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A terra e a historia nos mitos dos
Jamamadi do alto Purus
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Introdugao

Mawani Jamamadi contava a narrativa dos personagens miticos Quila e Tamaku. Um dia antes, em
meio as nossas aulas de informdtica em Para-cima-da-terra, na Terra Indigena ('TT) Massckury, um dos filhos
de Mawani, Inuwa, também seu tradutor, disse que sua mae desejava me contar uma histéria, pedindo entio
que eu voltasse no dia seguinte’. Retornei, mas o rapaz no estava, havia ido a cidade de Boca do Acre (AM)
junto a liderangas indigenas masculinas. Um dos netos de Mawani entéo faria a tradugao de Quila ¢ Tama-
k. Mawani, inikuli, em termo nessa lingua indigena que pode ser traduzido como “mulher mais velha’, ou
“anci@’, era a principal narradora dos mitos na TT ndo demarcada de Massekury. Naquela tarde, porém, ela
foi interrompida por um chamado da principal lideranga da aldeia para que eu 0 acompanhasse em uma re-
unido da Fundagao Nacional dos Povos Indigenas (FUNALI), a mesma para a qual outras liderancas também
j& tinham partido. Perguntei se nao poderfamos esperar o fim da narrativa e Mawani, primeiro com as maos,
pediu para que fossemos embora, complementando em portugués, “outro dia™.

Semanas depois, Mawani, antes de recomecar Quila e Tamaku, acrescentou previamente o mito
chamado Watu, que apresentarei adiante. Como narradora dos mitos, Mawani fez ver, desse modo,
que suas escolhas narrativas, por contar determinado mito, também eram uma agao decisiva para

compreender a histéria dos Jamamadi da regido. Tal entendimento nao estava explicito, verbalizado

1 Refiro-me aos Jamamadi do alto Purus, que sio falantes de uma lingua Arawa Madiha, a lingua jamamadi ocidental (Dienst,
2014; 2016).
2 Estdvamos em abril de 2017, mas minha pesquisa de campo havia se iniciado no ano anterior. Meu trabalho de campo ainda

iria até 2019 ¢, a0 todo, totalizou cerca de nove meses com os Jamamadi de trés aldeamentos, Massckury, Ikirema e Goiaba. Este artigo,
no entanto, concentra-se na temporalidade dos dois meses iniciais do periodo de 2017, ou seja, nos meses de abril e maio, em Massekury,
mesmo que aquela estadia tenha ido até agosto.
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e compartilhado durante a pesquisa de campo. O objetivo deste artigo, entao, ¢ fazer uma leitura de
Peter Gow (2001), em An Amazonian Myth and its History, apontando como um desdobramento da
andlise empreendida pelo antropélogo junto aos Piro ilumina o encaixe entre os mitos e as histdrias
mobilizadas por Mawani junto aos Jamamadi do alto Purus. A partir disso, minha proposta ¢ percorrer,
retrospectivamente, 0s €NCONtros com Mawani, com maior atengio para a narragao do primeiro mito,
Munana, mas também para Watw’.

As conexoes dos mitos amerindios com a histéria indigena estao postas desde o arcabougo con-
ceitual das Mitolégicas de Claude Lévi-Strauss (2010; 2011; 1986; 1993) e vasta tradigio etnoldgica.
Também aparecem trabalhadas de certo modo por pesquisas dedicadas aos Arawa, como a de Flavio
Gordon (2006). Minha aproximagio da questio, por outro lado, deu-se mais no intuito de procurar
pelos modos de descrigio (Strathern, 1999: 168)* que as narrativas miticas Jamamadi poderiam fazer
da prépria vida social dos mesmos indigenas.

Contar estes mitos, depois que eles foram gravados e traduzidos, respectivamente, por Mawani e
Inuwa, no plano da oralidade, ¢ grafi-los. Procuro nao reproduzir a oposi¢ao entre escrita e oralidade,
mas criar os nexos a partir das relacoes e observagoes de pesquisa, ¢ este o sentido da “grafia’, da escrita
como conceito, um dispositivo de compreensao (Kofes, 2020). Reproduzir os mitos ¢ também pro-
duzi-los de uma forma especifica. Aproximando-me de como foram contados, ou melhor, dos modos
como eram performados, ¢ ainda retoma-los diversas vezes na escrita como maneiras de transforma-los
conceitualmente (Viveiros de Castro, 2012). Trata-se de encarar a experiéncia compartilhada das nar-
ragdes miticas, também suas histdrias, como uma variagdo imagindria, conceitual, isto é, de assumir que
os indigenas coproduzem nossas teorias (Viveiros de Castro, 2015: 21-22). Os mitos dos Jamamadi
de Massekury aproximam-se de “uma transformagio mitica das transformagoes miticas que eram seu
objeto” (Viveiros de Castro, 2015: 41), como sugestao de ser “capaz, inter alia, de contradescrever sua
prépria imagem” (Viveiros de Castro, 2015: 41).

A temporalidade do periodo de campo, portanto, tornou-se eixo central de isolamento e separagao da
produgio e organizagio dos materiais provenientes da pesquisa (Strathern, 2014a: 345). Tornou-se neces-
sério, ainda, atentar para as relagdes de logica, de causa e efeito, do que os Jamamadi faziam entre as minhas
notas. %ando a narrativa mitica Quila e Tamaku, entio, foi cortada por uma sequéncia de reunies junto a
FUNAI Mawani posteriormente nio a retoma de maneira imediata. Qutra narrativa, Watu, foi acrescenta-
da. S6 assim o fluxo da organizagao das narrativas que Mawani tinha antes foi retomada em Massekury. Dito
de outra forma, Mawani e os Jamamadi também estavam atentos as relagoes que estabeleciam, aos compor-
tamentos que os conectavam, recriando suas “mesmas” relagoes (Strathern, 2014b: 270-271).

Foi preciso estabelecer com as hist6rias com os Jamamadi, e com seus mitos, extensoes de sua imagi-
nagao social, o que implicava VEr COMO eram postos m OPeragao em seu CoNtexto indigena mais imediato,

mas também histérico. As narrativas miticas comegaram a aparecer Como CONceitos, ou como artefatos

3 Com isso, procuro destacar que, entre os Jamamadi do alto Purus, também se trata de ressaltar que “a prética atual das transfor-
magbes topoldgicas da vida social da Amazénia Ocidental é apenas possivel sob duas condigdes: que ela seja historicamente desenvolvida;
e que as pessoas nativas da Amazonia sejam os agentes centrais dessa evolugio histérica” (Gow, 2006: 222).

4 Marilyn Strathern tem uma obra vasta, nio ¢ meu objetivo aqui fazer uma exegese de sua produgio, apenas recordar 4 leitura
uma distingao importante para meu argumento: aquela entre os nossos modos de produgio do conhecimento, que se apoiam em praticas
de descrigio, em seus limites, buscando entio por outros modos de descrigio (Strathern, 1999: 171). Para aprofundar essa questio, ver
Ashley Lebner (2017).
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manipuldveis, passiveis de uso quando se reconstroem relagoes. Os mitos revelaram-se por seu efeito ana-

Ic')gico, €m sua ressonancia em outros CONceitos € outros usos indigenas (Strathern, 2014c: 303).

Os primeiros encontros

Conheci Mawani em abril de 2017. Ela repetiu em portugués, espagadamente, demorando-se em
cada uma das silabas, a expressio que Tatiarabu acabara de lhe dizer e que se referia a mim, “coisa de Ma-
more”. Tatiarabu era irmao dessa principal chefia ¢, 2 exce¢do da mesma expressio, que Mawani repetiu,
comegara instantes antes e continuou lhe falando na lingua jamamadi. Eu estava ao lado, sem entender o
didlogo, em siléncio. Mawani, olhando-me nos olhos, perscrutando meu rosto, meus 6culos, percorrendo
minha vestimenta, quase sorriu ao conferir que eu usava um calgado fechado. Por fim, Tatiarabu virou-se
para mim: “¢ com ela que vocé vai aprender sobre a gente, ¢ ela quem vai te contar nossas histdrias”. Agora
Mawani olhava a Tatiarabu apertando de leve os olhos como quem se concentra no que estava sendo dito.

Semanas depois, 0 mesmo Tatiarabu levou-me até Mawani. Ela adentrou a varanda de sua casa
me dirigindo seus olhos e nos cumprimentamos com expressoes curtas de saudagao em portugués. Em
seguida, Mawani produziu um mondlogo intenso para Tatiarabu.

