu ‘clinamem filosofico’ deriva dessa passagem da triade a diade mas
sempre segundo um eixo obliquo, que expressa um centro, em torno do qual todo o resto €
desigual. Este tipo de pensamento aparece mais exemplarmente na mitologia dita
‘regressiva’. Para mim, sera esta mitologia da perda a responsavel por incluir os dois
movimentos ou a passagem entre dois ‘dualismos propriamente ditos’ no interior do
sistema. E acredito que a mitologia ye’kuana da testemunhos dessa passagem.

Ha uma razdo suplementar para que devamos manter-nos atentos as caracteristicas
do dualismo gemelar (concéntrico), pois se “o exterior € aqui um trago interno”, € porque
interior e exterior sdo relativos, ou mais precisamente porque: “o exterior € relativo e isso
faz o interior igualmente relativo” (Viveiros de Castro, 2002:435-6).

E este ponto, por um lado, parece ter muito a ver com a imagem que os mitos fazem
das relagdes ye’kuana, com o que dizem alguns Ye’kuana sobre sua sociedade e também
com o que a etnografia descreve. Mas, por outro lado, pode parecer um tanto contraditorio
com a defini¢do das sociedades internamente indiferenciadas, e com tendéncia a expulsar

toda a diferencga para o exterior.

2. Das Mitolégicas a mitologia e cosmologia ye’kuana

No primeiro volume das Mitoldgicas, Lévi-Strauss diz que tratou de mitos que, do
ponto de vista de seu codigo socioldgico, traziam um conflito entre aliados de mesmo sexo
ligados entre si por meio de sua relagdo diferencial com um terceiro de sexo oposto. Ja no

segundo volume, esse conflito se transforma numa relagdo (ainda conflituosa) suplementar
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entre irmdos de mesmo sexo e o conjuge de um deles. Esta relacdo tem caréter excessivo,
deslocando a instauragdo da alianga matrimonial, que era o motivo da relacdo anterior
(entre aliados) e a tomando pelas bordas. Diante do material etnografico, isso me chamou
atengdo porque, ao meu ver, temos uma evitagdo da figura do aliado ou a evitacio do
conflito entre figuras simetricamente opostas, e uma preferéncia por tratar a relagdo (de
oposi¢do) entre dois semelhantes.

A gemelaridade engendra um tipo especial de oposi¢do. Ela nido opde apenas
termos um ao outro, € nem relagdes equivalentes, mas opde um par de dualidades distintas.
Um par de irmdos de mesmo sexo a um par de irmdos de sexo oposto (ou a um tinico termo
de sexo oposto ao deles). Ela sintetiza uma 'dupla oposi¢io' ou a relacdo entre 'duas formas
contraditérias de dualidade' (Lévi-Strauss, 1996:183). E assim uma espécie de
compromisso entre uma oposi¢do binaria e simétrica e uma ternaria e assimétrica.

Analogamente a mitologia gemelar, derivada, regressiva, no sentido em que ela
parte da mitologia progressiva fazendo seu caminho inverso, passa-se o percurso entre o
dualismo diametral e o dualismo concéntrico. O que a mitologia gemelar considera como
dado ¢ o estdgio das oposigdes ou de relagdes estabelecidas na primeira mitologia. Como
inicia-se do ponto em que termina a mitologia anterior, a mitologia gemelar produz, assim
como o dualismo concéntrico, a passagem entre dois tipos diferentes de relacdo, ela ndo
exclui as oposigdes anteriores, melhor, ela as carrega em si como uma sombra.

Os gémeos de mesmo sexo sdo 0s personagens responsiveis por encarnar a
articulagdo entre as duas formas da oposi¢do, a diametral diadica (entre termos exclusivos,
simétrica, diametral, descontinua) e a concéntrica (entre relagdes, assimétrica e continua),
pois, se a primeira se mantém pela diferenca fisica (e contraditéria), fazendo com que surja
um grupo de mesmo sexo, em oposi¢do a um outro grupo de sexo oposto, e pela diferenca
entre as combinagdes possiveis daqueles termos, engendrando o papel social; a segunda se
faz pela relagdo entre elas: ultrapassa a diferenciagdo das fungdes sociais e sexuais, mas
ndo sem que elas tenham se estabelecido. Tem a ver com as diferengas de qualidades e
habilidades particulares e individuais, no interior de um par homogéneo sob o aspecto
sexual e social.

Um dos gémeos tem a responsabilidade de separar exclusivamente, o outro de
reunir; um de diferenciar, o outro de indiferenciar ou borrar a diferenciagio. Porém, a agio
de um nunca apaga completamente a agdo anterior. Mesmo que um faga o caminho no
sentido inverso do outro, a marcha ¢ sempre para frente, porque ndo conseguem anular-se

totalmente. Competem por restabelecer a relagdo diferencial mais fundamental, sem que
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consigam alcangar um equilibrio estavel ou uma paridade. Seu compromisso ¢ feito sob a
necessidade de se sucederem ou sobreporem-se um ao outro infinitamente.

Lévi-Strauss (1986: 81) elucida-nos:

“Na presenca destas antinomias, cada gémeo reage de modo diferente. Um busca resolveé-
las por sua mediagdo; o outro as institui ou as perpetua por seu zelo separador. Em todos os
estagios do real, portanto, esse ultimo porta a responsabilidade particular de manter o
dualismo que, ndo menos do que a mediagdo, ¢ uma relagdo constitutiva da ordem
universal”.

Notei, ndo por acaso, que os mitos do segundo volume eram principalmente
provenientes da regido das Guianas. Assim, a transformag¢do da tematica do primeiro para
o segundo volume € consistente com um deslocamento geografico em dire¢ao ao norte da
Amazodnia. As Mitolégicas passam da regido do Brasil Central, onde se iniciam, e vao
deslocando-se em diregdo ao norte, para a Regido amazonica, especialmente em dire¢do a
Guianas, onde encontram-se, entre outras sociedades, os Ye’kuana, assim como passam do
tema da instauragdo da cultura para o tema da sua perda.

Vimos na introdugdo dessa dissertagdo que a mitologia ye’kuana concede lugar
privilegiado para a relagdo entre Wanadi e Odosha. Um par de herdis, irmaos, gémeos de
mesmo sexo. A relacdo inaugural da ordem atual foi esta do compromisso e mutua
implicag@o entre seres ndo completamente distintos. Esta solugdo que se estabeleceu entre
estes gémeos foi a mesma solug@o encontrada para o surgimento de qualquer ser na Terra,
qualquer ser traz imediatamente um outro concomitante. Este Outro, embora semelhante ao
primeiro, faz figura de um antagonista constante. A diferenga tratada na mitologia
ye’kuana parece ser do tipo daquela mitologia do mel, ndo apenas por tratar-se da oposi¢ao
entre dois irmaos, Wanadi e Odosha, mas por conceber toda diferenciagdo ao modo da
relagdo entre Wanadi e Odosha. Nao s¢ la estdo os gémeos, mas estdo la como protdtipos
de toda relagdo. E que nada se cria isoladamente, todo ser tem sua contrapartida invisivel.
Nesse sentido, ndo faz falta a presenga de protagonistas gémeos (de mesmo sexo) na trama
do mito, basta que a légica da diferenga entre semelhantes seja vigente para as demais
coisas.

A duplicagdo ou a replicagdo tem a ver com este mecanismo de experimentag¢do dos
limites internos da semelhanga, que s6 pode estabelecer-se entre termos nem radicalmente
opostos nem completamente idénticos. Uma relagdo entre duplos ¢ uma relagdo entre
termos redundantes, ou concorrentes facultativos, como diz Lévi-Strauss.

Vejamos:
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“Os leitores do Cru e o Cozido se lembrardo sem divida que o primeiro grupo de mitos que
nos introduzimos (M1 a M20) e sobre os quais, num sentido, aqui ndo fazemos mais que
retomar o comentario, implicava igualmente o problema da alianga. Mas entre estes mitos e
aqueles que consideramos no presente, uma diferenca maior se faz sentir. Naquele primeiro
grupo, os aliados eram sobretudo irmdos de mulheres e maridos de irmads, quer dizer,
respectivamente doadores e tomadores. J& que toda alianga implica o concurso destas duas
categorias, tratava-se de cunhados mutuamente inevitaveis, onde a intervenc¢do oferece um
carater organico e onde, por conseqiiéncia, os conflitos sdo uma expressdo normal da vida
em sociedade.

No segundo grupo, ao contrario, o aliado ndo ¢ um parceiro obrigatorio, mas um
concorrente facultativo. Que o cunhado da mulher seja por ela seduzido ou que ele proprio
desempenhe o papel de sedutor, ¢ sempre um irmdo do marido: membro do grupo social, €
verdade, mas cuja existéncia ndo ¢ requerida para que a alianca se estabeleca e que, na
constelacdo doméstica, faz figura de termo continente. Entre os ensinamentos que os
Baniwa oferecem aos noivos figura aquele de “ndo seguir as mulheres de seus irmdos”
(M276b). Uma visdo teodrica da sociedade implica com efeito que todo homem, para estar
seguro de obter uma esposa, deve poder dispor de uma irma. Mas nada exige que ele tenha

um irmdo. Como explicam os mitos, isto pode mesmo tornar-se um incdmodo.” (Lévi-
Strauss, 2004b: 282-83)

Esta passagem conduziu-me a uma dupla reflexdo sobre as sociedades das Guianas.
A primeira delas diz respeito a imagem que a etnografia tem formulado sobre estas
sociedades: idealmente endogdmicas, auto-suficientes, e, ainda mais, consangiiineas, no
nivel do grupo local. Tudo isso pareceu-me um expediente por meio do qual idealmente
estas sociedades evitam confrontar-se com a figura do afim ou do aliado de mesmo sexo e
convertem este aliado em irmdo de mesmo sexo, figura ndo necessaria sob o ponto de vista
da alianca e que pode “mesmo tornar-se um incdmodo’’. Ou seja, parece haver aqui uma
coincidéncia entre o que Lévi-Strauss formulou como a tematica do segundo volume das
Mitoldgicas — a saber, o conceito do mel como um elemento emblematico da perda, ou do
retorno da sociedade em dire¢do a natureza por meio de uma patologia das relagdes sociais,
ou uma patologia da instauracdo da cultura, que assinala-se no desequilibrio entre os
termos constitutivos da alianca matrimonial, mais precisamente, no excesso ou na
duplicagdo de um mesmo, em detrimento de um outro diferente — ¢ a imagem das
sociedades guianenses como aquelas que evitam contatos com o exterior, com a diferenca
radical, tanto quanto evitam diferenciar-se internamente; que evitam, portanto, a alteridade
como um termo simetricamente oposto a uma identidade.

A segunda reflexdo gira em torno dos mitos do Watunna. Encontramos ali uma
competi¢do ou concorréncia incessante entre dois irmdos de mesmo sexo, Wanadi e
Odosha, pelo controle das pessoas humanas na terra e por todos os demais aspectos
cosmicos, desde a criagdo do mundo natural e contatos com o sobrenatural, até as artes da

civilizagdo. Portanto, este trago da duplica¢do deve estar presente tanto nos termos quanto
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nas relagdes, isto €, tanto na matéria dos mitos quanto em seu mecanismo, COMO uma
marca da mitologia gemelar.

Esta homologia citada, entre o cdédigo socioldgico da mitologia gemelar e, por um
lado, a descricdo da imagem de sociedade, isto é, das relagdes (sociais) no plano da
organizacdo social das sociedades guianenses, em particular da sociedade ye’kuana e, por
outro lado, as relagdes (sociais) descritas no plano da propria mitologia ye’kuana
constituem o fio para abordar o Watunna, tanto quanto para abordar as relacdes possiveis
entre a cosmologia e a sociologia ye'kuana.
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2.1. Wanadi e Odosha:

os dois sentidos do movimento, ou as vias diferentes de diferenciaciao

A) Na cosmologia, uma teoria dos corpos

Esta se¢do consiste basicamente numa tentativa de formular o problema da
diferenga entre o0 modo de diferenciagdo de Odosha e Wanadi. Esta questdao pareceu-me
pertinente justamente porque encontra claros ecos na questdo dos "dualismos propriamente
ditos", que até aqui sdo nossos personagens teoricos. Estes dois herdis da mitologia
ye’kuana, parece-me, encarnam ou personificam a relag@o entre os dois dualismos e esta,
por sua vez, desemboca na cena da teoria gemelar ou do dualismo em perpétuo
desequilibrio. Perseguir o antagonismo entre estes herdis pode ser interessante para
esclarecer a relagdo entre os dualismo de modo um pouco mais dramatico, digamos.

Para comecar, recorramos a um fio suplementar ao mito para compormos o cenario.
Comecemos pelas regras mais gerais a teoria do corpo-espirito ou dos duplos entre os
Ye'kuana. Vejamos o caso do xama e dos mortos

Conforme ja dito, o xama ye’kuana, como muitos outros amazdnicos, € um espirito,
¢ uma alma na terra, ele conecta humanos e ndo-humanos, ele participa da transparéncia
original, da multiplicidade ‘uniespecifica’ (Vilaga, 1992), ou do ‘principio subjetivo
indeterminado, uma espécie de equivalente ontolégico geral’ (Viveiros de Castro: 2002).
Para todos os efeitos, portanto, um xama ¢ alguém que ndo tem propriamente um corpo,
ele apresenta-se na terra como uma alma. Porém, ele €, ao mesmo tempo, ¢ em condigdes
normais, um parente, um humano entre os demais, uma pessoa atual, incorporada. Mas,
diferentemente dele, outras pessoas existem que, mesmo sendo consideradas parentes,
guardam também em seu interior os principios virtuais ou diferenciais (alteridade) que o
corpo nio consegue separar ou esconder totalmente.

Os humanos normais, que tém corpo, podem liberar sua alma, repartir-se em dois,
quando morrem. Mas ai ja ndo sdo mais parentes, SO 0 seu corpo morto € sua parte parente,
enquanto sua alma retorna, volta para o fundo indiferencial de onde partiu. Mas existem
outras ocasides, menos extremas, para que estes humanos, parentes corporados, exibam sua
por¢do disforme, ou deixem sua forma atual sinalizar sua participagdo com o fundo
primeiro. Este parente transforma-se, entdo, em outra coisa. Transforma-se desde o seu

proprio corpo em um corpo outro. As vezes, 0s vivos comportam-se como mortos, isto €,
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como almas, ou como xamas, mas isso ndo ¢ uma coisa natural, quer dizer, € natural, mas
ndo € normal, esperada ou desejada.

As situagdes exemplares da separagdo da alma do morto e das viagens do xama sdo
uma inversdo na cadeia de atualizagdes que separa cada vez mais os seres, definindo-se
entdo, como uma ‘contra-efetuagdo do virtual’. Mas, no exemplo da escatologia ye’kuana,
se a partida da alma ou a viagem do xama em dire¢@o ao ‘sobrenatural monolitico’ consiste
num retorno ao virtual, como uma contra-efetuagdo do virtual, parece-me, que este
movimento de retorno nio constitui um problema, ou um escindalo, na Terra. E, ao
contrario, visto como um movimento normal (estd do lado de Wanadi, que ¢ o capitdo da
ordem). Este retorno, ou subida em dire¢do ao virtual deveria ser uma fintada na ordem
atual das coisas, mas parece que ele ndo constitui problema justamente porque ele ndo
acontece no plano terrestre, ndo acontece ao alcance das vistas sobretudo. Acontece, de
fato, no mundo mais verdadeiro, o outro que ndo se vé na Terra. Porém, por outro lado,
existem algumas manifestagdes do virtual, que poderiamos definir melhor como
metamorfose (sobre a transformac¢do da ordem do animismo, ver Viveiros de Castro, 2002,
cap 9), pois elas acontecem na Terra, ao alcance das vistas.

Sigamos mais de perto o que se passa nesta classificagdo de todos os seres da terra
entre os perfeitos e os arruinados, os de Wanadi e os de Odosha. A primeira vista, ela
evoca a classificagdo totémica, do tipo daquelas expostas em Algumas Formas Primitivas
de Classificagao. Com a diferenca de que para que haja uma biparticdo de todas as coisas
do universo faz falta a existéncia de dois clds: cada um tomaria a guarda de uma metade
para si e relegaria a outra metade para o outro. No caso dos Ye’kuana, uma sociedade
internamente indiferenciada, em que estdo ausentes todos os tracos de uma divisdo
diametral ou qualquer outra em classes (excetuando-se talvez a divisdo por classe de
idade?), ha apenas um grupo homogéneo que decide classificar dois tipos antagénicos de
seres. E, entre os Ye’kuana, o mundo ndo foi criado dividido, as coisas ndo estio desde
sempre necessariamente bipartidas. Elas foram tornando-se diferentes desde seu inicio no
centro. Elas foram atravessadas todas por uma transformag¢do. Diferentemente das divisdes
totémicas, que ndo se alteram, sdo bipartidas por principio e este principio permanece
estendido a todas as coisas, para os Ye’kuana, no principio, as coisas eram todas similares,
eram coisas de Wanadi, mas elas tornaram-se outras, Odosha.

Wanadi, o sol, contribui primeiramente para esta diferenciagdo, mas ele proprio €
um ser celeste, ele atua do Céu em dire¢do a Terra, separando as coisas de cima para baixo,

definindo bem os limites entre o Céu e a Terra. Wanadi, estando retirado e invisivel em seu
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mundo no céu, faz com que as coisas na Terra sejam concebidas em relagdo ao patamar
dele (superior). Esta nogdo de que todas as coisas na Terra sdo uma contrapartida material
e visivel de um principio mais verdadeiro invisivel no Céu, pode ser tomada como uma
relagio de correspondéncia entre os planos celeste e terrestre. E o que acontece
privilegiadamente na imagina¢do da Casa (como teremos oportunidade de ver
demoradamente mais a frente). O que a casa ye’kuana € para o patamar celeste, a casa do
patamar inferior € para os Ye’kuana. Para o povo celeste, a casa dos Ye’kuana inteira ¢
apenas 0 mastro central de sua casa. A casa de Wanadi difere e contém a casa dos
Ye’kuana. Contudo, a semelhanga entre as casas, ¢ também o que as difere. Em outras
palavras, semelhanga s6 se estabelece quando consideradas as diferengas entre patamares,
se houver portanto uma relagdo entre séries distintas. Se as almas e os xamds podem
retornar ao Céu, subindo para a participagdo do tempo primordial e eterno (que é o campo
da virtualidade difusa), ¢ porque, primeiro, eles descem ao patamar subaquatico e de la
entdo retornam ao Céu e, assim, retomamos a uma relagdo de correspondéncia entre os
planos. O caminho de subida do mundo subaquético até a superficie (da terra) corresponde
(e se opde) ao caminho da superficie (Terra) até o Céu.

Mas as transformagdes dos seres de Wanadi nos de Odosha ndo exigem, para que
possam ser vistas, uma relacdo de correspondéncia com o patamar inferior, ou superior.
Elas ocorrem no interior da série, no interior do par, na superficie da terra ou no mesmo
plano, o terrestre.

Arvelo-Jimenez — que escreveu quase contemporaneamente a Civrieux, o montador
do Watunna, e antes de David Guss, um etnégrafo mais recente dos Ye’kuana na
Venezuela, este muito influenciado por Civrieux — ndo tinha exatamente por foco a
mitologia, mas o sistema politico e o sistema ritual desta sociedade. Ela fala-nos de caju
(na grafia de Guss, Kahu), o céu, e de cajushawa, ao invés de insistir sobre o conceito de
Odosha. Para ela, odosha nem se escreve com maiuscula, ele ndo parece ser uma pessoa,
um personagem, mas antes, uma for¢a de contagio, uma epidemia. Odosha aparece, as
vezes, por seus efeitos, mas ndo Cajushawa. Este ultimo governa o mundo escondido do
subterrdneo e assim as for¢as que habitam este ambiente. A autora fala-nos também de
Wanadi que, do céu (Caju ou Kahu) foi enviado a terra como um hero6i cultural. Caju € o
céu onde Wanadi € o sol, Caju, o fundo que permanece contra o qual Wanadi se destaca,
entdo Caju € o termo ndo marcado do par, e Wanadi o marcado. Na versdo da autora, o sol
enviou trés ovos de matéria celeste a terra. Dois deles abriram-se com a queda e deles

nasceram Wanadi e seu irmdo. O terceiro ndo abriu com a queda e Wanadi o jogou fora, na
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selva. Este terceiro ovo ja machucado, depois de ter sido jogado pela segunda vez, rompeu-
se e dele nasceu Cajushawa, cheio de ressentimento contra Wanadi. ‘Desde entdo a gente
de Cajushawa se encontra em quase toda parte como os mestres do reino invisivel deste
lado do universo, isto €, na terra’ (Arvelo- Jimenez, 1974:157). Wanadi estava no céu e fez
uma descida reta, uma boa jornada, digamos, nessa dire¢do. Mas Cajushawa fez uma
descida desviada e foi parar longe na selva ou no mundo inferior, espagos que governa.
Cajushawa € o representante ‘extra oficial’ do céu na terra, como se ele fosse o proprio céu
na terra. Enquanto Wanadi gastou toda sua jornada mitica para separar estes dominios e
manté-los em correspondéncia, a uma boa medida, Cajushawa, uniu-os numa situagdo
aberrante.

Este tipo de descri¢do deixa notar melhor a ligagdo de Cajushawa com o céu, Caju.
Esse ¢ um fato que a leitura de Guss encobre, pois Odosha ja aparece na Terra como um
fruto das condigdes terrenas, ele € perecivel por causa de seu contato com a terra, que o faz
apodrecer. Mas se Cajushawa € o mestre das criaturas invisiveis do subterraneo, ele ndo
deixa de ser uma criatura do céu, sua invisibilidade parece estar relacionada a sua natureza
celeste. Mas, enquanto Wanadi — expressdo benigna do sobrenatural — ndo tem poderes na
Terra porque voltou para o ultimo patamar celeste, retirou-se, abandonando os humanos,
Cajushawa, estando no patamar inferior, estd mais proximo dos humanos. Entretanto, se
sua invisibilidade comegou sendo a mesma que a de Wanadi, neutra, uma vez aqui na terra,
tendeu a diferenciar-se, isto €, as vezes, torna-se visivel, por seus efeitos torna-se Odosha.
Uma criatura emergida do contato inaugural do céu com a terra, uma criatura corrompida,
apodrecida por esta unido impropria, uma criatura que transforma-se aqui mesmo neste
patamar, ou no interior de uma série, a terrena.

Wanadi desce do Céu a Terra, diferenciando-se ele deixa sua porgdo de virtualidade
maxima em Kahufia (Caju), descendo em forma de duplo. Aqui ele ainda sofre uma outra
separagdo, assim como faz com que a Terra, ela propria, se diferencie, entre superficie e
subterraneo. Seu duplo normal vive na superficie, o inferior, no subterraneo. Entao, aquele
que ocupa o subterraneo s6 pode mesmo subir desde 0 mundo inferior até a superficie e ¢
essa subida que é escandalosa, porque o movimento normal deveria ser uma descida
constante, alids, o que se da com as almas dos mortos que vao para as cavernas, que sdo
como portas para o mundo aquatico, onde, langadas n’agua, sdo novamente conduzidas do
subterrdneo até o mais alto patamar celeste, e ressuscitam no lago Akuene, ao lado de
Wanadi. Mas Odosha ndo subdivide-se, ele emerge fazendo a operagdo inversa e para na

superficie, ele retne o subterraneo a superficie, reine insidiosamente dgua e terra. Este tipo
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de indiferenciagdo, no nivel da Terra, parece um retorno indevido as condi¢des primarias.
Desta unido desmedida, imediatizada, resulta seu apodrecimento. Sendo assim, poderiamos
dizer, entdo, que a virtualidade celeste ndo ¢ a mesma que a virtualidade terrena, isto ¢, do
mundo inferior. As poténcias do sobrenatural manifestam-se de duas maneiras diferentes.

Voltamos ao problema teorico, anunciado anteriormente. O diagrama da efetuacao
e contra-efetuacdo do virtual (Viveiros de Castro, 2002, cap. 8) figura dois movimentos,
que ndo sdo apenas duas dire¢cdes opostas, mas duas linhas diferentes, a linha que desce
dividindo polos inferiores (fazendo da unidade uma dualidade) ndo ¢ a mesma que sobe
conectando os poélos superiores (fazendo da dualidade uma unidade n3o auto-homogénea).
O que poderiamos ‘traduzir’: a linha que desce separa segundo o modelo das
correspondéncias, e baseia-se nas diferengas extensivas entre os termos, mas a linha que
sobe ndo € outra apenas porque conecta diferencas, ela conecta animisticamente, ou
segundo o modelo da metamorfose. Por esta sua caracteristica, alids, muito enfatizada por
Viveiros de Castro, quando adverte mais de uma vez: ‘a linha que sobe ndo ¢ a mesma
linha que desce’, poderiamos responder sem receio que o sistema responde por dois modos
de diferenciagdo distintos a0 modo do “dualismo em perpétuo desequilibrio”, do qual,
alias, o diagrama ¢ mais uma das representagdes graficas.

Como a linha que sobe tenta desfazer o que foi feito pela linha que desce, ela
contém a diferenga do movimento de descida dentro dela. Ao modo mesmo do que Lévi-
Strauss resumiu para a trajetéria dos gémeos, um faz a mediacdo o outro reune, e ambos
sdo responsaveis pelo movimento constante de passagem de um a outro modelo de
diferenciacdo. Sdo responsaveis pelo desequilibrio do sistema, isto €, por seu dinamismo.

O desequilibrio do sistema pode ser compreendido entdo como sendo a prova de
que um dualismo apenas ndo basta, de que ele deve necessariamente incluir seu exterior
dentro de si. Poderiamos dizer também que o esquema do dualismo em perpétuo
desequilibrio ndo combinaria estas duas formas de transforma¢do (proporcional e
altera¢do)? Contemplaria 0 movimento de passagem da "série natural do totemismo que
torna-se, no animismo, interior a série cultural e vice-versa" (Viveiros de Castro, 2002:
467)?

Se for assim, ndo tenho motivo para perceber a responsabilidade de Odosha nas
transformacdes da terra por meio de outro esquema. Mas caso ndo seja assim, como seria
representado esse tipo de dualismo, este duplo, que ndo € 0 mesmo que a alma porque tem
sua visibilidade na terra (nem o mesmo que 0 Xxamd, consequentemente), nem 0 Mesmo

que a contrapartida celeste invisivel, na Terra. Em outras palavras, pergunto se o esquema
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do dualismo em perpétuo desequilibrio contém o esquema de transformacdo por
metamorfose, aquele tipo de altera¢do ou relagdo diferencial que ocorre no interior de uma
série? Como pude compreender, o dualismo em perpétuo desequilibrio retine tanto
indiferenciagdo interna quanto diferenciagdo externa em seu interior. Tanto a tarefa de

Odosha quanto a de Wanadi estariam representadas neste esquema.

B) O mesmo problema por outros meios: O ovo c6smico, como surgiu o corpo dos

herois.

Como Wanadi ndo permaneceu na Terra, apenas vive em kahu (ou caju), ndo pode
ser visto na Terra. Mas se Kahushawa (ou Cajushawa) permaneceu na terra, pode ser visto
aqui, entdo, necessariamente deve passar por uma transformagdo, por uma inversao,
digamos, de superior para inferior, de céu para terra, e na terra torna-se agua, o dono do
mundo subaquatico. Parece que esta interpretacdo pode ser mesmo corroborada na imagem
do universo ye’kuana, segundo Wilbert. Ele interpreta o cosmos ye’kuana, assim como os
demais etnografos que abordaram esta sociedade, como a imagem da casa. Mas para ele, o
cosmos (como a casa) € um ovo flutuante. Por dentro, a casa tem uma conexdo vertical,
preenchida por matéria primeva, que € dama, o mar. Dama ¢ uma espécie de tubo cujo
didmetro € o circulo mais interior da casa-cosmos ye’kuana. Em seu extremo superior,
dama transforma-se no lago da imortalidade, o lago Akuene. O circulo mais externo €
Nono, a terra e o resto ndo esta contido no esquema como interior a casa-ovo, mas este
ovo-casa-universo ¢ circundado e permanece boiando na mesma substancia que o preenche
dentro do tubo, porque o interior e o exterior se ligam por ela.

Gostaria de chamar este principio, anterior ao ovo, de solubilidade total. E a partir
dai que o ovo-casa-universo, 0 ovo cosmico, que contém todos os patamares celestes,
inicia-se. E ele inicia-se, sendo anti-agua, isto €, por ser fogo celeste, o sol ou, se
quisermos, Wanadi. Este vai povoando os patamares celestes até chegar a terra e ao
subterraneo que ¢ o nivel mais inferior do cosmos. Porém de baixo para cima, esta parte do
ovo coésmico, por suas vez, deve ligar-se novamente com a substincia primordial, anti-
fogo, anti-terra, isto €, agua. E este € o percurso das almas.

A alma dos mortos ye’kuana retorna ao principio, retorna ao mundo primevo da
subjetividade indeterminada, mas ndo apenas isso. Ao final de seu caminho, ela volta para

viver com os sottoi ¢ Wanadi em Kahuiia, mas por meio de kahushawa. Como ¢ que chega
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1a? As almas ye’kuana sdo ressuscitadas como seus ancestrais, seus primeiros parentes,
mas para 1sso ‘tém de recorrer ao fundo de alteridade que as envolve’, que é o cosmos em
suas regides mais vastamente imaginadas. Elas tém de ser banhadas pelas aguas profundas
do lago da imortalidade. Este se forma no nivel superior do cosmos, a partir das corredeiras
subaquaticas, ¢ apenas por meio das aguas, desse mergulho nas profundezas que a alma se
torna novamente um parente, isto ¢, um Sottoi. Mas se kahu é, como vimos, o céu, parece
que ele € o céu apenas do ponto de vista celeste, porque, desde a terra, kahu converte-se
em subterraneo, e sabemos que o subterrdneo se abre por cavernas cheias d’agua, que o
mundo inferior é cravado por cavidades plenas de agua, que vao desaguar todas no centro
da terra, no mar, em Dama. As almas seguem por esta espécie de aqueduto e s6 assim
ascendem verticalmente até o lugar onde vivem os sottoi ¢ Wanadi. E por meio da
virtualidade difusa dos ndo parentes (0 mundo dos mawadi e de Odosha) que se retoma o
lugar dos parentes. Estes dois movimentos sdo correspondentes, estdo implicados por
correlagdo e oposicdo, mas hd outro que ocorre no plano terrestre, ou seja, num Unico
plano, que retine descida e subida em seu interior. Este que ocorre na Terra.