Prestes a completar o primeiro més na aldeia, eu sabia apenas algumas palavras e expressoes na
lingua jamamadi, termos ensinados até ali por Tatiarabu. Com os olhos voltados para o solo, ou circun-
dando Mawani, Tatiarabu entrou em siléncio naquele fim de tarde. Mawani passou longos minutos ao
meu lado falando para ele, tinha o rosto, os olhos firmemente postos, os bragos em intenso movimento,
enfim, ela colocou-se com seu corpo inteiramente direcionada para Tatiarabu. Mawani vez ou outra
andou pelos cantos da varanda de sua casa produzindo siléncios, fazendo pequenas pausas, mas a maior
parte do tempo gesticulou, esbravejou energicamente a Tatiarabu.

Tatiarabu encontrou sua posi¢io ao lado da escada e ali se manteve. As vezes, abaixou a cabeca,
as vezes, virou-se para o leito das d4guas do rio escondido no horizonte, mas quase o tempo todo perma-
neceu com os olhos direcionados ao chao ¢ em siléncio. Apenas escutando Mawani, Tatiarabu, porém,
em nenhum momento lhe deu as costas. Ela seguiu falando intensamente ¢, se se retirou da varanda
em alguns momentos, retornou com o tom de voz elevado, o brago apontando Tatiarabu, apontando
adirecao das dguas do Purus e também a dire¢ao do curso do rio, ou a cidade de Boca do Acre. Estéva-
mos em Para-cima-da-terra, um conjunto de casas distinto dos outros dois nucleos de residéncias que
estao localizados Na-beira: sio duas regioes em referéncia ao Purus, na mesma T1 nao demarcada de
Massekury, tanto mais abaixo, quanto mais acima na margem ocidental do rio’.

Mawani repetiu-se, falava enfaticamente, calava-se momentaneamente, retirava-se da varanda,

deixava sua auséncia e o siléncio entre Tatiarabu e eu, retornava a entrada de sua casa ao meu lado,
apontava para o Purus, apontava para Tatiarabu, apontava para o baixo curso do rio. A tnica palavra
que compreendi, entrecortada pelas demais em jamamadi, ouvi em portugués, Mawani pronunciou o

nome da entio coordenadora do Grupo Técnico (GT) da FUNALI, responsével por aquele que era o

5 Chamo atengio para a importincia desses dois lugares em Massekury, Para-cima-da-terra e Na-beira, quando da leitura do
mito Munana.
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processo atual de demarcagao de Massekury como Terra Indigena (TT). Ainda que eu nio entendesse
precisamente os significados das demais palavras de Mawani, na medida em que ha um nome, hi tam-
bém um conjunto de relagoes (Kofes, 2015: 33). Assim, Mawani falava a respeito de mbitos estatais e
de acordos com liderancas indigenas.

Mawani trazia, desfazendo-as, as “ilusdes epistemoldgicas” de uma antropologia cléssica, fosse
na nog¢ao de um povo, fosse na compreensao de relagoes que pudessem ser observadas e analisadas
em seu carater circunscrito, com limites bem definidos (Albert, 2014; 2015). Assim como Peter Gow
(2001) entre os Piro, eu também nio estava estudando “a sociedade Jamamadi” ou “a cultura Jamama-
di”, sequer em algumas comunidades desses mesmos indigenas ao longo ou préximas do Purus. Com
uma pesquisa cujo objetivo inicial era recuperar as trajetérias de liderangas amerindias, portanto, a par-
tir do desenvolvimento das minhas relacdes com os demais Jamamadi, das interlocugoes travadas nas
aldeias, registrando as narrativas miticas com Mawani e acompanhando o desenrolar diario da vida na
regido, a andlise abriu-se para o “mundo vivido” (Gow, 2001: 26) dos Jamamadi. Passei entdo a procurar
entender como a “vida vivida” tinha suas continuidades com os mitos narrados por Mawani.

Mawani se retirou, adentrando sua casa, Tatiarabu e um dos filhos de Mawani, Inuwa, conversaram
nalingua indigena. Em seguida, o filho também se ausentou, indo falar com sua mae, ouviamos Tatiarabu
e eu. O rapaz retornou fazendo sinal afirmativo com a cabeca. Por fim, Tatiarabu me pediu que fossemos,
que retornissemos para sua casa, nos pr(’)ximos dias Mawani iria me ajudar a “aprender as coisas dos Ja-
mamadi”. O objetivo do meu trabalho era contar as histérias dos indigenas, como Tatiarabu se referia a
minha pesquisa, Mawani entao iria me contar as “histdrias de antigamente” dos Jamamadi. Tatiarabu, po-
rém, estendia as dimensoes do acordo, uma troca: eu iria aprender as histérias e com as histdrias, enquan-
to, paralelamente, daria aulas de informatica no aldeamento, isto ¢, “ensinando as coisas dos brancos”

Retornei a casa da #nikuli para iniciar as aulas de informatica com alguns dos jovens de Para-ci-
ma-da-terra, entretanto, sé alguns dias depois. Sorridente, Mawani me recebeu. Com um conjunto de
jovens jamamadi daquela altura da aldeia, comparamos o zotebook a um smartphone, como aqueles que
alguns Jamamadi portavam. Eles se divertiam, juntando-se, espremendo-se para que mais coubessem
em frente a tela e cada um deles se revezassem para digitar e usar o 7zouse do computador.

Em seguida, fui com Mawani e seu filho aos fundos da casa, na cozinha. Com as palavras neces-
sarias em portugues, Mawani me mostrou cestos, também os paneiros para carregar principalmente
macaxeira, todos feitos de uma espécie de palmeira vinda da TI Capana. Os cestos ¢ os paneiros, todos
tinham sido confeccionados por ela. No notebook eu carregaria as histérias jamamadi, como me disse
Tatiarabu sobre o cardter de meu trabalho: para contar histérias indigenas, eu tinha um artefato de
carregar histérias. Mawani, entao, mostrava-me outros artefatos de carregar, apresentando-me também
outras formas de carregar artefatos outros. Ora, estes também histérias: Mawani apresentava-se por
seus cestos, seus paneiros, “coisas que guardavam outras coisas’, “recipientes” (Le Guin, 1989).

Inuwa entio me disse que Mawani queria contar uma “histéria de antigamente”, mas nao naquele
instante. Marcamos para o dia seguinte, para que eu voltasse e pudesse gravar em dudio. Ele faria a tra-
dugao e pediu que a cada dia de histéria eu trouxesse a Mawani uma peca de roupa de Boca do Acre, o

que eu, claro, passei a fazer.
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O intervalo de tempo desde minha chegada na aldeia, os sucessivos antncios de Tatiarabu a
respeito de Mawani, o rapido encontro durante uma caminhada pelas trilhas de Massekury, a tensao
na casa de Mawani com Tatiarabu, a evocagio da FUNAI, a importincia de marcar um dia para contar
uma histéria faziam das palavras de Mawani, isto ¢, das palavras de Mawani traduzidas por Inuwa, ¢ o
que criaram com essa sequéncia, uma pratica discursiva néo—coloquial (Farage, 1997)°.

Por mais que houvesse a “formalizacao” enunciada pelo filho de Mawani, de que ela desejava
contar uma histdria, os mitos jamamadi guardavam, a0 mesmo tempo, COMoO entre os Piro, o trago de
uma interrupgao nas conversas, na interlocucao informal que poderia ser retomada com a finalizagao
de uma histéria narrada. Também nao havia entre os Jamamadi qualquer destaque moral para o mito,
nem feito por Mawani, tampouco por seu filho, ou das demais liderancas jamamadi. Nao havia con-
clusdo ou sugestao a ser feita a partir da histéria contada. Por outro lado, assim como entre os Piro,
as “histérias de antigamente” com os Jamamadi eram “narrativas feitas para serem recontadas” (Gow,
2001: 36). Os Jamamadi de Massckury conheciam as histérias contadas por Mawani ¢ pelos demais
“antigos”, homens e mulheres indigenas mais velhos nas aldeias, mas a narragao dessa inikuli ganhava
destaque entre aqueles que melhor contavam os mitos jamamadi.

Entre os Piro, ainda, terminada a narracao, a conversa anterior, aquela aparentemente sem im-
portincia, ou desinteressada, poderia seguir, o que faz com que Gow (2001), desse modo, posterior-
mente, procure saber mais sobre as interlocugdes que envolveram o evento da contagao de The Man
who went to under the Earth. Gow (2001: 55) analisa o que significa o mito Zhe Man who... para o
narrador e interlocutor Artemio, 20 mesmo tempo que procura explicar como os eventos da narragao
estavam conectados com uma série de outros eventos daquele mesmo periodo de seu campo, quer seja,
durante os anos do inicio da década de 1980, no Peru, no baixo curso do rio Urubamba. Para tanto, o
antropologo investiga aspectos do mundo vivido pelos Piro e especificamente também para Artemio,
nas mudangas experienciadas durante aqueles anos pelo mesmo povo amerindio e por seu principal
interlocutor, seguindo os caminhos que o préprio mito fornecia.

Nao havia entre Mawani e eu conversas informais, ji que estavamos as voltas com a barreira da
lingua, e que pudessem me auxiliar, posteriormente, a voltar para a andlise dos encaixes promovidos
pela inikuli entre os mitos e a interlocugao mais direta. Tal ponto poderia ajudar a compreender as
relagoes mais explicitas atravessadas por nés, no Purus, para que Mawani invocasse determinada “his-
téria de antigamente”, mais uma vez, como Gow diante de Artemio entre os Piro. Mas havia, claro,
além dos comentarios de seu filho ao fazer a tradugao ao portugués, acontecimentos da vida didria em
Massekury para os quais eu passei a retornar com o intuito de buscar caminhos para compreender os

mitos, ademais das interlocu¢des e dos desenrolares das vidas e da histéria dos Jamamadi.

6 Inspiro-me na etnografia de Nadia Farage (1997), na medida em que, para os Wapishana, as falas nio-coloquiais, ou o “falar
bem”, sio reconheciveis por trés géneros, os cantos xamanicos, as encantagdes e as narrativas. Com os Jamamadi do alto Purus, a referéncia
a contextos nio ordindrios, nio-coloquiais, surgia em referéncias s T1Is que, quando demarcadas, eram apontadas como lugares em que
“l4, sim”, faziam-se as “festas”. Nas T1Is nio demarcadas em que realizei pesquisa de campo, Massekury, Goiaba e Ikirema, por outro lado,
nio havia “festa’, o que pode ser estendido, entao, como se estivessem ausentes contextos formais para essas “falas”. Porém, o que destaco
neste trecho ¢ que, mesmo assim, o “mundo vivido” (Gow, 2001) pelos Jamamadi também criava suas préticas discursivas nio-coloquiais,
como com Mawani ¢ as “histérias de antigamente”.
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Ora, entio, de forma semelhante & questdao posta por Gow (2001), por que contar justamente
aqueles mitos, como Munana e Watu, ao longo daqueles meses de minha estadia em Massekury? Se
ha nos mitos caminhos para entender a vida em Massekury, como entre os Piro, como se revela a vida
dos Jamamadi a luz dos mitos, ou, também, como os mitos contam as vidas dos Jamamadi? Mais pre-
cisamente, sem que Mawani, ou mesmo sem que os Jamamadi se referissem As narrativas miticas de
maneira recorrente, qual a relagio dos mitos com a vida dos Jamamadi? Afinal, qual o “lugar” criado

pelas narrativas miticas dos Jamamadi de Massekury’?

Watu, a historia e a terra em fuga

Entre os Piro, os mitos eram chamados de tsrunnini ginkakle, ou como “histérias dos povos an-
tepassados’, mas a relagao nao era cronolégica, a luz da temporalidade ocidental, como de povos que os
Piro foram no passado, ou dos Piro no passado. A acep¢do mais préxima seria a de “histérias cujas fon-
tes sio de parentes de ascendéncia passada’, como pais e avos. Peter Gow (2001) entende que o sentido
de “histéria” para os Piro esta ligado ao parentesco. Tal acepgao se d4 entre os Jamamadi, as histérias
que “os antigos” contam também foram contadas por seus respectivos ascendentes®.

Q@ﬂdo, enfim, Mawani contava a narrativa de Quila e Tamaku, tio cara aos indigenas da regiao, ela
foi cortada pela urgéncia do chamado para uma reuniao na FUNAL A inskuli, entio, quando retomamos
as narracoes dos mitos, acrescentou previamente a historia Watu. Inuwa traduziu o titulo antes de comegar-
mos, além de avisar, abrindo a gravagio, que agora, antes de Quila ¢ Tamaku, Mawani desejava contar outra
histéria previamente: watu, ou “castanha”. Desse modo, a pergunta que se apresenta é, por que tal acréscimo?

A inikuli usou seus bragos logo depois das primeiras frases com o inicio da narragio, abrindo-os
de um lado a outro. Sentada, ela os movimentava, estendidos, virando as maos, como se suas a¢oes
apontassem distAncias percorridas lentamente. Para trds e para frente, de um lado para o outro, os bra-

cos continuavam repetindo-se e, 20 fim, j4 com as maos viradas para baixo, apontando ¢ olhando para
cima, ela parecia aludir a uma dire¢ao mais elevada, mais alta. Mawani falou pausadamente, em meio a
narrativa, com quem enumera, “Shivakudeni’, “Tanodeni”, “Zomahideni” e, também, “Kulina”. Em se-

guida, 14 estava outro termo, idapu, uma ave. Mawani gesticulava de outra forma agora, elevando ¢, em
um vai e vem lateral, erguendo ainda mais os bragos, nao parecia uma distancia longa, mas a grandeza

em altura era o que se constitufa narrativamente. Com as maos, Mawani demonstrava um puxio e, a

7 Para os Kanamari, conforme Luiz Costa (2007), a histéria deste povo revelaria o movimento oposto aquele narrado nos
mitos. Costa utiliza ‘histéria’ e o termo ‘Histdria, como denotando um sentido que percorre a imaginagio conceitual dos préprios Kana-
mari, mas também em suas relagdes com nao indigenas. Os mitos fornecem as pré-condi¢des para a histdria, mostrando como o mundo
estava contido em uma forma-Jaguar onipresente, por sua vez, ativamente atenuada pela agio humana, o que criou, cria 0 mundo atual.
Dito de outra forma, os mitos contam como o mundo tornou-se o que é. Um passado distante, no mito, precede a propria chegada de
seu personagem principal das narrativas, 20 mesmo tempo em que este passado nio ¢ temporal, sendo um “lugar” também sem referéncia
geogrifica precisa. Os mitos colocam os Kanamari entiao em um mundo, neste “lugar” que continua vindo a existir, porém, fora do enten-
dimento convencional de histdria e temporalidade.

8 Marcelo Florido (2013), entre os Deni, também arawa do Purus, traduz o termo imabute como “palavras de antigamente”
para se referir aos mitos, enfatizando o deslocamento em relagio as narrativas entendidas como corriqueiras, provenientes do presente, ou
sem atribui¢des formais: “Os imabute demandam um contexto descolado do ordindrio, no qual pode ser apropriadamente transmitido o
discurso que versa sobre um tempo diferente do presente, agindo de forma diferenciada sobre o cosmos” (Florido, 2013: 30).

CAMPOS V. 25 N.2 P. 124-146 - JUL.DEZ.2024 129



seguir, correria, talvez fosse uma fuga. “Tanodeni” reapareceu entre as palavras ditas, assim como Watu,
o titulo da histdria, prestes a encerrar a curta narra¢ao em meio a aba, aos peixes’.

Como nas outras narra¢des miticas de Mawani, Inuwa nio fez uma tradugio termo a termo,
tampouco sentenca apds sentenca. Primeiro a inikuli contou Watu em jamamadi e, apds isso, seu filho

realizou a tradugio de maneira parafraseada'®, o que também foi gravado:

Nao havia ninguém e surgiram as pessoas, eram povos diferentes, e eles iam para Terra Grande,
ou Campo Grande [Alapa], que nao alagavam. Eram os Anopideni, Shivakudeni, Tanodeni, Zo-
mahideni, havia também os Maxineli, os Kulina. Todos misturados foram para a Terra Grande.
Entre estes, havia duas pessoas, dois gaiatos, trapaceiros. No meio da viagem, apareceu um grande
Idapu (jacu, ave) no meio do caminho. Comegaram a passar por baixo desse Idapx, nao rodeavam,
passavam por baixo, era uma ave muito grande. Quando chegaram na metade, enquanto passavam
por baixo, os dois gaiatos pegaram o rabo do Jacu e puxaram. Metade passou, mas metade nao
conseguiu mais passar por baixo do Jacu. Entao uns foram e outros voltaram, todos fugindo do
Jacu. Aqueles que voltaram sao agora os Tanodeni. Aqueles que passaram, eles foram para a Terra
Grande, para os campos, onde nio alaga. Na volta, os Jamamadi, na beira do Igarapé, acharam

Watu [Castanha], cortaram, comeram, e jogaram as castanhas dentro d’4gua. Tinha muitos peixes

no Igarapé. (Conversa gravada, Massckury, maio de 2017).

Em Watu, aqueles que nio foram para Alapa, no termo na lingua dos Jamamadi ocidentais, ou
para “terra grande”, “campo grande’, sao os Tanodeni. Além de a/apa, termo destacado enquanto fazia
sua tradugio, Inuwa parou mais uma vez a sequéncia narrativa para considerar “castanha”, wazu. Sio
os Tanodeni ainda assumidos como os Jamamadi, em seguida, aqueles que foram “enganados” pelos
personagens trapaceiros, por aqueles cujas agoes tém seu sentido enfatizado na repeti¢io de um termo
semelhante, os que sao vistos como “gaiatos”. Os indigenas enganados, entio, tiveram de voltar, fugir do
grande passaro Idapu (ou Jacu), enquanto “todos os outros” foram para Alapa. Os Jamamadi sdo estes
enganados que, posteriormente, ficaram na beira de um igarapé, com castanhas e peixes.