Na Oleira Ciumenta (1985: 80), Lévi-Strauss cita os mitos Ye’kuana como
exemplo de narrativa onde as criaturas sobrenaturais sdo filhos de um ovo. Sabemos que
este livro tematiza comportamentos tais como o ciume, a trai¢do, o adultério. Na analise
dos mitos, o autor assinala que esse tipo de impulso resulta do esquartejamento de um
corpo, como que se invertesse ou se pagasse pela relagcdo de extrema retengdo. Os mitos
ye’kuana contam que o ovo primordial duplicou-se, na Terra, foi trazido do Céu a Terra
pelo duplo de Wanadi, transformando-se em no ovo Huehana, um ovo que abriga criaturas
celestes ndo-nascidas. Esse ovo, por sua vez, quando estd na Terra, abriga-se num corpo
feminino, que ¢ sempre esquartejado. Os filho do ovo salvam-se, por meio de maes
adotivas. A primeira mae adotiva ¢ uma mde que os 'choca'. Mas o corpo dela ¢
esquartejado, entdo os 'fetos' nascem e passam, entdo, a ser criados por uma segunda mae
adotiva, que sera também, mais tarde, esquartejada. Por um lado, por meio do ovo, torna-se
possivel uma primeira conjungdo entre seres opostos, os celestes € os aquaticos, pois a
primeira mae adotiva, aquela que choca o ovo celeste transforma-se numa cobra, mae das
aguas. Lévi-Strauss ndo leva adiante a mitologia ye’kuana ao tratar o motivo do ovo.
Sigamos daqui o caminho.

Realmente o que permite que os nido-nascidos passem do céu a terra, ou melhor do
céu ao mundo subaquatico - ha aqui também uma espécie de curto circuito entre o céu € a

terra (subterrdneo-agua) -, ¢ o fato de estarem guardados num ovo. Além disso, dentro do
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ovo, ha uma substancia continua, os humanos de que se fala, embora ja estejam separados
externamente pela casca, internamente sdo indiferenciados, seres ndo-nascidos. O ovo
sozinho € capaz de representar separagdo e indiferenciagdo. Mas isto, poderiamos dizer, ¢
também o que o fogo de cozinha permitiria. Mas o fogo de cozinha separa por oposi¢do a
outro termo simetricamente oposto, cru e cozido, humanos e animais. O ovo, como a
panela de ceramica, permite separar e indiferenciar ao mesmo tempo. Talvez essa
qualidade do ovo permita-o passar do interior para o exterior dos corpos, assim como
passar de um progenitor a outro, assim, também, de uma humanidade a outra. Pela sua
descontinuidade relativa, alcanga uma continuidade entre niveis cosmicos, ou sociais.

Além disso, € preciso acrescentar que na mitologia ye’kuana, Wanadi, na terra, ¢
também um péssaro, ¢ um Pica-pau. O pica-pau, ao contrario das aves que voam no céu
mais alto, como os urubus carniceiros, e as aves carnivoras, ¢ aquele que fica no tronco da
arvore, a meio caminho entre o céu e a terra. Este personagem ¢ tratado nos mitos da moga
louca por mel, no ‘Do Mel as Cinzas’. Ali, pica-pau ¢ um homem indeciso, um homem que
ndo toma uma dire¢do, fica no meio. Em compensagdo, penetra no interior das arvores, ele
tem um machado no bico, € um eximio coletor de mel, que permanece no "meio", mas este
meio ¢ também meio circundante, no qual fica contido ou perfura, passando de fora para
dentro e vice-versa.

Quando comparamos os mitos colhidos entre as populagdes do Brasil Central
agrupados no primeiro volume das Mitoldgicas, com aqueles contidos na mitologia do mel,
onde os mitos das Guianas sdo mais freqiientes, vemos ainda que a passagem de um
conjunto mitologico a outro acompanha-se de uma transformagdo do animal a quem o fogo
pertencia antes de ser tomado pelos humanos, passa-se da onga a rd. No ciclo do Watunna
(como no mito M264 Karib- A Ra Mée do Jaguar) € a ra quem possui o fogo. Mas a rd ndo
¢ como a on¢a, um animal ameagador, ela ndo ¢ um animal que potencialmente mete
medo. A onga mantém o fogo de maneira cultural, ela tem a posse da chama na madeira,
no ticdo, que ¢ desconhecido pelos humanos. Mas a rd mantém o fogo em seu estomago, de
maneira natural guarda a formula do cozimento. E sdo os humanos que passam o fogo
natural de suas entranhas para uma arvore para que ele se mantenha aceso para o futuro. E
os humanos matam a rd porque sentem-se enganados por ela, pelo fato de comerem a
comida que ela prepara em segredo, por meio de uma substéncia contida no interior de seu
corpo. A comida que ela prepara é uma espécie de vOmito, um anti-alimento. Por este

motivo a rad causa nojo em vez de meter medo.
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Creio que a razdo dessa transformag¢do do animal a quem o fogo pertence
originalmente tem a ver com a transformagido da relagdo de oposi¢do que este animal
travara com o humano, assim como os elementos fogo e agua estdo combinados na ra -
pois a despeito da ra ser uma criatura aquatica e molhada, ela contém o fogo -, a separagdo
entre a humanidade e animalidade também ndo sera exata. A rd uimida (agua) ndo ¢
contraditéria ao fogo, ela o contém, assim como a marca dele estd em seu exterior (nas
suas costas). Além disso, esta posi¢do de conteudo do fogo em relagdo a ra, transforma-se,
quando ela € roubada pelos humanos, em continente dela. O fogo que a rd possuia volta-se
contra ela, pois de dona do fogo, transformadora do anti-alimento (alimento cru) em
alimento (cozido), a rd, que guarda em sua boca 0 meio do cozimento, torna-se, ela
propria, a matéria do alimento. Ela se transforma em comida. Ao contrario da on¢a que
passa de comedora de cozido a comedora de cru, de uma criatura civilizada a um animal
canibal; a rd passa de provedora natural do alimento cultural ao seus parentes, a anti-
alimento cultural, pois ela servira como carne do cozimento a que os humanos lhe
submeteram por vinganga e, mais grave, sera ingerida, por seus proprios parentes,
transformando-os em canibais.

No ciclo dos gémeos do Watunna a ong¢a ¢ o marido da rd, e no M264 das
Mitolégicas, a onga € seu filho. Em ambos, os gémeos roubam o fogo do estomago da ra,
que os havia adotado, eles a esquartejam e cozinham no fogo que agora detém, deixando-a
pronta para que a onga a devore. E se os parentes tornam-se canibais, aqui, ndo ¢ pelo fato
de comerem cru, ou comerem anti-culturalmente o alimento, mas por comerem seus
proprios parentes culturalmente, isto €, cozidos. O conflito ndo se passa entre duas espécies
de seres distintos, a on¢a ¢ os humanos, 0os que comem cru € os que comem cozido, mas
entre seres que sempre comem cozido. Se todos comem culturalmente, o perigo agora, ou o
motivo do conflito é o fato de comerem-se uns aos outros, isto €, comerem seus proprios
parentes. Passa-se do 'conflito entre seres cuja natureza parece irreconcilidvel' para uma
competi¢do no seio familiar. O canibalismo passa a conotar ndo o perigo das relagdes entre
seres muito diferentes, mas o perigo das relagdes entre semelhantes.

O canibalismo desta passagem do mito ye’kuana evoca muito mais o perigo de um
engano - quando as pessoas pensam que comem culturalmente, estdo, de fato, ingerindo
um alimento semi-natural; quando pensam estar comendo carne de animal, estdo comendo
seus parentes -, do que propriamente um ato de devoragdo. Assim também o xamanismo
ye’kuana ndo procede recorrendo as imagens ligadas a devoragdo para expressar as

relagdes canibais, isto é, as relagdes de predagdo ou conflito para estabelecer a propria
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posi¢do como a posi¢do de humanidade (predador). O xama ye’kuana ndo recupera as
almas humanas devorando o espirito do animal que as capturou (como os xamds piaroa,
por exemplo), ou combatendo fisicamente o espirito do animal (como no exemplo dos
Wari’). O xamd ye’kuana intercede convencendo o espirito animal a soltar o espirito
humano para que ele possa retornar para sua propria casa. Ou seja, no xamanismo
ye'kuana, a contra predacdo (e a predagdo) ndo recorre propriamente a devoragio, mas ao
convencimento ou ao engano (equivoco).

Em comparacio com os Wari’, os humanos (Ye’kuana) ndo sdo agredidos,
devorados pelos ndo humanos (as criaturas de Odosha), sdo enganados por eles, assim
como a rd enganava os gémeos ao lhes oferecer comida cozida por meio duvidoso. Odosha
ndo devora os seres que quer arruinar, ele sussurra no ouvido deles. A agressio de Odosha
ndo parece colocar em andamento uma preda¢do canibal em seu sentido forte, de
devoracdo (Vilaga 1992:71), ele amolece os humanos, ele os engana e os corrompe.

Para os Wari’, o duplo deles, o jam (alma) pode ser devorado pelos karawad
(animais) contrarios aos wari. Se acontece isso, se os karawa (presa-animal) devoram os
jam dos wari (predadores-humanos), s3o os wari que passam para a posi¢do de presas, isto
€, ndo humanos, ndo-wari’ e os karawad, os predadores, passam para a posi¢do de humanos.
Invertem sua posi¢do reciproca entre humanidade e animalidade a partir da devoracdo,
enquanto via de acesso a perspectiva da transformacdo (da agéncia). Se para os Wari’ “a
morte produz afinidade que se revela como predagdo canibal™ (1992:233), a afinidade
ocultada na comunidade de cognatos marca-se no momento da devoracdo dos jam, mas
ndo sob a forma da troca de mulheres entre aliados.

No caso ye’kuana passa-se do palco da devoragdo para o apodrecimento. Quem
apodrece torma-se ndo-humano, inimigo, animal. Esta atenuag¢do também concerne
logicamente as relacdes de afinidade e cognacdo. Para os Ye’kuana, a afinidade também
desmarcada na comunidade de cognatos, quando pensada como uma rela¢do entre homens
e animais, ou entre seres de patamares diferentes do cosmos, ndo se da pela forma mais
extrema da diferenca, que é a devoragdo, mas sob a forma da troca de mulheres. Os
espiritos dos animais prendem os espiritos dos homens como seus genros. Ou entio,
quando a relagdo se da entre seres humanos (entre si), isto €, dentro da comunidade (de
cognatos e afins), a transformagdo por digestdo (devoracdo, relagdo canibal entre seres de
natureza irredutivel), passa, como ja dissemos, a uma transformacdo, por apodrecimento
(relagio de multiplicagdo de porgdes internas), por patologia da alianga, passa a um

antagonismo entre seres semelhantes.
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Como sucede nos mitos ye’kuana, quando uma vitima ¢ devorada por um canibal,
por um sogro que confunde seu genro com sua comida ou por um irmdo de mulher, gravida
dos gémeos, que a devora porque ela assalta a roga dele, o devorado desaparece, restam
todavia aqueles que irdo vinga-lo. Mas parece que essa devoragdo ¢ mais propriamente
uma conseqiiéncia do apodrecimento das criaturas por Odosha. Aqueles que sdo canibais,
foram os que se tornaram assim. Como se a corrup¢do destruisse o corpo atual dos
humanos e assim liberasse sua porgdo virtual, sua poténcia de transformacdo, sua
capacidade de diferenciar-se constante. E esta ¢ uma atitude canibal.

Como vimos até aqui, estas transformagdes parecem concernir a passagem da
oposi¢do exclusiva entre os seres a oposi¢do relativa e gradual produzida pelo fato de que
os seres ndo sdo internamente homogéneos. Em relagdo a dieta alimentar, ndo ha uma
diferenga marcada entre os que comem cru ¢ os que comem cozido, ndo existem canibais
por causa dessa diferenca, todos os seres sdo ja comedores de cozido, sdo ‘naturalmente’
civilizados, mas como sua cultura proveio de seu interior, como que por reflexo de sua
excessiva conten¢do, tornam-se incestuosos, portadores de uma patologia cultural. O
continente torna-se conteudo, o corpo da rd, que guarda o fogo, meio da cozinha, torma-se
matéria da cozinha, torna-se comida. Tudo isso, ao que me parece, tem a ver com o fato de
que, neste conjunto de mitos, a agua ndo desempenha o papel de anti-fogo doméstico, ela
ndo € contrania ao fogo, como um elemento que o apaga ou elimina, mas, melhor, ela
desempenha o papel de continente dele em primeiro lugar, elemento do qual o fogo se
destaca, e, ainda, na seqiiéncia, converte-se em conteudo, a sopa em que ¢ cozida a carne
despedacada da ra. Nestes ciclos ndo ha uma mutua exclusdo entre os polos fogo e agua,
eles ndo funcionam apenas como termos opostos, aqui, eles se combinam. A agua n3o
aparece como anti-fogo, mas ora como continente do fogo, ora como contida pelo fogo.

Esta relacdo de ndo-oposi¢do entre os termos da agua e do fogo, mas uma relagdo
em que eles estdo um para o outro ora como conteudo, ora como continente, parece provir
de duas possibilidades logicas. Inicialmente, a dgua contém o fogo, como se o fogo ja
tivesse sido instituido naturalmente, como conjuntado a agua, ou melhor como um
conteudo dela. Este tipo de situagdo, por si, ndo denota uma condi¢do de apodrecimento. E
necessario que se passe a possibilidade contraria - o fogo concebido como separado da
agua, os humanos intervindo neste processo, roubando o fogo, ou fazendo surgir a terra
entre a 4gua e o fogo - para que a separac¢do entre os dois elementos leve a uma disjuncdo
desmedida. Sendo separados pela terra, fogo ¢ agua passardo a denotar dois sentidos para
esta disjungdo: 1) quando a agua passa a ser contida pelo fogo, quando torna-se o contetdo
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da panela de cozinha, provavelmente panela de cerdmica, de terra queimada, portanto, essa
separagdo passa a figurar a cozinha propriamente cultural, contraria ao apodrecimento; 2)
ao contrario, quando se pensa na terra como dividida entre sua superficie seca ¢ seu
interior molhado, como uma panela emborcada de ponta cabega, separando o fogo do sol,
da agua das profundezas, aparece a figura do apodrecimento. Entdo, de uma conjun¢ido
natural e neutra, benéfica, desde que indistinta, entre fogo e agua, passa-se a disjungdo
entre eles que provoca dois sentidos, o cozimento positivo, o fogo exclusivamente cultural,
e 0 apodrecimento que decorre da disjun¢do entre o fogo do sol e a agua do subterrianeo.
Quando a disjungdo entre estes elementos ¢ pensada na natureza, portanto, configura-se
uma situag¢io negativa.

Estas possibilidades podem esclarecer um tipo de solugdo que creio representar
melhor o cosmos ye’kuana. Havia a conjungdo primordial entre sol, dgua, céu, onde os
elementos estavam todos em continuidade. Neste mundo primordial, a terra ndo era
considerada, sequer existia. Mas, quando o sol passou a existir, ou o fogo de cozinha em
separado do corpo da ra, entdo o proprio sol (Wanadi) toma providéncias para que a terra
fosse também criada, que ela se diferenciasse do céu. Portanto, sol e terra sdo porgdes
replicadas, um € a contrapartida do outro. Ambos surgiram depois, desde um principio
anterior e informe de conjung¢do entre dgua e fogo. E s6 com a aparigdo do sol e da terra,
como corpos separados, ¢ que podemos formular a segunda possibilidade, onde estes dois
poélos serdo os protagonistas. Poderemos ver adiante como a terra foi criada em separado
apenas depois de o céu dela ter sido criado em separado: este céu trazia um sol so para a
terra. Terra como matéria separada apenas aparece, segundo o Watunna, depois que o sol
também passa a ser visto como um corpo separado. A partir dai, da separa¢do primeira
entre sol e céu, e da separagdo subseqiiente entre terra e sol, esse afastamento, idealizado
em boa medida, na pratica ndo permanece. Mas a primeira falta de afastamento entre céu e
sol e entre terra, agua e fogo ¢ uma relagdo inaugural, natural. A segunda ja ¢ uma
desmedida da ordem da cultura. Odosha, que surge depois dessa separagdo, quando o
duplo de Wanadi desceu a Terra, por um lado € o resultado da mistura entre a matéria
celeste (corddo umbilical e placenta de Wanadi) com a carne da terra. Por outro lado, no
interior do plano terrestre, a separagdo da Terra e do céu também proporcionou outra
mistura, a da propria terra com a agua, pois fez com que o interior da Terra ficasse
escondido do sol (que seca e separa).

Todos estes exemplos de corpos duplicados e esquartejados, que descem e sobem

mostram um mundo do meio, eles param no mundo que reine os dois movimentos,
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conduzem-se num unico plano que contém estes movimentos. Eles encarnam Odosha.
Odosha ndo ¢ nem apenas indiferencia¢do do mundo empireo e primordial, Kahu, nem
apenas o contrario, a diferenciagdo do Céu em relagdo a Terra ou a diferenciacdo de
Wanadi (duplicag@o). Odosha é uma duplicagdo (complexificagdo) da duplicagdo inicial de
Wanadi. Contendo tanto Kahu quanto Wanadi dentro de si, Odosha ¢ a reunido ou a
passagem constante entre esses dois de cima para baixo e de baixo para cima, mas sempre
dentro de um mesmo plano, o plano terrestre, ou no interior de uma série.

Se Arvelo-Jimenez pode dizer que os Ye’kuana acreditam num poder sobrenatural
monolitico, que € neutro, isso pode se dizer para esta primeira condigdo da terra, na
verdade, da situagdo em que a propria terra ndo havia. E essa for¢a primeira, essa nado-
matéria distintiva, fogo e agua, juntos, era Kahu, o céu empireo. Mas quando o céu passou
a ser ocupado por Wanadi, o sol, houve imediatamente a terra. Odosha € o representante na
terra desse residuo de virtualidade primordial do céu, enquanto Wanadi representa a
primeira separacao, ele proprio € o sol, ele proprio foi quem permitiu que a terra fosse vista
e tomada como um corpo distinto e, assim sendo, um corpo que sofre distingdes internas.
Wanadi ¢ a for¢a de separagdo, de atualizagdo do céu até a terra, Odosha € o que sempre
sobra. E a lembranca dos poderes do céu na terra. Wanadi é a lembranga do céu em seu
devido lugar, no céu. E os dois juntos concedem ao cosmos seu dinamismo.

Posso responder que a relagdo diferencial entre Wanadi e Odosha sustenta-se pelo
mesmo tipo de movimento que aquele descrito no esquema do dualismo em perpétuo
desequilibrio. Nem um nem outro, digo nem Wanadi nem Odosha (nem o dualismo
diamentral nem o concéntrico), sozinhos, sdo responsaveis pelo regime de diferenciagdo do
cosmos, eles devem necessariamente implicar-se, um deles diferencia por correspondéncia
e oposi¢do, segundo o modelo totémico, o outro diferencia por metamorfose ou
indiferenciacdo interna e ambos estdo em constante relagdo, ora pendendo para um lado,

para um destes dois tipos de regime de diferenciag@o, ora para outro.
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1. O cosmos: o principio

Havia Kahuria, o lugar celeste. Os kahuhana viviam
14, como hoje. Eles s@o bons, gente que sabe. Eles ja
estavam 1a no comego. Eles nunca morreram. Nao
havia doen¢a, nem demonios, nem guerra. O mundo
inteiro estava no céu. Ndo havia trabalho. Ndo havia
animais, nem mawadi, nem nuvens ou vento.
Apenas a luz. No alto do céu estava Wanadi, como
esta agora. [...]. Nao havia separagdo entre o Céu e a
Terra. O Céu ndo tinha porta, como hoje tem. Nao
havia noite, como hoje ha. Wanadi é como um sol
que nunca se pde. Era sempre dia. A Terra era como
uma parte do Céu.

O comego, conforme o Watunna, pode ser resumido e interpretado da seguinte
maneira: no principio, havia apenas o Céu, Kahu, ou Kahuiia, o lugar celeste. Ele continha
tudo. Tudo estava la em Kahu, mas nada existia em separado. Kahu era entdo todo
positividade. O Céu era tudo em poténcia, mas nada em particular. Embora fosse assim, a
historia do Watunna sé comega do ponto em que Wanadi, o Sol empireo, quis povoar a
Terra. Por conta desse desejo, Wanadi teve de se separar, ele proprio, dos demais seres que
constituiam Kahu, ele duplicou-se. Com isso, seu 'original’, que ndo era ainda um corpo
separado, teve de tornar-se uma imagem: Wanadi tornou-se o Sol que nunca se apaga em
Kahu.

A relagdo, representante de todas as relagdes celestes, foi esta entre o proprio Céu e
o Sol. Mas, se em Kahu, no principio, nada se diferenciava como corpo separado, com o
desejo do Sol de habitar a Terra, tudo se passa como se o Sol tivesse inaugurado uma nova
condi¢do, como se ele tivesse se retirado daquela condi¢do original do Céu, quando
descobriu a Terra.

Paralelamente e implicada nesta relag@o entre o Sol (desejoso de separag@o) e o Céu
(auséncia de desejo individual), criou-se uma relagdo entre planos, o celeste e o terrestre,
pois assim como houve um duplo (terrestre) de Wanadi (celeste), houve também a Terra
como um duplo do Céu. Céu e Terra separaram-se conforme seus proprios regimes de
relagdo, indiscernibilidade original, versus principio de separa¢do. Houve, entdo o plano
celeste versus o plano terrestre. Ndao somente uma rela¢@o entre planos (terrestre e celeste),

o que passou a haver foi uma relagdo entre as relagdes que haviam no Céu, a
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indiscernibilidade, e as que se estabeleciam na Terra, ¢ estabeleciam a propria Terra, isto é€,
a separacao.

A partir dessa oposig¢do entre os planos, no Céu, tudo que era poténcia, passou a ser,
na Terra, realizagao.

Como nem tudo que havia no Céu, a partir do momento em que houve a Terra,
permaneceu indiferenca (Ja vimos que Wanadi separou-se de Kahu), também nem tudo o
que havia na Terra passou a ser diferenga. Na Terra, ficou um resto do que era o Céu antes
da Terra, restou uma ligagdo entre eles, Dama, o Mar. Assim como no Céu havia um pouco
de Terra mesmo antes de havé-la em separado, pois, como dissemos, Kahu continha tudo.

Tomando o Watunna esquematicamente, pode-se observar, no primeiro plano,
celeste, o dualismo entre Kahu e Wanadi e, no segundo plano, terrestre, este dualismo se

desdobra no dualismo entre Wanadi (que se desdobra em seus trés duplos) e Odosha ou

Kahu.

NO PLANO CELESTE NO PLANO TERRESTRE
Kahu (Céu) : Wanadi (Sol) ¥ [Wanadi (terra) : Kahu (4gua)]-1

Uma evidéncia que surge dessa correlagdo € que os termos "Wanadi' e 'Kahu' se
repetem. Eles mantém a relagdo de continente e conteido um com o outro, tanto no Céu
quanto na Terra, pois a oposi¢do entre eles € concéntrica e ndo diametral. Porém, se no
Céu, Kahu contém Wanadi, na Terra, Wanadi contém Kahu. Foi Wanadi quem propiciou o
aparecimento de Odosha (ou Kahu) na Terra, quando nela enterrou seu corddo umbilical.'*
Porém, mesmo na Terra, Wanadi mantém sua fun¢@o separadora e inauguradora de uma
nova condi¢do ou ordem; e Odosha (Kahu), de seu lado, também segue indiferenciando,
confundindo. O que se inverte, passando do Céu a Terra, € o valor atribuido a essas duas
ordens: no Céu a indiferencia¢do é condigdo original e sagrada, na Terra ela passa a ser
fruto de uma corrupgdo ou degeneragdo, uma regressao a ordem anterior, ou um reenvio
para o plano celeste. No Céu, o que tudo envolvia era o proprio Céu, condi¢do de
indiscernibilidade. Na Terra, o que tudo envolve ¢ a propria terra, mas este circulo mais

exterior, na Terra, inverte seu sentido, deixa de ser o indiscernivel (ndo-matéria)

permanente e sagrado e passa a ser o separado, impermanente e corruptivel (a matéria).

'* Detenho-me nesse ponto mais adiante.
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Este mesmo raciocinio estende-se para o circulo mais interior. No plano celeste, o
Wanadi (o Sol) estd contido no interior de Kahu (o Céu) e, ainda que de maneira
indiferenciada, Wanadi € o principio de diferencia¢do. Na Terra, o circulo mais interior é
Dama (o Mar), e € ele que, como regime de indiferencia¢do, se mantém no interior do
corpo e do regime diferenciado da Terra. O dominio de Wanadi, no céu (Kahu) da origem
a Terra. Na Terra, o dominio de Kahu (Dama) remete para o Céu, ja que o mundo
subaquatico, principio de alteragdo constante permanece num ambiente (a Terra)
submetido a fixagdo das fronteiras. Na Terra, a matéria - a forma concreta que foi resultado
da separagdo, do contraste entre o corpo e auséncia de corpo - deve ser fixa, cristalizada,
inequivoca, porém, ela se mostra também submetida a um regime de alteracgdo, ela sofre
transformagdes. A transformagdo constante dos corpos na Terra aparece como um mau
funcionamento de seu regime de diferenciagdo. Sdo estas transformagdes da matéria, dos
corpos que sdo proprios da Terra, ela mesma originada por um regime de relagdes inverso
ao do Céu, que levam uma conotagdo malévola. Ficam sob o signo do podre ou de Odosha.

Talvez seja esta inversdo de sentido o motivo da recusa de David Guss (1997:199)
em perseguir mais demoradamente a coincidéncia entre o nome de Kahu, o lugar celeste, e
o nome de Odosha, Kahu, no plano terrestre. Para o autor, ndo podemos confundi-los e nido
se fala mais nisso. De minha parte, prefiro ver esta inversdo como um efeito que confirma,
mais do que nega, a relagdo entre eles, pois € muito 16gico, em que se mudando o nivel da
relagdo, os sentidos se invertam. Esta inversdo de sentidos resulta portanto do fato de que
estdo implicadas duas relagdes contrarias: oposi¢@o (se considerarmos Kahu e Wanadi num
tinico plano) e correspondéncia (se considerarmos a relagdo entre as relagdes ou planos)'’.

Devo ressaltar que o eixo, aquilo que possibilita a conexdo entre as relagdes
ocorridas em cada um dos planos, ou a relagdo de correspondéncia, € alguma coisa que
atravessa os dois planos, pois € uma propor¢do que esta baseada na organizagdo interna de
cada um deles, mas ao mesmo tempo, lhes ultrapassa ou abarca porque implica os dois
planos num sistema. O que nos permite dizer que esta correspondéncia €, ao mesmo tempo,

interna e externa aos planos. Este eixo ¢ representado pela cosmogonia ye’kuana na figura

'3 Esta relagio entre relagdes, oposi¢do e correspondéncia, foi usada para testar a validade da defini¢io
do atomo de parentesco, como sendo "um sistema quadrangular de relagdes entre irmdo e irma, marido
e mulher, pai e filho, tio e sobrinho", isto ¢ ,"uma relagdo de consangiiinidade, uma relagao de alianga e
uma relagdo de filiagdo". Estas relagdes sdo substituidas ou a elas ¢ atribuido valores quando de fato se
efetuam e transformam-se num sistema de atitudes. Este sistema requer sempre "dois pares de atitudes
respectivamente positiva e negativa, relacionados entre si por correlagdo e oposicdo mantendo a
estrutura em equilibrio” (1987b:93). O que interessa mais aqui € reter este tipo de vocabulério para as

relagoes.
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de um cano que perfura internamente a Terra, atravessando-a e ligando-a ao Céu. Este
cano ¢ Dama, que no plano celeste converte-se no Lago da Imortalidade Akuena. Ele liga e
contrapde os dois planos. Ainda que Kahu, na Terra, seja a fagulha (melhor dizer, a energia
hidrelétrica) para as transformagdes, conotadas aqui de valor negativo, é por meio dele,
isto €, por meio da agua que esta disposta no interior de todo corpo, assim como Dama (o
Mar) esta no interior da Terra, que a ligagdo entre o Céu ¢ a Terra se mantém e, pode-se
dizer, ¢ através dele que a Terra mantém seu lado sagrado, invisivel. Se a Terra é o duplo
do Céu, isto &, seu inverso, a agua ou Dama ¢ o duplo da Terra, isto é, o Céu (Kahu) da
Terra, este Kahu deve adaptar-se as condig¢des da Terra, ele ndo pode escapar de entrar em

contato ou em confronto com ela. E deste contato que se origina toda a batalha terrestre de

Wanadi e Odosha (Kahu).

FIGURA 1
Lago da
Imortalidade
Akuena
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ol N AQua 88 vida elerna

Py El Pueblo de Wanodi
7
7
// \
Pueblo del Sol
i"i-Coju wowadd do
Aguo sublerrgneg
Cotorotos
Cosmos Cosmos
Figura retirada de  Arvelo-Jimenez Esquema proposto a partir das informagdes
(1974:160). dos mitos e da etnografia.

Mantendo em vista esta idéia dos planos celeste e terrestre ye’kuana, sigo com uma
aproximagdo com a cosmologia kaxinawa (pano), onde a nogdo de duplica¢do é muito
enfatizada, e com a cosmologia piaroa (saliva), um grupo vizinho dos Ye'kuana, que

participa das discussdes pertinentes aos grupos das Guianas com sua configuragdo socio-
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cosmologica particular em meio aos outros grandes conjuntos de sociedades amerindias.
Dessa breve aproximagao, varios ecos e algumas inversdes podem nos esclarecer sobre a
concep¢do do principio (do cosmos primordial), bem como sobre a concep¢do da ordem
atual (ou da diferencia¢@o) particular entre os Ye'kuana e, com isto, nos ajudar a
compreender melhor sua nogao de duplicagéo.

Para os Ye'kuana nunca houve sistemas de metades, nem no tempo primordial de
Kahu, nem nos dias atuais na Terra. Diferentemente dos Kaxinawa e dos Piaroa, que
possuem sistemas de metades miticos, pois, para estes dois ultimos, desde os tempos
primordiais, havia dois dominios diferentes e opostos.

Para os Kaxinawa o tempo mitico era feito "da semelhanga incestuosa ¢ da
separagdo de seres em diferentes tipos" (Lagrou, 1998: 27): o mundo de Inka perfeito das
formas cristalizadas (jaguar canibal solar); o de Yube (a anaconda aquatica), o mundo do
pleno fluxo. Porém, este tempo mitico da separag@o absoluta deu lugar a um tempo atual

no qual

"seres humanos e fendmenos incorporados do mundo foram criados pela mistura
apropriada destas qualidades cosmicas [dua e inu]. O estado de pureza primordial era o
estado de ndo-ser, um tempo de extremos, de letargia no mundo do céu e de fluéncia de
formas no mundo da 4dgua. Este era o tempo de antes do mundo terrestre adquirir a forma e
substancia que tem hoje. Esta forma e substancia € conseqiiéncia da interdependéncia das
metades de género" (idem: 129-130)

A mitologia piaroa (Overing, 1986) conta que ha o dominio de Kuemoi, o jaguar-
anaconda, cagador, dono das profundezas aquaticas, e o dominio de Wahari, o gaviao real,
her6i de quem os Piaroa descendem mais diretamente, dono da superficie (da floresta) e
das zonas mais altas da Terra. Estes dois seres separam-se nestes dominios, mas para que
possam comer, viver, necessitam predar-se mutuamente: o dono da floresta pesca sua
comida no dominio aquatico ¢ o cagador, dono das aguas, caga sua comida na floresta.
Além disso, os Piaroa apresentam, segundo Overing (L’Homme v33/126-128, 1993),
sistemas de metade mortuarios. Por meio deste sistema, os mortos retornam aos lagos de
seu nascimento. Embora funcione no Céu, destino dos mortos, esse sistema recorre a agua,
origem dos ndo-nascidos, para decidir que lugar cada pessoa tera apos a morte. As almas
retornam ao seu lago de nascimento. O mundo da separagdo perfeita ¢ vigente antes e
depois da vida na Terra. S6 o mundo dos mortos ¢ dos ndo-nascidos, fora da Terra, ¢ feito
de pura distingdo entre seres internamente semelhantes e externamente desiguais.

Ou ainda, como explica Overing em outro lugar (1984: 129-31): Se a cosmologia

piaroa ndo é refletida ou replicada na vida social — melhor, se a cosmologia e a filosofia da
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vida social ndo se imprime concretamente na organizagdo social —, ela, todavia, preenche
de significagdo social o idioma do parentesco e da afinidade. No tempo mitico piaroa, o
mundo comeg¢a como um todo indiferenciado, todas as diferengas eram contidas dentro de
um unico ser, Ofo Daa’e, a suprema divindade, e, ainda neste tempo, inicia-se 0 processo
de diferenciag@o. A histéria do aparecimento dos outros seres ¢ a historia de sua separagdo
€ sua posterior interagdo, uns com os outros. Num certo sentido, o sistema de metades
piaroa replica esta estrutura; cada um dos clds, composto por seres exclusivos, ¢
espacialmente separado. Os clds t€ém uma existéncia no tempo mitico pré-social e no pods-
mundo. A interacdo dos herois culturais de clas distintos no tempo mitico social se
expressa ndo apenas como uma relagdo de afinidade, mas como relacdo entre coisas de
diferentes tipos. Em termos de afinidade, o perigo que advém dessa relagdo, € visto como
resultado de uma reciprocidade incompleta. Na cosmogonia piaroa, a vida social tem inicio
com o inter-casamento de membros dos primeiros clds, que eram inférteis por si, por serem
compostos por pares de irmdos e irmas. A classificagdo que distingue os clas (iyaénawatu)
do sistema de metades piaroa separa os seres que habitam o céu (mariwéka) e aqueles que
habitam a terra (de hu’to’hu). Estes clds do sistema de metades sio nomeados pela
conjuncdo do nome do lago de nascimento ao nome do objeto fisico ou organico que
pertence a esse lago. Os nomes das criaturas recordam o seu lugar especifico de criagdo,
seu cla, quer dizer, seu lago de nascimento. Esses lugares de criagdo e o pés-mundo sdo
conjuntados no pensamento piaroa; a alma humana retorna ao seu local de criagdo depois
da morte, quando os membros de cada cld vivem juntos num assentamento espacialmente
separado. O p6s mundo piaroa € composto de entidades departamentalizadas e representa
um estado de ndo-sociedade, ndo fertilidade. Sociedade e fecundidade sé podem existir
através da interacdo de entidades distintas, ao contrario do que acontece no pés-mundo.

O lugar da separagdo plena no tempo mitico € o lugar da ndo-vida, tanto para os
Kaxinawa, quanto para os Piaroa. E este mundo da separagdo perfeita entre as coisas
separa-se, ele proprio, do tempo atual, que € um tempo de mistura entre os seres diferentes.

Para os Ye'kuana, o tempo primordial era feito de mistura indefinida de todas as
coisas visto que todas elas ja haviam, indistintamente no Céu, em Kahu. Passado para o

Ban —— . i -
plano terrestre, inicia-se a separagdo . A mistura passa entdo a ser possivel e,

16 Cf. Viveiros de Castro (2005): "Isso que chamo de fundo de socialidade virtual encontra sua
plena expressdo na mitologia indigena, onde se acha registrado o processo de atualizagdo do
presente estado de coisas a partir de um pré-cosmos dotado de translucidez absoluta ou perfeita
transparéncia, isto é, um 'caosmos' onde as dimensdes corporal e espiritual dos seres ainda ndo se
ocultavam reciprocamente".
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consequentemente, a ser um perigo iminente como é, por exemplo, a mistura entre a
matéria celeste de Kahu e a Terra, o que gera o podre. Mas também para eles, s6 comegou
a haver a possibilidade de mistura quando da separacdo entre Céu e Terra.

Esclaregamos, entdo, a natureza desta mistura terrestre e atual para os Kaxinawa,
Piaroa e Ye'kuana. Em todo caso, para as cosmologias amerindias em geral, a mistura ndo
se trata de um processo que combina as substancias. Nem processo, nem substancia. Desta
forma, Lagrou (1998: 36) cita uma passagem de Viveiros de Castro que da fim a uma
litania ocidental e pds moderna dos fluxos:

"Antes era preciso contestar a assimilagdo do pensamento selvagem ao animismo narcisico,
estagio infantil do naturalismo, mostrando que o totemismo afirmava a distingdo entre o
homem e a natureza; agora o neo-animismo se revela como o reconhecimento da
mestigagem universal entre sujeitos e objetos, humanos e ndo-humanos. [... Ambas estas
abordagens] sdo falsas, por se referirem a uma concepg¢do substantivista das categorias de
Natureza e Cultura (seja para afirma-las, seja para nega-las) inaplicavel as cosmologias
amerindias" (1996: 9-10).

O que acontece ndo ¢ tanto uma mistura, parece mesmo haver um 'ignorar da
descontinuidade objetiva' (Lévi-Strauss, 1987a: 587) entre termos, sem contudo, fazé-los
coincidir ou amalgamar-se num produto final, como se fosse uma solugdo homogénea. Se
¢ preciso concordar que hd uma solugdo ou, como diria Lagrou 'uma dissolugdo do
dualismo inicial' na mistura, ela ndo esta no que se refere aos termos (como se fossem
proprios, auténomos), mas sim na possibilidade da relagdo constante. Este € o tipo de
mudanga ou transformagdo (ou metamorfose) que acontece na relagdo, no exemplo da
cosmologia ye’kuana, o que no Céu (Kahu) era perfeicdo e perenidade por conter em
poténcia todas as coisas, passa a ser, no plano terrestre, impermanéncia e corrupgdo. De
toda maneira, esta mistura ou alteragdo é perigosa e inescapavel, tanto para os Piaroa,
quanto para os Kaxinawa, como para os Ye'kuana, justamente porque ela implica um tipo
de violéncia, uma mudanga brusca que ndo ¢ controlada como um processo, ela é, melhor,
a propria condigdo de toda relagdo. A passagem-de um plano ao outro ou o encontro de
seres diferentes - esta relag@o - implica a atualizagdo de um ponto de vista e de acordo com
ele tudo muda de sentido. .- ’

Nao se trata, em lugar algur'r'f na-terra ou no céu, entre os Ye'kuana, como entre os
Kaxinawa ou Piaroa, de uma mistura homogénea qué transforma duas substincias em uma,
mas de uma constante mudanga de valor, de ponto de vista ou de foco, entre diferengas que
estdo relacionadas. Obviamente que um vacilar de foco ou de valor ou de perspectiva
depende de que haja diferenga, ¢ ndo apenas uma totalidade constituida a partir de

fragmentos, que se indiferenciam perante o todo. Se se trata também de uma relagdo que
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implica um englobante face a um englobado, esta relagdo de parte e todo ndo resume tudo
o que ha. Dentre as partes também hid sempre uma assimetria. E sempre necessério
conceber, simultaneamente, partes umas em relagdo as outras, e parte em relagdo ao todo.
Relacdo de oposi¢do no interior de um plano, relagido de correspondéncia entre planos.
Para os Ye'kuana, foi o plano terrestre, a apari¢do dele como plano separado, o que
possibilitou a separacdo de todas as coisas do cosmos, mas como nada na Terra é perfeito,
em comparagdo com o Céu - pois € ela propria um duplo do lugar celeste - a separagdo
converte-se em possibilidade de uma mistura nefasta, uma segunda mistura, uma versio
invertida da 'mistura’ original. Passando para o plano terrestre, a mistura passou a ser
conotada como contaminacdo, ao invés da perenidade perpétua, mas dela ndo se pode

escapar.

Como diz Viveiros de Castro (2005):

"A linha geral tragada pelo discurso mitico descreve a laminagdo de tais fluxos pré-
cosmologicos de indiscernibilidade ao ingressarem no processo cosmoldgico: doravante, o
humano e o jaguar do jaguar (e do humano) funcionardo alternadamente como fundo e
forma potenciais um para o outro. A transparéncia originaria se bifurca, a partir dai, em
uma invisibilidade (a 'alma’) e uma opacidade (o 'corpo’) relativas — relativas porque
reversivelis, ja que o fundo virtual € indestrutivel ou inesgotavel".

Lévi-Strauss diria algo no mesmo sentido:

"Principalmente dir-se-ia que para chegar ao veneno, os mitos devem todos passar por uma
espécie de desfiladeiro cuja estreiteza aproxima singularmente a natureza e a cultura, a
animalidade e a humanidade [...] Sempre a natureza imita 0 mundo da cultura, mas ao
mnverso [...] Com um mito arekuna essa caracteristica de mundo ao contrario fica mais
acentuada: a anta cobre o filho adotivo de carrapatos a guisa de pérolas. [...] para ela a
cobra venenosa ¢ uma chapa de assar beijus, 0 cdo ¢ uma cobra venenosa. O heroi
kachuyana fica obcecado com a aparéncia humana de cadaver moqueado de uma macaca.
Nio basta, portanto, dizer que nesses mitos a natureza e a animalidade se invertem em
cultura e humanidade. A natureza e a cultura, a animalidade e a humanidade tornam-se
aqui mutuamente permeaveis. Passa-se livremente e sem obstaculos de um reino ao outro;
em vez de existir um abismo entre os dois, misturam-se a ponto de cada termo de um dos
reinos evocar imediatamente um termo correlativo no outro reino, préprio para exprimi-lo,
assim como ele por sua vez o exprime" (Lévi-Strauss, 2004a: 316).

Se a passagem do tempo primordial para o atual também supde a distingdo entre
animalidade e humanidade - as quais, no inicio, "ndo se ocultavam reciprocamente”, e se
esta condi¢do conotava um estado em que todos eram humanos -, entdo, ela sé pode ser
uma jornada em que a humanidade genérica perde alguns humanos, que se tornam animais.
Assim como aconteceu com aqueles que, criados por Wanadi, foram corrompidos por

Odosha, e tornaram-se animais (canibais), e toda espécie de humanos falhos, homens
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brancos, etc. Poderiamos dizer que esta espécie de regressdo persiste na ordem do dia e,
assim como os animais de hoje foram os humanos que, antigamente, perderam sua
humanidade, os humanos de hoje continuam sob este mesmo risco. Em contrapartida, os
animais de hoje, podem recuperar sua humanidade. Mas esta perda da humanidade pelos
homens e a recuperagdo da humanidade pelos animais atuais expressam uma continuidade
com o tempo imemorial e, por isso, ambas pervertem a ordem atual das coisas (ordem
terrestre da discernibilidade), e aparecem, portanto, como o resto da 'socialidade virtual
que nunca se esgota'. E este residuo, na Terra, tem conotag¢do do podre ou do veneno.

No Watunna, os humanos (ndo-xamas), que se deixam levar para a condi¢do de
animais (canibais), ou mortos, s3o aqueles que se deixam levar de volta para a condigdo
inicial que, aqui e agora, significa corromper tanto a humanidade quanto a animalidade:
eles se enganam ouvindo o chamado do podre.

Entdo deveriamos concordar que ha um caminho propriamente progressivo e outro
regressivo nos mitos, mas isto ndo os faz contraditorios, eles se confirmam, os primeiros
falam sobre a separagdo original e os segundo contam a histéria do que, mesmo depois da
separagdo, continua haver na Terra como misturado, pois o fundo de virtualidade
permanece sempre no interior dos corpos. Vé-se que o 'desfiladeiro entre a Natureza e a
Cultura ¢ estreito'.

Se os mitos da origem de fogo, aquisi¢do e retengdo da cultura pelos humanos
contra os animais, doravante privados dela (a humanizagdao da cultura) e os mitos de
origem do homem branco (como os mitos de origem do mel) invertem-se, pois (seguindo
os argumentos de Da Matta, 1970, paralelos aos de Lévi-Strauss, 2004b) os ultimos
retornam da cultura a natureza, ambos os percursos ndo deixam de exprimir 0 mesmo
processo de humanizag¢do da cultura. Uns estabelecendo a separacdo ou a diferenciacdo
(extensiva), os outros 'tirando a prova dos nove'. Mas a prova dos nove diz que a separacdo
ndo serve para durar. Apenas depois de concebida a separagdo, poder-se-ia vislumbrar as
conseqiiéncias dela e comprovar pela experiéncia que ela ndo € apenas extensiva, ou
melhor, que a separagdo inicial ndo € um processo terminado e finito. Sempre resta uma
por¢do de 'humanidade no animal e de animalidade no humano' (a por¢do humana e jaguar
do jaguar - e do humano) e isso € o que os mitos da gemelaridade cumprem exprimir, pois,
os gémeos de mesmo sexo, sendo semelhantes, isto €, mesmo depois de terem sido
separados daqueles que lhes eram ostensivamente desiguais, exibem ainda internamente
entre eles uma marca de fissdo (tanto quanto a marca da divisdo anterior que os reuniu).

Por mais que se divida ou separe porgdes diferenciais de um corpo, aquilo que resta
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sempre contera diferenga. Isto se exprime exemplarmente na concepgdo da Terra ou do

cosmos ye’kuana.

2. A Origem da Vida Breve: o primeiro duplo (Seruhe Ianadi)

Ninguém habitava a Terra. Nao havia ninguém 14. Nada,
apenas a Terra e nada mais. Wanadi disse: “Eu quero
pessoas la embaixo”. Ele enviou seu mensageiro, um
damodede. Ele nasceu aqui para fazer as casas e pessoas
boas, como havia no lugar celeste. Seruhe Ianadi era o
espirito de Wanadi. Ele foi o primeiro Wanadi na Terra,
feito pelo outro Wanadi que vive em Kahufia. Aquele
Wanadi nunca desceu na Terra. O que desceu foi o outro
Wanadi. Depois dele, mais dois damodede vieram aqui.
Eles eram outras formas do espirito de Wanadi.

Conta o Watunna que (M1) Seruhe Ianadi, o primeiro duplo ou damodede de Wanadi,
desceu do Céu a Terra, nasceu aqui. Penetrou a Terra. Enterrou nela seu corddo umbilical e
sua placenta. E, deste contato imediado entre o que sobrou de seu corpo recém nascido
(seu corddo umbilical e placenta) e a terra, surgiu seu irmao, Odosha ou Kahu. Este ultimo
aconselhou as pessoas a matarem os peixes. Ao escutarem isso, as pessoas recém-criadas
por Seruhe Ianadi passaram, elas proprias, a ser mortais. Onde Wanadi (seu duplo) pensou
vida eterna, Kahu pensou morte. Mas isso porque estavam no plano terrestre, caso
contrario, digo, se estivessem no plano celeste, seus pensamentos teriam se invertido. No
plano celeste, Kahu era a indiferenga e a continuidade plenas e Wanadi a separagdo, a
indiferenga no Céu era a pura poténcia da vida, a positividade plena; na Terra a indiferenca
era confusdo, a corrupg¢do das formas ou a morte. A vinda a Terra e o fracasso (na tarefa de
criar pessoas perfeitas) do primeiro duplo terminou por produzir o intervalo entre Céu e
Terra expresso em termos de vida continua (imortal) celeste, e morte (vida breve) terrestre
e no combate entre o duplo de Wanadi (e seus -sﬁcessores) e Odosha, entre a superficie da

terra (sol) e o subterrineo (4gua), entre o seco ¢ o Umido, entre o incorruptivel € o

putrescivel.'”. : ‘

]

"7 Cf. em Lagrou (1998) um tipo semelhante de oposi¢do entre o brilho, a 4gua, a anaconda (Yube),
de um lado, € o sol, o fogo, o jaguar canibal (Inka), de outro. Também a oposigdo entre visibilidade
(Inka) e invisibilidade (Yuxin). Para os Kaxinawa, diferentemente do que se passa entre os
Ye’kuana, o sol que seca e cristaliza € o jaguar canibal (Inka). Ele é o patrono das formas perfeitas
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Lévi-Strauss (2004a: 219) diz no primeiro volume das Mitolégicas que "se 0s
homens s6 tivessem escutado o chamado da pedra viveriam tanto quanto a rocha. Eles
provocam o diluvio dando ouvidos aos espiritos, que liberam as aguas." O sistema mitico
fixado nesta obra compreende os mitos de origem do fogo (de cozinha) num eixo
estabelecido, arbitrariamente, segundo Lévi-Strauss, como o primeiro, donde se pode, por
transformagdo, chegar aos outros eixos, dispostos a direita € a esquerda deste primeiro,
tendo por tema, de um lado, a origem da carne de caga ¢ dos adornos €, de outro, a origem
do mel e do tabaco. Dessa maneira, o fogo, elemento do qual se partiu, participa nos outros

eixos, mas numa fungdo diferente, se no primeiro, ele é o motivo dos mitos - aquilo que se

e fixas, perenes e imutaveis, enquanto Yuxin, a anaconda, é a forca vital da transformacdo
constante das aguas. Para os Kaxinawa, uma oposi¢do entre forma (sol) e for¢a (4gua) havia desde
o inicio. Para os Ye'kuana, o jaguar canibal é Lua, ou o patrono das formas incertas, ou seja, as
formas € que s@o passageiras e pereciveis, enfim, formas visiveis da Terra que se ddo a mudanca e,
por isso, mudang¢a ou impermanéncia € sindnimo de corrupgdo. No céu, as coisas verdadeiras sdo
invisiveis e permanentes. Para que houvesse a concretude das formas em separado, teve de haver
Wanadi, o Sol de Kahu. A oposic¢do entre a luz do Sol, que separa e cristaliza as formas, e a
poténcia de transformagdo ou a existéncia apenas em poténcia do que ainda ndo ¢ forma fixa,
repete a oposi¢do kaxinawa entre forma e forga. A diferenga é que para os Kaxinawa esta oposi¢do
existe desde sempre, como as metades inu e dua (Inka e Yuxin), enquanto que para os Ye’kuana,
havia primeiramente o lugar celeste que continha o Sol. A separagdo entre Céu e Sol apenas passou
a haver quando Wanadi criou a Terra como um lugar distinto. Assim como também ndo havia a
noite ou a incerteza das formas sem a Terra. Portanto, invisibilidade e incerteza ndo se
correspondem no tempo primordial de Kahu. A invisibilidade, para os Ye'kuana, apenas se torna
uma qualidade distinta, quando se pode contrasta-la com as formas opacas que sdo proprias da
Terra. Resulta que o invisivel € proprio do Céu. O invisivel € aquilo que permanece sempre, 0
verdadeiro, o ndo-ilusorio. E, se estamos na Terra, em Nono, este sagrado e permanente que ha nas
coisas ocupa o espago interior delas, fica rodeado por matéria visivel concreta e perecivel. No
plano terrestre, este espacgo interior € correlativo a 4gua, a Dama (o Mar). E ai reencontramos, na
Terra, uma divisdo muito similar a apresentada pelos Kaxinawa entre agua como forga, de um lado,
e luz como forma, de outro. Porém, para os Ye’kuana, ha uma afirmagdo de valor que marca
positivamente a for¢a (contra a forma), pois, na Terra, ela representa o Céu e o sagrado, enquanto a
forma representa a matéria periférica, que € ilusoria e perecivel. Na verdade, ha uma ambigiiidade
nesse valor, porque Wanadi, o Sol, faz as coisas para durar, para permanecer distintas umas das
outras, isto € para ser permanentes e perfeitas, como as coisas sagradas, mas quando se esta na
Terra, ndo € possivel separar completamente agua e terra, nem Terra e Céu, porque a Terra guarda
ainda em seu interior a substancia celeste e primordial, canal de liga¢do entre Terra e Céu, que é
Dama (o mar). Entdo, se, no Céu, o Sol pode tudo iluminar, fazer brilhar e durar, € porque la ndo ha
matéria, quer dizer, la ele s6 pode separar, idealmente. Na verdade, esta oposi¢cdo entre Céu e
Terra, que no plano terrestre se torna uma oposic¢io entre Terra e Agua, expressa a oposi¢do entre o
ideal e o realizado, entre o potencial e o efetivo. Estes, por sua vez, sdo termos cuja
‘descontinuidade objetiva € ignorada’, sdo termos de natureza heterogénea, como sdo continuo e
descontinuo e, portanto, implicam, para que sejam considerados como par, a mudanga de nivel ou
plano. Dessa forma, necessariamente tornam-se ambiguos, pois t€ém seu sentido invertido de acordo
com o plano em que se os considera. Guardam dentro de si a sombra um do outro, cada um destes
termos ndo sdo simples termos, mas dualidades que se relacionam. Portanto, o que esta sendo
relacionado quando pensamos no dualismo entre poténcia e matéria (for¢a e forma), sdo dois outros
dualismos, ou duas outras relagdes: no caso do Watunna, a dualidade celeste entre Céu e Sol-Terra,
e a dualidade terrestre entre Agua-Céu e Terra. O que faz com que atributos como permanente e
perecivel, visivel e invisivel perpassem estas relagdes sem poder fixar-se nos termos.



55

originou -, nos outros ele serd meio para o surgimento dos outros temas. Tomado como
principio, o conjunto de mitos de origem da atividade culinaria aparece como o centro de
um sistema onde o fogo de cozinha se introduz entre os humanos por meio de uma alianga
de um humano com um animal. O fogo de cozinha e a alianga matrimonial correspondem-
se um ao outro, um no plano culinario, o outro no plano sociologico, e ambos instituem a
humanidade, separada da animalidade de quem os humanos roubaram o fogo e com a qual
jamais poderdo doravante aliar-se. Os mitos de origem da carne de caga e dos adornos
cerimoniais plumdérios estdo diretamente relacionados ao fogo, a cozinha e a alianga
matrimonial, isto €, a cooperagdo e troca entre aliados. A carne de caga - destinada ao
tratamento culinario por meio do fogo - essencialmente admirada pelos indigenas ¢ aquela
do porco do mato. Os adornos provém das plumas dos passaros. N3ao ¢ a-toa que o
personagem principal de todo o conjunto das mitoldgicas ¢ um desaninhador de péssaros.
Cagar (para comer junto ou para celebrar a alianga) € atividade emblematica da cooperagdo
entre aliados. A camme de caca (ou as plumas das aves) ¢ matéria onde o fogo de cozinha é
um meio de transformag@o. A caga depende da existéncia do fogo terrestre e construtor,
isto €, o fogo de cozinha, assim como depende dos animais da floresta (porcos ou aves) em
contraposi¢do aos animais da agua ou do plano subaquatico.

Mas ha uma outra modalidade da atividade culindria cujos mitos de origem nio
estdo diretamente associados aos mitos de origem do fogo de cozinha. S3o os mitos de
origem do veneno de pesca e das plantas cultivadas. Os mitos de origem das plantas
cultivadas e do veneno de pesca estdo ligados a agua terrestre e destruidora, e, assim,
ligam-se aos mitos de origem da vida breve. "A agua e a morte sempre sdo associadas pelo
pensamento indigena. Para obter uma ¢ preciso suportar a outra." (Lévi-Strauss, 2004a:
227)

No primeiro volume, Lévi-Strauss discute essa ligagcdo entre a agua e a via breve.
Ali, as estrelas, foram mulheres que deixaram a técnica do cultivo na Terra e abandonaram
os homens subindo para o Céu. As mulheres estrelas, desde entdo, marcam as estagdes e os
periodos do cultivo. Regulam o regime da agua terrestre. As plantas dependem da agua
terrestre sem a qual ndo seria possivel o cultivo (mesmo que também sejam dependentes
do fogo, mas ai sera um fogo destrutor, pois ele abrira a clareira na floresta onde se fara a
ro¢a). Além disso, as plantas cultivadas ndo propiciam apenas o alimento cozido, mas,
mais importante, propiciam a bebida, principalmente a bebida alcodlica, que €, a0 mesmo
tempo, um anti-alimento, alimento emético, cujo valor nutricional é minimo em relagdo ao

seu valor espiritual. Ela serve sobretudo como um instrumento para atravessar a fronteira
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em dire¢do a extensdes mais vastas do cosmos e contatar outros tipos de humanos, pois ela
vivifica a capacidade de transformagdo dos corpos mais do que os mantém integros,
mortifica o corpo aplacando a separagdo exata deles em face a outros corpos, inclusive em
face dos animais, ao contrario do que faz o fogo de cozinha, que delimita a dieta alimentar
dos humanos, comedores de cozido, face aos animais, comedores de cru. A bebida, como
um (anti-) alimento, € também um tipo de veneno, funciona como um estreitamento entre
os reinos da cultura e da natureza. E a bebida, como um alimento representante do mundo
molhado, € um produto de um cozimento especifico, o apodrecimento, ou a fermentacdo. A
pesca, como a agricultura, também depende do regime da agua terrestre, uma razio pela
qual a agricultura e a pesca aparecem ligadas e sdo consideradas técnicas de cultivo
vegetal.

E a agua, da qual estas atividades sdo dependentes, ndo € totalmente controlada pela
humanidade. O regime das aguas terd, melhor, de ser seguido, observado, para que se torne
produtivo ou benfeitor para os homens. A 4gua terrestre'® nio pode ser 'represada’ no
dominio da cultura, como pode o fogo (terrestre). Ela estd entre os dois dominios.

Nao se pode definir estritamente os alimentos fornecidos pelo veneno de pesca,
pela agricultura e pelo mel: animais ou vegetais, alimento ou anti-alimento, preparado ou
ndo preparado, enfim, ndo se pode decidir se sdo alimentos propriamente culturais ou
naturais. Assim também serda a humanidade que se alimenta deles, ndo sera uma
humanidade estrita, estara sempre entre os dois dominios. Por conta disso, os homens
passam, por exemplo, a viver entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, pois, assim como suas
atividades de agricultura e de pesca estdo sujeitas ao regime peridodico das estagdes,
estardo, eles proprios, sujeitos a um ciclo 'natural’ de vida.

"[...] sempre, a origem da vida breve esta ligada ao surgimento da vida civilizada,
concebida mais como cultura 1a onde se trata da origem do fogo (conquista dos 'bens do
jaguar’, M8: fogo de cozinha, arco e flechas, algoddo fiado), e mais como sociedade
quando se trata das plantas cultivadas (M90: multiplicagdo dos povos, diversificacdo das
linguas e dos costumes). Finalmente, dependendo do grupo, o surgimento da vida breve
esta ligado ou a origem do fogo e da cultura (Apinay€) ou a das plantas cultivadas e da
sociedade (outros Jé); da Guiana ao Chaco, esta ligado a origem da agua e a (destrui¢do) da
sociedade." (Lévi-Strauss, 2004a: 222)

'8 Roberto Da Matta (1970) também chama a atencdo para o fato de que dgua deve servir como um
catalisador para o potencial de transformagdo de uma pessoa ou elemento. Ele discute a
anormalidade das condi¢des de gravidez da mulher que gerou Auké, um menino excepcional, que
falava com a mée ainda no ttero, que tinha capacidade de transformar-se seguidamente em animais
e ainda de ressuscitar varias vezes, inclusive, e finalmente, como homem branco. Estas condi¢des
anormais da gravidez da mde de Auké se deram pelo contato com a agua e a soliddo.
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A partir dessa deixa, € possivel afirmar que neste mito ye’kuana (da Guiana), M1-
Seruhe Ianadi, a origem da vida breve se liga a agua e a pesca que, como ja vimos, se liga
as plantas cultivadas, e que também se liga menos a instauragdo da cultura, como o
dominio de uma humanidade estrita, do que a destruicdo da vida em sociedade (ou a vida
dos humanos na Terra). Poder-se-ia dizer sobre ele 0 mesmo que se disse sobre os
Tupinamba (diferentemente dos Guarani) e os Jé (exclusive os Apinay¢), " [situam] o
problema da vida breve numa perspectiva socioldgica e ndo cultural” (Lévi-Strauss,
2004:222). E 1sso esclarece-se quando retomamos o fio deixado por Da Matta em que o
hero1, surgido de um contato com a agua, ¢ capaz de negar sua sociedade em fun¢do de sua
capacidade de transformagdo, ou melhor, sua capacidade de ressurrei¢do. Neste mito
Ye'kuana, ndo pela a¢do propriamente do herdi (Seruhe Ianadi, o duplo terrestre de Wanadi
celeste), mas pela do anti-herdi (Kahu, o duplo do duplo de Wanadi), a vida na Terra passa
a ser destrutivel.'” Enfim, o que se nega ¢ a vida humana na Terra, a vida dos homens na
sociedade atual. Reenvia-se a solu¢do ou a esperanca de um sentido pleno para o plano

superior. Assim Seruhe Ianadi retorna para Kahu.