A narrativa cria seu préprio tempo, sem consideragc')es a mais além de seu apontamento entre os
indigenas: seja através dos diversos deni, coletivo, (sub)grupo de (auto)denominagio — dos Kulina, dos
Jamamadi ocidentais e dos Deni —, seja pelos etndnimos Kulina ou Maxineli, todos estavam juntos, mas
sao diferentes. O transcurso de seu acontecimento narrativo, no entanto, separa entre tais indigenas os
Tanodeni, aqueles que nao foram para Alapa. A geografia que se faz ver para a observagiao da TT Mas-
sekury, as margens do Purus, em Watu surge com os Jamamadi na beira de um igarapé, assim como na

mesma TT também estao os indigenas atravessados pelos igarapés Bo'dgua, Botija ¢ Preto; assim como

9 Mawani, em suas performances para as narrativas miticas, informava sobre seus interesses por meio de suas agoes corporais
vistveis. A narragio de Mawani também comunicava suas relagdes com os demais Jamamadi ¢ com minha presenga, assim como as ca-
racteristicas de seus espagos, fornecendo aspectos importantes sobre como os Jamamadi se engajam, historicamente, em suas relagoes,
intengoes e atitudes. Ela criava uma paisagem. Tudo isso s3o processos de discurso, enunciados para o outro e feitos de maneira explicita,
como agdes visiveis que podem servir de alternativas as demais palavras faladas e vocabuldrios socialmente compartilhados. Ora, sao
também uma linguagem, sdo utterance uses, o dominio do gesto (Kendon, 2004).

10 Inuwa Jamamadi era professor da escola municipal no aldeamento de Massckury. Bilingue, conhecedor profundo da lingua
jamamadi e das narrativas miticas, empreendia a tradugio, inclusive, cotejando os termos em portugués a0 mesmo tempo que conferindo
com Mawani na lingua jamamadi.
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os Jamamadi do Capana, cujo igarapé nomeia a prépria T1; assim como a histéria de dispersao do Ca-
pana para as regioes proximas de Boca do Acre, para aquela drea que viria a se tornar a TI Massekury,
ou também os aldeamentos Ikirema e Goiaba (Rangel, 1994). Ha Alapa ao redor dos Tanodeni, desde
os seringais as fazendas de gado, enquanto os indigenas estao situados nas margens de rios e igarapés.

A nao demarcagio, o nao reconhecimento da 4rea indigena de Massekury para os Jamamadi do
alto Purus, nos anos 1970 e 1980, bem como a repeti¢ao disso nos anos 2000 ¢ 2010, ja em outro registro
constitucional, nas a¢des sistemdticas dos nao indigenas regionais, impedindo entao a afirmagao, ou o
reconhecimento da Terra Indigena, também encontram uma leitura indigena na narrativa mitica Wazu.
Como fizera Peter Gow (2001) se perguntando pelos contextos que mobilizaram a narragao de Artemio,
entre os Piro, a prépria inser¢ao promovida por Mawani, de Watu previamente a Quila ¢ Tamaku, se faz
notar como uma espécie de “contexto mitico”. Em especial, porque Mawani fora interrompida por uma
reuniao na FUNAI em que liderangas regionais precisamente enfrentavam a questao do conflito fundia-
rio e afirmavam mais uma vez a reivindicag¢ao pela demarcacao. A condensagio dessas multiplas situagoes
nas tltimas décadas, ressoando nas expressoes traduzidas para um termo como alapa, ou “campos gran-
des”, ora, nao eram casuais para que azu entao fosse contada, acrescida posteriormente. Assim como para
Artemio, entre os Piro, em que seus contextos na década de 1980 no baixo Urubamba marcam o mito,
também para Mawani os anos 1960 e especialmente os anos 2010, do Capana para Massekury, para os
arredores de Boca do Acre com os demais Jamamadi, estes eventos estao em Watu.

A narrativa e seu termo em destaque, Alapa, descreviam também um fundo virtual de transfor-
magio indigena (Viveiros de Castro, 2015: 55)'!, a0 mesmo tempo historicamente atualizado pelos
embates Jamamadi no alto Purus, diferenciando-se ¢ dispersando-se pela regido (Aparicio, 2013). Ala-
pa faz ver a nao demarcagao como conceito do ponto de vista jamamadi e também desponta como um
olhar em direcao aos nao indigenas. Alapa em Watu nao perde a “qualidade sensivel”, como aquelas pre-
sentes nas categorias miticas indigenas para pensarem 0s conceitos, as operagoes légicas (Lévi—Strauss,
2010, 2011)"> mas também histdricas. Quiando Mawani insere Watu ap6s a interrupgao da reuniao na
FUNAL ela estd, & maneira jamamadi, descrevendo uma histéria indigena na regiao, afinal, “campo
grande”, alapa ecoa (Lévi-Strauss, 1993: 49) como uma categoria empirica também cabivel para “fazendas” 1>,

Watu apresenta-se entao como presente ¢ passado nao sé dos Jamamadi de Massekury, mas tam-
bém de uma parentela extensa, cujos antepassados estavam concentrados no igarapé Capana, porém,
em fungao de conflitos e a0 mesmo tempo atingidos por surtos de sarampo, direcionam-se a regides
mais préximas de Boca do Acre (Rangel, 1994). A narrativa mitica e a histéria local dos indigenas se
encontram ainda com a histéria dos Deni. Isto ¢, por volta de 1955 vérios grupos domésticos, que Koop
¢ Lingenfelter (1983) entendem como conjuntos de indigenas que habitavam uma mesma casa, reuni-

ram-se para formar uma grande aldeia no igarapé Pretinho. Depois, um surto de sarampo dizimou um

11 O destaque do antropdlogo, entretanto, em um universo em que a categoria do humano ¢ expandida, estd posto para a relagio
acerca das causas e consequéncias da especiagio, gerando assim uma condigao instével entre aquilo que, & maneira ocidental, considera-se
as diferencas entre humanos ¢ nio humanos.

12 Para Mauro Almeida (2008), em sua anlise sobre a “férmula candnica’, percorrendo a obra de Claude Lévi-Strauss, hd juizo
analitico e sintético, nos mitos. Os mitos buscam algo além do dado positivo, sio um esforco de imaginagao capaz de explicar lacunas
através de suas proprias histérias.

13 “[...] na fazenda de domesticagio nao h4 cercado, os seres estio o tempo todo sendo convencidos a ficar, e também fugindo. E
fora dela estio, como se diz, ‘de butuca, de olho” (Leirner, 2012: 67).
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grande niumero dos mesmos indigenas, fazendo com que a populagao abandonasse a aldeia e se estabe-
lecesse mais abaixo do referido igarapé, onde permaneceram até o inicio dos anos 1960. A recuperagio
dos deslocamentos entao mais recentes dos Deni mostra que as locomogoes repentinas e frequentes
eram uma tonica em vista dos conflitos com regionais nao indigenas e o receio de espiritos causadores
de acidentes, doencas e mortes. Havia também uma tendéncia a divisao em pequenas aldeias, em vez
de perdurar numa mesma localidade ¢ expandir-se populacionalmente (Koop & Lingenfelter, 1983).
Watu é a tragédia dos Jamamadi do alto Purus, em fuga, ou ja sem ter para onde ir, pressionados
insistentemente, repetidamente por nao indigenas, suas fazendas, pastos, queimadas e derrubadas. As
implica¢oes da narrativa mitica se fazem notar na extensa documentagio sobre a demarcagao das terras
indigenas na regiio (Ministério da Justica, 1978, 2014, 2017; Ciavatta, 2022: 146). Os Jamamadi nio
estao literalmente descritos nas palavras de Mawani traduzidas por seu filho, porém, tal como uma
obra de arte, os indigenas se encontram na narrativa em seu cardter politico. Nao como representagio,
mas, por contraste com a documentagao oficial, com a literatura antropolégica, questionando pro-
priamente os limites de tais representagoes legais (Butler, 2001: 15-16). Os Tanodeni nio foram, ou
recuaram dos avancos de Alapa e estao na beira do igarapé. Assim como os Jarawara, que concebem e
constroem seus territdrios de maneira “transportével” para outras regioes em que se instalam, Watu, do
Capana para a TT Massekury, mas também para o Goiaba e o Ikirema, estava sendo produzido, repro-

duzido e transformado de acordo com o local fisico (Maizza, 2012: 46).