3. A Origem da Noite: o segundo duplo (Nadeiumadi)

Entdo ele enviou o segundo Wanadi, um damodede
chamado Nadeiumadi. Quando ele chegou aqui, ele
pensou: "As pessoas morrem agora por causa de
Odosha. Por causa dele, elas estdo doentes e morrendo.
Mas eu estou aqui agora. As pessoas voltardo a viver.
Eu trouxe o meu poder. Elas viverdo novamente. A
morte ndo é real. E um truque de Odosha. As pessoas
voltardo a viver a partir de agora.”

Conta-se em M2-Nadeiumadi que Wanadi enviou a Terra seu segundo damodede.
Ele desceu a Terra para provar que a morte era s um truque de Odosha. Nadeiumadi fez
sua propria mie, Kumariawa. Ele ja a fez como uma mulher adulta, para fazé-la morrer e

trazé-la de volta a vida, uma vida que ndo mais teria fim. E assim ele provaria que as suas

' O duplo do duplo de Wanadi deveria ser Wanadi, mas a replicagdo ndo reenvia para si como num
jogo de espelho, ela refrata-se em planos infinitos (laminagdo). Se o duplo de Wanadi corresponde
a aparigdo de Seruhe Ianadi na Terra, o duplo do duplo de Wanadi corresponde a aparigdo de Kahu,
no mundo subaquatico. Compare-se este tipo de duplicagdo com a defini¢do de Manuela Carneiro
do Outro como imagem invertida do Eu: 'Eu sou o que o que eu ndo sou ndo €'. Nesta definigdo,
diferentemente da anterior, o Eu e o Outro sdo antitéticos.
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criaturas, mesmo se morressem, retornariam a vida, teriam uma vida eterna. Mas Odosha
soube dos planos dele e interveio: tostou o corpo da primeira mulher com sua urina e fez
[arakaru, um macaco curioso, descobrir a noite dentro da caixa de xamanismo de
Nademumadi. A noite, entdo, encobriu toda a Terra. Esta foi a origem da noite ¢ da
escuriddo. Em Kahu era sempre dia, e Wanadi era o Sol que nunca se apagava. Na Terra,
Wanadi (por interferéncia de Kahu ou Odosha), deixou escapar a noite e toda a luz se
apagou. Intervalo entre Céu e Terra expresso em termos de luz e sombra.

Os dois mitos referentes aos dois primeiros duplos de Wanadi enviados a Terra (M1
e M2) jogam com inversdes sob um cédigo, digamos, gerativo. O primeiro duplo gerou a si
proprio (além disso, teve uma espécie de copulagdo com a terra quando enterrou nela seu
corddo e sua placenta, que resultou no nascimento de um meio-filho-meio-irmio, seu
duplo terrestre, Odosha). O segundo duplo gerou sua propria mae (em seguida, a matou). E
depois, com inversdes sob um codigo, digamos, ambiental ou elementar, a mulher foi
enterrada para (re)nascer. A partir dai foi, ndo apodrecida, e, sim, queimada, nao pelo fogo,
mas pela urina (dgua) de Odosha, o que a matou pela segunda vez. Todas estas inversdes
se conectam com o fato de que Nadeiumadi € uma espécie de ressuscitado por ser um
segundo duplo de Wanadi e, entdo, um continuador da ligacdo entre o Céu e a Terra. Sendo
assim, continua ligando o fogo do sol (Wanadi) com a agua (que preenche o interior da
Terra, que € Dama, ou nas suas manifestagdes maléficas, que € Odosha).

Uma passagem d' O Cru e o Cozido diz:

"Por pouco que se recorra aos textos, poder-se-a, portanto, dizer que o her6i medroso
obtém para os homens uma vida limitada, ao passo que o herdéi atrevido lhes traz uma
promessa de ressurreicdo. Essa oposi¢do entre vida prolongada e vida abreviada, de um
lado, morte e ressurrei¢do, do outro, parece ser isomorfa a que se percebe entre mitos que

sdo apenas mitos de origem da culinaria (= fogo) ou das plantas cultivadas (= agua), e

mitos que sdo, de forma solidaria, de origem do fogo e da agua" (Lévi-Strauss, 2004a:

224).

Se a origem do fogo ou da agua se ligam de maneira soliddria, neste ambiente
mitico, é porque eles ndo sdo antitéticos, na verdade, sdo ambiguos, como a urina que
queima, assim como Wanadi (e seus duplos) e o duplo terrestre dele, Odosha ou Kahu,
também sao solidarios.

Considero que estes herdis, marcados pelo 'signo da agua', apresentam seja uma
espécie de 'curto circuito' como disse Lévi-Strauss (2004b: 219-220), seja uma espécie de
'termo intermediario', que favorece uma possivel 'conciliagdo’ entre planos distintos, como
disse Da Matta. "Termos que por serem ambiguos num sistema de classificagdo, podem ser

situados exatamente nas fronteiras dos dois planos [Natureza/Cultura]" (Da Matta, 1970:
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92). Alias, lembra-nos o autor que se agua e fogo estdo combinados no mito que analisa, o
qual traz o tema da ressurrei¢do, negando assim a vida breve (como vimos, estreitamente
relacionada a agua), ¢ porque o herdi, ndo podendo "ser classificado nem como homem,
nem como animal, nem como ser vivo, nem como morto, devera encontrar uma nova
classe para ele, o que finalmente ocorre quando é queimado” (1970: 97). Este fogo que
vem depois da agua inaugura uma nova condigdo, expressa a apari¢do de um novo plano
para a relagdo. Vemos esse mecanismo em toda seqiiéncia do Watunna relativa aos duplos
de Wanadi (M1-Seruhe Ianadi, M2-Nadeiumadi ¢ M3-Attawanadi), os quais descem a
terra, fazendo a inversdo entre o fogo celeste e destruidor (finalmente foi a partir do Sol, ou
do desejo de Wanadi de secar, separar e iluminar que a Terra passou a existir
separadamente do Céu) para o fogo terrestre e construtor, quando trazem um novo céu com
um Sol proprio da Terra, que a ilumina e torna possivel a vida doravante. E, paralelamente,
fazem a inversdo da agua celeste construtora - pois, no Céu, antes do Sol (fogo = anti-
agua), tudo era poténcia e incorruptibilidade, indiscernibilidade (anti-fogo = 4gua) - numa
agua externa e destrutora, no plano terrestre, veiculo da morte, por meio da pesca, ¢ da
corrupcdo pelo que sai de Odosha: seus conselhos e excrementos.

No mito M4-Kaweshawa, a descida (do duplo) de Wanadi do Céu a Terra se
acentua ainda mais e alcan¢a o mundo subaquatico, pois Kaweshawa ¢ uma mulher-peixe
que fascinou Wanadi’® e levou-o consigo para morar nas profundezas das aguas, dominio
de seu pai, o Mestre dos Peixes. Os dois fazem uma longa jornada correnteza abaixo. Ela
modifica o olhar dele com fumaca, para que ele possa continuar enxergando-a, mesmo
quando submersos, como uma linda mulher, como quando ela estava fora da agua.
Casados, os dois passam por varias peripécias. Até que Kaweshawa é raptada por
Hurunkumo, um passaro, o curassow (jacu, espirito de Odosha) que havia sido cagado por
Wanadi, mas ndo tinha morrido, porque era um espirito poderoso. Kaweshawa fica
morando na casa de Hurunkumo, “muito longe”. Depois de muito tempo, Wanadi descobre
o paradeiro dela e vai resgata-la. Ele a encontra. Os dois escapam juntos da casa de
Hurunkumo. Na fuga, chegam finalmente ao topo do Céu. La, Wanadi trata Kaweshawa
com fogo, moqueando-a a fim de que ela restabelega sua forma original, pois era linda e
tinha se tomado horrivel no tempo em que passou com Hurunkumo. Mas o fogo ndo foi

eficaz. Entdo, ele banha Kaweshawa nas dguas do Lago da imortalidade Akuene. Banhada

% De forma semelhante se passa no mito Kaxuyana, M-161, apresentado e discutido por Lévi-
Strauss (2004a), em que o heroi se viu fascinado pela guariba moqueada. Este mito serviu, ali, para
se argumentar a inversdo dos reinos da humanidade e animalidade. Voltaremos a esse ponto mais
adiante.
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nas aguas celestes, Kaweshawa ndo sé se recupera como da origem a mais uma outra
Kaweshawazinha, dada como esposa para um amigo de Wanadi. O casal continua vivendo
em Kahu.

Toda essa trajetoria pode ser sintetizada numa descida cada vez mais profunda que
faz retornar para o mundo mais alto do Céu empireo. Esta descida havia se iniciado em
Kahu com os duplos anteriores de Wanadi. Eles desciam até a Terra e retornavam ao Céu.
Neste episodio (M4), Wanadi, tendo descido do Céu para a Terra, continua a trajetoria
mais para baixo, quando ao pescar na beira da cachoeira Kasurufia - uma paisagem
conhecida nas descrigdes cosmicas como um caminho que leva para o mundo subaquatico
que, por sua vez, leva at¢ Dama (O Mar) e, de 14, até o Lago Akuene -, deixa-se levar por
Kaweshawa até a morada do Mestre dos Peixes. De 14, retorna a casa do espirito-passaro
de Odosha que, como diz o mito, ficava muito longe.21 Da casa de Hurunkumo, Wanadi e
Kaweshawa fogem cada vez mais para cima (mas o mito detalha, os dois juntos sdo
pesados, sempre voam 'para baixo e para cima, para baixo e para cima' sem conseguir um
caminho reto), e, neste percurso, param no topo das arvores, até encontrar a arvore Faru
hidi, proximo de Kushamakari, a primeira casa feita por Wanadi, uma montanha muito alta
nos dias atuais. Quando dao por si, estdo de volta a Kahu, ao lado do lago Akuene. Durante
0 percurso, varias inversdes ocorrem. Primeiro, Wanadi tem de curar seus olhos para
continuar a ver, no mundo subaquatico, como se estivesse na terra. Kaweshawa faz isso
soprando-lhe fumaca. A fumag¢a no subaquatico mostra-se um bom mecanismo
restaurador, ou transformador, enquanto que o proprio fogo, no plano celeste, ndo ¢ um
transformador eficaz. Dessa relacdo podemos tomar a fumaga como um fogo atenuado e
invertido (positivo) no mundo subaquatico, ao passo que o fogo, no Céu, ndo é construtor
ou restaurador. Mais do que tudo, a d4gua aparece como um caminho desse plano terrestre
para o plano superior, que necessariamente faz passar por paisagens mais baixas ou
profundas antes de conduzir ao destino, o alto do Céu. Poderiamos dizer que a 4gua € o
meio pelo qual se tem acesso de volta ao Céu (sempre partindo do baixo ¢ interior para o
mais alto e exterior), enquanto o fogo faz o percurso contrario. Associados, o fogo e a agua
devem suceder-se, assim como, conforme ja dito, o pica pau (Wanadi, o Sol) e a Ra
(personificagdo de Kaweshawa e representante do mundo subaquatico) s6 podem, juntos,

voar para cima e para baixo.

2 Na verdade, jacu nio é propriamente um péssaro celeste, ele habita as copas das éarvores nio
muito altas, é um passaro intermediério entre a terra e o céu.
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Também ¢ possivel encontrar este tipo de sucessdo da agua ao fogo, ou melhor, da
inversdo do valor semantico entre fogo e dgua no mito de M5-Kawao ¢ M6-Manuwa: no
céu, Kahu (anti-fogo = 4gua) ¢ continente; e, na terra, passa a ser interior, e contido em
todos os corpos. Quando ocorre dele ser exterior, na Terra, significa fonte de desmedida.
Kawao, a rd, mulher do jaguar, ¢ dona do fogo que contém em seu interior. Mas ela propria
¢ uma criatura molhada. Tudo se desencadeia por conta de um comportamento desmedido:
ela é uma mée adotiva e, além disso, mde de gémeos extraordinarios. Ela ndo cozinha
propriamente, o fogo que usa sai de seu estdmago, ¢ uma espécie de vomito, o que torna o
alimento que cozinha um tipo de excremento, anti-alimento; deixa-se convencer por seu
marido de que é melhor matar os filhos que adotou, os sobreviventes da Huehanna, os
descendentes de Wanadi. Os gémeos descobrem que tinham sido enganados por ela
Jjustamente quando vdo ao rio nadar e passam para o mundo subaquético, morada de sua
verdadeira mée, Huiio, a serpente Mée das Aguas terrestres, que, em sonho, lhes aparece;
retornam a casa da Ra e descobrem o segredo dela para cozinhar, retiram o fogo de sua
barriga, esquartejam-na e cozinham-na com o fogo que roubaram dela.

Os mitos da rd, mde do jaguar, estdo reunidos no segundo volume das Mitoldgicas
no capitulo 'O banquete da R&'. Ali, ligam-se personagens como a moga louca por mel, o
enganador, o sedutor, o marido timido - geralmente um pica pau, as voltas com a noiva de
madeira tapada, que, em algumas versdes ¢ filha do sol, e noutras é noiva dele -, todos
estes personagens desmedidos ou cujo aspecto fisico e cultural, ou o sentido préprio € o
figurado, ndo se correspondem.

Lembro aqui que Wanadi, no Céu empireo, é o Sol, mas na Terra ele ¢ justamente
um pica pau. Volto ao mito M4 para salientar que Kaweshawa, também era tapada e foi
preciso ser perfurada, ou desinfetada por outros animais e depois por timbé (veneno de
pesca), para que Wanadi pudesse ter relagdes com ela. Por tudo isso, Kaweshawa ¢ uma
espécie de noiva de madeira. Como ji dissemos, Wanadi perdeu Kaweshawa para
Hurunkumo, o espirito (jacu). Nesse interim, quando se viu abandonado, Wanadi arranjou

7
outras mulheres, todas elas imprestavéis como esposas, ou melhor, como companheiras de
b .
trabalho. Diferentemente da primeira esposa, Kaweshawa, que era, a principio, imprestével
como amante, pois estava cheia (tapadé) de' piran'has, a segunda esposa, feita por ele
préprio a partir do barro branco, dormiu com ele, mas derreteu-se quando foi buscar 4gua
no rio. A terceira esposa, feita por ele de resina preta, dormiu com ele, mas derreteu-se ao

sol, quando foi buscar lenha. A quarta, feita a partir de uma pluma de ave, s6 sabia rir, era
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destapada por cima e ele a mandou embora. A quinta esposa, feita a partir de um desenho,
s0 sabia se pintar, s6 servia por fora e ele a mandou embora.

Todos estes personagens ligam-se por transformagdes cujo denominador comum ¢
sua constante inadequagdo a uma fungdo normal no plano psicoldgico, bioldgico. ou
socioldgico. Sdo personagens carentes de determinagdo exata e apropriada. Tapadas ou
destapadas, por cima ou por baixo, ocas ou entupidas. Por conta de seu excesso, ou falta,
esses personagens ndo podem travar relagdes complementares, o que sempre os remete
para um novo plano: ao invés de se completarem na sua relagdo de oposi¢do diametral com
outros personagens num mesmo plano, eles alternam-se constantemente entre continente e
conteudo.

Um outro mito M7- Wlaha, também conta como surgiram as estrelas ligando-as a
uma inundag¢do provocada pela derrubada da arvore dos frutos. Esta inundag@o acontece
anteriormente a um incéndio. Foram estes dois cataclismos, a dgua seguida pelo fogo,
nesta ordem, os responsaveis pela subida dos Homens-Estrela para o Céu, assim como pelo
surgimento e diversificagdo dos animais aquaticos e peconhentos. Guss (1990) narra como
estes animais surgiram de cestos que iam sendo tecidos e langados na 4gua por um homem
sabio. Geralmente, os mitos que cuidam da diversificagdo das espécies estdo ligados a
origem das plantas cultivadas e das Estrelas, mas frequentemente eles ddo conta da
diversificagdo dos péssaros, da cor dos passaros e assim por diante. Podemos observar que
ai também se encontra uma descida desde o nivel mais alto para o mais baixo: dos passaros
que habitam o céu para os animais aquaticos. O que nos retém aqui, de toda forma, ¢ a
imagem que se faz da Terra como uma caldeira invertida, cheia de agua com o fogo que
langado por cima, em copas de altas arvores, faz tudo esfumagar. Esta d4gua também fica
efervescente, pelo movimento dos cestos-animais que devoravam os homens caidos na
agua.

Se em todas estas passagens, assinala-se-o lugar privilegiado da agua nos mitos
ye’kuana, ela pode, entretanto, conotar a morte, como se disse para os Bororo®%. Pois ela é
inequivocamente positiva no sentido-de expressar a continuidade da vida (Lago Akuena)

apenas no plano celeste, ou no terreStre,. quando ela é interior aos corpos (Dama). Quando

.

2 "Os Bororo vivem (e principalmente pensam) sob o signo da agua, para eles ela conota a morte e
em muitos de seus mitos - em que as plantas cultivadas, ou outros bens culturais surgem das cinzas
dos her6is que morrem, as vezes voluntariamente em fogueiras - comprovam que existe para eles
uma conexao entre o fogo e a vida. Para os xerente é o inverso, eles pensam em termos de seca, isto
¢, de dgua negativada, em seus mitos, e com muito mais forga do que alhures o fogo conota a
morte; e eles lhe opdem uma agua nao letal, mas vivificante" (Lévi-Strauss, 2004a: 227-8).
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ela torna-se aparente e exterior na Terra, seu valor inverte-se e a vida que ela possibilita
passa a ser breve. Todavia, ndo se deve levar essa ligagcdo entre a morte e a agua como
essencialmente negativa, € o contato imediado entre a d4gua e a matéria (terra) que propicia
o apodrecimento. Se a agua, ligada a morte, afirma a condi¢do precaria da vida exterior da
terra, afirma também, por outro lado, a continuidade da vida verdadeira, ou da verdade da
ressurrei¢do, ligada ao plano celeste. Todos os corpos, mesmo na Terra, Nono, tem seu
interior invisivel e permanente preenchido por dgua, a matéria celeste.
No entanto, Lévi-Strauss (2004a: 220) nos adverte:

"A arvore dos alimentos vegetais dos mitos guianenses também governa a agua destruidora
[...] Entre os Jé assim como nas Guianas, consequentemente a arvore dos alimentos ¢
associada a agua que lhe banha o pé ou se encontra dentro de suas raizes. Na forma
interiorizada, essa agua ¢ destrutiva. Mas na forma exteriorizada, ela €, sendo criativa, pelo
menos conservadora dos graos e das espigas. Essa dupla transformacdo (interno - externo;
destruigdo - conservacdo) do valor semantico atribuido a agua terrestre ¢ acompanhada de
uma outra, que afeta a atitude em relagdo as plantas alimentares. Nos mitos guianenses,
elas sdo generosamente dispensadas aos homens por um demiurgo alimentador, ou
maldosamente desviadas unicamente em proveito do tapir (ou da cutia) proprietario
ciumento da arvore da vida. Como castigo, o tapir sera privado da agua e condenado a
bebé-la numa peneira, e também das plantas cultivadas pois lhe deixam como unico
alimento os frutos caidos da ameixeira selvagem. Rigorosamente inversa € a sorte dos
homens que ndo quiseram ser tratados como crias: eles terdo as plantas cultivadas, mas
serdo destruidos pela agua, que jorra em quantidade excessiva das raizes da arvore cortada.
O egoismo e a ingratiddo sdo simetricamente castigados".

Se encontramos uma inversdo desse valor semantico da agua no interior € no
exterior para os Ye'kuana em relagdo ao que acabamos de citar, a continuidade do
argumento permanece. No Watunna, ha um episddio que compde uma seqiiéncia referente
a Marahuaka, a arvore da vida, a primeira arvore da Terra, que foi derrubada (M8- Kuchi
e M9- Semeneia) dando origem ao diluvio e aos rios e da qual se extrairam sementes de
todas as espécies de vegetais que se cultiva hoje. Marahuaka tinha raizes na terra mas
também no Céu. Foi porque os homens conseguiram derruba-la que a comida ndo desceu
mais do Céu, e que a agua de seu interior, que era uma agua sagrada, fazendo a ligagdo
entre os planos, passou para o exterior, primeiramente causando o diluvio, matando muitos
homens, mas depois propiciando o cultivo das plantas. Nesse interim, anta e jaguar, M10-
Mado e Wachedi, dois animais egoistas e estupidos, ndo quiseram participar do trabalho
(da derrubada para clarear a roga e cultivar as plantas alimentares) e continuaram com sua
dieta bestial, um comendo frutos caidos e o outro comendo carne crua. Antes disso, foram
privados da comida de Marahuaka por causa de seu egoismo. Eles foram enganados pelos

homens que os mandaram buscar dgua na peneira, atitude compativel com falta de senso

desses animais.
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Para os Ye'kuana a arvore da vida que associa o Céu a Terra, quando derrubada, faz
com que a agua interna e sagrada, benévola, que mantém a vida, passe para o exterior
como destrutora, causadora do dilivio. Mas em seguida esta dgua exterior e destrutora
torna-se construtora. Tudo isso encontra eco no fato de que a arvore também parece ser um
'representante oficial' da intermedia¢do no pensamento mitoldgico (desde o chamado da
madeira podre até a arvore da vida). Poderiamos dizer para os Ye'kuana o que se disse para
os Kaxinawa: "A arvore que une o mundo da agua, onde deita suas raizes, com o mundo
do céu onde espraia seus galhos, simboliza a vida na terra e a vida humana em particular,
uma transi¢@o temporaria entre dois extremos". (Lagrou, 1998:147)

Ressalto ainda que, entre os Ye'kuana, a casa ou a montanha que hoje € o protétipo
da casa que Wanadi fez na Terra, o umbigo do mundo, o 'axis mundi', o monte Roraima,
era, no inicio, uma arvore. No inicio, as coisas todas eram menos diferenciadas, mais
moles como a madeira, s6 depois da passagem para a ordem atual ¢ que a madeira passou a
ser invisivel. Na verdade, a pedra que vemos hoje tem um duplo invisivel e verdadeiro que
¢ de madeira, a casa. Na Terra, as coisas passaram a ser mais duras e concretas, mais
distintas e cristalizadas, mas em compensagdo passaram a ser falsas. O que permanece
mesmo € seu interior invisivel feito de indistingdo ou distingdo imperfeita, de matéria
mole®.

Por outro lado, a derrubada de Marahuaka e o cultivo das plantas significaram uma
distribui¢do e diversificagdo das espécies de alimentos vegetais. Portanto, a 4gua e a
madeira, estes elementos ligados a indiscernibilidade, desempenharam também seu papel
na distingdo das coisas terrestres. Parece que a agua, em vez do fogo (ou ambos
solidariamente), cumpre o papel de propiciar a passagem de uma condigdo de vida
incivilizada e imortal, dos tempos miticos, para uma do cultivo, em compensagao, regida
pelos ciclos naturais. Onde também encontram seu lugar a morte ou a vida breve e a

promessa de ressurreigao.

2 Como comenta Peter Riviére (2001b: 39-40), aproveitando os argumentos de David Guss, "Para
alguns povos nas Guianas, a morte ndo existe, ou melhor, ndo passa de uma ilusdo. Como o
nascimento, consiste apenas em uma passagem entre dois modos de ser. Permitam-me citar Guss a
respeito dos Ye'kuana: 'A morte aqui, entretanto, ndo ¢ um simples estado do ndo-ser, que torna
absurdos todos os esfor¢os de vida, mas a energia bruta através da qual o proprio ser € criado. No
mundo de Wanadi, assim como para aqueles que vivem a sua imagem, nd3o ha estado de ndo-ser.
Ha apenas o presente eterno, o mundo do duplo invisivel que segue vivendo para sempre, mesmo
apés o desaparecimento da forma material. O que aparece como real € apenas uma ilusido. A morte,

portanto, mais do que um término é um ingresso na realidade' ".
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Dessa forma, os mitos de origem das plantas cultivadas, das estrelas, da vida breve
e mesmo os do fogo de cozinha, estando todos 'sob o signo da agua', 'ligando o fogo ¢ a
agua de maneira solidéria', tratam o ciclo da vida como algo escalar e continuo, mesmo que
obedecendo uma orientagdo espiralada, ou desdobrada em planos, cuja 'descontinuidade

objetiva' eles fazem questdo de 'ignorar'.

4. A Origem do "Céu da Terra": o terceiro duplo (Attawanadi)

Aquele homem era um novo Wanadi. Ele era o terceiro
damodede do outro Wanadi que brilha no alto do céu.
Ele estava sentado em Kahuria, vendo o que acontecia
na Terra, para fazer pessoas novamente, pessoas boas,
as pessoas de Wanadi. Ele fez Shi, o sol, Nuna, a lua e
Shiriche, as estrelas. Elas eram como pessoas e viviam
no novo céu da Terra. O céu verdadeiro ndo podia ser
visto mais. Por causa de Odosha, a luz la de cima, a luz
de Wanadi, ndo chegava mais a Terra. Foi por isso que
Wanadi fez um sol para nos, fez a luz do dia para nos.
Quando o novo Wanadi veio, ficou claro novamente.
As pessoas ficaram felizes. Uma por uma sairam de
suas cavernas para olhar o sol e o novo dia. Entdo, elas
ficaram sabendo que Wanadi tinha retornado. A Terra
passou a ter o seu proprio céu. “Esta feito”, disse o
homem. “Agora a Terra tem seu proprio céu, seu Sol,
sua Lua, sua luz. Entdo as pessoas se rejubilaram.

Depois que a escuriddo cobria a Terra, o terceiro duplo de Wanadi, M3-
Attawanadi, solidificou a separagdo entre Kahu e a Terra, fazendo um céu falso para ela:
deu a Terra seu proprio Sol, suas Estrelas e sua Lua. Fez tudo isso seguindo o modelo de
Kahu. Fez o acabamento da Terra como se construisse uma réplica de sua casa em Kahu.

Segundo Guss (1990: 21),

“[...] cada aldeia é referida como uma atfa [casa] e ndo apenas ¢ concebida como um
universo auto-contido, mas também uma verdadeira réplica do cosmos [...] A casa que
Wanadi construiu e que serve de modelo para todas as casas construidas pelos Ye’kuana
foi baseada no modelo de sua prépria casa — o mundo inteiro de Kahufia, no Céu. E cada
componente arquitetonico da atfa ainda representa € toma o nome de uma parte da
paisagem do mundo invisivel”.

Da mesma maneira que o primeiro duplo de Wanadi teve de enterrar seu corddo
umbilical quando nasceu, também Attawanadi teve de enterrar uma espécie de corddo

umbilical da casa para construi-la. Ergueu o poste central da casa, porgdo celeste da casa
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na Terra. Como descreve Guss (idem: 22): “Este poste representa o poste central do
universo, o axis mundi através do qual os dois mundos, o visivel e o invisivel, sdo
conectados e por meio do qual eles se mantém em contato”.

A primeira casa que pode ser vista ainda hoje no centro do territério tradicional
ye’kuana, o monte Roraima, foi primordialmente o poste central da casa de Wanadi. Hoje
ela ¢ vista como uma montanha, mas na verdade ¢ uma arvore que liga a Terra ao Céu.
Interiormente este poste, montanha, primeira casa na Terra, tem as mesmas divisdes que a
casa prototipica de Wanadi em Kahu. Este foi o modelo para as casas ye’kuana. Assim,
todos os 'componentes arquitetonicos' dela apresentam um mesmo principio fundamental
da divisdo concéntrica por meio do qual a casa inteira foi concebida, réplica da
organizagdo do mundo celeste. Por exemplo, o teto conico da casa se divide em dois
circulos concéntricos, o interno ¢ feito por uma folha de palmeira nobre e duravel wahu, e
corresponde ao Lago Akuena, que fica no centro do Céu. O circulo mais externo, coberto
por folhas de palmeira menos duravel, representa as seis casas dos espiritos dos animais.
Espelhando esta divisdo do teto, o piso também tem o circulo interno ou annaka, reservado
para as ocasides cerimoniais e rituais, que servem para restaurar a vida como o Lago da
Imortalidade Akuena. Em torno da anmnaka, esta o segundo circulo que abriga os
dormitoérios, conhecido como asa. Assim como o espago celeste, do qual a asa ¢ uma
contrapartida visivel, ela se divide em éareas que separam as familias, como no Céu estdo as
casas dos espiritos dos animais. Os mastros que sustentam o teto conico correspondem as
estrelas, que s3o os mastros que sustentam o céu (da Terra).

Arvelo-Jimenez resume assim a relagdo da casa com o cosmos:

"A casa redonda é uma réplica do universo: suas partes simbolizam cada uma das divisdes
significativas do céu e da terra. O teto da casa redonda € a representagido do plano superior
do universo ou seja caju (kahu), o céu. A annaka, o circulo interno, corresponde a Dama (o
mar). O proximo circulo, ou seja, Nono (a Terra), corresponde, na casa redonda, a asa, ou
os departamentos/dormitdrios. Na borda desse segundo circulo, se erguem os mastros que
sustentam o teto, os maiores da estrutura se chamam shirichane, o que significa apoio das
estrelas. Na concepgdo ye’kuana do universo, este espago corresponde a cahu wowado'na
ou patas do céu" (1974:162).