Munana, uma rachadura

Quando retornei a casa de Mawani, apds o encontro tenso com Tatiarabu, para que ela comegasse
a me contar as “histérias de antigamente”, a primeira das narrativas que ela me contou foi Munana. Nos
fundos da casa, na cozinha, estavamos apenas Mawani, Inuwa e eu. Enquanto nos sentdvamos, eu prepara-
va o celular que serviria de gravador, seu filho disse somente como se chamava a histéria, complementan-
do em seguida, “¢ céu, ‘Munana’ quer dizer ‘céu; ¢ como se fosse o céu dos brancos, de vocés brancos, como
estd na Biblia”. Assim, ele j4 criava uma associagao de significados, ou propriamente percorria significados

ao fazer a uma tradugdo. Os termos e a comparagio de um ao outro, faziam emergir as

dificuldades ¢ armadilhas dessas passagens entre c6digos que jamais sao inteiramente equivalentes
[..]. O que se trata de (re)construir ¢ uma sintese original, uma nova maneira de por em relagao
niveis, c6digos, p6-los em ressonincia, em correspondéncia, de modo que esse mundo novo ganhe
a consisténcia desejada para que se torne evidente [...] que adquira um sentido, pois o sentido ¢,
a0 fim e ao cabo, a percepgao de relagoes, “uma rede de associagdes que se referem umas as outras”

(Carneiro da Cunha, 2009: 109, grifos no original).

Lévi-Strauss (1993) escreve que “todo mito possui uma estrutura que dirige a atengdo e ecoa na
memoria do ouvinte”. Munana e Watn, da mesma forma, ecoam das palavras de suas narracoes para as
falas e comportamentos das interlocugoes, bem como para a descrigao da histéria indigena na regido.

Embora tradugoes estabilizadas na escrita, os mitos sio aqui tomados, portanto, enquanto um “arca-
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bougo virtual do conhecimento” (Cesarino, 2013). Porém, organizados no plano imanente da vida
social, mais do que refletir, ou a partir de suas estruturas produzir categorias de entendimento, ou arte
que fabrica o mundo amerindio, os mitos jamamadi entendem propriamente seu mundo.

Pedro Cesarino destaca a correlagao devida ao esquema “surgimento-trajeto-estabelecimento” nas
narrativas miticas com a mitopoética marubo, o que, sem alcangar a criagao de uma arte poética jama-
madi, encontra também na mitologia entre e com esta populagao amerindia os “critérios proprios para
pensar as alteragdes sofridas por sua sociedade” (Cesarino, 2013: 33). Era um domingo quando Mawani e
seu filho contaram e traduziram Munana, ¢ isso esteve em meio as nossas conversas durante a manha, pois
um pastor de denominagio evanggélica, da comunidade nao indigena vizinha, combinara de celebrar em
Massekury um culto em Para-cima-da-terra. O pastor, no entanto, nao foi. A vinda e a auséncia do pastor,
precedendo e complementando a conversagao envolvida na tradugao para o mito, desse modo, marcaram
a contagio de Munana (Gow, 2001). O filho de Mawani reforcava que Munana era “o comego” das “his-
torias dos Jamamadi”, assim como nas hist6rias da Biblia, com Deus, Jesus e os Santos. A correlagao, assim,
estava bastante proxima a dos Kulina descritos por Viveiros de Castro (1978).

Antes de se sentar, Mawani tomou um pequeno galho de palmeira de pataud e o manteve proxi-
mo de si. Com o gravador j4 ligado, com a narra¢ao em andamento, ela agitava o pequeno galho leve-
mente de um lado para o outro sobre a madeira e 0 movimento parecia comunicar mesmo “o inicio’,
a abertura, a entrada da prépria narrativa. Se minha pesquisa jd comecara no ano anterior, se minha
estadia de campo em Massekury naquele momento j4 se aproximava do segundo més, Munana, contu-
do, nao deixava de ser, senao um recomeco, uma nova entrada, outro plano de andlise. As vezes, poste-
riormente, enquanto contava, Mawani batia o mesmo galho de modo suave sobre o chao, o que parecia
entao marcar inflexdes nas palavras, ou melhor, nas passagens da narrativa mitica.

As palavras de Mawani tinham outra sonoridade em relagao as que pronunciava conversando em
sua lingua. Também, claro, Mawani falava de maneira bastante diferente da entonagio do mondlogo pro-
duzido por ela diante da presenca de Tatiarabu me trazendo  sua casa naquela outra tarde dias antes. A
voz de Mawani manteve-se neste outro tom, um tom ameno, espagado, vagaroso, sem modular-se tanto
para tons mais graves ou agudos, sem acelerar-se, como, pelo contrario, naquele mesmo encontro tenso.

Os acontecimentos narrativos pareciam ter um mesmo ritmo ouvindo Munana. Porém, os
bragos de Mawani apontaram para cima, dobraram-se e, depois, esticaram-se, desse modo seus movi-
mentos transmitiram deslocamento no interior da histéria. Ela j4 havia abandonado, neste momento,
o galho da palmeira de pataud. Os bragos de Mawani também apontaram para baixo, dobraram-se
novamente, esticaram-se e, mais uma vez, esse novo movimento parecia denotar outras passagens na
narrativa. Enquanto contava, em determinado momento, Mawani encolheu os ombros e balangou o
tronco, ora esticando, ora encolhendo os bragos como quem se esfor¢a, como quem faz forca, puxando
ou empurrando. Suas maos comunicaram ainda, em movimentos rapidos, em dire¢des opostas, abrup-
tamente, uma ruptura. Por Mawani palavras ainda foram enunciadas de maneira mais vagarosa, em um
tom mais suave do que vinha a narrativa, e em sequéncia, entre pequenas pausas, COmo se o tempo no

interior da histdria transcorresse lentamente.
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Enquanto contava, os olhos de Mawani punham-se ao nosso redor, mas aparentemente nio se
prendiam em nenhum objeto especifico. Depois de deixarem-se por instantes em um determinado ponto,
deslocaram-se, ora num canto, ora noutro. Entretanto, nem no chao nem nas paredes de madeira eles esta-
vam. Era como se a inikuli estivesse diante de sua prépria narragio, na paisagem criada por suas palavras.

Préximo do fim, Mawani pareceu cantar, a mudanca de ritmo na emissao das palavras, a impostagao
da voz modificou-se bastante, havia outra modulagio. Na gravacio, Mawani canta e volta para a maneira
anterior com a qual seguia contando, agora emendando algumas expressoes; canta e interrompe-se mais
uma vez, recuperando 0 mesmo tom anterior a0 canto; Outras vezes canta, € O Canto parece uma repeticao
de algumas expressoes, pois soam como trechos entoados de maneira diferente das vezes anteriores. O canto
também era propriamente uma repeti¢ao, uma tinica expressao entoada repetidas vezes intercaladamente.
Mawani, enfim, fez novas pausas e retomou, nao deixou mais o fluxo narrativo que levava desde o inicio.

Luiz Costa (2007) aponta que, entre os Kanamari, quase todos os mitos contém cangdes com o
termo “jaguar’, além deste ser um personagem cuja referéncia era um humano-nao-humano, sendo ao
mesmo tempo o animal jaguar, ¢ também designacao de uma classe de cang¢des consideradas muito an-
tigas, neste caso, associadas pelos mesmos amerindios também aos chamados tempos miticos. As situa-
¢Oes em que cangdes surgem nas narrativas miticas Kanamari sao duas. Primeiro, com um personagem,
podendo ser este um jaguar ou nao, cantando-as, ou, sendo elas cantadas em momentos especificos no
interior da narragao, como forma de produzir uma inflexao, ou um resumo. Segundo Costa, os narra-
dores costumeiramente lhe diziam que o canto fora, de maneira prévia, entoado por outro personagem
da narrativa que nao o Jaguar, mas que este, ao ouvir, aprendera e passara também a entoa-lo. O antro-
p(’)logo, entretanto, considera que nao era necessario existir um personagem especiﬁcamente entendi-
do como “Jaguar” no mito para que se ouvisse uma can¢ao em uma narrativa, porque, em certa medida,
todos os personagens de um mito Kanamari sao “Jaguar”. Sequer um personagem que cante era preciso,
pois uma can¢io poderia apenas surgir, como se fosse conveniente para a narragao, na medida em que
cantos sao mais bem entendidos como “Jaguar”. Este termo, entdo, deveria ser estendido tanto para
can¢des como para personagens. Costa (2007) delineia o entendimento de uma “cultura Kanamari”
propriamente posta em palavras que sejam cantadas, uma vez que, na auséncia de termo para traduzir
“cultura” na lingua Kanamari, seus interlocutores utilizavam em portugués o mesmo termo, “cultura’,
permeado pelas conversagoes sobre os mitos e suas cangdes. Isto ¢, “cultura” para os Kanamari era mais
bem entendido enquanto suas histérias miticas (Costa, 2007: 212-213).

A gravagao junto a Mawani registrou o vai e vem da palha de pataua ao inicio e, as vezes, em ou-

tros momentos ao longo daqueles minutos, deslizando e estalando sobre o chao da casa:

Assim que comegou o mundo, havia muitas pessoas. A onga chegava e comia, matava muitas des-
sas pessoas. Algumas fugiram para o pé da drvore Envira, e ali subiram, fizeram um girau e ficaram
no alto. Fizeram também uma escada, subindo mais para o alto, para o céu (Munana). Fizeram um
machado para passar para o céu, era preciso cortar para chegar até 14. Sao dois aqueles que fizeram
isso, essa passagem para o céu. Subiram todos. Mas veio o vento e derrubou a escada, derrubando
estes dois, que morreram, comidos pela Onga. Aqueles que ficaram 14 em cima, no alto, no céu,

por fim, desceram. A Onga seguiu comendo estas pessoas, que, entio, resolveram cavar o chio.
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Debaixo do chao havia outras pessoas vivendo. As pessoas que cavaram, ao encontrarem aquelas
de 14 debaixo, jogaram o cipé e, conversando, descobriram que 14 abaixo também havia Onga. As
pessoas que cavaram, assim, decidiram recuar, voltam, e se refugiaram na Maloca em que viviam. A
Onga continuava vindo, matando as pessoas. Toda noite cantavam a Deus, pediam que ele desces-
se do céu. Deus entao veio, perguntou o que havia e eles explicaram que era a Onga. Todos pediam
que Deus levasse eles para longe da Onga. Passaram a noite cantando e fazendo festa no terreiro.
Quando chegou a madrugada, enquanto dormiam, Deus fez rachadura do chio para levar tudo,
subir com o terreiro. Dois casais ficaram, os outros todos subiram com Deus. Estes que subiram,
viraram Santos. Estes que ficaram se tornaram outras familias, outra geragio, viraram as pessoas
(Conversa gravada, Massekury, abril de 2017).

Mesmo sem conseguir acessar a arte e a poética presentes nas palavras da lingua jamamadi, ou
seus modos de significar (Meschonnic apud Cesarino, 2013: 14-15), vislumbradas apenas na perfor-
mance de Mawani, a tradu¢o invocando tal analogia com o pastor produzia seus significados outros.
Tais contornos nao apareciam através das associagoes entre si, ou, mais uma vez, em sua arte ¢ poética
jamamadi, mas em contextos diversificados (Wagner, 2010: 76), como a referéncia & Biblia ¢ a possivel
vinda do pastor. Se este segundo movimento nao se confundia com a tradugao propriamente, nao dei-
xava também de ser um modo de significar a tradugio.

Tal como se questiona Gow (2001), entre os Piro, sobre Artemio ter lhe contado “Zhe Man
who...”, desse modo, por que Mawani me contou Munana de inicio? Entre os Deni do médio Pu-
rus (Florido, 2013), ou entre os Jamamadi do alto curso do mesmo rio (Rangel, 1994), também com
os Kulina (Viveiros de Castro, 1978; Altmann, 1990; Adams apud Gordon, 2006: 82), os Kanamari
(Carvalho, 2002; Costa, 2007; Reesink, 2016), estes j4 no Jurud, Quila ¢ Tamaku sio os personagens
miticos, as narrativas miticas que aparecem como “mito de origem” para os povos da regiao.

Perguntei para Inuwa pelos nomes de Deus e dos Santos para os Jamamadi, em sua lingua, e ele
apenas refor¢ou que, sim, eles tinham seus nomes. Mas o nao prosseguimento da relagio comparativa
sugeriu cada ser mitico como “pura virtualidade”, ou como “nao sendo”, nao permanecendo ser, nada de
determinado como um ser em termos como os nomes e seres da cosmologia ocidental (Viveiros de Cas-
tro, 2015: 58). Ou melhor, como se cada ser no mito amerindio fosse o que ¢, sendo o que é por nio ser

como aquilo que nao ¢, em termos euro-americanos (Viveiros de Castro, 2015: 59). Afinal, a tarefa da

traducio nio ¢ apenas encontrar sindnimos, mas manter as diferencas (Viveiros de Castro, 2015: 68).

O céu é a terra

Munana tem estrutura e referéncias semelhantes 4 apresentagao da cosmologia Kulina feita por
Viveiros de Castro (1978): memé ¢é céu; nami é terra; mas para cada um deles ha suas divisoes, suas
camadas. Em memé hd o patso dzmarini, lugar de dgua, origem das chuvas, regiao onde residem Deus
e Jesus, associados pelos Kulina a Kird e Tamaku, criadores da humanidade a partir dos frutos de pal-
meiras. Em outra subdiviso interna, o memé tsueni, o céu azul, ou negro, estavam abrigadas aves como

o morcego ¢ o urubu. Por tltimo, memé etsent, o lugar de vento forte. A terra, nami, por sua vez, ¢
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considerada “lugar dos vivos’, isto ¢, daqueles que nao eram bichos, e tem em sua subdivisao rzami budi,
ou debaixo da terra, onde estavam os bichos, quer dizer, os animais de caga, os bani; e zami budi ina-
mini-ka, a escuridio, na qual estava a onga (Viveiros de Castro, 1978: 81-82).

Lévi-Strauss (2008: 224) apresenta uma defini¢ao de mito por seu sistema temporal criado, sem-
pre se referindo a eventos passados, “antes da criagao do mundo” ou “nos primérdios’, em todo caso, “hd
muito tempo”. Se os Jamamadi se referiam as “histdrias de antigamente” contadas por Mawani de maneira
semelhante aos Piro, histérias que “os antigos contam”, “os mais velhos contam’, as histérias também esta-
vam “hd muito tempo”. Nao havia, da mesma forma, uma conotagao referida a partir disso, ou o sentido de
histéria ocidental, cujo transcurso pode apontar relagoes de determinagio ou de mudanga.

Viveiros de Castro (2015) trata a mitologia amerindia como um “passado absoluto”, que nunca
“passou’, ou que nunca foi presente. Mesmo assim, define-se pela interpenetrabilidade ontoldgica e
a coacessibilidade epistemoldgica de todos os “insistentes” que povoam e constituem esse meio, sao
modelos e padroes dos existentes atuais. Os mitos s2o uma atualizagao narrativa do plano de imanéncia
(Viveiros de Castro, 2015: 55). Em seu plano, os mitos sio comandados por uma diferenga intensiva
fluente, e que incide sobre cada ponto de um continuo heterogéneo, fazendo da transformagao anterior
a forma, a relagio superior aos termos, do intervalo interior ao ser (Viveiros de Castro, 2015: 58).

Segundo Leonardo Lessin (2011), 4 luz da das dinimicas rituais e miticas dos Ashaninka, a
mitologia ¢ concomitantemente um discurso conceitual da “histéria” e uma histéria como “recurso”
ontoldgico de uma sociedade que pensa a si mesma. As narrativas miticas de um povo devem servir a
uma estruturagao politica como composi¢ao do conhecimento social do mundo em que ela prépria
¢ enunciada e ao qual principalmente ela se dirige (Lessin, 2011: 59). A leitura da obra levistraussia-
na dedicada as mitologias amerindias, ao lado do material produzido com os Ashaninka, leva Lessin
(2011) a destacar a configuragio de uma “moral” nos mitos amerindios, moral também nao entendida
da mesma forma que a concepgao ocidental. Nos mitos amerindios a repeti¢ao no interior da narrativa
mitica é entao tomada como tema que se intensifica e cria, a0 mesmo tempo, um campo semantico para
inscrever a mensagem da histéria dentro da amplitude na qual estd posta (Lessin, 2011: 29).

Claude Lévi-Strauss (1970) abre A4 gesta de Asdiwal, sobre os Tsimshian, dando como um dos
objetivos de sua andlise separar e comparar os diversos niveis em que o mito se situa: geografico, econé-
mico, sociol(’)gico e cosmolégico. Haveria uma estrutura légica subjacente, uma estrutura que se trans-
forma para aparecer como cada um destes niveis analisados separadamente. Lévi-Strauss destaca que
os dois primeiros aspectos reproduzem, “traduzem fielmente a realidade”, enquanto o tltimo escapa e
o terceiro produz elos entre institui¢oes reais e imagindrias. Sobretudo, “o pensamento indigena nao
separa os quatro aspectos. Tudo acontece como se eles fornecessem outros tantos codigos diferentes,
utilizados de acordo com as necessidades do momento e segundo sua capacidade individual, para trans-
mitirem a mesma mensagem” (Lévi-Strauss, 1970: 24). O procedimento analitico ainda estabelecia, no

inventario do autor, uma distingéo entre as sequéncias narrativas e os esquemas construidos no interior

14 De maneira semelhante se apresenta o desenho cosmoldgico suruwaha, também Arawa como os Jamamadi: “A cosmografia
suruwaha concebe um mundo em trés patamares, com muita semelhanga com o que se encontra em outros cendrios das Terras Baixas da
América do Sul: 0 mundo subterraneo (adaba buhuwa), o mundo terrestre (adahazy) ¢ o mundo celeste (jabuwi, zamzama), formando
uma configura¢io multiversal de regides do cosmos. Estes patamares césmicos estdo comunicados entre si, e a permeabilidade deles passa
por movimentos de transformagio xamanica (Aparicio, 2015: 64).
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do mito. Assim, emergem antagonismos inerentes a estrutura social dos Tsimshian, nio se tratando de
representagdes do real, mas, na linguagem dissimulada do mito, dizendo que a prética social estd eiva-
da de uma contradicao insuperdvel (Lévi-Strauss, 1970: 37-40). Por outro lado, Lévi-Strauss (1993)
parece reelaborar tais apontamento em “Histdria de lince’, pois ¢ o “contexto etnogréfico guem tem o
controle da andlise estrutural dos mitos” (Lévi-Strauss, 1993: 174, grifos no original).