Como resume David Guss:

"A imagem de dois circulos concéntricos ndo se limita ao piso da arta, mas também se
reflete no teto dela e que, por sua vez, espelha a imagem da casa celeste. Acrescenta-se a
isso que a Terra ou Nono é também descrita como consistindo de dois circulos, com o mar
[Dama] ocupando o circulo mais interior, correspondendo ao espago do Céu, paralelo ao
espago interior sagrado da casa [annaka]. Entretanto, a casa inteira pode ser vista
simultaneamente como um circulo interior unico [annaka] rodeado pela asa, a terra profana
e hostil. Esta paisagem alusiva ¢ ainda mais complicada pelo fato de que cada atfa também
tem o seu duplo invisivel, tal como Wanadi construiu a casa invisivel paralela a de



67

Kashamakari, que por sua vez espelhava a casa invisivel do Céu. Impedindo uma visdo
unica e fixa, esse continuo embaralhar de formas umas sobre as outras proporciona um
mundo de constante movimento e transformacdo, tdo logo uma visdo se foque, ela €
for¢cada a mudar. A percep¢do da realidade como uma série de ilusdes ligadas a um mundo
mais poderoso por tras ndo apresenta-se como o resultado de oposi¢des estaticas, mas de
um jogo sem fim dessas estruturas duais. A justaposi¢do delas ndo apenas redefine os
sentidos simbolicos, mas também questiona o lugar deles no mundo, desafiando cada
participante a decidir o que € 'real' " (Guss, 1990: 32-33).

Estas descrigdes demonstram o funcionamento de uma légica da replicacdo, ja que
a concepgdo da casa € uma réplica da Terra e a Terra uma réplica do Céu. Entretanto,
precisamente em que elas se replicam? Na rela¢do de oposi¢do que compde todo corpo. E
esta relacdo consiste ndo apenas numa oposi¢do exclusiva (entre termos), mas numa
Oposicdo em que 0s proprios termos sdo submetidos a divisdes concéntricas e internas.
Assim, a oposic¢do entre Céu e Sol no plano celeste € replicada na oposigdo entre terra e
agua no plano terrestre, e esta ainda se replica no interior da casa, assim cOmo nos corpos
das pessoas. Temos entdo dois pares de relagdes relacionados entre si. E o interior dos
corpos, por onde se ligam o eixo e os planos, sempre tera de ser visto tridimensionalmente,
sera sempre uma especie de cano ou poste central conectando o inferior ao superior, e
assim tomando o exterior ou os planos que ele conecta como se estivessem contidos nele,
como se fizessem parte como termos de um sistema que ele organiza. Seria valido para
este poste ou eixo a descrigdo que se faz para um objeto (mais que tridimensional, a garrafa
de Klein), objeto que ndo tem propriamente interior € exterior, quer dizer, ndo se sabe

quando termina um € comega outro.

FIGURA 2

Garrafa de Klein
Figura retirada de Lévi-Strauss (1985:156).
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Como Riviere assinalou, a casa pode ser uma passagem entre os aspectos da
mitologia e da sociologia porque sua configuragdo ndo separa o cosmos € a vida terrena.
Por meio da analise da configuragdo espacial e relacional da casa ye’kuana, Riviére
acredita ainda ser possivel chegar a uma generaliza¢do do regime dualista vigente em toda
regido etnografica das Guianas. A casa ye’kuana ¢ um exemplo privilegiado sobre esse
procedimento de replicagdo, por divisdes concéntricas associadas, de que consiste 0

cosmos, bem como a comunidade local:

"Como acontece com todas as outras formas, a affa é o resultado de duas realidades
entrelagadas - uma realidade ilusoria material, externa, que envolve uma realidade interior
mais poderosa e invisivel. E a realidade invisivel que subsiste e proporciona continuidade,
ao passo que a forma externa € efémera, e isto é verdadeiro quer se esteja falando de
aldeias ou de pessoas [...] Insisti durante muito tempo sobre a importancia do dualismo
concéntrico na ordenagdo da sociedade e da cosmologia da Guiana. Embora nenhuma
prova tenha surgido para modificar meu pensamento em rela¢do a essa questdo, eu hoje
enfatizaria a relatividade oposicional e, acima de tudo, a natureza abrangente desse
dualismo. Com isso refiro-me ao modo pelo qual a oposi¢do entre o centro e a periferia da
casa ¢ abrangida pela propria casa em oposi¢do a algum outro trago externo, talvez a roga
ou a floresta" (2001a:12).

O que me parece mais importante ressaltar para seguirmos o fio em continuidade do
que se vem discutindo aqui em relagdo aos mitos e a cosmologia, ¢ que por meio da
oposi¢do concéntrica se pode tanto indiferenciar quanto diferenciar conforme se des¢a ou
se suba no eixo que liga os planos correlacionados em fungdo de uma propor¢ido entre
dualidades. Esta relagdo sera necessariamente invertida quando se passa de um plano a
outro seguindo o eixo para baixo ou para cima, conforme para os planos celeste ¢ terrestre
ou para a oposi¢ao entre Kahu e Wanadi. Assim, o principio de indiferenciagdo interna da
sociedade ye’kuana, expresso em sua pouca énfase na distingdo entre consangiiineos e
afins no nivel local (sua endogamia e consangiiinidade ideais), todos estes processos de
assemelhamento interno, produzem-se ao modo da diferenciacdo que Riviére descreveu
para a casa, isto €, conforme o dualismo concéntrico. Por este motivo, esta indiferenciagido
interna apenas pode ser considerada se estivermos supondo um contraste com o circulo
mais exterior, 0 mundo dos parentes ndo co-residentes at¢ o mundo dos inimigos. Se
descermos um pouco mais em direcdo ao centro da propria comunidade, entdo deve-se
encontrar uma outra propor¢do (oposig¢do e correspondéncia) inversa. Entdo o que parecia

indiferenga tornar-se-a diferenga.



69

Esta argumentacdo ja foi bastante explicitada na etnologia sul-americana, sobretudo
quando se compara as sociedades amazodnicas as Jé. Pois estas ultimas se contraporiam as
primeiras por apresentar-se formal e concretamente organizadas sob um dualismo
diametral. Mais do que repetir a defini¢do do dualismo concéntrico, ja comprovado como
um principio de organizacdo proprio das sociedades amazodnicas (e quiga valido para as
sociedades amerindias em geral, pois sob o dualismo diametral introduz-se
necessariamente o concéntrico, do qual, como vimos na primeira parte dessa disserta¢do, o
dualismo diametral ¢ derivado), o que gostaria de evidenciar aqui € a ligagcdo dele ao (e
porque ndo dizer, a replicacdo dele no) tema da gemelaridade.

Explico-me. A oposi¢do entre os gémeos de mesmo sexo sempre efetua-se por meio
de uma correlagdo, ou uma relagdo entre relagdes. Até aqui, este raciocinio ndo se
diferencia de todo aquele utilizado pela anélise estrutural para dar conta dos mitos, a qual
Justamente supde a compreensdo das relagdes como a que se estabelece entre os sintagmas
num paradigma®*, ou entre séries numa estrutura, entre linhas e colunas numa partitura, até
chegar a definicdo da lei de transformacgdes (correspondéncias) estabelecida na férmula
candnica (cf., por exemplo, Lévi-Strauss, 2004a, na "Abertura" das Mitologicas, e 1967,
n"' A Estrutura dos Mitos"), ou coincidir com a prépria definicdo do pensamento mitico em
geral, como esclarecia Lévi-Strauss (2004a: 24): "Como mostraremos na conclusdo deste
livro, [...0] pensamento mitico coincide com seu objeto, constituindo dele uma imagem
homoéloga, mas sem jamais conseguir fundir-se com ele, pois evolui num outro plano".
Portanto, essa reverberacdo de relagdes em planos, que poderiam multiplicar-se
infinitamente, ndo ¢ exatamente a questdo, mas sim a discussdo sobre a teoria do 'dualismo
em perpétuo desequilibrio’, que ressalta que no interior do par (ou plano, eixo horizontal ou
sintagma) se faz notar uma assimetria (anteriormente ndo salientada) que ndo encontra
paridade. E esta assimetria desencadeia a 'cascata das oposi¢des' infinitamente, como se o
paradigma nunca pudesse acabar de se formar ou se fechar.

A assimetria de uma oposi¢do em relagdo a outra ndo impede propriamente a
correlagdo, mas implica uma condi¢@o nova: faz com que a oposi¢do ou relagdo do interior
do par tenha que ser relacionada ao outro par necessariamente desdobrando-se o primeiro
par em duas relagdes distintas em relagdo ao exterior, cada um dos termos originais em

relagdo ao outro par. Em outras palavras, esta assimetria sentida no interior do par em

2 Cf. Lévi-Strauss, 2004b:334. “Por conseguinte, os primeiros mitos estudados se reduzem quase
inteiramente a uma cadeia sintagmatica cuja mensagem deve ser decifrada por referéncia a
conjuntos paradigmaticos" e segue-se a analise.
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relagio ao outro par leva esta correlagdio a permanecer sempre duvidosa (ou
desequilibrada), balangando entre a oposi¢do que se deve considerar de um termo ao outro
no interior do par e a correlagdo dessa oposi¢do com a outra.

Se este principio ou concep¢do da relagdo assimétrica for realmente geral, tanto
para a mitologia (ou cosmologia) quanto para a organizagdo social, entdo, a sociedade
ye’kuana ndo deveria apenas ser descrita como “lisa” ou como uma “ménada”. Se a menor
unidade dela coincide com o grupo local, entdo, este ndo pode apenas ser visto como um
todo interiormente homogéneo, pois conforme a definigdo da casa (que segue a
composi¢do do cosmos e tudo o mais), ele estd formado por dois circulos concéntricos
(correlacionados a outros dois circulos concéntricos em outro plano) em cujo interior
nunca se encontrara uma harmonia ou proporgio perfeita com o plano exterior. Portanto, a
composi¢do do grupo ndo apenas corresponde e inverte seu exterior (tipo, no interior,
semelhanga e seguranga, no exterior diferenca e perigo), mas também distingue
interiormente os membros uns em relagio aos outros, quando relacionados ao exterior. E
certo que, no nivel local, a comunidade ye’kuana evita marcar uma oposi¢do entre seus
membros. Dentro do grupo, todos os parentes co-residentes consideram-se parentes
verdadeiros em contraste com aqueles que ndo fazem parte da comunidade local. Todavia,
entre si, e em relacdo as comunidades mais distantes, com as quais a comunidade local se
articula, apesar de idealmente conceber-se como auto-suficiente, as familias distinguem-se.
Este processo de diferenciacdo, quando se pensa a0 mesmo tempo numa comunidade de
semelhantes, parece ser o maior motivo dos conflitos, como diz Arvelo Jimenez (1974:
146-147):

"O ideal é ter comunidades compostas de parentes ne'ne, isso nem sempre se da na pratica
e elas se véem forgadas a recrutar outros parentes distantes ou simplesmente joimmad [...] A
composi¢do de uma comunidade ¢ uma solugdo de compromisso que quase sempre tem que
desdenhar o ideal. Sdo as expressdes ocasionais de sentimentos ambivalentes em direcdo a
companheiros de mesma comunidade as que fazem descobrir as separagdes reais que
existem".

* %k

Como podemos ter vislumbrado acima, a casa ye’kuana € uma ponte (poste)
confiavel para passarmos da cosmologia a organizagdo social. Vamos avangar um pouco
mais na travessia desta ponte, discutindo mais de perto o parentesco ye’kuana tal como foi

estudado e descrito por Arvelo-Jimenez (1974), antes de voltarmos a cosmologia. Em
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primeiro lugar, passemos a descri¢gdo de forma mais detalhada de uma comunidade local,
pois para os Ye'kuana a imagem de uma casa redonda atta representa toda a comunidade,
como se segue nas palavras de Arvelo-Jimenez:

“Um espago circular no meio da selva denuncia a presen¢a de uma comunidade.
Neste espaco se pode observar varias zonas dispostas em circulos concéntricos, que do
centro a periferia sdo:

1) a casa comunal ou churuata [atta] de base redonda e teto cOnico com
capacidade para alojar 60 pessoas, ou seja, de quatro a seis familias extensas [ou hogares:
marido, esposa, filhas casadas, maridos das filhas, filhos das filhas e filhos solteiros (1974:
97)], dividida internamente em duas se¢des circulares: a) a annaka que se utiliza para as
refeicdes comunais, para receber visitas e parra dangar € que a noite se converte em
dormitério para os homens solteiros; b) o espago que rodeia a annaka, chamado asa,
espaco este dividido em departamentos cada um dos quais € o hogar (fogo, lugar) de uma
familia extensa e cujas paredes divisorias ndo chegam até o teto.

2) Rodeando a churuata se encontra o espago chamado jéroro utilizado como local
de reunido das mulheres do povoado e que alternativamente a annaka pode ser aproveitado
como lugar de danca.

3) Seguindo a configuragdo espacial do povoado, se encontram as casas de
trabalho, uma para cada familia extensa. Sdo casas pequenas de base retangular, sem
paredes e com tetos de duas aguas. Ali, as mulheres ralam mandioca e tecem ou fabricam
ralos e os homens realizam trabalhos artesanais, reparam utensilios de caga e pesca.

4) Finalmente, rodeando a casa de trabalho, encontramos pequenas rog¢as, onde se
cultiva tabaco, algoddo, cana de agucar e algumas plantas medicinais. Cada uma das
familias possui uma dessas pequenas ro¢as. A uma distancia que se pode cobrir a pé, se
observam outros claros na floresta: sdo as rocas ou campos de cultivo" (1974: 47-48).

FIGURA 3

El Palo ceniral que conecta
el cielo con la tierra

asa lla tierro)

Esquema das divisdes internas da casa ye’'kuana

Figuras retiradas de Arvelo-Jimenez (1974: 163, 161).

Além dessa disposi¢do espacial que divide a casa e consequentemente organiza as

relagdes entre os parentes conforme a ocupagdo, ha outro nivel de organiza¢ado suplementar
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que exprime-se por meio de categorias de pessoas ou parentes. Arvelo Jimenez, ao
descrever as categorias terminologicas do parentesco ye’kuana, ressalta, por exemplo, que:
“as referéncias provenientes da terminologia de relagdo sdo, na pratica desdenhadas ou
reinterpretadas pelos Ye’kuana” (1974: 144). O que se marca ¢ a distingdo entre_ a
categoria de joimmd ne’ne (parentes proximos) e joimmd (parentes distantes), que inclui
todos os Ye'kuana em contraste com os ndo-Ye'kuana. O primeiro termo, os parentes ne ‘ne,
diz respeito ao "[...] agrupamento dos parentes primdrios com alguns parentes
consangiiineos secundarios: o pai do pai, o pai da mde, a mide da mae, a mae do pai, o
irmdo da mde, a irmd do pai, a esposa do filho e o marido da filha, pois sdo também
considerados ne'ne. Com isto, os Ye'kuana desdenham a distingdo entre colaterais e
lineares [...tanto quanto] alguns parentes por afinidade se agrupam com os parentes
consangiiineos" (idem: 144). "Joimmd ne'ne corresponde, no fundo, ao kindred: todos os
parentes, por consangiiinidade, primarios e secundarios, colaterais e lineares, ou por lago
de matrimdnio, isto €, esta categoria inclui todos os parentes com os quais se possa tragar
conexdes consangiiineas, desmarcando as relagdes por afinidade, no caso do marido da
filha e esposa do filho" (idem:145).

Tais argumentos fazem Arvelo-Jimenez concluir que "A divis@o significativa para
os Ye'kuana ndo ¢ entre parentes consangiiineos e por afinidade (que corresponderia a
capacidade ou ndo para contrair matriménio)", mas entre: "1) joimmd ne’ne, 2) joimmd
amoincharotoma e 3) joimmd " (idem:145). "Desta divisdo que considera os dois primeiros
como parentes proximos e o ultimo como parente distante, se deduz que a formagdo dos
grupos deve estar baseada em parentes ne'ne. Os Ye'kuana tratam de seguir esta disting@o
para formar seus grupos, desde a familia até a comunidade local" (idem: 146).

Se comparamos esta relagdo com a ocupagdo das pessoas na casa, vemos que 0
“parente verdadeiro” corresponde a annaka e compde o espago coletivo (ritual e politico)
da aldeia, ao passo que o “parente distante” corresponde a asa, espago das atividades
diérias e privadas das familias. Ou, dito de outra forma, os homens e o sistema ritual no

centro, e as mulheres e as familias extensas (sistema de parentesco estrito) na periferia.

Le

INTER-ALDEIAS COMUNI-DADE LOCAL

distantes : verdadeiros 3 [Asa (familias extensas):annaka (politico-ritual)]-1

Olhando as coisas assim, pode se dizer que a sociedade ye’kuana é indiferenciada

internamente, pois se constitui de parentes ne'ne, proximos ou verdadeiros, desdenhando
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das diferengas entre afins efetivos e consangiiineos (cruzados e paralelos), mantendo-se,
sempre que possivel, fiel ao seu ideal de endogamia e auto-suficiéncia.

O fato é que esta categoria ne'ne s6 funciona numa relagdo, isto é, parentes
proximos (ne'ne) s6 podem ser homogéneos entre si se considerados em relacdo a um outro
mais distante, e existem varios niveis em que se pode considerar um outro mais distante.
As vezes, mesmo em relagdo ao mais exterior, nota-se uma diferenga no interior daqueles
que, momentos antes, consideravam-se proximos. Isso porque mesmo no interior existem
niveis de assemelhamento ou distingdo. Nio se trata tanto de ser ou ndo um »e'ne, mas sim
de ser mais ou menos ne'ne. Pode-se ser ne'ne do ponto de vista de uma familia extensa, ao
nivel do kindred ou ao nivel da comunidade local, pois: "As familias extensas dentro do
grupo local mantém frequentemente pontos de vista diferentes acerca da composigdo ideal
dos subgrupos dentro do grupo local" (1974: 148). Esta relatividade entre as familias que
compdem o grupo focal encontra sua for¢a na auséncia de dispositivos formais que
distinguam a autoridade de posi¢des individuais ou coletivas. O sistema de parentesco ndo
se presta por si sO para manejar e dirigir os grupos, ndo define grupos corporados com
fungdes ou posigdes privilegiadas.

"Em um grupo local, as regras do sistema de parentesco sdo muito elasticas [...]. Hd uma
ampla margem de parentes bilaterais que podem tomar posi¢do dentro de um grupo local de
parentes. H4 uma regra que diz: Para estabelecer e formar uma comunidade quanto mais
proximo o grau de consangiiinidade melhor. A composi¢do atual das familias nucleares,
hogares e comunidades demonstra que os Ye'kuana seguem este principio tanto quanto €
possivel" (1974; 150, grifo meu). “Em resumo, no sistema social ye’kuana os principios do
sistema de parentesco sdo fundamentais para a estrutura dos grupos, porém os Ye’kuana nio
podem recorrer a ele em busca de orientagdo para manejar as relagdes entre os grupos de
parentes de uma aldeia ou entre aldeias completas. As relagdes entre grupos grandes tém de
ser manejadas simbolicamente através do ritual, o qual € concebido como riqueza. O ritual
torna inteligivel as diversas relagdes politicas que surgem do funcionamento de unidades ou
grupos sociais.” (1974: 152)

Pode-se dizer, entdo, que o sistema de parentesco prev€é margens elasticas para que
os lagos se estabelegam. Portanto, ele funciona de fato apenas quando diz respeito as
relagdes concretas e particulares (aquelas passageiras e efémeras), porque antes de se
realizarem (atualizarem) na relacdo, os parentes devem escolher-se por outros fatores além
dos estritos das regras do parentesco. Dito de outra forma, o sistema de parentesco ¢é capaz
de dizer (e reger) o que sdo os parentes, distinguir ndo parentes e parentes e dentre estes os
(mais) verdadeiros, mas ndo ¢ suficiente para dizer quem s@o estes parentes (Schneider).
Sdo mais verdadeiros aqueles com os quais ego estabelece lagos atuais, mas estes lagos,

antes de se estabelecerem, nio sdo regidos rigidamente pelo sistema de parentesco, as
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escolhas sdo feitas de acordo com um ponto de vista. E este ponto de vista, uma posicdo
que se ocupa, esta informado por uma relagdo anterior. Esta informacdo ¢ fornecida pelo
sistema ritual (ou politico), que é, ele proprio, concebido como interior, ou central em

relacdo ao sistema de parentesco, que ¢ periférico e exterior.

COMUNIDADE LOCAL INTER-ALDEIAS
parente distante : parente verdadeiro  :: (sist. Parentesco: sist. politico-ritual)-1

Conforme ja dito, o sistema politico ritual estd no centro da comunidade local, na
annaka, em contraste com as familias extensas, regidas exclusivamente pelo sistema de
parentesco, que ocupam a perifena, asa. Mas estes sistemas ni3o funcionam separadamente.
Muitas vezes a autora indica que os dois sistemas parecem agir de modo complementar,
enquanto o sistema de parentesco garante a fixacdo € a assimilacdo a comunidade, o
sistema ritual € responsavel pela circulacdo entre as aldeias ou Hogares, mas eles também
funcionam de maneira suplementar pois o que acontece por meio de um reflete-se no outro.
Assim escreve Arvelo-Jimenez (1974: 120-121):

“Se recordamos que as trés nquezas de um Ye'kuana consistem em: ter um grupo de
parentes proximos, estar afiliado permanentemente a uma aldeia e possuir destreza nitual,
podemos entender facilmente a reacdo em cadeia que um matrimdnio, sobretudo com
exogamia local, produz no Hogares [comunidade formada por mais de quatro familias
extensas] de ambos os cOnjuges, em seus pueblos [comunidades locais] e ainda em outros
pueblos. Os matriménios ndo estdo, portanto, fora do campo de acdo das forgas que
alienam e realienam grupos, os unem e os separam” (1974: 120-21).

Estes dois principios de ordenacdo agem conjunta € simultaneamente, € como as
relagbes que eles organizam ndo s3o simétricas, eles devem fazer desdobrar os parentes,
algumas vezes os parentes s3o regidos ou articulados em funcdo de sua semelhanca, outras
vezes em funcdo de sua diferenciacdo uns em relacdo aos outros e isto em relagdo ao
exterior.

Tal procedimento pode mesmo ser aplicado a visdo do antropdlogo e do nativo,
pois, a propria Arvelo-Jimenez (1974: 281) diz:

“Onde os Ye'Kuana véem totalidade, nés percebemos divis3o e faccionalismo, e onde eles
véem separacdo ou independéncia nés observamos interconexdo.[..] A estrutura da
sociedade ye’kuana pode ser entendida somente se vamos mais além da imagem que tém
de sua realidade social. Dai que apesar da aparente separacdo de cada comunidade, nossa
andlise fez ressaltar a existéncia de mecanismos como lacos de parentesco cogniticos, a
paternidade estendida ou ficticia e a existéncia dos kindreds que entrelacam cada aldeia
com o sistema global™.
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Expandindo este argumento, pode-se formular o seguinte: a comunidade local
considerando-se inteira como uma comunidade de parentes proximos em contraste com 0s
ndo co-residentes, deve ser representada como correspondendo inteira ao circulo mais
interior. Portanto, o circulo das familias extensas ou das mulheres, asa (que antes
representava a periferia do sistema) passa a expressar 0 espago permanente € continuo. E o
mundo de fora passa a corresponder ao mundo masculino dos forasteiros. Conclui-se que
para que a comunidade se mantenha entre os seus, entre os parentes proximos, este circulo
das mulheres ou das familias extensas deve necessariamente conter homens casaveis. Ou
seja, deve haver mesmo no interior do grupo, considerado homogéneo frente ao externior,
distincdo que organize os arranjos matrimoniais entre as familias. Dessa maneira, se deduz
0 que a logica escalar ja instituia: € preciso haver uma divisdo interna que possa
corresponder a divisdo que distingue externamente os proximos (comunidade inteira) dos
distantes (estrangeiros).

Para os Ye'kuana, a oposicdo entre os parentes distantes € os parentes proXimos, no
plano das relacdes inter-comunidade, corresponde a oposi¢do entre as familias (ou a
familia de ego, onde se mantém o ponto de vista) e o circulo dos parentes politicos (ou
todos os parentes da comunidade local). E esta relacdo de correspondéncia entre estes dois
dualismos, dispde-se num eixo vertical em que o sistema ritual corresponde a extremidade
superior e o sistema de parentesco a extremidade inferior, ao modo do dualismo entre Céu
e Terra. O sistema ritual (politico) articula tanto as relagcdes de diferenciacdo quanto as de
indiferenciacdo, porque ele pode articular tanto as familias extensas em relagdo ao centro
politico cerimonial (da comunidade local), distinguindo-as entre si, quanto articular as
familias extensas e o centro politico cerimonial juntos frente a0 mundo dos ndo parentes ou
dos parentes distantes.

Depois deste desvio pela organizacdo social, arrisco uma conclusdo proviséria ou
um ponto de vista sobre a questdo. Ao comparar as sociedades j¢ com as amazonicas,
verificamos que ambas se encaminham em dire¢do ao fechamento e auto-suficiéncia
exagerados (pelos nativos e pelos antropélogos, como disse Souza, 2002), mas por razdes
inversas. Ja é um argumento conhecido lancar mdo do contraste entre estas sociedades
ressaltando que as jé marcam o mais que podem suas diferen¢as internas, enquanto que as
amazodnicas fazem tudo que podem para desmarcé-las ou expulsa-las. Estas interpretagdes
um tanto extremas para os dois lados baseiam-se entretanto num ponto comum, a diferenca
ou alteridade é tratada como algo que se deve conjurar, abater, domesticar sob o risco de

que, ndo feito isso, a sociedade se dissolva. Por conta desse temor, as sociedades fecham-
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se por meio das duas possibilidades que se oferecem, expulsar ou introjetar a diferenca.
Estas interpretagdes, como reclama Souza, ndo ddo conta de perceber que a diferenca ou
alteridade 'sempre esteve 1a', isto €, que ela ndo resulta como diferenca, como um termo, a
despeito das tentativas de apazigua-la, mas € interior ao sistema, ou melhor, € sua 'energia’,
como disse Lévi-Strauss.

O que € entdo que se diferencia quando passamos de uma a outra dessas sociedades
(Ja que também ndo deve ser a-toa que elas vem servindo de contraste)? Se foi pelo seu
'mesmo modo de diferir' (Souza Coelho, 2002) que elas puderam se aproximar e servir de
canones inversos, a diferen¢a entre elas € que ha em cada um dos casos uma preferéncia,
um gosto, um valor por um dos dualismos que compdem a relacdo de alianca. E esta
preferéncia ndo € tdo interessante justifica-la quanto demonstrar a coeréncia com varios
outros aspectos da vida social em cada uma dessas duas sociedades. Para os amazonicos,
diferentemente dos j&, o valor recai sobre a posi¢do da consangiiinidade (ou melhor, na
oposi¢do entre semelhantes) todavia jamais suficientemente homogénea para manter-se
sem conflitos. Mas, como espero ter demonstrado aqui, esta consangiiinidade € sempre
ideal e gradual, serve mesmo para compor um modelo em que as diferengas entre
consangiiineos e afins ndo sejam apenas diferencas extensivas ou efetivas, devem ser
graduais e potenciais. O contraste entre a afinidade e a consangiiinidade ou entre os
verdadeiros e os distantes, sendo gradual, ndo se faz menos verdadeiro, mas com certeza
deixa de ser substantivo, ou, como talvez dissesse um Ye'kuana, apenas 'real' (concreto e

essas coisas precarias e transitorias da Terra).
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5. Os gémeos terrestres

"Em vez de experimentar com as manifestacoes
perigosas do excesso, expressam a logica contraria, da
moderacdo e da medida, pratica estética que exprime o
funcionamento pragmatico de uma filosofia social que
ndo permite a diferenga extravagante e exagerada ao
nivel da verdadeira vida incorporada. Desse modo,
enquanto sua vida imaginaria pode visitar todas as
possibilidades de forma e luxtria visualizadas nas
cidades coloridas dos nawa, feitas de pedra, cristal e
ferro, na vida cotidiana, a expressdo artistica ganha
valor ndo através do espetaculo e exuberdncia, mas
através de pequenos detalhes idiossincraticos".
(Lagrou, 1998:175)

No ciclo Watuna, Iureke e seu irmao mais velho, Shikiemona sdo gémeos que se
convertem, no plano terreno, menos em antagonistas, como sao Wanadi e Odosha, do que
em parceiros. E este € o ponto para avaliarmos a relag@o entre eles.

Na Terra, sdo semelhantes entre si contra varios outros seres subaquaticos,
subterraneos e noturnos, todos criaturas de Odosha, como sdo Frimene, a mae das aguas,
irma de Nuna, a lua, o canibal; ou Kawao, a ra, criatura umida, embora dona do fogo
natural, casada com Manuwa, o jaguar canibal. Por outro lado, a semelhanga entre eles
nunca € suficiente também perante um terceiro. Um deles, Iureke, o mais novo, tem
habilidades sobrenaturais, que lhe permite aliar-se com outros, ressuscitar o irmado e a si
mesmo, dentre outras facanhas, enquanto o outro, Shikiemona, falha sempre, se mostra
sempre corruptivel, estragado, incerto.

Ressalto um aspecto desse ciclo dos gémeos: Iureke e Shikiemona convertem-se em
multiplas criaturas. Parece mesmo que estdo antecipando os mitos de origem do homem
branco, a quem, aliés, eles se ligam, ou melhor, se ligam e se confrontam. Mas ndo s6 com
0 homem branco. Eles também desejam vingar sua mée, que foi morta e esquartejada pelos
animais a mando de Wanadi. Estdo sempre numa posi¢do ambigua. Na Terra, estdo entre o
mundo celeste de Wanadi e o mundo aquatico de Odosha. Sendo gémeos, nio sdo

idénticos, sendo diferentes, ndo sdo opostos. Entre o par Wanadi e Odosha e o par Iureke e
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Shikiemona, nota-se mais um grau no enfraquecimento da oposi¢do ¢ um rebaixamento de
seu nivel em linha vertical.