Ora, ouvindo e assistindo Munana, intui que um canto estava ali sendo encenado ao final da nar-
ragao. A tradugao, por outro lado, nao trouxe a repeti¢ao que eu notara como um “cantar’, que poderia
ser a énfase, o resumo, ou a intensificagdo de uma moral como temdtica significativa. A repeticao aparece,
sim, enquanto chamado a Deus. O campo semantico no qual se inscreve Munana, ainda assim, a partir
dai, como um mito cujo cédigo traduz outro (Lévi-Strauss, 2008), metaforiza-se em Massekury, ji que
a vizinhanca dos significados no interior da narrativa estd posta com a observagao geogréfica da aldeia
jamamadi, com sua propria espacializagio fisica imediata. Isto ¢, a topografia de Massekury traduz-se de
outra forma em Munana, ou o mito traduz-se na topografia da aldeia. A repeti¢ao, desse modo, se nao se
apresenta na tradugio, se nao estd no “cantar” explicito, se estd na invocagao a Deus “cantada toda noite”,
¢ criada ainda por esta relagio de extensio metaférica (Wagner, 2010). “Para-cima-da-terra’, “na-beira’,
as referéncias constantes e os movimentos das vidas jamamadi em Massekury estao transformadas em
Munana. Como afirmam Déborah Danowski e Viveiros de Castro (2014), o regime semidtico do mito
instaura-se na relagao entre os humanos e suas condi¢oes mais gerais de existéncia, o que se impoe como
problema para a razao. Af a narrativa mitica pode ser descrita como uma esquematizacao de condigoes
transcendentais em termos empiricos, ou, inversamente, uma retroprojecao validante de certas razoes su-
ficientes imaginadas como causas eficientes (Danowski & Viveiros de Castro, 2014: 17).

E na sequéncia narrativa, pois diante do perigo reincidente da Onga, que surge a criagao da ra-
chadura. A “moral’, para recuperar a expressao utilizada por Lessin (2011), de Munana, esta entio no
movimento geral criado pela narrativa, isto ¢, na repeticao desenhada por seu sobe e desce, na estrati-
ficagao de quem e como habita cada um desses planos no interior da histéria contada. A topografia da
narrativa, metaforizada pela topografia de Massekury, ¢, como um “canto’, sua prépria repeticao.

Munana aponta o primeiro dos niveis estruturais em que o mito se situa, o geogréﬁco, pois esta,
nio fielmente, como entende Lévi-Strauss (1970), “traduzindo a realidade” &s margens do Purus. No
mito, ¢ o perigo da onga, para o qual muitos encontravam refugio no alto da drvore; em Massekury, as
margens do rio, frente ao perigo do barranco, em busca de firmeza para as casas, como dizem os Jama-
madi, em meio a uma espécie de vogoroca, em Para-cima-da-terra foi que se construiram as casas de
maneira menos perigosa. Do céu para a terra e ainda para debaixo da terra, no mito, a relagao vertical,
nao necessariamente hierdrquica, sobre quem estd habitando, em Massekury, a margem do rio, e quem
esta Para-cima-da-terra também se mantém. As oposi¢des, no mito, também sao oposi¢oes na aldeia.
H4 ainda, no mito, a rachadura na terra criando entre aqueles que ascenderam aos céus a relagio com
os que restaram abaixo, por sua vez, paradoxalmente, para a analise estrutural levistraussiana, metafo-
rizando-se encrustada em Massekury, na margem esquerda do Purus, no barranco contornado para o

trinsito entre as casas da aldeia. O mito adquire, desse modo, artificio literal.
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Se a andlise estrutural dos mitos, para Lévi-Strauss (1993: 174), instrui, em contraste justamente
com o meio ecoldgico, muito sobre a sociedade da qual provém, como a origem das crengas, seu fun-
cionamento, Munana, assim como Watu, enfim, estes dois mitos jamamadi tomam o lugar reflexivo do
procedimento intelectual. S3o os mitos que instruem a analise sobre a vida social.

Analisando mitos, ainda, tanto na América do Norte, quanto na América do Sul, que figuravam
um esquema de contetido e continente, presentes nos objetos tubo ou cano, presentes em troncos ou
zarabatanas, bem como em cachimbos e perfuragdes corporais, Lévi-Strauss (1986: 197-199) atribui-
-lhes a imagem da “garrafa de Klein”. Ou seja, ele quer dizer que, as vezes, imagens e objetos internos
eram convertidos em involucros externos, que, por sua vez, na continuagao das narrativas miticas, en-
contravam o mesmo destino e também se transformavam: de seu interior ofereciam novos invélucros,
como um personagem que parece fumado pelo préprio cachimbo (Lévi-Strauss, 1986: 201-203). Em
Munana, nao foi preciso perfurar o céu, mas ¢ um machado quem promove o corte para realizar a pas-
sagem, ¢ da terra vem o cipd, o bambu para o girau no céu. Sem o perigo da onga, quem nao sé ameacga,
porém, causa dano, ¢ o vento. Debaixo da terra, onde foi preciso abrir um buraco, descobriu-se também
a presenga da onga. Isto ¢, de continente em continente, da terra onde se faz um estrado de varas, de um
continente do qual se extrai um contetdo, passa-se a habitar outro continente: a afli¢io permanece,
para onde se passa, hd risco. Munana, portanto, narrativamente se faz a “garrafa de Klein”, mantendo a
relagao dialética entre contetdo e continente, ¢ apresentando ainda uma varidvel constante, o perigo.

Analisando os desenvolvimentos da cosmologia, as praticas xamanicas e suas implica¢oes para as
relagoes dos Jarawara diariamente, Fabiana Maizza (2012) entende que “o mundo Jarawara ¢ um mun-
do perigoso, pois na terra diversos tipos de seres sao potencialmente uma ameaga a vida de um jarawara,
¢ o céu um antro de violéncia” (Maizza, 2012: 75). Os Jarawara sio também indigenas de lingua arawa,
todavia, no médio Purus. Tais apontamentos cabem ainda a Munana e Watu e aos Jamamadi do alto
Purus. Deslocamentos, um ap6s o outro no interior da histéria mitica jamamadi, na terra, com alapa,
para o céu e debaixo da terra, o que Mawani estava contando ¢ um mundo sob ameaca, com “enganos’,
em meio a fugas, um mundo perigoso. Contrastando com a geografia de Massekury, o “céu” de M-
nana se assemelha a criacao de um “lugar” para aqueles Jamamadi que também estavam préximos de
igarapés, com castanhas, ou watu, e peixes.

Mawani comegou os mitos dos Jamamadi de Massekury por Munana, como se o “céu’, para apro-
veitar a polissemia que o termo traduzido para o portugués guarda com o termo em jamamadi, seja em
contraste com a “terra’; cercada por alapa, seja na associagao que o judaismo e o cristianismo lhe dao,
como se a origem do cosmos precedesse a criagao e implicasse decisivamente a existéncia dos indigenas
em questao. E com uma rachadura no chio, tal como na propria TT Massekury, com o deslizamento

de terra na margem esquerda do Purus, uma espécie de vogoroca em torno da qual a vida se organiza.

Consideracoes finais

Contando os mitos, explicitando conflitos, escolhendo as narrativas miticas da TT Massekury,

Mawani contava a histéria jamamadi no alto Purus e as relagoes, o acontecimento da vida social de
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sua aldeia, sua geografia e suas rivalidades, sendo ela mesma agente das posicoes e relagoes em questao.
Para-cima-da-terra e Na-beira, espagos fisicos de nicleos familiares Jamamadi contrapostos, as margens
do Purus, sao referéncias para o trinsito das vidas indigenas que criam e revelam seus significados, tam-
bém em Munana. E desse modo que uma linguagem mitica se forma ou revela-se, uma vez que os mitos
fazem parte da lingua, eles pertencem ao discurso, porém, estando na linguagem, a0 mesmo tempo,
mostram-se além dela (Lévi-Strauss, 2008: 224).

Os mitos Munana e Watu, por meio de Mawani, nos contextos de Massekury, mas também do
Goiaba e do Ikirema, portanto, surgem como “uma maneira de tentar descrever o que estd acontecen-
do, o que as pessoas fazem e sentem, como as pessoas se relacionam” (Le Guin, 1989: 7-8; tradugéo
minha). Mais entdo do que o periodo contextual, histdrico, que permeia os Jamamadi desde meados do
século XX, ou aquele de minha pesquisa de campo, na segunda metade da década de 2010, ou sobre o
que poderia significar determinado mito para Mawani, assim como para Artemio, com Gow (2001),
o acontecimento de minha pesquisa e seu contexto especiﬁco, a urgéncia de suas questoes intervieram
nas escolhas narrativas de Mawani: explicitaram as conexdes entre as narrativas miticas por ela conta-
das, escolhas da narradora diante da vida diaria, fosse com minha presenca, em meio aos acordos de
liderangas indigenas ¢ a demarcagao da drea, fosse com uma interrupgao do contar de Quila e Tamaku.

A leitura de Eduardo Viveiros de Castro (2008, p. 111) sobre o empreendimento das Mitol6gi-
cas de Lévi-Strauss ajuda a recordar que o mito ¢ “uma narrativa que nao apenas ¢ absolutamente tradu-
ztvel, mas que ¢ absolutamente traducio — um dispositivo para converter um cédigo em outro, projetar
um problema sobre um problema anélogo, fazer circular a referéncia, anagramatizar o sentido”. Embo-
ra o destaque do antropdlogo seja marcadamente para fazer emergir um dispositivo com que um mito
se transforme em outro mito, na anlise ¢ no plano do pensamento amerindio, o que também surge em
sua argumentagao ¢ o mundo em contiguidade. Os mitos significam o mundo, oras, propriamente com
o mundo, por meio do mundo, ¢ este, por sua vez, claro, ¢ significado pelos mitos. Assim, cabe dizer,
Mawani mostra, com Watu e Munana, como os mitos se confundem recursiva e historicamente parae
com os Jamamadi. Munana é, especificamente para os Jamamadi da Massekury, a propria terra indigena
em que estao estes amerindios.

A partir da narracao de Mawani, da observacao de Massekury, a instanciagao de Munana, mes-
mo sem a explicitagao dos termos, sem os nomes na lingua jamamadji, a forma-fundo profundamente
humana da narrativa transformativa, de movimento, de fluxo, cria uma passagem, a da espacializagao,
do tangivel para o metafdrico. Quem estd na beira de qualquer rio, sempre se mantera a procura de
“para cima da terra’, e assim inversa e continuamente, porque em ambas as espacialidades ha perigo.
Massekury, este Munana que ¢ sua “terra’, encontra nas terras baixas sul-americanas um “céu” vasto
como as transformacdes, as multiplicidades do perspectivismo amerindio na regiao. Sua “epistemo-
logia constante” ¢ a “terra’, uma terra que nao ¢ a mesma em tantos lugares, mas ¢ “a mesma terra’
perigosamente humana, e “rachada’, nestes lugares da alteridade radical (Lévi-Strauss, 1993: 207-208;
Viveiros de Castro, 2015: 68). Dito de outra forma, Mawani, com Munana ¢ Watu, através desse pro-
cedimento metaférico, com os mitos e sua sequéncia, teorizaram de maneira amerindia os Jamamadi

e os demais indigenas regionais através dessas narrativas e suas nogoes. Parafraseando Mauro Almeida
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(2008), Munana se transforma em Watu “na histéria e no espago geogréﬁco, € essas transformagées,
infletidas pela realidade, subordinam-se, a0 mesmo tempo, a exigéncias de teorias abrangentes sobre o
mundo” (Almeida, 2008: 171)". Mais do que isso, os mitos nio deixam de olhar para o acontecimento
didrio, para seu “mundo vivido” (Gow, 2001) dos Jamamadi, uma histéria em continuo embate pela
demarcagao das TTs.

Entre os Jamamadi de Massekury, as narrativas miticas, as histérias de antigamente contadas por
Mawani (e Inuwa) nio eram uma maneira de fornecer poder, ou poder tal qual o das liderangas mas-
culinas. Como uma sociedade amerindia sem sua prépria escrita, o conhecimento tradicional estava
baseado em autoridade sem autoria direta, como lembra Carlo Severi (2019), embora a narracio dos
mitos, as histérias contadas fossem referenciadas aos “mais antigos”, aos “mais velhos”, como Mawani,
uma das inikuli. Se os mitos guardam o cardter de um conhecimento tradicional sem autoria, também
andnimo e, inclusive, difundido e difuso entre outros povos amerindios préximos geograficamente e
com semelhangas Iinguisticas, a insisténcia no nome de Mawani, sua mera presenga anunciava uma
espécie de poder, assim como uma crenca, uma espécie de respeito, ou alguma capacidade de controle

das tensoes relacionais vividas pelos Jamamadi.

Hugo Ciavatta é Doutor em Antropologia Social pela Universidade Estadual
de Campinas (UNICAMP).
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15 E preciso pontuar a diferenga de estatuto dos objetos de reflexio para nio conciliar regimes de conhecimento tio diversos.
Sem reduzir ou simplificar conceitos e cosmologias, como se a dimensio histérica, ou descritiva dos Jamamadi, e as narrativas miticas
pudessem ser projetadas em um plano do que elas “realmente querem dizer”. Desejo ressaltar, mesmo assim, os efeitos pragmaticos em
questdo, afinal, como formula Mauro Almeida (2021), secas, enchentes e epidemias, ou queimadas e derrubadas, a expansio agrope-
cudria, desde os seringais as fazendas contemporaneas, em meio 4 histéoria de dispersio dos Jamamadi do alto Purus, ainda que sejam
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A TERRA E A HISTORIA NOS MITOS DOS JAMAMADI DO ALTO PURUS

AfrERJLAIEAlﬂISTT3R1AIQOSJMITT)SIH)SJAAdAhLADII)OuALT()PIHRUS

Resumo: Apds ser interrompida, a narra¢ao de um mito foi precedida por outra histéria com os Jama-
madi do alto Purus. O objetivo deste artigo ¢, entdo, concentrando-se nas narra¢oes de duas histdrias
com os mesmos indigenas, explorar como a escolha dos mitos e suas narragoes traduzidas contam a
trajetdria dos Jamamadi na regido. Sobretudo a “terra’, especialmente como Terra Indigena nao demar-
cada, passa a ser destaque, encontrando-se nos mitos descri¢oes fisicas, geogréficas, mas também do
acontecimento histdrico de dispersao dos mesmos amerindios. Ora, os mitos sao uma linguagem por
meio da qual também os Jamamadi comunicam seu mundo, suas relagoes e sua histdria.

Palavras-chave: Etnologia Sul-americana; Mito; Histéria indigena.

THE LAND AND HISTORY IN THE MYTHS OF THE JAMAMADI OF THE UPPER
PURUS

Abstract: After being interrupted, the narration of a myth was preceded by another story with the
Jamamadi of the upper Purus. The objective of this article is, therefore, concentrating on the narrations
of two myths of the Jamamadi of the upper Purus, to explore how the choice of myths, their narra-
tions and their translated stories tell the trajectory of the Jamamadi in the region. Mainly the “land’,
especially as a non-demarcated Indigenous Land, becomes featured, and physical and geographical
descriptions can be found in the myths, as well as the historical event of the dispersion of the same
Amerindians. Myths are a language through which also the Jamamadi communicate their world, their
relationships and their history.

Keywords: South American Ethnology; Myth; Indigenous history.

LATTERRAJ(LAIHSTORJAJHQLOSIurrosI"ELOSJANUUWADIDELIUJK)PURﬁS
Resumen: Después de ser interrumpida, la narracién de un mito fue precedida por otra historia con el
Jamamadi del alto Purus. El propédsito de este articulo es, por lo tanto, centrarse en las narraciones de
dos historias con los mismos indigenas, para explorar c6mo la elecciéon de los mitos y sus narraciones
traducidas cuentan la trayectoria de los Jamamadi en la regién. Especialmente la “tierra” se destaca,
como Tierra Indigena no demarcada, encontrandose descripciones fisicas y geogréficas en los mitos, asi
como el hecho histérico de la dispersién de los mismos amerindios. Los mitos son un lenguaje a través
del cual también los Jamamadi comunican su mundo, sus relaciones y su historia.

Palabras clave: Etnologia Sudamericana; Mito; Historia indigena.
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