Este tipo de relagdo nos conduz ao motivo das simplégades (Lévi-Strauss, 1987a),
uma espécie de tesoura, uma passagem entre rochas ou algum outro corpo duplicado que se
choca periodicamente, ora vetando a passagem, ora abrindo o caminho; e sua variante
combinatoria, o balango, um péndulo que executa um deslocamento num vai ¢ vem. O
balango propicia dois caminhos, um de ida, outro de volta, que na verdade sdo apenas um,
Ja que um repete inversamente o outro, cancelando o anterior. Quando o balango balanga, o
caminho esta sempre livre, porque, sendo apenas um, ndo pode se colidir com outro,
porém, como tem mado dupla, sempre retorna ao mesmo lugar, o que ¢ uma forma de
cancelamento do caminho. Ja as simplégades fazem um mesmo caminho se fechar e abrir,
0 que converte o unico caminho em dois, ja que, as vezes, ele dara passagem, outras vezes
ndo. Quando as folhas das simplégades se colidem, elas impedem o caminho, mas também
se anulam uma a outra. Este tipo de cancelamento ou neutralizagdo, Lévi-Strauss chamou,
entre outras coisas, de 'reciprocidade negativa':

"Até em mitologia, duas negacdes valem por uma afirmagdo. Se o herdi consegue
neutralizar as duas velhas, € por introduzir no sistema dois termos negativos: opondo-se
uma a outra em fung¢do de sua negatividade, ndo podem juntas opor-se ao herdi, como as
simplégades que por serem duas acabam por ser menos infranqueaveis do que seria uma so
folha que n3o se batesse contra outra e estivesse sempre parada. Este carater de
reciprocidade negativa, inerente ao mitema das duas cegas, permite reconhecer nele uma
forma limite das simplégades." (Lévi-Strauss, 1987a: 361)

Conforme Lévi-Strauss (1987a), o motivo das simplégades se acha ligado ao
motivo da cegueira e da conseqiiente contigliidade entre corpos objetivamente ndo
continuos. No Watunna, em um dos episodios do ciclo de Tureke, M10-Manuwa, hd uma
passagem em que os dois irmdos estdo sentados numa ilha, estdo esperando por Manuwa, o
jaguar, estipido, aquele que comeu a carne cozida de sua propria esposa, a rd, Kawao. Nao
estdo apenas cada qual em sua rocha, em posi¢do de se entrechocarem, como fazem as
folhas das simplégades, estio numa mesma ilha, mas um de frente para o outro - o que
seria uma jun¢do do motivo do balango com o motivo propriamente das simplégades,
porque os dois, estando numa ilha, estdo no lugar de um tunico obstaculo que for¢a duas
passagens paralelas como o balango, mas estando um de frente para o outro e langando,
literalmente, seus proprios olhos um para o outro, trocando seus olhos e ndo apenas
olhares, mantém uma espécie de contigiiidade intermitente um com o outro, como as

simplégades. Esse movimento, o jogo dos olhos, relacionado a contigiiidade e a cegueira,
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interrompe o caminho, mas torna os dois irmdos mais vulneraveis, ja que ficam meio
cegos. Mas o que gostaria mesmo de extrair desta ligag@o entre a cegueira e as simplégades
€ o sentido da contigiiidade, uma outra maneira de se referir a reciprocidade negativa. A
contigiiidade entre dois corpos ¢ uma maneira de negar o limite de cada um deles, uma
colisdo, ou 'estreitamento progressivo que ignora a descontinuidade objetiva' entre eles,
que abre a brecha para o reenvio da relagdo a um outro plano ou a um outro de natureza
heterogénea.

Segundo Lévi-Strauss, as portas entre-chocantes, ndo sdo idénticas. Uma das velhas
(que serve como variante para uma folha da porta) recebe mais comida que a outra, ou um
dos cegos se deixa mais facilmente enganar pelo heroi etc. A cegueira em si ja ¢ uma falha.
E sera exatamente por esta falha que um acabara entrando em atrito com seu semelhante,
em vez de bloquear o caminho para um terceiro. Esta falha, ou assimetria no interior do par
coloca em jogo o 'entre-dois', como parte do sistema. Pelo fato mesmo do par negligenciar,
como uma necessidade interna, a presenga do terceiro, abre-se o sistema ao exterior. A
partir dai, a oposi¢do entre os dois primeiros termos necessariamente ¢ reenviada para a

relagdo com o terceiro em niveis distintos.

*k%

Até aqui, nesta tentativa de passar da cosmologia a organizacdo social Ye'kuana (e
vice-versa), discutimos os aspectos gerais do sistema de parentesco (perseguindo a
concepgdo do dualismo assimétrico, para observar sua generalidade, tanto para a mitologia
e a cosmologia quanto para a organizag¢do social). Neste momento em que discutimos
propriamente o ciclo de mitos do Watunna referente aos gémeos terrestres, os gémeos de
mesmo sexo - tema a partir dos qual se desenvolveu mais estritamente a problematica do
dualismo em perpétuo desequilibrio ou, como gosto de dizer, a teoria gemelar -, vamos nos
ater a um aspecto particular desta discussdo, ou seja, vamos isolar uma dimensdo da
mitologia, seu codigo sociologico, e compara-lo com um aspecto particular da organizagao
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social ye’kuana, isto ¢, a terminologia das relagdes de parentesco. > Em seguida, vamos

» O leitor podera nos acusar de passar, de forma muito breve, de uma dimensdo a outra (da
cosmologia a organizagdo social, e vice-versa), de um aspecto geral e comparativo a um aspecto
particular e empirico, no entanto, preferimos correr esse risco do que tratar estas dimensdes de
forma isolada e onde uma ndo se comunicar com a outra, pois, pensamos, sdo as diferengas que se
assemelham, ndo as semelhangas que se diferenciam, este é o ensinamento da anélise estrutural,
além do mais, sdo os proprios indios ou os mitos que passam, sem problemas, de um nivel a outro.
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extrair desta comparagdo uma hipdtese e verifica-la na dimensio ritual ye’kuana. Se esta
hipétese se comprova, poderemos verificar a procedéncia da anélise estrutural quando
afirma a possibilidade de se passar de um plano a outro, desde que respeitadas as
correlagdes entre as relagdes.

Se notarmos a mitologia gemelar, estritamente sob o cddigo sociologico,
encontraremos quase sempre dois irmdos de mesmo sexo € o termo de sexo oposto
necessariamente como aliado por casamento na sua fungio de conjuge de um deles. Qutras
vezes podemos ter o aliado de mesmo sexo (sogro em rela¢do ao genro), todavia o foco da
narrativa € sempre a relagdo diferencial que este aliado (o sogro) tem em relag¢do ao genro
e ao irmdo dele. Por exemplo, num dos mitos, do ciclo de Iureke, M 11 - Ahisha, conta-se
como gémeos, ainda criancas, encontram Ahisha, a Grande Garga ou o homem branco,
dono do ferro. Ele estd pescando com bons anzéis ainda desconhecidos pelos irmaos. Os
gémeos querem o0s anzoOis e transformam-se em peixes. Um deles consegue morder e
arrancar o anzol da linha, o outro apenas consegue ser fisgado. Entdo ¢ ressuscitado pelo
irmdo. Em um outro episédio M12- A Mulher de Iureke, conta-se como Shikiemona
cobiga a esposa de Iureke, motivo pelo qual os irmdos entram em conflito. Em outro
capitulo, Kasenadu, no mito M13 - Wachamadi, o personagem Kasenadu é o homem-luz
(aquele que possuia a espingarda e a escondia dos demais), tio materno e assassino da mie
dos gémeos, todavia, Kasenadu torna-se o sogro (canibal) de um deles, Wachamadi. Este
finalmente vinga-se do sogro.

Este tipo de configuragdo entre os personagens evita imaginar a relagdo entre
irmdos de sexo oposto e prefere imaginar a relagdo de consangiiinidade entre pessoas de
mesmo sexo. Consequentemente evita cunhados de mesmo sexo relacionados entre si -
enfatiza-se esta relagdo de afinidade por relagdo suplementar a uma relagio de
consangiiinidade entre termos de mesmo sexo. Dificulta o funcionamento 'mormal' da
relagdo de alianga, impedindo que a relagdo de consangiiinidade e de afinidade se
correspondam de modo simetricamente inverso. Esta constancia que a relagdo de alianga
supde nos termos que compdem as dualidades, verifica-se na oposigdo entre os sexos,
igualmente interna aos dois pares. Assim, uma relagdo entre um irm3o e uma irma
corresponde e inverte uma relagdo entre um marido € uma esposa. Nos mitos gemelares, a
relacdo de consangiiinidade entre duas pessoas de mesmo sexo evidencia - a despeito da
semelhanca ou por conta dessa semelhanga sexual - a difereng¢a que entretém em relagdo a
um terceiro, necessariamente, um afim, de sexo oposto ao deles (um cénjuge) ou de

mesmo sexo que eles (um cunhado) nas vezes em que o conjuge se ausenta.
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Irmdos de mesmo sexo e cunhados de sexo oposto ndo podem relacionar-se por
correspondéncia e inversamente entre si. Entdo para relaciona-los, o sistema os faz referir a
diferenga que entretém no interior do par 'reto' (consangiiineos de mesmo sexo) em relagdo
ao par 'cruzado' (afins de sexo oposto). Entdo, teremos uma relag¢do entre um marido e uma
esposa (ou entre afins) e a relagdo diferencial entre os dois irmdos (consangiiineos de
mesmo sexo) em relagdo a esposa (ou substituto) de um deles. Resulta que sendo de
mesmo sexo, ambos 0s irmaos estdo em iguais condigdes de relacionar-se por afinidade a
um terceiro, o que ira diferenciar esta relag¢do € a ndo reciprocidade dos pares.

Ao passarmos do codigo sociologico da mitologia gemelar, tal como a anunciamos
acima, a terminologia de parentesco ye’kuana, verificamos que a relagdo de afinidade sé
tem lugar entre termos de mesmo sexo, enquanto a relagdo de consangiiinidade se da entre
termos de ambos os sexos. Digo isso com base na descricio de Arvelo-Jimenez (1974),
onde a autora revela as principais caracteristicas desta terminologia, considerada
dravidiana com tragos havaianos. Conforme Arvelo-jimenez, este tipo de terminologia
distingue apenas os parentes de mesmo sexo entre primos cruzados e paralelos, e assimila
todos os parentes de sexo oposto a posicdo de consangiiinidade: os homens chamam suas
irmds, primas paralelas e primas cruzadas por um mesmo nome, assimilando-as todas a
posi¢do de suas irmas, e diferenciam os primos de mesmo sexo entre paralelos e cruzados.

Em suma, a terminologia ye’kuana prefere indistinguir todos os parentes colaterais
de sexo oposto como irmaos e diferenciar todos os termos de mesmo sexo entre irmaos e
primos.

Um grupo assim, do ponto de vista de um ego masculino, por exemplo, apenas tem
irmds, irmdos e primos, mas nio tem primas. Um primo cruzado nunca o ¢ em relacdo a
um alter de sexo oposto, portanto, ndo ha, dentro do grupo, cdnjuge potencial. Pelo menos
terminologicamente.

Se em ambos os esquemas (o cddigo sociologico do mito e a terminologia de
parentesco) s3o sempre Os germanos que excedem, num caso s3o 0s de mesmo sexo, no
outro, os de sexo oposto; num caso faltam aliados de mesmo sexo, no outro estdo presentes
aliados do mesmo sexo. Na verdade, o que faz semelhantes estes esquemas ¢ que a
diferenga proeminente entre os pares que eles organizam esta marcada pelo aspecto sexual.

O desequilibrio ou a falta de correspondéncia entre as relagdes destes pares parece
relacionar-se com o fato de que a diferenga sexual € cotejada em primeiro lugar, ou
melhor, a oposigdo entre os sexos ndo ¢ considerada como uma condi¢do natural (dada e

universal) do sistema. Uma oposi¢do sexual pode relacionar-se a uma ndo oposi¢ao sexual.
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Fazendo isso, joga com a ordem sexual como uma variante (a mais) a ser manipulada.
Parece, portanto, inverter a primazia da oposi¢do de cognagdo, para a oposi¢do sexual.
Digo isso pensando também no esquema das “biparti¢des do parentesco amazonico” de
Viveiros de Castro. Este exemplo aqui parece inverter os niveis de cognacdo e

germanidade, parece que a diferenga de sexo engloba a diferen¢a de cognacio.

* %%

Conforme ja anunciamos acima, vejamos agora se € possivel relacionar (confirmar)
esta hipotese (bastante abstrata), formulada a partir da relagdo entre a terminologia de
parentesco € o codigo sociologico da mitologia gemelar, com aqueles dados mais
empiricos relativos a dimensdo ritual ye’kuana. Se confirmada, tal hipdtese tera de
evidenciar a transferéncia do valor da cognacdo a ordem sexual, 0 que seria mais uma
maneira de confirmar a 'atenuacdo da afinidade’, como ja tivemos a oportunidade de
discutir aqui quando falavamos sobre o regime de transformacdo por devoragado canibal ou
por apodrecimento enquanto 'categorias dietéticas boas para pensar' a alianga.

A titulo de comparagdo, tomo a descrigdo dos ritos Wari’, realizada por Vilaga
(1992). Observamos que os grupos de convidados e anfitrides mantém-se distintos e
geralmente sdo os homens que desempenham a fun¢do de oferecer 'chicha' e comida para
os convidados, configurando assim uma relacdo de rivalidade entre os parentes proximos e
distantes. Ja no rito ye’kuana, que tive oportunidade de acompanhar, ha, no principio, uma
distingdo entre o grupo dos convidados — que, entretanto, sdo homens da mesma
comunidade local 'disfar¢ados' de estrangeiros, ou melhor, homens do mesmo grupo que,
tendo passado um periodo relativamente longo na floresta cagcando, sdo considerados
'forasteiros' — e o grupo dos anfitrides. Mas logo que os homens juntam-se na aldeia, ndo
sem antes se engalfinharem numa luta corporal bastante expressiva do potencial de
diferenca entre eles, formam um tnico grupo em contraste com o grupo das mulheres.
No rito ye’kuana, sdo as mulheres que oferecem a bebida (yarake) para todos os homens.
Os homens comandam o canto. Embora seja possivel que as mulheres bebam e cantem,
isso ndo ¢ o mais geral, pelo menos, o fazem com menor intensidade do que os homens. E
se os homens podem oferecer bebida, inclusive para as mulheres, ha uma ocasido especial
para isso. Além do mais, a carne que os homens, ‘visitantes’, chegam trazendo da floresta,
cerimonialmente enrolada num trangado de cipd, ¢ arrancada ostensivamente de seu brago

pelas mulheres. Portanto, no caso dos Ye’kuana, o conflito entre homens de grupos
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distintos: ‘forasteiros’ e “anfitrides’, tende a converter-se para o conflito entre os sexos. Em
relagdo a disputa entre afins do rito Wari', pode se dizer que os Ye'kuana, atenuam a
diferenca entre cunhados (e entre consangiiineos e afins) ja que os participantes sdo todos
do mesmo grupo local, ou entre parentes proximos e distantes (como estdo representando),
para transferi-la para o interior do casal.

Arvelo-Jimenez descreve o rito do ‘cucurito’ que, pelo que tudo indica, é 0 mesmo
que presenciel, e chega a conclusdo parecida. Resumo o que diz esta autora: Quando a
festa € intemna, e o grupo dos ‘convidados’ estd dangando ja no patio em torno da casa
grande, “as mulheres unem-se na danca e de repente rompem o semi circulo formado pelos
bailarinos e iniciam a luta contra os homens pela posse das pecas de came.[...] Quando as
mulheres ja tiverem se apoderado da camne, se interrompe a dancga e todos os participantes
sdao chamados a comer™ (1974: 239).

Diz a autora que o ritual do ‘cucurito’ € a ocasido em que os grupos de convidados
e anfitrides medem suas habilidades reciprocas em competi¢cdes cerimoniais. Porém, ndo é
necessario haver dois grupos de aldeias distintas para se celebrar o rito do ‘cucurito’. E
mesmo quando os convidados de fato correspondem a um grupo de homens forasteiros, a
disputa entre os sexos ndo diminui, parece que pode até crescer. Os forasteiros podem
destruir as rocas das mulheres, derramar a bebida que elas produziram para a ocasido,
podem até captura-las e viola-las.

Obviamente € o grupo que ocupa a posi¢do de estrangeiro que desempenha o papel
de agressor, mas os homens estrangeiros dirigem-se diretamente as mulheres do grupo
anfitrido. E quando a festa realiza-se apenas com membros da comunidade local, a disputa
restringe-se ao combate entre os sexos. O equilibrio intemo na comunidade idealmente
endogdmica e cognata parece fazer-se através de uma transferéncia das contradi¢des entre
aliados para as contradi¢des entre 0s SeXos.

Para Arvelo-Jimenez, a oposic¢do ritualizada entre os sexos seria a maneira padrdo
de “expressar a oposicdo politica entre aldeias™ uma vez que, segundo sua anilise, as
mulheres representam o termo estivel do grupo local (dado o padrio uxorilocal de
residéncia e os possiveis arranjos exogdmicos em que s3o os homens que se deslocam).
Quando os homens, na posi¢do do “forasteiro” (ou, pelo menos, mével), voltam-se contra
as mulheres, estaria sendo manifestado um desejo de destruicdo desta barreira que protege
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0 grupo nos seus limites internos.”® Seria, por assim dizer, um apelo dos potenciais contra
os efetivos (que se consideram idealmente todos consangiiineos entre si).

Lévi-Strauss comenta em “Minhas Palavras™ que as maneiras de oposi¢do variam,
ou melhor transformam-se, desde o antagonismo entre tomadores e doadores de mulher -
que, em alguns exemplos, ganha expressdo dramatica, quando o ritual de casamento mais
se assemelha a expedi¢des guerreiras -, até o contrario, um equilibrio interno entre estes
dois grupos. Entretanto, esse equilibrio, diz ele sobre o indios das planicies da América do
Norte,

“era mais aparente do que real, pois os indios guerreiros das planicies reprimiam os
antagonismos internos — entre paternos e maternos e entre ricos e pobres — tdo somente
para permitir que 0os antagonismos externos se expressassem melhor [...] Harmonia falsa
com efeito: pois crendo eliminar todas as fricgdes internas para garantir a solidariedade do
grupo e dirigir sua violéncia para fora, os indios das planicies condenam-se de fato a ndo
ter modelo de hostilidade sendo a que eles exercem contra seus inimigos, e, se assim se
pode dizer, a reimportarem esse modelo. Entre eles, o antagonismo entre aliados por
casamento e aquele que resulta das desigualdades econOmicas tinham certamente
desaparecido, mas para ressurgirem sob a forma de uma pequena guerra entre os sexos,
modelo em miniatura da verdadeira guerra entre povos inimigos.” (1986: 147)

No caso ye’kuana, certamente verifica-se um quadro no qual o antagonismo entre
aliados no interior do grupo desaparece, pois estamos numa comunidade idealmente
cognata, porém, o antagonismo que ressurge em forma de uma 'guerra entre os sexos' se
acha combinado ou enriquecido pelo antagonismo graduado entre aqueles de fora e os de
dentro, ou entre os efetivos e os potenciais.

E se os homens disputam, ndo € por meio das mulheres, ou em relagdo as mulheres,
isto €, ndo disputam sua posi¢do de tomador e doador de mulher, eles disputam o prestigio
do grupo como um todo, medem-se com as mulheres pelo prestigio dos homens. Como se
evitassem um termo na relacdo ou fizessem uma fusdo entre os dois termos (aliados),
juntando-os num s6 pélo (cognatos) em oposi¢do a um outro de ordem distinta (sexo
oposto). Da mesma forma, isto acontece com os dois gémeos de mesmo sexo, que sio

E v . g A 27
inescapavelmente ligados e se distinguem entre s1, por causa da mulher®’.

% Diz Arvelo-Jimenez (1974: 276): “[...] o principal motivo politico de disputas ¢ a localizagdo e
relocalizagdo das pessoas. O ritual as vezes reforga os conflitos politicos e outras vezes atua como
meio restaurador das relagdes entre grupos antagdnicos. A disputa entre os sexos € o veiculo para
expressar oposigdo politica."

?7 Acredito que a passagem abaixo de Viveiros de Castro (2004: 293) sintetiza o que tentei dizer
acima: “A relagdo é criada precisamente pela supressdo de um de seus termos, que € introjetado
pelo outro; a dependéncia reciproca que liga e constitui os sujeitos da troca atinge aqui seu ponto
de fusdo — a fusdo dos pontos de vista —, onde a distdncia extensiva e extrinseca entre as partes
converte-se em diferenga intensiva, imanente a uma singularidade dividida”.
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Ainda sobre este ultimo ciclo do Watunna, dos gémeos de mesmo sexo, resta dizer
uma ultima coisa. Ele corresponde aquele tipo de mito enfraquecido em sua estrutura, tal
como Lévi-Strauss (1987) descreveu em "Como Morrem os Mitos". Estes mitos estariam
em vias de se tornarem romance, pois seus espagos de oposi¢do sdo preenchidos por tantas
diferencas pequenas que, aos poucos, clas submergem numa linha continua de
acontecimentos insignificantes do ponto de vista da estrutura, ou seja, da contradig¢do
inicial que se pretendia formular em varios niveis. E assim ddo ensejo ao aparecimento do
que lhes era estranho, como sendo parte mesmo de sua estrutura, ao aparecimento de uma
novidade contingente ou histérica, mas que estava ja prevista como uma lacuna a ser
preenchida em seu interior. Este ciclo dos irmdos abre as portas ao terceiro ou ao Outro.
No Watunna também, a partir dos gémeos de mesmo sexo, aparecem as varias
modalidades do homem branco, figura enfraquecida de Odosha, criaturas que, tendo sido
criadas por Wanadi, se convertem em criaturas de Odosha, criaturas corrompidas. Ahisha,
a Grande Garga, o primeiro homem branco; e, depois, todos os outros ndo-indios,
Kaiuvhuru, Fafuru, laranavi, Kurunko, Padres... Até que Wanadi, ele proprio, se vé
crucificado. "Morto. Sobe aos Céus. Esta sentado a direita...".

E eis que a mitologia se preenche com a historia do Cristianismo. Terdo se fundido?
Tera a mitologia sido convertida como se diz em relagdo aos proprios indios? Ou do
contrario, a historia e a religido ocidentais estardo sendo assimiladas? Obviamente que
tudo depende do ponto de vista. E do ponto de vista indigena, a posicdo de onde se
estabelece a relacdo, o lugar do humano, o lugar da agéncia, o englobante ¢ o Watunna, ou

seja, seu proprio conhecimento.
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CONSIDERACOES FINAIS

Consideramos neste trabalho algumas expressdes de uma mesma relacdo: oposigdo
entre dois corpos semelhantes que se chocam e se anulam, perante um outro. Um exemplo
privilegiado ¢ a relacdo entre dois irm3os diante da esposa de um deles, outro poderia ser a
relacdo andmala entre o tio materno ¢ o marido de sua sobrinha na comunidade xerente, de
que trata Tama Stolze Lima ("Uma histéria do Dois, do Uno e do Terceiro", 2004), citando
o artigo de Lévi-Strauss "As Estruturas Sociais do Brasil Central e Oriental". Este artigo
me foi muito elucidativo quanto a justaposi¢cdo de dois dualismos. Vejamos os argumentos
que parecem reiterar o que vimos seguindo até aqui para o dualismo ye’kuana, sobretudo
na marca da diferenca (semelhanca) de género como ponto de vista e, deste, a passagem
para a concep¢ao gradual da diferenca exibida na relagdo entre potencial e efetivo. De
acordo com o que retive da exposi¢do de Tania Lima sobre o artigo, o tio materno tera com
o marido da sobrinha, uma relacdo necessariamente ambigua, pois ele tera de protegé-la
contra ou a favor do marido. Os dois homens pertencem a mesma metade, numa
comunidade patrilinear como a dos xerente, mas nem sempre o tio sera solidario ao
marido, em face da sobrinha. Esta relacdo entre tio materno e sobrinha inverte a relagido de
reciprocidade que existe normalmente entre o tio materno € seu sobrinho, a qual estabelece
a 'reciprocidade de servicos entre metades' (Lima, 2004:15). Lima adverte que este carater
de anomalia da relagdo entre tio materno e sobrinha deve-se a introdugdo da perspectiva de
género, quando se observa a relagdo entre as metades do ponto de vista feminino, "dado
que uma perspectiva feminina (ou cross-sex) poderia transformar a relagdo entre as
metades" (idem:16). Esta transformacdo, propde a autora, resume-se em colocar "lado a
lado o dualismo das metades ¢ o dualismo de género" (idem:17). Esta justaposi¢do de dois
dualismos, que a autora argumenta como sendo a perspectiva, funciona como o 'terceiro’
(idem: 18) da relagdo. "Os trés parceiros de que se fala ali [...] [n3o se situam] no mesmo
plano logico: temos realmente duas metades mais um; no entanto, esse um representa, ou
umsegmemoproduzidoporumawtrunna,ouumarelagﬁodeparemmco Cross sex ou
same sex" e ndo "uma estrutura com o numero de grupos igual ou superior a trés e
integrada por uma lei de troca generalizada” (idem:19). Este 'entre-dois' é, como
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compreendo, o que possibilita a mudanga de nivel de uma relagdo para uma correlagio, ou
para uma relagdo entre relagdes (ou se quisermos, o 'sistema imanente de relagdes entre
relagdes"), ou melhor, para uma correlagdo especial que desdobra um par, considerando, a
cada vez, um de seus termos em relagdo a um terceiro, como acontece com 0s SErvigos
reciprocos intra-metades, caso que enquadra a relagdo entre o tio materno e a sobrinha (em
face do noivo desta). E entdo devemos reconhecer nessa propriedade da justaposi¢do de
dois dualismos distintos de natureza heterogénea, como se acaba de definir, as atribui¢des
do dualismo em perpétuo desequilibrio da teoria gemelar.

Por este expediente da justaposicdo de dois dualismos assimétricos (duas metades
mais um), evita-se tanto a configuracdo da nog¢do de totalidade, quanto a noc¢do de
individualidade. Stolze Lima ressaltou também este aspecto - ao dizer que: "o terceiro era
necessario porque ele permitia pensar a ndo-unificacdo do sistema em um todo uno e
superior” (2004:32) - e observou como este aspecto veio adquirindo versdes e designacdes
variaveis ao longo da obra de Lévi-Strauss, que ndo passavam de variagdes sobre 0 mesmo
tema, uma redundancia em relacdo ao 'dualismo em perpétuo desequilibrio’, ou a teoria da

gemelandade.

Na Arte.

Lévi-Strauss, analisando "O desdobramento da Representagio nas Artes da Asia e
da América", nos alerta para o fato de que a duplicagcdo ou desdobramento do corpo do
animal (split representation, como Boas descreveu), representado de forma muito
semelhante na América e na Asia, tem o seu sentido mais fundamental na expressdo da
natureza dual ou partida, e, mais do que isso, assimétrica, ndo homogénea de todo ser. E a
assimetria dos termos que compdem toda e qualquer unidade, o que impulsiona a indecisdo
ou a mutua implicagdo dos niveis na relagdo. "A assimetria possui portanto uma fungdo
formal que € a de assegurar a distingdo dos quartos: estes se confundiriam em dois perfis se
0s campos se repetissem simetricamente a direita € a esquerda em vez de se oporem por
sua ponta. Disjun¢do e desdobramento estdo funcionalmente ligados" (1967:290). Esta € a
estrutura que nosso autor acredita ser mais fundamental nas 'representagdes desdobradas":
uma relagio funcional entre a assimetria € o desdobramento que impede a coincidéncia
perfeita entre dois corpos. Todo corpo comporta em seu interior algo que o nega ou que o

diferencia internamente, e por conta dessa diferen¢a interna, dois corpos nunca poderdo ser
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completamente idénticos um ao outro, nem completamente disjuntados®®. Dito de outro
modo: "toda unidade contém uma dualidade e quando esta se atualiza, nio importa o que
se queira ou o que se faga, ndo pode haver verdadeira igualdade entre as duas metades"
(Lévi-Strauss, 1991:67). Como um sistema de metades (assimétricas) relacionadas a um
terceiro de outra natureza, ou nivel, todo corpo tem um duplo que o remete a um terceiro,
ou a um exterior. Mas se esta assimetria existe, todavia "ndo existe sempre [...], ela resulta
de um desenvolvimento l6gico do principio do desdobramento” (Lévi-Strauss, 1967:293).
Ela resulta do modo intencional de fazer passar a um mesmo plano de relagdes, relagdes de
natureza heterogénea (ou de ‘ignorar a descontinuidade objetiva entre planos
subseqiientes'), resulta de um sistema de passagem entre relagdes.

O fato que se deve salientar ¢ que, mesmo sendo a reciprocidade 'negativa', ou mais
exatamente, pelo fato de a reciprocidade ser sempre assimétrica, ela ndo deixa de dar
ensejo a uma cascata de oposigdes ou relagdes redundantes. A assimetria do par remete ao
conjunto, e ndo nos deixa considerar separadamente cada um dos termos, como
terminados’ por si, como seria se eles fossem idénticos: dois corpos totalmente
semelhantes ou totalmente opostos. A semelhanga assimétrica apenas pode ser notada se
consideramos ao mesmo tempo os dois corpos num conjunto que eles formam enquanto

par. Mas eis que quando notamos o conjunto, vemos que ele é formado por dois corpos

?% Um trecho do mito M-3 Attawanadi remete a esta figura desdobrada, quando trata dos
xamds, na verdade, trata da relagdo entre Wanadi e Odosha, quando faziam e contrafaziam as
coisas da Terra:

"Wanadi sentou-se em siléncio, calmo, sem comer, nem fazer nada. Ele s6 estava
pensando, sonhando. Sonhando. Era desse jeito que Wanadi fazia todas as coisas. “Isso foi o que
sonhei”, disse ele. “Eu sonhei com muita comida.”

A comida ndo veio. Odosha estava bem ali em frente a Wanadi. Ele ndo queria aquilo. Ele
sonhava sonhos maus. Ele respondia a Wanadi com seus sonhos maus.

“Eu sonhei: hé beiju”, disse Wanadi, sonhando.

“Esse € 0 meu sonho”, respondeu Odosha: “Hé muita fome.”

“Eu sonhei assim: Eu matei um veado” disse Wanadi, sonhando.

Entdo o outro respondia: “Nao, eu sonhei antes de vocé. Eu sonhei: nio ha comida alguma.
Muita gente estd morrendo” ". . T
Podemos considerar que, estando umde frente para o outro, estio desdobrados, como nas
simplégades ou como na split representation. Porém, sonham o inverso um do outro. Portanto, é
como se sonhassem um de costas para o outro. Esta representagdo desdobrada, que dispde os dois
corpos de costas, em vez de situa-los como dois perfis ligados pela frente, pode ser vista esculpida
no cabo da maracd, onde aparecem os dois xamds. Da mesma forma, o banco do xami &
constituido por duas figuras sentadas uma de costas pra a outra, que, tridimensionalmente, parece
ser o corpo do jaguar. Se visualizarmos cada um dos lados do banco, veremos que ¢é formado por
um homem sonhando (um dos xamas), ou por um perfil de homem sonhando, sentado, cotovelos
nos joelhos, méos segurando a cabega. Aos dois lados do banco correspondem dois perfis do
homem (ou aos dois homens) que se ligam pelas costas, ¢ esta ligagdo forma as costas do proprio
jaguar. Conferir figuras no apéndice 1.
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parecidos, mas ndo idénticos. Um sempre nos faz voltar ao outro, como num jogo de erros:
€ preciso sempre manter o olhar num dos quadros mas também alterna-lo rapidamente para
o outro. Ter os dois em vista a0 mesmo tempo que cada um deles. Esta indecisdo do olhar
foi notada reiteradamente por David Guss ao analisar a cestaria ye’kuana. E o que se aplica
para a cestaria, diz ele, se aplica para o Watunna, pois o 'Watunna esta em tudo'. Os mitos
ndo fazem mais que compor um nivel ou plano desse cosmos ye’kuana: reduplicado,

desdobrado, redundante.

Na etnografia.

Autores especialistas na regido, como Peter Riviére e Joanna Overing, ja chamaram
a atengdo para o fato de que o carater endogamico e consangiiineo, auto-suficiente das
sociedades guianenses, que as faz parecer ménadas, é ideoldgico, pois, na pratica, elas
precisam articular-se com o exterior. Mas por outro lado, estes autores parecem dar um
valor menor para esta sua propria constatagdo, pois postulam um limite categérico
separando o interior e o exterior, quando afirmam, por exemplo, que o interior é sempre
marcado pela segurancga e o conforto e o exterior pela inseguran¢a e o temor e, além disso,
interpretam que o interior ¢ feito de igualdade e o exterior de diferenga. Com isto, a
alteridade parece se resumir a uma figura atual da diferengca (terminada, a contra-
identidade). E entdo a alteridade deve estar expulsa para fora dos limites da comunidade,
sobretudo por meio do sistema de parentesco.

Parece-me que esta interpreta¢do deixa de lado o fato de que o préprio sistema de
parentesco pode (deve) ser considerado como termo numa relagdo mais ampla, termo de
uma correlagdo. Se, ao diferir os proximos e os distantes, o sistema de parentesco
necessariamente deve articula-los, mesmo que cuide de reger internamente aqueles que
distingue como préximos, e se os parentes distantes sdo aqueles com os quais ndo se pode
tracar ligagdes consangiiineas ou consubstanciais - eles englobam um mundo bem mais
vasto do que as relagdes estritamente parentais -, € porque este mundo mais exterior dos
parentes distantes e em ultimo grau ndo-parentes, esta entrelagado na vida da comunidade
por meio do sistema ritual, que funciona, ele proprio como um duplo do sistema de
parentesco, incorporando-o em seu interior, pois a relagdo entre eles, a0 modo de todas as
anteriores, ¢ também concéntrica, entdo, o 'sistema de parentesco esta para o sistema ritual
assim como a terra esta para a agua no plano terrestre € o sol estd para o Céu no plano

celeste e, enfim, como a Terra esta para o Céu no eixo vertical que une os planos. Ou, de
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outro modo, diria que o sistema ritual ou cosmoldgico (politico) funciona como este eixo
unindo o sistema de parentesco atual e o virtual ou os parentes proximos e os distantes.

Entretanto, isso ndo quer dizer que ndo exista diferen¢a entre os graus de
interioridade e exterioridade dentro da propria cultura e/ou da comunidade, como também
entre sociedades distintas. Voltemos, por exemplo, a cosmologia € ao significado que se
atribui ao destino da pessoa ou o caminho da alma. A alma ye’kuana termina de realizar-se
num lago, o lago da imortalidade. Assim também ¢ o caso da alma piaroa, que retorna ao
seu lago primordial. Em relagdo aos Kaxinawd, por exemplo, que concebem um aquém
(origem) no mundo aquatico e um além (destino) no mundo celeste, como também fazem
os Araweté, os Ye'kuana e os Piaroa concebem um destino menos distinto de sua origem
ou menos distante, no mundo subaquatico ¢ ndo no mundo celeste. Além disso, a pessoa
ye’kuana e piaroa ndo ¢ vitima péstuma do canibalismo de seus deuses. Seus deuses, por
mais que sejam figuras de alteridade, ndo representam a inimizade extrema encarnada no
canibalismo. A pessoa se completa em um ambiente menos hostil, num lugar de menor
adversidade, num lugar de relativo conforto, numa atmosfera de ndo-preda¢do; e também
ndo na distancia do céu empireo, no mundo seco do sol e do fogo, como para os povos
pano e tupi citados. O mundo da 4gua ¢ um mundo aquém da cultura e ndo um além para o
qual se deve seguir como que para se pagar pela aquisi¢do dela (da diferenga extrema).
Dessa maneira, parece que a pessoa ye’kuana e piaroa, para que ela se complete, deve
fazer um percurso invertido, uma volta, um retorno ao mundo dos ndo-nascidos, € dos
mortos. O lugar dos mortos coincide com o lugar dos ndo-nascidos, o destino ndo se separa
radicalmente da origem e por 1sso a pessoa parece ter mesmo de realizar sempre um ciclo
repetido, uma replicacdo circular do percurso sem bem um inicio e um fim.

Aqui, é hora de finalizar, mesmo precariamente, dizendo que por meio da arte, da
cosmologia ou da organizagdo social, espero poder ter comprovado que a aparente
similitude entre gémeos ou a duplicagdo deles traz no seu interior a sombra da diferenga ou
da assimetria. Esta diferenga dupla — que tanto diferencia num nivel cada um dos termos
do par quanto diferencia noutro nivel o par inteiro por relagdo a um outro par - articula
uma diferenga no interior de um par a uma semelhan¢a no interior de outro par,
articulando, portanto, dois modos diferentes da diferenciagdo. O que se evidencia é que o
principio ou movimento que faz assemelhar (estabelecer continuidade entre pequenas
diferengas no interior de um par) ¢ distinto do que faz corresponder (opor e correlacionar,

estabelecer semelhangas entre planos descontinuos) e ambos fazem parte do regime de
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diferenciagdo (que justamente diferencia, por fazer corresponder, ou articular semelhanga e
diferencga).

Em resumo, poderia dizer que a duplicagdo ¢ um esquema de reproducdo e, nesse
sentido, funciona como um sistema de diferenciagdo ¢ assemelhamento simultineos. O
regime de diferenciagdo através do qual a duplicag@o se atualiza implica sempre os dois
sentidos simultaneos da relagdo: um de assemelhar e o outro de distinguir, assim como
estdo no Watunna sempre implicados Wanadi e Odosha. Mas enquanto Wanadi distingue
separando, Odosha ou Kahu distingue por indiferenciar (assemelhando e distinguindo ao

mesmo tempo). Combina portanto diferenciagdo e indiferenciagdo no seu interior.
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APENDICE 2

Mitos citados do Watunna

M1-Seruhe Ianadi

Havia Kahuna, o lugar celeste. Os kahuhana viviam la, como hoje. Eles sdo bons,
gente que sabe. Eles ja estavam 1a no comecgo. Eles nunca morreram. Ndo havia doenca,
nem demodnios, nem guerra. O mundo inteiro estava no céu. Ndo havia trabalho.

Nao havia animais, nem mawadi, nem nuvens ou vento. Apenas a luz. No alto do
céu estava Wanadi, como esta agora. Ele deu sua luz as pessoas, aos kahuhana. Ele
acendeu tudo até os lugares mais profundos, embaixo em Nono, a Terra. Por causa da luz,
o povo era sempre feliz. Eles tinham vida. Eles ndo morriam. Ndo havia separacdo entre o
Céu e a Terra. O Céu ndo tinha porta, como hoje tem. Ndo havia noite, como hoje ha.
Wanadi ¢ como um sol que nunca se pde. Era sempre dia. A Terra era como uma parte do
Céu.

Os Kahuhana tinham muitas casas e aldeias em Kahuiia e todas elas eram cheias
de luz. Ninguém habitava a Terra. Ndo havia ninguém la. Nada, apenas a Terra e nada
mais.

Wanadi disse: “Eu quero pessoas 14 embaixo”. Ele enviou seu mensageiro, um
damodede. Ele nasceu aqui para fazer as casas e pessoas boas, como havia no lugar celeste.
Seruhe Ianadi era o espirito de Wanadi. Ele foi o primeiro Wanadi na Terra, feito pelo
outro Wanadi que vive em Kahuiia. Aquele Wanadi nunca desceu na Terra. O que desceu
foi o outro Wanadi.

Depois dele, mais dois damodede vieram aqui. Eles eram outras formas do espirito
de Wanadi.

O primeiro Wanadi que veio chamava-se Seruhe lanadi, o sabio. Quando ele veio,
ele trouxe o conhecimento, o tabaco, a maraca e o wiriki. Ele fumou e cantou, e fez o povo
antigo. Os que estavam aqui ha muito tempo antes de nds, o povo de hoje.

Quando o primeiro espirito nasceu, ele cortou o seu corddo umbilical e enterrou a
placenta. Ele ndo sabia. Entdo, os vermes entraram na placenta e comegaram a comé-la. A
placenta se rompeu. Assim que ela se rompeu, nasceu um homem, uma criatura humana

feia e m4, coberta de pelos como um animal, ele era Kahu. Ele tinha diferentes nomes, eles
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o chamavam de Kahushawa, ¢ Odosha também. Esse homem era muito perverso, ele tinha
ciume de Wanadi. Ele queria ser o mestre da Terra. Por causa dele, nos sofremos agora. Ha
fome, doenga e guerra. Ele ¢ o pai de todos os Odoshankomo. Agora, por causa dele, nds
MOITemos.

Quando a velha placenta de Wanadi rompeu-se, Odosha saltou da terra como uma
langa. Ele disse: “A Terra ¢ minha. Havera guerra. Eu vou expulsar Wanadi daqui.

Ele enganou aquele povo que tinha acabado de nascer. Ele falou com eles sobre
matar. Havia um homem pescando. Havia muitos peixes. Odosha disse-lhe: “se vocé mata-
los, vocé tera muitos peixes.” Ele matou os peixes, Odosha ficou feliz. Entdo, o povo
comegou a se transformar em animal, como punigao.

Por causa de Odosha, Seruhe lanadi ndo podia fazer mais nada na Terra. Ele nédo
deixou pessoa alguma de Wanadi na Terra. Foi o fim do primeiro povo.

O nascimento de Kahu na Terra ¢ um sinal para nos, o povo de hoje. Quando um
bebé nasce, ndés ndo podemos enterrar a placenta. Os vermes irdo ataca-la. A placenta se
rompe e outro Odosha volta novamente, como no comego, agredindo o bebé, querendo
mata-lo, como quando Kahu lutou contra Wanadi pelo controle da Terra, no principio.
Quando um bebé nasce, nos enterramos a placenta num formigueiro. Ela fica salva la.
Tudo bem. Hoje vocé pode enterrar a placenta no formigueiro de formigas brancas. Essa

foi a historia do povo antigo. E tudo.

M2- Nadeiumadi

Depois disso, o outro Wanadi, aquele que jamais deixou Kahufia, pensou: “Eu
quero saber o que esta acontecendo na Terra. Eu quero pessoas boas vivendo 1a.”

Entdo ele enviou o segundo Wanadi, um damodede chamado Nadeiumadi. Quando
ele chegou aqui, ele pensou: "As pessoas morrem agora por causa de Odosha. Por causa
dele, elas estdo doentes e morrendo. Mas eu estou aqui agora. As pessoas voltardo a viver.
Eu trouxe o meu poder. Elas viverdo novamente. A morte ndo ¢ real. E um truque de
Odosha. As pessoas voltardo a viver a partir de agora.”

O novo Wanadi quis dar um sinal de seu poder. Ele mostrou-nos que a morte ndo é
real. Ele desceu, ele colocou seus cotovelos nos joelhos, a cabe¢a nas mios. Ele apenas se
pds em siléncio, pensando, sonhando, sonhando, sonhando. Ele sonhou que nasceu uma
mulher. Ela se chamava Kumariawa. Foi isso o que aconteceu. O homem estava sonhando.

Ele estava trangiiilo fumando seu tabaco, sonhando com sua mde Kumariawa. Que ela
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tinha nascido. Ele fez sua propria mie. Assim eles contam. Ele respirou sobre ela com
fumaca de seu tabaco, com a musica de sua maracé, ficou cantando e nada mais.

Entdo, Kumariawa ficou de pé e Wanadi pensou: “vocé morrera.” Entio Wanadi
sonhou que matou sua propria mae. Ela ja havia nascido como uma mulher adulta. Ela nio
nasceu como um bebé. E ela morreu assim que Wanadi sonhou com a morte dela, tocando
a maraca e cantando. Nao foi Odosha quem matou Kumariawa. Foi o proprio Wanadi. Ele
tinha muito poder quando pensou. Quando pensou “vida”, Kumariawa nasceu. Quando Ele
pensou “morte”, ela morreu. Wanadi fez dela um sinal de seu poder e de sua sabedoria. Ele
sabia que a morte nio é real. E s6 um truque de Odosha.

O novo Wanadi tinha a Huehanna. Ele a trouxe de Kahu#ia para fazer as pessoas
boas com ela. Ele queria muita gente. A Huehanna era como uma grande bola, grossa e
aspera, era uma pesada concha, era como uma pedra dura. Ela tinha um barulho saindo de
dentro. A gente podia ouvir de fora. Ela fazia soar umas palavras, umas can¢des, umas
gargalhadas, uns gritos. Ela era cheia de gente. Ndo era possivel ver as pessoas que
estavam dentro dela. So se podia ouvi-las. Eram as pessoas ndo-nascidas de Wanadi. Elas
estavam todas la, falando. Wanadi tinha trazido aquela gente do Céu para a Terra. Eles
estavam felizes. Eles dancavam e cantavam e faziam muito barulho antes de nascer.
Wanadi queria abrir a Huehanna na Terra, entdo, seu povo poderia se espalhar aqui. “Eles
vao todos morrer”, ele pensou, “Porque Odosha esta aqui. Ele ndo vai querer que eles
vivam. Ele vai fazé-los doentes. Ele ird mata-los tdo logo eles tenham nascido. Mas eu irei
trazé-los de volta a vida. Eles renascerdo e ndo morrerdo mais.”

Wanadi matou Kumariawa como exemplo. Ele fez isso para trazé-la novamente a
vida. Ele quis mostrar a Odosha o seu poder. Ele era o mestre da vida. Sua gente ndo
morre. Entdo, quando ele matou sua mae, ele pensou: “Ela morreu, ela voltara brevemente.
Ela voltara a viver assim como minha gente também voltara a viver”.

Depois que ele matou Kumariawa, ele saiu para cacgar. “Estou indo”, ele disse a
Kudewa. Ele chamou Kudewa para ajuda-lo a enterrar Kumariawa. Aquele foi o primeiro
enterro. Eles enterraram Kumariawa no solo. “Eu estou indo”, disse a Kudewa. “Eu vou
cagar e voltarei breve. Guarde a sepultura de Kumariawa. Quando ela comegar a sair da
terra, sera um sinal para as pessoas sairem da Huehanna e comegarem a viver. Vigie o
corpo de minha mde. Ndo deixe Odosha aproximar-se dele. Entdo, ele chamou seu
sobrinho, Jarakaru: “Vocé, vigie a Huehanna™. Avisou isso € foi embora.

Wanadi esqueceu sua chakara 1a. A chakara ¢ a caixa onde ele guarda seu poder,
seu tabaco, seus cigarros. Ele também havia guardado a noite dentro da chakara. Naquele
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tempo ninguém conhecia a noite. Havia sé luz, na Terra como no Céu. Tudo era um tnico
mundo: 0 Céu em cima e a luz do dia embaixo. Quando Wanadi ficava cansado, ele abria
sua chakara, colocava sua cabega dentro e dormia. Quando ele tirava a cabeca da chakara,
ele a fechava novamente e deixava a noite 4.

Wanadi avisou a larakaru: "ndo brinque com a chakara. Ela é meu poder, seja
cuidadoso com ela. Ndo a abra nunca, sendo a noite escapara.”

Quando Wanadi foi cagar, Kudewa ficou guardando Kumariawa. Quando ela se
mexeu, Kudewa soltou um berro. Wanadi tinha pedido a ele: “Avise-me quando ela
comegar a brotar da terra, chame-me e eu virei.”

Quando o solo comegou a se mexer, Wanadi estava longe. Kudewa viu uma mao
esticando-se da terra, era o brago de Kumariawa. A terra estava se abrindo. Kudewa se
transformou num papagaio e comegou a gritar avisando Wanadi. Quando Wanadi ouviu,
ele saiu correndo para ver como estava sua nova mae. Ele veio correndo para ver se a
Huehanna tinha se rompido. Enquanto ele corria, a noite caiu. De uma vez so, tudo ficou
as escuras. De repente, a noite estava no mundo inteiro e Wanadi estava correndo através
dela. “Eles abriram a chakara” ele pensou. "larakaru é muito curioso. Alguém disse a ele
‘abra’. E foi Odosha. larakaru ndo o viu, s6 o ouviu. Como num sonho: ‘abra’, Odosha
disse, ‘vocé sabera o segredo’ Foi como se /arakaru estivesse sonhando. Antes de ouvir
Odosha, larakaru ndo tinha atentado para isso, foi depois que ele ouviu, que ele comecou a
cismar: ‘que segredo tera escondido na chakara de Wanadi? Eu quero ver’ ele pensou. ‘Eu
quero fumar e ser poderoso como Wanadi. Eu quero conhecer a noite'. Entdo ele abriu a
chakara para ver o que tinha dentro e a noite escapou. O céu escondeu-se. A luz foi-se
embora da Terra.

Foi assim que a escuriddo veio ao mundo. Foi culpa de /arakaru. Ela ndo existia
antes. Eu ndo vi isso, foi assim que me contaram.

Quando a noite escapou, /arakaru ficou como um homem cego. Ele ndo podia mais
ver o Céu ou a Terra. Ele ficou aterrorizado. Ele comegou a correr naquela escuriddo, ndo
mais como um homem, mas como um macaco branco. Ele ficou assim como punigdo. Ele
¢ 0 avd de todos os Jarakaru (capuchin monkey) que existem hoje. Ele foi o primeiro. Foi
ele quem deu aos outros a sua forma. E por isso que eles se chamam Jarakaru. Sao todos
filhos daquele /arakaru que deixou a noite escapar. Ele era sobrinho de Wanadi e ele foi
punido. E assim que contam.

Quando Wanadi foi cagar, Odosha pensou: "Aquele homem tem poder, ele quer

fazer seu proprio povo aqui na Terra. Ele pensa que a Terra ¢ dele. Ele pensa que ¢ dono de
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tudo, ele pensa que seu povo voltara a nascer, que sempre havera luz. Ele deixou aquele
corpo da mulher na sepultura e ele pensa: 'Ela estd morta, mas ela voltara a vida. A
Huehanna ira abrir-se'. Ele deixou guardas para avisa-lo quando o sinal vier. Eu nio gosto
disso. A Terra € minha, n3o dele. Eu ndo vou permitir que Kumariawa saia de seu corpo
nem que as pessoas de Wanadi saiam da Huehanna™

Entdo, Odosha se escondeu. Ele soprou para Jarakaru, como num sonho: “abra a
chakara".

Ele ficou feliz quando a chakara foi aberta. Agora, ha a escuriddo. Odosha pensou:
“a noite € minha. Ninguém vivera. Eu controlo a Terra.”

Odosha tinha seu proprio povo. Eles podiam enxergar, se movimentar e fazer tudo
0 mais no escuro. O povo de Wanadi ndo. Eles ndo puderam fazer nada, eles sé ficaram
assustados e nada mais. Isso deixou Odosha realmente feliz.

Odosha entdo, enviou uma criatura peluda chamada Ududi ver a sepultura de
Kumariawa. Ududi avisou a ele: ‘a mulher esta saindo™. Odosha ouviu o recado e soube o
que fazer. Ele mijou numa cabaca. Ele entregou a cabaca para Makako e mandou-o leva-la
para a sepultura da mulher. Makako era como uma pequena lagarta. Ele correu com a
cabaca cheia de urina. Kumariawa estava acordando e comegando a erguer-se. A pequena
lagarta jogou a cabacga. A urina de Odosha derramou-se sobre a mulher. A urina era como
veneno, era como fogo. A urina banhou a mulher inteira. Isto fez queimar todo o corpo
dela. A pele dela ficou tostada. Os ossos se separaram da camme. Foi quando o papagaio
soltou seu berro e ai entdo a Terra encobriu-se. “Esta feito™ disse Makako a Odosha.

Quando Wanadi chegou, ele s6 encontrou a escuriddo, chamas, ossos, cinzas, o
larakaru transformado em macaco, o papagaio silencioso, a chakara aberta. “Eu ndo posso
fazer mais nada”, ele pensou. Nao ha mais came no corpo dela. Kumariawa nio podia
mais voltar a viver. Ndo ha mais luz. A Terra ndo € mais minha. Esse povo ird morrer.

Quando ele conseguiu encontrar a Huehanna, as coisas estavam assim. Aquele
povo estava la dentro gritando, apavorado, eles nem ainda tinham nascido. Eles n3o tinham
morrido Eles ndo eram mais nada. Eles ndo puderam nascer. Enquanto Wanadi enterrava a
mulher, Odosha foi com Makako abrir a Huehanna para assassinar as pessoas assim que
elas comecassem a sair. Odosha e Makako a encontraram e comegaram a bater nela com
seus bastdes, mas nada aconteceu. A Huehanna era dura como uma pedra. Eles ndo
conseguiram quebra-la. Entdo, eles a deixaram la.

Wanadi encontrou a Huehanna. Ele a apanhou do chdo e ouviu as vozes 1a de
dentro. Ele ficou triste. “Eles terdo de esperar agora”, ele pensou. “Eu vou escondé-los".
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Wanadi colocou a Huehanna no monte Waruma hidi, escondida ali, com todos aqueles ndo
nascidos dentro.

Eles estdo esperando 14, em paz, desde o comego do mundo e assim permanecerio
at¢ o fim. Quando a noite veio, Wanadi havia escondido a Huehanna. As pessoas, 14 de
dentro, ainda ndo haviam nascido. Eles ndo morreram. Eles estio esperando, 14, em
Waruma hidi, pelo final do mundo, pela morte de Odosha.

Odosha é o regulador de nosso mundo, mas ele nio ¢ eterno. Ele morrera um dia,
quando a maldade desaparecera. Entdo Wanadi voltara a encontrar a Huehanna escondida
no monte Waruma. A luz de Kahuina brilhara mais uma vez. Nos veremos o Céu daqui da
Terra, como no comego. O bom e sabio povo que ndo pdde nascer no inicio, finalmente
nascera. Wanadi dira as pessoas quando a hora chegar. No lugar chamado Warumaria, eles
estdo esperando. Eu ndo vi isso. Foi assim que me contaram.

Wanadi deixou a Terra na escuriddo. Ele deixou-a para Odosha e voltou para o
Céu. Ele colocou o cranio e os ossos de Kumariawa num cesto de palha de palmeira e o
levou consigo. Ele jogou os ossos de sua mde no lago Akuena e a mulher voltou a viver
uma vez mais. Ela vive 1a no céu agora.

Eu ndo a vi, assim eles dizem.

M3- Attawanadi

Quando aquele homem veio, ndo havia luz. As pessoas viviam amedrontadas como
animais. Eles ndo podiam andar por ai. Eles ndo podiam ver nada. Eles procuravam o
caminho para encontrar comida e 4gua, mas eles ndo encontravam. Eles vivam com
Odosha, na miséria, na fome. O outro Wanadi soprou no wiriki (pedras de xamanismo).
Entdo Attawanadi nasceu.

Aquele homem era um novo Wanadi. Ele era o terceiro damodede do outro Wanadi
que brilha no alto do céu. Ele estava sentado em Kahuiia, vendo o que acontecia na Terra.
Ele mandou o damodede fazer Shi, o sol, Nuna, a lua e Shiriche, as estrelas. Elas eram
como pessoas e viviam no novo céu da Terra. O céu verdadeiro ndo podia ser visto mais.
Por causa de Odosha, a luz 1a de cima, a luz de Wanadi, ndo chegava mais a Terra. Foi por
isso que Wanadi fez um sol para nés, fez a luz do dia para nés. Quando o novo Wanadi

veio, ficou claro novamente. As pessoas ficaram felizes. Um por um, eles saiam das
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cavernas para olhar o sol e o novo dia. Entdo, eles ficaram sabendo que Wanadi tinha
retornado. A Terra passou a ter o seu proprio céu. “Esté feito”, disse o0 homem. “Agora a
Terra tem seu proprio céu, seu Sol, sua Lua, sua luz. Entdo as pessoas se rejubilaram.

As pessoas reuniram-se em torno de Wanadi. Eles reclamaram de Odosha. “Ha
fome”, eles disseram. “miséria, doenga e morte.” Eles eram como animais. Eles tinham
corpos de animal. Quando eles queriam, eles tomavam seu corpo humano de novo. Eles
ndo tinham nada: nem beiju, nem 4gua, nem roupas, nem casa, nem arcos ¢ flechas, nem
redes. Nada, s6 miséria e medo, como os animais.

Wanadi viu Iarakaru, o macaco. Eles estava magro agora. Ele reclamou também.
“Isso aconteceu por sua culpa”, disse Wanadi. “Esse sofrimento todo € por culpa sua. Vocé
esta magro assim por puni¢@o. Vocé vai permanecer desse jeito e assim também seréo seus
filhos e netos.”

“Eu estou indo”, ele disse. “Eu voltarei breve.” Entdo, ele foi até Kahuria, a casa de
Iamankave, a mestra da comida. Ele pediu a ela comida para a Terra. “Estd bem”, ela disse.
E mandou um mensageiro a Terra levando muito beiju.

Entdo Odosha veio. Ele ficou furioso. "Wanadi voltou”, ele disse. “Ele quer ser o
mestre da Terra novamente”.

Havia duas criangas, um menino ¢ uma menina. Quando Wanadi foi a Kahuria
procurar comida, Odosha vestiu-se como Wanadi querendo engané-los. “Eu sou Wanadi”
ele disse. Agora eu vou ensinar-lhes a fazer sexo. E ele mostrou como fazer. As pessoas
antigas nunca tinham feito isso. Quando eles comegaram, eles passaram a adoecer. Eles
foram punidos O mensageiro de lamankave ndo voltou mais com a comida. Ndo havia
mais comida. Muita gente morreu por causa disso.

Entdo, Wanadi voltou. “Esta bem”, disse “O que eu vou fazer agora? Esse povo ndo
esta bom. Eles s6 podem ouvir Odosha. Eles ndo querem mais ser gente de Wanadi. Terei
de fazer novas pessoas, pessoas verdadeiras”. -~

Ele construiu uma casa em Wana hidi, uma montanha no rio Kuntinama. Ela era a
primeira casa. Aquele espirito a fez por si pr()pri‘o, como um sinal para o seu povo. Entio
ele fez outra, e outra, e outra para zi?pessoas. Ele, mostrou a eles como fazer suas proprias
casas, ndo como animais, mas como geﬁte.' Ele fez muitas casas. Eles fez aldeias. E por
isso que ele se chama Attawanadi, CasaWanadi.

Quando Wanadi fez a casa em Wana hidi, Odosha veio e a viu. Eles fez uma outra
ali bem em frente. “Est4 bem”, disse Wanadi. “Eu preciso fazer tudo bem répido, antes que

Odosha estrague. Wanadi colocou algumas pessoas perto dele em Wana hidi. Eles eram
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doze homens chamados Wanadi sottoi, a gente de Wanadi. Eles eram muito fortes e sabios.
Odosha também tinha muita gente nas casas dele, os Odoshankomo. Eles eram maus. Eles
queriam destruir Wanadi.

Wanadi sentou-se em siléncio, calmo, sem comer, nem fazer nada. Ele s estava
pensando, sonhando. Sonhando. Era desse jeito que Wanadi fazia todas as coisas. “Isso foi
o que sonhei”, disse ele. “Eu sonhei com muita comida.”

A comida ndo veio. Odosha estava bem ali em frente a Wanadi. Ele ndo queria
aquilo. Ele sonhava sonhos maus. Ele respondia a Wanadi com seus sonhos maus.

“Eu sonhei: ha beiju”, disse Wanadi, sonhando.

“Esse € o meu sonho”, respondeu Odosha: “Héa muita fome.”

“Eu sonhei assim: Eu matei um veado” disse Wanadi, sonhando.

Entdo o outro respondia: “Ndo, eu sonhei antes de vocé. Eu sonhei: ndo ha comida
alguma. Muita gente estd morrendo.”

“Eu sonhei: existem muitas ro¢as. Tem mandioca para todo mundo. Eu estou
cortando a mandioca. Ha uma grande colheita”.

“Isso foi 0o que eu sonhei primeiro”, respondia Odosha. “Ha muita doencga, todos
estdo morrendo.”

Wanadi nao podia fazer mais nada por causa de Odosha. Ele ficou nervoso. "Nos
iremos partir’, ele disse para as pessoas antigas. “Nos ndo podemos ficar aqui com
Odosha. N6s iremos para algum outro lugar.”

Entdo eles se foram para Truma achaka. Wade morava la em sua caverna. “Nos
estamos fugindo de Odosha”, ele disseram. “Por isso, viemos.”

“Esta bem”, disse Wade. “Vocés podem ficar aqui.”

Eles ficaram. Wade era bom. Ele era o avd de todos os bicho pregui¢a. Quando ele
queria, ele tomava sua forma de bicho pregui¢a. Quando ele partiu da Terra, ele deixou sua
forma para as preguicas de hoje.

Wanadi construiu a casa de Wade em Truma achaka e deixou sua gente 1a. Ele foi
fazer novas casas. Fazer novas pessoas para a Terra. “Eu estou indo”, ele disse. “Eu
voltarei em breve.”

Ele pegou sua zarabatana para cagar no caminho. Enquanto ele caminhava, ele
encontrou um jaguar. Ele correu para cima de uma érvore e fez uma plataforma. O jaguar
subiu atras dele. Entdo, ele matou o jaguar com a sua zarabatana. O jaguar veio de novo.
Ele era um espirito jaguar. Ele ndo morria. Wanadi escapou dele e foi embora. Entéo ele

sonhou que estava matando passaros. Ele realmente matou passaros. Ele os levou para a
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casa de Wade. “Eu estou de volta”, ele disse. “Eu trouxe comida para vocés.” Eles ficaram
felizes. Eles comeram os péssaros.

"Um jaguar saltou no meu caminho”, disse Wanadi. Ele queria me comer. Eu o
matel com minha zarabatana. E ele voou.”

“Esta certo de que era mesmo um jaguar, ndo era um truque de Odosha? Aquilo
ndo era Odosha como um jaguar, que vocé encontrou?” disse Wade. “Da proxima vez que
vocé for cagar, ndo va como Wanadi.”

“Esta bem”, disse Wanadi. E da vez seguinte, quando saiu para cagar, ele foi como
um velho, todo seco, ndo foi como Wanadi.

Entdo ele encontrou Odosha como Odosha mesmo. Ele ndo sabia que aquele era
Wanadi. Odosha chegou para ele e disse: “Vocé ndo viu Wanadi? Vocé o viu por ai?”

“Quem € Wanadi?”, respondeu Wanadi. “Eu ndo sei quem é.”

“Aquele que morava em Wana hidi. Ele estda andando por ai. Eu estou tentando
encontra-lo. Vocé ndo o viu?” disse Odosha.

“Quem € Wanadi?”, Wanadi tornou a perguntar. Entdo Odosha se aborreceu.
Odosha foi para um outro caminho, ficou procurando, procurando. N3o voltou mais.

Wanadi voltou para casa em Truma achaka. Ele sonhou com mais passaros. Ele
levou muitos passaros. As pessoas ficaram felizes quando ele voltou.

“Eu encontrei Odosha no caminho”, disse Wanadi. “Ele estava perguntando por
Wanadi. ‘Nunca ouvi falar dele’, respondi, e ele saiu procurando, procurando.”

“Bom”, disse Wade. “Isso € muito bom. Entdo, de agora em diante, ndo saia mais
como Wanadi.”

Wanadi trocou-se e saiu de novo. Ele saiu como um cagador velho e seco. Ele
caminhou por toda parte, fumando, tocando sua maraca, fazendo casas, fazendo pessoas.
Odosha permaneceu perdido, permaneceu enganado. Um dia, ele foi até a casa de Wade,
perguntando a mesma coisa. “Ndo. Ele ndo esta aqui.” Wade respondeu. Entdo, Odosha
partiu procurando de novo. Ele ndo conseguiu encontrar Wanadi. Ele ndo sabia onde

procurar.

Entdo Attawanadi fez muitas casas, muita gente boa.

M4-Kaweshawa

Wanadi estava vivendo na casa de Wade. Amanheceu e ele foi pescar no

Kunukunuma. Ele foi até a cachoeira Tukudi e langou seu anzol e sua linha de kurahua
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(Bromelia fastuosa) na agua. Ele apanhou uma criatura que vivia na agua. Dentro d'agua,
ela tinha corpo de peixe. Fora d'dgua, ela era uma linda mulher. Wanadi ndo a via como
um peixe, mas como uma mulher. "Eu gosto dela”, ele pensou. "Eu vou me casar com ela".
Entdo ele a soltou do anzol.

"Vocé ndo pediu permissdo”, disse a mulher. "Vocé ndo pode pescar aqui sem
minha permissdo”.

"Qual € o seu nome? Onde vocé mora?"

"Meu nome € Kaweshawa. Meu pai € o Mestre dos peixes. Eu vivo nas corredeiras
do no Kasuruiia. A aldeia do meu pai fica bem la no fundo”.

Wanadi tentou agarra-la. Ela escorregou dos seus dedos. Ela se escondeu na agua.
Um pouco abaixo, ela apareceu na superficie.

"Saia do no", disse Wanadi. "Vamos para casa comigo".

Kaweshawa gnitou de dentro d'agua: "Saia da terra. Siga-me até a casa do meu pai".
Mas Wanadi nao quena ir. "Eu vou pegar vocé", ele disse. E ele lancou seu anzol no rio.
Kaweshawa submergiu, deu uma mordida na isca de Wanadi e ficou presa. Wanadi deu um
arranco. Kawesahwa escapuliu. Wanadi foi voando sobre as pedras. "Eu vou pegar um
anzol melhor", ele disse. Ele trouxe um bonito colar e langou n'agua. Ela olhou para o
colar, agarrou-o e comegou a puxa-lo. Ele permaneceu de pé na praia e fincou seus pés no
chdo. Seu esforgco deixou as marcas no chdo. Aquelas pegadas ndo se desfizeram até hoje.
Vocé ainda pode vé-las na praia de Jwkudi. Entio a mulher puxou, puxou e o0 homem
largou o colar. Rolando de rir, ela colocou o colar em seu pescocgo.

"Esta bem, vocé venceu desta vez", disse Wanadi. "Da proxima, eu pegarei vocé ".

Ela brincou com ele. Ela veio até a praia e mostrou seu colar, erguendo seu corpo
fora da 4gua. Wanadi sacou um amoahocho™. A mulher enfiou seu dedo dentro e puxou
bruscamente. Wanadi caiu para tras e foi parar nas pedras. Ela deu uma gargalhada.

"Dé-me o amoahocho novamente € veja se voc€ consegue me pegar'.

"Esta bem. Vamos tentar de novo. Desta vez eu ndo vou cair”.

Aquele homem caminhou, se colocou firmemente de pé e escorou suas costas na

pedra. A mulher enfiou seu dedo no amoahocho € puxou o maximo que pode. Wanadi deu

» Forma miniatura de um tipiti, e usado para extrair o éleo de certas sementes de palmeira. Ele
também ¢ usado numa disputa entre homens ¢ mulheres durante as festas, enquanto 0 homem
segmommhxhopamdosmdedomﬂw,amulhamﬁawudedomoﬁﬁdochputeqm
funciona como espremedor. Ela tenta tirar seu dedo, mas quanto mais ela puxa, mais o trancado se
afunila, apertando o dedo ao invés de liberd-lo. (Guss: 1987)
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uma boa fisgada. Ele ndo a deixou escapar. Kaweshawa puxou e puxou na dire¢do do rio.
Wanadi puxou e puxou na diregdo da terra. Kaweshawa ganhou e Wanadi caiu na agua.

"Vamos para a casa do meu pai".

Dizem que Wanadi brincou, daquele jeito com Kaweshawa, para dar-nos um sinal.
Entdo, durante as dangas e festas ¢ desse jeito que brincamos com as mulheres. Nos
tentamos pega-las com o amoahocho. Tentamos ver quem ganha. Se nés ganhamos, nés
pegamos a mulher.

Wanadi cau no Kunukunuma com um grande estardalhago. Num enorme turbilhdo
de pemas e bragos, eles lutaram juntos na agua, enquanto a correnteza os levava.

"Deixe-me ir!" Gritou Wanadi. "Eu ndo sou um peixe. Eu ndo posso respirar aqui”.
Ele olhou para Kaweshawa de novo. Ele a viu como um peixe porque eles estavam dentro
do ro agora.

"Nao tenha medo. Agora vocé vera minha aldeia com olhos de peixe"”. Ela soprou
algumas ervas sobre Wanadi. Ele parou de ver a 4gua como as pessoas a véem. Ele pdde
respirar. Ele viu todos os peixes e mawadi no fundo do ro com suas casas e rogas.

"Agora vocé pode me seguir. NOs iremos para a casa de meu pai. Vocé é meu
marido agora. Por isso eu soprei em voce". Kaweshawa o levou adiante. Ele foi como
prisioneiro. Ele Ndo quena viver debaixo d'agua.

Batendo e girando, ele foi sendo levado para o caminho mais profundo. Durante
trés dias, eles foram seguindo correnteza abaixo. Ele quis voltar para terra e levar sua
esposa para sua casa. Quando eles chegaram as cachoeiras Kasuruiia, eles estavam
cansados. Wanadi pegou Kaweshawa pelo cabelo e langou-a sobre as pedras da praia. Eles
ficaram se recuperando. Eles curaram um ao outro do mal do olho.

Quando se ouviu que cele quena toma-la em casamento, as pessoas vieram
cumprimentar Wanadi. Primeiro seu sobrinho /arakaru veio e disse: "Ndo va dormir com
essa mulher. Eu a conhego. Ela tem piranhas na vagina. Elas a protegem. Elas morderam
Opossum. Quando ele tentou dormir com esta mulher, as piranhas pegaram-no no ato.
Comigo aconteceu 0 mesmo".

Wanadi ndo deu atengdo. Eshew, o quati e Odoma, a paca vieram. "Se vocé quer se
casar com essa mulher, nos o ajudaremos. Nés mataremos os guardas da vagina dela".

"Esta bem", disse Wanadi. "Eu esperarei que vocé limpe o caminho para mim".

Wanadi deixou Kaweshawa com seus amigos ¢ foi dormir sozinho.

Eshew pegou um anzol de ferro de Ahisha, a garga. Ele prendeu o anzol em seu
pﬁﬁsefoieomKamham.AphanhamordaLOsdenmdehseqmbrmmemﬁam.
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Quati deflorou aquela mulher. Entdo Odoma fez o mesmo. Eles enganaram Kaweshawa.
Eles ndo eram castrados.

Eles foram falar com Wanadi: "Nao ha mais perigo. N6s limpamos o caminho. Nio
aconteceu nada conosco. Agora vocé pode tentar também. E deram a agulha de ferro para
ele.

"Eu ndo gosto desta coisa de ferro", ele falou. Eu tentarei alguma outra coisa. Eu
matarei as piranhas com ayadi (timbd). Assim elas sairdo de vez".

Ele pegou o cipd de ayadi e comegou a baté-lo nas pedras. Um suco branco saiu
dele. Wanadi pegou Kaweshawa pelos cabelos. Ele enfiou o timbd na vagina dela. Aquilo
foi o primeiro 7"denke, a primeira vez que pescaram com timbo.

As piranhas boiaram dormindo. Eles s6 puxaram suas redes wahi e encheram seus
cestos com as piranhas. Eles comeram durante trés dias. As piranhas eram muito boas.

Wanadi estava feliz. "Esta feito. Vocé esta curada agora. Vocé esta bem Vocé serd
minha mulher".

Ele foi para baixo da 4gua com ela, pelas cachoeiras Kasururia, até a casa de seu
sogro, o mestre dos peixes.

"Aqui. Eu trouxe seu genro" disse a mulher.

"Bom", falou o pai.

"Aqui estou. Vocé € meu sogro. Eu estou indo trabalhar para vocé. Eu vou paga-lo.
Eu vou pagar-lhe por minha mulher. N6s iremos nos mudar para a terra. Quando eu
terminar a nova casa, nés chamaremos todo o povo para dangar e cantar juntos"

"Vocé esta certo", disse o mestre.

"Eu sou Wanadi. Quando a casa estiver pronta, eu irei dormir com sua filha. Eu irei
cagar e pescar e trazer comida para vocé. Quando minha mulher tiver filhos, eu farei uma
outra casa € me mudarei com minha mulher e meus filhos".

"Bom", disse o sogro. "Vocé ¢ um bom homem".

Wanadi dormiu na casa. Ele ndo tocou em Kaweshawa. Quando amanheceu, ele foi
comegar a nova casa de seu sogro na montanha Kushamakari.

Ele fez a casa grande e bonita como um sinal. Para mostrar aos homens como fazer.
Entdo Wanadi mudou com seus parentes e sua mulher. Ele comegou a servir, a trabalhar.
Ele foi cacar e pescar. Quando tudo estava pronto, eles deram uma grande festa e
dangaram.

Wanadi fez uma outra casa em segredo. Ele a construiu numa montanha diferente

que também se chamava Kushamakari, atras do Monte Duida, em frente Marahuaka.
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Ninguém ficou sabendo. So ele fez. Ele ndo disse nada para ninguém. Ele s6 ia. Ninguém
sabia onde estava indo. Ele dizia: "Eu estou indo cagar". Era um truque. Ele estava indo
trabalhar na outra casa, na outra Kushamakari. Eles pensaram que ele ia cagar. Eles
diziam: "O que vocé esta fazendo todo esse tempo fora?" Muito depois, depois que ele se
despediu da Terra, ele contou a verdade. Eles ficaram sabendo que ele havia feito outra
Kushamakari. Ela ficava bem dentro das montanhas. Eles descobriram para que servia a
outra casa. Mas naquela época, os parentes apenas diziam "Wanadi foi cagar". Eles
estavam enganados. Ele desaparecia no por do sol. Pela manha ele estava de volta,
trabalhando na Kushamakari que as pessoas podiam ver. "Esta ¢ a Gnica Kushamakari", as
pessoas pensavam. Eles ndo podiam ver a outra.

A outra Kushamakari estava escondida nas cabeceiras de Kawai em frente a
Marahuaka. Era muito dificil chegar 14. Muitas cachoeiras para passar com as canoas.
Muitos mawadi viviam ali guardando o caminho. Vocé tem que cantar muito para chegar
la. Vocé ndo pode comer carne ou dormir com mulher. Um monte de morcegos guarda a
caverna. Eles estdo sempre vigiando. S6 alguém muito poderoso e bom podia viver ali: o
mestre da zarabatana, o avé do Tapir e muitos outros. Gente de Odosha nunca chegou l4.
Gente ma ndo consegue. Os mawadi e os morcegos os comem, se eles tentarem.

Esta bem. Quando amanheceu, Wanadi disse: " Eu vou procurar comida. Eu vou
pegar algum curassow (jacu). Quando ele voltou, ele chamou sua mulher. "Eu matei algum
curassow. Eu deixei-os na trilha. Va pega-los.

"Esta bem", disse Kaweshawa. E foi pegar o curassow.

Isto era um sinal. Quando nds voltamos com a caga, nos a deixamos na trilha. A
mulher vai e traz a caga para casa.

Quando ela estava no caminho, ela olhou em volta. Ela ndo viu curassow algum.
Ela sé viu um homem parado la.

"Eu sou Kurunkumo", ele disse. "Eu sou o curassow. Eu nao posso morrer. Wanadi
pensa que me matou. Foi apenas um truque". Kurunkumo agarrou Kaweshawa. "Eu gosto
de vocé", ele disse. "Vocé é linda. Vou levé-la para casa comigo".

Ele se transformou em curasssow e tomou a dire¢do de Marahuaka, levando
Kaweshawa com ele. A casa era muito longe. Ela se chamava Fauhi ewiti, Pico do

Curassow.
No dia seguinte, Wanadi foi em todas as casas em volta: "Alguém viu
Kaweashawa?" Ele perguntou.

"N3o. Nos ndo a vimos", eles responderam
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"Alguém ouviu falar alguma coisa sobre ela?"

"Nao. Nos ndo ouvimos nada".

Ele foi em toda parte. Ninguém a tinha visto.

Wanadi sentou-se numa pedra, cotovelos nos joelhos, cabega em suas maos. "O que
eu farei?", ele pensou.

Mottodona, o abelhdo apareceu.

"Ndo me aborreca com seu Bzzzz. Eu perdi minha mulher.

Mottodona era um hwhai. Ele sabia tudo.

"Vocé pode fazer uma outra mulher. Ha uma argila branca proxima daqui, chamada
madi," ele disse e escondeu-se novamente.

Wanadi foi apanhar alguma madi. Ele formou uma mulher. Ele cantou. Ele fumou.
Ele sonhou: "Est4 se mexendo", a argila ganhou vida. Entdo, Wanadi cuidou de sua mulher
de madi branca.

Amanheceu e a mulher saiu da rede. Ela pegou um grande pote e foi ao rio buscar
agua, mas ela ndo voltou. Wanadi esperou por ela em sua rede. Ela ndo chegou. "Minha
mulher ndo voltou. Eu vou ver o que aconteceu".

Ele foi ao rio. Ele ndo conseguiu encontra-la. Ele sentou-se na praia.

Mottodona, o abelhdo, voltou. "Essa mulher que vocé fez ndo era boa".

"Fale direito. Eu ndo sei o que vocé esta querendo dizer".

Mottodona repetiu: “Eu disse que a mulher que vocé fez nao ficou boa, ela desceu
pela correnteza, veja como a agua estd branca como timbé. Isto € o barro madi. Va
encontrar mani (resina de arvore). Assim ela ndo se dissolvera na agua. Ha arvores de mani
(Shynphonia globulifera)3 ° aqui perto, apanhe-a e faga uma linda mulher negra”.

Wanadi fez sua terceira esposa. Ele soprou tabaco. Ele cantou. Ele sonhou: “ela
esta se mexendo.” Ele a levou para casa.

Quando amanheceu, a mulher levantou-se da rede pegou um cesto e foi colher
mandioca. Ela ndo voltou. Wanadi foi procura-la mas ndo a encontrou. Ninguém a tinha
visto. “Perdi minha mulher outra vez.” Mottodona veio, ele disse: “ela se derreteu no
caminho, olhe ali aquela poga escura na trilha.”

Wanadi sentou-se em seu banco de jaguar. Ele estava triste. Ele tinha suas plumas
de péssaro, sua maraca, na bolsa com as rds desenhadas. Ele apanhou a maraca da bolsa e

sonhou: "R4, rd, mulher, vocé esta viva, vocé ¢ uma mulher”. Entdo a outra mulher nasceu.

3% A mesma que ¢ citada como peraman, o liquido viscoso da cabaga, que a rd usou para colar o
cip6 da escada em que Wlaha subiu para o céu.
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Ela procurou em volta o 6leo de planta e o p6 para colorir-se com eles. Ela so fazia pintar-
se. Entdo Wanadi pensou que ela ndo era boa mandou-a embora. Ela partiu tranquilamente,
sO pintando-se.

Entdo ele fez outra mulher como um passaro. Quando ela nasceu, ela comegou a
gargalhar. Ela ndo fazia nada além disso. Quando as pessoas iam sauda-la, ela sé ria. Entdo
Wanadi mandou-a embora. “Nao ha nenhuma mulher boa para mim. Mas a primeira era
boa, onde estara ela? O que eu estou fazendo procurando outra mulher? Eu vou encontrar a
primeira novamente.” Entdo veio Mottodona: “NNNNNNN”. Wanadi disse: “Ndo me
amole, ndo vé que eu perdi minha mulher?” e espantou o abelhdo. “NNNNNN, ndo me
empurre. Eu ndo lhe darei mais conselho algum. Vocé quer saber onde estd Kaweshawa?
Ela esta na casa de Kurunkumo, o novo marido dela.”

Entdo Wanadi ficou andando perto da casa de Wade (bicho preguiga), no rio Tukui,
onde morava antes. Wade disse-lhe que ele poderia ir até a casa de Kurunkumo desde que
fosse disfargado. Entdo eles trocaram de pele. Wanadi tornou-se velho como Wade e Wade
ficou como Wanadi

Wade, tomou o caminho para a casa de Kurunkumo, entdo ele topou com a
Wahiataka, uma velha. Ela era a cunhada de Kurunkumo e estava procurando animais e
pescando para a festa em comemoragdo ao nascimento de outro filho de Kurunkumo. A
velha pediu ajuda de Wade. Entdo, eles pescaram muitos peixes com timbo, eles
moquearam muitos. No outro dia, eles cagaram. Eles pegaram anta e veado. No outro dia,
eles pegaram passaros e uma paca. No dia seguinte, eles estavam prontos. Wahiataka foi
na frente.

Kurunkumo se espantou com a demora da velha. Ela respondeu que havia cagado ¢
pescado muito, com a ajude de Wade, que queria vir dangar com eles.

Kurunkumo perguntou: “vocé tem certeza que ele ndo € Wanadi?” Wahiataka
respondeu: “Ele é Wade. Eu vi sua pele, seus dentes, sua cabega”

“Vocé tem certeza? Nao ¢ um truque?”

“E Wade, ele é um sadashe® | eu vi os dentes dele.”

Entdo Kurunkumo passou a mdo no seu bastdo e foi buscar Wade na trilha. Ele viu
o velho, os olhos pequenos, meio fechados com mais cabelos em volta deles que na
cabeca, a cabega meio caida de lado. Ele largou seu bastdo e falou com o velho homem:

“Vocé é mesmo Wade?”

3! Toda espécie de mestre de planta ou animal, ¢ referido como sadashe. E tomado como o avé ou
o protétipo da espécie para a qual ele oferece seu nome, forma e linguagem.
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Wade respondeu: “Esta tudo certo. Eu s6 vim dangar com vocés. Eu trouxe muita
comida.” “Esta bem, vamos, eu lhe mostrarei o caminho de casa”, disse Kurunkumo.

Enquanto todos comiam, Wanadi procurou Kaweshawa. Ela estava sentada, velha ¢
feia, rodeada de filhos de Kurunkumo. Ela tinha acabado de dar a luz a uma crianga, ela
estava realmente feia.

O sol estava se pondo e eles comegaram a dangar. Kurunkumo disse para Wade:
Dizem que vocé é muito sabio. Dizem que vocé sabe cantar. Entdo nds queremos que cante
para nds.” Wade cantou até o sol raiar.

Quando o sol se levantou, todos estavam bébados. E Kurunkumo achou que o
cabelo de Wade era muito feio, e pediu a sua mulher para corta-lo. Kaweshawa trouxe a
tesoura. Os outros ficaram bebendo e dangando. Os dois ficaram sés. Ela comegou a cortar.
Quando ela passou a mdo na juba dele, sentiu uma lingua pegajosa. “O que e isso?”
perguntou, “parece a lingua do meu antigo marido, a lingua dele era assim, ela saia direto
da cabeca dele. Vocé nao e Wanadi?”

Os outros estavam danc¢ando, bébados, e ndo ouviam nada. Entdo, o velho homem
disse que era mesmo Wanadi, que ele havia trocado de pele com Wade, e a unica coisa que
permanecia propria, era a lingua. A mulher comegou a chorar e se lamentar. Disse que
queria voltar para a casa com ele, que sofria muito, trabalhava demais, tinha filhos demais,
sO viva cansada e doente. Que o marido Kurunkumo a tratava muito mal. Ela queria um lar
outra vez.

Wanadi respondeu a ela que ele tinha ido busca-la, que a amava porque era ela
linda, mas agora, ela estava velha e caida. Enfim, ela era sua mulher e ele iria leva-la de
volta. Depois ele poderia cura-la.

“Antes de irmos, vamos comer’ ele disse. Os outros continuavam bebendo e
dangando. Entdo Wanadi transformou Kaweshawa numa barata € a si proprio em outra
barata. Os dois escalaram o monte de carne e ficaram comendo. Um homem veio espanta-
las. Entdo elas voaram para o poste central da casa. La em cima, Wanadi transformou
Kaweshawa numa ra, e a si, num pica pau. o Wanadi tanoro, o espirito de Wanadi. Ele

gritou para todos: “Nos estamos indo, eu sou Wanadi e ela ¢ Kaweshawa!”
Todos pararam de dangar, Kurunkumo ficou furioso: “Vamos mata-los”

Com seu bico, o pica pau pegou a ra pela perna. Eles voaram assim, para baixo e

para cima, para baixo e para cima, porque a rd pesava. Entdo, pica pau pousou numa érvore



113

pijiguao (Guilielma gasipaes). Os homens vinham atras atirando flechas, mas estavam
bébedos e ndo acertavam. Uma delas tocou o tronco da arvore em que os dois estavam e
queimou a madeira. Entdo a cauda do pica pau se queimou e ficou como ¢ hoje, vermelha.
Ele levantou v6o novamente, a rd em seu bico, para baixo e para cima, para baixo e para
cima. Ele pousou na arvore pendare (Mimusops bidenata), o leite dela escorreu. Aquilo era
remédio. Ele passou o leite em Kaweshawa e disse que ele a faria melhor. Levantou vdo
novamente, os homens vinham atras. Para baixo e para cima, para baixo e para cima, eles
pousaram numa outra arvore, a arvore marima (uma arvore de latex). E era remédio, mas
eles ndo tiveram tempo, os homens estavam atirando. Eles levantaram vdo, a rd no bico do
pica pau, para baixo e para cima, para baixo e para cima, até uma arvore enorme, chamada
Faru hidi. “Nés a vemos como montanha hoje, mas na verdade, ela ¢ uma arvore”. Eles
escalaram até o topo. Eles se transformaram novamente em homem e mulher, eles
gostaram. Os homens ndo podiam chegar até 14 . Entdo resolveram ficar.

L4 de cima, eles ndo podiam ver mais a terra, eles s6 viam o lago Akuena e nada
mais. Entdo Wanadi olhou para sua mulher e viu que ela ndo tinha melhorado. Ele a matou.
Ele fez um jirau e moqueou a mulher. Ela ficou toda enrugada € com os olhos
esbugalhados. Ela ficou horrivel. Ele a amarrou num cip6 de maure (Anthuriun flexuosun)
muito comprido. Ele a pendurou nesse cipé desde o topo de Faru hidi sobre Lago Akuena.
Ele entdo voltou a casa de Wade para destrocar-se com ele. Devolveu-lhe a pele e
agradeceu-lhe a ajuda. Tomou a sua propria pele de volta.

Entdo, Wanadi chamou Kadiio, o esquilo. Pediu que ele escalasse a arvore e
cortasse o cipd, onde Kaweshawa estava pendurada, para que ela caisse sobre o lago
Akuena e rejuvenescesse e ficasse bonita de novo. O esquilo escalou. Ele tinha bons
dentes. Quando ele viu Kaweshawa la em cima amarrada, enrugada e tostada. Ele caiu na
gargalhada. “Esta ¢ a mulher de Wanadi!” Ele ndo conseguia parar de rir. Ele perdeu os
dentes, s6 lhe sobraram dois. '

Wanadi chamou entdo o tamandua, ele, escalou Chegando 14 viu Kaweshawa, tao
fela e caiu na gargalhada, ndo consegna parar de rir. Ele perdeu todos os seus dentes.

Entdo, Wanadi chamou o lagarto KaSuwaraha Ele escalou muito velozmente,
chegou 14 cortou o cipd e desceu correndo. Kaweshawa caiu no lago. Na queda, o brago
dela se quebrou. A mulher e o brago dela cairam no lago Akuene. Entdo sairam de 14, ndo

uma, mas duas Kaweshawas, s6 que uma era menor.
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Wanadi agradeceu ao lagarto Kasuwaraha e disse que seus inimigos ndo poderiam
alcanga-lo. Ele ficou assim muito veloz. Wanadi deu a mulher menor para o lagarto em
recompensa, € eles se tornaram cunhados.

Entdo, Wanadi pensou: “Eu posso me casar agora.” Ele terminou a casa de

Kashimakari e convidou os parentes de sua esposa para viverem l4.

MS5-Kawao

Hé muito tempo atras, as pessoas ndo conheciam o fogo. Eles comiam carne crua.

Uma mulher tinha o fogo, ela o mantinha escondido na barriga. A mulher se
chamava Kawao. Sempre que ela queria, ela se transformava em sapo. Seu marido se
chamava Manuwa. Quando ele ia cagar, ele se transformava em jaguar. Ele comia
humanos.

Kawao sabia o segredo. Ela cozinhava como nossas mulheres de hoje. Ela grelhava
bejju. Ela fervia frutos, ela assava carne. Ela se escondia toda vez que fazia isso. Ela
esperava Manuwa ir cagar. Quando ela ficava sozinha, ela abria a sua boca e tirava o fogo
de seu estomago. Ela cuspia o fogo sobre a comida. Ela puxava a sua lingua e soltava fogo
novamente. Quando o marido dela voltava para casa, a comida dele ja estava pronta.

Um dia ele perguntou: “Como ¢ que vocé faz isso?” Ele ndo sabia.

“Com os raios do sol”, a mulher respondeu. “Eu s6 coloco a comida sob o sol e isso
¢ tudo.”

“Oh”, disse o jaguar. Ele era muito burro. A mulher dele o enganava.

No dia seguinte em que mataram Huiio, a Mide D’Agua, Kawao havia encontrado
dois ovos de peixes na margem do rio. Eles estavam abandonados na praia.

“Pegue-os”, disse seu marido.

“Esta bem”, ela respondeu. Ela levou-os para casa.

Ela queria chocé-los e fazer deles seus filhos. Manuwa também os queria criar, mas
para comé-los.

Quando ela chegou em casa, ela colocou os ovos perto do centro. Ela os escondeu
ali, 14 ela soprava seu fogo neles. As rajadas de fogo abriram os ovos. Entdo os dois peixes
nasceram como garotos. O mais velho se chamava Shikiemona, o mais novo lureke.

Eles foram dois homens poderosos. Eles cresceram muito rapido logo que
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